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O presente livro apresenta algumas das reflexdes discutidas no ambito do evento:
AfSemi n8ri os avan-ados de Educa-«0 & BRelbigiosi
durante o ano de 2010 com a participacéo das seguintes instituicoes:
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Lab_Arte — laboratdrio experimental de arte-educacgéo e cultura — laboratorio didatico
e diretdrio de pesquisa da Faculdade de Educacédo da Universidade de Séao Paulo
(FEUSP)

ASPER — Associacdo de Professores e Pesquisadores em Educacéo e Religido do
Estado de S&o Paulo.

Comisséo de Cultura & Extensdo — FEUSP

Faculdade Messianica — S&o Paulo

Fundagdo Mokiti Okada — Sao Paulo

FUPPECEU — USP

Programa de Pos-Graduacao em Ciéncias da Religido da Universidade Federal da
Paraiba — UFPB

Diante das relacBes complexas que transversalizam o fendémeno religioso e as relacdes
educativas tanto no intimo cotidiano como nas instituicdes normatizantes (escolas e
igrejas), pretende-se divulgar e discutir pesquisas e experiéncias que se situem numa
perspectiva antropoldgica, simbdlica e experiencial lastreada na diferenca e no convivio
plural, sobretudo como referéncia formativa para professores em geral, e em especial, de
ensino religioso escolar. Neste sentido, o esfor¢co € de apresentar contrapontos plurais
discutidos coletivamente ao longo de varios anos desde a nova LDB — Lei de Diretrizes e
Bases da Educacéo Nacional (1996), em que nos situamos no terreno do ensino religioso
como estudo do fenébmeno religioso, da educacdo fundamental ao ensino médio, numa
postura antropolégica e de diversidade para a formacédo e auto-formacao da pessoa
humana. Portanto, como resposta em tempos de retrocessos a um ensino religioso
confessional exclusivamente catolico no convénio com o Vaticano assinado com aval
governamental, que se coloca em flagrante desacordo com a pluralidade posta na propria
LDB e sua proibicdo explicita de proselitismo. Esperamos que o leitor possa encontrar aqui
algumas das reflexdes, experiéncias e inquietacdes postas pelas varias denominacdes
religiosas no Brasil que atravessaram os seminarios avangados, com a metafora maior do
caminho(®* cami nante no hay camino, se hace camino
v e r dia 8 poeta espanhol Antonio Machado) bem como, a compreensao da

“rel i gi amoconaidae de possibilidade de vivéncia do Sagrado nos varios
itinerarios de formacéao e auto-formacdo humana (pelas artes, pelo cinema e pela literatura,
por exemplo). Tal condicédo de possibilidade pode ocorrer, inclusive, na escola e nas

igrejas, locais onde esta vivéncia formativa tem se tornado cada vez mais rara. Com
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excecao de alguns e honrosos encontros felizes e silenciosos onde um buscador ou
buscadora de maestria, com a gracga e o tragico do acaso, a ressonancia e a escolha,
dialoga e troca de lugar, incessantemente e imprevisivelmente, com um ou uma aprendiz.
Como diz Oswaldo Montenegro (na cancéo Gueixa, Alboum Branco, 1990):

“A minha mao te procurar, deixa

Que eu te responda, pois néo

E que eu te sirva sem queixa, deixa
Que eu recupere a paixao

Pra que a insipida l6gica

Ceda pra mégica o seu turbilhdo

Quando a légica ceda pra mégica, o seu turbilhdo... entdo, teremos a vivéncia do arquétipo

do mestre-aprendiz, intersendo. No caminho.

Dedicatoérias:

Marcos:

Eunice:
A todos aqueles que encantam o universo,

ao contarem histérias
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O Sagrado e areligiosidade na educacao:

caminhando com Nikolay Berdyaev
Marcos FERREIRA-SANTOS!

AMorro, e contudo n«o mc
O ardor de meu amor por Ti,
E Teu Amor, meu Unico objetivo,
Tampouco alivia a febre de
Volto-me para Ti em meu apelo,
E busco em Ti meu repouso derradeiro;
A Ti dirijo meu enfatico lamento,
Tu que habitas meu secreto pensamento (...)
D h u-Nénl O Egipcio,
(poeta mistico sufi, circa 861 d.C)

ACresci brincando no ch«o,
De uma infancia livre e sem comparamentos.
Eu tinha mais comunh&o com as coisas do que comparacéo (...
Entdo, eu trago de minhas raizes crianceiras
a VvVis«o comungante e obl 2q
Manoel de Barros
(Memodrias Inventadas: a infancia, 2003)

Religiosidade e jornada interpretativa...

Uma visdo comungante e obliqua das coisas nos atesta o poeta pantaneiro que, de certa
forma, atualiza o poeta sufi na sua febre da alma por aquele ou aquela que Ihe habita o
secreto pensamento. Um sentimento de pertenca e, ao mesmo tempo, uma busca

constante que remonta as raizes crianceiras de quando se tinha mais comunhé&o do que

comparacdes
Se pensarmos na dimenséo psiquica desta jornada humana de constituicdo de sentidos
para a existéncia, num campo de forgas mais antropologico onde nossa prépria
constituicdo humana se faz na correlagdo com os outros no mundo concreto, percebemos
gue, ao contrario do que afirmava Jean-Paul Sartre, 0s outros ndo sao apenas 0 NOSSO
inferno, mas também a nossa possibilidade de paraiso, de jardim do Eden primeiro, jardim
das delicias de um Bosch, por exemplo.

Muito j& se pesquisou e se refletiu sobre esta dimensao religiosa da existéncia humana,

mesmo no ambito das ciéncias da religido, e podemos sintetizar (correndo todos 0s riscos

! Livre-docente da Faculdade de Educacao da USP e professor de mitologia, coordenador do Lab_Arte 1
laboratério experimental de arte-educacdo e cultura — sitio: www.marculus.net



FERREIRA-SANTOS, Marcos & GOMES, Eunice Sim&es Lins (orgs.). Educacao & Religiosidade:
imaginarios da diferenca. Jodo Pessoa: Editora Universitaria da UFPB, 2010 (fragmento)

gue uma sintese pode conter ao tentar sermais “ d i d adue as wdtias posi¢cdes
assumidas oscilam entre:

a idéia mais sociologizante de que as formacdes religiosas encobrem manipulacdes
ideologicas e que prejudicam, portanto, a autonomia e capacidade de reflexao das
pessoas;

a concepcao funcionalista de que a experiéncia religiosa cumpre a misséo de
manter o equilibrio do corpo social e sua coeséo;

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

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

Nesta abordagem a experiéncia religiosa se reveste do carater de exercicio de plenitude —
ou como diria Clarice Lispector,”* o sagr ado c¢omo .NMigda&lchade (197), gr ac¢ a
mestre mitélogo romeno e historiador das religides, nos ensina que o sagrado,
fenomenologicamente, se da a conhecer como irrupcéo teofanica: revelacao de uma
realidade absoluta no seu espaco de manifestagao (imago mundi) e no seu tempo
primordial tornado presente (illud tempus). Neste sentido, se trata de uma irrupgao no
tempo cronoldgico e no espaco profano que aponta para o mistério da comunhdo com uma
dimenséo transcendente. Mas, curiosamente, no interior do mais profano pode irromper o
Sagrado, assim como no interior do Sagrado — sobretudo quando este se d& ja no contexto
institucionalizado como “ r e | i(dgterrdimatia organizacao social, hierarquia, dogmas,
normas de conduta, cédigo ético e moral, que se estabelecem na l6gica das organizacdes
e sobre crencas de raizes miticas, lastreada 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 mecéanicos e esvaziados de sentidos como pretexto para
um “ p o’isacial. Maurice Merleau-Ponty (1971) que substituiu Jean Piaget na catedra de
psicologia infantil na Sorbonne, nos lembraria em seu classico®* Fenomenol ogi a da

Per cepqué“omal dita toda tradic¢cdao que esqgueceu as
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Assim sendo, enfatizamos aqui o carater mais sagrado da dimensdoda“ r el i gi osi dad:
condicao de possibilidade de realizagéo, busca e contato com o Sagrado, sem,
necessariamente, estar vinculado a um corpus institucionalizado como religido. O exercicio
desta religiosidade se expressa, sobretudo, na sacralidade que a vida passa a ter e no
carater ndo-natural que a natureza assume: perceber o tragico e maravilhoso do milagre
da vida acontecendo a todo 0 momento em seu movimento dindmico de nascimento, morte
e transformagéo. E, portanto, nos auto-percebemos pertencentes no mesmo ciclo. Quando
a pessoa se instala neste espago-tempo sagrado, sua visédo e agdo comungantes se
estruturam na religacédo dos saberes, na reunido das pessoas em comunidade, na
remediacao das relagdes existenciais. Como diria 0 escritor mogambicano, Mia Couto,
guando percebemos a sacralidade da vida, o mundo se torna um altar.

No entanto, ndo devemos sucumbir aos misticismos em voga que, huma leitura
absolutamente artificial e superficial, fornecem férmulas magicas de um “ n i r VaailrcenT
fetiches que s6 nos proporcionam um verdadeiro“ ¢ ar n a v a (expragsdotcad abd
mestre José Carlos de Paula Carvalho), onde as tradi¢cdes se perdem em uma sucessao
de imagens sem sentido e simbolos despregados de seu contexto, histéria, pregnancias e
raizes miticas.

Ao contrario, a postura comungante e obliqua de que trata o poeta Manoel de Barros
condensa, no lirismo da imagem utilizada, a poténcia dos simbolos aqui contidos. Isto é, a
Visdo e a acdo comungantes sdo o exercicio desta religiosidade que busca a sintonia com
sua prépria humanidade, com os outros e com o mundo, social e cosmico. A postura
obliqua trata desta possibilidade — a partir deste ser comungante - que consegue efetuar
um dialogo transversal com as varias tradi¢des religiosas, libertando-se dos
fundamentalismos que criam obstaculos a comunh&o e comunicagédo. Recordando aqui a
Emmanuel Mounier (1964), em seu “O personalismo”, "Quando a comunicagao se
enfraguece ou se corrompe perco-me profundamente eu proprio: todas as loucuras sao
uma falha nas relag6es com os outros - o alter torna-se alienus, torno-me também
estranho a mim proprio, alienado. Quase se poderia dizer que so6 existo ha medida em que
existo para os outros, ou huma frase-limite: ser € amar".

Mas, ndo podemos nos esquecer do carater tragico e paradoxal, como nos ensina Nikolay
Berdyaev, fildsofo russo e anarquista religioso, da destinacéo do ser humano ao ser parte
do drama divino, oscila entre o sublime e o misero, entre a grandeza de uma alma e a

pequenez do tirano. Esta possibilidade se inscreve no ser que, ao mesmo tempo, é
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inscricdo do Ser no mundo e que vai, lentamente e, por vezes, de maneira abrupta e
inesperada, realizando-se na medida mesma de seu caminhar sobre a existéncia. Trata-se,
existencialmente e psiquicamente, de uma intensa e extensa jornada para uma possivel
plenitude (e aqui ndo fazemos referénciaa “ p e r f ,@oiggéecesta ndo existe no
horizonte humano a ndo ser como dogma normatizante ou ideario subjacente a uma
perspectiva evolucionista).

Esta jornada, que em outros textos tenho nomeadode “ j or nada i né&uenr pr et at.i
percurso formativo de busca de sentido, centramento e plenitude existencial a realizar-se
seja no processo de individuacéo (Jung) ou personalizagcao (antropologia personalista) que
me possibilita uma determinada leitura — sempre proviséria — de mim mesmo, do Outro e
do mundo. Neste sentido, a humanitas, humanidade potencial que herdamos necessita de
uma construcdo e atualizacéo cotidiana que vai se revelando e se constituindo aos poucos
na realizacdo da pessoa que, por sua vez, é o resultado sempre instantaneo, cambiavel e
fragil do embate entre as pulsfes subjetivas (desejo, vontade, instintos, inconsciente e
seus mecanismos psiquicos) e as intimagdes e resisténcias do meio exterior (mundo
concreto, principio de realidade, o carater opaco e impermeavel das exigéncias da vida),
como se postula no interior das reflexdes da antropologia personalista e na antropologia do
imaginario, segundo Gilbert Durand (1981)..

Aqui é que a proposicdo de outro mitélogo eranosiano, Joseph Cambpell, se torna muito
“di d aavivanaa'do nivel profundo do mito (atualizado nas expressfes sagradas de
maneira ritual) nos possibilita ndo um recobrimento da consciéncia sobre o mar
inconsciente (0 que seria impossivel e muito menos recomendavel), masum*“ al i nhament
ou centramento entre a consciéncia e 0s contetdos inconscientes a servico do self (Eu
mesmo, humanitas, o mais especifico de mim), reconduzindo o ego (aspecto social da

consciéncia) ao seu devido lugar.

estrutura psiquica estrutura psiquica
no cotidiano... no sacralidade...

consciéncia

self
y : self
inconsciente

centramento...
experiénciade plenitude
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Esta empreitada existencial em que saio de meu lugar tranquilo e deixo meus “ p+ €
concee“tpysd i Zacepothé fenomenoldgica) e vou buscar o sentido sempre
mediado pelas obras da cultura e da arte. Mas, curiosamente, essa jornada interpretativa
(que me leva para fora) também me remete para 0 mais especifico, para o0 mais interior
das minhas descobertas. Paradoxalmente, no mais estranho, no mais exoético, no mais
distante... eu me reencontro. E a temética exposta por Heidegger no circulo hermenéutico:
ao buscar o sentido nas coisas percebemos que somos nds que, reciprocamente,
atribuimos sentidos as coisas. Nao sdo aspectos somente antagbnicos, mas, sobretudo,
complementares da jornada interpretativa e psiquica. O dilema passa a ser nao,
propriamente, como entrar no circulo hermenéutico, mas como sair dele. De meu ponto de
vista, a forma privilegiada de sair do circulo hermenéutico, na troca incessante de sentidos
(no momento poiético do circulo), é a percepcédo do Outro em seu tempo proprio que me
exige uma presenca e uma criagdo como resposta. Pois que nessa hermenéutica (busca
de sentidos) como jornada interpretativa, a pessoa € o inicio, o meio e o fim da jornada e
gue suscita um engajamento existencial. Este sentido é vivenciavel, mas, dificilmente,
dizivel. A imagem conduz e engendra a imago. O anthropos ao realizar-se, realiza o theos
gue o engendra.

