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nota a segunda edicao

Este livro foi engendrado como uma bussola que oriente nossos alunos de graduacio
e pds-graduacio a se guiar pelos territérios do imagindrio. Busca atender a questoes
muito precisas: por onde comecar? que livro leio primeiro? onde encontro este
ou aquele conceito? como compreendo esta ou aquela nocao? Nio foi pensado,
entretanto, como um livro didatico, mas como um mapa que carregamos conosco tao
logo empreendemos viagem. Por isso, nao pode ser confundido com um dicionario ou
enciclopédia, apesar dos verbetes. Eles funcionam como fio de ariadne. Sao as marcas
espalhadas pelo caminho, fios que se entretecem numa rede complexa, para fazer jus a

dinamicidade prépria do imaginario.

A primeira edicio foi lancada pela Képos em 2012 e, para nossa surpresa, rapidamente
se espalhou pelo Brasil, servindo de referéncia a distintos pesquisadores e programas
de pés-graduacio, nio sé6 em Educacio, mas em Comunicacio, Design, Psicologia
etc., tendo sido reimpresso algumas vezes ao longo do tempo. O livro também é um
dos mais citados dentre as publicacdes dos autores, o que denota sua abrangéncia e

atualidade.

Esta segunda edicio surge em formato digital e com distribuicio gratuita, para se
tornar ainda mais acessivel aos estudantes e pesquisadores. Sua estrutura original
foi mantida, com pequenos acréscimos no verbete destinado a pedagogia da escolha.
Por fim, tornamos as referéncias aos verbetes em hiperlinks, como uma ferramenta
a mais de pesquisa, proporcionada pela versio digital, ao leitor. Os asteriscos,
recurso da versdao em papel, ficam mantidos, tanto para aqueles que ainda preferem a
materialidade do papel impresso quanto para evidenciar o termo.

Aos novos leitores e aos que nos revisitarao desejamos uma boa jornadal!

Os autores




Amada lua que desponta

Cheia e vazia de tudo, branca monja
Dizei da destinacao de ser

Aquilo que se é

Angustia e passado me cercam

Frescas lembrancgas e vividos devaneios
No trajeto do sol que se poe

Manha que se anuncia na barra da noite

Alma que reanima o espirito cansado
Num corpo que deseja e sente

Nas contradicoes irmanadas

Razao outra no tear das urdiduras

Como compreender teu mundo?

Que chave abriria o universo das pessoas?
Que caminhos para dividir a mesa da amizade?
Que passos para o andarilho sedento?

Amada lua, arquétipo em floracao

No céu noturno e selvagem das origens
Dizei em teu siléncio luminoso

Dos cantos que carregam o canto

Da destinacao de criar




modos de usar...

Este é um livro destinado a todos os estudantes e pesquisadores que se dedicam
a area, ou dela se aproximam, de investigacdo sobre o imagindrio, processos
simbdlicos, mitologia, hermenéutica simbodlica, numa perspectiva mais
antropoldgica, e, portanto, em didlogos com processos educativos.

Com a metafora topoldgica do conhecimento como territérios metodolégicos,
terrenos conceituais, caminhos, veredas e mares epistemolégicos, muitos se
perdem nos labirintos que constituem a empreitada de conhecer uma area tio
resistente a sistematizagoes e cujas nuances nao sao obstaculos, mas a matéria-
prima do ato cognitivo, reflexivo e sensivel. Dizia Bachelard que é imprudente
querer estudar racionalmente as imagens. E preciso acompanhar seu movimento
e se inscrever nas suas constelacdes, de maneira poética, para compreender a
obra humana.

Como forma de contribuir, pensamos nestas aproximacdes a0 imaginario no estilo
de uma bussola que fornecesse direcoes possiveis de estudo e aprofundamentos
outros em novos territorios e mares. N3o se trata de um tratado com aspiracdes de
eternidade, mas um subsidio nas maos do viajante para “orientar-se”, para fornecer
um “oriente”, ou ainda, um “norte” ou um “sul” para guiar-se, quando necessario,
entre as nog¢des, 0s conceitos, os tantos pensadores e tedricos.

Aqui devemos a provocac¢io pioneira de Sérgio Lima, em O Corpo Significa, no
qual o especialista de surrealismo antecipa o estilo do hipertexto muito antes
mesmo da popularizacio dos computadores e da linguagem da web. Com a tese
principal do texto explicita num poema, segue-se a explicitacao de cada verso com
uma riqueza enorme de notas de rodapé, onde o autor nos fornece as fontes de sua
reflexao.’

1 Lima, Sérgio C. F. (1976). O Corpo Significa. Sio Paulo: Edart.
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Adotamos a sugestio do amigo e temos um poema que trata da tese principal,
a0 que se segue, para cada estrofe, um conjunto de nocdes dicionarizadas que
auxiliem a entender os argumentos. O asterisco sinaliza que o conceito encontra-
se tratado de maneira mais detalhada em verbete. A adocdo dos verbetes tem a
pretensdo de auxiliar o estudante ou leitor na busca dos termos, organizados de
forma poética. Assim, evitamos o uso do diciondrio como cemitério de sentidos
exumados e fora dos contextos originais, como acontece com os diciondrios de
simbolos ou de mitos.

Este livro nao tem a pretensio de esgotar a tematica nem de se constituir como uma
introducio aos estudos do imaginario. Nesse quesito, hd boas referéncias, como
o Variagoes sobre o Imagindrio, organizado por Alberto Filipe Aratdjo e Fernando
Batista?; Iniciacdo a Teoria do Imagindrio, de Danielle Rocha Pita’; Gilbert Durand:
imagindrio e educacdo, de Maria Cecilia Sanchez Teixeira e Alberto Filipe Aragjo*
e O Imagindrio, de Wunenberger’. Nestas aproximacdes, buscamos mapear os
conceitos e nocdes principais para que o pesquisador possa se mover neste campo.

Esta buissola ndo tem vocacio de “manual”, mas como ferramenta de estudo de uma
investigacdo poética, isto é, criativa e que se paute pelos sentidos e significados
da reflexdo humana e esforco de compreensao da alteridade, da existéncia e dos
tragicos desafios de aceitacdo da vida.

Sugerimos, neste possivel modo de usar, que se valha da ética epicurista do kepos
(jardim). Estude ao abrigo da sombra de uma arvore possivel. Discuta com as
pessoas queridas, com o vinho possivel e com o pao possivel. Gestacao sensivel,
estética e ética, de tempos outros no tempo presente.

2 Aratjo, Alberto Filipe; Baptista, Fernando Paulo (coord.) (2003). Varia¢des sobre o Imaginario - Dominios,
Teorizag¢des, Priticas Hermenéuticas. Lisboa: Instituto Piaget.

3 Rocha Pita, Danielle P. (2005) Inicia¢do 2 teoria do imaginério de Gilbert Durand, Rio de Janeiro: Atlantica.
4 Sanchez Teixeira, M. C. e Aradjo, Alberto Filipe (2011). Gilbert Durand: Imagindrio e Educacio. Niter6i:
Intertexto.

5 Wunenburger, Jean-Jacques (2007). O Imaginério. Sio Paulo: Loyola.
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“A preamar é o rio fecundo de palavras.
Piracema de palavras que nadam

na linguagem em busca das origens.
Enquanto o remo

leva o canoeiro por entre

peixes e constelacoes”

Jo@o de Jesus Paes Loureiro,
Agua da Fonte, 2008, p. 44
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Capitulo 1

Amada lua que desponta

Cheia e vazia de tudo, branca monja
Dizei da destinacao de ser

Aquilo que se é



amor fati

Aqui se trata da formula magistral de Nietzsche que nos parece continuar valida:
amor fati (amar o seu proéprio destino), que, por sua vez, é tributdrio de Arthur
Schopenhauer. Diz o préprio Nietzsche: “Minha férmula para a grandeza do
homem é amor fati: nao querer nada de outro modo, nem para diante, nem para
tras, nem em toda eternidade. Nao meramente suportar o necessirio, e menos
ainda dissimul-lo (...), mas ama-lo.” A condicio trigica deste “amar o seu
préprio destino” pressupde uma pessoa que tenha condi¢des de elaborar o seu
proéprio quadro de valores para pautar suas atitudes. Portanto, a nocao se articula
com a vontade de poténcia e, de maneira paradoxal, mas muito coerente com o
espirito nietzscheano, com a aceitacio ativa de seu destino. Lembra, o mestre
Schopenhauer, tanto “(...) assim como o fatum pairava sobre os deuses dos
antigos™. O “fatum”, ou de maneira saudosa e poética, assimilado ao portugués, o
fado, equivale simbolicamente 2 fata (fada, aquela mesma dos contos de fada — que
conduzem ao destino), ou ainda, A sua expressio medieval na figura de uma jovem
adolescente que nos cruza inesperadamente o caminho, como Saga. Dessa forma,
o cariter tragico da aceitacio da liberdade, entre as op¢des que nos sio dadas.
Mais propriamente, poderiamos falar de “destinacdo” para contrapor qualquer
leitura mais rapida e superficial que pudesse endossar alguma pré-determinacao
fatalista. Os caminhos se abrem a medida do caminhar. Mas, uma vez optado por
um determinado caminho, mil outros se fecham as nossas costas. Permanecer
preso as opcdes nao escolhidas equivaleria a ficar preso ao passado e perder a
forca de sua vontade de poténcia. Dai, para Nietzsche, a necessidade de amar o
seu destino.

6 Nietzsche, Friedrich Wilhelm (1974). “Ecce Homo”, Porque sou tdo Esperto, § 10 (1888). In: Obras
Incompletas.(Trad. Rubens Torres Filho). Sdo Paulo: Abril Cultural, Os Pensadores. p.382.

7 Schopenhauer, Arthur (1988). Critica da Filosofia Kantiana (1819), In: Schopenhauer (Trad. Rubens
Torres Filho, Wolfgang Maar e Maria L. Cacciola). Sdo Paulo: Nova Cultural, Os Pensadores. p.95.
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cultura

Ampliando o modus operandi aristotélico, nos parece salutar pensar de maneira
um pouco mais processual. Nesse sentido, a provocacio é pensar a cultura de um
modo mais processual, uma maneira mais simbélica que privilegia seus processos
simbdlicos. Portanto, entenderemos cultura como esse universo simbdlico com,
no minimo, quatro processos que ressaltariamos. A cultura, entao, seria vista
nessa perspectiva mais simboélica como o universo da criagio, da transmissio,
da apropriacdo e da interpretacio dos bens simbdlicos® e das relacdes que se
estabelecem.

Nesse conceito mais processual de cultura hd alguns desdobramentos: em primeiro
lugar, temos que o ser humano é um ser criador, nao apenas um reprodutor ou
criador inicial, mas um ser que cria constantemente. Se ele cria, ele também
pode transpor sua criac¢io para determinadas formas e comunicar essas criacoes
e, portanto, transmitir ao outro, ao diferente, as novas geracdes, enfim, dar
comunicabilidade ao que foi criado.

Se eu posso transmitir isso que foi criado, outro processo que seria caracteristico
dessa concepcio processual de cultura é a possibilidade de eu me apropriar de algo
existente, daquilo que foi criado e me foi transmitido. Tornar meu, nao somente
aquilo que é produzido pela minha cultura, mas apropriar-me também daquilo
que € criado e transmitido pelas varias culturas.

E se eu posso criar, se eu posso transmitir, se eu posso me apropriar, aparece ai
um quarto processo tdo importante quanto os outros precedentes: buscar sentido
para essas coisas, portanto também interpretar aquilo que foi criado, transmitido,
apropriado e sentido. Se eu me pauto por essa concep¢ao mais processual de
cultura, consequentemente, ja nao faz muita diferenca o suporte material ou nao
desses processos, precisamente porque eu acabo privilegiando o processo.

8 Veja-seaesterespeito: Ferreira-Santos, Marcos (2005). Crepusculdrio: conferéncias sobre mitohermenéutica
e educacio em Euskadi. Sdo Paulo: Editora Zouk, 22. Ed.

15 .
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A sua criacdo, a sua transmissdo, a sua apropriacio e a busca de sentido na
interpretacao, como processos simbélicos privilegiados no fenémeno cultural — que
podem ter uma expressao material ou nao — nos auxiliam na postura que passa a dar
um tratamento menos “exdtico” para a cultura imaterial. Deixa de ser tdo dificil de
lidar; pelo contrario, eu comeco a perceber uma complementaridade extremamente
profunda entre essas expressdes materiais e seus processos simbolicos. Nos lembra
Rodrigues que: “Nio é preciso ser antrop6logo ou especialista. Um simples passeio
pelos museus de etnografia nos ensina serem as ferramentas indigenas — cuias,
arcos, flechas, bordunas, remos, canos, potes, cestos etc. — muito mais que objetos
técnicos e funcionais capazes apenas de cumprir as tarefas que deles se esperam: sio
também objetos estéticos, dedicados a contemplacdao e ao manuseio prazeroso, a
veiculacao de mensagens miticas e rituais. Estes instrumentos contém um excesso
simbdlico, um algo mais, incompativel com seres para os quais o estobmago seja
mais urgente que o intelecto ou a sensibilidade.”’

Onde isso vai nos levar?

Primeiro, hd umaideia, ja ndo mais de zonas de investigacao, de sitios arqueolégicos
a serem escavados, mas de paisagem cultural, ou seja, de um intercambio muito
intenso entre essas pessoas que, portanto, criam, transmitem, comunicam, se
apropriam, interpretam e que vao fazer tudo isso, num determinado lugar, numa
determinada paisagem onde o intercambio entre essas pessoas e o entorno €, sendo
determinante, quase determinante. Por que é esse entorno que vai dar, inclusive,
sinais desses sentidos. Lembrando o filésofo e antropdélogo personalista Paul
Ricoeur, necessitamos do olho do gedgrafo, do espirito do viajante e da criacio do
romancista'’.

Nesse sentido, para lidar com essa paisagem cultural eu preciso aliar o olho
do gedgrafo, o olho deste que presta atencio no entorno material: no relevo,
depressdes, nas frestas, nas grutas, nas brisas, nas estacdes... Mas eu alio esse
cuidado geografico da paisagem com o espirito do viajante em sua atitude: aquele

9 Idem, p. 97.
10 Ricoeur, Paul (1994). Tempo e Narrativa. Campinas: Papirus - tomo I, p.309.
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que deixa o seu lugar para mergulhar no lugar do outro, para investigar aquelas
frestas, para olhar naquelas grutas, para descer, subir, entrar nos vales, caminhar
e ir atrds das pessoas.

Essa atitude de viajante, curiosamente, na sugestio de Ricoeur, se desdobra
também em direcio ao romancista. Nao basta apenas fazer, tio somente, a descricao
etnogrifica de maneira isenta, neutra, imparcial (alids, o que é impossivel) daqueles
que conseguem transformar o prato mais saboroso numa receita inodora e
insipida'’. O romancista, entdo, é aquele que recria sua experiéncia e com o apuro
das palavras re-organiza a experiéncia para que o Outro tenha a possibilidade de
vivenciar o encontro tido.

O olho do gedgrafo — para eu entender as relagdes que essas pessoas estabelecem
com o meio aliado a essa atitude do viajante e, se possivel, essa generosidade do
romancista. Triplice desafio para penetrar no coracio da cultura e explicitar a
metafora vegetal no ciclo das culturas. George Gusdorf, sem maiores rodeios,
argumenta: “A palavra cultura revela aqui as raizes campestres; evoca uma vida e
uma paisagem.”’? Os rasgados sulcos, enquanto as parelhas de bois vdao daqui para
14, nos atestam esta cultura necessaria. No seu sentido mais agrario: da terra para a
planta, a semente é a primeira promessa enterrada na sua préopria cova. Paradoxo
recursivo’® de vida e morte, timulo e berco se confundem.

Agricultor e, logo, indissociavelmente, ceramista; os cultores sao seres do fogo.
Deitam no solo o fogo imido (hephaisto, em grego) da semente que flamejard
brotos germinais a incendiar o canteiro. Assim, o desdobramento do agricultor se
da no oleiro. O forjador se projeta no oleiro que, sentado, testa sua roda comoda
para ver se gira bem. Recorrendo a Arthur Schopenhauer, a identidade entre o
jovem discipulo de filosofia e a planta que se esforca por rasgar a terra onde foi
plantada para germinar em direcdo ao ar: “é uma planta que, como a rosa dos
Alpes ou edelweiss, s6 pode crescer ao ar livre da montanha; morre sob cuidados

11 Como contraponto, neste sentido, nos lembramos de “Actcar”, aquela deliciosa obra de Gilberto Freyre
na qual investiga o universo das quituteiras do reconcavo baiano na atualizacio da heranca arabe tanto dos
engenhos de cana como dos negros mulcumanos.

12 Gusdorf, Georges (1987). Professores para qué?. Sdo Paulo: Martins Fontes, p.154.

13 Morin, Edgar (1977). La Méthode I: La Nature de La Nature. Paris: Editions du Seuil.
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artificiais. Esses representantes da filosofia da vida burguesa representam-na
como o comediante representa o rei.”*

Sintomaticamente, vegetal é a recorréncia em pdiginas anteriores ao universo
hindustani. Lembremos que Schopenhauer foi um dos primeiros filésofos
ocidentais a mergulhar com seriedade e profundidade na filosofia e literatura
védicas. Diz Gusdorf, como se tentasse homenagear um velho carvalho e mestre:
“O termo Upanishad significa etimologicamente ‘sentar-se aos pés de alguém’. Em

sinal de homenagem para ouvir um ensinamento.”"”

Assim, utiliza metiforas vegetais para assinalar a necessidade do verdadeiro
didlogo entre mestres e discipulos auténticos: “Na boca do mestre, a verdade tem o
sabor da invencao, desabrocha. Repetida pelo discipulo, esta mesma verdade nao
é mais que verdade decadente e murcha, porque nela nao mais existe o impulso.”*®

Para captar esta dimensao antropoldgica e, a0 mesmo tempo, iniciatica da relacao
pedagégica no contexto vegetal destes ciclos de engendramento de mestrias, é
desejavel examinar a fala, a linguagem, a narrativa, a récita — instrumentos ao
modo de arado que gravam a profundidade dos sulcos na superficie irisada do
campo de cultivo, na topografia das almas.

Portanto,aculturanoseusentidomaisagrarioeauténticocomportaamultiplicidade
dos canteiros e dos jardins. Um dos primeiros aspectos que se apresentam diante
da questdo cultural é o paradoxo imediato da variabilidade de formas culturais
e, a0 mesmo tempo, a semelhanca entre as caracteristicas mais profundas. Mas,
“a perspectiva comunicacional nos permitiria, assim, mergulhar a cultura na
Natureza e descobrir que os universos de diferencas que se constatam entre os
homens tém fundamentos profundos na histéria natural pré-humana. Autorizar-
nos-ia também lancar a hipdtese de que assim como os animais estdo, por obra
dos sinais e segundo as espécies, naturalmente programados para a semelhanca,
os homens também estariam, por intermédio da capacidade de comunica¢ao

14 Schopenhauer, Ueber dir Universitatphilosophie, p.142 apud Gusdorf, 1987, p.103.
15 Bernard, Solange. Littérature Religieuse, Colin apud Gusdorf, 1987, p.45.
16 Gusdorf, 1987, p.122.
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simbdlica, naturalmente condenados a diferenca. A diferenca constituiria assim,
o que de mais igual, comum e semelhante existiria entre os homens: a cultura.”’

Pensar a cultura como processo simboélico envolve uma mudanca gnosioldgica
importante que contemple sua diversidade e sua unicidade.

“Se nos contentamos em contemplar os resultados dessas atividades — as criacoes
do mito, os ritos ou credos religiosos, obras de arte, teorias cientificas — parece
impossivel reduzi-los a um denominador comum. Uma sintese filoséfica, porém,
significa algo diferente. O que procuramos aqui nao é uma unidade de efeitos, mas
uma unidade de a¢do; uma unidade nio de produtos, mas do processo criativo”,
nos adverte o precursor da tradi¢cdo da antropologia filoséfica e da filosofia das
formas simbdlicas, Ernst Cassirer!®.

17 Rodrigues, J.C. (1989). Antropologia e Comunicacio: principios radicais. Rio de Janeiro: Espaco e Tempo.
p. 58.

18 Cassirer, Ernst (1994). Ensaio sobre o Homem: introducio a uma filosofia da cultura humana (1944). Sio
Paulo: Martins Fontes. p.119.
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estruturas de sensibilidade

A classificacdo das imagens é feita por meio de trés estruturas, que correspondem
as trés estratégicas basicas empregadas pelo imaginario® para responder a angustia
existencial* da morte e do tempo que passa: estrutura heroica, de combate a
negatividade da morte; estrutura mistica, de inversio da negatividade; e estrutura
dramadtica, em que hé coincidéncia dos opostos [ver coincidentia oppositorum*],

espécie de sintese que nao apaga a tensio dos opostos, mas as mantém em sua
dinamicidade.

As estruturas sio formas dinamicas, sujeitas a transformacdes, passiveis de
serem tipificadas e de modificarem o campo imaginario. Esse cardter dinimico
das estruturas permite que sejam concebidas como estruturas figurativas,
correspondem ao “isomorfismo dos esquemas, arquétipos e simbolos no seio
dos sistemas miticos ou de constelacdes estaticas”.!” Nesse sentido, sdo estruturas
de sensibilidade, pois sao motivadas tanto pelo aspecto racional, conceitual das
imagens quanto por sua dimensao sensivel, poética, afetual [ver razao sensivel*].

A estrutura pode ser vista “como uma forma transformavel, desempenhando o
papel de protocolo motivador para todo um agrupamento de imagens e suscetivel

ela prépria de se agrupar numa estrutura mais geral a que chamaremos Regime”.*

H4 dois regimes do imagindrio*, um diurno e outro noturno, abrangendo as
estruturas de sensibilidade heroica, mistica e dramatica. Essas estruturas derivam
dos reflexos dominantes, que realizam esquemas, que por sua vez se manifestam
em arquétipos*®, que por fim agenciam os simbolos™.

Hé4 também a possibilidade de se classificar o imaginirio em trés regimes, em
que a estrutura dramatica se torna independente do regime noturno, constituindo
o regime crepuscular; para tanto, é preciso considerar a dominante ciclica

19 Durand, Gilbert (1997). Estruturas Antropoldgicas do Imaginério. Sdo Paulo: Martins Fontes. p.63.
20 Idem, p.64.
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independente da dominante digestiva, rompendo com a funcionalidade bipartida
defendida por Durand.

O proéprio autor faz referéncia a um conhecimento crepuscular e a possibilidade de o
imagindrio ser concebido a partir de trés modalidades ou regimes?'. No entanto,
a perspectiva de um regime crepuscular permanece aberta, j4 que perdura a
indefinicdo sobre as bases fisioldgicas da terceira dominante, se exclusivamente
ritmica ou se devedora de uma sobredeterminacio copulativa. O fato é que Gilbert
Durand, embora aceite a triparticdo, nio realizou nenhuma alteracio em suas
Estruturas Antropolégicas do Imaginario.

Ainda em relacio a terminologia do imaginario, a estrutura heroica também é
chamada de esquizomorfa, a mistica de antifrasica e a dramatica de sintética ou
disseminatéria. Quanto a esta ultima, vale salientar que a nocdo de sintese estd

mais préxima de sintema, “onde subsistem intactas as polaridades antagonistas™.

A estrutura de sensibilidade heroica (regime diurno do imaginério) constela
imagens isomorfas que se polarizam nos esquemas diairético (de separacio) e
ascensional. Sua dominante reflexa é a postural e os simbolos que gravitam em
torno desse regime ligam-se aos gestos de verticaliza¢do, visao e tato. Com efeito,
€ ao se erguer que o homem pode enxergar melhor, pode distinguir através da
visao e, com as maos livres, separar. A verticalizacao humana, sua postura ereta,
desdobra-se numa valorizacio axiomatica de toda elevacdo. Os simbolos da luz
derivam dessa postura ascensional e opdem-se, antiteticamente, as trevas. Da
mesma dominante postural, que possibilita a libertacio das maos humanas e
convida a uma tecnologia que a estenda, surgem os simbolos diairéticos, fundidos
pelo esquema da separacio e materializados nas armas, nas ferramentas e,
abstratamente, no plano mental da anilise.

Assim, a estrutura de sensibilidade heroica organiza-se em simbolos ascensionais,
espetaculares e diairéticos.

21 Durand, Gilbert (1995). A Fé do Sapateiro. Brasilia: Editora da UnB. p.107 e também Durand, Gilbert
(1982). Mito, Simbolo e Mitodologia. Lisboa: Editorial Presenca. p.79.
22 Durand, Gilbert (1988). A Imaginacio Simbodlica. Sdo Paulo, Cultrix, EDUSP. p.64.
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Os simbolos ascensionais, independentes de sua variedade, continuam o impulso
postural do corpo, substantificam-se em escada, montanha, zigurate, piramide,
outeiro, monticulo, obelisco, farol, flecha, campanirio, raio, espada, cetro, asa,
cabeca, etc.”® E importante nio esquecermos que, na decifracio dos simbolos,
e também dos signos e dos conceitos, é “o dinamismo das imagens, o ‘sentido’
figurado que importa”** Assim, a escada é homdloga a asa na simbolizaciao do
desejo de subir, de voar, voo que é também destino da flecha, que por seu impulso,
representa o saber rapido, homélogo ao relampago e a luz de seu raio.

Ossimbolosespetacularesse opoem as trevas do mesmo modo que os ascensionais se
opdem a queda. Se a ascensao busca reconquistar uma poténcia perdida, manifesta
na elevacio ao espaco metafisico, na sublimacao da carne, ou na virilidade do rei,
sacerdote ou guerreiro, os simbolos da luz buscam conhecer a distancia do mundo,
operar uma magia vicariante e realizar a sublimacao abstrata da percepcio. Sao
homoélogos a luz o sol, principalmente nascente e no zénite, o céu e sua cor azul,
a gota de luz que metaforiza o ouro, o olhar associado a luz, a transcendéncia, a
qual o olhar estd sempre ligado, a palavra, escrita ou falada, e as representacoes
pictdricas, isomoérficas também do esplendor e da soberania do alto®.

O diairetismo, Spaltung ou simplesmente separac¢ao, tem seu gesto caracteristico
no corte, na divisio, na distin¢ao. As armas cortantes representam concretamente
os simbolos diairéticos, assim como o cetro e o gladio, que estendem a poténcia do
pai e do imperador, do guerreiro e do herdéi e a aplicam na justica, no combate, na
salvacdo. A transcendéncia armada estd sempre pronta a luta; espiritual, intelectual
ou militar, realiza-se nos rituais de purificacdo, nos primeiros passos dialéticos da
andlise ou na ac¢io guerreira de aniquilar o inimigo. Assim, ligados a purifica¢io
estdo a dgua lustral e o fogo celeste, também a circuncisio e a psicoterapia; no
campo do pensamento, o cartesianismo, o racionalismo e o positivismo ilustram
bem essa légica excludente; por sua vez, a lanca, a espada, a faca, a arma de fogo,

23 Durand, 1997, p. 125-146.
24 Idem, p. 131.
25 Idem, p. 146-158.
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enfim, armas cortantes e pontiagudas, assim como os simbolos homélogos da
poténcia sexual masculina, s3o simbolos de uma tecnologia diairética®.

No entanto, como adverte Durand, nio devemos esquecer que “a qualidade
adjetiva importa mais a imaginacio diurna que o elemento substancial, e que o
proprio adjetivo se reabsorve sempre no gesto homocéntrico, no ato que o verbo
traduz e que o suporta”™. Isso significa que devemos fugir das associacdes faceis
e/ou morais, como a que ligaria o regime diurno 2 racionalidade e ao bem e o
regime noturno a magia e ao mal, por exemplo; um espiritualismo diurno abstrai,
purifica, separa o espirito da corporeidade®, enquanto um espiritualismo noturno
une, funde, dissolve, penetra o espirito na corporeidade.

Os simbolos*, dada a ambivaléncia que lhes é peculiar, valem, portanto, menos
pelo que isoladamente significam do que pelo conjunto em que se inserem e, mais
ainda pelo esquema verbal que os dinamiza. Na estrutura heroica, o elevar, o
iluminar e o separar, considerados em oposicao ao cair, ao escurecer e ao misturar
€ que regem a adjetivacio, como alto, claro e puro contra o baixo, escuro e sujo.

A estrutura de sensibilidade heroica combate, por meio da antitese, os simbolos
teriomorficos (animal), nictomorficos (noite) e catamérficos (queda) que
materializam a angustia existencial* da finitude e da passagem do tempo. De

“« . . .
acordo com Durand, “figurar um mal, representar um perigo, simbolizar uma

angustia é ja, através do assenhoreamento pelo cogito, domina-los™.

Tomemos como exemplo a tradicao literaria, em que a estrutura de sensibilidade
heroica aparece desde a poesia épica grega (Iliada e Odisseia) até os romances
policiais, que, como mostrou Gusdorf?, reatualizam no duelo entre detetive e
criminoso a inspiracdo combativa das novelas de cavalaria. Para ficarmos no
periodo medieval, uma cantiga de Francisco de Sa pode ilustrar essa estrutura de
sensibilidade:

26 Idem, p. 158-179.

27 Idem, p.178.

28 Idem, p.123.

29 Gusdorf, Georges (1953). Mythe et Métaphysique. Paris, Flammarion. p.243.
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Comigo me desavim,
vejo meu grande perigo,
ndo posso viver comigo
nem posso fugir de mim.

Antes queste mal tivesse,
da outra gente fugia,

agora jd fugiria

de mim, se de mim pudesse.

Que cabo espero, ou que fim
deste cuidado que sigo,

pois trago a mim comigo
tamanho imigo de mim.”

Os versos dessa redondilha maior guardam, numa propor¢io inversa a leveza
retérica do jogo de palavras, o peso do sujeito cindido, esquizomorfo, que tem em
si seu proprio inimigo. A sensibilidade do poeta parece exprimir a cisdo cartesiana
do “Penso, logo existo”, em que a separa¢do pensar/existir prepara a oposi¢io que
a ciéncia efetuard entre sujeito e objeto.

Na mitologia, Apolo expressa exemplarmente a sensibilidade heroica. Sao varias
as ligacdes entre Apolo e o arquétipo da luz, o que justifica sua confusao com Hélio,
o deus Sol, em relacio a tarefa de conduzir o Carro Solar, ou seus epitetos, como
Phoibos, Febo, o claro, o brilhante, o puro, que encarna a eternajuventude do Efebo
(e-phoebus), ou Lukeios, que estaria ligado a luké, luz’', ou ainda sua relacio com
Eos (Aurora), que antecede, abre caminho para Apolo. Outro mitema importante
de Apolo sio as batalhas contra as forcas teriomorficas, que o rito sacrifical de
lobos, na cidade de Argos, atualiza. No entanto, o embate paradigmatico acontece
contra a serpente-dragao Python, a quem vence com suas flechas de raios solares,
dando origem a manteia (arte divinatéria) do ordculo de Delphos, conhecido

30 Neves, Orlando; Ferreira, Serafim (1973) (org.). 800 anos de poesia portuguesa. Portugal, Circulo de
Leitores. p. 24-25.
31 Brunel, Pierre (1998) (Org.). Diciondrio de Mitos Literarios. Rio de Janeiro, José Olympio. p. 72.
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também pelos mistérios délphicos dos quais Socrates era adepto: “Conhece-te a ti
mesmo” e “Age com moderagido™,

A estrutura de sensibilidade mistica (ou antifrdsica) pertence ao regime
noturno do imagindrio. Se, como diz Durand, no regime diurno a “hipérbole
negativa nio passa de pretexto para a antitese™’, no regime noturno, hd uma
inversdo desse aspecto negativo, que aparece valorizado através da antifrase;
assim, ao invés da ascensio ao cimo, hé a penetracio de um centro.

Os simbolos de inversiao possibilitam um consentimento da condiciao temporal,
umadesaprendizagem domedo,umadescidalentaondeanteshaviaaquedaabrupta;
no lugar da poténcia masculina dos herdis e heroinas, a fecundidade feminina;
onde a elevacio transcendente, a imanéncia penetrante das profundidades; ao
invés da luminosidade transparente, a opacidade das substancias, aquiticas ou
teldricas; aqui o ventre, o acolhimento, a digestdo, 14 as armas, a projecio, o
desenvolvimento.

Se o fogo heroico era o fogo brilhante que queimava para iluminar e purificar,
o fogo mistico nem fogo é, é o calor préprio da profundidade, da intimidade, do
repouso do ventre, tanto digestivo quanto sexual. E o prazer da alimentacio e da
cépula que valorizam o corpo, sua substincia, sua carne, o sangue, o sémen, suas
cavidades, etc.

Ressalta o processo antifridsico na estrutura mistica: “O processo reside
essencialmente em que pelo negativo se reconstitui o positivo, por uma negagao
ou por um ato negativo se destréi o efeito de uma primeira negatividade. Pode-
se dizer que a fonte da inversao dialética reside neste processo da dupla negacio,
vivida no plano das imagens, antes de ser codificado pelo formalismo gramatical.
Este processo constitui uma transmuta¢io dos valores: eu ato o atador, mato a

32 Ferreira Santos, Marcos (1998). Préticas Crepusculares: Mytho, Ciéncia & Educacio no Instituto Butantan
— Um Estudo de Caso em Antropologia Filoséfica. Sao Paulo, FEUSP, Tese de Doutoramento, 2 vols., ilustr.
p. 119-121.

33 Durand, 1997, p. 123.
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morte, utilizo as préprias armas do adversario. E por isso mesmo simpatizo com
a totalidade ou uma parte do comportamento do adversario™*.

E, portanto, pelo processo de dupla negacio que chegamos a reduplicacio
das imagens, ao seu redobramento. E aqui, imerge-se na miniaturizacio
(gulliveriza¢do), que estabelece toda uma série de relagdes, desde as imagens
de homunculos, duendes, andes, até a figuracao proliferante dos cardumes, do
) ) ) )
pescador pescado, do pequeno que se agiganta e do cosmos que se miniaturiza.

Outro simbolo importante da sensibilidade mistica é a noite escura, a noite
divinizada, tranquila, do repouso e da comunhzo, noite que é ventre, que como mar
nos engole, que como tumulo nos abriga, que como mulher nos gera, feminilidade
presente na percepc¢ao da natureza, na gestacao da terra-fémea, na liquidez viscosa
dos contetidos conformados por seus continentes, enfim, na homologia das
imagens misticas que constelam sob o arquétipo da noite.

E assim que os simbolos de inversio se unem aos simbolos de intimidade, como
a caverna, a gruta, a barca, o cesto, o sepulcro, o ventre, a concha, o vaso, a casa,
o ovo, o bosque sagrado, a viagem mortudria, a representaciao pela mandala da
iniciacdo labirintica, enfim, os continentes e também os contetidos, como o leite, o
mel, os processos alquimicos em que a transubstanciacio é homologa a digestao, o
sal e o ouro secreto, oculto, filosofal da alquimia. Enfim, as imagens da intimidade
nio escapam da fonte materna, é de fato a mie, a grande mie, a mée-terra, a
mie doadora da vida, matriz que aproxima ventre, berco e timulo, fazendo do
nascimento uma morte e da morte um novo nascimento, de onde se originam os
rituais inicidticos que materializam a passagem encenando a morte simbolizadora
do segundo nascimento, o nascimento do xama, por exemplo.

Assim, na estrutura de sensibilidade mistica, que se liga psicofisiologicamente
a dominante digestiva, encontramos os principios de analogia e similitude, que
operam esquemas de (con)fusio, como descer, possuir e penetrar, que geram
epitetos como profundo, calmo, quente, intimo e escondido.

34 Idem, p. 203-204.
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Fazem parte dessa estrutura: o acoplamento, o redobramento e a perseveranca;
a viscosidade, que na dimensio afetiva, por exemplo, se expressa na comunhio
das amizades; a gliscromorfia, que prende, ata, solda, liga, aproxima, pendura,
abraca etc.”; o realismo sensorial, que se manifesta na vivacidade e no colorido,
no aspecto concreto das imagens; e a miniaturizacio, o gosto pela mintcia, pelo
detalhe, pelo infinitamente pequeno, pelo concentrado.

Os mitos gregos que melhor encarnam essa estrutura estao relacionados a
Dioniso, Afrodite, Orfeu, P2 e Eros e Psique. Dioniso, talvez o mais emblematico
deste registro de imagens, é o deus que nasce duas vezes, a primeira do ventre
de Sémele, que nio termina sua gestacio, e a segunda da coxa de Zeus. Durante
a infancia, é perseguido, dilacerado, cozido e devorado, mas morto renasce, o
que o aproxima de Deméter e dos simbolos de renascimento vegetal. Também
conhecido como Baco (do grego Bakkhos, que significa videira, vinho), é com o
vinho que lhe oferecem cultos, sendo um de seus epitetos o Pyrisforos, ou nascido
do fogo tmido.

Voluptuoso e cruel ao mesmo tempo, o culto a Dioniso acontece sob o efeito da
mania, do delirio, da possessdo divina, como mostram as mulheres que o seguem,
conhecidas como Ménades ou Bacantes. Nesses ritos noturnos, o éxtase era
atingido com “dancas violentas acompanhadas de flautas, loucas correrias através
dos montes e perseguicdes de animais selvagens™®. A orgia (rito) bdquica tem
trés etapas: a oribasia, perseguicio das mulheres na montanha, o diasparagmos,
sacrificio através do dilaceramento, e a omofagia, a devoracio da carne crua”.

Nietzsche (1983) associa a paixdo de Dioniso ao nascimento da tragédia, ligando-o
a musica para melhor afirmar a natureza de sua poténcia. A faculdade dionisiaca
€ uma faculdade criadora, é musica e harmonia, estd ligada a uma loucura sabia, a
mistura de alegria e furia, a embriaguez sagrada, como encontramos em Rimbaud:
“Este veneno permanecera em nossas veias mesmo quando acabar a fanfarra e
voltarmos i nossa antiga inarmonia. O, agora que somos tio dignos dessas torturas!

35 Idem, p. 272.
36 Martinez, Constantino Falcén et al. (1997). Dicionério de Mitologia Cléssica. Lisboa, Presenca. p. 118.
37 Brunel, 1998, p. 235.
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recolhamos fervorosamente esta promessa sobreumana feita ao nosso corpo e a
")38

nossa alma criados: esta promessa, esta deméncia
A estrutura de sensibilidade dramatica é responsavel pelo ritmo, pelo devir,
pelo tempo domesticado. Organiza os simbolos de duas formas: ou com o poder
de repeticao no dominio ciclico do devir, ou com o papel genético e progressista
do devir. No primeiro caso, temos os simbolos ciclicos e, no segundo, os simbolos
messianicos e os mitos histéricos pelos quais se organiza o final do drama temporal.

Dessa forma, a estrutura dramdtica reconcilia temporalmente a antinomia medo/
esperanca e alterna, com valorizacdes negativas e positivas, imagens tragicas e
triunfantes. Se o processo heroico caracterizava-se pela antitese e o mistico pela
antifrase, a repeticao ciclica inaugura a hipotipose, ou seja, atinge-se a significacao
pela descricio viva e animada de um objeto ou de uma acio. E através da repeticio
da criacdo arquetipica que o homem abole o tempo profano e atinge o tempo
sagrado da criacio [ver eterno retorno*].

Sao simbolos ciclicos o calendario, o ciclolunar, o cultivo agrario, com seus periodos
sazonais, a triade, a tétrade, a aritmologia, a astrobiologia, e, intrinsecamente, a
pluralidade que os concerne. O mito do andrégino, cujos mitemas bésicos sao
“perfeicio original de uma unidade dual, transgressio orgulhosa do homem,
mutilacio realizada pela divindade ofendida, andancas tragicas das metades
divididas do homem, esperanca de nova aproximacao da unidade perdida no tempo
e no sofrimento™’, simboliza a biunidade divina, a coincidentia oppositorum*.

Ligados ao simbolismo da mediacio, temos o caminho, a ponte, a barca, o
psicopompo (condutor de almas), o mestre, o crepisculo. Ainda no dominio
desse processo, encontra-se o drama alquimico, com a figura tritinica de Hermes
Trimegisto, em que os processos de transmutacao espelham o desejo de acelerar a
histéria e dominar o tempo®.

