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NOTA PREVIA

Todas as tradug¢des presentes nos artigos sao de responsabilidade dos
autores de cada capitulo, assim como as op¢oes por sistemas de translite-

racao de palavras em linguas nio latinas.






APRESENTACAO

Alexandre Frank Silva Kaitel

Ana Carolina Kerr

Brasil Fernandes de Barros

Carlos Frederico Barboza de Souza
Soraya Cristina Dias Ferreira

Esse é o primeiro livro organizado pela linha Espiritualidade e Mis-
tica, uma das trés linhas que compdem o grupo de pesquisa Religido,
Pluralismo e Didlogo (REPLUDI)', do Programa de Pés-graduac¢ao em
Ciéncias da Religido da PUC Minas. O livro ¢ fruto de nossas discussoes
coletivas tanto dentro da linha, quanto dentro do grupo mais amplo do
REPLUDI. E fruto também dos saberes de vérias fontes, de autores e
autoras externas ao grupo que gentilmente se dispuseram a estar co-
nosco nesse momento da escrita. Muitos destes autores e autoras tém
dialogado conosco por meio de Foruns, Se¢bes Tematicas e Grupos de
Trabalho, sobretudo os pertencentes a Sociedade de Teologia e Ciéncias da
Religido (SOTER) e a Associagcdo Nacional dos Programas de Pds-Graduagdo
em Teologia e Ciéncias da Religido (ANPTECRE). Também queremos fazer
memoéria dos Semindrios de Mistica Comparada, no Seminario da Floresta,
em Juiz de Fora, organizados por Faustino Teixeira. Muitos dos que aqui
escrevem por la passaram e, a partir de suas pegadas, rumam a novas

perspectivas.

1. As outras duas linhas sdo: Pluralismo e didlogo, coordenada pelo Prof. Dr. Roberlei Panasiewicz, e Lingua-

gem e literatura, coordenada pelo Prof. Dr. Antonio Geraldo Cantarela.
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Entendemos que os fendmenos misticos compdem uma parte impor-
tante da vivéncia religiosa e espiritual, com potencial tanto de reavivar
e reenergizar a religido quanto de produzir mudancas na cosmovisao
daquelas pessoas que deles participam e/ou praticam.

A espiritualidade é entendida como a busca por um sentido vivencial,
que pode ser mediada tanto pela religido quanto por outras vivéncias hu-
manas. Ha espiritualidades religiosas, que podem também ser nomeadas
religiosidades, e espiritualidades nao religiosas. Ambas tém valor noético
e podem produzir uma vida mais plena de significados.

A mistica é vista em nosso grupo como uma vivéncia de contato
unitario com o Absoluto, que pode ser simbolizado por uma divinda-
de, por divindades, pelo cosmos e/ou pela natureza, pela beleza e por
outros conceitos filos6ficos, assim como por conceitos de outras areas
e abordagens interdisciplinares. Esse contato ¢é fortemente carregado de
energia e modifica a forma que as pessoas vivem e entendem seu viver.
Essa modificagdo no devir cotidiano é tdo importante para a defini¢do
de um fendmeno como sendo mistico quanto é a vivéncia de um estado
ndo usual de consciéncia ou experiéncia platd.

Apesar de podermos apontar essas caracteristicas supra citadas
como tipicas de todos os fendmenos misticos, isso nao significa que
percebemos a mistica como uma vivéncia Unica. Existem diferentes
misticas, cada uma delas delimitada por aspectos historicos, geograficos
e ritualisticos, como também por aspectos simbolicos e imagéticos. Nos
afastamos da ideia de que apenas um tipo de vivéncia religiosa pode ser
nomeada como mistica, como afirmam alguns cientistas da religiao e
tedlogos que entendem que s6 existe um tipo de mistica. Influenciadas e
influenciados por uma leitura decolonial, nés do grupo Espiritualidade e
Mistica entendemos que em todas as expressoes religiosas, e também em
expressoes nao religiosas (como a arte e a contempla¢do da natureza)
ocorrem fendmenos misticos. E mais, entendemos que ndo podemos
subpor a esses fendmenos uma grade de analise exo6gena, advinda do
Ocidente do Norte, sob pena de ndo adentrarmos de maneira justa a
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riqueza da producao de sentidos existente na diversidade das experién-
cias misticas humanas.