Ent&o, percebemos que a natureza processual, simbdlica e dindmica da cultura ressoa na
jornada interpretativa e psiquica e a constitui, igualmente, processual, simbdlica e
dindmica; numa atitude, especificamente, afro-amerindia e latina expressa em sua
hospitalidade, em sua escuta atenta, na atencao aos detalhes do conviver.

Diria Gilbert Durand (1989), em suaobra“ Bel as Art es qee“Haumgqu ét i pos” ,
reconhecimento natural do homo religiosus. N&o uma reduc¢cédao a “Ilnter
religido formal dos racionalistas e seus concordatarios da Enciclopédia, mas relacionado a
uma certa “1 nt er maedalacarGasdorf B deegueiCerlbinasdzintib doi tantas
vezes a ligacao (...) o arquétipo da re-ligacéo, isto € da relacédo natural ao sagrado, esta
refugi ado, pois se desenvolveu no seio do sani
Aqui, a alternativa alvissareira para agueles que ainda séo susceptiveis de escutar a
dimenséo do mistério (que nao se explica, mas, sugere Berdyaev, se profundiza na
experiéncia), se refugia, em tempos de violéncia e barbarie, no campo da criagéo e das
artes, campo cultivavel da cultura para o educador. Para ser fiel ao Criador (seja qual for a

tradic&o religiosa ou de religiosidade), é preciso continuar a criagdo em nossas obras.
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Ainda dialogando com Durand (1995, p.110), em A fé do sapateiro, ele nos
complementaria dizendoque“ a g nos e ma ingpiraiémraa opgosi@o radical, tanto
a unidimensionalidade cientificista como a unidimensionalidade teoldgica que € o

fanati smo."”

Sacralidade da palavra habitada no caminho...

fiQuando o Senhor quer dar a entender, &ua Ma

Para as mulheres digo isso e aos homens que ndo sustentardo com suas letras a verdade (...)

uma palavra Sua tera em si mil mistérios e, assim, Seu principio n6s ndo entendemos (...)

O que pretendo é que, assim como é um presente para mim o que o Senhor me da a entender quando
al go DOEI e-loou-ao,v-kki,z°vos consol ar §

(Teresa D 6 Cv, Cdneeptos del amor de Dios, |, 1-2.8).

Se podemos compreender, inicialmente, um texto como um tecido tramado de fios e
urdiduras com palavras que, desta forma, dédo sentido e significado a uma imagem ou idéia
estampados sobre a trama; este tecido complexo se estabelece a partir de determinadas
regras gramaticais (combinacdes corretas das func¢des das palavras) e sintaticas
(regéncias corretas de modo e tempo), além de influéncias também pragmaéticas
(comunicacgédo concreta com 0s outros), como se os fios obedecessem as regras do tear.
Obedecidas estas regras, ou mesmo no delirio poético da palavra que rompe com as
regras para criar e ser fiel ao movimento da imagem, seria possivel compreender a
imagem ou idéia veiculadas pelo texto (lembrando que ndo se tratade “ e x p ). Aista r ”
chamamos de interpretacdo, hermeneusis, em grego. A parte da filosofia que se debruca
sobre esta tematica é a hermenéutica nas suas mais variadas escolas (juridica, biblica,
social, politica, etc); sendo que aqui privilegiamos uma hermenéutica simbdlica, ou ainda
mais especificamente, uma mitohermenéutica, como trabalho filoséfico de interpretacéo
simbdlica, de cunho antropoldgico, 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, mais como estilo do que como método.

De outro lado, podemos dizer que além destas combinacfes de palavras num tecido, o
texto pode ser entendido também como tessitura, como se diz em teoria musical:
combinacdes sonoras de timbres, frequéncias e tons que se harmonizam entre si. Seu
efeito ndo seria apenas semantico, no sentido de comportar significacdes, mas

comportaria, igualmente, um valor estético, uma fruicdo sonora que mobiliza nossos
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A1
sentidos auditivos e vibracionais. Esta € uma experiéncia que podemos sentir quando
apreciamos a declamacao poética de um poema ou a leitura dramética de um texto teatral.
Ha uma musicalidade no texto que nos envolve e no qual, dependendo de nossa
sensibilidade, podemos perceber a intrinseca harmonia sonora com seus significados
professados pelas palavras.

Quando esta percepc¢édo se déa fora do quadro cotidiano de nossas atividades rotineiras,
somos (no mundo ocidental) interpelados por uma estranha sensacao de que algo foi

“ t o ¢ amdpoofundidade. Estamos diante de um texto sagrado, religioso, no seu sentido
mais etimologico: que nos re-liga (re-ligare) a uma dimensdo mais profunda e divina. Ele
nos revela algo que se encontra em nossas préprias entranhas, mobilizando nossas
memdarias mais ancestrais, nossa memoéria, ndo de pessoas, mas nossa memdéria humana.
Assim, podemos re-ler (re-legere) o mundo a nossa volta e tentar melhor compreendé-lo e
a nos préprios para, entdo, assumirmos uma atitude.

A tradicdo, em grego paradosis, que pode se ensinar (paideia ou didaskalia) de geracao
em geracao, ndo se confunde com o préprio ensinamento. Neste sentido, a tradicéo € a
permanéncia de determinadas posturas e atitudes num determinado grupo para além das
geracdes. A reveréncia a revelacado contida num determinado texto que reafirma posturas e
atitudes, se desdobrando em seu louvor, na sua contemplagdo e no seu servico ritual,
fazem do texto, um texto sagrado, pois é a reveréncia, o louvor, a contemplacédo e a
devocao que constituem a sacralidade do texto. Assim ocorre com a maioria das
comunidades do Livro: a Biblia dos cristdos, a Torah dos judeus, o Alcordo dos
muculmanos, os Vedas dos hindus. A tradigédo estabelece uma ética e o ensinamento
perpetua esta ética em seus procedimentos religiosos.

Segundo o estudioso Régis Debray, parceiro de Ernesto Che Guevara na guerrilha
boliviana, em seu Tratado de Midiologia (1991), estudando os suportes da informacao, nos
diz que a primeira forma de transmisséo de conhecimento era dada pela tradigéo oral em
gue o valor da palavra era fundamental. Neste periodo que atravessa a pré-histéria
humana até a invencao da imprensa por Guttemberg, a forma de transmissao oralizada
também valorizava elementos que acompanhavam a palavra proferida: a retérica, a
declamacdao, a narracdo dramatica, o vigor ou o carinho das entonacdes. Este periodo é
denominado por Debray de logoesfera. O momento seguinte, a grafoesfera, € a dimenséo
da palavra impressa e o surgimento do livro e das grandes bibliotecas de papel impresso

gue, ao contrario das ancestrais bibliotecas de papiros e tabuas de argila ou pedra como a
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de Alexandria, possibilitavam armazenar um nimero jamais imaginado de informacéo e
saber. Talvez, por isso, 0 potencial de poder associado a palavra escrita impeliu a Igreja
Catdlica a confinar os escritos pagaos (gregos, arabes e orientais) aos monastérios e aos
cuidados de monges copistas que evitavam que tal conhecimento chegasse a cidade dos
homens. Esta grafoesfera é a dimensao que incute na civilizacao ocidental a valorizacao
do livro e, por conseguinte, reforca a propagacgéao das religibes das comunidades do Livro.
Seus valores sdo a erudicao, o estudo, o dominio das linguas e o exercicio exegético.
Ainda na perspectiva de Debray, a revolucdo dos estudantes em maio de 1968, na Franca,
sinaliza o inicio da dltima dimens&o que vivemos, a videoesfera. E a época da rapida
transmissao de informacdes por suportes virtuais de alta tecnologia: radio, televiséo,
cinema, video, transmissodes via satélite, internet e super-info-vias. A acumulacéo de
informacéo e sua disponibilizacdo modificam, drasticamente, a relacdo do homem
contemporaneo com a palavra e com a imagem que, segundo alguns especialistas, se
banalizaram pela abundéancia e perderam seu poder mobilizador.
No entanto, mesmo neste quadro de avancos tecnoldgicos percebemos,
contraditoriamente, o avanco das religibes das comunidades do Livro. Tanto o cristianismo,
como o judaismo, o islamismo, como o hinduismo tem se propagado como nunca antes na
histéria da humanidade. Além disso, se comeca a ter noticias de culturas tradicionais que
permanecem vivas no Oriente, na Polinésia, na Amerindia e que também mostram sinais
de recuperacdo ou de estagnacao nas taxas de exterminios e extincdo. Algumas, inclusive,
agrafas, ou seja, que nao possuem escrita. A noticia de sua existéncia, apds o periodo de
surpresa e do carater exotico do estranhamento que o ocidental tem, vai nos indagando
sobre a permanéncia destas tradicdes orais na contemporaneidade.
Estas culturas tradicionais nos faz perguntar sobre a propria cultura ocidental. E,
precisamente, no contato intercultural que, diante da alteridade, podemos estruturar
NOSs0S processos identitarios. Para tanto, temos que relativizar nossos etnocentrismos
bem como problematizar nossas indiferengas. Se, como advertia, Joseph Campbell, “ o
mito é& a r el i préci@amosdepensaoaddrmae ss’critérios que adotamos
para pensar e tentar compreender as formas religiosas de outras culturas com as quais
temos contato, como forma de enriquecer a nossa propria religiosidade.
Se como nos ensina Mircea Eliade, tentamos ultrapassar a divisdo imediata entre o

sagrado e o profano, isto nos auxilia a compreender que € preciso tentar entender o
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fendmeno religioso de outras tradigcdes no interior desta tradicdo e segundo 0s seus
proprios procedimentos religiosos e ndo sob o prisma dos nossos.

Desta forma, é que podemos tentar assinalar algumas caracteristicas do texto sagrado na
tradicao oral para repensar o texto: entre eles, a poténcia da palavra, a destinacdo dos
nomes, o poder constituinte do verbo e a estruturacdo musical da transmissao.
Exatamente, pelo seu carater oral e efémero, sendo ensinado de geracao a geragao
através da narracdo de seus valores, feitos e entidades numinosas, que a tradi¢cdo oral se
perpetua até os nossos dias. Ao contrario do que poderiamos pensar: se ndo ha registro
escrito da tradicdo e do texto, ele se perderia no esquecimento dos séculos. Esta é uma
conclusdo permeada de valores de erudi¢do centrada na concepcao religiosa da
grafoesfera. Resultado de nossos etnocentrismos.

Tomemos como exemplo a experiéncia religiosa guarani (na regiao sul do continente) ou
guechua (ao longo da cordilheira dos Andes) e mesmo algumas tradicdes
afrodescendentes.

Entre as trés tradigcbes aqui mencionadas é comum o reconhecimento da poténcia da
palavra. Isto quer dizer: a palavra é a energia que constitui todas as coisas. Correlato da

~.ou

méxima genético-cristd: “ no pr i nci pi, overdasafazocarnee mataeridliza as
coisas. No entanto, nestas tradicbes (de maneira geral), o verbo é autbnomo em relacéo a
seu proferidor. N6s somos os portadores da palavra e ndo seus produtores. Por isso a
aprendizagem da palavra e da lingua é fundamental para a constituicédo da cultura. E
dadiva divina o poder de nomear as coisas. Maldizer alguma ou alguém é uma violacao
das leis divinas e passivel de castigo. Na nac&o guarani, € o poder da palavra, ayvu rupyta,
energia que acompanha a palavra e que €é responsavel pela constituicdo de tudo no
mundo. A manifestacéo desta energia na nomenclatura das coisas € fie’é, ou seja, a
palavra habitada; donde a fie"éng, que resulta na palavra-alma que representa a parcela
do Criador, Namandi ou Nanderuvusu, presente em todas as coisas nomeadas. Por fim,

se depreende a importancia de fie"& pord, o canto como fala sagrada que institui as fie"é

pora tenondé que podemos entender como a s prraismebie | a s oupmdaacomoa s "

“pal avras adornadas”: “E uma presencga viva (gu:
gue ouve. O sentido agudizem@ruguay EortazzoeWerdl e: se Vv |
Jecupé.

Entre os quechuas andinos este poder da palavra é conhecido como Con, também parcela

do nome do criador: Con Tijsi llla Wuiracocha. Con, é o nome onomatopéico, como a
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prépria estrutura da lingua quechua, que faz referéncia ao poder do raio e, curiosamente,
também a raiz. Os portadores do espirito da palavra se chamam de apu e convivem com
as pessoas ensinando-lhes e protegendo-lhes. Uma caracteristica da experiéncia religiosa
guechua, além do poder da palavra, é a estrutura aprendente da propria pessoa. O ser
um ser-aprendente, aprendiz. Est4, continuamente, aprendendo. E, na medida em que
apreende, se constitui como mestre. Mestre-aprendiz.

Ja na tradicdo afrodescendente, de matriz yoruba, esta energia da palavra é o axé.
Energia, a ser reverenciada, que impregna todas as coisas, palavras e objetos, pessoas e
lugares. Por isso, sua fruicdo é importante para evitar as desordens no mundo material
causadas pela falta de energia. Cada saudacao tem o seu poder especial e € orientada por
uma entidade numinosa, um orixa especifico. Como eles se fazem representar nos
elementos naturais e deles sao constituidos, ha uma intrinseca ligacéo entre a palavra e a
natureza, harmonizando a pessoa, no fenémeno religioso e em suas expressoes.