38 Rimbaud, Arthur (1998). Prosa Poética. Traducio de Ivo Barroso. Rio de Janeiro, Topbooks. p. 231.
39 Brunel, 1998, p.27.
40 Idem.
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A iniciacdo é um importante processo simboélico da estrutura dramatica, engloba
uma morte e um renascimento, é “transmutac¢ao de um destino™!, desdobra-se na
busca de um centro.

A animalidade assustadora, combatida pela sensibilidade heroica, é eufemizada na
estrutura dramdtica, que privilegia o caracol e sua concha espiralada, o urso e seu
ciclo hibernal, o cordeiro e sua assimilacio com o messias cristdo, os insetos, os
crusticeos, os batraquios, os répteis e suas metamorfoses e laténcias. A serpente
é também valorizada, com sua polivaléncia simbdlica, através da qual alia-se a
transformacao temporal, a fecundidade e a perenidade ancestral, culminando em
seu simbolo maximo, o ouroboros, em que morde a cauda numa “dialética material
da vida e da morte™.

Ao lado dos simbolos ciclicos, ha os simbolos que apontam para os mitos de
progresso: a cruz, arvore artificial cuja madeira alia-se ao simbolismo vegetal e que
representa a totalidade através da unido dos contrarios; a prépria arvore, gravida
de fogo, pela qualidade inflaméavel de sua madeira que se incendeia com a ritmica
da friccao; o ato sexual, ritmico por natureza; a intemporalidade da musica, com a
organizac¢io das notas na duragao ritmica, da sua altura na linha melddica e da sua
simultaneidade na solucio harmoénica.

O mito de Hefesto é exemplo da sensibilidade dramitica, em que se conjugam em
suas marteladas ritmicas o metal, o fogo, a 4gua e o ar, num trabalho incansavel,
bigorna, fole e fornalha na transformaciao da matéria. Casou-se com Afrodite e
com Caris, a Graca, e criou Pandora, a primeira mulher, assim como as armas de
Aquiles. Da arte da metalurgia, em que é mestre, se origina a alquimia, estando
ambas ligadas, em suas origens, a uma concepc¢io cosmogonica e sagrada. Como
nota Eliade, existe “um laco intimo entre a arte do ferreiro, as ciéncias ocultas
(xamanismo, magia, cura, etc.) e a arte da cancio, da danca e da poesia™.

41 Durand, 1997, p.306.

42 Bachelard, Gaston (1990). A Terra e os Devaneios do Repouso: Ensaio sobre as imagens da intimidade.
Sao Paulo, Martins Fontes. p. 215.

43 Eliade, Mircea. Ferreiros e Alquimistas. Lisboa, Rel6gio D’dgua. p.79.
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Hermes é outro exemplo mitico da estrutura dramitica. E o guia, o pastor, o
condutor. Nao s6 responsavel pela pluralidade, mas ele préprio plural, como
atestam seus correlatos, Mercurio romano, mercuirio alquimico, Tot egipcio,
Hermes Trimegisto, Wotan germanico, além de uma série de outros disfarces,
como o nabi (profeta) islamico Idris, o boto brasileiro, o Sdo Francisco cristdo, o
Virgilio de Dante, e tantas outras reconfiguracdes culturais. Hermes é conhecido
como o puer aeternus, a0 mesmo tempo puer (crianca) e senex (velho), é também
sermo (discurso, lingua) e ratio (razio, inteligéncia); alude-se a um Hermes criéforo
(0 que carrega um carneiro aos ombros), é o psicopompo, o condutor de almas;
“ora ele aparece como reflexo de Cristo-logos, ora como soldado das legides
infernais!™*; logo apds nascer, fez-se ladrio do rebanho de seu irmiao Apolo,
com quem comercia a lira que acabara de inventar; quando preparou o sacrificio
das vacas de Apolo, “com a esperanca de ter reconhecidos todos os seus direitos
de olimpico, divide as vitimas em doze porc¢des, como ha doze deuses ao todo,
isto é, quando formam uma totalidade™. Portanto, por seu cariter mediador,
Hermes encarna as caracteristicas plurais, ciclicas e conciliatérias da estrutura de
sensibilidade dramatica [ver tltimo pardgrafo de mitocritica*].

44 Brunel, 1998, p.453.
45 Sissa, Giulia; Detienne, Marcel (1990). Os deuses gregos. Cole¢io A Vida Cotidiana. Sdo Paulo, Companhia
das Letras, Circulo do Livro. p.196.
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homo symbolicus

Para Cassirer, o que diferencia os homens dos animais é a mediacdao simbdlica
posta em priatica como atividade do pensamento, como expressio de cultura®. A
linguagem, a arte, o mito, a religido, a ciéncia, a histéria expressam um universo
simbdlico, sio formas simbdlicas, criacdes que se interpdem entre o homem e o
mundo.

“O conhecimento humano é por sua prépria natureza um conhecimento simbélico.
E este traco que caracteriza tanto a sua forca como as suas limitacdes. E, para o
pensamento simbdlico, é indispensavel fazer uma distin¢do clara entre o real e
o possivel, entre coisas reais e ideais. Um simbolo nio tem existéncia real como
parte do mundo fisico; tem um ‘sentido™.*

E a dotacio de sentido que caracteriza, portanto, a atividade humana. O homo
symbolicus é que articula a acao do faber, do politicus, do socialis, do ludens, do
sapiens, superando as dualidades, pois o “dissonante estd em harmonia consigo
mesmo; 0s contrdrios nao sio mutuamente exclusivos, mas interdependentes™®,
o que desautoriza a redu¢io do homem a dimensdo racional [ver razio sensivel*
e coincidentia oppositorum*].

“A razao é um termo muito inadequado com o qual compreender as formas da
vida cultural do homem em toda a sua riqueza e variedade. Mas todas essas formas

sao formas simbdlicas. Logo, em vez de definir o homem como animal rationale,

deveriamos defini-lo como animal symbolicum”.*

46 Cassirer, Ernst. Ensaio sobre o Homem: introducio a uma filosofia da cultura humana. Sao Paulo: Martins
Fontes, 1994. p.97-97.

47 Cassirer, Ernst. A filosofia das formas simbdlicas Vol. 1. Sdo Paulo, Martins Fontes, 2001 e A filosofia
das formas simbdlicas Vol. 2. Sao Paulo, Martins Fontes, 2004.

48 Cassirer, 1994, p.372.

49 Idem.
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Dessa forma, a realidade ndo é, para o homem, uma experiéncia imediata, mas
presa aos varios fios que tecem o universo simbdlico no qual esta inserido e que o
determina, que é configurado pelo homem e o configura.

O homo symbolicus expressa, portanto, a mediacio das formas simbolicas (arte,
linguagem, religido etc.) na atribuicio de sentidos, o que faz com que a realidade
nao seja oposta ao imaginario*, mas formulada, compreendida e expressa pela
mediacio do simbolo*.

32 .
SUMario



imagem

A imagem, como nos lembra o mestre Bachelard, nio é o rascunho do conceito,
como quer a tradi¢do mais racionalista e solar. Mas o oposto. Podemos afirmar
neste territdrio epistemoldgico mais lunar, ou ainda, crepuscular, que o conceito
é o rascunho da imagem.

Seja a imagem registrada em algum suporte de linguagem artistica (fotografia,
pintura, cinema, escultura, imagem cénica ou coreogrifica etc.), seja a imagem
que se forma em nossa imaginacao e serd constelada com outros conjuntos de
imagens em nosso imagindrio*; a imagem possui o atributo basico de mobilizar
nossos afetos, memoria, percepcdes, nos exigindo formas de acompanhar seu
movimento.

E a partir de schémes corporais que geramos nossas imagens arquetipicas® [ver
arquétipo®]. Nesse sentido é que podemos dizer que a imagem se inscreve no
corpo e é sua propria escritura. Ou ainda que “trata-se deste logos que se pronuncia
silenciosamente em cada coisa sensivel, enquanto ela varia a volta de certo tipo de
mensagem, de que s podemos ter ideia através de nossa participacio carnal no
seu sentido, esposando com o corpo a sua maneira de ‘significar’, - ou deste logos

proferido, cuja estrutura interna sublima a relacio carnal com o mundo”.*!

Podemos afirmar que da relagio carnal com o mundo, a partir dos schemes
corporais, temos aimagem arquetipica. Estes esquemas corporais sao a gesticulagao
cultural que engendra umaimagem profunda na psique humana que, por sua vez, se
acopla ao inconsciente coletivo, por ser a atualiza¢do pessoal da memoria humana.
A partir das imagens arquetipicas estabelecemos dois caminhos diferentes.*

50 Durand, 1997.

51 Merleau-Ponty, Maurice (1992). O Visivel e o Invisivel. Sdo Paulo: Perspectiva, 3a.ed. p.194-195.

52 Vide também Paula Carvalho, José Carlos (1990). Antropologia das Organizacdes e Educacio — um ensaio
holonémico. Rio de Janeiro: Imago. p.44-47: “vale dizer que, por esse duplo aspecto da mediacio simbdlica, o
Imaginério, concebido tanto de modo estitico — universo das imagens simbdlicas e seus niveis -, como de modo
dindmico - universo mitico das praticas simbdlicas -, é o universo bio-antropo-social dos ritos e mitos que
organizam a socialidade dos grupos”.
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Um caminho é aquele que cumpre a funcio cognitiva da imagem transformando
seu aspecto exterior em representacio e perdendo o seu movimento e vigor
como imagem. Ficamos apenas com a capa superficial da imagem, com seu valor
iconico. Como representac¢io, portanto, serve ao aparelho cognitivo e conceitual
e, a0 se revestir da palavra, possibilita a estruturacio racionalizante dos conceitos
e ideias, pela organizacio logica das palavras (logos como razdo) que substitui a
imagem iconica ja sem sua forca arquetipal. Consubstancia o ideirio e a ideologia
como constructos reflexionantes, guardando apenas tracos arquetipicos latentes
(residuais) que exigem um verdadeiro trabalho arqueolégico para caracteriza-los.

O outro caminho concomitante é o que faz com que a imagem arquetipica se
integre na sintaxe de uma narrativa pela forca criadora (poiésis) do mito (processo
de mitopoiésis). Neste caso, a imagem também perde o seu vigor como imagem
arquetipica, mas conserva o seu movimento. E, precisamente, este movimento
que exige a sua organizacio pelo fio da narrativa. Salvaguardado como narrativa
dinamica de simbolos e imagens, o mito* é, por sua vez, aquilo que Durand chama
de compleicio do aparelho simbdlico, a matriz criadora das tradicdes culturais
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nas suas mais diferentes e coloridas manifestacdes. Roupagens variadas para uma
invariancia arquetipal. E nesse universo energético das imagens com toda sua carga
arquetipal e invariante que se inscreve a paisagem de um mundo selvagem, pré-
reflexivo — ndo no sentido evolucionista das tradicdes evemeristas, funcionalistas
e estruturalistas-cldssicas, que concebem o mitico como forma primitiva do
légico-ocidental (sendo este, por conseguinte, o dpice desta “evolucdo”), mas no
sentido preciso de uma forma de gnose (conhecimento, simultaneamente, interior
e exterior) que se desenvolve no subterraneo do crivo reflexivo.

Neste intercruzamento, que se dd na proépria corporeidade, é que vemos a
possibilidade do didlogo entre culturas diferentes no contato intercultural,
respeitando cada configuracio que se estabelece a partir desses dois trajetos,
exatamente, na compreensio de sua matriz fundadora. O desafio parece ser o de
entender a diferenca como gesticulacio cultural de uma mesma base origindria
(ursprungs). Paratanto,anecessidade éticade uma abertura (offenheit) permanente
na “zona em que a ideacio e a imagética permutam infindavelmente suas acdes”.>
Este campo de forcas é que propicia identidades e diferenciacdes neste intercimbio
incessante:

“Claudel dizia que hd um certo azul do mar tio azul que somente o sangue é
mais vermelho. Valéry falava no secreto negrume do leite que s6 é dado por
sua brancura. Proust falava numa pequena frase musical feita de docura retratil
e friorenta. Merleau-Ponty fala num olho que apalpa cores e superficies, num
pensar que tateia ideias para encontrar uma direcao de pensamento, numa ideia
sensivel que nos possui mais do que a possuimos, como o pintor que se sente visto
pelas coisas enquanto as vé para pinta-las”.>*

A reversibilidade desse olho tateante que nos vé, desse siléncio que nos diz, desse
movimento que nos detém estd também incrustada na obra estética. Estesia® que
nos possibilita o exercicio nem etnocéntrico nem relativista, mas intercultural.

53 Bachelard, Gaston (1994). O Direito de Sonhar. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil. 4a ed. p. 167.

54 Chaui, Marilena (1983). Da realidade sem mistérios ao mistério do mundo (Espinosa, Voltaire, Merleau-
Ponty). Sdo Paulo: Brasiliense, 3a. ed. p. 252.

55 Estesia como condi¢do de possibilidade da experiéncia estética e da criacdo artistica (poiésis).
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imaginag¢ao formal

Bachelard, na célebre introducio de seu livro A 4gua e os sonhos, nos fornece a

distincio basica entre a imaginac¢io formal e a imaginacdo material*. No entanto,
é preciso reafirmar que a imagina¢io como processo simbdlico, nesta perspectiva
fenomenoldgica e hermenéutica, é o grande operador das imagens, enquanto o
imagindrio* é o repositério dinamico das constelacdes de imagens. Nesse sentido,
a imaginac¢do prové o movimento e o impulso das imagens (dai a necessidade de
uma dinamogenia, segundo Bachelard) que serdo “assimiladas e acomodadas” as
estruturas profundas do imaginario, compartilhando com a espécie seu repertério
inesgotavel de encantarias™.

Este operador do imagindrio, em seu aspecto formal, é a imaginacdo que,
literalmente, “brinca” com as formas. E a imaginacio mais abstrata que forma e
transforma as figuras, configura e transfigura conjuntos inesperados. A imaginacao
formal é aquela que se distrai com a geometria facil das superficies. Literalmente,
aquela imaginacio que brinca com as formas e as formulas na abstracio ludica de
um devaneio matemadtico-racionalista. No campo mais estético, podemos pensar
no exemplo da geometria dos fractais; ou na beleza das formas de uma simetria,
de uma perspectiva ou das harmonias das linhas de uma obra para o deleite visual;
ou o academicismo musical no sentido de escalas ascendentes ou descendentes
que, de maneira virtuosa, exibem uma técnica infalivel, mas de pregnancia nula.
Facilmente nomeavel, as formas se bastam a uma epistemologia conceitual que se
desengaja do mundo e nio suja suas maos na matéria mundana.
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imagina¢cao material

Ainda que seja dificil separar a imaginacio formal* de maneira tao explicita, a
imaginacdomaterial éaquelaque necessitadas profundezasparaalém dassuperficies
lisas e tranquilas de um olho preguicoso. E a relacio de nossa corporeidade* com
os elementos liquidos, com os elementos aéreos, com os elementos ctonicos e com
os elementos igneos que se encontram na raiz da forca imaginante. De maneira
ambivalente, esta materialidade suscita um aprofundamento e um impulso®¢, um
casamento e um combate®’, suscita o equilibrio entre a experiéncia e o espeticulo®®,
pois em relacdo as matérias primordiais, “a vista lhes d4 nome, mas a mio as
conhece”.”’

A dinamogenia decorrente desta relacio primordial (corporeidade e matéria)
tanto pode suscitar o mergulho em sua profundidade, perscrutando a substancia
dessa matéria, numa con-fusio com seu préprio 4mago (casa, abrigo, fundo do
mar, o centro do furacio ou o interior da brasa...) ou ainda impulsionar-lhe a uma
paisagem onde a mao construtoraou destruidoralhe agita transformacdes (modelar
o barro, construir, provocar temporais, conduzir as ventanias, incendiar...).

Os moventes da matéria (a vontade, a intimidade, o repouso, 0 movimento e a
sublimacio) produzem o cariter dinamico dessas relacdes em ciclos de euforia e
disforia cujo ritmo e movimento nos autorizam uma espécie de ritmandlise, pois o
que mais importa é o que Bachelard chama de analise do movimento mais do que
analise das ideias. Ao contrério, seria como deixar a natureza fisiolgica do ritmo®

56 Bachelard, Gaston (1989). A Agua e os Sonhos: Ensaio sobre a imaginacio da matéria. Sio Paulo, Martins
Fontes. p.3.

57 Idem, p.14.

58 Idem, p.16.

59 Idem, p.2.

60 Bachelard nos informa sobre um filésofo brasileiro, Liicio Alberto Pinheiro dos Santos, que muito o
influenciou utilizando o que se chama de “ritmanalise”. Veja-se Bachelard, Gaston (1994) A psicanélise do
fogo. Sao Paulo: Martins Fontes. p.129-130.
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para ficar apenas com a natureza intelectual da harmonia.®! Este é um dos enganos
mais frequentes em algumas linhas de investigacdo, pois sdo precisamente “as
constelacoes de afinidades que permitem refletir sobre os meios de transmissiao
de um mito, seja por difusio, seja por ressonincia antropolédgica, em situagdes
idénticas”.®

Bachelard exemplifica tal recurso ao mergulhar na matéria e tratar da sublimacao
na imaginacao material: 4gua, ar, terra e fogo nos conduzem a realizar na poiésis,
na elaboracio da imagem, aquilo que a palavra isolada nao da conta e, dessa forma,
gera um novo relacionamento com a matéria pela acdao sublimadora, mantendo
a tensdo que lhe dd movimento, pois “a anilise dos movimentos é reveladora. A
andlise das ideias, enganosa”.”” Obviamente que esta poético-sugestdo precisara
aprofundar as intui¢cdes de hoje num caminhar muito mais longo, cujo azimute
mais concreto é o pequeno espaco de uma vida. Bachelard também reservava para
o devir esta necessidade: “s6 poderemos tratar essa questdo a fundo se retomarmos
um dia, do nosso ponto de vista da imagina¢do material, a dialética imagindaria do

dia e da noite”.*

61 Aqui ainda nos esclarece Bachelard em sua dinamogenia: “Mas o criador de misica escrita tem dez ouvidos
e uma mao. Uma mio para unir, fechada sobre a caneta, o universo da harmonia; dez ouvidos, dez atencdes,
dez cronometrias para escutar, para ampliar, para regular o fluxo das sinfonias.” in: Bachelard, Gaston (1990).
A Terra e os Devaneios do Repouso: ensaio sobre as imagens da intimidade. Sao Paulo: Martins Fontes. p.
256.

62 Durand, Gilbert (1983). Mito e Sociedade: a mitanélise e a sociedade das profundezas. Lisboa, A Regra do
Jogo. p.42.

63 Bachelard, 1994, p.129.

64 Bachelard, 1990, p.88.
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imaginario

Uma longa tradi¢ao iconoclasta e racionalista relegou o imaginario e a imaginac¢ao
a funcio de representar mentalmente um objeto. A imaginacdo era tida como
sinonimo de fantasia, ilusdo e irracionalidade. As vezes concebida como fuga,
oposicao ao real, outras como uma capacidade de criacdo restrita a poesia e as

‘

artes em geral. De todo modo, até o século XX as concepcdes de imagindrio, “a
louca da casa”, se pautavam por um aspecto redutor ou mesmo negativo.

Por outro lado, apds a explosio da fotografia, do cinema, da publicidade, do
audiovisual etc., a preocupac¢io com a imagem, sua difusio e circulacdo fard com
que o termo imaginario seja usado indiscriminadamente, nas mais diversas dreas
do saber, sem que se esclareca com exatidio ou propriedade o sentido dado ao
termo.

Foi Gilbert Durand quem o estudou em profundidade, nio sé conceituando-o,
mas principalmente compreendendo sua dinamica criadora e organizadora, o que
possibilitou estabelecer uma classifica¢io, uma arquetipologia geral do imaginario.
E é este imaginario que tomamos por base nestas Aproximacdes ao Imagindrio.

Basicamente, havia duas concepcdes gerais sobre a classificagio das imagens: de
um lado, a compreensao de que os simbolos sao motivados por dados extrinsecos
a consciéncia imaginante; de outro lado, a psicandlise freudiana e a psicologia das
profundezas junguiana, que concebem o simbolo como intrinsecos a consciéncia
imaginante.

Com o conceito de trajeto antropolégico™, Durand se coloca em uma perspectiva

antropolédgica globalizante, que considera a forca fundamental de ligacio
dos simbolos, superando assim as contradi¢cdes, os elementos inconcilidveis
[ver coincidentia oppositorum*]. Portanto, o imaginario considera que nio hd

anterioridade nem prevaléncia, quer do dado pulsional, subjetivo, quer do dado
social, objetivo, na formacao das imagens. Ha uma génese reciproca que oscila das
pulsdes ao meio ambiente material e social e deste aquelas, de modo reversivel.
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O imagindrio é entio esse trajeto formador de imagens que faz circular os dois
pélos em questdo, tanto dos imperativos pulsionais do sujeito (as dominantes
reflexas) quanto das acomodagdes ao meio objetivo.

O imagindrio pode ser definido como “o conjunto das imagens e relacdes de
imagens que constitui o capital pensado do homo sapiens — aparece-nos como o
grande denominador fundamental onde se vém encontrar todas as criacdes do

pensamento humano”.®

A abrangéncia do conceito é expressa tanto por “conjunto de imagens” e “todas as
criacdes do pensamento humano” — que engloba a producio poética, artistica, mas
também a cientifica, filoséfica, ideoldgica etc. — quanto por “relacoes de imagens”
e “grande denominador fundamental”’, que desloca a questdo dos produtos da
imaginacio para o carater processual do imaginario. Com efeito, o imaginario se
define mais por seu aspecto dinamico, figurativo, que por sua base estrutural.

Dito de outra forma, a classificacao das imagens s6 faz sentido se compreendermos
que é a gesticulacdo cultural, o processo dinamico de criagio, transmissio,
apropriacdo e interpretacio dos bens simbodlicos [ver cultura*], que empresta
sentido aos simbolos*. Um diciondrio de simbolos, para os estudos do imaginario,
é um livro morto, pois os sentidos simbdlicos nao estio cristalizados, mas se
depreendem da dinamica do imaginario.

Isso significa que é a recorréncia simbdlica®* que permitird a classificacio dos

simbolos, a compreensio dos sentidos por eles agenciados, porque se de um lado
os sentidos simboélicos se revestem de roupagens culturais diferentes de acordo
com as épocas e os lugares em que aparecem, de outro, a faculdade humana de
simbolizacio do mundo, de si e do outro é uma constante antropoldgica, se da
de maneira inata, faz parte do aparelho que o ser vivente da espécie traz consigo,
como estudado pela reflexologia.

Com base na reflexologia, ha trés grandes gestos que orientam o que Durand
chamou de As Estruturas Antropoldgicas do Imagindrio: o postural, o digestivo e

65 Durand, 1997, p.18.
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o ritmico. Esses aspectos psicofisiolégicos, constatados pela Escola de Leningrado
(Betcherev, Oufland, Oukhtomsky), fornecem a chave para a classificacio dos
simbolos e, consequentemente, a compreensao e o estudo do imaginario.

As dominantes reflexas “sao exatamente os mais primitivos conjuntos sensorio-
motores que constituem os sistemas de ‘acomodacdes’ mais origindrios na

ontogénese”.*

A posicao é a primeira dominante, responsavel pelos demais reflexos, e estd ligada
averticalizacdo. Faz parte do sapiens ficar em pé, é gesto instintivo erguer o tronco
para ver de cima, para ver a distancia, para ver mais. A dominante postural “exige
as matérias luminosas, visuais e técnicas de separacdo, de purificacio, de que as
armas, as flechas, os glddios sdao simbolos frequentes”.*” O recém-nascido ajeita-se
para ver melhor, o pai o ergue, a horizontalidade e a verticalidade sdo percebidas,
outros reflexos comecam a ser apurados, aos poucos as imagens vao se acumulando
no que Durand chamou de analogon®, tanto afetivo quanto cinestésico.

A dominante de nutri¢do ou digestiva aparece no recém-nascido nos reflexos de
succido labial e de orientacio correspondente da cabeca. Estd ligada ao prazer do
engolimento, a descida do alimento, a nocao da profundidade, da digestio viscosa
e lenta no interior do corpo, bem como as sensagdes tateis, térmicas, olfativas
e “implica as matérias da profundidade; a dgua ou a terra cavernosa suscita os
utensilios continentes, as tacas e os cofres, e faz tender para os devaneios técnicos
da bebida ou do alimento”.*’

A terceira dominante, copulativa ou ritmica, nao esta suficientemente esclarecida,
segundo Durand, pois s6 foi estudada no animal adulto e macho, permanecendo
duvidas sobre sua origem, embora se considere a hipdtese de que se desencadeie
através de secrecoes hormonais.”” De qualquer forma, o autor lista uma série de
argumentos para validd-la como dominante reflexa: a possibilidade de os esquemas

66 Idem, p.47.

67 Idem, p.54.

68 “O analogon que a imagem constitui ndo é nunca um signo arbitrariamente escolhido, é sempre
intrinsecamente motivado, o que significa que é sempre simbolo” (Idem, p. 29).

69 Idem, p.54.

70 Idem, p.49.
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motores do acasalamento serem inatos; o fato de, nos vertebrados superiores, a
copula reproduzir um processo ritmico, seguindo um ciclo; os préprios jogos e
exercicios, no caso dos seres humanos, em que o ritmo, a ecolalia, por exemplo,
seria uma prefiguracao da ritmica sexual; ou mesmo as anilises freudianas da
libido, em que ha anastomose entre a dominante sexual latente da infancia e os
ritmos digestivos da suc¢io.”! De um modo ou de outro, a dominante copulativa
é considerada como matriz sensério-motora e os gestos ritmicos ligados a essa
dominante “projetam-se nos ritmos sazonais e no seu cortejo astral, anexando
todos os substitutos técnicos do ciclo: a roda e a roda de fiar, a vasilha onde se bate
a manteiga e o isqueiro e, por fim, sobredeterminam toda a friccio tecnoldgica
pela ritmica sexual”.”?

Outra hipétese sobre a origem da dominante ritmica, que nio se assentaria
no gesto copulativo, nos informa que “as primeiras impressdes ritmicas que o
humano recebe se dio na vida intra-uterina, ainda como feto. A rigor, a primeira
informacaoexternadoembridoéainformaciaoritmicaeciclicaatravésdobatimento
cardiaco da mae”.” Dissociado do gesto sexual, o ritmo seria sugerido tanto pelos
batimentos cardiacos como pela respiracio, sublimando-se simbolicamente na
musica. Aliado a isso, o feto que ainda nio teve seus 6rgaos especializados seria,
antes de sua sexuac¢ao inscrita no DNA como cédigo genético, essencialmente
andrégino. Esses elementos dariam a primazia do ritmo como dominante, antes
do reflexo copulativo.

De uma forma ou de outra, é importante salientar que as trés dominantes
reflexas servem de base para a arquetipologia durandiana, na classificacao das
trés estruturas que se agrupam nos dois regimes do imagindario [ver estruturas de
sensibilidade*]; entretanto, ndo hé entre as categorias simbdlicas e as dominantes
reflexas qualquer relacao de causa e efeito, o que faz com que possamos seguir o
trajeto antropolégico® no sentido da fisiologia para a sociedade ou da sociedade

para a fisiologia.”

71 Idem, p.50.

72 Idem, p.54-55.

73 Ferreira Santos, 1998, p.109-110.
74 Durand, 1988, p.80.
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A obra fundamental para os estudos do imaginario sao as Estruturas Antropologicas
do Imagindrio, tese de doutorado de Gilbert Durand publicada em 1960 e que
apresenta um estudo critico sobre as abordagens até entdo realizadas sobre o
tema, a definicao tedrica do imagindrio e seu funcionamento, uma proposta de
classificacio arquetipoldgica e uma sintese da funcio fantastica do imaginario.

Para José Carlos de Paula Carvalho, “a teoria geral do Imaginario deverd pensar
as profundas motivacdes das elaboracdes imagindrias, assim como as funcoes
do imagindrio, suas estruturas e passos de andlise. Sinteticamente, dirifamos que
o Imaginario — concebido como o universo das configuracdes simbdlicas e das
praticas sécio-simbodlicas, culminando na dindmica sécio-cultural e organizacional
dos mitos, pois o aparelho simbélico encontra no mito, e em suas elaboracgdes
societais, a dindmica e o epicentro — tem sua razio de ser na reacio contra a
angustia do tempo e da morte. (...) Apresentard fundamentalmente a funcio de
equilibracio antropolégica.”

De acordo com Durand, a imaginacdo, e mais amplamente o imaginario, realiza
uma funcio de esperanca, de equilibracio do mundo. O contato do homem com o
tempo que passa e o aproxima de seu fim é fonte de angustia existencial¥, expressa-

se por imagens de animalidade terrificante, “negatividade insacidvel do destino e
da morte”®, imagens sob o signo das trevas, da feminilidade e, por fim, da queda.
Como disse Durand, “a carne, esse animal que vive em nds, conduz sempre 2
meditacdo do tempo”.”” E dessa meditacio que irrompe a perlaboracio da angistia

existencial do homem diante do tempo e da morte.

A equilibragao que o imaginario realiza pode tanto combater a morte e o tempo
como inverter a sua negatividade inicial. Outra estratégia do imagindrio é esquecer
ou dominar o tempo, aniquilar sua fatalidade ou acelerar o seu fim. Diante do
tempo, a funcdo fantistica do imaginirio eufemiza a angustia existencial® e o

homem encontra o lenitivo para sua finitude nas imagens que projeta ao mundo
e que dele recebe, como num circulo sem comeco ou fim.

75 Paula Carvalho, 1990, p.142.
76 Durand, 1997, p. 121.
77 Idem.
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Oimagindrio, portanto, tem a func¢io de restabelecer o equilibrio vital, psicossocial,
antropolégico, por meio da cria¢do e circulacio de imagens, simbolos* e mitos*.

Por fim, é importante ressaltar que o imaginirio ndo é um duplo do real, ndo
se opOe a ele ou busca simplesmente representa-lo; pelo contrario, o imaginario
é organizador do real. Isso significa que, em si, o real é insignificante, preso a
insistematizavel singularidade, inclume a qualquer tentativa de interpretacio.
Esse dado tragico do real, sua total indiferenca a tentativa humana de compreendé-
lo, nao nos impede, no entanto, de organiza-lo, de dota-lo de sentidos, de buscar
compreendé-lo. E o que realiza o imaginério. Sua func¢io eufemizadora possibilita
que nos situemos no real, ao organiza-lo imaginariamente por meio de narrativas
simbdlicas.
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jornada interpretativa

Mais que pensar em algum “método” é importante ressaltar a nossa adocio de
uma nocao de estilo fundamental em nossa drea de conhecimento: toda reflexdo
e pesquisa, numa perspectiva antropoldgica, sobre um grupo cultural e suas
manifestacoes simbolicas, afetuais, politico-sociais e econdmicas pressupdem
uma jornada interpretativa.

Nao dizemos aqui de uma técnica de interpretacao que possa ser utilizada de
maneira instrumental, sem nenhum comprometimento ontolégico. Ela é uma
empreitada onde, seguindo aquela sugestio de Paul Ricoeur (“articular o olhar
do gedgrafo, o espirito do viajante e a criacio do romancista”), saio de meu lugar
tranquilo e deixo meus “pré-conceitos” e “pré-juizos” (a epoché fenomenoldgica)
e vou buscando o sentido (tarefa hermenéutica) nessas obras da cultura e da arte.
Mas, curiosamente, essa jornada interpretativa (que me leva para fora) também
me remete para o mais especifico, para o mais interior das minhas descobertas.
Paradoxalmente, no mais estranho, no mais exdtico, no mais distante... eu me
reencontro.

E a tematica exposta por Heidegger no circulo hermenéutico: ao buscar o sentido
nas coisas percebemos que somos nds que, reciprocamente, atribuimos sentidos as
coisas. N3o sio aspectos somente antagdnicos, mas, sobretudo, complementares
da jornada interpretativa. O dilema passa a ser nio, propriamente, como entrar
no circulo hermenéutico, mas como sair dele.

De nosso ponto de vista, a forma privilegiada de sair do circulo hermenéutico, na
troca incessante de sentidos (no momento poiético do circulo), é a percep¢io do
Outro em seu tempo préprio e o impulso criador que nos toca: somos impelidos
a criar.

Por isso, nossa necessidade de reafirmar essa hermenéutica como jornada
interpretativa em que a pessoa é o inicio, o meio e o fim da jornada e que suscita
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um engajamento existencial. Nao como técnica de interpretacdao de quem se senta
no gabinete para exumar os sentidos dos dicionarios, como os dicionarios de
simbolos e de mitologias, que ndo passam de cemitérios de palavras.”® O verbete
é uma cova num cemitério de sentidos, pois ele foi retirado de seu contexto e
se converte em palavras mortas dispostas em um esqueleto esquélido de a¢des
desprovidas de sentido. Pode ser qualquer coisa, se aplicar a qualquer pratica ao
bel prazer de qualquer propdsito e, a0 mesmo tempo, nada significar. Perde sua
pregnancia simbolica, perde esta caracteristica propria de quem fecunda sentidos
em uma gravidez de Ser.

A jornada interpretativa é, precisamente, esse momento antropoldgico em que
eu deixo o gabinete, a comodidade do lugar-comum, o meu lugar, o meu locus
(lugar) e domus (lar) e, entdo, viajo. Vou contemplar essa paisagem desde o seu
interior, vou dialogar com as pessoas concretas la. E ai, entao, nessa explosao de
sentidos, é que ocorrem as descobertas da constituicao de nossa alteridade, numa
reconstituicao pessoal de sentidos.

Pois é exatamente essa busca no interior da substancia de uma imaginacao criativa
que caracteriza as praticas educativas, como pretexto pratico e plastico para o
exercicio de uma mitohermenéutica* dos elementos ao modo bachelardiano, que

produz metéaforas, imagens e simbolos capazes de organizar a compreensio de si,
do Outro e do mundo em que estamos mergulhados; ndo como pdélos isolados,
mas como nds de uma trama que sé se constitui enquanto tal na socialidade’ das
amarras, lacos e cisdes, ataduras e rupturas, sobre os fios da existéncia.

Gilbert Durand apresenta uma noc¢do muito préxima e convergente quando nos
alerta sobre o “momento mitico de leitura”, isto é, nossa interpretacio e leitura
de um texto (seja qual for a natureza do texto verbal ou ndo-verbal) vai depender
sempre do momento em que Nos encontramos e€m NossO Proprio processo
autoformativo, da relacio de forcas entre os mitos que vivemos, do momento

78 Salvo honrosas e poucas exce¢des, como, por exemplo, o saudoso mestre Junito Brandao, em seu Dicionério
Mitico-Etimolégico de Mitologia Grega (Editora Vozes, 2 vols, 1993) em que cada verbete resgata sua
narratividade e suas vertentes em vdrias e generosas paginas.

79 Maffesoli, Michel (1985). A Conquista do Presente. Rio de Janeiro: Rocco.
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fotografico em que nos detemos sobre as coisas do mundo, dos Outros e de nds
mesmos. Nesse sentido, nenhuma verdade é eterna, nenhuma conclusio final,
mas assumimos a condi¢ao neo-nata e inacabada da pessoa. A cada dia, uma nova
leitura. A cada leitura, a jornada se cumpre e se estende. A cada jornada, novas

paisagens se abrem e aquilo que éramos se re-organiza em novas constelacdes a
requerer novas bussolas.
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mestre-aprendiz

A relacao mestre-discipulo, na nossa assim chamada cultura ocidental, data pelo
menos do século VI a.C., e se constitui pela forte marca do didlogo, da oralidade,
do ensino que ultrapassa os meros contetdos especificos de um certo saber e se
torna revelador do sentido da vida, a possibilidade da descoberta de si.

O mestre so existe a partir de seus discipulos e o destino de todo discipulo é superar
seu mestre, tornar-se independente de sua autoridade, que surge menos de seu
conhecimento do que de seu valor humano. E esse valor humano que possibilita a
pratica de uma pedagogia da escolha*, a edificacio de um destino aprovado, amor
fati*, a descoberta do sentido da vida, prética de todo homo symbolicus*.

Nessa perspectiva, o mestre diferencia-se do professor, pois nio se trata de uma
profissao que se aprende e se exerce a partir do dominio de certa técnica ou da
arte de ensinar. O mestre nio é um titulo, uma profissio ou a institucionaliza¢io
de uma funcio social, mas uma condicio que ocorre em estreita relagio com o
discipulo, que s6 depois do encontro com o mestre “descobre a0 mesmo tempo a
realidade e o sentido de sua busca”.*

“O professor ensina a todos a mesma coisa; o mestre anuncia a cada um uma
verdade particular e, se é digno de seu trabalho, espera de cada um uma resposta
particular, uma resposta singular e uma realizacio”.®'

O professor aceita facilmente restringir sua funcao a de ensinar um determinado
conteido por meio de um conjunto de métodos aprendidos ao longo de sua
formacao profissional. Sua inquieta¢do mais marcante é: “como ser professor?”
E a dimensio técnica que o seduz: como ensinar, como ser respeitado, como
preencher o didrio de classe, como elaborar as provas, como corrigi-las etc.

80 Gusdorf, 1987, p.191.
81 Idem, p.56.
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O exercicio de seu trabalho docente cedo ou tarde o fard se questionar acerca
de suas origens: “por que ser professor?” Inevitavelmente indagard sobre sua
escolha, atribuird seu descontentamento, se for o caso, a baixa remuneracio —
questdo polémica desde os sofistas —, a ineficiéncia dos programas curriculares,
ao desinteresse dos alunos etc. Pode ser que esse professor, no balanco das causas
e consequéncias, das razdes e perspectivas, desista de sua profissiao ou adie
indefinidamente sua decisao.

Mas se ele avancar em seus questionamentos e se indagar, como o fez Gusdorf,
“professores para qué?”, é bem possivel que se depare com o mistério da mestria,
porque se trata, de fato, da destinacdo do homem, de apresentar-lhe os itinerarios
de formacao™* que possibilitarao a autoconstruciao de sua humanidade, a busca
da verdade inexistente, o sentido sempre provisério, simbdlico e imagindrio* da
vida.

Esse professor terd compreendido que a importancia de sua atuacio estd nesse
despertar possivel e fortuito do discipulo, ou seja, é a relagdo mestre-discipulo que
afetiva e efetivamente importa para a formac¢iao humana.

George Steiner apresenta, a titulo de simplificacio, trés cenarios dessa relacio:

“Ha os Mestres que destroem seus discipulos psicologicamente e, em casos mais
raros, fisicamente também. Subjugam seus espiritos, acabam com suas esperancas,
aproveitam-se de sua dependéncia e de sua individualidade. O territério da
alma tem também seus vampiros. Em contrapartida, ha os discipulos, pupilos e
aprendizes que derrubam, traem e arruinam seus Mestres. (...) A terceira categoria
é a da troca, a de um eros de confianca reciproca e, de fato, de amor (“o discipulo
amoroso” da Ultima Ceia). Por um processo de interacdo, de osmose, o Mestre
aprende com seu discipulo enquanto lhe ensina. A intensidade do didlogo gera a
amizade em seu mais elevado sentido”.*

E a amizade (philia) que estd na base do képos epicurista* e que ressalta a relagio
erética mantida com o conhecimento, de philosophia, paixao pelo saber. O mestre
ama verdadeiramente a busca pela verdade, a busca pela sabedoria, e encontra no
discipulo mais do que um ouvido atento, encontra a possibilidade de aprender

82 Steiner, George (2005). Licdes dos Mestres. Rio de Janeiro: Record. p.12.
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enquanto ensina, por meio do didlogo, da convivéncia, da eventual amizade.