O livro, sustentado por essa compreensao, traz quinze capitulos divi-
didos em duas partes: 1) Nas fronteiras da mistica: perspectivas epistemold-
gicas: possui um enfoque mais direcionado a discussdes epistemologicas,
onde se procura identificar algumas questdes de ordem conceituais; 2)
Identidades, espiritualidades e vivéncias plurais: como o préprio nome des-
creve, quer trazer uma Otica singular no sentido de abordar a mistica das
tradi¢Ges escolhidas a partir delas mesmas, sem a transposi¢ao de mode-
los de compreensao de uma expressao religiosa para outra. Assim, ela é
plural, procurando apresentar as diferentes misticas em suas identidades
e variagdes, e buscando aplicar uma visao decolonial para pensar suas
ricas vivéncias, linguagens e manifestagbes muitas vezes invisibilizadas.

Desta forma, iniciamos o livro com o prefacio escrito por Maria
Clara Lucchetti Bingemer: Mistica, nas fundagoes e nas fronteiras, em que
apresenta um panorama geral de discussoes e de tematicas envolvendo
a mistica e que estdo presentes neste livro. Traz, também, alguns dos
desafios que se apresentam a este campo de estudos. Ja o primeiro ca-
pitulo, escrito por Carlos Frederico Barboza de Souza, Mistica morena:
encontros com o Sagrado a partir das periferias e das ilhas mais estranhas,
procura desenvolver uma reflexdo sobre a mistica de povos subalter-
nizados e defende seu estatuto de misticas, que precisam deixar de ser
invisibilizadas ou compreendidas como “supersti¢coes e crendices”. Na
sequéncia, Brasil Fernandes de Barros, com Mistica e espiritismo: em busca
de um modelo epistemoldgico, faz um estudo a partir do espiritismo, com
o objetivo de enfocar a importancia de uma abordagem que leve em
considera¢do para se pensar a mistica, o contexto e a experiéncia dos
sujeitos que sempre interpretam suas vivéncias misticas. O terceiro capi-
tulo € resultado de uma traducao de um texto de William James pouco
conhecido no Brasil: A suggestion about mysticism: uma visdo sobre a mistica.
Nele o autor traz discussdes acerca da consciéncia humana durante as

experiéncias misticas. Por fim, encerrando a primeira parte da obra em
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questdo, Soraya Cristina Dias Ferreira nos traz Um olhar sobre a mistica
como experiéncia do Selbst (Si-mesmo). Neste capitulo ela nos apresenta
uma discussdo sobre mistica, espiritualidade e saidde mental, indicando
como as vivéncias misticas se enderecam para o profundo do si mesmo
humano e ai se realizam de forma mais plena.

Na segunda parte de Nas fronteiras da mistica se encontram 11 capitu-
los. O primeiro deles traz uma tradug¢do de Evelyn Underhill realizada
por Clovis Salgado Gontijo: A mistica de Plotino. Nela, a autora apresenta
um panorama do pensamento plotiniano, propiciando compreensoes
acerca de sua visao da mistica, assim como de sua influéncia em diversas
tradi¢Oes misticas posteriores. Ja Vangela Maria Isidoro de Morais, com
Mistica e justica ambiental: os povos indigenas no Brasil e o recrudescimento dos
desafios contempordneos, procura nos introduzir nas questdes envolvendo
a mistica indigena perpassada por seus desafios no Brasil contempora-
neo, a luta pela justica ambiental e o didlogo com a Teologia da Liber-
tagdo. Por sua vez, Savio Roberto Fonseca de Freitas escreve De um olhar
decolonial para a espiritualidade indigena Potiguara: a mistica inter-religiosa
no ritual da Lua Cheia da Baia da Trai¢do (PB), em que aborda uma espi-
ritualidade indigena de um povo do nordeste do Brasil, ap6s introduzir
a tematica por meio de uma discussdo sobre as Ciéncias das Religides
e o pensamento decolonial. Com o capitulo O uso ritual da ayahusca no
contexto do Santo Daime: uma mistica cristd e amazoénica, Amanda Vicentini
discute a perspectiva daimista acerca da experiéncia mistico-religiosa e
sua relagdo com processos de cura.