Esta poténcia da palavra se desdobra na nomeacéo das pessoas. Seu nome de batismo é
a palavra-destino que sintetiza sua sina no mundo. Vivemos, segundo 0s guarani, para
cumprir o destino de nossos nomes. Portanto, os rituais de batismo sdo muito importantes.
N&o se ddo num contexto de conversdo (metandia), mas de revelacdo. Em especial, entre
0s guarani, o nome é revelado antes em sonho a cunha karai (mulher mais velha da
aldeia) que revela ao che ramoi (lider espiritual, literalmente, uma expressédo de muito
carinho:“ me u q u e ), Que por swavvez, revelara a pessoa batizada. No ritual
batismal, 0 nome guarda o destino da pessoa que vivera para tal mister.

Entre as herancas afrodescendentes, na tradi¢do zulu, também a indicacao do xama se faz
através do sonho, o sangoma (geralmente, feminino), € avisado pelos ancestrais, atravées
do sonho, que passara a curar a aldeia e cuidar dela. Os sangoma séo pessoas

“ e s c o | peloscespBitdbs ancestrais para a tarefa de conduzir a saude espiritual da
comunidade. N&o se € sangoma porgue se quer. Os futuros sangomas sao visitados no
meio da noite pelos espiritos ancestrais e, desta forma, ndo conseguem dormir pelas
transformacdes internas e pela responsabilidade perante a comunidade. Um canto
caracteristico desta fase da escolha do sangoma é Angilalanga ("Eu n&o durmo”).

Seu carater solidario e fraternal, além do aspecto medicinal, baseia-se, sobretudo, no
respeito a ancestralidade. Uma das cancdes para a invocacao dos espiritos ancestrais
chama-se lhoyiya (“invocacao”), utilizada quando alguém esta sob possessao ou se invoca

a cura de algum doente. Outra cancao diz: "wamemez'Umngoma, ndiyagula ndinani na?
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Ndinenhloko ndinehlaba, ndiyagula ndinani na?" (ndinani na = O que eu tenho?). O doente
solicita ao sangoma que, pela intervencéo dos ancestrais, diga o que ele tem, qual a
origem de suas dores. Toda a comunidade invoca aos ancestrais que iluminem o sangoma
para a cura
Portanto, a caracteristica principal é a forma privilegiada de transmissédo do saber ancestral
e das expressoes religiosas, por exceléncia, nas tradi¢des orais: 0 canto.
E, prioritariamente, através do canto que os mitos de origem, os feitos dos deuses, a
signficacado profunda dos nomes, a revelacdo do devir, a memoéria do passado primordial &
ensinado. E através do cantoque as| a d ai n h a gexpeésidoalé Gaaton Bachelard)
se perpetuam na sensibilidade das pessoas e as coloca em contato com a dimenséo
numinosa da existéncia, dando-lhe sentido e significado. Rubem Alves diz que ndo é a dor
gue desestrutura a personalidade humana, mas a falta de sentido de sua existéncia. Neste
termos, o canto é a forma como este sentido invade a existéncia e a coloca em dialogo
com as forgas da natureza, do entorno da comunidade e com a propria comunidade. O
canto é a estruturacdo musical ancestral da palavra, portanto, organizacdo temporal de
ritmos, frequiéncias e timbres que demonstram a profunda tessitura da palavra.
A despeito de nossa histdria ocidental escrita e impressa em livros deste 1450 nos tipos
revolucionarios de Gutemberg, portanto, ha cerca de 550 anos; ha cerca de outros 5.000
anos de cantos que sao entoados e que garantem a permanéncia da tradi¢ao religiosa e
seu ensinamento, seja do muezim do alto de seu minarete islamico, seja do xama quechua
no vento forte dos Andes, seja do pajé guarani no pampa, na serra ou no litoral, ou da
iyalorixa.
O que se sucede ao canto, através da poténcia da palavra, € o momento sublime de re-
encontro com o sagrado: o siléncio. Contemplacéo silenciosa do momento de dialogo
profundo entre os mil mistérios da revelagéo e a presenca numinosa em nossa alma,
presente sagrado na consagracdo do canto. Por isso, dizia Tereza D’Avila em nossa

1]

epigrafe:

consolarda como a mi m.

O anarquismo religioso de Nikolay Berdyaev...

ANo i mismase manifesta adialéticainexoravel do destino histérico (...)

O que o Senhor me da a enten-ibavés, s ando

a
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o imperialismo e o socialismo, tdo semelhantes entre si, representam uma crise profunda da cultura.
Na época capitalista-industrial do imperialismo em dissolucédo e do socialismo nascente triunfa a
civilizacao, e a cultura entra em decadéncia.
Esta decadéncia ndo significa sua morte, pois, num sentido mais profundo,
a cultura é eterna. A cultura antiga entrou em decadéncia e, aparentemente, morreu,
mas continua vivendo em nds, constitui um estrato profundo de nosso ser.
Na época da civilizagdo, a cultura se retira as profundidades (...)
Na civiliza-«0o come-am a se manifest:
Nikolay Berdyaev,
O Sentido da Histéria (1922)°

A alvorada do século XX conheceu no terreno messianico da Terceira Roma, na RuUssia,
herdeira bizantina da Ortodoxia e celeiro da revolugéo bolchevique; portanto, territorio dos
paradoxos, o seu poeta religioso, filésofo inquieto e anarquista mais convicto: Nikolay
Aleksandrovich Berdyaev (1874-1948). E com este esteio que as nocdes de
ancestralidade, jornada interpretativa, poténcia da palavra, religiosidade e Sagrado se
articulam de maneira alvissareira para quem professa e reflete no ambito da educacéo.
Fil6sofo que mescla com seu estilo marcante, oratdria sedutora, espirito arguto e
provocante a importancia da tradicédo (a ancestralidade como permanéncia do que é
relevante para o espirito humano em sua construcdo cotidiana e popular, tragco constitutivo
de nosso processo identitario e que permanece para além de nossa pequena existéncia e
com a qual mantemos uma relacéo de endividamento) e, a0 mesmo tempo, o imperativo
do ato criador.

Assim, Berdyaev s6 nos poderia regalar uma ética paradoxal, um anarquismo religioso
gue, ndo apenas nos acorda da necessidade de permanecermos fiéis a criacdo sendo
criadores por nossa vez; mas, nos divisa a inexoravel necessidade de defesa e exercicio
da liberdade.

Dai o incobmodo que gera tal postura tanto a hierarquia eclesial ortodoxa como ao Partido
em seu totalitarismo pos-revolucionario. Mesmo tendo sido militante importante na
construcéo utdpica de uma eventual nova sociedade na revolucdo matinal de 1917, a
perseguicdo se faz intensa — sobretudo depois de seus coléquios sobre Dostoievski - e
acaba sofrendo o exilio em Franga como forma de escapar a pena de morte decretada,
preparada, lentamente, nos pordes da Sibéria, pena comutada pela forte acéo de varios
amigos em seu favor. Indo, inicialmente, para a Alemanha, e depois se radicando em

Paris, nunca mais vera sua patria natal.

% Berdyaev, 1979, p.194.
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Segundo Berdyaev:* Eu chamo fil 6sofo existenci al a aqu
identidade de seu destino p@&Nosseusproptostarmos, de st i |
Berdyaev é um filosofo existencial que marca a importancia da construcao da pessoa,
numa antropologia personalista e comunitaria de carater tensional, conflitiva, paradoxal,
dindmica que antecipa em muitas décadas o avanco quantico da fisica e das ciéncias
humanas ditas pds-modernas. Completamente visionério e profundo, marcara com sua
presenca, o pensamento personalista que se desenvolvera no nucleo da revista Esprit
(cujos expoentes serdo, entre outros, Emmanuel Mounier, Paul Ricoeur, Jean Lacroix e
Henry Corbin — o primeiro tradutor de Heidegger ao francés e estudioso do filésofo sufi
andaluz|l b n " A&m sub imaginacao criadora e nocdo de imaginal, importante membro
também do Circulo de Eranos). Tradicdo de uma concepcdo e postura filosofica que se
esquiva dos isolamentos académicos e se engaja na luta cotidiana contra os fascismos, a
opressao, no movimento de resisténcia efetiva ao totalitarismo.
E Mounier (1961 e 1964) que nos esclarece que présopon (p r o z 0, O termo grego
gue mais se aproximade pessoa:“ aquel e que afront.Aquin@dom sua pr
seguiremos a tradicdo que a vé na expressao latina de personna, mascara teatral que se
confunde com a personalidade e com a encenacéo goffmaniana. Nem tampouco a pessoa
como pura individualidade psicologizada a maneira rogeriana. Mais proxima da pessoa
como“ pr 6 s ceptdacdncepcao teatral dionisiaca que extrai sentido da mascara como
personnare (*f aqui | 0o (,cono vedsenaoacomo substantivo), em que a mascara
€ utilizada pelo ator, ndo 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.
Neste sentido, a no¢ao de pessoa aqui, se caracteriza como esta construcao cotidiana,
provisoria e paradoxal que se da no embate entre a pulsdo subjetiva em sua vontade de
transcendéncia e a resisténcia concreta do mundo em sua facticidade, opacidade aos
nossos desejos e vontades. Na correlacéo de forcas dentro deste campo ontoldgico € que
podemos visualizar os momentos da jornada interpretativa da pessoa: a recursividade
entre periodos de introspeccéo - interiorizagcdo expressos na tentativa de centramento e
reconhecimento de territorios internos; e periodos de afrontamento e exteriorizagdo

expressos na conquista de novos territorios.

® Berdyaev, 1957, p. 106.
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Para ndo ser aplastado pelo mundo, Berdyaev nos afirma que o ato criador tem um
momento escatolégico®. Por isso, continua ele afirmando que: n&o é o destino que é
tragico, mas sim a liberdade®.
E uma alternativa para o embate espiralado antropolégico personalista® entre a facticidade
do mundo e a possibilidade de afirmagéo do humano (transcendéncia’), fazendo da
ambiéncia (Umwelt®), ndo apenas um determinante, mas um fator de construcéo de si
préprio pela elaboracéo e construcéo, assim como a perlaboracao (busca de sentido) do
seu préprio mytho®, explicitando o seu profundo e ancestral processo de criacéo: a
mitopoiésis. Por isso, afirma Berdyaev:* Tenho tentado criar o mito
Nestes termos, creio que a importancia de se conhecer, discutir e problematizar as
contribuicdes de Berdyaev se coaduna com as reflexdes mais plurais da vivéncia de um
novo espaco académico e escolar, onde a pesquisa cientifica que se sabe mais
elaboradora de novas questdes do que de pretensas verdades; onde a docéncia engajada
em experiéncias significativas e dialogos socratico-parturientes abandona a conformidade
dos velhos planos e didaticas fossilizadas; explorando as facetas da vivéncia académica,
até entdo negligenciadas. Em especial, as questdes da espiritualidade, da religiosidade e,
portanto, da convivéncia plural, num exercicio antropologico indispensavel de elisédo dos
etnocentrismos, como nos aconselha Paula Carvalho.
Ainda que se possa objetar com a enciclopédica® f un¢c&do | ai ca d@a uni ver s
discusséo saudavel sobre o papel da religiosidade (e, portanto, distante do carater
confessional e catequético das religides institucionalizadas) sé pode contribuir com o

alargamento dos horizontes proporcionados aos alunos, pesquisadores, funcionarios e

* Berdyaev, 1957, p. 207.

> Berdyaev, 1957, p.72.

® Mounier, 1964 e Berdyaev, 1936 e 1957.

" Transcendéncia aqui ndo possui o valor idealista e espiritualista de “eternidade”, mas traduz-se na sua mais
concreta acepcdo como via alternativa intencional (como em parte em Kant, Heidegger e Husserl) entre a
ascendéncia ideacional (predominancia platdnico-idealista) e a descendéncia materialista (predominéncia
das determinagbes factuais).

& 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).

9 Utilizo a forma ortografica arcaica de mytho, a partir do grego mythés (mu q)o“zaqui | o quparase r el a
sinalizar a diferenca da concepcédo aqui adotada, como narrativa dindmica (Durand, 1981) de imagens e
simbolos que orientam a agdo na articulacdo do passado (arché) e do presente em dire¢éo ao devir (télos),
isto €, num pro-jectum existencial a ser vivido (Eliade, 1972, p.11-22 e Gusdorf, 1953, p.246 e ss). O sentido
mais difundido de * mi ¢omd algo ilusério, fantasioso, falacioso, resultado de uma “ma” consciéncia das
coisas e das “leis” cientificas, aqui é descartado. Dai a importancia também das metaforas, como meta-
phoros, um além-sentido que impregna a imagem e explode a sua semantica (Ferreira-Santos, 1998).
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comunidade atendidos por esta universidade numa postura de multiversidade
epistemoldgica, étnica, espiritual e, por que nao tentar sintetizar: existencial.

Esta multiversidade de modos de ser que retine, ao mesmo tempo, a invariancia arquetipal
e a variabilidade das roupagens culturais, fornece os seus instrumentos para o artifice
mitico, Hefaisto, simbolo coxo da emergéncia da criagdo entre Atena (cultura) e Hera
(natureza).

E Hefaisto, o deus-operario metallirgico que forja armas e joias no centro do Etna, bem
como forja a primeira mulher — no ambito da mitologia grega -, Pandora, de cuja caixa-
jarro, aberta por sua curiosidade, a Esperanca sera o Ultimo elemento a tentar sair. Eis a
funcdo do imaginario como fator de equilibracdo antropoldgica: esperanca®.

N&o sera também a funcéo da educacdo?

Manter a esperanca do humano no humano?

Da Cultura na cultura?

Apesar do totalitarismo e da intolerancia dos imperialismos e da civilizagdo em sua
barbéarie?