“A verdade nio pertence a ninguém em exclusivo, porque ela é o lugar comum
de toda a gente; ela é a comum vocac¢ao da humanidade para a humanidade. Desta
verdade humana, o mestre é o testemunho; e cada um se descobre a si mesmo no

espelho desse testemunho”.®

Mas a mestria pode também se revelar patoldgica: “a aprovacio dos outros gera
uma autossatisfacio que produz, por sua vez, uma desmobilizacio da exigéncia
intima”.** Seduzido pela prépria imagem, o mestre incorpora o personagem e
esquece que “o segredo da mestria é que ndo hd mestres”.®> O destino de todo
mestre é deixar de o ser, uma vez que o discipulo, desperto pelo mestre, seguird
seu préprio caminho, deixard, por sua vez, de ser discipulo. Assim, “o verdadeiro
mestre sempre duvida da sua capacidade mesmo quando esta é unanimemente
reconhecida por aqueles que o rodeiam”.*

O mestre, como “arquétipo das possibilidades humanas”,*” desperta em cada
discipulo a necessidade de buscar o seu préprio caminho, o seu préprio destino,
realizando em si a licao de mestria, que é aprender que ndo hd mestres: “aquele que
renunciou a descobrir a mestria na terra dos homens, esse pode um dia encontra-
la viva e a acenar-lhe, na volta do caminho, sob o disfarce mais imprevisto”.**

Dessa forma, a relacao mestre-discipulo vai além da tao promulgada execucio do
ensino-aprendizagem, pois nio se trata da prepara¢ao de alunos para a pratica
da cidadania e a inser¢io no mundo do trabalho, como exige a lei e cobra o
pragmatismo da produtividade econémica. A relacio mestre-discipulo fala antes
aos imperativos da existéncia, aflora sensibilidades, forma pessoas* e responde a
urgéncia de vida. Porisso, “O sentido profundo, a justificacio essencial da atividade
pedagdgica é o encontro furtivo, a secreta cumplicidade que se estabelece ao sabor
de uma frase, quando o discipulo conhece e reconhece nesse homem que fala no

83 Gusdorf, 1987, p.316.
84 Idem, p.152.

85 Idem, p.318.

86 Idem, p.154.

87 Idem, p.56.

88 Idem, p.319.
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vazio um revelador do sentido da vida”.*’

mito

O mito é uma forma de conhecimento. Remonta aos primérdios da humanidade,
constitui-se por meio de uma narrativa simbélica e aparece como a primeira
formulacao da experiéncia de existir no mundo.

Como afirma Balandier: “Nas sociedades tradicionais, o mito dito da ordem
primordial evoca e invoca o tempo original onde o caos foi ordenado, o tempo
dos comecos e das poténcias que assumiram a funcio da criacao. Exprime o poder
da origem e, por esta razdo, nio precisa ser justificado”.”

Apesar de constantemente atacado, o mito sobrevive na linguagem, na ideologia,
na ciéncia, nas institui¢des, na histéria, na magia, nos ritos, na religiao, no senso
comum e, de modo privilegiado, nas obras de arte*.

Ainda que nio apareca nomeado, ainda que seja refutado, ignorado ou desprezado,
0 mito atua como pano de fundo, como prética simbdlica que se organiza em
narrativa.

Todo discurso é uma narrativa. A pintura, o poema, as palavras de ordem, um
conjunto de leis, uma melodia musical, uma ideologia ou uma utopia apresentam-
se como narrativas, guardam sentidos figurados, simbélicos, que remetem as
formulacdes miticas.

Assim, o mito é “a abertura secreta através da qual as inexauriveis energias do
cosmos penetram nas manifestacoes culturais humanas. As religioes, filosofias,
artes, formas sociais do homem primitivo e histérico, descobertas fundamentais
das ciéncias e da tecnologia e os préprios sonhos que nos povoam o sono surgem

do circulo bésico e magico do mito”.”!

89 Idem, p.160.
90 Balandier, Georges (1999). O Dédalo: para finalizar o Século XX. Rio de Janeiro, Bertrand Brasil. p.25.
91 Campbell, Joseph (1993). O Her6i de Mil Faces. Sdo Paulo, Cultrix/Pensamento. p.15.
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Porque o mito fornece os sentidos necessarios para o homem se situar no mundo, é
a base das producdes simbdlicas do imaginario*. E a poténcia criadora e mediadora
da vida individual e coletiva, estd na base das atividades psiquicas, das narrativas
biograficas, rege a vida social, as formulacoes ideoldgicas, as narrativas histdricas
etc.

Nesse sentido, o mito é “a articula¢io entre a arché (passado) e o presente vivido

em direcdo a télos (devir) através da narrativa dinamica de imagens e simbolos”.”?

No entanto, se hoje podemos reconhecer a forca estruturante do mito nas diversas
narrativas de que dispomos para a fabulacio do mundo, das relagdes sociais e dos
trajetos pessoais, um rapido resgate histérico nos mostrard que nem sempre foi
assim.

Desde pelo menos o século VI a. C,, ha interpretacdes contraditérias, com
comentadores vendo o mito como alegoria de processos naturais ou como versdes
distorcidas da histéria, caso do evemerismo®.

Os filésofos jonios, por exemplo, vao inverter o sentido da experiéncia cotidiana,
que era concebida pelo pensamento mitico como decorrente dos atos exemplares
praticados desde a origem pelos deuses. Para esses primeiros filésofos, “é o
cotidiano que torna o original inteligivel, fornecendo modelos para compreender
como o mundo se formou e ordenou”.”* Suas criticas dirigiam-se as atitudes dos
deuses, que consideradas em comparagio aos valores cotidianos eram julgadas
numa acepcio ética, como se percebe em Xenoéfanes: “Tudo aos deuses atribuiram
Homero e Hesiodo, tudo quanto entre os homens merece repulsa e censura, roubo,

adultério e fraude matua”.”®

Por sua vez, os poetas, como Pindaro, ou os trigicos, como Esquilo, fixavam

92 Ferreira-Santos, Marcos (2000). “Musica e Literatura: o sagrado vivenciado”. In: PORTO, M. R. S;;
SANCHEZ TEIXEIRA, M. C.; FERREIRA SANTOS, M.; BANDEIRA, M. L. (orgs.) Tessituras do Imaginério:
cultura e educacio. Cuiab4, Edunic/CICE/FEUSP. p.68.

93 Evémero publicou sua Histéria Sacra no inicio do século III a. C., defendendo a ideia de que os “mitos
representavam a reminiscéncia confusa, ou transfigurada pela imaginacio, dos gestos dos reis primitivos”
(Eliade, 1972: 136).

94 Vernant, Jean-Pierre (1984). As Origens do Pensamento Grego. Sdo Paulo, Difel. p.74.

95 Souza, José Cavalcante (1996) (Sel.). Os Pré-Socriticos. Sio Paulo, Nova Cultural. p.70.
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apenas um aspecto das narrativas miticas, muitas vezes movidos por principios de
elevacdo moral.”® Versos ilustrativos desse procedimento figuram na Primeira Ode
Olimpica, de Pindaro: “S6 coisas belas é veraz falar dos deuses”, e: “E impossivel
chamar-se um deus de canibal!”

Osmedievais atribuiram ao mito uma funcio alegérica, com a qual os comentadores
encontravam significados cristaos nas histérias pagas.

No Renascimento, Natale Conti (1520-1582) combinou interpretacdes fisica,
histérica e moral, influenciando Francis Bacon (1561-1626) em suas interpretacdes
politicas e fisicas. Outra vertente interpretativa considerava os mitos como uma
linguagem secreta a espera de decodificacao.

No século XVII, Samuel Bochart (1599-1667), baseando-se em abordagens
comparativas, elegeu os judeus como fonte tnica dos mitos; assim, a histdria de
Noé tornou-se protétipo basico. Seu discipulo, Pierre-Daniel Huet (1630-1721),
sugeriu, como protétipo, a histéria de Moisés.

Giambattista Vico (1668-1744) concebeu a histéria como ciclos, divididos em trés
idades, dos deuses, dos herdis e dos homens, o que rompeu com a nocdo de que o
homem possuia uma natureza humana; para ele, seriam trés tipos de natureza, de
acordo com os ciclos histéricos. Essa concep¢iao de sua Ciéncia Nova permite-o
interpretar o mito como exemplo de uma légica poética, ou seja, um modo de
pensar primitivo, concreto e antropomorfico, portanto, uma verdade parcial, que
a imaterialidade do pensamento humano ainda nio havia decantado.”

No século XIX, estudos de antropologia comecam a mudar as consideracdes sobre
o mito, numa proliferacao de abordagens. Buscando as bases na investigacio do
pensamento primitivo, Frazer considera que o homem, em todas as partes e em
todas as épocas, tem necessidades semelhantes, diferindo os meios para satisfazé-
las; em sua linha evolutiva, partiu da magia, passando pela religiao e chegando a
ciéncia: “Em ultima andlise, a magia, a religido e a ciéncia sio apenas teorias de
pensamento; e, assim como a ciéncia suplantou as suas predecessoras, também
pode ser substituida por uma hipétese mais perfeita”.”

96 Brandio, 1993, Vol. I, p. 28-29.

97 Burke, Peter (1997). Vico. Sao Paulo, Editora da UNESP. p.52-66.
98 Frazer, Sir James George (1982). O Ramo de Ouro. Edi¢io condensada dos treze volumes originais. Rio
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Para Lévy-Bruhl, o pensamento primitivo é o contrario do pensamento légico,
considerando o mundo do selvagem impermedvel as nossas formas de pensamento.
Uma caracteristica de suma importancia negligenciada nesse tipo de abordagem
sobre o mito, como adverte Cassirer, é “o fundo emocional em que ele se origina
e sobre o qual se sustenta ou desaparece”.””

Com um enfoque linguistico, Max Miiller considera que o mito se origina
historicamente da ambiguidade e falicia das palavras, que, devido a abundancia de
sindbnimos, ocasionou uma série de enganos. Um passo a mais e a filosofia busca
a fonte da religiao no culto dos ancestrais, como demonstra Herbert Spencer, ao
supor que uma interpretacio literal de nomes metaféricos, por parte da mente
primitiva, acarretou no culto de plantas, animais e forcas da natureza; assim,
uma pessoa que se chamava Aurora foi identificada, pelas suas aventuras, com os
fendomenos da aurora. Os erros linguisticos como principio explica o mito pela
patologia, pelo jogo de palavras, pela ilusao.'®

Ainda no ambito filolégico, Buttmann e K. O. Miiller notaram que a mitologia
exprimia o que os homens de uma fase antiquissima viam e sabiam, por isso a
imagem nao poderia ser pensada separadamente do que representava, pois hd um
pensar mitolégico que une contetido e forma; como consequéncia, o mito deixa de
ser uma alegoria fabricada para se tornar expressao de uma forma de pensar que
nao possuia outra linguagem para se expressar. No entanto, um impasse se instalou
com Buttman investigando a mitologia universal e concluindo pela autonomia
do sentido do mito enquanto K. O. Miiller centrou-se apenas nos mitos gregos,
classificando-os para explicd-los.'”

Ainda timidamente, o romantismo alemao reencontrou a funcdo reconciliatéria
do mito na figura de Schelling. Balandier mostra que o fildsofo considerava o
mito “um valor elevado, supra-racional. Qualifica-o de discurso concreto, fixo na
memoria, na lingua, na criacio, e que restitui, pelo simbolo, os momentos e os

fendmenos originais. O mito refere-se a uma realidade primordial que preexiste

de Janeiro, Guanabara Koogan. p.249.

99 Cassirer, Ernst (1976). O Mito do Estado. Rio de Janeiro, Zahar. p.27-28.
100 Idem, 1976, p.32-38.

101 Jesi, Furio (1977). O Mito. Lisboa, Editorial Presenca. p.56-59.
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em uma misteriosa profundeza e que se traduz por signos, imagens e reflexos
no mundo em que vivemos. O mito aproxima dois mundos, revela o oculto e
transmite parte da verdade. O mito ajuda a consciéncia na descoberta de um

processo teogonico e cosmogonico”.'*

O século XX viu nascer a psicandlise de Freud, que trouxe a dimensao do
inconsciente para a mitologia, mas reduziu-a a um tnico principio, o instinto
sexual, mais especificamente a reacdo psiquica a ele, a partir do qual interpreta o
mito de Edipo, reconhecendo no assassinato do pai e no casamento com a mie
dois mandamentos, nio matar o animal totémico nem ter relacdes sexuais com
mulher do mesmo totem. Essas proibicoes teriam origem numa superestimagao
das reacdes psiquicas dos primitivos, com a interdi¢io moral, originiria do
horror ao incesto, criando o totemismo e o tabu. Comparando-os ao principio
de neurose, em que se reage frente a pensamentos como a fatos concretos,
Freud cré estabelecido o principio de operacao da psique. Dessa forma, explica o
pensamento mitico, e a formacdo das religides, pela analogia com as neuroses.'?’
Se as abordagens funcionalistas se equivocavam por julgar o mito fruto de um
pensamento deficitario, a psicanalise freudiana superestima o sistema légico dos
mitos, considerando-os como um mecanismo de reacio; ambas reduzem-nos a
ferramentas, instrumentos de anélise e comparacao.

A grande mudanca na concepcio do mito ocorre com os estudos de Cassirer,
autor que resgata a dimensdo sensivel presente nos mitos, desenvolve a noc¢io
de pregnancia simbdlica e devolve a imaginacio sua condi¢ao central na vida do
espirito, pelo seu pulsar simbdlico-afetivo. Assim, com Cassirer o mito recupera
sua funcdo expressiva de objetivar, simbolicamente, a experiéncia do homem, e
nao da sua vivéncia individual. A esse carater universal e invariavel do mito une-
se o instinto como base de uma metamorfose criadora que faz o mito organizar
os instintos mais profundos, ligados aos medos e as esperancas de todo homem.'*

102 Balandier, Georges (1997). A Desordem: elogio do movimento. Rio de Janeiro, Bertrand Brasil. p.18.
103 Freud, Sigmund (1974). Totem e Tabu. Rio de Janeiro, Imago.
104 Cassirer, 1976, p. 61-64.
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Como o mito é expressdo e expressa-se simbolicamente, Cassirer une sua origem
a prépria origem da linguagem, pois o pensamento mitico condensa, concentra,
intensifica, focaliza internamente a realidade externa, que, incidindo afetivamente
(medo ou esperanca) no pensamento, faz com que a tensio mediada entre o sujeito
e 0 objeto se plasme intuitivamente no mito: o que era subjetivo se objetiva como
deus ou demonio, a faisca criativa salta do homem e se enforma no mundo. Assim,
mito e linguagem s3o responsiveis, conjuntamente, pelas sinteses geradoras de
uma textura de pensamento, de uma concepcio do cosmo.'”

Podemos sintetizar sua importancia para a revalorizacao do mito como forma de
conhecimento com as palavras de Balandier: “Cassirer, quando trata das formas
simbdlicas apoia-se no saber antropolégico, considera o mito como saber coletivo
inato, que permite estruturar e dar sentido ao universo sensivel; é a expressao da
busca dificil do segredo da origem, da primeira ordenacio do mundo das coisas e
dos homens. Mas, acima do mito, Cassirer ressalta o pensamento mitico, sua forma
de operar e dar unidade a diversidade dessas operacdes. Afirma sua permanéncia,
sua onipresenca. Nio se trata de um Gnico momento da histéria do conhecimento:
as formas do pensamento mitico e as da racionalidade desenvolvem-se sob dois
planos diferentes; o sentido do mito coloca-se ao lado ou no interior do que pode

dizer o pensamento racional”.!%

Estruturando a consciéncia mitica numa esfera diferenciada do pensamento
racional, Georges Gusdorf atua decisivamente para o renascimento do mito na
esfera do conhecimento, ao propor uma consciéncia existencial como reequilibrio
epistemoldgico paraas transformacdes do século XX. O mito fornece um inventério
das possibilidades humanas, das intencdes implicitas do ser no mundo, que cada
época estrutura com uma linguagem prépria, numa trama local. E nesse sentido
que Gusdorf vé a retomada da dimensao mitica do pensamento, como uma forca

reguladora que realiza a promoc¢io do instintivo ao espiritual.'”’

Outro expoente do século XX que viu no mito uma forca de investimento da
sensibilidade é Roger Caillois, cuja afirmacio de que é no mito “que melhor se

105 Cassirer, Ernst (1972). Linguagem e Mito. Sdo Paulo, Perspectiva. p.52-62.
106 Balandier, 1997, p.19.
107 Gusdorf, 1953.
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aprende, ao vivo, o conluio dos postulados mais secretos, mais mordazes, do
psiquismo individual e das pressdes mais imperativas e perturbadoras da existéncia
social”'® antecipa o trajeto antropoldgico* de Gilbert Durand. Através da biologia

comparada, Caillois coteja a funcio fabulatéria com o comportamento instintivo
dos animais, concluindo haver uma espécie de condicionamento biolégico da
imaginacio, que faz com que o mito represente “para a consciéncia, a imagem de
um comportamento de que ela sente o pedido insistente”.!”

Malinowski enxerga no mito, a partir de suas experiéncias empiricas, a expressao
da realidade vivida. Kerényi resgata sua dimensao universal entendendo-o como
uma faculdade que amplia a consciéncia do homem.'"’ J4 Mircea Eliade enxerga a
relacdo do mito com o sagrado*: “o mito conta uma histéria sagrada; ele relata um
acontecimento ocorrido no tempo primordial, o tempo fabuloso do ‘principio’.
Em outros termos, o mito narra como, gracas as facanhas dos Entes Sobrenaturais,
uma realidade passou a existir, seja uma realidade total, o Cosmo, ou apenas um
fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal, um comportamento humano, uma
instituicdo. (...) Os mitos revelam, portanto, sua atividade criadora e desvendam a

sacralidade (ou simplesmente a ‘sobrenaturalidade’) de suas obras.'"

Na esfera estruturalista, hd a importante contribuicdo de Lévi-Strauss, que
considera o mito uma “estrutura permanente’, na qual a funcio significante
provém de feixes de relacdes entre as unidades constitutivas do mito. No entanto,
Lévi-Strauss, desencarnando o mito para aflorar o esqueleto estrutural, fixou-
se nas relacdes de parentesco, limitando sua abrangéncia ao fornecimento de
“um modelo 16gico para resolver uma contradicio (tarefa irrealizavel, quando a

contradicio é real)”.!?

A partir dessas consideracdes histéricas, percebe-se que o mito vai
paulatinamente recobrando sua importancia para a compreensio da cultura e da

108 Caillois, Roger (1980). O mito e o homem. Lisboa, Edi¢des 70. p.13.

109 Idem, p.63.

110 Jesi, 1977, p.106-107 e 111-112.

111 Eliade, Mircea (1972). Mito e Realidade. Sio Paulo, Perspectiva. p.11.

112 Lévi-Straus, Claude (1975). Antropologia Estrutural. Rio de Janeiro, Tempo Brasileiro. p.241-244 e 264.
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dimensao existencial do homem: “O mito apazigua a angustia, coloca o0 homem
em seguranc¢a.”'””> Como explica Campbell, o mito leva a “transformacio do
individuo, desprendendo-o de suas condi¢oes histéricas locais e conduzindo-o

para algum tipo de experiéncia inefavel”.'"*

Como conclusio, podemos entender que o mito é uma narrativa dinamica de
simbolos. Portanto, continua vivo, é um dado antropoldgico, faz parte da cultura
e da producio dos bens simbdlicos que perfazem o imaginirio®. Como forma de
conhecimento, expressa uma estrutura de sensibilidade®, estd em constante (re)

formulacdo. Sua légica é plural, permite a coincidentia oppositorum™, a criacao e

circulacio de sentidos. E, finalmente, opera sempre uma mediacio, situa o homem
no mundo, prepara-o psicologicamente para cada etapa de sua vida e permite
fabulacdes para a experiéncia de existir.

113 Eliade, Mircea (1987). A Provacio do Labirinto. Didlogos com Claude-Henri Rocquet. Lisboa: Publicacdes
Dom Quixote. p.116.
114 Campbell, Joseph (1992). As Mascaras de Deus: Mitologia Primitiva. Sdo Paulo, Palas Athena. p.373.
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O imaginirio™ se expressa por processos simbdlicos. A inter-relacio convergente,
homoéloga, isomorfa dos simbolos produz, em suas combinacdes possiveis,
uma rede figurativa, uma constelacio de imagens que possibilita a formulacio,
interpretacio e compreensio dos sentidos. Isso significa que o sentido nio estd
colado ao simbolo, mas é produzido dinamicamente por processos simbdlicos,
por meio de recorréncias e convergéncias que perfazem um universo simbélico.

Durand afirma haver duas formas de representacio do mundo: uma direta, “na
qual a prépria coisa parece estar presente na mente”; e outra indireta, “quando,
por qualquer razio, o objeto nio pode se apresentar a sensibilidade ‘em carne e
0sso”.'"* Ressalvando que a diferenca entre pensamento direto e indireto nio é
nitida, afirma que a imagem* — objeto ausente re(a)presentado a consciéncia — se
refere a diferentes graus de representacio, que vai da adequacio total, a presenca
perceptiva, até a inadequacio mais acentuada, “signo eternamente privado do

7116

significado”''%, ou seja, o simbolo.

Assim, os signos arbitrarios seriam indicativos, remeteriam a uma realidade
significadaerepresentavel,enquantoossignosalegéricosfigurariamconcretamente
uma parte da realidade que significam. Esse signo que se refere a um sentido e ndao
a um objeto sensivel é operado pela imaginacio simbdlica, sendo o simbolo “a
reconducio do sensivel, do figurado, ao significado; mas, além disso, pela prépria
natureza do significado, é inacessivel, é epifania, ou seja, aparicio do indizivel,

pelo e no significante”.'”

Dessa forma, o significado, na imaginacao simbdlica, ndo pode ser apreendido pelo
pensamento direto, pois se da no processo simbélico, o que faz com que o simbolo
dependa da recorréncia [ver recorréncia simbdlica*], ou seja, da repeticio, para

115 Durand, 1988, p.11.
116 Idem.
117 |dem, p.14-15.
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que ultrapasse sua inadequacio por meio de aproximacdes acumuladas. “Nao que
um unico simbolo nio seja tdo significativo como todos os outros, mas o conjunto
de todos os simbolos sobre um tema esclarece os simbolos, uns através de outros,

acrescenta-lhes um ‘poder’ simbdélico suplementar”.''®

O simbolo define-se, portanto, como “signo que remete a um indizivel e invisivel
significado, sendo assim obrigado a encarnar concretamente essa adequagio que
lhe escapa, pelo jogo das redundancias miticas, rituais, iconograficas que corrigem

e completam inesgotavelmente a inadequacao”.'"’

De modo geral, o conhecimento expresso pela imaginacio simbdlica é que permite
re(a)presentar as particularidades das situacdes localizadas no tempo, acepcio
sécio-histérica; na existéncia, acepcao psicoldgica; ou na obra de arte, acep¢ao
estética. Portanto, a mediacio que o simbolo opera cumpre uma funcio: “ele é a
‘confirmacio’ de um sentido para uma liberdade pessoal. E por isso que o simbolo
nao pode ser explicitado: a alquimia da transmutacao, da transfiguracao simbélica
s6 pode ser efetuada, em ultima instancia, no cadinho de uma liberdade. E a forca
poética do simbolo define melhor aliberdade humana do que qualquer especulacio
filosofica: esta se obstina em ver, na liberdade, uma escolha objetiva, enquanto na
experiéncia do simbolo sentimos que a liberdade é criadora de um sentido; ela é
poética de uma transcendéncia no seio do assunto mais objetivo, mais engajado
no evento concreto”.'*

O simbolo guarda sempre duas metades, como no alemao Sinnbild (sinn = sentido
+ bild = forma) ou no grego symbolon (syn = reunir + bolos = partes) e, nessa
dupla acepcio, apresenta-se aberto, polissémico, pois tanto o significante pode ser
antinémico, como em fogo (purificador ou infernal), quanto o significado pode se
dispersar (o sagrado ou a divindade poder ser uma arvore, um animal, um astro ou
uma encarnac¢do humana). Nio se trata, porém, de traduzi-lo em uma formulacio
abstrata, pois lhe é préprio o carater epifanico, em que o inefavel se manifesta.

118 Idem, p.17.
119 Idem, p.19.
120 Idem, p.37.
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Dado seu cariter inadequado, portanto incompleto e incerto, o simbolo foi
relegado, na longa tradicio ocidental, a ocupar um espaco secunddrio na
diversidade das manifestaces da criacdo e do pensamento humano. A filosofia
confinou o simbolo as categorias da representacio, no sentido de cdpia da Ideia,
visando a um pensamento sem imagem. Os iconoclasmos ocidentais sempre
foram partidarios, mesmo quando divergentes, de um racionalismo que busca o
universal pela partilha do bom senso e do senso comum, ainda que marcados por
modelos como “o dogmatismo da palavra, o empirismo do pensamento direto e
o cientificismo semioldgico”, que Durand cita para se referir respectivamente aos
dogmas da Igreja, ao conceito ou pensamento direto dos pragmatismos e a razio,
de cunho semioldgico e positivista, das ciéncias.'*!

Contra esses iconoclasmos, o conhecimento simbdlico se define como
“pensamento para sempre indireto, presenca figurada da transcendéncia e
compreensio epifanica”.'*? De modo geral, pode-se dizer que o simbolo é uma
forma de conhecimento, ou mais especificamente, se destina ao conhecimento,
sendo sua funcdo simbdlica mediar duas esferas em que o saber se manifesta: a
transcendéncia do significado, o que € indizivel, epifanico, e o mundo dos signos

concretos, materiais, encarnados.

121 Idem, p.38.
122 Idem, p.24.
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Capitulo 2

Angustia e passado me cercam

Frescas lembrancas e vividos devaneios
No trajeto do sol que se poe

Manha que se anuncia na barra da noite



ancestralidade

Diz Mia Couto: “nada demora mais que os cumprimentos africanos. Se saidam
os presentes, os que se foram, os que chegaram. Para que nunca haja ausentes”.'”?

Ancestralidade aqui é entendida como o traco constitutivo de meu processo
identitario que é herdado e que persiste para além de minha prépria existéncia.
Durante a pequena dura¢io de minha existéncia, sou portador desta ancestralidade
(grande duracio histérica). Somos portadores de algo muito mais amplo e mais
profundo. Através de nossa voz, as vozes ancestrais re-encontram o seu canto no
mundo. Portanto, a caracteristica de assumir sempre a conjugacio em primeira
pessoa que reafirma o cariter pessoal desta relacio com o traco herdado que se
soma, por sua vez, aos outros fatores formativos (inclusive os ambientes escolares)
no processo identitario. Lembre-se que nao se considera a identidade como um
bloco homogéneo e imutivel, mas como um processo aberto e em permanente
construcio no qual dialogam varios fatores constitutivos, escolhidos ou nao, em
contraste com as alteridades com que nos relacionamos. Este processo identitario,
ligado a prépria construcao da pessoa, como embate constante entre as pulsdes
subjetivas e as intimacdes do mundo, nunca terd fim, nunca serd acabado ou
finalizado.

Aancestralidadeéumaherancaque podeserbiolégica, todavianaonecessariamente
biolégica, pois que pode ser herdada através dos ritos de iniciacdo. Neste caso,
optamos por determinadas tradicdes culturais ou grupo de ancestrais, por
aproximagoes sucessivas até que o rito de iniciacio consuma a heranca. Essa
heranca coletiva pertence ao grupo comunitario, a que por sua vez, eu pertenco e
me ultrapassa.

Desses dois vetores da ancestralidade podemos perceber duas estratégias
({3 . . 2t s s . ~ .
educativas” inicidticas: a memoria e a provacio. Na ancestralidade como heranca

123 Couto, Mia (2003). Um rio chamado tempo, uma casa chamada terra. Sio Paulo: Companhia das Letras. p. 26.
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sanguinea, a preponderancia sao dos ritos que relembram ao aprendiz a sua
heranca e sua pertenca a todo momento para que nio se esqueca de quem ¢é e
a que cultura pertence (“memoéria”). No outro vetor, da opc¢do consciente por
uma determinada tradi¢io cultural, os rituais preponderantes serdo aqueles que
“testarao” o aprendiz a fim de se verificar sua fidelidade, correcdo e apropriacio
dos valores e imagindrio da tradi¢do que se escolheu (“provacio”).

Esta outra faceta da nocio de ancestralidade nos evidencia a relacio de
endividamento, como diz Paul Ricoeur, na medida em que somos o futuro que este
passado tinha e nos cumpre atualizar suas energias mobilizadoras e fundadoras.
Em resumo: nossa divida com a ancestralidade é que temos que ser n6s mesmos.
Somente na realizacio de si mesmo é que a divida com a ancestralidade se quita.'**

Oliveira, ao tratar da ancestralidade de matriz africana, nos afirma que: “essa
cosmovisio de mundo se reflete na concep¢ao de universo, de tempo, na nogao
africana de pessoa, na fundamental importancia da palavra e na oralidade como
modo de transmissdo de conhecimento, na categoria primordial de Forca Vital,
na concepcio de poder e de producio, na estruturacio da familia, nos ritos de
iniciacdo e socializacdo dos africanos, é claro, tudo isso lastreado na principal
categoria da cosmovisio africana que é a ancestralidade”.'®

Em nossa matriz amerindia, podemos estender esta nocao, inclusive, ao mundo
natural de que somos parte. A natureza e suas forcas ndo sio elementos externos ao
mundo humano, mas o contrario, pertencemos ao seu dominio. Dai encontrarmos
nossos ancestrais também na prépria natureza e seus espiritos, encantarias® e
manifestacdes onde o tempo € vivido de modo concentrado. Na tradi¢ao quéchua,
exemplar desta ancestralidade amerindia, o passado é o que nos conforma o olhar
e, portanto, estd 2 nossa frente (é o mesmo termo utilizado para “olhos”), faz parte
de nosso presente, na medida em que todas as nossas lembrancas se agitam a frente
de nossos olhos. Ao contrario, o devir — aquilo que nio se conhece e que, portanto,

124 Ricoeur, Paul (2001). “O passado tinha um futuro”. In: Morin, E. (org.) Religacdo dos Saberes: o desafio
do século XXI. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil.

125 Oliveira, Eduardo (2003). Cosmovisdo Africana no Brasil: elementos para uma filosofia afrodescendente.
Fortaleza: LCR, Ibeca, p.71.
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é obscuro — esté as nossas costas (¢ o mesmo termo utilizado para “costas”).!* Eo
que esta atrds de nés, de maneira inversa a conotacao ocidental de linha do tempo
em que o futuro estaria a frente e o passado, atrds. A concentracio dos tempos
estd, na ancestralidade amerindia, no presente vivido. Diz Daniel Munduruku
que, assim como um presente que se ganha de alguém, o presente temporal deve
ser vivido de maneira intensa e com a mesma gratidao.'”’

Um dltimo aspecto importante dessa nocao de ancestralidade é sua dupla
participacdo — na humanidade e no Sagrado™®: faz a pessoa™ alcar do interior de
seu mundo vivido a participacio mistica com a Alma do Mundo, Sophia (em
grego, “sabedoria”). Dimensio feminina e criadora da androgenia originiria,
mae do Universo que intuimos na nostalgia de plenitude. Nikolay Berdyaev,
importante fildsofo russo ligado ao existencialismo personalista, sempre alegava
que, entre Sophia (gnose) e Logos (racionalismo), ele optava por um pensamento
antropolégico. Portanto, conciliava mais uma vez dois opostos necessirios e
complementares: 0 homem e Deus (o Sagrado), comunidade e Cosmos. Dessa
forma, a ancestralidade nos permite perceber o quanto o drama divino penetra o
drama humano, e o drama humano penetra o drama sagrado, vivenciando ambos a
“falta” e a nostalgia da plenitude. O tragico do vivido humano (expresso através da
existéncia) realimenta a tragicidade da constituicio do Sagrado, da mesma forma
que, o tragico da vida sagrada (expressa para nos através dos mitos) realimenta
a constituicao do humano. Talvez, por isso, Georges Gusdorf nos lembraria que
uma antropologia digna e fiel a seu objeto (a pessoa) vai sempre de par com uma

teologia.'®

Dai o seu carater dinamico, sua plasticidade, ao contrario de uma primeira ideia
erronea de que a ancestralidade se confunde com inércia e mesmice, formol e
empalhamento museais. O didlogo com a ancestralidade é que permite a criacao
e a emergéncia do novo.

126 Estermann, Josef (1998). Filosofia Andina: estudio intercultural de la sabiduria autéctona andina. Quito:
Abya-Yala.

127 Munduruku, Daniel (2000). O Banquete dos Deuses: conversa sobre a origem da cultura brasileira. Sio
Paulo: Editora Angra.

128 Gusdorf, 1953.
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A ancestralidade se atualiza em nossas criacdes, principalmente nas “situagdes-
limites” (die Grenzsituation, como quer Karl Jaspers), de risco da propria
sobrevivéncia, propiciando a religaco (re-ligare) e releitura (re-legere) da pessoa
em relacdo a sua queréncia, ao seu rincio, seu lugar, sua préopria paisagem. Nas
situacdes-limites é que o ser humano revela sua face. E nessa situacio-limite que
eu atualizo o mito de origem e pode ocorrer tanto a religacio com essa minha
ancestralidade, na sua estratégia de religare, quanto na sua outra possibilidade
latina que ¢ relegere — eu me religo as pessoas e passo a reler o mundo (leitura
de mundo, como em Paulo Freire), passo a interpretd-lo de uma outra maneira
quando exerco essa pertenca. E quando, entio, nos assumimos como herdeiros de
fato, nao de uma maneira inconsciente, mas com uma tomada de consciéncia da
propria pessoa em relacao a sua queréncia, sua origem ou sua opcao cultural.
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angustia existencial

O termo “angustia” é derivado do latim “angor” ou espanhol “angosto”, passagem
estreita que faz referéncia ao estreitamento vaginal quando a crianca estd em
via de seu nascimento durante o parto. O nao saber o que vird, o estreitamento
crescente aumentando a pressao durante o processo, o distanciamento cada vez
maior da tranquilidade do liquido amnidtico (simbolicamente, 0 mar primeiro,
thalassal, como diria Sandor Ferenczi) no ventre materno. De maneira paradoxal,
a angustia experimentada nos processos de transformacao sempre conserva um
renascimento.

No entanto, mais especificamente, a angustia existencial é aquela que se introduz
na vida humana quando a pessoa* toma consciéncia da proximidade da finitude:
quando um ser querido morre, quando o inimigo falece sob sua arma, quando
ela propria experimenta a proximidade dessa finitude ao ter parte do corpo
gravemente ferida ou quando acometida de uma doenca. A sensa¢io de impoténcia
frente a morte inexoravel acentuando seu carater tragico. Ou ainda como diziam
os antigos: “ninguém morre na véspera”. Ou ainda como coloca Morin: “(...) o
homo sapiens é atingido pela morte como se por uma catdstrofe irremedidvel, que
ele vai levar em si uma ansiedade especifica, a angustia ou o horror da morte, que
a presenca da morte se torna um problema vivo, isto é, que afeta sua vida. Tudo
nos indica, igualmente, que esse homem n2o sé recusa essa morte, mas também
que a rejeita, que a vence, que a soluciona no mito e na magia”.'*

Este confronto entre a percepcao corporal da finitude e do tempo que escorre sem
controle sera o responsavel pela producao de imagens e simbolos que se articularao
numa narrativa mitica, como forma de produzir sentido ao acontecimento
mortifero. Desde os rituais funerdrios mais antigos que as descobertas

129 Morin, Edgar (1973). O paradigma perdido: a natureza humana. Lisboa: Europa-América, em edicio
europeia, que mantém no titulo a traducao literal do francés. O mesmo livro também foi publicado no Brasil
com o titulo O Enigma do Homem: Para uma Nova Antropologia. Rio de Janeiro: Zahar, 2a. ed., 1979, de
onde foi transcrito o trecho da p.103.
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arqueolégicas nos possibilitam reconstituir a paisagem pré-histérica e, a0 mesmo
tempo, arquetipica. A preparacao do corpo para a viagem de transicao, os objetos
e pertences que o morto levard em sua jornada, as oferendas e adornos que os
vivos deixam, em devocio, aquele que se foi — tudo isso nos lembra a proximidade
da “velha da foice”. Nesse sentido, um processo basico para lidar com esta angustia
existencial é a eufemizacdo. Ao reduzir o impacto de uma determinada imagem e
sua angustia, o ser humano a substitui por outra imagem, ou substitui seu nome
para tentar dominar, cognitivamente, seu impacto. Como aquilo que é dominado
é,a principio, controlado, inferior, passivo, nao agressivo e subalterno, geralmente
a eufemizacdo é um processo de substituir os qualificativos por qualificativos
femininos dominaveis. Um exemplo recente bastante revelador é a figura da Morte
ilustrada por Neil Gaiman, quadrinista inglés da série Sandman. Ela aparece como
uma sedutora adolescente, vestida de negro, com maquiagem egipcia, uma cruz de
ansata pendurada no pescoco e um guarda-chuva na mio (eufemizando a foice).

De todas as formas, Gibert Durand nos esclarece que, frente a essa angustia
existencial, a pessoa desenvolve, no minimo, trés modalidades diferentes de
sensibilidade [ver estruturas de sensibilidade*] e de resposta a percepcio da

finitude: aquela que estd na base dos mitos solares (ou diurnos) em que a morte
e o tempo sio combatidos com todas as armas possiveis; aquela que estd na base
dos mitos lunares (ou noturnos) em que a morte e o tempo sdo procurados no
mergulho ao seu encontro e sua fusdo consciente; e aquela que estd na base dos
mitos crepusculares (estrutura dramética para Durand) em que tanto a morte como
o tempo sio vivenciados (e de certa forma “controlados”) no fio da narrativa, na
conciliacio dos contrarios, nas regides e modos de ser limitrofes, em que tudo se
transforma em narrativa ou canto, dentro de uma concepcao ritmica e ciclica da
vida mesma.

68 .
SUMario



circulo de eranos

O Circulo de Eranos foi um grupo interdisciplinar de livres pensadores que se
desenvolveu em Ascona, coragido italiano dos Alpes suicos (Ticino), de 1933 a
1988, com a publica¢io de 57 volumes (Eranos Jahrbuch) aglutinando pesquisas
e discussoes de mitélogos, antropdlogos, fildsofos e cientistas, sendo iniciado por
Rudolf Otto e Carl Gustav Jung. Discutiu intensamente as questoes relacionadas
a mitologia comparada, antropologia cultural e hermenéutica simbdlica, a partir
das reflexdes e questdes colocadas por Ernst Cassirer em seu “Filosofia das Formas
Simbdlicas”.

O nome se deve ao significado grego de “eranos”, como “banquete partilhado pelos
deuses”. O compartilhamento da comida e das praticas alternativas é heranca do
local escolhido, Ascona: Monte Verita (Monte da Verdade), as margens do Lago
Maggiore, num clima subtropical muito propicio e distinto das geleiras suicas;
além do fato da constante neutralidade da Suica nos conflitos que conferia maior
tranquilidade aos refugiados. Por volta de 1900, Ida Hofmann (austriaca, professora
de piano, anarquista e feminista), juntamente com Henry Oedenkoven (anarquista
herdeiro derico industrial belga), Gustav Griser (pintor e futuro mestre de Herman
Hesse) e seu irmao Karl Griser (estudioso de Emilio, de Rousseau; e de Tolstoi),
Lotte Hattemer e Jenny Hofmann, criaram uma comunidade autogestiondria
chamada “Cooperativa Vegetariana Monte Verita” em Ascona, pois descobriram
que haviam virias comunidades isoladas e clandestinas que viviam naquela
regido. A partir de 1906, queriam experimentar praticas alternativas e mais
sauddveis a existéncia, como forma de Lebensreform (“reforma do modo de viver”,
baseado em Bernstein) que incluia vegetarianismo, nudismo, experimenta¢des
artisticas, exercicios e reflexdes misticas, amor livre, vida comunitdria com
principios anarquistas, ressurgéncias do romantismo alemao, regresso a natureza
e as ideias de Nietzsche, como forma de contraponto ao positivismo da ciéncia,
a vida efémera, luxuosa, cooptada pelo capitalismo, extremamente citadina, de
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egoismo exarcebado. Ainda que muitos conflitos decorressem da confluéncia de
tantas correntes'’, as vezes antagdnicas, muitos intelectuais europeus, tedsofos,
anarquistas, literatos, artistas e utopistas aderiram ao movimento utopista e
andrquico como Rainer Maria Rilke, Thomas Mann, Paul Klee, Bertold Brecht,
C. G. Jung, Mircea Eliade, Rudolf Otto, Kropotkin, Rudolf Steiner, James Joyce,
Rudolf Von Laban, Isadora Duncan e muitos outros. Lembre-se que Ascona ji
havia sido o local de reftgio de varios anarquistas europeus, desde 1869, quando o
célebre anarquista russo Mikhail Bakunin veio residir como refugiado politico.”*' A
estrutura autogestiondria os fez construirem suas préprias casas a base de madeira
e pedra, com instalacoes simples elétricas e canalizacdes hidraulicas, onde ainda
se podem ver as cabanas rusticas de Casa Ainda, Casa Selma, e a famosa Casa dei
Russi (a partir de 1905, serviu de alojamento para varios estudantes russos assim
como a Lenin, Trotsky e Kropotkine). A casa central, Casa Annatta, passou a
funcionar também como sanatdério com principios naturalistas e teoséficos.