Na sequéncia, temos dois capitulos envolvendo a tradi¢do religiosa
umbandista. No primeiro, Alexandre Marques Cabral nos apresenta
Encruzilhadas misticas: mistica e reexisténcia nas Pombagiras de Umbanda.
Nele discute inicialmente a aplicabilidade do conceito mistica, carregado
de perspectivas metafisicas, a tradi¢des religiosas ndo cristas. Em segui-
da, procura explicitar a experiéncia mistica que se revela por meio das
Pombagiras de umbanda; no segundo, com Etapas do desenvolvimento
medinunico na umbanda: etnodescri¢do e leitura mistica, Alexandre Frank
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Silva Kaitel aborda as etapas do processo de desenvolvimento meditinico
a partir de uma pesquisa empirica com médiuns desenvolventes em Belo
Horizonte. Abordando uma tradicdo oriental, Faustino Teixeira vem
na sequéncia com A mistica zen budista na trama da vida. Neste capitulo
ele busca desenvolver o conceito de mistica do cotidiano por meio da
inser¢do da mistica zen budista na trama da vida e numa perspectiva in-
terrelacional com a mie Terra. Na sequéncia, Maria José Caldeira Ama-
ral, com Mechthild Von Magdeburg por Hans Urs Von Balthasar: ‘O barro na
mdo de Deus’, discute, a partir de Hans Urs von Balthasar, a singularidade
de Mechthild de Magdeburg em sua experiéncia e obra em relagio aos
seus contemporaneos, sobretudo, a partir da utilizacao de pressupostos
platénicos e neoplatdnicos.

Em seguida, temos dois capitulos que abordam a mistica sufi. No
primeiro, Mario Werneck, com Atomos apaixonados giram ao redor do Sol:
O Sama‘ na obra de Riimi, apresenta a vida do mistico Rumi para, logo
apos, expor o Sama‘, o contexto histérico de seu surgimento e significa-
dos; ja no segundo capitulo relacionado ao sufismo intitulado Mistica,
musica e Sama’ na tradicdo do sufismo persa Ana Carolina Kerr Neppel
Mariano também examina o Sama’, porém, agora sob a 6tica da musica
e na realidade persa e incluindo uma discussao sobre musica e mistica. O
ultimo capitulo, escrito por Ceci M. C. Baptista Mariani e Breno Martins
Campos, nos brinda com uma discussao sobre arte e mistica a partir de
uma obra cinematografica: Arte e espiritualidade: “O Semeador” (Zumbi) no
“Lixo extraordindrio” (de Vik Muniz). Trazem a arte produzida a partir do
lixo e que possui profundidade a partir da a¢do de Zumbi, o Semeador.
Por fim, no posfacio desta obra, temos Edson Fernando de Almeida com
Insubmissées misticas: para além, mas ndo aquém da religido, que 1€ a obra
que o leitor tem em maos a partir da expressao “insubmissdes misticas”,
sinalizando que a mistica convida a todas e todos a irem além.

Ao adentrarmos nessa rica diversidade buscamos escutar o que cada
tradi¢ao tem a dizer de sua mistica e de sua producio de espiritualidade

com os termos proprios a ela, sem propor conceitos universalistas a
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partir de uma colonizagao dos saberes. Esse cuidado cresce em impor-
tancia @ medida que tratamos de misticas subalternizadas, alijadas his-
toricamente de seu lugar de saber e poder, como as misticas periféricas,
populares, afro-brasileiras e amerindias. Procuramos também que os
atores e autoras sociais convidados e convidadas a integrar seus saberes
ao livro contemplem a diversidade humana. Homens e mulheres, de
varias etnias e vincula¢des religiosas, mais e menos periféricos, foram
convidados. Agradecemos a todas e todos que aceitaram, e nos colo-
camos a tarefa futura de, em um préximo livro, contemplar de forma
ainda mais intensa as diferencas de misticas e de trajetorias e identidades
das autoras e autores.