Apesar das mascaras de inclusao, logros de pluralidade e certas inconsequentes e
consumistas“ c ul t ur a sonvéreos geaesetva de mercado catolico no ensino

religioso escolar que deveriam ser plurais ?

filsto n«o ® privil®gio do
So6crates condenado a cicuta, Giordano Bruno queimado,
Descartes for¢cado a expatriar-se na Holanda, Spinoza excluido da sinagoga,
eis os testemunhos das persegui¢cdes e dos suplicios
queosrepresentantes da religi«o inflioc
Berdyaev (1936)

iQual gquer um que vencer a dor e c
Dostoievski

Retomemos a Merleau-Ponty, filésofo francés ligado a fenomenologia e ao existencialismo

— de dialogos fecundos com o grupo de Esprit -, em sua compreensao de corporeidade,

cuja nogao me parece exemplar na seguinte citacao:

“Um r omance, um poema, um quadr o, um trecho d
em gque nao se pode distinguir a expressao do exprimido, cujo sentido s6 € acessivel por

um contato direto e que irradiam sua significagdo sem abandonar seu lugar temporal e

% purand, 1981.
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espacial. E nesse sentido que nosso corpo é comparavel a obra de arte. Ele é um né de
significagbes vivas e ndo a lei de um certo nimero de termos co-v a r i anHste sd"de
significacdes vivas que podemos chamar de corporeidade avanca sobre as no¢coes
cladssicas do pensamento cartesiano que separa a res cogitans da res extensa huma
dicotomia balizada também pela tradicdo religiosa judaico-cristd. Nestas duas tradi¢des, o
corpo é um apéndice do nosso sereque “ ar r a s sef@ pelosEu peso, seja como carga
de barro imido a testemunhar um pecado original. Dai a dificuldade em lidar com as
guestdes do corpo, seus sentidos e prazeres, suas possibilidades e limites. A rigor,
acompanhando as reflexdes de Merleau-Ponty, nés ndo temos um corpo. NOés somos um
corpo, e é este corpo que sente, pensa, age e atua no mundo concreto que vivemos. A
facticidade do mundo nos atesta esta rede de significacdes numa estrutura de ek-sisténcia:
Nnos movemos e percebemos o mundo num so ato organico e total. Num sé golpe:
“Para dizer a verdade, todo habito €& ao mesmo
como ja dissemos, entre a percepcao explicita e 0 movimento efetivo, nesta fungéo
fundamental que limita ao mesmo tempo nosso campo de Visdo e nosso campo de acao
(...) o bastao ndo é mais um objeto que o cego perceberia, mas um instrumento com o
gual el e percebe. E um apéndice do % ®rgua, uma
vez, esta sintese corporal prescinde das cis6es conceituais do intelectualismo ocidental.
Ao mesmo tempo em que tendemos a perceber na interagdo do corpo com o mundo
apenas uma correspondéncia baseada em estimulos e respostas (mecanicas ou
complexas, segundo a tradicao deste ou daquele intelectualismo), o ato se da em sua
totalidade ja impregnado de sentidos e significacdes dadas pela regido selvagem do pré-
reflexivo que habita o Ser. Este Ser Selvagem, ou ainda, este né de significacdes da
corporeidade, este * s-aa-mu n d(p.433) € um constante processo resultante das
correlagdes complexas e trocas incessantes com 0 meio exterior — perspectiva muito
proximado“ t r aj et o a detGilberpRutard ¢1084)o-"gue pode se re-organizar
pela percepcdodeuma“ f a:l t a”

“(...) um novo uso do corpo préprio, € enriquecer e reorganizar 0 esquema corporal.
Sistema de poténcias motoras ou de poténcias perceptivas, Nnosso corpo ndo é objeto

paraum, e u p:€é anscorjunto de significagcdes vividas que segue no sentido de

seu equilibrio. As vezes se forma um novo né de significagcdes: nossos movimentos

1 Merleau-Ponty, 1971, p.162, grifos meus.
12 Merleau-Ponty, 1971, p.163
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antigos se integram em uma nova entidade motora, os primeiros dados da vista em
uma nova entidade sensorial, Nossos poderes naturais reencontram subitamente uma
significacdo mais rica que até entéo so6 era indicada no nosso campo perceptivo ou
pratico, que s6 se anunciava em nossa experiéncia por uma certa falta, e cujo advento
subitamente reorganiza nosso equilibrio e preenche nossa cega espera.” (Merleau-
Ponty, 1971:164).
Enquanto um atleta, por exemplo, estabelece uma rotina de treinos, ele adequa sua
corporeidade a um determinado nivel de rendimento corporal que espelha sua relacdo com
o mundo. E exatamente sobre esta relacdo que ele vai, gradativamente, vencendo os
limites impostos pela facticidade do mundo. Cada medida é um limite. Neste sentido,
enquanto os limites residirem numa perspectiva numérica, a corporeidade se prende a um
rendimento quantificavel. A cada nova significacéo, ou seja, a cada re-organiza¢ao do
sema — da energia semantica — ou simbdlica, a corporeidade responde de uma
determinada forma.
Ao introduzir outros indices que nao-numeéricos, a relagcdo mundo-corpo se estabelece sob
novos padrdes. A percepcdo acompanha a motricidade e vice-versa. Sea“ f d detqee
fala Merleau-Ponty introduz um elemento perceptivo-motor que € capaz de re-organizar a
sintese corporal, a percepcédo desta “ f a fragiled a consisténcia da propria consciéncia.
Principalmente, se lembrarmos que a andlise que Merleau-Ponty vai fazendo do fenbmeno
da percepcao, ao longo de toda a sua obra, a eleva a identificacdo com a prépria
consciéncia.
Esta consciéncia que, no decorrer da prépria atividade fisica perceptivo-motora, se da
contada“ f a,retsignifica esta energia seméantica que atua sobre o campo perceptivo
fragilizando a vigilia do principio de realidade. Introduz-se aqui um dos elementos de
aproximagao ao contato numinoso que vimos denominando de “vertigem”**:
desfocamento, obumbramento, sentido ambiguo de orientagéo espacial, hiperventilacao

cerebral com a respiracao alterada, perda de controle visual sobre o campo perceptivo.

'3 Ferreira-Santos, 2000, p.62
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A\ digestiva
vertigem” '3 (dig )

(optica)

vortice

(cinestésico)

Tal constelacéo fisico-imaginaria vai introduzindo a pessoa num registro de tempo e
espaco outros, alterando a organizacéo do real. Os sentidos se comunicam alterando a
prépria sintese corporal. Mais uma vez Merleau-Ponty nos explica:
“Os sentidos sé&8o distintos uns dos outros e
deles traz consigo uma estrutura de ser que ndo é nunca exatamente transponivel.
Podemos reconhecé-la porque rejeitamos o formalismo da consciéncia, e fizemos do
corpo o sujeito da percepc¢ao. E podemas reconhecé-lo sem compreender a unidade
dos sentidos. Por que (MedeassPonmtyt 1I9H.@3). comuni cam.
Esta estrutura de ser que a visao possibilita € a do ser intelectivo, racionalizante,
controlador do principio de realidade que tudo pde sob perspectiva. Subjugada esta
estrutura de ser, abrem-se alternativas para uma nova re-organizacao. A fisiologia do
movimento classica dificilmente conseguiria dar conta das re-articulagbes que fazem as
bombas circulatodrias, as sistoles e diastoles da arquitetura muscular, a combustéo
energética das células e as sinteses protéicas, sem um principio subjetivo que
configurasse esta machina speculatrix da corporeidade. Este complexo orgéanico e
bioldgico em vertigem se torna vorador de suas préprias possibilidades. Ao vivenciar uma

nl5

situac&o-limite (die Grenzsituation, como diria Karl Jaspers®), temos a “voragem™° que &,

neste caso, a subsuncéo da pulsdo subjetiva pelos veios pulsantes do corpo, bem como a

1 apud Berdyaev, 1936, p.45 e 57.
'* Ferreira-Santos, 2000, p.63
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subsuncéao desta sintese corporal pela pulsdo subjetiva, numa explosdo somatica que

procura em seu centro, reservas de energia para transpor limites. Este soma®® — reserva

energética do corpo — é mobilizado por uma consciéncia nem desperta, nem hipovigil, mas

intensa, como bem sinaliza nosso filésofo russo:
“O mundo ndo penetra em mim sem gqgue minha at
minha atenc¢éo, de minha imaginacao, da intensidade de minha consciéncia; e esta
intensidade n&dao vem dRerdyaevr1836:50nas de dentro.”

Atingindo seu centro, a intensidade da experiéncia mergulha nas profundidades mais

abissais da psique humana (Ungrund), turbilhonando com toda a adrenalina, serotonina,

epinefrina, anossa“ an at o mi gKelenag,198%78). Um quase “ ¢ o | aapomete a

sintese corporal que, impulsionada pelas forcas despertas neste encontro, nesta explosao

somatica, tem a experiéncia do “vértice™’: o préprio contato numinoso com o Sagrado no

sentido de que o impulso criador da obra dialoga com 0 nosso proprio impulso criador,
suscitando um continuo processo criativo.
“A doutrina, pl ena de nlngrin@ sobre q abishm otBaire @ me s o
irracional que precede o ser, é um ensaio de resposta a uma questao fundamental entre
todas, aquela da aparicdo do mundo e do Mal... Eu estou inclinado a interpretar o
Ungrund como uma liberdade absolutamente original. Béehme compreendeu o mistério
da criacdo do universo como uma tragédia ndo somente humana, mas também divina
(...) O Indeterminado é entédo o Nada, olho insondavel de eternidade e ao mesmo tempo
uma vontade, uma vontade sem (Bewdyadvp“, Unagbriusnsdalet
| a L i, 0983 apuél Wendel, 1970:114)
Apenas a acao do &cido latico™® néo explicaria a dor e o sofrimento deste quase“ c ol ap s o ”
gue espelha uma outra luta, ambas provenientes deste fundo abissal, intersecc¢ao desta
recursividade existencial entre o humano e o Sagrado:
“A pessoa €& i ns e parméanoeSua rdabizacéocerdoloeosad.o) A tuta f
pela realizacdo da pessoa € uma luta heréica. O heroismo é por exceléncia um ato
pessoal. A pessoa esta ligada a liberdade: Sem liberdade, néo ha pessoa. E a
realizacao da pessoa nao € outra coisa que a conquista da liberdade interior, de uma

liberdade onde o homem é doravante desengajado de toda determinacao vinda de fora.

16 Keleman, 2001 e 1992.
" Ferreira-Santos, 2000, p.65
18 A~ . . . . -, . P s . o] s

Faz parte dos trés sistemas principais de energia: forfageno, glicogénio acido-latico e o aerébio. Estes
sistemas atuam no corpo em situacao de poténcia muscular maxima sob exercicios de alta intensidade e
curta duracdo, como o caso de velocistas, fisioculturistas e mergulhadores, por exemplo.
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Ma s , a |iberdade engendra dor e sofrimento.
(Berdyaev, 1936:203-204)
E sobre esta perspectiva que Berdyaev se alimenta da epigrafe de Dostoievski que

113

utilizamos:* qual guer um que vencer a.bd$tecaratertragicaned o s
engendrado pela propria liberdade confere a pessoa a dimensao nao apenas heréica, mas
existencial em que pesam suas opc¢des, atitudes, posturas num mundo concreto permeado

de varias relagbes afetivo-emocionais com o Outro. Criar é 0 ato ndo apenas livre, mas

“ d i vquensabsume a dor e o sofrimento no desvelamento do ainda “increado”

(Berdyaev, 1957). Increado que habita seja no ambito do siléncio de onde provém as

palavras, seja na profunda experiéncia da muasica oceanica de nossa morada primeira.

todo esforc¢co de incitar e dialogar com a mdu
nosso percurso formativo, € uma forma musical de vestir-se de azul profundo,
tornar-se portador dos marulhos primevos para ressuscitar por amor e umidificar,
num vestido azul, nossos gal hos secos destit
Luzmarina Espindola (2006:74)

N&o sendo algo dado, a realizacdo da pessoa pressupde o empenho de forgas subjetivas

em sentido contrario a um mundo altamente “ o b j e t(lieificadd)@ Gue comporta varios

grausde” o bj et (Berdygedi, 4936). Estas forcas pessoais subjetivas provem do

“ ma n(@usdorf, 1953:38-43): uma atitude do homem frente ao universo, ou ainda, no

universo. Nao apenas um conteudo de conhecimento, mas forma e estrutura de

conhecimento; uma espécie de afrontamento do homem a sua realidade ambiente. N&o

uma situagao propriamente religiosa, mas uma percepc¢ao do universo que chega a

consciéncia mediada pela percepc¢éo, um modo global de compreensdo. Mana pode ainda

ser entendido, como diria Levi-Strauss, como“ nost al gi a de plenitude,

realizacdo simbdlica da plenitude que seria a perfeita adequacédo entre o conhecedor e 0

conhecido, intencao de integracao e reintegracdo. Donde a pluralidade, a contradicao

mesma do sentido que pode revestir esta nocéo: forca e acédo, qualidade e estado,

substantivo, adjetivo e verbo por sua vez, abstrato e concreto,oni pr esente e | ocal

(Levi-Strauss, 1950 apud Gusdorf, 1953:42).

Esta forca e acéo contidas na energia vital mana, principio da consciéncia mitica, explode

como reserva somatica pela re-significancia da vivéncia de uma situagéo-limite. Nesta

situacao é que o problema fundamental da vida religiosa se situa: “ tiomem se encontra

consagrado, jogado sem restricbes a exigéncia devorante do divino (...) 0 antagonismo das
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pot éncias opostas se recompd6em a (Gosdoof, i nstant
1953:45). A reciprocidade da constituicdo de ambos, humano e divino, se coloca de
maneira angular. H4 um caréter recursivo (Morin, 1977) nesta constituicdo, do qual Nikolay

Berdyaev, muito nos pode ainda ajudar a refletir.