Marcela Sanchez ainda nos diz do radicalismo de alguns, para os quais era preciso
“a renuncia a roupa, ao soutien e aos espartilhos, substituindo-as por tunicas
simples de linho, camisas largas, calcas semicurtas e sandélias (alguns preferiam
andar descalcos). A vida comunitdria, um regime de vida natural e os movimentos
mutualistas constituiam uma triada indissoluvel”.

Com problemas financeiros e forte resisténcia de seus vizinhos (as criancas eram
proibidas de entrar ou ver os “balabiott” — aqueles que dancam nus), Monte Veritd
é vendida em 1920 aos artistas Hugo Wilkens, Max Bethke e Werner Ackerman,
que se juntam a grupos dadaistas. Ida Hofman (com o nome esotérico de Peregrina)
e Henry Oedenkoven viajam para o sul do Brasil e se fixam a 30 km de Joinville, na
cidade de Palmital, onde tentam fundar uma nova coldnia, chamada “Monte Sol”.

130 O anarquista Erich Musham recorda: “Depois de ter trabalhado toda a manha na construcio e s6 ter
comido pao e uma maci, sentia-me a desfalecer, pelo que fui descansar. Henry Oedenkoven perguntou-
me entdo porque é que nio continuava a trabalhar tal como os outros; acabamos por ter uma altercacio e
ele gritou: ‘podes ir-te embora; nao se perde nada’. Logo que cheguei ao centro de Ascona pedi um bife e
um copo de vinho, que apreciei como nunca”. Apud Sinchez, Marcela (2001). El cielo en la tierra. México:
Universidad Auténoma de México, Jornada Semanal, 25 de marzo.

131 Sanchez, 2001.
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Em 1926, 0 Monte Verita é comprado pelo Bardo Eduard von der Heydt (banqueiro,
colecionista e mecenas) que, com o auxilio de arquitetos ligados a Bauhaus,
transformaram o sanatério num hotel. O vegetarianismo e os principios andrquicos
ja nao eram predominantes, mas a pratica do nudismo permaneceu até 1964.

A holandesa Olga Frobe-Kapteyn (tedsofa ligada a Annie Besant e a Krishnamurti)
sugere a partir de 1927 uma série de encontros em Monte Verita para o estudo
comparado das religides orientais, sobretudo com o apoio do mitélogo Rudolf Otto.

Como espaco interdisciplinar de investigacao, participaram pensadores como:
Karl Kerenyi, Mircea Eliade, Gilbert Durand, F. Geisen, D. Hayard, Joseph
Campbell (mitologia); Erich Neumann, Marie-Louise von Franz e James Hillman
(psicologia); P.Radin, Jean Servier e D. Zahan (antropologia); Th. von Uexkiill,
H. Pleisner e A. Portmann (antropo-biologia e etologia); Herbert Read e Michel
Guiomar (estética); V. Pauli, E. Schrédinger, Bernouilli e M. Knoll (ciéncia); H.
Zimmer e G. Tucci (hinduismo); R. e H. Wilhelm, D. Suzuki e T. Izutsu (taoismo
e budismo); G. Scholem (judaismo); J. Danielou (cristianismo primitivo); Henry
Corbin (islamismo) e Andrés Ortiz-Osés (mitologia basca).

A partir de 1990 e até o presente, o Circulo de Eranos sofre alteracdes e inicia um
novo ciclo (veja-se www.eranos.org) com a participa¢do de novos pensadores com
o mesmo espirito interdisciplinar, entre eles: Henri Atlan (médico e biologista,
tedrico da complexidade*), Adriano Fabris (hermeneuta), Helder Godinho
(principal tradutor de Bachelard e Gilbert Durand ao portugués), James Hillmann
(neo junguiano), Hayao Kawai (junguiano especializado na cultura japonesa), Ilya
Prigogine (fisico-quimico), Jean Servier (etndlogo e historiador, especializado em
cultura berbere), George Steiner (literatura comparada), Joél Thomas (filésofo do
imagindrio), Gianni Vattimo (filésofo, politico e hermeneuta) entre vérios outros.

Evidentemente, com o passar do tempo, Monte Verita deixou o ar alternativo
andrquico e naturalista que muito antecipou a contracultura e a tropicalia (anos
60 e 70) e a propria casa central se converteu num hotel de alto luxo. Ainda se
conserva o museu e um centro cultural que guarda sua histdria, nas fotografias
amareladas e nos artistas de cabelos e barbas compridas que ainda andam ao longo
de suas ruas calcadas de pedras e utopias.
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educacao de sensibilidade

Trata-se de uma modalidade possivel de se compreender e agir no ambito dos
processos educativos, sejam eles em termos de autoformacio [ver itinerdrios de
formacio*], seja no modelo escolar, a partir de uma razio sensivel, do exercicio
da imaginacao, da experimentacio poética e valorizacio do imaginario* para lidar
com a alteridade sem mecanismos etnocéntricos. Aqui se privilegia o refinamento
da sensibilidade através de todos os sentidos (visdo, audi¢do, paladar, tato, olfato,
intuicdo, cinestesia), com a preocupacio de inter-relacionar ética e estética num
contexto dialégico em que mestre e aprendiz troquem, incessantemente, de lugar,
atualizando o arquétipo do mestre-aprendiz*.

Nesta concep¢io se compreende a educacdo como o processo pelo qual se constroi,
pela prépria pessoa*, sua humanidade. Partilhamos uma concep¢io de educacio,
ampla e antiga, que remonta a préopria etimologia do termo em sua raiz latina: ex
ducere — o que significa dizer que algo é conduzido para fora, conduzido para o
exterior; ajuda-se a parir... destino parideiro (maiéutico) do velho mestre Sdcrates.
Dar vazio a poténcia que se inscreve na corporeidade das pessoas.

A educacio de sensibilidade considera a educacao como um fim em si mesma e
nio como meio para se atingir finalidades instrumentais. Nao se trata, portanto,
de uma educacio para o trabalho, educacio para a cidadania, educacio para a
inclusao etc. Ela prépria é a finalidade tltima de suas praticas: trazer para fora a
humanidade potencial que hé nas pessoas (humanitas).

Assim, podemos entender educacio como o faz a filésofa e educadora Beatriz
Fétizon: “Formalmente, entendo que a educacio é o processo e 0o mecanismo
da construcio da humanidade do individuo, ou da pessoa (como preferirem).
Enquanto processo, a educacio é pertenca do individuo (ou da pessoa) - isto é, é
o processo pelo qual, a partir de seu proprio equipamento pessoal (biofisiologico/
psicolégico), cada individuo se autoconstréi como homem. Enquanto mecanismo,
a educacdo é pertenca do grupo — é o recurso (ou o instrumento) que o grupo
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humano - e s6 ele — possui, para promover a autoconstruciao de seus membros
em humanidade (ou como homens). Se falo em construcio, em autoconstrucio de
humanidade, fica claro que ndo entendo a humanidade como ‘dada’, ou ‘gratuita’ —
ou seja, nao suponho que o simples fato de havermos nascido como membros da
espécie humana nos garanta que nos desempenhemos humanamente”."*?

Nesse sentido, “preparar em cada individuo o homem, formar seu intelecto e
sua vontade, tornar atuante essa humanitas que se acha em estado potencial em

cada um”.'*3

O humano, como homo simbolicus*, é um animal capaz de simbolizar e, dessa forma,

trazer 4 tona o mais especifico da pessoa: fazer com ela seja ela mesma. E o “torna-te
o que tu és” nitzscheano, que se expressa como amor fati*. Tarefa impossivel sem
um preambulo dialégico. Tarefa impensavel sem uma paixao pelo humano. Tarefa
irrealizavel sem o cumprimento de um destino comum: paixdo pelo saber... philo-
sophia, diriam os gregos, saber feminino caracterizado pela Sophia.

Na relacao entre as pesquisas do imagindrio* e a educacao, desenha-se uma
pedagogia do imagindrio que, no dizer de Sanchez Teixeira, “ndo é um
conjunto de técnicas ou estratégias de ensino e muito menos uma disciplina
cujo contetdo trate do imagindrio ou da criatividade. (...) Uma pedagogia
do imagindrio, como metéifora, seria a porta-voz dos deuses que renascem.

Ela é a metifora do processo pelo qual o imaginirio conduz a nossa vida,

atribuindo-lhe sentido. E, nesse sentido, ela é sim uma educacao fitica'**,

132 Fétizon, Beatriz (2002). Sombra e Luz: o tempo habitado. Sio Paulo: Editora Zouk. p.230.

133 Mondolfo, Rodolfo (1967). Problemas de Cultura e Educagio. Sdo Paulo: Editora Mestre Jou. p.103.
134 “Educacio fatica: concepcio de educacio desenvolvida por Paula Carvalho a partir da consideracio de que
todos os grupos educam e organizam o comportamento, através de sistemas e praticas simbdlicos onde, entre-
tanto,aeducaciono grupo-escolaapresenta um carédter basal. Centrando no‘fator fatico’ (proveniente de Jakob-
son e de De Heusch sobretudo), concebe as praticas educativas como priéticas simbolico-organizacionais que
tem por fun¢do por em circulacio e articular as formas e contetidos da préxis social numa integracio holon6émi-
ca. Compreende uma arquiteténica ontolégica de dimensdes: as dimensdes estética (rituais de proxemia), mi-
topoética (hermenéutica dos simbolos das praticas grupais), holonémica (integrativa num pluralismo coerente
dasdiferencas), ética (metafisicadasalteridadese praxis daneoteniahumana), re-ligiosa (propicia umare-leitura
re-ligante ou unificadora) e sophiolégica (sintaxe equacionando a pessoa e o grupo). [E] terapéutica, fratiarcal,
psicagdgica e sociagdgica que, como contra-educacio, prové a formacdo de sensibilidades”. (Paula Carvalho,
José Carlos (1999). Mitocritica e Arte: trajetos a uma poética do iamgindrio. Londrina: Editora UEL. p.231.)
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uma educacio da alma, uma educacio da sensibilidade”?®.

Portanto, essa educacio de sensibilidade reafirma a constatacio de que um processo
educativo auténtico nio pode prescindir do didlogo, da paixdo e da liberdade,
isto é, da autonomia da pessoa em realizar-se. A capacidade de decidir algo, de se
posicionar no mundo e afrontid-lo somente se aprende em situacoes de decisio,
de afrontamento, de tomada de consciéncia, no exercicio de uma pedagogia da
escolha*®.

Haveria maneira mais aventureira de incitar os aprendizes a lancarem-se ao mar
das incertezas com uma nau construida com a quilha da curiosidade e a bussola,
“agulha de marear”, do autoconhecimento a conhecer o mundo e os outros?

135 Sanchez Teixeira, Maria Cecilia (2006). Pedagogia do imagindrio e funcio imaginante: redefinindo o
sentido da educacido. Revista Olhar de Professor, vol. 9, no 2. p. 224.
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eterno retorno

A nocio de eterno retorno é fundamental para a compreensdo da formacio de
imagens e sentidos que povoam a cultura humana, de acordo com a perspectiva
da Antropologia do Imaginario. E a ideia de que a formulagio de sentidos, de
imagens, de simbolos n3o ¢ ilimitada nem progressiva. Isso significa que, embora
as culturas apresentem diversas roupagens, em profundidade mantém as bases
de produgio de simbolos, sentidos e imagens [0 que possibilita sua classificacio,
como aparece em estruturas de sensibilidade*].

A invariancia antropoldgica assegura que hd uma base comum que nos une, ainda
que simultaneamente sejamos pessoas™ singulares, tinicas. Com efeito, o universo
simbdlico, arquetipico é limitado, portanto, retorna eternamente na dinamica
do imagindrio*, subsistindo nas aparentes diferencas. Razio pela qual podermos
pensar em termos de re-atualiza¢des miticas.

Essa concepcao de eterno retorno inviabiliza uma concepcao progressiva de
histéria, uma vez que nao ha efetivamente progresso, nao hé superacao dos dados
antropolégicos, mas seu eterno retorno.

Em outras palavras, os aclamados progressos cientificos ou tecnolégicos resultam
em maior complexidade na elabora¢io de seus produtos, mas os seus sentidos
simbdlicos ndo apresentam efetivamente nada de novo no que se refere aos dados
antropolégicos nem sdo capazes de os transformar. Como exemplo, podemos
pensar as novas tecnologias da informacdo. Conquanto haja entusiastas que
imaginam um mundo novo a partir dessas tecnologias, de fato nao alteram as
bases afetivas, conversacionais, conviviais e de producio e circulacio de sentidos.
Inegavelmente, as tecnologias multiplicam as informacdes e encurtam distancias,
mas nao alteram substancialmente os contetdos simbolicos que, desde sempre,
circulam entre os membros das mais diversas comunidades humanas. Até mesmo o
entusiasmo com a perspectiva de um mundo novo nio é novidade. Esteve presente
desde os primérdios humanos nas produgoes simbélicas das mais diversas culturas.
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Estudando o mito do eterno retorno, Mircea Eliade nos mostra como as sociedades
tradicionais concebiam o tempo em negacio a histéria: “para as sociedades
tradicionais, todos os atos importantes da vida cotidiana foram revelados ab
origine por deuses ou herdis. Os homens apenas repetem até ao infinito esses
gestos exemplares e paradigmaticos”."*

Todos os sacrificios sao feitos no mesmo instante mitico do principio; o tempo
profano e a duracao sao suspensos pelo paradoxo do rito. E o mesmo se passa com
todas as repeti¢des, ou seja, com todas as imitacdes dos arquétipos; através dessa
imitacdo, o homem é projetado numa época mitica em que os arquétipos foram
pela primeira vez revelados.

Evidentemente, o pensamento moderno ocidental apresentara outra concep¢ao
de tempo, de homem e de histéria, acreditando que, por meio da raziao e de
praticas iconoclastas, podera superar progressivamente as imagens e 0s processos
simbdlicos que caracterizam o homem.

“A partir do século XVII, a linearidade e a concepcio progressista da histéria
afirmam-se cada vez mais, instaurando a crenca num progresso infinito, crenca
ja proclamada por Leibniz, dominante no século da ‘luzes’ e vulgarizada no século
XIX pelo triunfo das ideias evolucionistas. E preciso esperar pelo nosso século
[XX] para se assistir novamente a certas rea¢des contra a linearidade histérica e
a um certo renascer do interesse pela teoria dos ciclos: é assim que, em economia
politica, assistimos a reabilitacdo das nocdes de ciclo, de flutuacio, de oscilacao
periddica; que, em filosofia, o mito do eterno retorno é colocado na ordem do
dia por Nietzsche; que, em filosofia da histéria, um Spengler ou um Toynbee se

debrucam sobre o problema da periodicidade, etc”.*’

E importante, no entanto, ressaltar que esses ciclos no seriam necessariamente
estaveis, delimitado, por exemplo, por um nimero fixo de anos, nem se repetiriam
com as mesmas caracteristicas. O que os ciclos parecem atestar é que, assim como
alua ou as estacdes do ano, o homem e suas produgdes simbdlicas sdo re-arranjos
do mesmo - invariancia antropoldgica.

136 Eliade, Mircea (1985). O Mito do Eterno Retorno. Lisboa, Edi¢coes 70. p.47.
137 Idem, p.158.
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Quem formulou a questio no ambito filoséfico foi Nietzsche e, embora seus
comentadores afirmem que a nocao é central para sua filosofia, efetivamente a
encontramos nominalmente expressa em dois aforismos, o §56 de Além do Bem e
do Mal, e 0 §341 de A Gaia Ciéncia, transcrito a seguir:

“E se um dia ou uma noite um demonio se esgueirasse em tua mais solitdria solidao
e te dissesse: ‘Esta vida, assim como tu vives agora e como a viveste, terds de vivé-
la ainda uma vez e ainda intimeras vezes; e nao havera nela nada de novo, cada
dor e cada prazer e cada pensamento e suspiro e tudo o que hd de indivisivelmente
pequeno e de grande em tua vida ha de te retornar, e tudo na mesma ordem e
sequéncia — e do mesmo modo esta aranha e este luar entre as drvores, e do mesmo
modo este instante e eu proprio. A eterna ampulheta da existéncia serd sempre
virada outra vez — e tu com ela, poeirinha da poeira!’ — Nio te lancarias ao chio e
rangerias os dentes e amaldicoarias o demonio que te falasses assim? Ou viveste
alguma vez um instante descomunal, em que lhe responderias: “Tu és um deus
e nunca ouvi nada mais divino!’ Se esse pensamento adquirisse poder sobre ti,
assim como tu és, ele te transformaria e talvez te triturasse; a pergunta diante
de tudo e de cada coisa: ‘Quero isto ainda uma vez e intimeras vezes?’ pesaria
como o mais pesado dos pesos sobre o teu agir! Ou, entao, como terias de ficar de
bem contigo e mesmo com a vida, para nio desejar nada mais do que essa ultima,
eterna confirmacio e chancela?”!®®

O problema do eterno retorno aparece como fic¢io, uma suposi¢io de retorno do
mesmo que incide diretamente sobre a disposicao afetiva que nutrimos pela vida.
Estariamos aptos a aprova-la, a ama-la? Ou ela seria o mais pesado dos pesos, a
maior das torturas? Esta ideia do eterno retorno se une inegavelmente a nocao de
amor fati*, amor pelo destino, afirmacio incondicional da vida.

Relembrando o Eclesiastes, para quem nao ha nada novo debaixo do sol, o eterno
retorno atesta a0 mesmo tempo a riqueza criativa do antropos, que dinamicamente
recria o mundo e a si para melhor se situar, e a invariancia de sua condicao humana,
estar sempre fadado a atribuir sentido para sua existéncia.

138 Nietzsche, Friedrich (2003). Obras Incompletas. Col. Os pensadores. Sdo Paulo, Abril Cultural. p.208-209.
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isomorfia

Denominamos de isomorfia a qualidade de determinadas imagens se apresentarem
com caracteristicas comuns em sua figuracio, exibindo a mesma forma ou
formas semelhantes que nos atestaria, nio apenas a constatacio superficial de
sua semelhanca iconica, mas a ressonancia de seus sentidos e significados como
campos semanticos também semelhantes ou convergentes.

No trabalho de anilise das imagens e seus movimentos, na perspectiva da
hermenéutica™ simbélica, é caracteristica que nos auxilia a depreender ligacoes
mais profundas (miticas ou arquetipais) entre os conjuntos de imagens, entio,
isomoérficas. Assim como ocorre com o texto verbal onde nos debrucamos sobre
a recorréncia e a repeticio de determinados mitemas no arranjo narrativo a
nos indicar a predominincia de um determinado mito diretor e outros mitos
subjacentes (latentes ou potencializados), na anélise imagética, este caréter indicial
é percebido por meio da isomorfia.

Convémressaltar quetantonatarefahermenéuticasobreotextoverbal ounaanalise
imagética propriamente dita (artes visuais, fotografia, cinema, etnocenologia etc.),
aisomorfia ou ainda a pregnancia entre determinadas imagens nio estao “ocultas”
no texto, mas se exibem sobejamente “diante” do hermeneuta. Por isso, também
exige deste hermeneuta sensibilidade suficiente para perceber o 6bvio.

Um pequeno exemplo de isomorfia pode ser percebido nos varios simbolos
utilizados em tempos e espacos distintos, como o gammadion (cruz com pontas
angulares indicando movimento lunar de leste para oeste) ou swastika (termo
em sanscrito que se pode traduzir por “encantamento”). Desde o Tibet, India,
regido de influéncia celta ou celtibera (Galicia, por exemplo), Euskal Herria (pais
Basco), Alsicia, Macedonia, sudoeste da China e Japao (influéncia zen-budista),
entre outros, esse simbolo possui isomorfia em suas virias manifestacdes, ora
significando o valor vital do disco solar ou do disco lunar, segundo a estrutura
de sensibilidade predominante naquela cultura estudada. Mas o movimento
engendrado no simbolo por meio de sua imagem é convergente com outras
manifestacdbes - quando contextualizado sdcio-antropologicamente -,
correspondéncia que legitima a interpretacdo, precisamente, pela isomorfia.
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recorréncia simbdlica

Chamamos de recorréncia simbdlica o processo pelo qual determinado mitema
atravessa a narrativa (textual ou imagética), de modo a reiterar seu nivel de

pertenca a um registro simbdlico especifico ou estrutura de sensibilidade™.

A recorréncia pode se dar de virias formas no arranjo narrativo, sendo a mais
comum a forma musical do motivo. Neste caso, se trata de uma célula ritmica
ou melddica que se repete ao longo de uma obra musical, como citacio em
seu transcurso. Na maioria das vezes, concentra uma espécie de miniatura ou
€« . » 7’ ’ . ’ .

iluminura” de toda a obra nessa célula ritmica ou melédica.

Esta caracteristica é convergente ao principio hologramaitico em que a parte
constitui o todo e o representa na prépria parte — por exemplo, as nervuras de
uma folha de drvore que traduz a estrutura bdsica da prépria drvore com seu
tronco e ramos; ou a pedra extraida de uma bacia mineral submarina que traduz
internamente a estrutura de toda a bacia a que pertence (recurso utilizado pelos
exploradores de bacias petroliferas).

Ainda que a frequéncia de repeticio de um verbo, adjetivo, caracteristica visual
etc. seja também indicativa (plano horizontal da extensio da obra), é preciso
diferenciar da recorréncia que se relaciona com a obra de maneira mais profunda
e vertical. Esta recorréncia é o que possibilita a0 mitema ser percebido ao longo
da obra (texto verbal ou ndo) evidenciando a estrutura interna e significativa de
toda a obra a que pertence e suas marcas miticas ou arquetipais.
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trajeto antropoldgico

Na dinamica de producio e circulagio dos bens simbélicos da cultura humana, é
fundamental a noc¢ao de trajeto antropolédgico, compreendido como “a incessante
troca que existe ao nivel do imagindario entre as pulsdes subjetivas e assimiladoras
e as intimacdes objetivas que emanam do meio césmico e social”.'*

Tal nocio explicita que ndo hi determinismo nem psicobiolégico nem social
na relacio do homem com o mundo. O imaginirio* é fruto, portanto, de um
processo continuo de trocas entre o que é proprio da espécie humana, de sua
subjetividade, e 0 que estd em seu entorno, sejam as relacdes sociais, sejam os
aspectos geogrificos, histdricos, ideoldgicos ou cosmicos (naturais).

Na abordagem do simbolo*, da cultura®, das producdes do imagindrio, pode-

se partir tanto do psicofisiolégico quanto do social, pois o valor semantico das
imagens é sempre dinamico, ja que depende desse movimento pendular dos dois
p6los que estao em jogo, o subjetivo e o objetivo.

O trajeto antropolégico é esse circulo estabelecido entre o homem e o mundo, circuito
em que um polo alimenta o outro e é alimentado por ele. Essa retroalimentacao dos
polos pde em evidéncia a recursividade que caracteriza o trajeto antropolégico.

A recursividade, outra nocio importante para o imagindrio, constitui-se como
uma logica, ou dialdgica, que organiza as relacdes de um sistema complexo [ver
complexidade*]. “A organizacdo recursiva é a organizacio cujos efeitos e produtos
530 necessarios a sua propria causacio e a sua prépria producio. E, exatamente, o
problema de autoproducio e de auto-organizacio”.'*

A recursividade pde em relagio termos dispares, antinomias, polaridades,
assegurando a dinamica do simbolo, 0o movimento do pensamento, a ambiguidade
da imagem™ na investigacdao do imaginario. Nesse aspecto, a recursividade, na sua
forma de operar, ndo busca a anterioridade ontoldgica, seja da natureza sobre a

139 Durand, 1997, p.41.
140 Morin, Edgar (1999). Ciéncia com Consciéncia. Rio de Janeiro, Bertrand Brasil. p.182.
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cultura, seja do sujeito sobre o objeto, mas a relacao de pélos que nao subsistem
apartados.

Podemos encontrar nocdes homologas a de recursividade na dialética sem sintese,
de Merleau-Ponty, na tensio permanente, de Mounier, na filosofia do conflito e na
ética paradoxal, de Berdiaev, e na imaginacao material*, de Bachelard. Todas essas

nocoes convergem para o aspecto dinimico, processual do trajeto antropolégico.

“O ‘trajeto antropoldgico’ é a afirmacdo de que, para que um simbolismo possa
emergir, ele deve participar indissoluvelmente — numa espécie de continuo ‘vai-
e-vem’ — das raizes inatas na representacio do sapiens e, no outro ‘pélo’, das
intimacoes varias do meio césmico social. A lei do ‘trajeto antropolédgico’, tipo de
uma lei sistémica, mostra bem a complementaridade na formacio do imaginario
entre o estatuto das capacidades inatas do sapiens, a reparticio dos arquétipos
verbais em grandes estruturas “dominantes” e seus complementos pedagdgicos
exigidos pela neotenia humana”.'*!

A neotenia afirma a condicio de inacabamento humano, o longo processo
biolégico de desenvolvimento que torna o homem aberto a transformacio e,
consequentemente, ao aprendizado. Aprendemos ao longo de toda a vida. Logo,
as pressdes pedagdgicas dos meios sociais, dos bens e comportamentos culturais
estdo sempre presentes no processo de formacio, atualizando constantemente o
imagindrio* individual e dos grupos. No entanto, embora estejamos em constante
transformacio, de acordo com as convivéncias, as relacdes sociais, as influéncias
culturais, como espécie apresentamos as mesmas capacidades inatas, inalteraveis.
E das trocas entre essas capacidades inatas e as pressoes pedagdgicas que irrompe
o imagindrio, por meio da mediacdo operada pelo trajeto antropolégico.

Assim, a apreensao imaginaria do mundo e sua consequente organizac¢ao do real
ocorre por meio do trajeto antropoldgico, o que significa dizer que nio ha um
sujeito em oposi¢ao a um objeto, mas uma troca incessante entre o subjetivo e o
objetivo, de modo que o sujeito é tdo carregado de experiéncias objetivas quanto
a objetividade o é de olhares subjetivos.

141 Durand, Gilbert. L'Imaginaire. Essai sur les sciences et la philosophie de I'image. Paris: Hatier,
1994 (Traducio de José Carlos de Paula Carvalho e revisio técnica de Marcos Ferreira Santos para fins
exclusivamente didticos). p.28.
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Capitulo 3

Alma que reanima o espirito cansado
Num corpo que deseja e sente

Nas contradicoes irmanadas

Razao outra no tear das urdiduras



anima e animus

Na tradicao alquimico-medieval se designa por anima tudo aquilo que inspira o
ser humano a criar e o vivifica (que o animaaviver), éa agua sob o dominio lunar.
De outro lado, animus se refere as criacdes feitas pelo ser humano no que tange
ao seu fazer, de maneira mais instrumental, ou seja, através de instrumentos,
através de seu engenho. Trata-se do fogo sob o dominio solar. De um lado,
teriamos a anima como alma, e de outro o animus como espirito. De um lado, um
principio mais feminino (anima) voltado as pulsdes subjetivas e seus esquemas
de receptividade, partilha, reconhecimento, intui¢do, acolhimento e doacdo.
De outro lado, um principio mais masculino (animus) voltado as intimacdes do
mundo e seus esquemas, respectivamente, de intervencio, apropria¢ao, producgio
de conhecimento, busca da verdade, separacio e conquista.

Dizemos de um principio mais feminino ou mais masculino, pois que se trata
sempre da preponderancia de um principio ou outro tanto no homem como na
mulher (a pensar, inicialmente, numa divisdo sexista); além ainda da existéncia de
um principio androgino (sobretudo a partir de Mircea Eliade) no que postulamos
como regime crepuscular. Muito embora o processo de hominizacdo pareca
endossar a divisiao por género:

“O masculino e o feminino desenvolverio, cada um, sua prépria sociabilidade, sua
propria cultura, sua propria psicologia, com a diferenca psicocultural agravando-
se e complexificando a diferenca fisicoendocrina. Ao homem cacador, némade,
explorador viria opor-se a mulher terna, sedentiria, rotineira, pacifica. Duas
silhuetas aparecem na paisagem hominidea: a do homem ereto empunhando sua
arma, enfrentando o animal; a da mulher curvada sobre a crianca ou colhendo o
vegetal”.!*

142 Morin, 1979, p.73.
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Bastaria lembrar as sociedades matriarcais (Esparta, as amazonas etc.) bem como
qualquer mosteiro franciscano para atestar o quanto a dialética anima-animus é
complexa. A divisdao nao se da ao nivel de géneros, mas na producao de imagens a
partir de schémes humanos (dominantes corporais que engendrario determinadas
imagens e, em sua modalidade de organizacio, uma sensibilidade especifica). O
contexto cultural espaco-temporal é que revestira a linguagem com suas roupas
proprias e seu principio masculino, feminino ou andrégino ancestral.

Carl Gustav Jung, em sua psicologia analitica, fard uso destas no¢des no que tange
ao desenvolvimento psiquico de homens e mulheres, afirmando a saudavel busca
de equilibrio no desenvolvimento psiquico do homem ao buscar a sua anima, e da
mulher ao buscar o seu animus. Caso contrario, teriamos um quadro patolégico
com os excessos e carater exacerbado de um homem que nio se reconhece em sua
subjetividade (como Prometeu que tem seu figado devorado todas as noites pela
dguia de Zeus) e uma mulher que nio consegue realizar-se (exteriorizar-se em
acdes concretas).

Outra forma, bastante proficua em nossas investigacoes, de trabalhar com as
nocoes de anima e animus é aquela postulada por Gaston Bachelard em que

acentua a dialética anima-animus (“dois substantivos para uma tinica alma”'*?)

, em
profundidade — portanto, do menos profundo (masculino) para o mais profundo
(feminino), e para além da classica postulacio alquimica e também junguiana,
avancando para a poética da imaginacao que dialoga e reclama sua androginia
transformada em valores poéticos: “O homem que ama uma mulher ‘projeta’
sobre essa mulher todos os valores que venera em sua prépria anima. E, da mesma
forma, a mulher ‘projeta’ sobre o homem que ela ama todos os valores que seu
préprio animus desejaria conquistar. Estas duas ‘projecdes’ cruzadas, quando bem
equilibradas, fazem as unides fortes. Quando uma ou outra se vé decepcionada

pela realidade, comecam entdo os dramas da vida falhada”.'*

O devaneio, postula Bachelard, se faz pela anima, enquanto o sonho noturno ou
a tarefa cotidiana do homo faber se coloca ao animus. Mas que os racionalistas de

143 Bachelard, Gaston (1996). A poética do Devaneio. Sdo Paulo: Martins Fontes, p.58.
144 Idem, p.70.
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plantido nido se equivoquem: a forca poética das imagens se traduz em valores, e
estes é que guiam a acio humana. A conjuncio de anima e animus é, ent3o, tarefa
poética, por exceléncia. Confessa, ainda, Bachelard:

“Nzo sou o mesmo homem quando leio um livro de ideias, em que o animus
deve ficar vigilante, pronto para a critica, pronto para a réplica, ou um livro de
poeta, em que as imagens devem ser recebidas numa espécie de acolhimento
transcendental dos dons (...) O animus lé pouco; a anima, muito. Nio é raro o meu
animus repreender-me por ler demais. Ler, ler sempre, meliflua paixao da anima.
Mas quando, depois de haver lido tudo, entregamo-nos a tarefa, com devaneios,

de fazer um livro, o esforco cabe ao animus”.!'**

145 Idem, p. 61-62.
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antropologia simbdlica

Aantropologiasimbélica ésubdreano quadro epistemolégico geral daantropologia.
Esta, como ciéncia do fend6meno humano em suas mais variadas relacdes consigo
mesmo, com a alteridade e com o mundo, se subdivide, de maneira cldssica, em
Antropologia Fisica (ou Antropologia Material) e Antropologia Cultural.

A Antropologia Material servird de suporte aarqueologia utilizando como métodos
basicos a coleta de vestigios f6sseis, de cultura material (ceramicas, instrumentos,
residuos alimentares etc.) além do trabalho mais estatistico da obtencio de dados.

De outro lado, a Antropologia Cultural se caracteriza pela constitui¢ao de sentido
do fendmeno humano em suas relacdes contrastivas (com a alteridade). Seus
métodos se ampliam para a etnografia, entrevistas, observacdes participantes, se
aplicando tanto a sociedades tradicionais como a grupos contemporaneos (tribos
urbanas).

Ha4 viarias abordagens na antropologia cultural que vao desde os funcionalistas,
estruturalistas, pds-estruturalistas até a vertente que trabalhamos aqui e que se
constitui na Antropologia Simbdlica.

Neste caso, a antropologia simbdlica dialoga com o ramo filoséfico da Antropologia
Filoséfica, iniciada com Max Scheler e constituida em profundidade por Ernst
Cassirer, em seu classico Filosofia das Formas Simbélicas (trés volumes de 1923
a 1929), bem como um “resumo” de sua obra para o leitor norteamericano,
escrito em 1944, Ensaio sobre o Homem. Sua questio principal, numa releitura
kantiana, é saber “o que é o homem?”. Definindo-o como um animal symbolicum
(ao contririo da tradicio iluminista de animal racional) [ver homo simbolicus*],

Cassirer postula a necessaria mediacao simbdlica do ser humano consigo mesmo,
com a alteridade e com o mundo, em que as linguagens simbélicas desenvolvidas
para tal s3o a histéria, o mito, a religido, as artes e as ciéncias. A ciéncia, portanto,
nao seria a forma privilegiada de conhecimento, mas uma forma entre outras e
com a mesma validade, como forma simbélica.
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A valorizacio e estudo dos processos simbdlicos é que dardo substrato a
Antropologia Simbdlica a ser desenvolvida, sobretudo, a partir de Cassirer e
com os estudos transdisciplinares do Circulo de Eranos* (1933 a 1988), onde a

tematizacdo da mitologia, das tradicoes culturais, das ciéncias de ponta em nova
clave antropolégica, tentarao compreender o ser humano em sua complexidade.
E preciso lembrar que esse contexto emerge da Primeira Guerra Mundial (1914
a 1918), quando o ser humano revela sua face terrifica de autodestruicio, assiste
a emergéncia dos movimentos totalitirios (nazi-fascismo) e milita na Segunda
Guerra Mundial (1939 a 1945) em prol de um novo humanismo plural. Dai
também o refinamento dessa Antropologia Simbdlica, sobretudo, em terreno
latinomediterraneo — sobretudo francés e espanhol - e de muito pouca penetracio
nos circuitos anglo-saxdes (EUA e Inglaterra), de maior tradicio da logica
aristotélica e da filosofia analitica. Nestes termos, a antropologia simbdlica se
pauta, predominantemente, nos métodos possibilitados pela convergéncia muito
proficua entre a fenomenologia e a hermenéutica simbdlica.
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arte-educacao

H4 varias denominacdes que povoam o terreno da literatura, especifica ou nio,
sobre a interseccdo entre educacido e arte, entre elas, a saber: arte-educacio,
educacaoatravésdaarte, ensino de artes, educacao artisticaetc.—jabem delineadase
contextualizadas por Barbosa'*, assim como Fusari & Ferraz'¥ — motivo pelo qual
nos isentamos de percorrer a trajetdria historica dessas vertentes, mas o impasse
permanece de maneira provocante e nos sugere uma miriade de possibilidades
alvissareiras no quadro maior de mudanca paradigmatica nas ciéncias da educacio,
em particular.

Adotando aqui para fins metodoldgicos a expressio genérica de arte-educacio,
ainda que suscetivel de criticas pelos mais variados vieses, preferimos utiliza-la em
funcio de seu carater heuristico que mantém a polaridade tensional entre os dois
termos bésicos: arte e educacio, uma vez que comportam reciprocidades no sentido
de se pensar, inclusive, uma educac¢io pautada pelas categorias fundamentais da
arte (processo criativo, soluco estética, fruicdo, materialidade, sensibilidade), ja
que o seu inverso (uma arte pautada pelas categorias fundamentais da educacio)
seria um contra-senso fruto de um crasso pedagogismo iluminista.

Aqui nos parece residir uma das possibilidades de tangenciar a problematica
para além das confusdes conceituais de quadros paradigmaticos distintos. Desde
as fundamentais contribuicdes de Herbert Read (1893-1968), filésofo inglés
admirador de Carl Gustav Jung e colaborador do Circulo de Eranos* (1933-

1988), que demonstrou a presenca de arquétipos e simbolos na producio artistica
infantil, inaugurando a chamada Educacio pela Arte; e que teve, entre nos,
Augusto Rodrigues, seu continuador ao inaugurar em 1948, no Rio de Janeiro,
a Escolinha de Arte do Brasil, sendo, posteriormente, influenciado pela ideia de

146 Barbosa, Ana Mae (1991). A Imagem no Ensino da Arte. Sdo Paulo/Porto Alegre: Perspectiva/Fundacio
IOCHPE; e Barbosa, Ana Mae (1998). Tépicos Utépicos. Belo Horizonte: C/Arte, 22 ed.
147 Fusari, Maria F.R. & Ferraz, Maria H.C.T. (1992). Arte na Educacio Escolar. Sao Paulo: Cortez Editora.
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“livre expressdo”, tanto em Franz Cizek (Escola de Artes e Oficios de Viena -
Austria), desde a década de 20, como no trabalho pedagdgico contemporaneo de
Célestin Freinet; algumas das questdes fundamentais nos parece ser ainda a da
livre-expressao e da criacio.

Podemos verificar um dos primeiros indicios a legitimar a pratica e o discurso
da arte-educacdo, no ambito escolar, na apropriacio que as criangas do ensino
fundamental fazem das paredes do patio escolar, seja na exposicio de suas
obras como na proépria utilizacio das paredes para o frenesi plastico das cores
e formas na leitura e expressdo infantil sobre o espaco. Como nio se regozijar
em ver o tom homogéneo da administracao burocratica do universo escolar ser,
gradativamente, colorido pelos aprendizes audazes? A exposicio vista pelos pais
e algumas pessoas da comunidade celebram a pequena abertura da escola para os
“outros”. No entanto, a tolerancia burocratica nio se da de forma pedagdgica. Na
l6gica estratégica do gestor escolar, a tentativa é de “domesticar” os depredadores
do “equipamento social escolar”.

Pois bem, se os “outros” veem que a escola é colorida pelas suas criangas,

provavelmente, deixardo de “pichar” a escola. Deixardao de “destruir” a escola,

pois é permitido que eles facam, daquele espaco, um espaco “também” para a

comunidade. Para precaver-se de reincidéncias criminosas, levantam-se muros
dade. P d d , levant

mais altos, cacos de vidro, pontas, lancas, redes eletrificadas e toda sorte de
Itos, de vidro, tas, 1 , redes eletrificad tod te d

ofendiculos para “proteger” a escola.

No final de semana, numa estratégia ainda mais benevolente do gestor, a exemplo
do que ocorre nas esferas mais elevadas da administracio publica, a escola é “aberta”
a comunidade para que ela desfrute do equipamento social escolar: partidas de
futebol na quadra esportiva, algumas aulas para os pais desestruturados, alguma
oportunidade para as familias desestruturadas serem “salvas” da barbarie pela a¢io
benevolente dos especialistas pedagdgicos.

No entanto, ainda que nessas condi¢des se verifique a acio da educacio pautada por
alguns elementos da arte, prevalecem o amadorismo da empreitada (com as mais
boas intencdes, diga-se de passagem), a confusdo epistemoldgica que negligencia
o campo préprio das Artes e sua aproximacio 2 “terapia ocupacional”, bem como
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a arrogancia do distanciamento do equipamento escolar da comunidade a que
pertence.