Esperamos que gostem da leitura, e que ela produza, assim como
faz a mistica, mudancas na forma de ver, sentir e se colocar no mundo;
e que reavive a energia para lutar por uma sociedade mais igualitaria e

inclusiva, que nos possibilite viver nossa humanidade em plenitude.



PREFACIO - MiSTICA NAS FUNDACOES
E NAS FRONTEIRAS

Maria Clara Lucchetti Bingemer

O livro que o leitor tem diante dos olhos apresenta duas qualidades
fundamentais: em primeiro lugar, traz em tradugdo para o portugués
textos classicos de tedricos da mistica que nao sdo tdo conhecidos no
Brasil e sdo obras de referéncia para os estudos misticos que cada vez
crescem e despertam maior interesse, dialogando com varias areas do
saber. E assim que o livro traz capitulos que traduzem William James
e Evelyn Underhill. Assim, cuida que a reflexdo plural e valiosa que
pretende oferecer nesta obra organizada pelos professores e professoras,
Alexandre Frank Kaitel, Ana Carolina Kerr Neppel Mariano, Brasil Fer-
nandes de Barros, Carlos Frederico Barboza de Souza e Soraya Cristina
Dias Ferreira, da PUC-Minas, relembre as funda¢bes da mistica por al-
guns de seus expoentes mundialmente reconhecidos.

Ao mesmo tempo, podemos encontrar aqui reflexdes profundas
sobre autores cristaos e mesmo cato6licos sobre os quais os estudos mis-
ticos se debru¢am ha muito tempo, como Mechthild von Magdeburg,
comentada pelo grande tedlogo suico Hans Urs von Balthasar. Ao lado
disso, o livro é profundamente inovador e corajoso, rompendo com
uma reflexdo sobre a mistica que se situa apenas tendo a Europa como
referéncia. Os autores se aventuram nas fronteiras e nas margens do sul
global, trazendo sérias reflexdes sobre a mistica nas religides afro, nas

experiéncias dos povos originarios e em outras correntes mais recentes,
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como a religido ecolégica do Santo Daime, nascida e desenvolvida no
Brasil e que ocupa importante lugar no campo religioso do pais.

Deixando clara sua identidade, o livro, portanto, se aventura na plura-
lidade e na interdisciplinaridade, seguindo temas ja publicados entre nos,
como por exemplo a psicologia e a arte. Porém, mesmo nessas iniciati-
vas, percebe-se o novo da reflexdo que aqui é gerada quando o artista
proposto é Vik Muniz, até agora nao frequentador dos estudos misticos.
Os autores proporcionam aqui ao leitor uma bela abertura a arte deste
brasileiro que transforma lixo em beleza e tem tido tanta eloquéncia
com suas obras nao s6 em nossas fronteiras, mas bem além delas.

O dialogo inter-religioso encontra-se igualmente presente com
os capitulos que dialogam com o Islam, o Sufismo, o Zen Budismo, o
Espiritismo e, tal como ja haviamos mencionado anteriormente, com
as religides afro-brasileiras e indigenas. Isso vai refor¢ar uma vez mais a
liberdade que caracteriza a experiéncia mistica que nao pode estar atada
a uma so religido, mas transita levada pelo Espirito divino por entre ele-
mentos de mais numerosas e diferentes delas, ainda que sua identidade
matricial esteja ancorada em uma especifica tradi¢ao.