Bogochelovechestvo: a humano-divindade ou a divino-humanidade...

fimas quando ambas estas cren-as, a cren-a em
sdo levadas consistentemente a um fim e atualizadas por completo,
encontramos em cada uma, completa, integral

verdade da Divino-h u mani d

a . 0
(Solov 6 e v, 19

de
95: 2.
Nikolay Aleksandrovich Berdyaev nasceu na Ucrania, em 19 de marco de 1874, na

provincia de Kiev (a mesma Kiev de nossa Clarice Lispector), filho de uma familia

aristocratica e que, a despeito de sua origem, militou no movimento bolchevique de 1917

flertando com o marxismo. Entretanto, suavocacdode“ anar qui s t(Berdyaed, i gi 0s o0
1957) e de gndéstico levou-o a um confronto tanto com o Partido e seus militantes marxistas

guanto com a hierarquia da Igreja Ortodoxa. Embora, inicialmente, pareca paradoxal, mas

as duas correntes na Rassia, 0 marxismo e a igreja ortodoxa, sdo herdeiros do

messianismo milenarista russo. Dai a pregnéncia de ambos na alma russa. Suas

experiéncia e reflexdo antropolégicas pautadas pela compressao personalista

influenciaram, sobremaneira, 0 pensamento existencialista cristdo em Paris, a partir de

1924, ja tendo experimentado a prisdo e o exilio.

Marxista na juventude, sofreu exilio na Sibéria por trés anos por denunciar injusticas do

regime czarista e, ao mesmo tempo, sendo rebelde frente ao regime bolchevique,

organizou Seminarios sobre a espiritualidade de Dostoievski na Universidade de Moscou

(em protesto ao materialismo historico estreito), o que lhe valeu a pena de morte comutada

em exilio perpétuo em novembro de 1922. Em Paris foi co-fundador da revista Esprit e

catalizador do movimento personalista, liderado por Emmanuel Mounier (1905-1950), e

através do qual dialogara com as grandes expressées daguele movimento em solo

francés: Gabriel Marcel, André Maulraux, Karl Barth, Jean Malh, Romain Rolland e outros

(Wendel, 1970:115).

Dentro da Acéo Ortodoxa (movimento cristdo-ortodoxo) organizou uma rede que protegia

judeus perseguidos pela SS nazista e em 1945 inicia com seus ultimos discipulos, Marie-
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Madelaine Davy, Henry Corbin (primeiro tradutor de Heidegger ao francés), Jacques
Madaule e André Phillip, a revista Cahiers de la Nouvelle Epoque. Em seu primeiro editorial
pretendia:

voltar as fontes espirituais, submergir num
cristd, recriar o homem total cindido pela ilusédo racionalista, substituir o individuo
abstrato pela pessoa viva, conjugar o interesse das massas com as vanguardas, a
liberdade individual com o devir comunitario, harmonizar a especificidade nacional com
oespirito ecuménico”

Exilado de sua terra, Berdyaev sempre foi um fildsofo da liberdade, da criatividade, da

pessoa e, consequentemente, um pensador religioso. Influenciado pelo pensamento

gnostico de Jacob Béehme, pela fenomenologia de Kant, pela reflexdo social e

antropoldgica do jovem Marx e pela intempestuosidade de Nietzsche (Fedotov, 1948),

Berdyaev representa um pensamento independente e audaz no seio mesmo da Ortodoxia,

seja ela marxista, seja crista.

Podemos sintetizar como matrizes da agéo-reflexdo de Berdyaev: o Anarquismo

(Bakhunin), a Fenomenologia (Kant e Schopenhauer), o Realismo mistico (Chaadaev,

Vladimir Solov’ev, Tolstoi e Dostoievski - em sua teoria da sensibilidade universal), a

Sofiologia (Boulghakov), a Gnose (Jacob Béehme), a Antropologia e o Materialismo

histérico (jovem Marx), a Filosofia a marteladas (Nietzsche) e o Epicurismo ético.

No aspecto que privilegiamos aqui, serade VI a di mi r,a®ftuénoiavniamnque

recebera:
“Enigmatico, ele ndao somensuatealogiaerseas el ou em s
publicacbes, como também pela conciliacado das contradi¢cdes de seu espirito. H4 um
VI . Solov"ev do dia e outro da noite (...) wu
catdlico, um homem religioso e um gndstico livre,umconservador e um | i ber al ”
(Berdyaev, 1925:180).

E dele que incorpora a nogdo de Bogochelovechestvo. Em inglés, o termo mais proximo

€ Godmanhood. Humanidade de Deus ou divindade do homem, humano-divindade ou

divino-humanidade. Este conceito theanthropico (engendramento reciproco de theos =

deus & anthropos = humano) comporta o paradoxo da constituicdo reciproca de ambos os

polos. Cindidos desde o inicio, sob o jugo do racionalismo instrumental (ocidental ou

oriental-ocidentalizado) a intencao de re-ligare, de reuni-los, no fenémeno religioso da

experiéncia numinosa € o desafio que Berdyaev tenta compreender e levar a cabo em sua

prépria existéncia. Em sentido inversoas o b o r n(Besdyaév, 1925:180), sentimento de
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pertenca a coletividade comunitaria em que o individuo pode se dissolver no tecido
coletivo, o desafio é o combate pela personalizacdo na sua realizagdo humano-divina, no
compromisso césmico-social postopelo® amor , pel a me mo r(Bealyaev, pel a
1936:203).

E exatamente sobre a pré-disposicdo da alma russa (como idéia russa ou ainda como
vocacao russa, Berdyaev, 1997) ao sentimento das o b o r ngaessé glasmou o discurso
coletivista da salvagédo do milenarismo ortodoxo e do socialismo real. Tanto que esta sera
a traducdo mais proxima, em solo russo, do termo grego “ k a t o (“ui nki ovség; rcriardbd ”
nuances nem sempre despreziveis na compreensdoque o c at o | possui gntmed
Ocidente e o Oriente:

“nao foi traduzido em eslavo de modo etimologicamente exato, mas pelo adjetivo

sobornyj que qualifica uma idéia de reunido, unificacdo, de comunhdo ao mesmo

tempo empirica e ontoldgica. Aconteceu, portanto, na ortodoxia eslava, com tal

substituicdo semasi ol 6gi ca, Um e patoliciqades. Ai me n't

universalidade é compreendida como unido, reunido, comunhao, interdependéncia

estreita d@sl pessoade | “"Association N. Ber di

1975 apud Badia, 2002:26).
O préprio Berdyaev (1933b), ao tratar do tema da reunificacdo cristd e as mazelas do
imperialismo ocidental do cristianismo catolico ou 0 messianismo, igualmente, reunificante
ao seu préprio modelo da Ortodoxia oriental, ressalta que o problema do ecumenismo®®,
proposto, na verdade, pelo movimento protestante; é ter em conta que a experiéncia
religiosa s6 pode se realizar em profundidade, jamais em extensao. Berdyaev advertia que

somente uma aristocracia espiritual poderia viabilizar uma reforma de pensamento e

sensibilidade, ja que é inviavel “democratizar” o espirito. Porisso, “ d a i a César o ¢
C é s aemblema que Berdyaev vai desenvolverem“® Rei no do Espirito e R
(Berdyaev, 1957; Novikova, 1997; Sergeev, 1998), a despeito das criticas infundadas e de
leitura rapida e superficial sobre o seu carater, pretensamente, “ ar i st oAssindeleise o ”
exprime a respeito de seu povo:

“ROssia nunca foi um pais aristocratico, com

principios opostos estiveram nas origens da formag&o da alma russa: o elemento
natural, pagéo e dionisiaco; e a ortodoxia ascética e monacal. Se podem descobrir
gualidades opostas no povo russo: o despotismo, a hipertrofia do Estado, e o

anarquismo, a liberdade; a crueldade, a inclinagéo a violéncia, e a bondade, a

Y Oikumene: “‘uni ver sal, pert en emgrége; olvselamsisostem msss. a
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humanidade, a docura; a religiosidade, que se reduz a observacgéo estrita do ritual, e a
busca da verdade; o individualismo, a consciéncia aguda da pessoalidade, e o
coletivismo impessoal; o nacionalismo, a ostentacéo e o universalismo, o
humanitarismo; a religiosidade escatologico-messianica e a piedade externa; a busca
de Deus e o0 ateismo militante; a resignacao e a insoléncia; a escravidao e a rebelido.
Sem duvida, o reino russo nunca foi burgués. Para definir o carater do povo russo e sua
vocacdao é necessario eleger, e eu me inclino
(Berdyaev, 1997:216-217).
Por isso, o proprio personalismo comunitario depende da realizacdo da pessoa em sentido
comunitario, pela experiéncia vertical da pertenca e do servir ao proximo em termos
conviviais®. Desta forma, dista milhas e milhas de qualquer institucionalizacdo que,
inevitavelmente, sera burocratizante.
O amor — motor da vida e da realizacdo humana contida em sua propria etimologia como
“a@anor ’hegacao )d& o seotimén® pessoal e postura filosofica deste
personalismo antropoldgico que se direciona, simultaneamente, sob dois vetores basicos
no campo de forcas da existéncia: um vetor arqueoldgico e um vetor escatolégico. Sob o
movimento argueoldgico, o amor se revela“ a r q u e(Befraird-$aatds, 2006a) na paixao
pelo que é primevo, ancestral, mitico; amor pela memdria em seus processos
mitopoiéticos. Sob 0 movimento escatolégico, o0 amor se revela criativo, base da criacéo
humana respondendo ao imperativo fundador da humanidade como poiésis (criacdo): amor
pela criacdo em seus processos autopoiéticos?”.
Como todo filésofo pautado pela busca sophioldgica® que, duramente, tenta viver seu
pensamento e pensar suas proprias acdes, Berdyaev € marcado pela tragédia da morte de
sua amada esposa, Lidia, em 1945, fiel companheira no cotidiano e nas discussoes

filosoficas e gnosticas, sO conseguira viver mais trés anos:

%0 E importante ressaltar aqui a experiéncia exemplar e muito préxima dos ashram de Mahatma Gandhi
durante o processo de independéncia da india (anos 30 e 40) alicercado sobre este caréater plural da
convivéncia em comunidade, além dos principios de satyagraha (apego a verdade), ahimsa (ndo-violéncia),
desobediéncia civil, e retomada de técnicas ancestrais de manutencéo da vida comunitaria. O que levara a
bandeira oficial da India, a ancestral roda de fiar que Gandhi retoma na cruzada econémica com as empresas
téxteis inglesas. Curiosamente, contando com a compreensao e simpatia dos trabalhadores ingleses.

2 Autopoiésis como sinalizam hoje os estudos de Edgar Morin e dos chilenos Maturana & Varella no ambito
da epistemologia e da biologia de ponta.

2 Sofiologico (ou sophiolégico) é a condigdo daquele que busca a gnose (conhecimento de si através do
conhecimento do interior do mundo) pautada pela compreenséo e exercicio dos principios femininos da
sabedoria como Sophia: complementacao dos contrarios, filosofia do terceiro incluido, educacéo da alma
(anima) e didlogo com a Alma do Mundo (anima mundi), entre outros. Por isso, €, a0 mesmo tempo,
epistemoldgica e mistérica.
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“H4 em mim uma forte predisposicao a mel anco
num periodo muito desgracado de minha vida. Lidia adoeceu gravemente de paralisia
dos musculos da garganta, o que dificultava mais sua capacidade de falar e tomar
alimento. Suportou com resignagao esta enfermidade atroz. Suas forgas foram
minguando. No final de setembro de 1945 Lidia morreu. Foi um dos acontecimentos
mais dolorosos de minha vida e ao mesmo tempo um dos que mais me afetaram em
minha vida interior (...) A morte ndo é somente um extremo mal, sendo que ha também
luz nela. Na morte h& revelagdo do amor. S6 na morte se d4 a maior intensidade do
amor. Este se volta particularmente ardente e dirigido a eternidade. A comunicagéo
espiritual ndo s6 continua, sendo que se faz mais especialmente tensa e intensa (...)
Vivi a morte de Lidia, participei em sua morte, e cheguei a perceber que a morte era
menos horrivel, descobrinelaalgoquesepar ece com um (Beadgaev, ment o. "
1957: 308-310).
Diz Sylvain de Wendel (1970:115-116):“ Est a cat astrofe intima o ir
grande | ivro ,Dialética existencial do divino
mundial, chega em junho de 1947, com o titulo de doutor honoris causa na Universidade
de Cambridge. A crise cardiaca o encontra em .
Reino do Espirito ElepmoprReiofetcamdnte, eScéegedardbze dnos
antes:
“ A v i dbré amaite éao mesmo tempo a aceitagdo mesma do mistério da morte: é
uma atitude antindbmica. De outro lado, a realizacéo da pessoa € a realizacao da
comunhdo, na vida social e na vida césmica, o ultrapassamento deste isolamento
intrinseco a morte. E que, precisamente, a realizacdo da comunh&o ndo conhece a
morte. O amor € mai(Berdjaevr1936:206)Jue a mort e.”
Estranho momento de comunicacdo — posto que toda comunhao sempre seré
comunicacdo — numa situacéo-limite, como nos ensina Karl Jaspers, uma
Grentzsituation®. O limite, portanto, de meu Ser é o Outro no mundo concreto; linha
limitrofe que se funde em minha constituicdo e s6 posso Ser na medida que sou com 0
Outronomundo:“ o outro é uma f or ma e mpi (Merleaa-Pahty, at ol ¢
1992:76). A alteridade aparece, assim, estruturalmente, como membrura:
“Di zer que as coisas sé&do estruturas, membr ur
nés, expostas como espetaculos perspectivos, mas gravitando a nossa volta. Essas

coisas nao pressupdem o homem, que € feito da carne delas. Mas o ser eminente deles

% apud Berdyaev, 1936, p.45 e 57.
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nao pode ser compreendido sendo por quem penetra na percepcao, e se mantém com
ela aberto ao seu contato-d i s t @vedeau*Ponty, 1992:203).
Tal compreenséo se aproxima do estruturalismo figurativo de Gilbert Durand ao identificar

as“ const el ac de emiurao de inéa esteutuims miticas de sensibilidade
(herdica, mistica e dramatica), isto &, trés estruturas antropoldgicas do imaginario (Durand,
1981; Ferreira-Santos, 1998).