Neste aspecto, ainda faltam uma pratica e uma reflexdao sobre a epistemologia
das Artes que possibilitem a apropriacdo do instrumental linguistico das varias
expressdes artisticas (pintura, escultura, desenho, musica, teatro, danca etc.) para
garantir aquilo que se pretendia favorecer: a livre-expressao.

Sem um dominio técnico minimo, sem um conhecimento basilar dos contextos
histéricos das linguagens, sem um exercicio (tosco que seja) de critica estética, ndo
ha leitura possivel nem escritura que sustente uma expressiao, verdadeiramente,
livre. Sem essas condicdes bdsicas, tdo somente os esteredtipos é que siao
reproduzidos, acriticamente: “banida foi a criatividade”.'*® E o que nos parece
ainda pior, a estereotipia ad infinitum ainda serve ao mecanismo administrativo
de domesticacio do potencial criativo das criancas e adolescentes, bem como
domesticacdo do potencial transformador da comunidade. Nesse sentido, confirma
Ana Mae Barbosa ao tratar da proposta triangular no ensino das Artes: “para
uma experiéncia cognoscente, que impulsione a percepcio da cultura do outro e
relativize as normas e valores da cultura de cada um, teriamos que considerar o
fazer (acio0), a leitura das obras de arte (aprecia¢do) e a contextualiza¢do, quer seja

histdrica, cultural, social, ecoldgica etc.”*

Pois bem, assim vemos também que, sem a valorizacio, interpretacio e expressiao
do imaginirio de todos os agentes envolvidos no processo educativo, teremos
terreno propicio para todos os engodos intencionais ou nio. Se ficarmos com a
nocio deimaginirio® —em que o imaginario é o fator de equilibracio antropolégica
que abrange todas as producdes imagéticas e simbolicas resultantes da troca
incessante entre o poélo das pulsdes subjetivas e o pdlo das intimagdes sociais,
tanto no nivel pessoal como no nivel social —, percebemos que nesta concep¢io
decorrente da trajetividade entre os pélos, o imaginario assume lugar central, pois
torna-se, ele proprio, organizador do real.

148 Barbosa, 1991.
149 Barbosa, Ana Mae (2003). A Multiculturalidade na Educacio Estética. In: SME-SP. Caderno Temaitico
de Formagio I. Sdo Paulo: SME/ATP/DOT. p.21-23.
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Nesse sentido, o ambiente iconoclasta (que tenta banir a imagem*) do universo
escolar baseado ainda nos ideais iluministas da apologia a razao instrumental
e, portanto, destruicio das imagens decorrentes da intuicio, da sensibilidade,
do senso comum e das narrativas populares, num impeto heroico e guerreiro,
separa os alunos da comunidade e os trata como matéria-prima a ser “ajustada’,
“adaptada”, transformada sob os moldes de uma sociedade idealizada num discurso
esquizofrénico e hipdcrita que, a0 mesmo tempo, exalta as virtudes de uma “genial”
juventude pseudo-criadora quando, na realidade, “o entusiasmo idealista do jovem
€ uma coisa, serd outra coisa quando esse idealismo, na maturidade, se converter
em generosidade e amplitude de compreensio”.!*

O cotidiano vivido, locus da producio de sentido existencial para os alunos, é
relegado ao segundo plano e, curiosamente, somente elevado ao plano primeiro
nas aulas de Artes — quando ali ndo é tratado tao somente a geometria, os trabalhos
manuais ou a Histéria da Arte:

“E paradoxal que ao mesmo tempo em que a sociedade moderna coloca na
hierarquia cultural a arte como uma das mais altas realizacdes do ser humano,
construindo ‘verdadeiros palicios que chamamos museus para expor os frutos
a producio artistica e construindo salas de concerto para atingir as mais altas
experiéncias estéticas a que podemos chegar através da musica’, despreza a arte
na escola. (...) A escola seria a instituicao publica que pode tornar o acesso a arte
possivel para a vasta maioria dos estudantes em nossa nacao. Isto nao sé é desejavel
mas essencialmente civilizatério”."”!

Nesse sentido, a arte-educacdo nao visa a formacao do artista em-si, isto é, o artista
plastico, escultor, musico, bailarino, cineasta etc. (neste caso, a formacio especifica
se daria no 4mbito da prépria linguagem), mas a arte-educacio visa dotar a pessoa
de experiéncias vivenciais e experimentais, no Aambito das mais variadaslinguagens,
para o exercicio de si-mesmo, em seu processo de autoformacio, enfatizando a
livre-expressdo e o processo criador frente aos mais variados obsticulos em sua
existéncia. Ndo se restringe a “terapia”, muito menos ao voluntarismo ingénuo,
mas se afirma como possibilidade de ser em suas virias moradas, as linguagens.

150 Ostrower, Fayga (1997). Criatividade e Processos de Cria¢o. Rio de Janeiro: Vozes, 122 ed. p.138.
151 Barbosa, 1991, p.32-33.
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Por isso, um outro imaginirio povoa o espaco iconoclasta escolar com sua pletora
de imagens e simbolos quando a possibilidade de expressdo surge, pontualmente,
nestas aulas, exercitando sua sensibilidade.

Mas, nao é a prépria estrutura e modalidade de percepcio do mundo e sua

152

condicao sensorial de excitabilidade'*” aquilo que chamamos nestas investigacoes

de sensibilidade?

Assim sendo, quanto mais se refina a sensibilidade com seu exercicio, mais
exigente passa a ser a pessoa® em seu processo criativo e em suas experiéncias
estéticas. O inverso também é, perversamente, verdadeiro. Dai, provavelmente, a
resisténcia burocratico-administrativa do universo escolar em admitir o estatuto
epistemoldgico das Artes e seu fazer revoluciondrio, confinando as praticas de
arte-educacdo aos galpdes (do laissez-faire nos fundos da escola) e ao adorno das
festas civicas.

152 Ostrower, 1997, p.12.
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coincidentia oppositorum

Termo latino cuja traducdo literal é coincidéncia dos opostos. Deve ser
compreendido como a incidéncia simultinea de elementos opostos, a harmonia
dos contrarios, a unido, a jun¢do dos opostos (ou conjunctio oppositorum, como se
encontra na alquimia).

A coincidentia oppositorum (ou ainda, a partir do grego, sizigia) manifesta-se em
toda ocorréncia em que os opostos aparecem em relacao de complementaridade,
sem que haja sintese, sem que um termo destrua, subjugue ou preceda o outro. E
a permanéncia da tensao.

A légica da coincidentia oppositorum desafia o principio da nao contradicio e a lei
do terceiro excluido da légica aristotélica.

Sobre o principio da nao contradi¢do, Aristételes afirma em sua Metafisica que
é impossivel acreditar que uma mesma coisa seja e nao seja. Por exemplo, nao
podemos afirmar que este livro é retangular e que este livro nio é retangular.

O terceiro excluido (tertium non datur) estabelece que, entre ser ou nio ser, nio hd
um terceiro, nao ha possibilidade de um médio, que seja e que nao seja. Exemplo:
“Ou essa ideia é de Arist6teles ou nio é dele”.

A légica aristotélica exclui a possibilidade de os opostos coincidirem, mas a
coincidentia oppositorum, pela sua forma de operar, admite nio s que os opostos
coincidam como também que se complementem. Admite a légica aristotélica, mas

153

também uma dialégica'®® (o didlogo das légicas e/ou a légica dos didlogos). E,

portanto, uma légica plural.

O crepusculo, seja o alvorecer ou o entardecer, é dia ou noite? Os heteré6nimos de
Fernando Pessoa sdo ou nio sio ele? Pode o siléncio ser eloquente? Hé lucidez na
loucura ou loucura na razao?

153 “O termo dialégico quer dizer que duas légicas, dois principios, estio unidos sem que a dualidade se perca
nessa unidade” (Morin, 1999, p.189).
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Essas formulacdes, que sucumbiriam ao rigor da légica, parecem atestar a
possibilidade de os opostos conviverem em harmonia, crepuscularmente, como
no simbolo*, que diz o indizivel.

Exemplo acabado da coincidentia oppositorum é o conceito de homo sapiens demens,
que reintegra a parcela de irracionalidade a razao:

“E um ser duma afetividade intensa e instével, que sorri, ri, chora, um ser ansioso
e angustiado, um ser gozador, ébrio, extitico, violento, furioso, amante, um ser
invadido pelo imaginario, um ser que conhece a morte, mas que nao pode acreditar
nela, um ser que segrega o mito e a magia, um ser possuido pelos espiritos e pelos
deuses, um ser que se alimenta de ilusdes e de quimeras, um ser subjetivo cujas
relacdes com o mundo objetivo sdo sempre incertas, um ser sujeito ao erro e a
vagabundagem, um ser lubrico que produz desordem. E, como nés chamamos
loucura a conjuncio da ilusio, do excesso, da instabilidade, da incerteza entre real
e imagindario, da confusdo entre subjetivo e objetivo, do erro, da desordem, somos

obrigados a ver o Homo sapiens como Homo demens”.">*

A necessidade de compreender fendmenos complexos requer, portanto, que
operemos uma légica a altura de sua complexidade®, que nao exclua os contrarios,
mas os reintegre em sua propria dinamica de existéncia, como razao plural ou
razdo sensivel*.

Portanto, a coincidentia oppositorum aceita a contradi¢ao e inclui o terceiro, que
Durand chama de tertium datum, o terceiro termo: “nao hd um corte separando o
sujeito do objeto, o imaginario da razio, o sagrado do profano. Nao porque um
dos termos de nossos dualismos ancestrais se reduziria ao outro, mas porque sao
ambos significantes de um mesmo significado — tertium datum — que os estrutura

aos dois”.!»

Além do tertium datum, outro conceito convergente é o de unitas multiplex (do
filésofo-sapateiro Jacob Boéhme, sec. XVIII), que retne no todo tanto a unidade
que exclui quanto a multiplicidade que inclui. Pode ser compreendido como

154 Morin, 1973, p.110-111.
155 Durand, 1995, p.20.
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uma unicidade (unidade e multiplicidade simultaneas). Ou como afirma Morin:
“A complexidade logica de unitas multiplex nos pede para nio transformarmos o

multiplo em um, nem o um em multiplo”."*

Na estilistica, a coincidentia oppositorum assume a forma do oximoro ou, de modo
mais amplo, do paradoxo, cujo exemplo mais famoso é o soneto de Camoes: Amor
é fogo que arde sem se ver / é ferida que do6i, e ndo se sente; / é um contentamento
descontente, / é dor que desatina sem doer.

Finalmente, é importante que se registre que a coincidentia oppositorum, embora
seja resgatada pela mudanca paradigmatica* que entra em curso no século XX, foi

introduzida no nosso vocabuldrio por Nicolau de Cusa, no século XV, ainda que
suas origens remontem aos primoérdios da filosofia grega.

De fato, entre os pitagéricos — no desenvolvimento de uma cosmogonia regida
pela antitese, movimento de respiracio de uma pneuma devedora da imaginacio
aérea — a harmonia dos contrarios, que a musica tao bem encarna, é o caminho
que a pluralidade instalada entre o ser e o nao ser percorre em busca da unidade
original. Filolau de Crotona (sec. V a.C.), mestre pitagdrico, assim a expressa: “A
harmonia é a unificacio de muitos (elementos) misturados e a concordancia dos
discordantes™."”’

Podemos citar também Anaximandro (610 - 547 a.C.), Anaximene (588 - 524
a.C.) e Her4clito (540 - 470 a.C.). O logos de Heraclito caminha para a unidade
de tensdes opostas, em que: “O deus é dia-noite, inverno-veriao, guerra-paz,
saciedade-fome; mas se alterna como fogo, quando se mistura a incensos, e se
denomina segundo o gosto de cada”.'*®

Outros aforismos de Her4clito: “Nada existe de permanente, a ndo ser a mudanca”.
Ou: “O caminho para cima e o caminho para baixo sio um unico caminho”. Ou
ainda: “A oposi¢io produz a concérdia. Da discérdia surge a mais bela harmonia”.
O conceito resgatado e difundido de Michel Maffesoli, harmonia conflitual, remete
a essa formulacao do pensamento heraclitiano.

156 Morin, 1999, p.180.
157 apud Souza, 1996, p.207.
158 Idem, p.94.
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complexidade

A complexidade refere-se ao complexus, “o que estd junto; é o tecido formado por
diferentes fios que se transformaram numa sé coisa”."*’

O homem é um fendémeno complexo. Para estuda-lo, é preciso considera-lo sob
diversos aspectos: biolégico, social, cultural, espiritual, psiquico, ético, politico etc.
O mesmo ocorre, por exemplo, com o conhecimento, que se abre a perspectivas
psicoldgicas, neuroldgicas, econdmicas, sociais, filoséficas, educacionais e varias
outras.

Assim, a complexidade se d4 como uma articulagio que preserva a identidade
e a diferenca. Ndo se trata de uma reducio mutilante a um ou outro aspecto,
nem de uma adi¢do interminével de aspectos justapostos, mas incisivamente de
acompanhar a articula¢io, os nés do tecido, os pontos de juncio e separagio dos
diversos fios que formam a rede complexa dos sistemas auto-organizados.

“A organizacio é aquilo que constitui um sistema a partir de elementos diferentes;
portanto, ela constitui, 20 mesmo tempo, uma unidade e uma multiplicidade”.'*

A organiza¢iao complexa opera por meio da recursividade, ou seja, causa e efeito
sao dois pélos que se retroalimentam, em que um nio existe sem o outro, em
que a causa também é efeito e o efeito também é causa: “A organizacio recursiva
é a organizacao cujos efeitos e produtos sao necessarios a sua propria causacio e
a sua prépria producio. E, exatamente, o problema de autoproducio e de auto-

faedn” 161
organizacao .

Dessa forma, a complexidade é uma teoria que se delineia a partir de uma mudanca
paradigmatica* e instaura uma nova forma de se fazer ciéncia.

159 Morin, 1999, p.188.
160 Morin, 1999, p.180.
161 Morin, 1999, p.182.

96 .
SUMario



aproximacoes ao imaginario marcos ferreira-santos & rogério de almeida

Podemos considerar que o paradigma de complexidade se constitui como o
“conjunto dos principios de inteligibilidade que, ligados uns aos outros, poderiam
determinar as condi¢cdes de uma visio complexa do universo”’, em oposi¢cdo ao
“paradigma de simplifica¢io, caracterizado por um principio de generalidade, um
principio de reducio e um principio de separacio”.

Por meio desses principios de simplifica¢io, o conhecimento dos conjuntos se
reduz ao conhecimento das partes simples ou unidades elementares que os
constituem, as organizacdes se reduzem aos principios de ordem inerentes a essas
organizacgoes, o objeto é separado de seu ambiente e, principalmente, do sujeito,

que é completamente eliminado do conhecimento objetivo.'*

Essesprincipiospossibilitaraminegavelmenteodesenvolvimentodoconhecimento
cientifico e de todas suas conquistas, mas hoje revelam seu esgotamento, justamente
por negligenciar a participacio do sujeito no processo de conhecimento, além de
impossibilitar uma visao mais complexa do universo, que inclua a desordem, o
acaso, o imprevisivel e o inconcluso.

Assim, a apreensiao do mundo ocorre por meio do trajeto antropoldgico®, em que
nao ha, como no paradigma de simplificacao, um sujeito em oposicao a um objeto,
mas uma troca incessante entre o subjetivo e o objetivo, de modo que o sujeito é
afetado pelo mundo objetivo a0 mesmo tempo em que o afeta com suas projecoes
subjetivas. Como afirma Morin, “ha oposicao entre esses termos, mas eles estao
abertos inevitavelmente um ao outro de modo complexo, isto é, a0 mesmo tempo,
complementares, competitivos e antagonistas”.'¢*

O paradigma de complexidade instaura-se, portanto, como uma mudanca
paradigmatica® e busca a unicidade do conhecimento em torno do ser humano,
valorizando, entre outras categorias de analise, o cotidiano, o vivido, o poético, a
singularidade, o entorno, o acaso, a finitude, a escolha, o simbolo*, a coincidentia

oppositorum™ e a razao sensivel*.

162 Morin, 1999, p.330-331.
163 Morin, 1979, p.135.
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corporeidade

O corpo na tradicdo ocidental sempre foi considerado como uma espécie de
apéndice da alma ou da mente. O pensamento cartesiano foi o responsavel pela
cisdo entre a res cogitans (mente) e a res extensa (corpo), o que, por sua vez,
levou o ocidental a separar, igualmente, sujeito e objeto. Essa dicotomia é balizada
também pela tradicio religiosa judaico-crista. Nessas duas tradicdes o corpo é um
apéndice do nosso ser que “arrastamos’ seja pelo seu peso, seja como carga de
barro imido a testemunhar o pecado original. Dai a dificuldade do ocidental em
lidar com as questdes do corpo, seus sentidos e prazeres, suas possibilidades e
limites.

Maurice Merleau-Ponty (1908-1961), filésofo francés ligado a fenomenologia e
ao existencialismo, desenvolveu a sua compreensio de corporeidade, tentando re-
unir, no plano da existéncia, a cisio realizada. Nesse sentido, em sua principal obra,
Fenomenologia da Percepcio, ele afirma que o corpo “é um né de significacdes
vivas e nio a lei de um certo nimero de termos co-variantes”.'** Portanto, este
n6 de significacdes vivas, que podemos chamar de corporeidade, avanca sobre as
nocoes classicas do pensamento cartesiano.

A rigor, acompanhando as reflexdes de Merleau-Ponty, nés nao temos um corpo.
Noés somos um corpo, e é este corpo que sente, pensa, age e atua no mundo
concreto que vivemos, carregando em si, numa memoria corporal, a inscricao das
memorias vividas e tudo o que elas significam. A facticidade do mundo (seu carater
concreto e resistente aos nossos designios) nos atesta esta rede de significacoes
numa estrutura de ek-sisténcia'®>: nos movemos e percebemos o mundo num sé
ato organico e total, num sé golpe, numa “sintese corporal”. Exemplificando com
o cego que caminha guiado por seu bastio, Merleau-Ponty nos lembra que “o

164 Merleau-Ponty, Maurice (1971). Fenomenologia da Percep¢do. Sio Paulo: Freitas Bastos, p. 162.

165 Anilise etimoldgica do termo “existéncia’, assim como nos existencialistas Heidegger e Jaspers, ressaltando
seu cardter de exterioriza¢do da carga vivencial subjetiva, vive-se num movimento de exteriorizacio de
dentro para fora, num campo de tensdes continuo, entre eu mesmo, o outro € o mundo.

98 .
SUMario



aproximacoes ao imaginario marcos ferreira-santos & rogério de almeida

bastio nio é mais um objeto que o cego perceberia, mas um instrumento com o
qual ele percebe. E um apéndice do corpo, uma extensdo da sintese corporal”.'s

Ao mesmo tempo em que tendemos a perceber na intera¢ao do corpo com o
mundo apenas uma correspondéncia baseada em estimulos e respostas (mecinicas
ou complexas, segundo a tradicio deste ou daquele intelectualismo ocidental), o
ato se da em sua totalidade ja impregnado de sentidos e significacdes dadas pelo
Ser que habita a regido selvagem do pré-reflexivo. Este Ser Selvagem*, ou ainda, o
ser pré-reflexivo, é o que Merleau-Ponty designa como a totalidade da percepcio
antes de ser refinada pela reflexdo. Este n6 de significacdes da corporeidade, este
“ser-no-mundo”'®’ é um constante processo resultante das correlagdes complexas
e trocas incessantes com o meio exterior — perspectiva muito proxima do trajeto
antropolégico® de Gilbert Durand — que pode se re-organizar pela reversibilidade
entre os varios sentidos da corporeidade (visdo, tato, olfato, cinestesia, intuicdo,
paladar, audicio). Diz ele: “um novo uso do corpo préprio, é enriquecer e
reorganizar o esquema corporal. Sistema de poténcias motoras ou de poténcias
perceptivas, nosso corpo niao é objeto para um ‘eu penso: é um conjunto de
significacoes vividas que segue no sentido de seu equilibrio. As vezes se forma um
novo noé de significacdes: nossos movimentos antigos se integram em uma nova
entidade motora, os primeiros dados da vista em uma nova entidade sensorial,
nossos poderes naturais reencontram subitamente uma significacio mais rica
que até entdo sé era indicada no nosso campo perceptivo ou pratico, que sé se
anunciava em nossa experiéncia por uma certa falta, e cujo advento subitamente
reorganiza nosso equilibrio e preenche nossa cega espera”.'s®

Aqui devemos nos lembrar que a anilise de Merleau-Ponty sobre o fendmeno
da percepcao, ao longo de toda a sua obra, vai gradativamente operando uma
identificacdo da percep¢io com a propria consciéncia. Perceber algo é, de imediato,
ter consciéncia desse algo, ainda que num plano, todavia, pré-reflexivo. Apés a re-
organizacio do campo perceptivo pelas categorias reflexivas que utilizamos no
pensamento verbal (“eu penso que estou pensando sobre algo em meu pensamento”)

166 Merleau-Ponty, 1971, p.163.
167 Idem, p.433.
168 Idem, p.164.
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é que esta consciénciare-significa a energia semantica (derivada de seus significados
e sentidos), alterando a organizacio do real. Os sentidos se comunicam, por conta
de sua reversibilidade, alterando a prépria sintese corporal. O olhar toca texturas,
o paladar experimenta perfumes agridoces, os dedos enxergam profundidades, o
corpo danca coloridos intensos, os ouvidos desenham distancias e mergulhos, as
palavras cantam paisagens.

Esta estrutura de ser que a visao possibilita, por exemplo, é a do ser
intelectivo, racionalizante, controlador do principio de realidade que tudo
pOe em perspectiva. Subjugada esta estrutura de ser, abrem-se alternativas
para uma nova re-organizacdo. A fisiologia do movimento dificilmente
conseguiria dar conta das re-articulagdes que fazem as bombas circulatérias,
as sistoles e didstoles da arquitetura muscular, a combustido energética das
células e as sinteses protéicas, sem dar-se conta deste principio constitutivo
da corporeidade.

A estrutura de ser que os sentidos cinestésicos e tateis-vibratdrios possibilita é a do
ser dinamico que reaproxima sua carne a carne do mundo, numa fusao corporal
das dimensoes concretas de sua existéncia. Este soma — reserva energética do corpo
— é mobilizado por uma consciéncia nem desperta, nem hipovigil, mas intensa: “O
mundo nao penetra em mim sem que minha atividade o solicite, pois ele depende
de minha atenco, de minha imaginacao, da intensidade de minha consciéncia; e
esta intensidade niao vem de fora, mas de dentro”.!*’

Se admitirmos este pressuposto da corporeidade como né de significacdes vividas,
o proprio corpo passa a ser entendido como o Ser de nossa existéncia. Portanto,
toda nossa existéncia so se realiza a partir das relacdes corporais (e subjetivas
também - jad que nio partimos da ideia cartesiana da cisio entre mente e corpo)
com as pessoas e o mundo. Esta é uma dimensdo importantissima para que
possamos adentrar o universo do potencial educativo das relacdes com a diferenca,
a alteridade e as pessoas com necessidades especiais.

169 Berdyaev, Nikolay (1936). Cinq Meditations sur L’Existence. Paris: Fernand Aubier, Editions
Montaigne, p.50.
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Aqui podemos verificar, como Carmen Capitoni'’’ muito bem demonstrou, que
no caso dos surdos, a linguagem de sinais nao é apenas uma linguagem exterior
e dotada de signos arbitrdrios (como acontece na datilologia), mas linguagem
do corpo inteiro, pois é esta corporeidade que é solicitada e engajada na atitude
comunicativa. Sao elementos constituintes desta linguagem: o préprio corpo
em sua inteireza, o contexto da comunicacio, os interlocutores e as mensagens
transitadas entre eles.

Radicalizando a proposicdo, podemos dizer que, também no caso dos surdos,
a existéncia é linguagem. Nio pela falta que a fala articulada faca ou pela
impossibilidade ou deficiéncia em ouvir. Mas porque a corporeidade demonstra,
de maneira mais explicita no caso dos surdos, como ela é o suporte de toda a
existéncia e da possibilidade de comunica¢io com o mundo. Qualquer processo
educativo que menospreze essa dimensao existencial da linguagem entre surdos
impossibilita a apreensao da riqueza de sua expressao, da polissemia corporal de
sua sensibilidade e do carater estético de sua racionalidade.

Ha, portanto, homologia entre anocio de obra de arte* (ou arte-em-obra) e anocio
de pessoa*, porque ambas vivem a tensao entre a subjetividade e a resisténcia do
mundo concreto no campo da existéncia: “um romance, um poema, um quadro,
um trecho de musica sao individuos, isto é, seres em que nao se pode distinguir a
expressao do exprimido, cujo sentido s6 é acessivel por um contato direto e que
irradiam sua significacio sem abandonar seu lugar temporal e espacial. E nesse
sentido que nosso corpo é comparavel a obra de arte”.'”!

Essa analogia (mais precisamente, homologia) entre a corporeidade e a obra-de-
arte nos permite afirmar que um gesto é sempre resultado desse embate que se
aloja no coracio da corporeidade como unicidade carnal de uma existéncia. Entre
as pulsoes do artista-artesdo e a matéria sobre a qual trabalha para a constitui¢io
da obra (tela, tecido, rocha, ferro, madeira, argila, barro, couro, bambu etc.),
ambos se educam, reciprocamente, gesticulando. Merleau-Ponty esclarece:

170 Capitoni, Carmen (2003). Flor eu (sentir) bonito crescer - ludicidade e corporeidade em criancas surdas.
Rio de Janeiro: Universidade Gama Filho, dissertacio de mestrado.
171 Merleau-Ponty, 1971, p.162.
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“A quase-eternidade da arte confunde-se com a quase-eternidade da existéncia
corpdrea, e temos no exercicio do corpo e dos sentidos, enquanto nos inserem no
mundo, material para compreender a gesticulaciao cultural enquanto nos insere

na histdria”.'”?

Esse exercicio do corpo e dos sentidos como gesticulacdo cultural é uma nocao
que nos auxilia a pensar a paisagem humana transitando entre o multiplo e o
uno: unitas multiplex, diz a férmula alquimica no filésofo sapateiro Jacob Béehme,
cuidadosamente relido por Nikolay Berdyaev e, recentemente, interpretado na
epistemologia complexa de Edgar Morin.

A gesticulac¢io cultural compreende um ato fisico prenhe de significados dentro de
uma determinada tradicio cultural ou ainda no didlogo entre tradi¢des distintas.
Assim sendo, é uma forma e um sentido que se interpenetram configurado por
uma determinada estrutura de sensibilidade®. Nesse sentido, é através da prépria

corporeidade que engendramos as imagens primeiras, arquetipais. E, assim
entendida a corporeidade: como um né de significagcdes vivas e vividas, a nogao
nos ajuda a entender que sua textura, tecido, entre-tecido, trama e urdidura sio,
ao mesmo tempo, culturais, sociais, bioldgicas, psicolégicas e ontoldgicas; se dao
na relacao de um eu-com-o-Outro-no mundo, repleto de contradicdes, conflitos
e complementaridades.

172 Merleau-Ponty, Maurice (1975). A Linguagem Indireta e as Vozes do Siléncio. In: Os Pensadores, Sio
Paulo: Abril Cultural. p.355.
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razao sensivel

Termo que define a “sinergia da matéria e do espirito™”?, a valoriza¢do do dado
sensivel em conjuncio com a razio.

Uma das caracteristicas da razio cartesiana ou da razio instrumental é operar a
partir da separacio, da disjuncio, da polarizacdo do inteligivel e do sensivel. Nessa
perspectiva, o sensivel, ou o que é percebido pelos sentidos, estaria apartado do
conhecimento, expressando apenas uma dimensdo estética (dominio das artes, da
sensibilidade) ou o senso comum.

A razio sensivel restitui a intuicio, a metifora e o devaneio poético como
elementos participativos do conhecimento: “o sensivel ndo é apenas um momento
que se poderia ou deveria superar, no quadro de um saber que progressivamente se

depura. E preciso considerd-lo como elemento central no ato de conhecimento”.'”*

Dessa forma, hd convergéncia entre razio sensivel e razio complexa [ver mudanca
paradigmatica*] ou razdo plural, pois nio se concebe mais os opostos em oposicio
absoluta, mas em relacio de complementaridade, de trocas, como expressa o verso
de Fernando Pessoa: “o que em mim sente ‘std pensando”.

Se a razdo instrumental estd aliada a uma imaginacio formal*, a razdo sensivel é

expressdo de uma imaginacdo material®, ou seja, considera que o dado sensivel,

concreto da matéria, participa da interpretacio [ver hermenéutica*], da
compreensio do fendomeno estudado; portanto, é parte indissocidvel da razio na
busca pelo conhecimento.

173 Maffesoli, Michel (1998). Elogio da Razio Sensivel. Rio de Janeiro, Vozes. p.152.
174 Idem, p.188.
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Capitulo 4

Como compreender teu mundo?

Que chave abriria o universo das pessoas?

Que caminhos para dividir a mesa da amizade?
Que passos para o andarilho sedento?



fenomenologia compreensiva

O termo, inicialmente devedor de A. Schulz!”®

, Se caracterizou como concepg¢io
e pratica das correntes scio-antropolédgicas de estudos sobre o cotidiano e o

imagindrio*, estribados na hermenéutica® simbélica.

Além de se pautar pelos principios comuns da fenomenologia (desde Husserl e
Merleau-Ponty) no exercicio dificil de um olhar “como se fosse a primeira vez”,
jd sem a ingenuidade do desconhecimento, pautado pela epoché (suspensio dos
pré-juizos, pré-julgamentos, pré-conceitos), descri¢io densa do fendmeno (aquilo
que aparece) e busca dos sentidos (sinngenesis), se acrescenta a essa concep¢io
a natureza compreensiva do ato investigativo com todas as ressalvas para a
problemitica “intervencao” nas organiza¢des, grupos, instituicdes.

Hé que se perguntar as pessoas que, com todas as “boas inteng¢des”, queremos
“transformar”, “conscientizar”, “prescrever o que deve ser feito”, se elas desejam
isso.

E o cariter irracional da realizacio do projeto iluminista, ainda que em suas
raizes essa irracionalidade ja estivesse presente. A Aufklderung contra as trevas
da ignorancia, da supersticao religiosa, do absolutismo monarquico, ha tempos
incomoda nio apenas os pensadores modernos e contemporineos, sendo toda
humanidade. Seus respectivos estandartes: a Razdo, a Ciéncia, a Republica
Democritica se mostraram: racionalizacdo tecno-burocritica, positivismo
cientificista, totalitarismos de esquerda e direita. Seus produtos foram: exterminio
de ignorantes (poetas, loucos, holocaustos varios), Hiroshima e Nagasaki, nazi-
fascismos e stalinismos. Libano, Chernobyl, Bésnia, Afeganistao...

A Escola de Frankfurt (Horkheimer, Adorno, Benjamin e Habermas) ji havia, a
partir da década de 30, com a formula¢dao de uma teoria critica de base marxista-

175 Schutz, A (1972). Fenomenologia del mundo social. Introduccién a la sociologia compreensiva. Buenos
Aires: Paidos.
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aproximacoes ao imaginario marcos ferreira-santos & rogério de almeida

freudiana, numa dialética negativa, acentuado o carater opressor da razio técnico-
instrumental que estaria a favor da l6gica capitalista (industrial e pés-industrial).
No entanto, a mesma razao técnico-instrumental sob a bandeira socialista era
vista com certa “condescendéncia” estratégica.

Os esquemas macrossociolégicos enfocando a superestrutura e tendo como base
a infraestrutura econdmico-produtiva-funcional se mostravam insuficientes.
Comte, Emile Durkheim, Karl Marx, Max Weber (e mesmo Talcott Parsons), como
classicos sociolégicos, sdo indispensaveis, mas nao mais suficientes. No campo
propriamente sociolégico, procuraram-se respostas no nivel microssociolégico:
os grupos sociais, o individuo, a acio social: o cotidiano. Encontrar nesse espaco
do sujeito individual, das praticas e representacdes passiveis de uma observacio
mais direta, a resposta para o fracasso dos grandes projetos sociais. O fracasso das
metanarrativas, diria Lyotard.

Lalive D’Epinay demonstra como o cotidiano pode ser uma forma de entrada da
pesquisa (no) social, pois a vida cotidiana é justamente a sutura entre a natureza
e a cultura, onde ha possibilidade de relacionamento entre os niveis macro e
microssocioldgico. A inferioridade valorativa que o cotidianorecebe em detrimento
do histérico é, por sua vez, um produto histérico e social, assim como as palavras
vao tendo seus significados e sentidos transmutados histérica e geograficamente,
no espaco e no tempo.'” O cotidiano, dessa forma, geralmente é associado ao
repetitivo, ao idéntico, previsivel, conhecido, rotineiro, seguro, controlado,
aborrecido, vivido. J4 o momento histérico é identificado, respectivamente,
com o unico, o diferente, o imprevisivel, desconhecido, excepcional, portanto
ameacador, incontroldvel, ansiado, pleno. De um lado, temos a repeticio; de
outro, a ruptura.

Tanto as abordagens quantitativas de base positiva e funcionalista (escola
norteamericana), como as abordagens criticas (Henri Lefebvre, Gyorgy
Lukécs, Agnes Heller, Jiirgen Habermas e Karel Kosik), como as abordagens
fenomenoldgicas (Alfred Schultz e Erving Goffman), deixam de lado o caréter

176 Lalive d’Epinay, C. (1983). “La vie quotidienne: essai de construction d'un concept sociologique et
anthropologique”. Cahiers Internationaux de Sociologie.
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contraditorial (oximorénico!”’)

e fundamental do cotidiano como lugar préprio da
producio de sentido, visualizando somente a matéria-prima da alienacao. Nestas
interpretacdes, de maneira geral, é saindo do cotidiano que o sujeito histérico

pode romper com os mecanismos alienantes.

Parece que a abordagem sécio-antropoldgica (Michel Maffesoli, Claude Javeau,
Maria Cecilia Sanchez Teixeira e José Carlos de Paula Carvalho) apoiada numa
Antropologia Profunda (Gilbert Durand) e no Pensamento Complexo (Edgar
Morin), como abordagem emergente, consegue ultrapassar as amarras ideoldgicas
danocio de alienacio e investigar mais profundamente a trama que envolve os fios
do tecido social. Nesse sentido, D’Epinay afirma que “o sociélogo nio esquecera
que os cotidianos construidos dos diversos grupos e sociedades refletem, no seu
agenciamento do arranjo, a légica de hierarquizacio do sistema social, logica
que as préticas cotidianas podem atestar ou recusar (...) o evento na interface
da natureza e da cultura, obrigam o estudioso da vida cotidiana a transbordar o
campo sociolégico para colocar permanentemente a questao antropoldgica”.'”®

A questao antropoldgica colocada nos remete a insuficiéncia do paradigma
cldssico de origem aristotélico-cartesiana'”’ e a necessidade de um outro olhar
na investigacdo. Da trama do tecido social é preciso avancar para o algodao com
que se fazem os fios dessa trama. Algodao que colhemos e que semeamos, ora
anseando pela chuva, ora pelo sol. Este anseio, esta esperanca que norteia as agoes
concretas pertence ao dominio do imaginario*. E é do imaginario chinés que vem
o provérbio de que “uma geracdo constroi a estrada por onde a préxima trafega”.
Assim, cabe-nos, no presente, construir um novo olhar e articular os movimentos
que percebemos se espraiar em varias dreas do conhecimento humano, mais para
as proximas geracdes do que para a presente [ver mudanca paradigmdtica®].

Se é proposta outra forma de conceber a realidade (e talvez de agir sobre ela),
isso s é possivel se os instrumentos utilizados até agora nio apresentem mais
a mesma pertinéncia, utilidade e suficiéncia que apresentavam anteriormente.

177 Paula Carvalho, 1990.

178 Lalive d’Epinay, 1983, p.36.

179 Uma pequena ressalva deve ser feita com relacdo a Descartes, pois, como diz M. Bréhier, se o mito
religioso n3o estd na filosofia de Descartes, estd no seu pensamento. Veja-se Gusdorf, 1953, p.250.
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E essa desadaptaciao assinala a necessidade de recomecar. Para esta tentativa
de compreensio, é necessirio sinalizar quais sio os pressupostos basicos dessa
compreensao, pois de imediato o paradigma cldssico apresenta insuficiéncias
decorrentes de sua prépria constituicao. Procurando nao ceder a irracionalidade
dionisiaca (principalmente em seus efeitos “panicos”), mas atento também 2
racionaliza¢io prometeica e tentando vivenciar uma racionalidade que nao exclua
a sensibilidade — uma razio hermesiana, mediadora [ver razio sensivel*] — nos
orientamos pelo principio da recondutividade, ou seja, da reconducio aos limites.
Isto é, o paradigma cldssico nos auxilia até um determinado ponto, em que sob o
seu raio de acdo ele se mostra frutifero.
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hermenéutica

Ramo da filosofia que se ocupa da interpretacio de textos e discursos, a
hermenéutica, sob a égide de Hermes, deus da comunicacio, busca compreender,
interpretar, traduzir o sentido de uma obra. Tem sua fundamentacido tedrica
formulada por Friedrich Schleiermacher (1768-1834), que busca estabelecer uma
teoria geral da compreensao, pela qual nio podemos compreender o todo sem que
se compreenda suas partes e vice-versa. Esse procedimento é chamado de circulo
hermenéutico.

Como cada individualidade é uma manifestacio do viver total, cada um traz em
si um minimo de um dos demais, estimulando a adivinhacdo por comparagio
consigo mesmo. Assim, no contato interpretativo com a individualidade do autor,
transformo-me num outro a0 mesmo tempo em que o transformo em um eu.

Hans-Georg Gadamer (1900-2002), hermenéuta alemio, em Verdade e Método
(1960), estabelece uma oposicio antindmica em relacio ao procedimento
hermenéutico: ou se privilegia a atitude metodolédgica, cujo distanciamento
alienante possibilita o estatuto cientifico das ciéncias humanas, embora se perca
a densidade ontolédgica do que é estudado, ou se pratica a atitude de verdade, de
pertencimento, de proximidade, e se renuncia a objetividade das ciéncias humanas.

Esse problema, a verdade do texto ou a objetividade do método, é superada por Paul
Ricoeur (1913-2005), hermeneuta franceés ligado ao existencialismo personalista,
que compreende que o “que deve ser interpretado, num texto, é uma proposi¢iao
de mundo, de um mundo tal como posso habiti-lo para nele projetar um de meus
possiveis mais préprios. E o que chamo de o mundo do texto, o mundo préprio a

este texto unico”.!°

180 Ricoeur, Paul (2008). Hermenéutica e Ideologias. Rio de Janeiro: Vozes. p.66.
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Seguindo os passos de Ricoeur, a apropriaciao de uma obra se d4 a distancia, uma
vez que a propria escrita impde o distanciamento. Nao hd mais como estabelecer
a intencao do autor, ja que o texto ganha vida prépria. As objetivacdes estruturais
do texto fazem dele um medium, ou seja, é por meio dele que podemos nos
compreender. Isso significa que o sujeito nio se conhece por intuicio imediata,
mas por meio do “grande atalho dos sinais de humanidade depositados nas obras
de cultura”.

“Aquilo de que finalmente me aproprio é uma proposicio de mundo. Esta
proposicdondo se encontraatris do texto, como uma espécie deintencio oculta, mas
diante dele, como aquilo que a obra desvenda, descobre, revela. Por conseguinte,
compreender é compreender-se diante do texto. N3o se trata de impor ao texto sua
proépria capacidade finita de compreender, mas expor-se ao texto e receber dele
um si mais amplo, que seria a proposi¢io de existéncia respondendo, de maneira
mais apropriada possivel, a proposicao de mundo”.'®!

Autopsicografia, de Fernando Pessoa, ilustra bem esse movimento:

O poeta € um fingidor.
Finge tdo completamente
Que chega a fingir que ¢ dor
A dor que deveras sente.

E os que léem o que escreve,
Na dor lida sentem bem,
Nao as duas que ele teve,
Mas s6 a que eles ndo tém.

A dor sentida do poeta é fingida na dor expressa no texto, ou seja, torna-se outra,
distante, sem a intencionalidade afetiva do autor. Os que leem o poema nio
sentem as duas dores que o poeta teve (a sua, particular, e a que foi transfigurada
no mundo do texto), mas uma outra dor, a dor compreendida diante do texto, que

181 Idem, p.68.

110 .
SUMario



aproximacoes ao imaginario marcos ferreira-santos & rogério de almeida

também nao é a que o leitor tem. As duas estrofes do poema ilustram ao mesmo
tempo o carater de distanciamento que faz parte da hermenéutica e a compreensao
de si que ocorre por meio do didlogo com o texto.'*?

Dessa forma, ha um distanciamento tanto do escritor para com o seu texto quanto
do texto em relacio aos seus leitores. O texto, portanto, tem vida autonoma, é a
proposicao de um mundo. A leitura feita desse texto possibilita um didlogo em que
a compreensao do texto é compreensao de si. Compreendo-me a mim mesmo, ao
interpretar um texto, porque o texto me amplia, dialoga comigo, abre a minha
proposicao de mundo ao propor-se como mundo.

182 Almeida, Rogério de (2011). O Criador de Mitos: imaginério e educa¢do em Fernando Pessoa. Sdo Paulo:
Educ.
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képos epicurista

Képos, em grego, significa jardim. O jardim de Epicuro foi fundado em 306 a.C,
nos arredores da arruinada Atenas sob a invasio macedonica em que ja nao existe
a “democracia” grega, nem polis, nem dgora; tio somente vandalismo, barbérie
e opressio — ainda que o adolescente Alexandre, o Grande, tivesse como tutor o
ilustre escravo Aristoteles.

Trata-se de uma escola cuja doutrina postula o cultivo do prazer, da amizade,
da leitura, do bom vinho, da frugalidade, da reducio dos desejos, do senso de
comunidade, austeridade e despojamento.

Por objetivar o hedonismo, por aprovar o prazer de viver, a filosofia de Epicuro
sofreu fortes resisténcias ao longo do tempo, propagando-se sempre a margem da
filosofia de Platao e Aristételes. Ainda em vida é acusado de colecionar prostitutas
em seu jardim, de nao resistir a tentacao libidinal, de prostituir seu préprio irmio,
de proferir obscenidades, de vomitar duas vezes por dia por causa dos excessos a
mesa, de roubar a filosofia de Democrito de Abdera e de Aristipo de Cirene etc.

No entanto, seu hedonismo é asceta, busca a convivéncia entre amigos, a
valorizacio do mestre, da philia (amizade e paixdo), da boa conversa, da eudamonia
(0 bom génio, a felicidade), das pequenas coisas da vida.

O képos epicurista simboliza a germinacao dos espiritos que sobrevivem aos tempos
dificeis e prepararam os novos velhos tempos. E no entrecruzamento da ética e da
educacao epicuristas que encontramos a possibilidade de a¢ao, de transformacao
da sala de aula em képos. Sendo educativa, a acdo s6 pode resultar como ética.
Sendo, consequentemente, ética, a agao s6 pode resultar educativa. E neste clinamen
(desvio, em grego) — outra nocio importante do pensamento epicurista para fugir
dos fatalismos e dos determinismos — temos o campo proprio desta trajetividade: a
acdo que se traduz reflexiva e a reflexao que se mostra, efetivamente, ativa.

Cultivar o jardim da ética epicurista: no reino da philia - partilha do pao, do vinho
e dos livros — preparar o tempo futuro, embeber-se em prazer e afirmar a vida
pelo amor ao préprio destino.
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método

A melhor maneira de compreendermos o método, nas aproximacdes ao
imagindrio*, é associd-lo a ideia de estratégia. Assim, em vez de um conjunto
de regras basicas para desenvolver uma experiéncia que serviria a produc¢io ou
correcao do conhecimento, como aparece nos paradigmas de simplificacdo da
ciéncia [ver complexidade*], o método é um caminho para se chegar a um fim
(conforme sua etimologia grega).

Como estratégia, pressupde iniciativa, invencao, arte; como caminho a ser

percorrido, o método estd sempre aberto ao imprevisivel, ao acaso, a correcdes

de rota. Isso significa que o método ¢é indissocidvel da teoria ou, como explicita

Morin, “a teoria nao é nada sem o método, a teoria quase se confunde com o
) )

método ou, melhor, teoria e método sao os dois componentes indispensaveis do

conhecimento complexo”.'®3

A teoria, e o método imbricado a ela como praxis, é antes a explicitacio de
problemas, ideias-problemas, do que a sua solucao. Nesse sentido, a teoria nio
fecha seu campo de atuacio, tracando regras para uma ciéncia que isola, mutila
e universaliza em busca de provas, sinteses e unificagdes, mas abre seus espacos
para que circulem novos e antigos sentidos, novos e antigos métodos, a mesma e
sempre diferente inquietacio do homem com o seu conhecimento.

“Os conceitos e os métodos, tudo é fun¢io do dominio da experiéncia; todo o
pensamento cientifico deve mudar diante duma experiéncia nova; um discurso
sobre o método cientifico serd sempre um discurso de circunstancia, nio descrevera
uma constituicdo definitiva do espirito cientifico”.'®!

O método ¢é atividade pensante que participa da teoria assim como o sujeito do
objeto:

183 Morin, 1999, p.337.
184 Bachelard, Gaston (1978). A filosofia do nio; O novo espirito cientifico; A poética do espaco. (colecio Os
Pensadores) Selecio de textos de José Américo Motta Pessanha. Sao Paulo, Abril Cultural. p.158.
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“O método, ou pleno emprego das qualidades do sujeito, é a parte inelutivel de
arte e de estratégia em toda paradigmatologia, toda teoria da complexidade. A ideia
de estratégia estd ligada A de aleatoriedade; aleatoriedade no objeto (complexo),
mas também no sujeito (porque deve tomar decisdes aleatérias, e utilizar as
aleatoriedades para progredir). A ideia de estratégia é indissocidvel da de arte”.'$®

Nas palavras de Boaventura Souza Santos, o “objeto é a continuacio do sujeito
por outros meios. Por isso, todo o conhecimento cientifico é autoconhecimento.
A ciéncia nao descobre, cria”. Como a ciéncia firma-se no ato criativo, torna-se
necessario “um conhecimento compreensivo e intimo que nao nos separe e antes
nos una pessoalmente ao que estudamos”, principalmente quando a criacio de texto
¢ um momento epistemolégico importante para a producao do conhecimento,
tanto para o literato quanto para o cientista: “a relacdo é entre dois sujeitos e nao
entre um sujeito e um objeto. Cada um é a traducao do outro, ambos criadores de

textos”.'8¢

O método, portanto, pode se utilizar de diversas técnicas de investigacio®, nao

descartando a priori nenhuma delas, embora nos estudos do imagindrio® se
privilegiem as abordagens qualitativas, ligadas a fenomenologia compreensiva*.

O importante é que o método, no paradigma de complexidade*, nao se dissocie
da teoria, que ambos nio sejam fechados, mas que busquem a convergéncia das
hermenéuticas® instauradoras, a escolha dos conceitos que formam a rede, o

gradiente conceitual que traduz os fend6menos em conhecimento.

185 Morin, 1999, p.338.
186 Souza Santos, Boaventura de (1988). Um Discurso sobre as Ciéncias na Transi¢do para uma Ciéncia Pos-
Moderna. Sio Paulo: Revista Estudos Avangados, USP, 2 (2): 44-71, maio/agosto. p.67-69.
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mitanadlise

A mitanalise é uma heuristica, uma técnica de investigacao™® que busca delimitar

os mitos diretores dos momentos histéricos e dos grupos sociais.

Nas palavras de Wunenburger, é a “operacio de uma psicandlise das imagens
dominantes no conjunto das producdes culturais para estabelecer uma tépica
espaciotemporal do imaginario”.'®

Empreende-se uma mitandlise analisando as diferentes manifestacdes — artisticas,
ideoldgicas, organizacionais — do fendmeno social, o que possibilita estudar as
relacoes entre o individual e o coletivo, tanto no nivel patente quanto latente das
recorréncias miticas.

A mitandlise estd associada a mitocritica*. Esta tltima detecta e analisa os mitos que
estdo na base dos textos, dos relatos, das narrativas, por meio do levantamento das
recorréncias simboélicas*. A partir dos resultados da mitocritica, pode-se chegar
ao mito diretor de um determinado contexto sociocultural. De modo resumido, a

mitocritica estuda o mito de uma obra, de um autor, enquanto a mitanalise estuda
o mito de uma sociedade recortada no tempo e no espaco.

“« (%4 . ) . . . .

Os “ltimos passos’ da mitocritica caminham progressivamente para uma
mitandlise e mesmo para uma filosofia — totalmente empirica — da histéria e da
cultura”.'®®

A mitanilise é como que uma extensao da mitocritica, ndo se centra na obra,
mas na sociedade, na época em que o(s) autor(es) se insere(m). Assim, podemos
proceder a uma mitandlise partindo da analise de textos e formas literarias ou,
em um caminho filoséfico, partir das sequéncias e dos mitemas de um mito bem
estabelecido, e ver como ressoa em uma dada sociedade de um determinado
momento histérico.'®

187 Wunenburger, 2007, p.21.
188 Durand, Gilbert (1998). Campos do Imagindrio. Lisboa, Instituto Piaget. p.258.
189 Durand, Gilbert (1996). Introduction a la mythodologie: mythes et sociétés. Paris, Albin Michel. p.216.
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mitocritica

A mitocritica é uma técnica de investigacao® que parte das obras literarias,

artisticas, dos relatos, histérias de vida, documentos e narrativas de modo geral
para depreender os mitos diretores dessas produgdes.

Compreende que hd um relato mitico inerente a significacao de todo relato.
‘O mito decompde-se em alguns ‘mitemas’ indispensiveis que lhe conferem
sincronicamente o sentido arquetipico, mas, diacronicamente, ele é apenas

19

constituido pelas Tlicdes™*°, que podem ser entendidas como leituras ou recepcio.

Metodologicamente, essa decomposicio do mito em mitemas segue os seguintes
passos:

1) Relacionam-se os temas, as recorréncias simbdlicas*, que constituem as

sincronicidades miticas da obra.

2) Examinam-se as situacdes e as combinatdrias de situacdes dos personagens e
dos elementos que perfazem o plano diacrénico.

3) Utiliza-se um tipo de tratamento a americana'', localizando-se as diferentes
licdes do mito, correlacionado-as com as de outros mitos de uma época ou de um
espaco cultural determinado.'

Este tltimo passo ja nos abre caminho para uma mitanalise*, que tem por objetivo
delimitar os grandes mitos diretores dos momentos histéricos e dos grupos
sociais. Ainda no que concerne a mitocritica, ¢ importante destacar que, ao lado
da recorréncia, da redundancia que a sincronicidade expde, que Charles Mauron

190 Durand, 1998, p.155.

191 O termo leitura 2 americana se deve a aplicacio que Lévi-Strauss (1975) fez do modelo utilizado para
analisar o mito americano do trickster ao mito de Edipo. O autor descobriu que era possivel se chegar 4
estrutura do mito através da andlise da sincronicidade estrutural do seu relato.

192 Durand, Gilbert (1992). Figures Mythiques et Visages de L'oeuvre: de la mythocritique a la mythanalyse.
Paris, Dunod. p. 343.
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chama de metéforas obsessivas'”®, e dadiacronicidade que constitui o sermo mythicus,
ha uma temporalidade cronolégica que evidencia as transformacdes do mito. Além

7194

disso, seus mitemas, ou seja “os pontos forte, repetitivos, da narrativa”**, podem

aparecer de forma

1) patente, pela repeti¢io explicita de seus contetidos homdlogos (situacdes,
personagens, emblemas) e

2) latente, pela repeticio do seu esquema intencional; nesse caso, os mitemas
revestem-se de novas roupagens para cobrir temas antigos. Assim, um mito nao
se conserva jamais em estado puro, porque ha flutuacdes, ou seja, periodos de
inflacdes e deflacdes, que garantem a sua sobrevivéncia.'”®

Contemplando a dinidmica do mito, a mitocritica tem uma elasticidade que
permite depreendé-la tanto no nivel denotativo quanto conotativo. Dessa forma,
a mitocritica evidencia os mitos diretores e suas transformacdes significativas.
Por meio dela, pode-se acompanhar a trama de relacdes entre o autor, ou varios
autores, e sua incidéncia na mitologia dominante, processo em que se extrapola o
texto para se chegar ao biografico e ao contexto sociocultural.’

Assim, resumindo o passo a passo mitocritico, tém-se:

1) o titulo, que pode ser significativo da estrutura mitica ou, ao contrario, um
contra-senso;

2) a abordagem de uma obra de dimensdes reduzidas, como um poema, um filme
ou um quadro, que pode indicar com clareza sua intencoes;

193 Mauron tra¢a os principios metodolégicos de uma psicocritica, visando chegar ao mito pessoal de
um determinado autor. Acompanhando sua sistematizacio metodolégica, que de resto tem um objetivo
psicanalitico, descobre-se que certas metdforas obsidiam a obra de um autor e pdem em relevo um feixe
de imagens, tdo importante quanto os mitemas, para o reconhecimento do mito que os dirige, vida e obra.
Mauron, Charles (1988). Des Métaphores Obsédantes au Mythe Personnel: Introduction a la Psychocritique.
Paris, José Corti.

194 Durand, Gilbert (1983). Mito e Sociedade: a mitanélise e a sociedade das profundezas. Lisboa, A Regra
do Jogo. p.29.

195 Sanchez Teixeira, Maria Cecilia (2000). Discurso pedagégico, mito e ideologia: o imagindrio de Paulo
Freire e de Anisio Teixeira. Rio de Janeiro, Quartet. p.29.

196 Durand, 1992, p.349-350.
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3) a necessidade de uma recolha de maiores dimensdes para a eficicia da critica,
como um conjunto de poemas, a filmografia de um diretor ou uma série de quadros;

4) um passo a mais, para a andlise da obra completa do autor, e tem-se a possibilidade
de acompanhar a génese e as transformacdes do mito numa obra, bem como as
conversdes miticas de um autor;

5) as épocas historicas da cultura em que o autor se insere, abordadas com a
abrangéncia da mitanélise*;

6) e, finalmente, a cobertura de todas as matizes dinamicas de um mito.!”’

O importante, na utiliza¢ao da mitocritica, é compreender que uma obra estrutura-
se a partir de simbolos®, de recorréncias simbdlicas®, que em seu conjunto

revelam a ligacio da obra a um mito, ainda que este sofra os desgastes do tempo e
se apresente camuflado ou mesmo em partes, ou seja, apenas com alguns mitemas.

Como exemplo, podemos citar o filme italiano Ladroes de Bicicleta, de Vittorio
De Sica, que atualiza o mito de Orfeu, por meio da descida simbélica ao inferno
que Antonio Ricci empreende com seu filho em busca da bicicleta roubada.

Outro exemplo é a obra de Fernando Pessoa, dirigida pelo mito de Hermes,
cujos mitemas s3o a poténcia do pequeno, a mediacdo e o psicagogo (condutor
de almas). A poténcia do pequeno aparece na microcosmizac¢io que o poeta faz,
por exemplo, da aldeia de Alberto Caeiro; a media¢ao, que possibilita a reuniao
dos contrarios e das alteridades é a base da pdetica pessoana, simultaneamente
platonica e antiplatonica, com o exemplo maior da heteronimia; e, finalmente, o
psicagogo, o condutor de almas que busca a uniao de um mundo a outro, seja nas
especulacdes metafisicas do poeta, seja na iniciacio poética operada pelo mestre
Caeiro, seja na propria condi¢ao de criador de mitos que Pessoa se impoe.

197 Durand, 1998, p.247-248.

118 .
SUMario



mitohermenéutica

A inspiracao deste conhecimento crepuscular, cognitio matutina em Agostinho
(conhecimento de si através do conhecimento do Sagrado), pressuposto da
mitohermenéutica, jd estd dado nas reflexdes do proprio mestre Gilbert Durand, ao
se debrucar sobre o estatuto gnéstico da A Alma do Mundo, isto €, o conhecimento
do mundo interior através do interior do mundo, mediado pela figura feminina
do saber, Sofia, como alma (anima) do mundo.'*®

Nos didlogos com Andrés Ortiz-Osés que, com Gilbert Durand, é um dos ultimos
rebentos do Circulo de Eranos*, destacamos o cariter crepuscular daquilo que

passamos a denominar de filosofia latinomediterranea, como espirito e espectro
distinto das tradicdes germanico-anglo-saxonicas de uma filosofia analitica ou
légica. Excecio feita a todo movimento romantico alemao que se aproxima do
espirito latinomediterraneo. A titulo de sintese poderiamos destacar a recorréncia
do humanitas (personalismo latino) como afirmacio da potencialidade humana
(anthropos grego) que se atualiza na existéncia concreta, mas sempre dependente
de um encontro inicidtico com um(a) iniciador(a) que, de maneira maiéutica
(parideira), auxilie a pessoa* a exteriorizar-se e realizar-se na sua prépria busca,
que a ajude a dar a luz um segundo nascimento. A rigor, esta é a base de toda
pratica educativa (ex ducere) latinomediterranea.

Este “axioma” da humanidade potencial, humanitas'*®, arealizar-se, exige o exercicio
do sensus (sensibilidade e sensualidade) atestando o ponto de partida corporal de
nossa organizacao cosmolégica. Nao se reduz a uma concessao empirista, mas
sinaliza a importancia da vivéncia corporal como substrato anterior de toda,
posterior, reflexdo de carater racional. Vive-se a flor da pele no mais aferrado
exercicio mamifero do privilégio da pele, do tato, do abraco, das maos dadas, do
afeto. Numa revisao do imperativo do cogito cartesiano, diriamos, “sinto, logo
existo; depois penso sobre...”

198 Durand, 1995, p.83, 106-110.
199 Conferir o capitulo “humanitas: a educacio entre as estruturas de poder e a poténcia existencial” em
Ferreira-Santos, Marcos & Almeida, Rogério de (2011). Antropoliticas da Educacio. Sio Paulo: Képos.
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Esta centralidade afetual faz do coracio (cordis), o 6rgdo principal da vivéncia
corporal, o centro decisor e organizador da vida cotidiana naquilo conhecido
como pensamento cordial: pautar-se pelo coracio (ainda que seja necessario mais
uma vez destacar que esta caracteristica nao se relaciona com a possivel — mas
secunddria e redutora - analise sociolégica do mascaramento dos conflitos sociais
que, como o reducionismo freudiano, também parte da teoria da conspirac¢ao e
dos ocultamentos).

Esta maneira de ver e de se posicionar frente ao mundo exige também uma partilha
com o universo simbdlico das tecelas que compde os fios da vida e do destino nas
tramas e urdiduras do tecido social. Dai a nocdo corrente e menos escandalosa
(entre os latinomediterraneos) do complexus (tecido, em latim), indice da aplica¢do
de um pensamento, cotidianamente, complexo da conciliacao de contrarios que
nio se apagam nem se diluem em alguma “sintese” hegeliana ou marxista. Ao
contrario, mantém sua tensio constante, que é o motor do dinamismo vital, o
desafiante exercicio de uma dialética-sem-sintese (como em Merleau-Ponty ou
Mounier).

Dai, também, o apelo comum ao universo das mediacdes e ao carater medial que
os polos todos suscitam. H4 uma aplicacdo — quase que “natural” — ao recurso
de um tertium datum [ver coincidentia oppositorum*] — mais um escandalo logico

para outras tradi¢des ocidentais —, protagonizado por um psicopompo (condutor,
mediador).

A base desta triangula¢io cosmoldgica estd na valorizacio da amicitia (equivalente
200)

da philia grega’®) ou, simplesmente, a amizade. O senso comunitdrio de um

anarquismo comunal-naturalista se funda nesta base afetual dos lacos fraternais
- ainda que a infiltracao burguesa-ocidentalizante-capitalista coloque em xeque o
exercicio dessa fraternidade com suas pulsdes consumistas, as redes de solidariedade

200 Lembremos que Empédocles de Agrigento, na antiguidade classica grega, por volta do sec. V a.C., definia
a teoria (theorien, hipotese das acdes de deus) dos quatro elementares (4gua, ar, terra e fogo; esplendidamente
atualizada por Gaston Bachelard), movidos por duas forcas bésicas contraditérias e complementares: philia
(amor, paixdo, amizade) e neikds (a discordia). Em Freud, estes dois moventes serdo denominados de Eros (a
pulsio de vida) e Thanatos (a pulsio de morte).
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espontinea que se armam, cotidianamente, nas situacoes-limites sio o indicio mais
evidente da profundidade desta caracteristica latinomediterranea que se desdobra
no seu equivalente epistemoldgico: a intellectus amoris (inteleccio amorosa).

Nao hd empenho nem engajamento epistemolégico ou cognitivo que dispense a
relacao amorosa com o pseudo-objeto da relacao eu-outro-mundo. Muito antes de
conhecer algo, se ama este algo e, por isso mesmo, a participaciao mistica é ponto
de partida da relacio epistémica e nao seu ponto de chegada. Se, de um lado, isso
representa um problema para a ruptura epistemologica — nos termos do Bachelard
filésofo da ciéncia —, de outro lado, é o ponto de conversio para a ruptura da
ruptura que se verifica na radicalizacao do racionalismo, no mergulho ao interior
da substancia para, poieticamente, recriar o préprio mundo. Nessa direcio, afirma
Sérgio Lima: “pensamento como conhecimento sensivel”.*!

Aqui, na paisagem latinomediterranea, trata-se de um racionalismo jd poético
em sua origem, exercido e pouco refletido academicamente. Nesse sentido, as
“modernidades” ousadas do velho pensar cartesiano europeu encontram ecos e
ressonancias em nosso espirito, nao pela semelhanca do caminho epistemoldgico,
mas por ser esta a configuracio do nosso ser primevo.

E, entdo, j4 nos instalamos no ambito da razio sensivel* (afectiva) que norteia o
espirito afro-amerindio e mediterraneo daqueles que tem, no mar e nas montanhas,
a direc3o a seguir e a casa natal para onde retornar. Ortiz-Osés, belamente,
explicita este universo na sua possibilidade semantica espanhola como Co-razén: a
razao dupla e mestica que concilia razio e sensibilidade, coragao e intelecto, num
horizonte humanizante, imido e repleto de hiimus fertilizante.

Este estilo mitohermenéutico, isto é, o trabalho filoséfico de interpretacio simbélica,
de cunho antropolégico, que pretende compreender as obras da cultura e das artes
a partir dos vestigios (vestigium) — tracos miticos e arquetipais — captados através
do arranjo narrativo de suas imagens e simbolos na busca dinimica de sentidos para
a existéncia, se instala e é herdeiro desta filosofia latinomediterranea, produtora e
produto da cultura latina.

201 Lima, 1976, p.87.
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Relembrando a sugestao de Paul Ricoeur, aliamos ao estilo mitohermenéutico o
olhar do geégrafo, o espirito do viajante e a criacao do romancista.

Nesse sentido, para se lidar com essa paisagem cultural é necessario agucar o
olho do gedgrafo, o olho deste que presta aten¢io ao entorno material: ao relevo,
depressoes, as frestas, grutas, brisas, estacdes... presta atencdo ao ecossistema
arquetipico que a paisagem natural revela (homo lumina). Mas aliamos esse cuidado
geogrifico da paisagem com o espirito do viajante em sua atitude (homo viator):
aquele que deixa o seu lugar para mergulhar no lugar do outro, para investigar
aquelas frestas, para olhar naquelas grutas, para descer, subir, entrar nos vales,
caminhar e ir atrds das pessoas. O viajante fotografa com seu olhar os instantaneos
significativos e deixa revelar em sua alma as imagens em seu movimento proprio,

7202

sendo fiel as imagens dindmicas. Lima sugere que “é preciso escutar a vegetacio™%,
numa elaboracio e compreensio da ecologia arquetipica’®.

A atitude de viajante desemboca na do romancista. Nao se trata de descrever
etnograficamente de forma isenta e neutra, mas de recriar sua experiéncia (homo
criator) com a expressdo das palavras, para que o Outro tenha a possibilidade de
vivenciar o encontro através da narrativa.

Evidentemente, isso ja ndo é pura descri¢ao, ja nao permanece ao ambito mais
especifico da producio cientifica, ja nao se limita a procedimentos estatisticos
aristotélico-cartesianos. Trata-se de uma hermenéutica®, uma forma de
interpretacio. E dentre as varias escolas de interpretacio, nos situamos no esteio
de uma hermenéutica simbdlica, mais precisamente, na mitohermenéutica, que

pode ser entendida como uma jornada interpretativa*, de cunho antropolégico,
que busca o sentido da existéncia humana nas obras da cultura e das artes, através
dos simbolos e imagens organizados em suas narrativas.**

202 Idem, p. 67.

203 Hirata, Ricardo Alvarenga (2005). O Rio da Alma: contribui¢des do simbolismo religioso e da psicologia
analitica pra

uma reflexdo sobre a crise ecolégica no rio Tieté (uma proposta da Ecologia Arquetipica). Sdo Paulo:
dissertacio de mestrado em Ciéncias da Religido, PUC/SP.

204 Ferreira Santos, Marcos (2005). Crepusculdrio: conferéncias sobre mitohermenéutica & educacio em
Euskadi. Sao Paulo: Editora Zouk, 2a. ed.
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No ambito do mundo do texto (Paul Ricoeur), todas as narrativas — sejam elas
narrativas textuais, sejam narrativas plasticas, imagéticas, narrativas sonoras —
pressupdem algo que se revela — nao nas entrelinhas do texto, oculto no texto, atras
ou escondido sob o texto (na velha teoria da conspiracdo). O que se revela, se revela
diante do texto - isto é, é o proprio hermeneuta que se revela na interpretacio,
na sua tarefa hermenéutica. Isso nio representa um obsticulo a compreensio
do mundo, mas a sua propria possibilidade, pois nao se trata de advogar alguma
Verdade, mas de testemunhar as minhas experiéncias com a verdade, diria
Mahatma Gandhi. E quanto mais diferentes interpretacdes (segundo o matiz da
formacio de cada hermeneuta), mais rica passa a ser a nossa leitura do fenémeno,
obra ou pessoa em questao.

Nizo dizemos aqui de uma técnica de interpretacio que possa ser utilizada de
maneira instrumental, sem nenhum comprometimento ontolégico. Dizemos aqui
de uma jornada interpretativa, ou seja, uma empreitada onde, seguindo aquela
sugestdo de Ricoeur, saio de meu lugar tranquilo e deixo meus “pré-conceitos”
e “pré-juizos” (a epoché fenomenoldgica) e vou buscando o sentido nessas obras
da cultura e da arte. Mas, curiosamente, essa jornada interpretativa (que me leva
para fora) também me remete para o mais especifico, para o mais interior das
minhas descobertas. Paradoxalmente, no mais estranho, no mais exético, no mais
distante... eu me reencontro.

A percepcio do Outro em seu tempo proprio, em sua otredad: “Ha dois tipos de
siléncio: o que se situa antes da palavra e o que estd depois dela. Transcendendo
a afirmacdo e a negacio, o siléncio de Buda diz o mais além e por isso o mais
proximo: a vacuidade é a plenitude, a negacao do mundo é também regresso a ele,
e 0 ascetismo se resolve numa volta dos sentidos. Esses breves momentos em que
o vazio e pleno coincidem sio instantes de desprendimento, de desconhecimento.

Estdo além do tempo e da histéria — numa ‘outra idade™.**

Porisso,anecessidadedereafirmaressahermenéuticacomojornadainterpretativa®
em que a pessoa € o inicio, o meio e o fim da jornada e que suscita um engajamento
existencial.

205 Octévio Paz apud Almeida, Licia Frabrini (1997). Tempo e Otredad nos ensaios de Octavio Paz. Sdo
Paulo: Annablume. p. 64.
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Portanto, a natureza polissémica do simbolo* dialoga com o momento existencial
do hermeneuta, com aquilo que ele é capaz de perceber naquele momento. O
simbolo dialoga com um substrato mais profundo, com o momento mitico de
leitura do intérprete. Mas aqui precisamos esclarecer o que concebemos como
mito*: a partir do grego mythds (pwbol): “aquilo que se relata”, o mito é aqui
compreendido como a narrativa dinamica de imagens e simbolos que orientam
a acdo na articulacio do passado (archeé) e do presente em dire¢io ao devir
(telos). Neste sentido, é a propria descricio de uma determinada estrutura de
sensibilidade e de estados da alma que a espécie humana desenvolve em sua
relacao consigo mesma, com o Outro e com o mundo, desde que, descendo das
arvores, comec¢ou a fazer do mundo um mundo humano. Dai a importincia
também das metdforas, como meta-phoros, um além-sentido que impregna
a imagem* e explode a sua semantica. Diferente, portanto, das concepcoes
usuais de “mito” como algo ilusério, fantasioso, falacioso, resultado de uma ma
consciéncia das coisas e das leis cientificas”.

Portanto, na relacio com a natureza dupla do simbolo, estamos sempre lidando
com um aspecto que é patente, da sua forma, da sua estrutura. Podemos classifica-
lo, podemos decompo6-lo, mas o seu sentido nao. O seu sentido (na dimensio
latente) s6 vai ser captado nesse intercaimbio vivencial, convivial, existencial da
jornada interpretativa sob as nuances da trajetéria mitica (consciente ou no).

Entio, percebemos que a natureza processual, simbdlica e dinimica da cultura
ressoa na jornada interpretativa e a constitui, igualmente, processual, simbdlica e
dinimica. Tanto a cultura como a jornada interpretativa podem ter uma expressiao
material ou nao. Tal paradoxo nos incita a reconciliar, novamente, algumas
tensodes, que estdao cindidas desde o cisma entre Ocidente e Oriente no medievo
toledano®®: a razdo de um lado e a sensibilidade de outro.

206 Lembremos de passagem que Toledo, enquanto capital da Espanha até o séc. XVI, reunia na cidade as
culturas cristd, muculmana e judaica, em convivio de aprendizagens reciprocas, num modelo precursor de
interdisciplinaridade, convivio intercultural e incremento das ciéncias e das artes. A partir da assuncdo dos
reis catélicos, Isabel e Fernando, se inicia a perseguicio aos drabes e judeus e a cisdo entre o conhecimento
oriental e o ocidental. Neste momento, a capital passa a ser Madrid, sintoma dos novos tempos.
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Portanto, temos uma cultura material expressa em objetos, mas, igualmente, uma
dificuldade moderna em lidar com o aspecto imaterial, porque este se relaciona com
os dados da sensibilidade e suas légicas internas. O parar para ouvir o canto, para
recobrar a memoria, lembrar cheiros, enfim, para acessar o mundo e frequenta-lo
por outras vias que nao so, necessariamente, o reflexivo. Mergulhar, através da
jornada interpretativa, na paisagem cultural da otredad.

Como estancias mitohermenéuticas da jornada interpretativa podemos
exemplificar:

» ressondncia: trata-se do arranjo pré-compreensivo dos simbolos na medida em
que temos uma apreensio intuitiva do fenémeno ou obra dada pela ressonancia
profunda de seus simbolos e imagens em nossa estrutura de sensibilidade
naquele momento mitico de leitura.

o estesia: diz respeito ao arranjo estético-narrativo das imagens na sua
contemplacio tal como se apresenta ao campo perceptivo do hermeneuta
usufruindo do gozo sensivel do movimento das imagens e simbolos em sua
dinamicidade e materialidade.

+ diacronia: é o cotejamento do arranjo légico interno da narrativa, tal como se
apresenta na sequéncia temporal de sua prépria constituicio, no fio cronolégico
da narrativa, apreendendo seu modo de acontecimento: “representado por uma
sequéncia de imagens, comparavel a sucessio ritmica da fuga musical”.*”

« etimologia: é o correlato das perguntas infantis sobre a origem dos nomes
(lembraria Sandor Ferenczi), ou seja, investigar o arranjo semantico captado na
nomeacao dos personagens, lugares, deidades que deixam captar sentidos mais
profundos em sua func¢io apalavreadora: o didlogo com a palavra-alma: “se a
palavra nio consegue captura-lo, é pela palavra que ele se insinua. Essa palavra,
tal como a palavra do aedo na Grécia arcaica, é portadora dos disfarces, das
distorcoes, do engano, mas é também portadora da aletheia, da verdade. E pela

207 Jung, Carl Gustav (1991). A prética da psicoterapia: contribui¢des ao problema da psicoterapia e a
psicologia da transferéncia. Petrépolis: Vozes, Obras Completas, vol. XVI/1, 4a edicio. p.9.
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palavra que o real faz sua irrup¢do na ordem simbdlica, denunciando que essa
ordem possui um umbigo, que ele nos remete ao insondével e ao siléncio”.?

« niicleosmitémicosearquetipais: serefereaotratamentosincronicodasredundancias
e recorréncias captadas na narrativa, como constela¢cdes de imagens e simbolos
no leitmotiv do fenomeno ou obra. E o equivalente do trabalho mitodolégico
de Gilbert Durand na mitocritica* (leitura dos mitos latentes e patentes numa
obra ou autor) e mitanélise* (leitura dos mitos latentes e patentes num conjunto
mais amplo de obras ou de determinadas sociedades num espaco e tempo mais
amplos).

208 Garcia-Roza, Luis Alfredo (1987). Acaso e repeticio em psicanalise: uma introducio 2 teoria das pulsdes.
Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2a ed. p.124.
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O paradigma, num sentido amplo, pode ser compreendido como uma visao de
mundo. Mais precisamente, como os principios de inteligibilidade que possibilitam
essa visao de mundo ou seu conhecimento.

A etimologia grega da palavra aremete a no¢ao de modelo. O paradigma é assim um
modelo de explica¢io, um sistema de teorias, métodos e generalizacdes simbolicas
que possibilitam a compreensio dos fendmenos estudados.

Foi o fisico Thomas Kuhn que, analisando a histéria da ciéncia, iniciou a discussdao
sobre paradigma, ao mostrar que a ciéncia nao se reduz aos seus principios légicos,
racionais, empiricos, mas ¢ influenciada por aspectos sociais e histdricos. Para
Kuhn, o paradigma é um conjunto ordenado de elementos de diferentes tipos,
uma série de pressupostos, de crencas, de valores que alicercam uma comunidade
cientifica e orientam o pensamento cientifico e suas formas de comunicacio.*”

Outra contribuic¢io epistemoldgica importante é a de Karl Popper, que confronta
tanto o historicismo dialético de tradicio marxista como o positivismo estreito
das escolas analiticas e funcionalistas. Sua sugestio é de que a pritica cientifica
deveria ir ao encalco das “condicoes de refutabilidade”, por meio das quais a
hipétese proviséria (como sempre), caso saisse ilesa, arquitetaria outras condi¢des
de refutabilidade.”’”® Com tal procedimento se inauguraria uma postura mais
condizente com uma sociedade aberta, evitando a previsibilidade de praticas
ditas “cientificas”, mas que apenas buscam referendar a sua verdade a priori e que
orientam a prépria busca investigativa, cegando-a as evidéncias que refutam seu
corpo tedrico.

De fato, a partir do inicio do século XX opera-se uma verdadeira mudanca de
olhar, com a publicacio dos primeiros estudos de Einstein sobre a relatividade,

209 Kuhn, Thomas (2003). A estrutura das revolugdes cientificas. Sdo Paulo: Perspectiva, 82 ed.
210 Popper, Sir Karl R. (1989). Em Busca de um Mundo Melhor. Lisboa: Editorial Fragmentos, 2a. ed.
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que nomeia sua teoria mais famosa, e de um artigo sobre uma nova forma de se
considerar a radiacdo eletromagnética, que servird de base para a fisica quantica.
Nesse mesmo periodo, descobre-se que o observador interfere nos resultados
de sua observacio, ou seja, que o conhecimento nio é puramente objetivo, mas
dependente do sujeito. Descobre-se também que a desordem das particulas revela
que essa desordem € constituinte da ordem. Outra descoberta aponta que a menor
fracao da matéria ou da energia se comporta ora como particula ora como onda, em
relacdo complementar e nao excludente. Podemos lembrar também da geometria
nao-euclidiana ou dos fractais nos modelos matematicos. Todos esses exemplos
atestam uma mudanca profunda na fisica, na astrofisica, na quimica, na biologia,
colocando em evidéncia a necessidade de uma abordagem complexa, a partir de
uma mudanca paradigmatica posta em marcha.

Nio tardara para que essa mudanca chegue as ciéncias ditas humanas e promova
novos olhares para os antigos fendmenos, cujas abordagens reducionistas
se mostraram limitadas para uma compreensio complexa, que comeca a ser
empreendida por novos paradigmas.

Morin, ao estudar a questio, define paradigma como “os conceitos fundamentais
ou categorias mestras da inteligibilidade, a0 mesmo tempo que o tipo de relacoes
légicas de atracio/repulsdo (conjuncio, disjuncio, implicacio ou outras) entre

estes conceitos ou categorias”.?!!

A partir dessa defini¢do, Morin propde a complexidade* como novo paradigma,
uma nova epistemologia, considerando que o paradigma clissico da ciéncia reduz
a inteligibilidade a racionalizaczo.

Nesse sentido, Morin estabelece graus de diferenciacio para para racionalidade,
racionalismo e racionalizacdo: “A racionalidade é o estabelecimento de adequacio
entre uma coeréncia logica (descritiva, explicativa) e uma realidade empirica. O
racionalismo é (...) uma ética afirmando que as acdes e as sociedades humanas
podem e devem ser racionais em seu principio, sua conduta, sua finalidade
[excluindo do real o irracional]. A racionalizacio é a construcio de uma visio

211 Morin, Edgar (1992). O método, vol.4: As idéias. Publicacdes Europa-América.
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coerente, totalizante do universo, a partir de dados parciais, de uma visio parcial,
ou de um principio tnico.”*"?

Contra esse principio tUnico, Morin propde a razio complexa, que “ja nio
concebe em oposicido absoluta, mas em oposicio relativa, isto é, também em
complementaridade, em comunicacio, em trocas, em termos até ali antinomicos:
inteligéncia e afetividade; razao e desrazao. Homo ji nao é apenas sapiens, mas

sapiens/ demens” [ver coincidentia oppositorum* e razio sensivel*].23

Em relacio a mudanca paradigmaitica, os estudos do imagindrio® se utilizam
também do termo paradigma holonémico, em que holos, em grego, significa
todo, inteiro, completo, e privilegia abordagens que promovam o didlogo entre
as diferencas que compdem as hermenéuticas* envolvidas na abordagem de um

fenomeno complexo. Nessa perspectiva, tem como fundamento uma ontologia
pluralista, uma epistemologia interativa/holonémica, uma légica polivalente
(contraditorial), uma causalidade probabilistica (em redes), uma metodologia
fundadanafenomenologia compreensiva®, umaandlise estrutural e umalinguagem

simbdlica.?!*

De modo geral, o paradigma holonémico busca centrar-se na totalidade, tanto
do objeto quanto do sujeito, valorizando a criatividade, a complementaridade, a
convergéncia e a complexidade*. Enquanto os paradigmas classicos objetivam uma
sociedade plena, consensual, sem tensdes ou desordens, o paradigma holonémico
considera a dindmica da ordem-desordem-organizacio e, ao valorizar o processo,
considera-o em permanente tensio, dai a necessidade de nao se subtrair as partes
do todo, mas aborda-las em suas multiplas relacdes, nao sé das partes entre si, mas
em rela¢io ao todo que compdem. Assim, o paradigma holonémico, considerando
o homem como essencialmente contraditorial, procura manter, sem superar,
todos os elementos da complexidade da vida.

Uma possibilidade alternativa ao termo paradigma holonémico, a partir do
desgaste da expressao paradigma, é o gradiente holon6émico, em que “o gradiente
212 Morin, 1999, p.157.