Este exercicio do corpo e dos sentidos como gesticulagéo cultural®* é uma nogéo que nos
auxilia a pensar a paisagem humana transitando entre o multiplo e o uno através das
membruras: unitas multiplex, diz a férmula alquimica no filésofo sapateiro, Jacob Béehme
(1575-1624)%, cuidadosamente relido por Berdyaev (1936) e, recentemente, interpretado
na epistemologia complexa de Edgar Morin (1977).

Unicidade matizada pelas espirais da repeticdo. Repeticdo ritmica que marca e ilumina
uma melodia tal qual o quebra-mar das ondas, o espumante branco que cinge as rochas e
a areia, marulhando a eternidade de um instante.

Se deixarmos de lado, por um momento, a obsesséo ocidental-aristotélica-cartesiana em
ver na repetigdo apenas o retorno do mesmo, o gesto mecanico e vazio de sentido do ato
rotineiro, a mesmice objetivada; talvez possamos perceber que esta repeticdo que vemos
na obra musical (leit-motiv ou motivo ocidental ou ainda a estrutura melddico-circular
oriental) e literaria é da ordem da criacéo continuada.

E criar novamente, dar vida novamente a obra, € parir filhos que nos d&o luz & nés
mesmos, num ato increador (Berdiaev, 1957): prenuncia, anuncia e apresenta
perpetuamente. Jamais se objetiva por completo, pois isto seria deixar de criar. A criacdo
continua é o testemunho de que somos feitos da mesma matéria dos deuses, por graca e
criacao deles. Ao mesmo tempo, somos eles proprios:“* A transcendéncia €& a
di f er (Merleaa-Ponty, 1992).

#« A gesticulacdao cultural c cemignifieagdos. Assimeemdo,@turna fdmiasiune o pr et
sentido que se interpenetram configurado por uma determinada estrutura de sensibilidade. Nesse sentido, é
através da propria corporeidade que iniciamos as representacdes mais primitivas: as primeiras imagens séo
guiadas por condicionantes reflexolégicos - ora por nosso impulso ascensional, ora pelas préaticas digestivas,
ora pelos movimentos ritmicos e ciclicos da suc¢do ou do coito. Sao formas especificas de simbolizacao
din&mica que organizam o real, pois sdo expressdes de nosso relacionamento com o mundo e com o Outro
numa i magem arquetipal a(Rerreira-fadtes, 2005, p33) 6 pri o cor po”
% 0O filésofo sapateiro remendao, Jacob Boéhme, possuia como caracteristicas de seu pensamento a idéia
do Ungrund (subterraneo profundo do humano), a Cognitio matutina (aurora) como modelo epistemoldgico, a
idéia de unicidade complexa na expressao Unitas multiplex, e a dialética do mundo do fogo, da luz e das
trevas. Afirmava BoBhmeque“ a al tur a a que ,gemcdimaensiede deus; oonsegu® r
elevar-te até te fazeres téo alto como Deus mesmo; unindo-te a Ele. Tua grandeza sera tanta como a de
Deus; hd uma expansao do coracdo enamorado que € impossivel expressar. Amplia a tua alma até fazé-la
alcancarotamanhoda c¢ri acédo inteira?”.
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Dai o mundo desta repeticdo nos remeter ao tempo primordial. O tempo primevo da
criacao original. Criacao increada, acrescentaria 0 mestre Berdyaev. Por isso, a destinacéo
do homem é sua liberdade increada. A mesma liberdade do tempo primordial. Paradoxal
liberdade do ventre materno.
A circularidade desta repeticdo € a mesma circularidade do utero, do ovo primordial, da
cupula celeste, do interior da gruta... Espaco circular do tempo ritmico vertiginoso, a rigor,
espiralado.
Aqui o iniciador de cultura®, ao utilizar-se dos amplificadores semanticos da musica e da
literatura, do verso com a palavra fecundante (logos espermatikés) e dos sons (mousike)
da“ musi ca qEspirdola, 20@6), € também iniciador theanthrépico (Berdyaev,
1957): conduz a consciéncia da constituicdo divina do homem (theos) e a constituicao
humana do sagrado (anthropos), numa relagéo recursiva de determinacdes e aberturas
apreensiveis somente no ambito do refino de uma sensibilidade animica:
“Sensibilidade no sentido de organizacao do
atrela a regiao selvagem. Neste didlogo do tecido complexus, que se estende forrando
o chao, em que conversam os seres humanos, ha a constituicdo de um sé6 né: a
pessoa. O que déa a liga ou os pontos dos nés € o acontecimento/encontro, a relacédo
da pessoa com a outra, fazendo-a s “psers oa’” . Neste evento que
Quando, nesta relacédo, em que um se comunica ao outro, exprimindo-se, emerge uma

abertura, que reflete uma “luz maior azul
de cada um e suas paisagens. Fazendo-se todos um vestido azul: grande tecido, efeito
deste quiasma. Este tecido, que rasga facil, ¢ a membrura que nos une, sem fundir,

com o mundo. E neste entre” da regidao selva
gue, portanto, abrange todos, com todas as suas diferengas, que compde o grande
tecido, de muitos tons de azul, o tom si de cada um num grande vestido. Colocamos
aqui vestido como metafora de um tecido constituido de urdiduras matriais, desta
relacdo nutridor a, t r a ma sEspétheola,f2006:69, gdfesdanl s i c a
autora).

Se, de um lado o verbo divino se faz carne e habita entre nds; de outro lado, a musica nao

é totalmente humana. A criagdo, quanto mais humana, mais sagrada se revela. Lembrando

Pasolini em sua adaptacdo cinematografica para Medéia (com a inesquecivel cantora

lirica, Maria Callas), proferindo pela bocadeseuQui r on: “tutto e santo!

% O iniciador de cultura (expresséo de Georges Gusdorf) poderia ser um professor ou professora, mas, estas
duas possibilidades (iniciacdo e docéncia), raramente, se presentificam no ambiente académico-escolar e,
menos ainda, huma mesma pessoa — ainda que pese a profissionalidade do educador ou educadora.
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€ s a n tQoando olhafmos para o entorno e julgarmos natural aquilo que vemos,
teremos dessacralizado o mundo de tal forma que ja ndo conseguiremos mais visualizar o
milagre que ocorre a todo momento na natureza: o milagre da vida irrompendo...
restituindo de vida e seiva a galhos secos e portanto: “ t ut t o &€ santo!”

Dai o drama humano se revestir do drama mitico dos deuses. Isto possui uma funcao
mediadora ambivalente: chama-nos a atencdo para o0 mundo real e concreto, mas também
para a possibilidade de torna-lo um mundo mais humano. Quanto mais humano, mais
sagrado. Sem esta ousadia, diz Berdiaev,“ a r ev el ac¢ a o ededeus cameerde d a d
sent:ido”
“Deus é a maior idéia humana. A idéia do hom
espera dentro de si mesmo o hascimento de Deus. Deus espera dentro de Si mesmo o
nascimento do homem. Sobre esta profunda base deve colocar-se a questdo da
atividade criadora do homem. E um pensamento extremamente audaz o crer que Deus
necessita do homem, da resposta do homem, do ato criador do homem. Mas, sem tal
audacia a revelagdo da humanidade de Deus carece de sentido (...) Ele se revela na
experiéncia espiritual do homem, ndo na especulacao teoldgica: o drama divino penetra
o0 dr ama hBerdiaav,d957, pp 197-198).
Esta que é a citacdo que me parece mais emblematica da no¢éo de theanthropia em
Berdyaev, parece também concordar com o mestre mitélogo romeno, Mircea Eliade, nos
seus trabalhos sobre Zalmoxis, como Gilbert Durand, ao comenta-los como sendo "o deus
gue tem necessidade dos homens." (Durand, 1982).
Esta necessidade reciproca, solidaria, fraterna, ainda que audaz em sua formulagéo
tedrica, aproxima a teologia da antropologia. Numa regido hespéride comum, vemos o
crepusculo silencioso dos deuses e dos mortais (Eliade, 1987).
Muito embora ndo possamos afirmar, explicitamente, a influéncia do filésofo grego Epicuro
no pensamento de Berdyaev, pois ele ndo assinala a sua leitura em seus escritos, a
posicdo de Berdyaev muito se aproxima ao pharmakon (um dos remedios espirituais,
aquilo que nos possibilita as re-mediac¢des) que Epicuro nos propde:
“ A c o s tew idé&a de que a morte nada significa para nés. Pois o0 bem e o mal nédo
s&0 mais que sensacdes, e a morte é apenas a privacdo de sensacéo (...) E tolo quem
diz temer a morte, ndo porque esta sera dolorosa quando chegar, mas porque dolorosa
€ a sua expectativa (...) O sabio, assim como no caso do alimento, ele ndo escolhe, de

forma alguma, a maior porcéo, mas antes a mais deliciosa, aqui também ele procura
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desfrutar nadao o periodo mai s | o fEpicurodCartatae mp o,
Menoeceus, 123-6, 1960; Eliade, 1995:370).
Epicuro, filosofo nascidos em Samos e que vai lecionar em, Atenas a partir de 306 a.C., ja
sob a invasdo macedonica, se coloca em outra postura filosofica diversa do escravo ilustre,
Aristételes, tutor do jovem Alexandre, O Grande. Nao havendo mais a possibilidade da
discussdo “ d e mo c¢ rna dgora, sehdo a pdlis desprovida de qualquer autonomia, e sob
a vilipendia dos saques, violéncia, caos e destruicdo; sera no ambito doméstico (domus) do
kepos (o jardim) de sua prépria casa (Ferreira-Santos, 1998; 2005), com 0s amigos e
alunos mais caros que defenderd como valor e bem supremo a philia (a amizade). Esta
serd a condi¢do de uma fratria como utopia construida, cotidianamente, como cultivo de
outros tempos na escuriddo do tempo presente. Este € o clinamen (desvio) que evita a
postura catastréfica e fatalistado“ f i m d o s E & masemcsrista do tetrapharmakon
gue lastreia, por sua vez, o prazer e a partilha como condicionantes da continuidade do
humano em nés. Com o vinho possivel, com o pao possivel, com as acdes possiveis, com
a criacao literaria, filoséfica e musical. Continuidade do humano em nés e, portanto,
também do sagrado.
Esta completa simbiose entre os dois pensamentos, de Epicuro e de Berdyaev, s cessara
na morte que o acolhe quando acabara de re-escrever® Aut obi ogr a f(Berdyadv,s pi r i
1957), testemunho de uma obra sempre pautada pela busca de coeréncia e realizacédo da
pessoa.
Destaquemos, entdo, as caracteristicas principais de sua postura filoséfica:
Pensamento complexo (unitas multiplex)
Critica da modernidade como uma Nova ldade Média
Resisténcia aos mecanismos de objetivacédo (reificacdo ontologica e social)
Dialogo entre ocidentalistas e eslavofilos (messianismo russo da Terceira Roma)
Critica ao isolacionismo da Igreja Ortodoxa, ao universalismo catdlico e a
impermeabilidade protestante, em favor de um anarquismo religioso de carater
ecumeénico
Etica paradoxal entre tradi¢do (ancestralidade) e ruptura, mediada pela memoria e a
criacao
Personalismo comunitario autogestionario entre a voz do povo e o Grande Inquisidor
Soliddo como fendbmeno existencial

Nocao de comunhdao e existéncia pessoal mistérica
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Suas principais publicacdes antes do exilio, ainda em Russia:

Subjetivismo e intelectualismo na filosofia social, 1900
O problema ético a luz do idealismo, 1902

A nova consciéncia religiosa e o problema social, 1905
A crise espiritual dos intelectuais, 1905

Subespecie aeternitatis, 1907

Filosofia da Liberdade, 1911

A verdade da filosofia e a verdade segundo os intelectuais, 1909
Khomyakov, 1912

O sentido do ato criador, 1916

O destino da Russia, 1917

Alma da Russia, 1918

Filosofia da desigualdade, 1918

O sentido da historia, 1922

publicados em Franca depois do exilio:

O pensamento de Dostoievsky, 1924

Uma Nova Idade Média, 1924

Filosofia do Espirito, 1924

Espirito e Liberdade, 1927

Dignidade do Cristianismo e indignidade dos cristdos, 1931

Destinacdo do Homem no mundo atual, 1933

Cinco meditagbes sobre a existéncia: solidéo, sociedade e comunidade, 1936
Ensaio de Metafisica Escatoldgica, 1941

No umbral de uma nova época, 1946

Dialética Existencial do Divino e do Humano, 1947

Autoconhecimento: ensaio de autobiografia filoséfica (autobiografia espiritual), 1949

O Reino do Espirito e o Reino de César, 1951

Outros livros importantes:

Konstanin Leontyev
A Idéia Religiosa Russa, 1946
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Oriente e Ocidente
Sentido e premissas do comunismo russo
A doutrina do Ungrund e da liberdade em Jacob Béehme
O homem e a maquina
Destinagdo do Homem: ensaio de ética paradoxal, 1931

Ensaio de uma filosofia personalistica

Escreve Mikhail Sergeev (1994) que Berdyaev foi profético ndo apenas na discusséo dos
temas da Ortodoxia, mas também ao introduzir temas a Antropologia Filoséfica que

antecipam a critica da condicéo pés-moderna. Aquilo que Berdyaev denominariade “ No v a
| dade WBraatiuafdm o dogmatismo e a escuridao dos totalitarismos coletivistas ndo

€ mais que o pés-modernismo com trajes outros. Neste sentido, o socialismo real antecipa

a globalizacéo neo-liberal em sua vocacao universalizante e homogeneizante. Na

participacdo no Renascimento da espiritualidade russa, Berdyaev contribui também com o
renascimento de um engajamento, a0 mesmo tempo, césmico e social (Berdyaev, 1939 e
1952).