213 Idem, p.168.
214 Paula Carvalho, 1990.
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¢ uma rede que se lanca ao mar sem saber o que ela recolherd. Ou ainda, é o
débil ramo sobre o qual se fardo cristalizacdes imprevisiveis. Esta liberdade de
operacio certamente estd em situacao de superar muitos dilemas, vaos, contanto
que, de quando em vez, se faca o ajustamento, pergunte-se por que o instrumento
funciona aqui e fracassa alhures; em suma, contando que essa ciéncia fluente se
compreenda a si mesma, se veja como construcao sobre a base de um mundo
bruto ou existente, e nao reivindique para operacdes cegas o valor constituinte
que os “conceitos da natureza” podiam ter numa filosofia idealista”.*'®

Portanto, de maneira resumida, os principios que estio na base dessa mudanca
paradigmatica sao:

« principio da reconducdo aos limites: nao se trata de anular ou desconsiderar o
dominio da légica aristotélica e do pensamento cartesiano, sob pena de nio se
entender as outras bases légicas e racionais. A partir dos problemas que ambos
nao conseguem resolver, ampliar o gradiente de alternativas;

» princpio da complexidade: o pensamento complexo (Edgar Morin) ou ainda a
“multireferencialidade” (J. Ardoino) como forma de utilizacdo de outras bases
16gicas (similitude, o tertium datum — terceiro incluido, l6gica da energia em
Stephan Lupasco, a probabilidade em René Thom etc.), para a compreensio do
processo “ordem-desordem-organizacio’;

. prindpio da recursividade (ou boucle recursive) (Edgar Morin): como forma légica
de ultrapassamento da dialética e suas limitacGes na sintese que apaga os podlos
antitéticos, dissolvendo o conflito. O anel de recursividade mantém a tensao, de
forma espiral, em outros niveis de correlacio sempre antagonista, concorrente
e, a0 mesmo tempo, complementar; permitindo-se analisar as reciprocidades
no jogo de correlacao de forcas num determinado campo;

« prindpio da autopoiésis’’® (Humberto Maturana): como principio de auto-
organizacio dos organismos, sejam eles bidticos, sociais, culturais ou

215 Merleau-Ponty, 1975, p.275-276.
216 Maturana, H. & Varela, F. (1997). De Méquinas e Seres Vivos — Autopoiese: a organiza¢io do vivo. Porto
Alegre: Artes Médicas, 3" ed.
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institucionais, permitindo-se analisar sua dinamica prépria sem sacrifica-la aos
determinantes externos;

« prindpio da razdo sensive'” (M. Maffesoli e G. Bachelard): como alternativa de
captar a racionalidade dos processos simbdlicos, a partir da corporeidade, para
além da dicotomia sujeito/objeto. Privilegia a criacio (poiésis) como forma de
explicacdo, interpretacio e compreensio dos fenémenos. Portanto, em outra
rede referencial muito distante do binémio custo/beneficio das racionalizacdes
entendidas como economia de dispéndios, numa perspectiva de razio técnica
ou instrumental, como bem criticaram os tedricos da Escola de Frankfurt;

» principio da multidisciplinaridade: como forma de trabalho privilegiado para
que o didlogo entre as varias dreas do conhecimento enriqueca, amplie e
complexifique as suas proprias contribuicdes, sem perder as suas proprias
especificidades, em dire¢do a uma interdisciplinaridade desejével (nem sempre
realizdvel) e a uma transdisciplinaridade ut6pica. Nesse sentido, é a busca da
unitas multiplex: contemplar, ao mesmo tempo, a diversidade e a unicidade do
humano; e

« principio da neotonia humana: é o horizonte de trabalho, pois o inacabamento
primordial do ser humano é que explica o alcance das contribuicdes provisérias
da pratica cientifica, da reflexao filoséfica e da préxis educativa, sob pena de re-
editarmos praticas etnocéntricas de marginalizacdo, exclusio ou, de sua forma
mais explicita, de exterminio.

217 Maffesoli, 1998, e Bachelard, Gaston (1989). A Chama de uma Vela. Rio de Janeiro: Editora Bertrand
Brasil.
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pessoa

Présopon (mpolomov) é o termo grego que mais se aproxima de pessoa: “aquele
que afronta com sua presenca”.?’® Nao se trata da pessoa na expressio latina de
persona, mascara teatral que se confunde com a personalidade e com a encenacio
goffmaniana. Tampouco a pessoa como pura individualidade psicologizada a
maneira rogeriana. Mais préxima da pessoa como prdésopon esti a concepgiao
teatral dionisiaca que extrai sentido da mdscara como personnare (“aquilo que
ressoa’, como verbo e ndo como substantivo), em que a mascara é utilizada pelo
ator, nao propriamente para forjar um personagem de outra face, ocultando a face
do ator, mas para ajudar a extrair e projetar a voz (o mais intimo de si mesmo),
pois a mascara aqui funcionaria como uma caixa de ressonancia.

Nesse sentido, a no¢ao de pessoa se caracteriza como esta construcao cotidiana,
proviséria e paradoxal, que se dd no embate entre a pulsao subjetiva em sua vontade
de transcendéncia e a resisténcia concreta do mundo em sua facticidade, opacidade
aos nossos desejos e vontades. Na correlacio de forcas dentro deste campo
ontoldgico é que podemos visualizar os momentos da jornada interpretativa* da

pessoa: a recursividade entre periodos de introspeccio, expressos na tentativa de
centramento e reconhecimento de territérios internos, e periodos de afrontamento
e exteriorizacio expressos na conquista de novos territorios.

Como diz Paula Carvalho, a pessoa “é um né dindmico e dialético do bio-psicolégico
e do social, do interior e do exterior, do particular e do geral, do permanente e
do mutével, do uno e do mudltiplo (...) uma participacio mutua da unidade na

pluralidade e da pluralidade na unidade”.*"”

Nesse sentido, Mounier nos alerta sobre o perigo dos reducionismos e propde a
unidade na pluralidade e a pluralidade na unidade: “Jamais considerar um homem,

218 Mounier, Emmanuel (1964). O Personalismo. Lisboa: Livraria Duas Cidades, 2a. ed. p.97.
219 Paula Carvalho, J.C (1982). Rumo a uma antropologia da educacio: prolegomenos (I). Revista da FEUSP,
8(2): 113-132. p. 127.
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uma mulher, como instrumento de uma coletividade, de um individuo, de uma
ideologia; jamais reduzi-lo a uma das suas funcdes; fazer-se inteiramente para
cada um segundo os caminhos de cada um; respeitar nele uma espécie de segredo
indecifravel que transborda e ultrapassa todas as visdes que eu possa ter sobre ele;
ajudar nele uma espécie de projeto irrecusavel que traca sua vocacio prépria na

unidade de todos”.?®

Este perigo constante, que é o coletivo, o grupo, a sociedade, muito antes de ser
a origem de todos os males é também a conditio sine qua non da construcao da
pessoa, pois esta nio se cria ex nihilo, parafraseando o préprio: “nao se conquista

a liberdade contra os determinismos naturais, mas sobre eles e com eles”.??!

“A pessoa nao é uma arquitetura imével, ela dura, se experimenta ao abrigo do
tempo. Sua estrutura, a bem dizer, é mais semelhante a um desenvolvimento
musical do que a uma arquitetura. Nao podemos imaginé-la fora do tempo (...)
Como um contraponto, ela guarda na sua mobilidade sempre uma nova arquitetura
axial feita de temas permanentes e de uma regra de composicio”.”*

Concepcao que ressoa em Paula Carvalho:

“A pessoa nio é o apanigio de uma unica cultura, e nenhum de seus modelos
particulares pode ser elevado a ‘dignidade’ metafisica. Nao é uma substincia
imutdvel, mas a forma varidvel sob a qual se manifestam os agentes humanos
de cada sociedade, implicando a interacao entre os homens concretos e um
meio social (...). Importante é nao se contentar com os aspectos manifestos e
claramente codificados; devemos explorar as faces latentes, imagindrias, miticas,
escatoldgicas, utdpicas e erdticas da pessoa em cada cultura (...) [e que] ndo deve
ser considerada somente como uma figura em relevo, mas também como uma
forma em profundidade”.”*

220 Mounier in: Esprit, no. 96, janeiro de 1941, p.163.

221 Mounier, 1964, p.73.

222 Mounier, Emmanuel (1947). Traité du Caractere. Paris: Esprit, Editions du Seuil. p.51.
223 Paula Carvalho, 1982, p.128.
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Para nio ser aplastado pelo mundo, Berdyaev afirma que o ato criador tem um

224 Por isso, continua ele afirmando que: nio é o destino

225

momento escatologico.
que € tragico, mas sim a liberdade.

226 entre a facticidade

E uma alternativa para o embate antropolégico personalista
do mundo e a possibilidade de afirmacio do humano, fazendo da ambiéncia
(Umwelt*”), ndo apenas um determinante, mas um fator de construcio de si préprio
pela elaboracio e construcio, assim como a perlaboracio (busca de sentido) do
seu proprio mito, explicitando o seu profundo e ancestral processo de criacao: a

mitopoiésis. Por isso, afirma Berdyaev: “Tenho tentado criar o mito do homem”.

Essa privilegiada dimensio trigica (confronto de acdes e aceitacio da vida)
Severino tao bem sintetizaria se referindo a Mounier:

“A acio humana traz em si a marca do ser da pessoa. Ela é também uma acio
dialética em que o peso da imanéncia se choca com as exigéncias da transcendéncia,
transformando-se numa acio complexa, dotada de equilibrio harmonioso mas
fragil e precario. Do mesmo modo que garante a personalizacio, pode levar, por
sua propria inércia, 2 alienacio que despersonaliza (...) Ao homem ndo é dado
eximir-se da acdo: ou ele a assume conscientemente ou sera levado por ela. Toda
abstencdo é ilusoéria (...) Dai ter a agdo uma estrutura tragica”.??®

224 Berdyaev, N. A. (1957). Autobiografia Espiritual. Barcelona: Luis Miracle Ed. p.207.

225 Idem, p.72.

226 Mounier, 1964 e Berdyaev, 1936 e 1957.

227 Mounier, 1964 e Husserl apud Merleau-Ponty, 1971. A ambiéncia trata das relacdes entre as partes
constituintes de um ambiente. A entrada em circuito, em funcionamento, destas partes é o que difere o
ambiente da ambiéncia (umwelt).

228 Severino, A. J. (1974). Antropologia personalista de Mounier. Sdo Paulo: Saraiva. p.140-141.
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técnicas de investigacao

Se a Antropologia teve um papel inquestiondvel no processo de mudanca
paradigmdtica® ainda em curso nas ciéncias “de ponta”, sem divida, suaimportancia
para as ciéncias da educacio assinala a envergadura e amplitude do campo a ser
investigado. Notadamente, no didlogo entre cultura e educacio. Nesse sentido, os
desdobramentos na pesquisa cientifica em educa¢ao podem ser constatados, entre
outros fatores, nas:

e Pesquisas de natureza qualitativa: entre as quais, aquelas que se debrucam

sobre os estudos de caso, andlises de discurso, equipes multidisciplinares etc.,

minimizando a perspectiva estatistico-quantitativa e de unicausalidade;*”

» Pesquisas de cunho socio-antropolégico: que se utilizam de heuristicas que captem
o micro-universo das praticas cotidianas da cultura escolar em seu préprio
locus e dinamica;

» Pesquisas etnogrdficas: que conseguem, a partir das diferencas pontuais, viabilizar
uma discussao antropoldgica na perspectiva da unicidade do humano,**
portanto, a partir do cuidado e fidelidade na reconstrucao da paisagem escolar
e de seus agentes em relacio, com uma escuta atenta;

» Pesquisas de antropologia visual: que privilegiam outras formas de registro e
expressdo que nio a sua forma escrita (verbal ou estatistica), como, por exemplo,

229 Soares, Magda & Fazenda, Ivani (1992). Metodologias Nao-Convencionais em Teses Académicas. In:
Novos Enfoques da Pesquisa Educacional. Sdo Paulo: Cortez. p.119-135.

230 “Mas como a semelhanca da condicio humana é assim paradoxalmente explorada pelo viés da diferenca!
A despeito de todo o exotismo da viagem por terras desconhecidas do espaco e do tempo, é precisamente
do homem, meu semelhante, que eu me aproximo a cada vez. Entre o diferente e o idéntico, a dimensio a
explorar é a do semelhante. E é exatamente ela que a histéria explora. As implicacdes morais e politicas sdo
importantes: a razdo fundamental para recusar a ideia de raca é que o fato de todos os homens pertencerem
4 mesma histéria estd ligado, no fundo, a similitude humana. Nela reside a resposta forte a tentacdo de
exotismo geografico e histérico. A esse respeito, a funcio da explora¢io das diferencas é a de ampliar a
esfera das semelhancas.” Ricoeur, Paul (2001). O Passado tinha um futuro. In: Morin, E. (org.) Religacio dos
Saberes: o desafio do século XXI. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil. p.376.
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na andlise de obras plasticas, desenhos, fotografias, videos etc., viabilizada por
teorias antropolégicas que lidam com a imagem™ e seus processos simbélicos;

« Pesquisas histérico-hermenéuticas (ou mitohermenéuticas*): que privilegiam a

memoria, seja ela documental, individual ou coletiva, mas que possibilitam a
compreensio do universo escolar e, particularmente, a formacao docente nos
pro-jectum existenciais (como, por exemplo, as histérias de vida);

o Pesquisas meta-cognitivas: pesquisas em que a investigacdo dos processos
de aprendizagem e significacio, bem como de construcio ldgico-
conceitual, ultrapassam os limites do cognitivismo-desenvolvimentista ou
comportamentalista, ampliando o didlogo com a psicologia social, psicanilise,
psicologia analitica e as ciéncias cognitivas e da linguagem.

Estes desdobramentos mais pontuais do movimento paradigmatico nas ciéncias
da educacio suscitam outros tantos desdobramentos para a filosofia da educacio,
aqui entendida como a atitude reflexiva de busca de sentido para a praxis educativa.

A consolida¢io de uma hermenéutica simboélica de cunho antropolégico nareflexio
educativa é um destes desdobramentos que estio no horizonte da mudanca,
sinalizando a pertinéncia de uma reflexdo “vertical”.?*! Por sua vez, esta reflexao
em profundidade sé se torna possivel num clima dialégico frente ao pluralismo
epistemol6gico®? que presenciamos na contemporaneidade.

Mas o pluralismo nio escamoteia o traco quantico, dramitico e trigico da

constitui¢do da experiéncia pedagdgica que é sua “contingéncia radical™*

sua
)

imprevisibilidade a despeito dos poderes didatico-metodoldgicos instituidos.
Esta prépria contingéncia (a incerteza, o caos, o acaso...) se constitui como uma

experiéncia altamente pedagdgica para a compreensio do fendmeno humano.

Essa reflexdo vertical, na sua expressio epistemoldgica, enseja um “cavocar”*
placas sedimentadas no solo da existéncia humana num trabalho arqueolégico

231 Merleau-Ponty, 1992.

232 Severino, A. Joaquim (1996). Dilemas e Tarefas das Ciéncias Humanas Frente ao Pluralismo
Epistemol6gico Contemporaneo. Interacdes: Estudos e Pesquisas em Psicologia, Sdo Paulo, vol.1 (1): 97-115.
233 Chaui, Marilena (1980). Ideologia e Educacdo. Revista Educacio e Sociedade, no. 05: 24-40.

234 Expressdo idiomadtica que pode significar “escavar”. Em sua forma coloquial interiorana também inclui o
sentido de “vocar”, chamar a superficie uma “vocacio” interna: despertar.
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que nos direciona ao anthropos, aquilo que nos é especifico e invariante, gracas
ao cotejamento das diferencas. Um trabalho teldrico que, portanto, “evoca” vozes
memoriais entre as pedras. Atingindo o epicentro das reflexdes, a reverberaciao

destas vozes se dirige, ndo mais ao passado, 8 memoéria do homem, mas lhe abre

235

uma dimensio escatoldgica®*’, que perscruta o devir e a destinacao®* do préprio

humano.

Entdo, a pedra que fascinou do homo faber ao homo habilis, ha cerca de 450.000, lhe

educando a mio para fazer dela um instrumento — nao uma pedra qualquer, mas

237

a mais bonita*’, a pedra que Drummond encontra no meio do caminho, a lapis

smeraldina medieval, é a mesma pedra que responde ao desejo da pedra em ser
uma pedra...

Ein... Stein...

235 Gusdorf, 1953.

236 Berdyaev, Nikolay (1931). O naznachenii chelovyeka: Opit paradoksal'noy etiki [Da destinagio do
Homem: Ensaio de Etica Paradoxal]. Vide também: Ferreira Santos, Marcos (2001). Theanthropos: O
Humano Sagrado e o Sagrado Humano. In: Votre, S. (org.) Imagindrio & Representacdes Sociais em Educacio
Fisica, Esporte e Lazer. Rio de Janeiro: Editora Gama Filho, p. 125-146.

237 “Assim eles eram capazes de andar 30 quilometros (30 na ida e mais 30 na volta), para ir buscar em
camadas que datam de 450.000 anos o jaspe, uma rocha de bela cor, gracas a qual eles fabricavam ferramentas
muito mais bonitas, muito mais bem acabadas. Para fazer uma bela ferramenta, eles estavam dispostos a
procurar rochas muito longe. Data dessa época o aparecimento do sentido da harmonia, da estética”. Lumley-
Woodyear, Henry de (2001). Hominideos e hominizac3o. In: Morin, E. (org.). A Religacdo dos Saberes: o
desafio do século XXI. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil. p. 211.
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Capitulo 5

Amada lua, arquétipo em floracao

No céu noturno e selvagem das origens
Dizei em teu siléncio luminoso

Dos cantos que carregam o canto

Da destinacao de criar



arquétipo

O arquétipo pode ser compreendido como uma imagem* primordial, uma
gesticulacdo cultural que liga as aptidoes inatas do homem ao meio em que vive.

Para Bachelard, os arquétipos sio “reservas de entusiasmo que nos ajudam a
acreditar no mundo, a amar o mundo, a criar o nosso mundo. (...) Cada arquétipo
é uma abertura para o mundo, um convite ao mundo. De cada abertura eleva-se
um devaneio de alto v6o”. Assim, o arquétipo da infancia é a imagem primordial
da felicidade simples, um centro de imagens que atrai imagens felizes repelindo as
experiéncias infelizes: “o grande arquétipo da vida que comeca infunde em todo
comeco a energia psiquica que Jung reconheceu em todo arquétipo”.>**

E por essa razio que Eliade afirma: “A Criaciao do Mundo torna-se o arquétipo de

todo o gesto criador humano, seja qual for o seu plano de referéncia”.*’

O arquétipo se define pela invariancia, falta de ambivaléncia e universalidade.
“O arquétipo é, portanto, uma forma dinimica, uma estrutura que organiza as
imagens, mas sempre ultrapassa as concretudes individuais, biograficas, regionais
e sociais da formacao das imagens”.**

Nesse sentido, o arquétipo liga-se ao simbolo®, mas enquanto o arquétipo é
invariavel, o simbolo define-se pela sua variincia, necessitando da redundancia
(recorréncia simbolica*) para ser melhor compreendido. Por exemplo, ao
arquétipo do herdi corresponderiam os simbolos da espada, do cetro, do sol; ao

arquétipo do centro, os simbolos do timulo, do berco, da caverna, da casa etc.

238 Bachelard, Gaston (1988). A Dialética da Duracdo. Sio Paulo, Atica. p-119.
239 Eliade, Mircea. O Sagrado e o Profano: a esséncia das religides. Lisboa, Livros do Brasil. p.58.
240 Durand, 1988, p.60.
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Do ponto de vista de sua origem, o arquétipo faz parte de um padrio de
comportamento mental, é inato e produz “em cada individuo, sempre de novo,
motivos mitolégicos”.**! Por essa razio, pode-se concluir que: “O arquétipo é, na
realidade, uma tendéncia instintiva, tio marcada como o impulso das aves para

fazer seu ninho ou o das formigas para se organizarem em colonias”.**

No entanto, paralelamente a sua constitui¢io como imagem primordial, o
que o confinaria a0 mundo da representacio, é preciso entendé-lo operando
na elaboracio do pensamento. Deste ponto de vista, as abstracdes racionais
derivariam da concretude dessas imagens, que sao imutaveis, o que acarreta dizer
que os produtos racionais do pensamento (conceitos, concepcdes, férmulas etc.)
originam-se do imagindrio* e, por mais que se busque apagar suas imagens de
origem, permanecem, ainda que destituidas de pregnéncia simbdlica, ligadas a ele.
E por isso que se pode afirmar que os arquétipos “constituem o ponto de junc¢io
entre o imagindrio e os processos racionais”*** ou, no dizer de Jung, fornecem

“ideias numinosas que antecedem nosso nivel intelectual propriamente dito”.**

Por sua universalidade e presenca ao longo de toda histéria da existéncia humana,
inclusive no que se convencionou chamar de pré-histéria, o arquétipo liga-se a nocao
de inconsciente coletivo, que Jung também chamava de imaginario transcendental,
e que pode ser entendido como “uma espécie de imenso reservatério espiritual,
acessivel a todos os possuidores de uma determinada civilizacdo — em certa medida,
atodo ser humano - onde recolhemos, mais de forma inconsciente do que lucida, os
sonhos, os delirios, os mitos, as imagens literarias, os simbolos (...)”.**

O arquétipo substantifica um schéme** (esquema), o trajeto que possibilita que os

241 Jung, Carl Gustav (1998). A Vida Simbdlica: escritos diversos. Petrépolis, Vozes. p.235.

242 Jung, Carl Gustav et al. (2000). O Homem e seus Simbolos. Rio de Janeiro, Nova Fronteira. p.69.

243 Durand, 1997, p.61.

244 Jung, 1998, p.117.

245 Brunel, 1998, p. 93.

246 Embora em portugués nio seja possivel marcar a diferenca entre schéme e schéma, do original francés,
adotaremos, seguindo a traducio brasileira, o termo esquema, confiando que o contexto esclareca o sentido.
O schéme (esquema) é anterior 2 imagem, é uma tendéncia geral dos gestos, operando a jungdo entre os
gestos inconscientes e as re(a)presentagdes.
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gestos reflexolégicos se constituam em re(a)presentacdes’” concretas. “O esquema
(schéme) é uma generalizacio dinamica e afetiva da imagem, constitui a factividade
e a ndo-substantividade geral do imaginario”.**® No grande plano da teoria do
imagindrio, hd os esquemas da verticalizacao ascendente e da divisao, para o gesto
postural, e os esquemas da descida e do acocoramento na intimidade, para o gesto
do engolimento. Exemplificando: no dominio postural, tem-se o esquema de
ascensdo que corresponde ao arquétipo do cume, do chefe, da lumindria; a esses
arquétipos corresponderiam simbolos como montanha, sol, cabeca, torre, farol...

E possivel perceber, portanto, que a multiplicidade variante e ambivalente dos
simbolos se liga a invariincia e a universalidade dos arquétipos, que, por sua vez,
realizam a re(a)presentacio dos esquemas, que caracterizam a dinamicidade da

imaginacio, estando estes tltimos ligados as dominantes reflexas [ver estruturas
de sensibilidade*].

247 No dominio dos estudos sobre imagindrio, a imagem é sempre investigada em seu aspecto dinamico,
ou seja, acompanhando o movimento da imagem. Ao contrario da tradicdo da filosofia da representacio,
que submete a imagem a representacio mais estdtica, racionalizada, como um duplo do real e sempre
subordinada a4 dimens3o conceitual, a perspectiva por nés adotada compreende que a representacio é uma
nova apresentacao do vigor da imagem, ou seja, seu cariter cinético e processual.

248 Durand, 1997, p.60.
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encantaria

O pesquisador e poeta Jodao de Jesus Paes Loureiro, que tem uma extensa obra de
investigacdo sobre o imagindrio* da Amazonia, utiliza como conceito basico as
encantarias:

“As encantarias amazoOnicas sio uma zona transcendente que existe no fundo
dos rios, correspondente ao Olimpo grego, habitada pelas divindades encantadas
que compdem a teogonia amazonica. E dessa dimensdo de uma realidade mégica,
que convergem para as superficies dos rios e do devaneio, os botos, as iaras, a
boitina, a mae do rio, as entidades do fundo das dguas e do tempo. Penso que
representam o maravilhoso do rio equivalente a poetizacio da histéria promovida
pelo maravilhoso épico. Esses prodigios poetizam os rios, os relatos miticos, o

imagindrio, a paisagem — que é a natureza convertida em cultura e sentimento”.?*’

As encantarias, como conceito estético-religioso, partem da premissa de
Paes Loureiro de que toda manifestacdo da arte e, portanto, também das suas
pregnancias miticas sao o resultado da materializacio do poder da linguagem em
uma obra, seja ela no ambito das artes ou das figuras miticas. Nesse sentido, o
conceito nos auxilia a entender as expressdes tanto da cultura popular, como no
caso amazonico, que é a predilecio de Paes Loureiro, como também no ambito da
estética poética, filmica, plastica etc.

249 Paes Loureiro, Jodo de Jesus (2008). A arte como encantaria da linguagem. Sdo Paulo: Escrituras. p. 8
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fantastica

Durand aponta alguns periodos do desenvolvimento de um mito, a saber: “laténcia,

denominacdo do mito, integracio mitoldgica e, finalmente, filosofia do mito”.*°

N3ao sabemos se é possivel haver um ponto de satura¢io na estrutura dramaitica,
haja vista tratar-se da configuracdo, por exceléncia, que consegue a totalizacio,
harmonizacio e conciliacio dos contrarios. E que, dessa forma, protelaria ad
infinitum a saturagao. Nosso autor de Grenoble nos deixa sozinhos neste ponto.
Diz ele ao referir-se a “Arquetipologia Geral”: “este livro nio queria mostrar
como se constroem e transformam estruturas (...) repetimos que nio queriamos
que este livro fosse outra coisa que um repertério comodo e estitico de grandes
constelacdes imagindrias (...) reservamos para outros trabalhos o estudo dinimico
- complexo e ndo-linear — da formagio e da transformacao das imagens, dos mitos,
dos simbolos, e... da histéria”.**' Ou ainda em “A Imaginacio Simbdlica” quando
diz: “De fato, colocando-se de lado toda questdo de transformacio dindmica dos

regimes e das estruturas (...)”.2*

Igualmente somos ignorantes no tocante a possibilidade (e resisténcia psiquica e
antropoldgica) da permanéncia na estrutura mitica de sensibilidade dramética e
se seria possivel o deslizamento deste regime para o regime diurno ou noturno,
pois nos parece que neste caso haveria uma degradacao simbélica, nos termos de
Durand. Estas sdo questdes que ainda nio vislumbramos indicios de uma tentativa
de resposta e que exigem varios trabalhos investigativos.

1253

Mas sio estes elementos para uma fantdstica transcendental’>, expressao de Novalis

utilizada por Durand para designar uma possivel filosofia da imagem*; ele sugere,
diante de nossa tradicdo ocidental iconoclasta, uma pedagogia da imaginacio ao

250 Durand, 1983, p.49.
251 Durand, 1997, p.11.
252 Durand, 1988, p.81.
253 Durand, 1997, p.360.
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lado da cultura fisica e da cultura da razao®*, pois ha dois patamares de derivacio
do simbolismo: um nivel pedagégico e um nivel cultural®*, onde, respectivamente,
a crianca é iniciada ao imaginirio grupal e, como adulto, o imaginirio se
institucionaliza. Neste segundo caso, é onde o mito é sintematizado, ou seja, ha “o
deslocamento da intenc@o significante e do contexto. H4, entdo, ‘usura’ do mito”.*¢

E quando o arquétipo se torna esteredtipo.

Nesse sentido, o ideal types de Weber se aproxima da nogio de arquétipo: “O
tipo ideal vem com naturalidade juntar-se ao arquétipo”.”” O que, por sua vez,
sociologicamente, vem complementar o fato de que temos sempre os dois regimes
diurno e noturno em co-existéncia antagonista, concorrente e complementar,
porém o regime predominante em determinado periodo procura marginalizar o
segundo. Convém ressaltarmos que, muito embora a analise arquetipolégica do
imagindrio possasugerir umadivisdao entre osregimes diurno e noturno, associados
respectivamente ao homem e a mulher, tal ficil associacdo é simplesmente
enganadora. Nada nos permite assegurar essa simetria de género, a nao ser uma
visao subjacente a uma estrutura heroica. Nos parece mais adequado perceber um
principio masculino (préximo ao animusjunguiano) mais ativo e nio exclusivo no
regime diurno; e um principio feminino (préximo da anima junguiana) mais ativo

258

no regime noturno, bem como um principio andrégino** no que postulamos

como regime crepuscular.

Aqui Durand segue a fantéstica transcendental de Novalis na busca da flor azul,
imagem motora de todo o movimento romantico alem3o. A busca incessante.

254 Durand, 1997, p.406.

255 Durand, 1997, p.84.

256 Durand, Gilbert (1982). Mito, Simbolo e Mitodologia. Lisboa, Editorial Presenca. p.255.

257 Paula Carvalho, J.C. (1992). Mitanélise organizacional: arquetipologia social e imaginario grupal. Revista
da FEUSP, v. 18, n. 1, p. 53-91, jan-jun. p.58.

258 Sobre o principio andrégino, ver Eliade, 1972, 1987.
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itinerarios de formacao

Ositinerarios de formacio pressupdoem que nao hda uma inica maneira de se formar,
a escolar, mas multiplos caminhos que se abrem a nossa escolha e que propiciam
uma autoformacio, ou seja, a aquisicio, mas também construcio, elaboracio,
criacio de valores, pensamentos, sentimentos que nos situam no mundo, em suas
multiplas manifestacoes, sejam estéticas, sociais, éticas, psicoldgicas etc.

A pedagogia da escola presume que s6 hd uma forma de aprender. Seu itinerario
é conhecido por todos que a frequenta(ra)m e se resume a impor de modo
metodolégico um corpus de conhecimento tradicionalmente cristalizado ao
longo da histdria. Se ensina a interrogar, investigar, buscar, o faz a partir de sua
l6égica empirico-técnico-racional, e se apresenta como um conjunto de férmulas,
calculos, principios, informacdes e explicacdes que devem ser reproduzidas a
exaustao.

Por sua forma de pensar, pode até conceder a inovacdes, mas estas estariao
inevitavelmente subjugadas ao seu modus operandi. E assim que a literatura se
reduz a uma abordagem histérica e homogeneizada. Dificilmente algum escritor
se reconheceria no material diditico que circula pelas escolas. Seu interesse é
pelo particular, pelo singular. A escola quer o homogéneo, o esquematizavel,
o resumo rapido. O ensino das artes, quando nio se reduz a uma abordagem
histérica, similar a da literatura, recai para o artesanato, as datas comemorativas,
a reproducio de temas. As ciéncias resumem-se a um conjunto de férmulas. A
biologia é um receitudrio de conceitos. A matematica, sinonimo de resolucao de
problemas aritméticos, geométricos, algébricos etc. Quando a escola quer inovar,
trabalhando com musica ou cinema, por exemplo, raramente o faz para explorar
o potencial de leitura, de interpretacdo e de (re)criacio que as obras oferecem,
ja que sdo pretextos para se chegar ao mesmo lugar que qualquer outro material
didético chegaria, ou seja, sao usadas como ilustracio de uma verdade cristalizada
em forma de informacio.
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Embora os slogans educacionais vendam formas diferentes de estabelecer a relagio
pedagdgica, com métodos inovadores e eficazes, além de seus nobres objetivos,
seja a preparacao para o vestibular ou a construcio de uma docil cidadania
democraitica, o fato é que a escola concebe um caminho tnico, uma tnica forma
de ensinar e aprender. O percurso formativo que oferece, embora importante
para uma base comum que situe o homem histdrica e socialmente, é incapaz de
forma-lo humanamente, incapaz de conceber que a finalidade da educac¢ao nio é
preparar para isto ou aquilo, mas tem um fim em si mesma.

Assim, nao me educo para o futuro, para o vestibular, para o mercado de trabalho,
para o dia em que for adulto, ou velho. Educo-me por prazer, educo-me para
responder as minhas questdes, sejam cotidianas, existenciais, praticas, filosoficas,
sexuais, sentimentais ou de qualquer outra ordem. A educacio ocorre, portanto,
aqui e agora e de maneiras multiplas, plurais.

Por essa perspectiva, os itinerarios de formacao valorizam a complexidade*®, os
processos simbdlicos que perfazem a cultura®, a razao sensivel*, a construcao de si,
aobradearte* eaarte-educacao*, a dimensao ética e estética da vida, a pluralidade
e a pratica de uma pedagogia da escolha* e de todas as atividades fundamentais
para a formacio da pessoa*.

A literatura, o cinema, o teatro, a musica, a pratica esportiva sio exemplos de
itinerarios possiveis de autoformacdo. O importante nao é definir o que aprender
por meio de tais praticas, mas adotar a perspectiva da escolha e compreender o
modo como se dd o percurso pelos itinerarios.

Dessa forma, a escolha opera sempre em mao dupla, pois se é verdade que
escolhemos determinadas obras, essas obras de alguma forma também nos tocam.
Assim, Machado de Assis, Fernando Pessoa e Clarice Lispector podem nos ajudar a
compreender o mundo e a nés mesmos, menos por suas caracteristicas intrinsecas
que pela forma como dialogamos com suas obras. Violeta Parra e Victor Jara
sdo gigantescos monumentos éticos e estéticos, mas apenas para aqueles que, ao
os ouvirem, sio captados por suas linguas, por seus mundos. Para quem ndo se
encanta no contato com a obra, nio ha como forcar uma escolha. Pois o sentido
nio é imanente a obra, mas empreendido por quem se compreende diante dela
[ver hermenéutica*].
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Outro ponto importante é o modo como os itineririos sio construidos. E
impossivel ditar receitas para atender a demanda de programacao da pedagogia
escolar. Nunca se sabe quando uma obra, um autor chegara até nés. Podemos
prescrever Jorge Luis Borges para a compreensio da totalidade fragmentada em
que o mundo moderno se transformou, mas quem podera garantir a eficicia do
remédio? Podemos desdenhar do autor hoje e amd-lo amanha. Ou o contrario.
Porque algumas obras, de formas diversas, nos convocam a olharmos para o
espelho. Em profundidade, refletem sempre a nés mesmos.

Por essas caracteristicas, devemos respeitar o tempo de se formar de cada um e
os itinerarios que escolhem percorrer. Sio inimeros os exemplos de formagio
humana, de construcio de valores, de agucamento da sensibilidade por meio
das artes, da religiao, das experiéncias comunitirias, das relacdes de trabalho,
da pratica esportiva, das artes marciais. Muitas vezes, onde o olhar apressado sé
encontra luta e violéncia, esconde-se uma lenta formacao de respeito ao outro,
de compreensio do acaso da vida, de cultura pacifica do embate, da tensio, de
aceitacao do dado tragico da existéncia, da dimensao ética do jogo etc.

Os itinerdrios de formacdo atestam, em primeiro lugar, que a educacio ndo se da
unicamente na escola, mas também fora de seus muros e portdes, longe das carteiras
e da lousa. Em segundo lugar, nio se di de maneira unica, por meio da defini¢io
prévia de conteudos e métodos, mas de forma plural, aberta, mobilizando toda a
atencdo e energia e modificando a compreensao que se tem de si e do mundo. Em
terceiro lugar, os itinerdrios, como o préprio nome sugere, pressupde a educacio
como uma relagio dinamica, processual, feita de avancos e retrocessos, de duvidas
e retomadas, de conhecimentos que se revisitam. Finalmente, os itinerarios de
formacao sio percorridos ao longo de toda vida, pois é vivendo que nos educamos,
que fazemos escolhas, que temos de afrontar os desafios que cada momento nos
impoe. Portanto, a melhor maneira de reconhecermos os itinerarios de formagao
nao é projetando-os ao futuro, mas reconhecendo-os em retrospectiva. Toda vez
que respondo a pergunta: o que é que me trouxe até aqui?, estou respondendo
pelo meu destino, estou dialogando com as poténcias que me formaram como sou.
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jornada do heroi

O relato mitico segue, invariavelmente, determinadas etapas, enquanto outras
ocasionalmente podem ocorrer ou nio. Vistas em conjunto, essas etapas da
aventura mitoldgica do herdi sao chamadas, por Joseph Campbell, de monomito.
O termo foi tomado de empréstimo de James Joyce (Finnegans Wake) e apresenta
a seguinte férmula: separa¢do-iniciacio-retorno.”’

Ajornadadoherdié, portanto, o caminho percorrido aolongo daaventuraexpressa
pela férmula. H4 inicialmente um chamado que separa o heréi de sua esfera social,
familiar (separacio), segue-se um periodo de provas, que pode culminar com um
grande feito, uma realizacdo (iniciacio); a dltima etapa é a volta do heréi ao seio
familiar, social, que pode ser bem sucedida ou nio (retorno).

Essa triparticio do monomito, como férmula da jornada do herdi, expressa com
precisio a constituicao dos relatos miticos, mas também se encontra em boa parte
da literatura, nos sonhos e mesmo nas trajetérias biogréficas, consideradas do
nascimento a morte:

“Percorremos um circulo completo, do timulo do utero ao ttero do tumulo: uma
ambigua e enigmaitica incursio num mundo de matéria sélida prestes a se diluir
para nds, tal como ocorre com a substancia do sonho. E, rememorando aquilo
que prometia ser nossa aventura — impar, imprevisivel e perigosa —, tudo o que
encontramos, no fim, é a série de metamorfoses padronizadas pelas quais homens
e mulheres, em todas as partes do mundo, em todos os séculos de que temos noticia
e sob todas as aparéncias assumidas pelas civiliza¢des, tém passado”.**

Embora a aventura seja Gnica do ponto de vista de quem a vive, uma vez vivida

expressa 0s mesmos passos seguidos por todos, pois se inscreve no eterno retorno*
enossa condicio antropoldgica. E porisso que Campbell se refere a “metamorfoses
d d t | E C bell f

259 Campbell, Joseph (1993). O Her6i de Mil Faces. Sao Paulo, Cultrix/Pensamento. p.36.
260 Idem, p.23.
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padronizadas”, pois o desenho simbdlico dessas aventuras estd sempre ancorado
num ndmero limitado de arquétipos*. Depreende-se dessa constatacio que uma
das funcdes do mito* é a de fornecer modelos, preparar-nos psicologicamente
para os diferentes embates que vivenciamos em nossa trajetéria existencial.

Voltando aos elementos triplices da jornada do herdi — separacdo-iniciagio-
retorno —, observamos que a separac¢io ocorre a partir de um chamado, que pode
ser expresso das mais variadas formas, significando que “o destino convocou o
herdi e transferiu-lhe o centro de gravidade do seio da sociedade para uma regiao
desconhecida”.?*! Evidentemente, o chamado pode ser recusado (em nossa vida o
é com muito mais frequéncia que no mito), e a atencio ser desviada para outros
interesses. Mas, nesse caso, conformado ao seu territdrio de seguranca, nao havera
aventura, a jornada se interrompe antes mesmo de se iniciar.

Numa palavra: a primeira tarefa do herdi consiste em retirar-se da cena mundana
dos efeitos secundarios e iniciar uma jornada pelas regides causais da psique, onde
residem efetivamente as dificuldades, para torna-las claras, erradica-las em favor
de si mesmo (isto é, combater os demonios infantis de sua cultura local) e penetrar
no dominio da experiéncia e da assimilacao, diretas e sem distor¢des, daquilo que
C. G. Jung denominou “imagens arquetipicas’.

Uma vez aceito o chamado, o primeiro encontro da jornada do herdi se d4 com
uma figura protetora (com frequéncia anciio), que o auxilia na preparacio para o
caminho das provas. E preciso, entdo, passar pelo véu que separa o conhecido do
desconhecido. E essa passagem envolve sempre riscos.

A iniciacdo é justamente essa preparacio, a passagem de um limiar, o processo
simbdlico de morte e renascimento. Pode ser figurada pelo ciclo ancestral da
semente: uma morte simbdlica (o “enterro” da semente no seio da terra), uma
catdbase (descida as profundidades da terra) e uma anébase (subida a superficie).
A germinacio atesta a transformacio da semente. “A morte simbdlica nio serve
apenas para a sua propria perfeicio espiritual (definitivamente a conquista da

261 Idem, p.66.
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imortalidade), mas ela se realiza para a salvacdo dos outros”.?> O herdi, antes de
se tornar herdi, precisa iniciar-se; sé entao podera se embrenhar nos caminhos.

Iniciada a etapa das provas, o herdi passara por testes, desafios, confrontos, tensoes,
disputas, enfim, um conjunto de provacdes que constitui o cerne da aventura
e conduzira a apoteose, seja a vitdria, expressa pela conquista do objetivo, seja
o fracasso. Essa derrota pode ser definitiva, o fim da aventura, ou consistir em
mais uma prova, pode convocar a meditacio, constituir-se uma licdo e ensejar o
recomeco.

As provas sio agentes de transformacio interior, a acio no mundo exterior implica
uma mudanca interna; desse modo, a realizacio heroica corresponde a descoberta
de si, a auto-realizacdo. O herdi sabe-se em jornada, a existéncia tornou-se uma
aventura.

Terminada a busca, ocorre o terceiro momento da jornada do heréi: o retorno.

“O circulo completo, a norma do monomito, requer que o herdi inicie agora o
trabalho de trazer os simbolos da sabedoria, o Velocino de Ouro, ou a princesa
adormecida, de volta ao reino humano, onde a béncio alcancada pode servir a

renovacio da comunidade, da nacio, do planeta ou dos dez mil mundos”.?**

O retorno é sempre um momento dificil, pois pode ser realizado ou recusado.
Muitos herdis recusam-se a encerrar o caminho das provas, a fechar o circulo
mitico da separacio-iniciagao-retorno, exigindo-se sempre novas aventuras, ainda
que impossiveis de serem realizadas. A frustracao, a decadéncia ou mesmo a morte
podem ser indices de um retorno mal realizado. O heréi que nao o empreende nao
retorna a sua condicdo humana, nao partilha com o grupo social sua conquista
pessoal, nao reverte em beneficios, em licdes, sua aventura.

Quando bem sucedido, o retorno representa a renovacio da sociedade, a partilha
de seu feito e o herdi torna-se um exemplo, inscreve-se como atualizacio de
arquétipos, torna-se um mestre de humanidade, iniciador de novos discipulos.

262 Eliade, Mircea (1996). Imagens e Simbolos. Sio Paulo, Martins Fontes. p.165.
263 Campbell, 1993, p.195.
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A jornada do herdi, no mundo contemporaneo, aparece de forma latente,
desvalorizada, ji que as ideologias em voga acreditam que o individuo deva ser
autodeterminado, encerrado no universo sistematizado das classes sociais, da
economia capitalista, do mundo do trabalho. O universo atemporal dos simbolos,
no entanto, permanece vivo, continua a expressar o sentido de existir, presentifica-
se nas mais diversas narrativas e, quando assume a forma da narrativa particular
de uma existéncia, atesta que a vida é uma trajetdria, uma jornada.

O que expressa a jornada do heréi, quando realizada? A afirmacio da vida, amor
fati*, aprovacao das escolhas empreendidas ao longo da existéncia, narracio de si.
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obra de arte

A obra de arte é criacio de mundo. Se faz jus ao nome, instaura o illud tempus, o
tempo das origens. “Mukashi mukashi”, como dizem osjaponeses, ou simplesmente
“Era uma vez...”

Ao longo dos tempos, convencionou-se definir obra de arte como artefato, como
uma producio humana, a materializa¢o de um objeto (o que excluiria as paisagens
e producdes da natureza, por exemplo, o por do sol). Hé filésofos que buscam suas
propriedades essenciais, outros que se satisfazem com as propriedades necessarias
e suficientes. Mas a dificuldade de definicao faz com que muitos se contentem em
apontar a impossibilidade de identificar um conjunto de propriedades comuns a
todas as obras de arte.

Os movimentos da danca ou a melodia de uma cancio sio obras de arte, ainda que
nio se materializem em objetos. Por outro lado, um objeto de uso cotidiano nio
é obra de arte, a menos que faca parte de uma exposicio de arte, como os ready-
made, o mictério ou a roda de bicicleta de Marcel Duchamp. Hi quem afirme que
arte é atitude. Um cuspe, por exemplo, poderia ser arte, desde que produzido por
um artista. Mas a dificuldade de definicao nao deve turvar nosso olhar sobre os
processos criativos geradores das obras de arte.

Nesse sentido, uma obra de arte é sempre fruto de um processo de criacio, embora
nem todos os processos criativos resultem em arte. Também nao devemos definir
arte pela sua funcio, por exemplo, a fruicio, jd que a caracteristica mais marcante
da arte é ndo ter propriamente uma funcio, razio pela qual pode ter qualquer
funcao, inclusive a da fruicao, mas também a de distracio, entretenimento ou
mesmo cura.

Mais especificamente, podemos pensar a obra de arte como produto (concreto
ou abstrato, material ou fluido) de uma criacdo artistica. Isso a que chamamos de
criacdo artistica estard sempre dependente do sujeito que a vé. Assim, por que ndo
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considerar o por do sol uma obra de arte? Embora nao possamos fixa-lo, basta um
olhar contemplativo, basta que nos conduza a um devaneio ou que nos inspire a
fruicdo para que o tomemos por tal.

Foi Foucault quem afirmou que a arte nao deve ser apenas a dos objetos, mas
também a da vida®, resgatando a dimensdo estética da vida defendida por
Nietzsche, que afirmava: “nés, porém, queremos ser os poetas da nossa vida e, em

primeiro lugar, das coisas mais pequenas e comuns”.”®

A vida como obra de arte inscreve-se como sua afirmacio, como amor fati*, ou seja,
amor pelo destino, ndo como futuro preestabelecido, mas como o sentido que dou
aminha histéria, somatodria das escolhas que faco com o fortuito da existéncia. Dai
a necessidade de uma pedagogia da escolha*, que restabeleca a faculdade criativa
na prépria inscricao da arte de viver.

Dessa forma, a obra de arte é producio do imaginério*, aproxima-se do mito*, é
uma forma de conhecimento, quase sempre de autoconhecimento, pois opera por
meio de recorréncias simbdlicas*®.

A obra de arte apresenta visdes de mundo, afectos projetados e introjetados na
relacao do homem com o mundo. Pode ser usada pela religido, pela ideologia, pela
politica, mas sua forca jamais se reduz a tais dimensoes da vida, ainda que guarde
uma relac¢io estreita com o sagrado®, com o pensamento e com a ética.

A obra de arte é sempre uma obra aberta, como observou Umberto Eco, comporta
sempre mais de uma interpretacdao. O préprio processo interpretativo constitui
um didlogo com a obra de arte, instaura-se, também, como processo criativo
(embora nio necessariamente artistico). Dai a importancia da hermenéutica* e da
mitohermenéutica* para o didlogo com as obras de arte.

Como afirma Durand, “leitura e interpretacdo sio, em ultima andlise, ‘traducio’
que d4 vida, que empresta vida a obra gelada, morta. Através da ‘traducio’, a minha
prépria linguagem torna-se uma com a do criador”.*¢

264 Foucault, Michel (2006). Ditos e Escritos — Vol. V: Etica, Sexualidade, Politica. Rio de Janeiro: Forense
Universitaria.

265 Nietzsche, Friedrich (2001). A gaia ciéncia. Sdo Paulo: Companhia das Letras. §299.

266 Durand, 1998, p.252.
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Nesse sentido, hd obras de arte que dizem comigo, outras que me antecipam, outras
que me repetem, sem contar as que me contradizem, as que me desmentem, as que
abrem mundos dentro de meus mundos. Como quer Deleuze, escrever (mas isso
vale para toda processo de criacio artistica) é tornar visivel o invisivel, audivel o
inaudivel, dizivel o indizivel, pensavel o impensavel, assim como Lyotard dird da
arte como a presentificacio do impresentificavel.

Poderiamos, nesse sentido, jogar com as palavras e, em vez de obra de arte, defender
uma arte em obra, em que o aspecto processual seja predominante sobre o produto
final. A consequéncia imediata dessa operacao é que a prépria pessoa® constitui-
se como uma obra em criacdo, dado sua neotenia [ver trajeto antropolégico*],

que faz com que o homem aprenda durante toda sua vida, e o aspecto cultural de
sua existéncia, pelo qual dota de sentido sua experiéncia de existir.

Insistindo em seu carater processual, entenderiamos entio a urgéncia da arte na
educacio, ou de uma arte-educacio®, ndao na transmissio do canone artistico,
mas na pratica criativa incorporada as atividades do cotidiano, na cria¢do artistica
individual e coletiva dos educandos. Arte como linguagem, como cria¢do, como
gramdtica dos sentidos (Steirne) ou como traducio que visa 2 compreensio
(Steirne)?.

267 Respectivamente: Steiner, George (2003). Graméticas da criacdo. Sdo Paulo: Globo. E Steiner, George
(2005). Depois de Babel: questdes de linguagem e traducdo. Curitiba: Editora UFPR.
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Propde a escolha como tema fundamental da educacio, a partir da perspectiva
de que a educacio é um processo de autoconstrucio®®, de autoformacio, e nio o
acumulo de conhecimentos e costumes, seja para as relacdes sociais, a pratica da
cidadania ou a inser¢io no mundo do trabalho, seja para emancipac¢io, autonomia
ou transformacao social.

Nessa perspectiva: “O educar se constitui no processo em que a crianca ou o adulto
convive com o outro e, a0 conviver com o outro, se transforma espontaneamente,
de maneira que seu modo de viver se faz progressivamente mais congruente com
o do outro no espaco da convivéncia. O educar ocorre, portanto, todo o tempo e
de maneira reciproca”.*®

A convivéncia com o outro situa o homem no mundo da cultura®, da circulacao
de bens simbdlicos [ver homo symbolicus*], da atribuicio de sentidos para sua

existéncia e suas praticas. Assim, “se de um lado educacio é vida e para a vida,
e se viver € agir, e se agir é escolher, decidir, entdo a educacio é o exercicio da e
a preparacio para a escolha, a decisdo, a op¢io — o que requer a cultura (regime
interno vital). Eis ai. E se, por outro lado, a posse da humanidade s6 se opera no
universo da cultura (ou da histéria), a atividade educativa (formal ou informal) é
o preciosissimo instrumento que o grupo humano (e s6 ele — até onde se saiba...)
possui para promover a autoconstrucio da humanidade de seus membros e a da
individualidade de seus homens”.””°

A educacio é, portanto, exercicio de escolha, trajetividade que se inscreve na vida
e a escreve, por meio de acdes, emocdes, imagens, simbolos, obras, sentidos etc.
Nessa perspectiva antropolégica, o homem é uma trajetéria, projeta seu mundo,

268 Fétizon, 2002, p.170.

269 Maturana, Humberto (1999). Emocdes e linguagem na educa¢do e na politica. Belo Horizonte: Ed.
UFMG. p.29.

270 Fétizon, 2002, p.178.
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narra a si mesmo. E nessa narrativa, escolhe o sentido simbdlico de sua existéncia,
inscreve-se no mundo por meio do trajeto antropoldgico®, das escolhas que faz

entre sua subjetividade e as intimacdes do mundo objetivo.

Do ponto de vista existencial, nao hd nenhuma escolha a se fazer. Nao escolhemos
nascer, onde, quando e como nascer, em que condi¢des materiais ou familiares
vamos nascer, com quais caracteristicas fisicas, com que carga genética, nada.
Também nio escolhemos morrer; a finitude de nossa existéncia individual nos é
dada de modo tragico, destituida de finalidade, impossivel de ser escolhida. Até
mesmo nossa consciéncia nao é uma escolha, mas algo que descobrimos existindo.
Nio posso ter outra consciéncia a ndo ser a consciéncia que tenho de minha
consciéncia.

No entanto, a existéncia, que nao é uma escolha, impde uma escolha fundamental:
se aprovo ou nio minha existéncia. Se eu a gozo, se eu a aceito como é. Quem nio
afirma a vida, a idealiza, a moraliza, a submete a légica do dever ser. Impondo-
lhe condicdes, adia permanentemente uma realizacio que, embora efémera, est ao
alcance de todos: a adesio ao instante presente. Essa escolha essencial e constante — e
nunca exclusivamente racional — é que possibilita a0 homem assumir seu destino,
ou seja, a somatéria das escolhas que faz com o fortuito da existéncia. Aprovar a
existéncia, amar o préprio destino [ver amor fati*], aceitar o eterno retorno* faz

parte de como o homem se insere no mundo, como expressa seu imaginario*.

Essa primeira escolha é a base de todas as demais escolhas. Se nao escolhemos
existir, escolhemos, no entanto, ao longo da existéncia. E sao os caminhos eleitos
que perfazem a jornada, a trajetividade da vida. E por isso que a educacio pode,
menos que preparar paraas decisdes que vio acontecer em determinados momentos
da vida, ocorrer como escolha. Sdo as escolhas que faco que me formam, me
educam, me conduzem, seja na formulacio do conhecimento, na insercio social
ou na realiza¢do profissional. Nessa perspectiva, a educacdo nao se resume a criar
condicOes para a selecdo da carreira profissional, nio é a preparacdo para esta ou
aquela finalidade, o vestibular, por exemplo, ji que a educa¢io tem um fim em si
mesma. Ou seja, aprendemos, nos formamos, nos transformamos, escolhemos,
nos educamos o tempo todo e nio num periodo de tempo circunscrito da vida.
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“Desse modo, a pedagogia da escolha realiza trés movimentos: suspende a crenca,
prova os gostos do mundo e organiza as experiéncias formativas numa narrativa
identitdria, os itinerarios de (auto)formacdo. Em esséncia, trata-se de pensar a
afirmacdo da vida em oposicdo aos condicionamentos da ilusao™’".

Suspender a crenca significa um primeiro gesto de abertura ao mundo, a
possibilidade de experimentar outras perspectivas, outros sabores. Dai a
importancia das obras de arte*, da ficcdo e da experiéncia estética, pois sio elas
1 o1 ~ . “« ”» «
que possibilitardo exercitar o “e se” que toda obra provoca: “E se o mundo fosse
assim? E se eu fosse outro?” A suspensio da crenca pode ajudar a distinguir o real
da ilusio, pois toda crenca é sempre ilusoria, ji que cré no que nio existe como
modo de recusa da realidade.

“No ambito da pedagogia da escolha, e para que escolha possa haver, enfatiza-
se a poética da experimentacdo contra a politica da imposicao que circula nas
escolas, na midia, nos templos religiosos e nos demais espacos que se incumbem
da hierarquizacio e distribuicio dos valores simbdlicos do conhecimento, da
informacao, da arte, da fé... A mercantilizagiao generalizada dos bens culturais em
vez de sua partilha comunitaria nao impede, no entanto e por mais prejudicial possa
ser, que a vida seja vivida como experiéncia. E a organizacio dessa experiéncia em
itinerdrio que a pedagogia da escolha busca mobilizar.””>

Como instituicdo regulamentada pelo Estado, a escola elege um modelo de
sujeito e prepara seus alunos para se adequar a esse modelo e a sociedade como
esta constituida. Pela legislacio, expande-se a todos o dever e o direito de cursa-
la, a responsabilidade de matricular os filhos e obrigi-los a frequenta-la, sem
alternativa. Pela sua opc¢do de formacio, ha pouco espaco para que os educandos
facam suas proprias escolhas, ja que a escola escolhe por eles.

Com maior ou menor grau de equivaléncia, a sociedade também pressupoe que
seus membros aceitem as escolhas pré-estabelecidas, com a reduzidissima exce¢io

271 Almeida, Rogério de (2015). O mundo, os homens e suas obras: filosofia trigica e pedagogia da escolha.
Tese de Livre-docéncia. Sao Paulo: Faculdade de Educagio da USP, p. 161. Disponivel em: https://www.
teses.usp.br/teses/disponiveis/livredocencia/48/tde-15032016-143517/pt-br.php

272 Idem, p. 189

157 .
sumario


https://www.teses.usp.br/teses/disponiveis/livredocencia/48/tde-15032016-143517/pt-br.php
https://www.teses.usp.br/teses/disponiveis/livredocencia/48/tde-15032016-143517/pt-br.php

aproximacoes ao imaginario marcos ferreira-santos & rogério de almeida

dos privilegiados que nao s6 fazem suas escolhas, mas as impoe por meio da lei ou
outros dispositivos a boa parte da populacio, como atestam as politicas publicas
em educacio, satide, previdéncia etc. No entanto, nas franjas do social, e da escola
também, a escolha é praticada principalmente no que Nietzsche chamou de
“pequenas coisas da vida”, mas que sao as que sedimentam o sentido que escolhemos
para nossa existéncia, por meio dos prazeres, dos lacos de amizade, das obras que
criamos ou das quais nos apropriamos, enfim, pela partilha de paixoes.

A escola n2o é, como se supde na visao escolacentrista, o espago privilegiado da
educacio, mas apenas mais uma instincia de formacdo entre outras tantas. E a
pedagogia da escola, do modo como foi e esta instituida social e historicamente,
opde-se a pedagogia da escolha, justamente por abolir de suas praticas a
dimensao sensivel, criativa, simbdlica, imaginaria, convivial, afetual, estética da
vida, dimensdo que exige a pratica da escolha, a abertura ao erro, a incerteza, a
inconclusio, ao acaso, ao fortuito, dados que fazem parte da vida, mas que sio
ignorados pelas pedagogias oficiais.

A escola, portanto, é incapaz de formar o homem da escolha, presa que est4 as suas
praticas reprodutoras. Dessa forma, a pedagogia da escolha ocorre nas sombras
do instituido, na relagio mestre-aprendiz®, no képos epicurista®, por meio da

arte-educacio®, dos itinerdrios de formacio*, enfim, nas praticas simbdlicas que

perfazem a cultura* e inserem o homem no mundo.
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sagrado

Asrelacoes ente o Sagrado e a dimensao religiosa da existéncia humana, mesmo no
ambito das ciéncias da religido, podem ser sintetizadas (correndo todos os riscos
que uma sintese pode conter ao tentar ser mais didética) a partir de posicdes que
oscilam entre:

« a ideia mais sociologizante de que as formacdes religiosas encobrem
manipula¢des ideolégicas e que prejudicam, portanto, a autonomia e capacidade
de reflexdo das pessoas;

« a concepcio funcionalista de que a experiéncia religiosa cumpre a missio de
manter o equilibrio do corpo social e sua coesao;

« a perspectiva mais psicanalista de que a crenca encobriria traumas ou uma
libido que se sublima na busca do transcendente;

« até correntes que assumem a religiosidade como uma busca de equilibracio
antropoldgica e que comportam, portanto, uma hermenéutica (interpretacio
simbélica) da experiéncia religiosa como jornada psiquica, como acontece
com as abordagens mais fenomenoldgicas, existencialistas, junguianas ou
pés-junguianas, sobretudo aquelas que herdaram o trabalho reflexivo mais
interdisciplinar da Escola de Eranos (1933-1988).

Nesta abordagem, a experiéncia religiosa se reveste do cariter de exercicio de
plenitude — ou, como diria Clarice Lispector, “o sagrado como estado de graca”.
Mircea Eliade, mestre mit6élogo romeno e historiador das religides, nos ensina
que o sagrado, fenomenologicamente, se di a conhecer como irrup¢io teofanica:
revelacio de uma realidade absoluta no seu espaco de manifestacio (imago mundi)
e no seu tempo primordial tornado presente (illud tempus).

Nesse sentido, se trata de uma irrup¢ao no tempo cronolégico e no espago profano
que aponta para o mistério da comunhdo com uma dimensao transcendente.
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Mas, curiosamente, no interior do mais profano pode irromper o Sagrado,
assim como no interior do Sagrado — sobretudo quando este se di j4 no contexto
institucionalizado da “religido” (determinada organizacdo social, hierarquia,
dogmas, normas de conduta, cédigo ético e moral, que se estabelecem na légica
das organizacdes e sobre crencas de raizes miticas, lastreadas por um texto
sagrado, escrito ou oral) — pode se caracterizar como profano, na medida em que
sua secularizacao transforma a vivéncia sagrada em ritual social de atos mecanicos
e esvaziados de sentidos como pretexto para encontros sociais. Maurice Merleau-
Ponty, que substituiu Jean Piaget na citedra de psicologia infantil na Sorbonne,
nos lembraria, em seu classico “Fenomenologia da Percepc¢ao”, que é “maldita toda
tradicdo que esqueceu as suas origens’.

Assim sendo, enfatizamos aqui o cariter mais sagrado da dimensio da
“religiosidade”, condicio de possibilidade de realizacio, busca e contato com o
Sagrado, sem, necessariamente, estar vinculado a um corpus institucionalizado
como religido. O exercicio dessareligiosidade se expressa, sobretudo, na sacralidade
que a vida passa a ter e no cariter nao natural que a natureza assume: perceber o
tragico e maravilhoso do milagre da vida acontecendo a todo o momento em seu
movimento dinamico de nascimento, morte e transformacio. E, portanto, nos
autopercebemos pertencentes no mesmo ciclo. Quando a pessoa se instala nesse
espaco-tempo sagrado, sua visio e acio comungantes se estruturam na religacio
dos saberes, na reuniao das pessoas em comunidade, na remediacao das relacoes
existenciais. Como diria o escritor mo¢ambicano Mia Couto, quando percebemos
a sacralidade da vida, o mundo se torna um altar.

No entanto, nao devemos sucumbir aos misticismos em voga que, numa leitura
absolutamente artificial e superficial, fornecem férmulas magicas de um “nirvana”
facil com fetiches que s6 nos proporcionam um verdadeiro “carnaval mental”
(expressdo cara ao mestre José Carlos de Paula Carvalho), no qual as tradi¢des se
perdem em uma sucessio de imagens sem sentido e simbolos despregados de seu
contexto, histéria, pregnancias e raizes miticas.

Hé uma interseccdo na recursividade existencial entre o humano e o Sagrado:
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“A pessoa é inseparavel da dor e do sofrimento. Sua realizacio é dolorosa (...). A
luta pela realizacio da pessoa é uma luta heroica. O heroismo é por exceléncia
um ato pessoal. A pessoa estd ligada a liberdade: Sem liberdade, nao hé pessoa.
E a realizacio da pessoa nio é outra coisa que a conquista da liberdade interior,
de uma liberdade onde o homem é doravante desengajado de toda determinacao

vinda de fora. Mas, a liberdade engendra dor e sofrimento. O tragico da vida é na
liberdade”.*”

-

E com essa perspectiva que Berdyaev se alimenta da epigrafe de Dostoievsky:
“qualquer um que vencer a dor e o medo serd um Deus”. Este cariter tragico
engendrado pela prépria liberdade confere a pessoa a dimensdo nio apenas
heroica, mas existencial, em que pesam suas opgdes, atitudes, posturas num
mundo concreto permeado de vérias relacdes afetivo-emocionais com o Outro.
Criar é o ato no apenas livre, mas “divino”, que subsume a dor e o sofrimento no
desvelamento do ainda “increado”.”’* Increado que habita o 4mbito do siléncio de
onde provém as palavras.

Na ideia de theanthropia ha, seguindo sua ética paradoxal, uma reintroducio
dos principios da dissolucio e do progresso, da liberdade de consciéncia e da
criatividade, fé nao apenas em Deus, mas também nos homens, redimensionando
a propria cristandade.?””” Uma co-unidade, ou “unicidade” entre as duas dimensdes,
humana e Sagrada. Seria a articulacdo entre as tradicdes do principio divino
expresso claramente no Oriente e do principio humano claramente expresso no
Ocidente.”*

A cristandade como religiao Divino-Humana pressupoe a atividade de Deus que,
por sua vez, também demanda a atividade humana. Portanto, a realizacdo do
“Reino de Deus” nao depende apenas de Deus, mas depende de uma “regeneracio
espiritual da humanidade”. Esta obra conjunta impde a ambos o tragico (correlato
do clinamen epicurista) do lastro vivencial da liberdade, da criatividade, do embate

273 Berdyaev, 1936, p.203-204.

274 Berdyaev, 1957.

275 Berdyaev, N. A. (1925). Ideya Bogochelovechestva y V1. Solov'ev. Perezvon, 7/8:180- 182 & 9:240
(translation by Fr. S. Janos, 2000)

276 Solov'ev apud Berdyaev, 1925.
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entre a vontade e a tendéncia objetivante do mundo concreto. Por isso, Berdyaev
anuncia, em Autobiografia Espiritual, um novo livro sobre “a intui¢o basica de
minha vida acerca do ato criador, tedrgico, do homem. A nova mistica devera ser
teurgica”.””” Avanc¢ando sobre o demiurgo, a a¢do teurgica é aquela a¢do criadora

desencadeada na vivéncia-consciéncia-experiéncia da unicidade com o Sagrado.

No entanto, nio cabe aqui uma técnica de regeneracdo espiritual, pois “a técnica
ignora toda comunhio, ela representa a forma extrema de objetivacdo da existéncia
humana (...) elas deixam o homem prodigiosamente s6”.%® Ao perceber a vinculagdo
reciproca entre o sagrado e o humano, Berdyaev destaca sua caracteristica de unitas
multiplex, juncao do fisico e do psiquico que engendra e é engendrado pela relacio
com 0 NuUMinoso.

A pessoa* é o todo e a parte, a0 mesmo tempo. Elemento do saber profundo, a
experiéncia do mundo é experiéncia numinosa na medida em que a humanidade
é o centro do Ser do mundo e Sophia é a alma do mundo. Portanto, conhecer
sua dupla participacio — na humanidade e no Sagrado - faz a pessoa alcar do
interior de seu mundo vivido a participa¢dao mistica com a Alma do Mundo,
Sophia. Feminino criador, duplo da androgenia, mae do Universo que intuimos
na nostalgia de plenitude, a “falta” de que mencionava Merleau-Ponty. Sergeev
nota que Berdyaev é reconhecido na histéria do pensamento russo mais como um
filésofo existencialista do que um gnédstico sophidlogo, ao qual sempre alegava
que, entre Sophia (gnose) e Logos (racionalismo), ele optava por um pensamento
antropolégico. Portanto, conciliava mais uma vez dois opostos necessarios: o
homem e Deus, sociedade e Cosmos.

O drama divino penetra o drama humano vivenciando ambos a “falta”. O tragico
do vivido humano realimenta a tragicidade da constituicio do Sagrado. O
engendramento reciproco é semente adormecida no fruto, “flor como ontofania
da luz"” em que a cor é uma epifania do fogo e cada flor é uma aurora. Diz ele
ainda que “o céu e as flores estdo de acordo em aprender meditando a meditagio
lenta, a meditacdo que ora”. Ndo serd outro o motivo da imagem floral e vegetal

277 Berdyaev, 1957, p.316.
278 Berdyaev, 1936, p.193.
279 Bachelard, 1996.
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ligada a chama sagrada, sarca ardente, que estard, continuamente, presente na
iconografia cristd na alusio a Sophia, 2 Alma do Mundo (anima mundi).

Cambronero nos lembra quanto a esse aspecto que: “O ensinamento da Igreja
nao teria nenhuma influéncia sobre as almas se nao expressasse de certo modo
uma experiéncia intima da verdade dada, em diferente medida, a cada um dos
fiéis. Nao ha pois mistica crista sem teologia, mas principalmente, ndo hé teologia
sem mistica (Vladimir Losski). A lingua russa, como forma de expressio da vida
de um povo, manifesta em seu vocabulirio esta maneira de entender a realidade.
O proéprio conceito de verdade pode servir para nos aproximar um pouco a
compreensio cultural do povo ao que Berdyaev pertencia. A palavra verdade
(pravda) se combina em numerosas ocasides com a palavra luz (svet), dando a
entender que encontrar a verdade é encontrar a luz, o espirito que se manifesta

nos corpos materiais”.**

Bela promessa de cognitio matutina, ontofania da luz na aurora de uma flor ou
nas experiéncias com a verdade, se instalando como razio sensivel* no reino das
terras dridas:

“No México, Nossa Senhora de Guadalupe di ao indiozinho, como prova da
sua passagem, um buqué de flores em pleno inverno. Em Lurdes, a roseira niao
€ menos célebre do que a fonte milagrosa. Em Garabandal, nova sarca ardente,
Maria aparece no centro de nove pinheiros, enquanto em Fatima ela aparece num
carvalho verde, e em Beauraing numa moita de espinheiro. Em La Salete, nao
s6 a gargantilha e os sapatos da aparicao estavam decorados com rosas, mas a
Senhora vem sentar-se no ‘paraiso’ de flores selvagens edificado pelos pequenos
pastores. Assim, da sarca ardente a mais prosaica Bela Jardineira pode-se dizer que
a substantivac¢do do invisivel se manifesta preferentemente num contexto vegetal,
ou, melhor ainda, floral. Como se, entre o prosaico do caule e a utilidade do fruto,
o lugar de Maria fosse marcado pela poesia e a inutilidade da flor — desses ‘lirios
dos campos’ de que fala o Cantico, e que sé se engalanam como Salomzo em toda
a sua gloria para serem lancados ao fogo como ervas... Este simbolismo floral

280 Cambronero, Marcelo Lépez (2001). Nikolai A. Berdidev. Madrid: Fundacién Emmanuel Mounier,
Coleccién Sinergia, serie verde, n.o 11. p.15-16.
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nos liga do modo mais profundo ao préprio estatuto da Alma do Mundo, que
consiste em ‘sinalizar’ no mundo sensivel a presenca do Bem Soberano invisivel.
Assinatura que ndo é sendo a Beleza”.**!

Nessa simbiose paradoxal entre a beleza e a dor, relembrando R. Otto, tremendus
fascinans e tremendus terrificus, proprio da experiéncia numinosa, serd na tradi¢cao
da cristandade, o Christos®?, a personificacio dessa percepc¢io theanthrépica, ou
ainda, theandrica: “toda dificuldade provém aqui do fato de nés niao reconhecermos
a acdo reciproca das duas naturezas do homem (...) estas origens e fundamentos se
encontram na ideia theandrica, isto é, na ideia da acdo reciproca das duas naturezas,
seja ainda da liberdade, da atividade, da eficicia criadora que é preciso reconhecer
anatureza humana tanto quanto a natureza divina. Esta é a condi¢ao indispensavel
da possibilidade mesma de uma filosofia personalista, de toda filosofia da pessoa
humana”.?*

Sobre essa perspectiva gnodstica, Berdyaev ainda nota: “uma série de teofanias,
de manifestacdes de Deus, preparam o surgimento do Homem-Deus. A frui¢ao
criativa da matéria divina, da igreja com o principio humano, aponta a theosis
ou deificacdo da humanidade. A ideia de encarnacio de Deus para V1. Solovev
sempre prevalece sobre a ideia de Redencdo. VI. Solovev nunca concebeu a
cristandade como uma religidao exclusivamente de salvacio pessoal, mas melhor
que isso, a concebeu como uma religido de transfiguracio do mundo, uma religiao
duplamente social e cosmica”.?

O anarquista religioso estrutura sua theodiceia na interdependéncia com uma
anthropodiceia (1927), que faz com que as questdes da liberdade e do ato criador
se coloquem de maneira basal na constituicio reciproca da humanidade e do
Sagrado. Se o homem ¢é a maior ideia de Deus, Deus é a maior ideia do homem.

281 Durand, 1995, p.90.

282 “O mistério do cristianismo é o mistério do ultrapassamento do eu no Cristo, Homem-Deus, na sua
natureza theandrica, no Corpus Christ. Mas para superar a solidio, ndo basta confessar de uma maneira toda
formal a fé do Cristo, pertencer formalmente a Igreja, pois esta superacio pode nio ser mais do que aparente
e superficial, no lugar de se operar em profundidade” (Berdyaev, 1936, p.128).

283 Berdyaev, 1936 p.44.

284 Berdyaev, 1925, p.183.
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Ambos se necessitam.”®® No entanto, essa percep¢io que se funda num lastro
vivencial e existencial nao autoriza uma teologia racionalizada ou racionalizante.
A intelec¢do ajuda a compreender o fendémeno religioso sob o campo perceptivo
possivel a um 6rgio 16gico. Tudo o mais permanece mistério. “Deus é um mistério
inexplicavel”, diz Berdyaev e solicita do homem nada mais do que a participacio
neste mistério. Nao a sua elucidagao. O mistério nio se esclarece, se profundiza,
complementa Berdyaev.

285 Berdyaev, 1957, p.197.
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ser selvagem

Merleau-Ponty, em sua obra inacabada chamada O Visivel e o Invisivel
(1964) — nome coerente para quem inicia tentando estabelecer As Estruturas do
Comportamento (1942) como formas de estabelecimento de sentidos e significados
e a definir uma Fenomenologia da Percepcio (1945) que, gradativamente, se
confunde com a prépria consciéncia —, se aproxima de sua busca fundamental,
que é a do ser selvagem:

“[E a fala] precisamente que constitui em frente a mim como significacio e sujeito
de significacdo, um meio de comunica¢io, um sistema diacritico intersubjetivo
que ¢é a lingua no presente (...) trata-se de reconstituir tudo isso, no presente e
no passado, historia do Lebenswelt**®, de reconstituir a propria presenca de uma
cultura. A derrota da dialética como tese ou ‘filosofia dialética’ é a descoberta dessa
intersubjetividade nio perspectiva, mas vertical, que é, estendida ao passado,

eternidade existencial, espirito selvagem”.””

A investigacio deste Ser em verticalidade (portanto, ultrapassamento da descri¢do
da superficie como a epoke fenomenolédgica para o mergulho da compreensao
hermenéutica em profundidade) que se estende ao passado, & arché primordial,
tenta aproximar-se daquilo que antecede o cogito reflexivo. Tenta caracterizar o
universo perceptivo do humano que, sensivel, se dd muito antes do crivo intelectual
do pensamento que pensa a si mesmo: reflexao-reflexo. Reino de Echo: reflexo
reverberante do som linguajeiro; de Narciso: reflexo superficial da imagem; de
Zéfiro: reflexo de movimento no empuxo das brisas raptoras...

286 Expressio utilizada por Edmund Husserl, um dos mestres a impregnar a obra de Merleau-Ponty, que
pode ser traduzida como “mundo vivido”. Diz respeito a carga existencial da vivéncia no préprio cotidiano e
que é responsdvel pelo lastro vivencial de nossas reflexdes, ideias, imagens e crencas.

287 Merleau-Ponty, 1992, p.171.
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Dizia Paulo Leminski, nosso poetaaprendizde Ovidio em Metaformose, cambiando
formas, que “a fibula é o desabrochar da estrutura, arquétipo em flor” (Leminski,
1998:10).% Ali ele re-escreve de maneira arquetipal para nossos intentos:

“Narciso, filho da Ndiade, deitava de brucos e se olhava no trémulo espelho da
fonte, Narciso de olho em Narciso, beleza de olho em si mesma, cego, surdo e
mudo aos apelos de Eco, a ninfa apaixonada, chamando Narciso, Narciso, a 4gua
da fonte repete o rosto de Narciso, reflexos de Narciso nos ecos da ninfa, dgua
na dgua, como a luz na luz, luz dentro da agua. Esta lenda é a pedra de Sisifo, a
pedra que Sisifo rola até o alto da montanha, e a pedra volta, sempre volta, penas
de Hércules, trabalhos de Dédalo, labirintos, lembra que és pedra, Sisifo, e toda
pedra em poé vai se transformar, e sobre esse p6, muitas lendas se edificarao. E
sobre Narciso, a profecia do feiticeiro Tirésias, seras feliz enquanto nio enxergar a
proépria imagem, a voz de Eco entre as drvores, o rosto de Narciso sobre a faca das
dguas. O olhar de Narciso cai na 4gua como Icaro das alturas, e Icaro cai na agua,

um ruido de purpura que se rasga, Poseidon!, e afunda num coral de sereias”.?

Esta arché primordial, “afundar num coral de sereias” (no seu sentido topoldgico
e ndo orfednico), em seu substrato antropoldgico tltimo, é de natureza mitica:
“introduz-se o ser selvagem ou bruto - ultrapassa-se o tempo serial, o dos
‘atos’ e das decisdes - reintroduz-se o tempo mitico — coloca-se o problema da
relacdo entre racionalidade e funcio simbdlica”**® Quase que como panfleto
programaitico, Merleau-Ponty se propunha, em suas notas de trabalho, avancar
a andlise fenomenoldgica até este substrato do ser selvagem pré-reflexivo: o
mito e o imagindrio: “compreender o sonho a partir do corpo (...) compreender
o imaginério pelo imaginirio do corpo — o que resta do quiasma no sonho?"*!
Quiasma aqui entendido como o embricamento das corporeidades: meu corpo,
corpo do outro, corpo do mundo: uma filosofia da carne no entrecruzamento das

avenidas.

288 Leminski, Paulo (1998). Metaformose — uma viagem pelo imagindrio grego. Sdo Paulo: [luminuras. p.10.
289 Idem, p.15.

290 Merleau-Ponty, 1992, p.166.

291 Idem, p.236.
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Mas o que teriamos a aprender com a perplexidade que se instala ao verificarmos
“« . » 7 . ~ z 7.

que a base da “realidade” é o quiasma, que a base da razao é mitica, que a base
significante da palavra esta no siléncio, que a base pictérico-visual estd no branco
que o consome, que a possibilidade mesma do movimento estd no repouso? Além
de nos apercebermos da importancia capital da corporeidade® nestas relacdes
(fé perceptiva, audicdo, visdo, cinestesia etc.) e que cada estrutura perceptiva
possibilita uma modalidade de ser: o ser visual, o ser auditivo, o ser 4gil; que unidade
poderiamos tentar atingir pela convergéncia dessas modalidades possiveis?

Sem pretendermos aventar respostas ligeiras, mas inquietar a busca constante, sera
que o ser selvagem de que fala Merleau-Ponty nio seria uma forma de auscultar o
Outro e o mundo através da membrana que nos separa e nos junta? “Seria preciso
retornar a esta ideia da proximidade pela distancia, da intuicdo como auscultagio
ou palpac¢io em espessura, de uma vista que é vista de si, tor¢ao de si sobre si e que
pOe em causa a ‘coincidéncia’. Este é o caminho pelo qual se veria, enfim, o que

seja a interrogacio filosofica”.”?

O ser selvagem nos parece ser, propriamente, aquele que mobiliza e é mobilizado
em sua metafora por exceléncia: a Arte. Parece ser aquele que silencia e fala, que
deixa aparecer e desaparece; que, fugaz, repousa na origem de tudo. Merleau-
Ponty nos diria, nesse sentido, que: “a comunica¢io de uma cultura constituida
com outra se faz por meio da regido selvagem onde todas nasceram (...) é preciso

uma Ursprungsklarung’ >*

Uma iluminacio dessa regiao selvagem origindria pressupde clarear o caminho
somente o suficiente, somente como o olhar (lumina, em latim) que avanca
cotejando as penumbras e luscos-fuscos da peregrinacio na profundidade dos
significados. Nao se trata da enciclopedista ilustracio (Aufkldrung) que cega de
tanta luz, de tanta fé na razio, na ciéncia e na republica. Aqui sao divagacdes
que tateiam o sensivel, a compreensdo e o jardim epicurista (képos) dos amigos
na interrogacio cotidiana dos sentidos da existéncia, na ajuda mutua comunal
das pessoas em pequenos feitos. Nem se trata mais da salvacio do mundo

292 Idem, p.125.
293 Idem, p.164.
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(marxista, neoliberal ou fundamentalista), sempre prestes a elimina-lo no desejo
mesmo de salva-lo. Mas lumina profundis, olhar o mundo desde o subterraneo
num conhecimento crepuscular.”* Silenciar ante os trovoes. Caminhar lento na
tempestade.

Essa regido selvagem origindria (Ursprungs), campo de forcas da criacio, se inscreve
na corporeidade do Ser. E em meio a corrente sanguinea, na tensdo da tessitura
muscular, na anatomia liquida dos hormoénios, na sistole/didstole cardiaca, na
combustiao pulmonar, na ascensao postural, no recolhimento fetal, na cépula e
no ritmo equilibrante dos passos que engendramos nossos arquétipos em flor. E
a partir de schémes corporais que geramos nossas imagens arquetipicas. Nesse
sentido é que podemos dizer que a imagem™ se inscreve no corpo e é sua propria
escritura. Ou ainda que: “trata-se deste logos que se pronuncia silenciosamente
em cada coisa sensivel, enquanto ela varia a volta de certo tipo de mensagem,
de que sé podemos ter ideia através de nossa participa¢io carnal no seu sentido,
esposando com o corpo a sua maneira de ‘significar’, — ou deste logos proferido,

cuja estrutura interna sublima a relacdo carnal com o mundo”.**

294 Durand, 1995, p.83; Ferreira Santos, 1998.
295 Merleau-Ponty, 1992, p.194-195.
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