Na idéia de theanthropia ha, seguindo sua ética paradoxal, uma reintroducdo dos

principios da dissolucdo e do progresso, da liberdade de consciéncia e da criatividade, fé

ndo apenas em Deus, mas também nos homens, redimensionando a prépria cristandade
(Berdyaev, 1925). Uma co-unidade, ou“ u n i c iemtra &k eluas 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 (Solov’ev apud Berdyaev,
1925).

A cristandade como expressao desta religido Divino-Humana pressupde a atividade de

Deus que, por sua vez, também demanda a atividade humana. Portanto, a realiza¢éo do
“Rei no dndodependsdpenas de Deus, mas dependedeuma“ r egener acgcao
espiritual d (@ent). iEsteaobra abrgudita imMpde a ambos o tragico (correlato

do clinamen epicurista) do lastro vivencial da liberdade, da criatividade, do embate entre a
vontade e a tendéncia objetivante do mundo concreto. Por isso, ele anuncia em

“Aut obi ogr afum aovoliwgsobreiat aa i ht ui c¢ednminhaviéaacerca dod
ato criador, teurgico, do home m(Berdyaem,ova mi st i
1957:316). Avancando sobre o demiurgo, a acao teurgica é aquela acao criadora

desencadeada na vivéncia-consciéncia-experiéncia da unicidade com o Sagrado e que,
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portanto, extrapola o ambito da prépria cristandade para o fenébmeno religioso em suas
mais variadas facetas e denominagoes.
No entanto, ndo cabe aqui uma técnica de regeneracao espiritual, pois“ a t écni ca i gn

toda comunhé&o, ela representa a forma extrema de objetivacdo da existéncia humana (...)
el as dei xam o homem (Rerdyaevj 1§36:098)aAn eenceber as 6 ”
vinculagao reciproca entre o sagrado e o humano, Berdyaev destaca sua caracteristica de
“unit as (®B6:169),puhcdaxdd fisico e do psiquico que engendra e é engendrado

pela relacdo com o numinoso.

A pessoa € o todo e a parte, ao 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 (Berdyaev, 1925). Portanto, conhecer sua dupla

participacdo — na humanidade e no Sagrado — faz a pessoa al¢ar do interior de seu mundo

vivido a participacdo mistica com a Alma do Mundo, Sophia. Feminino criador, duplo da

androgenia, mae do Universo que intuimos na nostalgia de plenitude, a “ f a detque”

mencionava Merleau-Ponty. Sergeev (1998) nota que Berdyaev é reconhecido na historia

do pensamento russo mais como um fildsofo existencialista do que um gnadstico

sophiblogo, ao qual sempre alegava que, entre Sophia (gnose) e Logos (racionalismo) ele

optava por um pensamento antropol6gico. Portanto, conciliava mais uma vez, dois opostos
necessarios: o homem e Deus, sociedade e Cosmos.

Gusdorf (1953) nos lembraria que uma antropologia digna e fiel a seu objeto (0 homem) vai

sempre de par com uma teologia.

O drama divino penetra o drama humano vivenciando ambos a “ f a. Otragito do vivido

humano realimenta a tragicidade da constituicdo do Sagrado. O engendramento reciproco

é semente adormecidano fruto,“ f | or ¢ omo o nBaohtlard) 1996) etnaquelau z ”

cor € uma epifania do fogo e cada flor € uma aurora. Diz ele aindaque® o céu e as f |
estdao de acordo em aprender meditandoNaGa medi t
sera outro o motivo da imagem floral e vegetal ligada a chama sagrada, sarca ardente, que

estara, continuamente, presente na iconografia crista na alusdo a Sophia, a Alma do

Mundo (anima mundi).

Cambronero nos lembra, neste aspecto que: “* O e n s i n a mejanAoteria renhungar
influéncia sobre as almas se ndo expressasse de certo modo uma experiéncia intima da

verdade dada, em diferente medida, a cada um dos fiéis. Nao ha pois mistica cristd sem

teologia, mas principalmente, ndo ha teologia sem mistica (Vladimir Losski). A lingua
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russa, como forma de expressao da vida de um povo, manifesta em seu vocabulario esta
maneira de entender a realidade. O préprio conceito de verdade pode servir para nos
aproximar um pouco a compreensao 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
nNnos cor pos((20001546)i ai s”
Bela promessa de cognitio matutina, ontofania da luz na aurora de uma flor ou nas
experiéncias com a verdade, se instalando como raz&o sensivel no reino das terras aridas:
“No Méxi co, Nossa Senhora de Guadalupe da ao
passagem, um buqué de flores em pleno inverno. Em Lurdes, a roseira ndo é menos
célebre do que a fonte milagrosa. Em Garabandal, nova sar¢a ardente, Maria aparece
no centro de nove pinheiros, enquanto em Féatima ela aparece num carvalho verde, e
em Beauraing numa moita de espinheiro. Em La Salete, ndo s6 a gargantilha e os
sapatos da aparicédo estavam decorados com rosas, mas a Senhora vem sentar-se no
Jparaiso’ de flores selvagens edificado pelos pequenos pastores. Assim, da sarca
ardente a mais prosaica Bela Jardineira pode-se dizer que a substantivacéo 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
s6 se engalanam como Saloméo em toda a sua gléria para serem langados ao fogo
como ervas... Este simbolismo floral nos liga do modo mais profundo ao préprio
estatuto da Al ma do Minalizhono mandoesensivelmpreserice e m
do Bem Soberano invisivel. Ass {Daant,d95E90)gue na
Nesta simbiose paradoxal entre a beleza e a dor, relembrando R. Otto, tremendus
fascinans e tremendus terrificus, proprio da experiéncia numinosa, sera na tradicao da

cristandade, o Christos?’, a personificacdo desta percepcéo theanthrdpica, ou ainda,

thedndrica:“* t oda di fi cul dade provém aqui do fato de
reciproca das duas naturezas do homem (...) estas origens e fundamentos se encontram
na idéia theandrica, isto €, na idéia da acao reciproca das duas naturezas, seja ainda da

liberdade, da atividade, da eficacia criadora que é preciso reconhecer a natureza humana

« O mistério do cristianismo é 0 mistér-Dews,masuaul trapass :
natureza theandrica, no Corpus Christ. Mas para superar a soliddo, nao basta confessar de uma maneira
toda formal a fé do Cristo, pertencer formalmente a Igreja, pois esta superacdo pode ndo ser mais do que
aparente e superficial, no | uBpalyaevdl®36,94280o per ar em pr of urt
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tanto quanto a natureza divina. Esta é a condi¢c&o indispensavel da possibilidade mesma
de uma filosofia personal i st a, (Berdyaet, @986a44)f i | os o

Sobre esta perspectiva gnéstica, Berdyaev aindanota:“ uma séri e de teofani
manifestagdes de Deus, preparam o surgimento do Homem-Deus. A fruigao criativa da

matéria divina, da igreja com o principio humano, aponta a theosis ou deificacdo da

humani dade. A idéia de encarnacao de Deus par .
idéia de Redencéadao. VI. Solov"ev nunca concebe
exclusivamente de salvacéo pessoal, mas melhor que isso, a concebeu como uma religido

de transfiguracao do mundo, wuma r(X¥e5183) 4o dupl
Nosso anarquista religioso estrutura sua theodicéia na interdependéncia com uma

anthropodicéia (1927), que faz com que as questdes da liberdade e do ato criador se

cologuem de maneira basal na constituicdo reciproca da humanidade e do Sagrado. Se o

homem é a maior idéia de Deus, Deus € a maior idéia do homem. Ambos se necessitam

(Berdyaev, 1957:197; Ferreira-Santos, 1998). No entanto, esta percepcao que se funda

num lastro vivencial e existencial ndo autoriza uma teologia racionalizada ou

racionalizante. A inteleccéo ajuda a compreender o fendmeno religioso sob campo

perceptivo possivel a um 6rgao I6gico. Tudo o mais permanece mistério.“ Deus € um

mi st ér i o i, dizeBergyhev V) e $olicita do homem nada mais do que a

participacdo neste mistério. Nao a sua elucidacdo. Esta cabe as brincadeiras infantis da

tradicao ocidental racionalizante num sistema légico, ndo num sistema de ser (1936:59). O

mistério ndo se esclarece, se profundiza, complementa Berdyaev.

E neste sentido que, ao atingirmos o vortice da experiéncia, explode a nossa reserva de

energia somatica conseguindo um “ p | desehdimento corporal, como bem se sabe no

interior das tradi¢des tantricas hindustanis. Na re-unificacdo, re-ligacdo com a Alma do

Mundo — processo sophiolégico de resignificacdo intransferivel e pessoal — torna-se ele

préprio agente e objeto de seu ultrapassamento:“ € uni camente sobre o pl
gue a solidao pode ser ultrapassada, unicamente na experiéncia mistica onde todas as

coisas s&0 em mim e onde sou nelas. E a via diametralmente oposta aquela da

obj et i(¥986:129%. Momento Unico de liberdade e criagédo, fazemos de nosso proprio

corpo e ser, um poema, umacangdo.E“ a cri acédo poética ja €& uma
transc@9esesy ”

Aquilo que, superficialmente, poderia ser creditado a uma vida de habitos rigidos, disciplina

ascética, treinamento técnico é, entdo, o coroamento de uma relacéo hierogamica, de
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juncéo entre o humano e o Sagrado. Pela concepcéo theanthrépica percebemos que o
poema da existéncia e o canto de seu Serexigemum“ oi t avo di aBedlgevecr i ac¢ a
1927) no qual a revelagéo da natureza divina do homem é o reverso da revelacéo da
natureza humana de Deus. Entdo, compreendemos a epigrafe de Dostoievski: “ Qu al quer
um que vencer a dor e 0o medo seréda um Deus”
Sankara Acharya (788-820 d.C.), € um brahmane ortodoxo revitalizador do hinduismo
classico e partidario da filosofia Advaita (ndo-dualidade) e de necessidade de moksa
(salvacéo) pela realizacdo do atman, portanto, realizacdo de Brahma através da
obediéncia e superacao de kama (ordem dos prazeres e sentidos), artha (ordem das
virtudes) e dharma (ordem cdsmica).
Ele defende arendnciaao“ agr egado composto de corpp, Orgai
mas, paradoxalmente é através deste“ agr egqued duel e que conhece B
se Br ahma n(MundagaUpanidhad, Ill, 2,9 In: Sankara Acharya, 1890; Eliade,
1995:365). O que reforca a constatacao theanthrépica da constituicdo recursiva do humano
e do Divino, a partir de outra constelacao religiosa.
Na medida em que conseguimos atingir nosso préprio centro, vertiginado, vorado e em
vortice, conseguimos vencer nossos medos e dores na revitalizagcdo do encontro
proporcionado“ e nt r e ,ounterboeso’exterior.

O mestre mitblogo romeno, Mircea Eliade nosdizque:* N6s nadao vivemos num
anjos ou de espiritos,nemmaisnum mundo wuni cament eenteh e parsd . Est
gue a confrontacdo com a revelacdo deste mistério € sempre seguida de um ato criador.

Penso que o espirito cria, sobretudo, quando
(Eliade, 1987:94). A pessoa quando se depara com uma situagéo-limite, se defronta com

um labirinto de provacdes, tal como nas mais variadas narrativas miticas: “ uma v e z

atingido o centro, somos enriguecidos, a consciéncia alarga-se e aprofunda-se, tudo se

torna claro, significativo; mas a vida continua: outro labirinto, outros encontros, outras

especies e provacode(Eliade,A28mMi3).ut r o ni vel

Filosofia... E a percepcao criativa, pelo espirito,
do significado da exist?®
Berdyaev (1936)

O exercicio de uma Lumina profundis..
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Podemos perceber esta pertenca matua entre Deus e 0 homem em varios contextos
miticos e religiosos, e portanto, ancestrais, fora da tradicdo da cristandade da qual
participa Berdyaev. Neste sentido, tentamos prolongar suas reflexdes em outros contextos,
validando suas percepc¢des exercitando aquilo que denomino de lumina profundis (Ferreira-
Santos, 2006a; 2006b): o exercicio de um olhar em profundidade na regido selvagem onde
todas as culturas constituidas se comunicam - como diz Merleau-Ponty sobre a
ursprungklarung, visando a busca dinamica de sentido para a existéncia, para além daquilo
gue se encontra na superficie, profundizando até a poténcia. Olhar que leva luz aquilo que
mira, luz suficiente para enxergar, sensivelmente, com o cuidado de néo cegar com a
ilustragao desmedida da razéo instrumental.
Neste sentido, podemos perceber que o corpo € sempre 0 “ v a $no Sentido alquimico)
onde a unido theanthrépica se manifesta de maneira mais evidente nestas tradicdes
ancestrais. Uma espéciede" “ t h e a nt h paeserfcanstatada’em Jamblico, fildsofo
neoplatdénico na Siria (250-325 d.C.), ao mencionar a a¢ao teurgica no seguinte trecho de

“Sobre os Misteérios
“embora submetidos ao fogo, ndao sao quei mado
existe ndo permite que o fogo os toque (...) Isto prova que em seu entusiasmo [estas
pessoas] ndo estdo conscias do que estao fazendo e ndo estdo vivendo uma
experiéncia humana ou fisica no que diz respeito a sensagéao e volicdo, mas sim
experimentando um nivel diferente e mais préximo a divindade, que as penetra e se
apossa delas completamente (...) Ou o deus se apossa de nds, ou somos inteiramente
absorvidos por ele, ou ainda, cooperamos com ele. As vezes partilhamos do poder
inferior de Deus, as vezes, do poder mediano, e outras vezes, ainda, do poder mais
alto. As vezes é uma simples participacio; outras vezes é uma comunh&o; e pode
ocorrer também uma u@amalioo, 1958 ;sEliadey 1985:286€286p s . ”

Esta acao teurgica e, ao mesmo tempo, labirintica, pode ser experienciada também na

tradicdo hindustani na concepg¢éao yogi de Samadhi ou “enstase” como a traduz Eliade®®: é

“o resultado final de todos os esforc¢cos e exe:

do termo samadhi sdo: unido, totalidade; absorcao (...) a traducdo costumeira €

Lconcentragao’, mas isto suscita o risco de confusdo com dharana. Por isso preferimos

traduzir e s seastapea(l.)@wum meiogi®libertgcdo na medida em que torna

possivel a compreensdo daverdadeef az cessar todo tipo de sofr

*8 Eliade, 1995, p.293-295; estado superior em que se subsume tanto o éxtase (exterior) como o transe
(interno).



FERREIRA-SANTOS, Marcos & GOMES, Eunice Sim&es Lins (orgs.). Educacao & Religiosidade:
imaginarios da diferenca. Jodo Pessoa: Editora Universitaria da UFPB, 2010 (fragmento)

41
No entanto, a freqiiéncia e constancia das inumeraveis concentracdes e exercicios podem
levar a uma asamprajnata samadhi que Eliade define como “ r a p. Sari@dquela que
“chega sem ser requi si maudagualquerpreparacéorespeciald u zi d a,
tenha sido feita para recebé-la (...) em alguns casos a graca de Deus (Ishvara) permite
uma aquisicao direta dos estados mais elevados (...) € a enstase da vacuidade total, sem
conteudo sensorial ou estrutura intelectual, um estado incondicionado que ja ndo é
w~ivéncia’(pois ndo ha mais relacao entre a consciéncia e 0 mundo) mas
Jevelacao’. (1995:294-295). O homem é subtraido pela emergéncia (hierofanica) de sua
prépria natureza abissal (Ungrund, em Jacob Boéhme).
Das correntes ciclicas percorrendo os veios sangtiineos desta profundidade abissal, a
tradicdo islamica entende que esta divindade que emerge esta mais proxima do homem do
gue sua veia jugular, nos adverte Allah: * E a -tNésraresiendemos e nela colocamos
solidas montanhas, e nela fizemos crescer toda espécie de plantas para servir de
compreensao e de lembrete a todo servo penitente. E do céu fizemos descer agua
abencoada, e com ela produzimos jardins e graos para a colheita e altas tamareiras com
cachos compactos, alimento para os servos, e com a agua fizemos reviver a terra que
estava morta. Assim seja a ressurreicao (...) Todos eles chamaram de mentirosos aos
Mensageiros, e Minha ameaca se realizou. Entéo, fatigou-Nos a primeira criacdo?
Verdadeiramente ndo; mas eles estéo incertos quanto a nova criacdo. Na verdade criamos
o homem; e sabemos o que Ihe sussurra a alma no intimo, e estamos mais perto dele que
sua Vvei a(SagmdodAlcmnao”,capitulo L, suras 1-15 — tradugéo para o inglés de A.
L. Arberry; Eliade, 1995:314)
O vértice turbilhonante destas experiéncias no labirinto theanthrépico é a percep¢édo — ou
para ser mais preciso em termos de uma antropologia religiosa: “ r e v e |-aaréalizdcao
da divindade na pessoalidade. Neste aspecto, na tradicdo védica, Atman é o principio
divino no homem em sua alma individual e, ao mesmo tempo, manifestacdo de Brahma:
“Mas a i ndiatman) nda € issd, adb € issp. Ela é inabrangivel, pois ndo pode
ser abrangida. E indestrutivel, pois ndo pode ser destruida (...) O atman é como mel para
todos os seres e todos os seres sao (como) mel para o atman. Essa pessoa distinta e
imortal que esta nesse atman (individual), é justamente esse Absoluto, imortal, que é
Br ahma, g u(Brihad-atanyakaUpanishad, IV,2, 4 e Il, 5, 14 In: Radhakrishnan,

1953, Eliade, 1995:345-346).
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Mais uma vez se reafirma nos Upanishad: * Na ver dade, o mundo intei.|
Brahma que ele provém. Sem Brahma ele se dissolvera. Em Brahma, ele respira. Com

tranquilidade deve o homem me d i t a (Chamdogya Wpanishad, capitulo Ill, 14, verso

1 In: Radhakrishnan, 1953; Eliade, 1995:345). Meditando com a tranquilidade

recomendada,“ numa medi tac&do que or a.
Os Upanishad podem ser traduzidoscomo“ a | ei tura dos a&awvezdo t os s a
mestre ao p,enovanerder avconstaatao imagética dos valores vegetais

perpassa o testemunho theandrico através da figura do mestre.
“Para permanecer4es inteiro, retorce
Para permaneceres ereto, curva-te.
Para te encheres, esvazia-te.
Reduze-te a farrapos, para que possa te regenerar.
Aqueles que pouco tém, poderédo conseguir mais,
Aqueles que muito tém, ficam desorientados.
Portanto, o Sabio
Abraga a Unidade Primal
E com ela pbe a prova tudo que existe sob o céu.
Ele ndo se exibe, portanto é visto em toda parte.
Ele nada reivindica, portanto é eminente.
Ele ndo se gaba daquilo que vai fazer, portanto é bem-sucedido.
Ele ndo é presuncoso em suas obras, e portanto elas sdo duradouras.
Ele ndo se opde a ninguém,
E por essarazdoninguém no mundo pode se opor a el e”
(Tao Te King, capitulo XXII In: Waley, 1948; Eliade, 1995: 352)
No texto taoista de Lao-Tsé,“ o et er no v, émdso exaneplo donqoe’Berdyaev

chamade“ éti ca prmafa@destxahaca 0%, @ paraloxawiido"assinalado no

verso,“ para te enc+ egémpostraghs dosaa (caaninho) para o sdbio que,
entdo, sabe chegar ao centro do labirinto: “ abr a¢a a U n.iEgradbequdealeisena | ”
“ e s v gara que a plenitude da experiéncia numinosa se faca presente e se atinja a
luminosidade. Na vertente zen budista da tradi¢cdo taoista se acentua o aspecto interior
desta busca e realizacéo:
“O budismo zen, que se fez proemi m&ente nesse

firmemente a idéia de que o estado de iluminagéo perfeita do Buda é algo que se deva

# referéncia a uma das obras mais importantes de Berdyaev: O naznachenii chelovyeka: O
etiki [Da destinacdo do Homem: Ensaio de Etica Paradoxal], 1931.
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buscar fora de si mesmo ou em outro mundo. Todo homem possui uma natureza de
Buda, e, para percebé-la como realidade, sé precisa olhar para dentro de si.
Autoconhecimento e autoconfianca séo o principio fundamental do Zen (...) & luz desta
introspeccdo o método e a realizagdo sao percebidos como uma so coisa; nenhum
., mei o €é empregado, n(EeBhry i®58;2B82; Ehdde, #99m2097).n gi d o .
Chuang Tzu (369-286 a.C), filosofo do taoismo primitivo que compartilha 0 mesmo estilo
metaforico e parabdlico de Lao Tsé, muito embora menos concentrado sobre a exegese do
Tao, sua filosofia € aquela® quase indiferente a sociedade hul
reformar as coisas, nem manté-las como estdo, mas simplesmente elevar-se acima delas.
Sua filosofia é essencial mente u(Hiadepledb:@857de | i |
E dele a parabola central do pensamento taoista no que tange a identificagéo reciproca da
pessoalidade e do cosmico e cuja experiéncia vertiginosa, a principio, e voratica de
imediato, introduz o contato cinestésico do vortice:
“Certa vez Chuang Tzu sonhou que era uma bor
Nao sabia que era Chuang Tzu. Ele acordou de subito, assustado, e era novamente
Chuang Tzu. Mas néo sabia se era Chuang Tzu que tinha sonhado ser uma borboleta,
ou se era uma borboleta que tinha sonhado ser Chuang Tzu. Entre Chuang Tzu e a
borboleta deve haver uma distincdao. E o que
(Chuang Tzu In: De Bary, 1960:70-75; Eliade, 1995:359).
N&o obstante, a experiéncia labirintica deste principio theanthrépico, de ja ndo se saber
guem é (se o sabio ou a borboleta, posto que é ambos), tem sempre a Sophia das
transformacdes (sabio e borboleta) como guia; assim como nos mostra D h u-Nup,lO
Egipcio, poeta mistico de tradi¢ao sufi (circa 861 d.C), num de seus poemas:
N&o guias Tu na estrada
O cavaleiro exaurido pela carga,
Livrando dos penhascos da morte
O viajor em sua senda?*®

Como néo lembrar aqui do verso generoso de Fernando Pessoaem“® Caval ei ro Mong

reforcando nossa imago do caminho:

Do vale a montanha
Da montanha ao monte
Cavalo de sombra
Cavaleiro monge

Por casas, por prados

%9 apud Arberry, 1950, p.52-54; Eliade, 1995, p.303.
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Por quinta e por fonte
Caminhais aliados

Do vale a montanha
Da montanha ao monte
Cavalo de sombra
Cavaleiro monge

Por penhascos pretos
Atras e defronte
Caminhais secretos

Do vale a montanha
Da montanha ao monte
Cavalo de sombra
Cavaleiro monge

Por prados desertos
Sem ter horizontes
Caminhais libertos

Do vale a montanha
Da montanha ao monte
Cavalo de sombra
Cavaleiro monge

Por invios caminhos
Por rios sem ponte
Caminhais sozinhos

Do vale a montanha
Da montanha ao monte
Cavalo de sombra
Cavaleiro monge

Por quanto é sem fim

Sem ninguém que o conte

Caminhais em mim.

44

Na senda que adentra e sai do labirinto, se poderia decifrar a camuflagem do sagrado,

precisamente, no mundo dessacralizado (Eliade, 1987:104), tdo profano como nos diz

Epicuro:

“O homem profano

nao

é

aquel e

que

nega

acata as opinides da maioria relativamente aos deuses. E as opinides da maioria ndo

séo conceitos derivados de sensacéo [prolepsis], mas suposic¢des falsas [hypolepsis]”

(Epicuro, Carta a Menoeceus, 123-6, 1960; Eliade, 1995:370).
O mundo sensorio, por sua vez, também perceptivo, na perspectiva da corporeidade que

acentuamos no inicio destas reflexdes, a partir de Merleau-Ponty; é testemunho do

dinamismo que o ultrapassamento de limites desta corporeidade introduz no proprio corpo.

A figuracdo desta experiéncia numinosa transparece além da face extenuada, da fadiga

0s

de
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evidente, da postura rigida, densa ou recolhida, do “ e n s tligige & transpirar no suor
gotejante de quem experienciou a provacgao do labirinto, imprimindo-lhe a propria
anatomia. Se“ a n at od®mstimo edguanto processo somatico, precisamos aprender a
repensar anatomia como mais que um simples materialismo estético, ilustracdes de
mortos, abstracdes sob a forma de férmulas fisioldgicas, idéias a respeito da natureza, em
vez da natureza em si mesma. A anatomia, na verdade, diz respeito a um processo Vivo e
dindmico, um mistério, uma iniciacédo, a forma da experiéncia que da origem ao
senti ment o, ao penkelema 92174 gritosmeqgsi o . ”

Assim sendo, na prépria corporeidade, percebemosa“ de st i n a ¢ & m(Batdyaely o m
1957:264) em sua fratriarcal natureza crepuscular de uma gnose matutina, pharmakén
auténtico de uma educacéao de sensibilidade, na re-mediacéo entre arte, ciéncia e
religiosidade — religare et relegere — religacao e releitura do mundo:

“ O daeapela Alma do Mundo nos convoca desde logo a luta pela significagédo

contra os iconoclasmos. A gnose matutina que a inspira € uma oposicao radical, tanto a

unidimensionalidade cientificista como a unidimensionalidade teol6gica que é o

f anat i(Dunaa, 1995:109-110).
Frente as unidimensionalidades que o pensamento totalitario tenta nos submeter, seja no
ambito das ciéncias, da educacao escolarizante (Ferreira-Santos, 2006d), dos
fundamentalismos p6s-modernos e dos fanatismos histéricos, da universidade —
principalmente quando se disfarcam sob o sedutor discurso das pluralidades, inclusdes e
tolerancias® — sdo praticas oclusivas (Ferreira-Santos, 2004; 2006c), ou seja, que
dificultam a vivéncia de outros modos de Ser.
Vemos aqui que Nikolay Berdyaev na militancia mais libertaria da criacéo, na proposicéo e
criacdo de um personalismo comunitario lastreado na idéia de pessoa, na busca pessoal
de uma realizagdo theéndrica; ainda nos inspira a investigacdo amorosa (intelectus amoris,
caracteristica do pensamento afro-amerindio), a criacao literaria, o reencontro da
musicalidade da existéncia - poema e canto (outra importante caracteristica afro-
amerindia) - e assim, nos abrimos a contingéncia mais radical da imprevisibilidade e da
possibilidade constante de um encontro. Se for benevolente: furtivo encontro que se fara

acontecimento, formativo e espiritual, cumprindo uma destinacéo.

%1 Bem nos lembra o amigo argentino, Carlos Skliar, que o termo tolerancia deriva do étimo medieval,
tolerantia, como o periodo de trégua entre guerras para que 0s combatentes possam rearmar-se para a
batalha. Aqui a raiz do termo nos aclara o sentido oculto dos discursosda“ t ol er anci a”
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Mas, figuemos neste final com as palavras do préprio pensador em seu Espirito e
Liberdade (Berdyaev, 1933a):
“Mas o0s mivild divind ndospodeéna se exprimir sendo pela linguagem interior
da experiéncia espiritual, por uma linguagem de vida e ndo aquela da natureza objetiva
da razdo. Veremos, entéo, que a linguagem da experiéncia espiritual é inevitavelmente
simbdlica, que € sempre uma questdo de acontecimentos, de encontros, de

destinacdo” .
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