Essa proposta de nao se limitar a explorar os caminhos sempre in-
finitamente ricos e preciosos da mistica crista, mas levar a reflexdo até
as “ilhas mais estranhas” esta bem explicitada no capitulo inicial escrito
por um dos organizadores da obra, o Prof. Carlos Frederico Barboza de
Souza. Trata-se, segundo este, de ndo se deter apenas na mistica ligada
as grandes religides mundiais, mas aquela encontrada nas encruzilhadas
e quebradas da vida, nas experiéncias populares, nas cria¢des originais e
nio domesticadas dos ritos inventados pelos pobres nas realidades mar-
ginais, Ali sucede o sincretismo, as inclusdes criativas e os novos encan-
tamentos das experiéncias transcendentais, espirituais com o Mistério
Maior que nao conhece limites e se deixa encontrar nas mais inesperadas
circunstancias porque é vento indomavel que sopra onde quer.

Na riqueza destes textos, o leitor podera perceber a criatividade inces-

sante do divino que se empenha em romper as expectativas humanas e
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dar-lhes plenitude para além das mesmas. Os estudiosos da experiéncia
mistica poderdo aqui encontrar alimento para solidificar suas pesquisas
e reforcar suas identidades, mas encontrarao sobretudo desafios para
ousar novos passos e escutar novas vozes que falam daquilo que viram,
ouviram e apalparam em suas jornadas de busca pelo Mistério que da
sentido a suas existéncias. Toda essa riqueza ¢ apenas um comego que
promete um futuro fértil e abundante para as pesquisas sobre a mistica
neste pais de matriz plural e religiosidade dificil de definir que é o Brasil.






PARTE | - NAS FRONTEIRAS
DA MiSTICA: PERSPECTIVAS
EPISTEMOLOGICAS






CAPITULO 1. “MISTICA MORENA”: ENCONTROS
COM O SAGRADO A PARTIR DAS PERIFERIAS
E DAS ILHAS MAIS ESTRANHAS!

Carlos Frederico Barboza

... hd mais facilidade de se discutir e pensar a mistica quando se parte das
grandes religides mundiais que quando se pensa a partir das religides de
cunho popular ou relacionadas as tradi¢des originarias. Neste sentido,
nio so6 as devogdes da religiosidade popular catdlica, como também as
tradi¢Ges afro-brasileiras e indigenas nos desafiam a pensar outras formas
de se conceber a experiéncia ou vivéncia mistica, sobretudo, para além das

grandes tradi¢oes religiosas universais.?

Introducgao

Com a afirmagdo acima, resultado de um artigo que escrevi procu-
rando pensar a mistica na e a partir da experiéncia do Pe. Cicero Romao
Batista, gostaria de iniciar este texto. Seu objetivo ¢é fazer um ensaio

sobre a mistica nas realidades periféricas’, marginais, que ocorrem nas

1. Capitulo escrito com financiamento do Projeto de Pesquisa APQ00769-17 da Funda¢do de Amparo a
Pesqugisa do Estado de Minas Gerais (FAPEMIG).

2. SOUZA, 2018, p. 340.
3. O conceito “periferia” possui uma diversidade de ambiguidades (ANDRADE; JAYME, 2022). Aqui se entende

por periférico realidades de trés ordens, embora do ponto de vista da precisio conceitual e de certas discusses
politico-sociais possam ndo ser pertinentes. Assim, se usa o conceito de forma “alargada” e ja se pede licenga
para o uso aqui exposto. Entende-se periferia nos seguintes sentidos: 1. Periferia como uma realidade localizada
e identificada no espago da cidade; 2. Periferia religiosa como distancia das realidades centrais e dominantes
neste terreno; 3. Periferia como realidade rural que se expressa como distanciada de um mundo que se constitui

de forma marcadamente urbana. No primeiro sentido, a periferia se realiza em espagos citadinos caracterizados
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“encruzilhadas” e “quebradas” da vida e das sociedades. Ou seja, quer-se
pensa-la a partir das realidades populares, indigenas, afro-brasileiras ou
afro-amerindias, na maior parte das vezes nao reconhecidas por setores
considerados cultos, ortodoxos e dominantes da sociedade, em sua
capacidade de propiciar experiéncias e vivéncias deste teor aos seus
adeptos. Para isto, requer-se que se busque caracterizar o que é a mistica
para as vivéncias destes grupos, procurando ir além das expressdes com
que a mistica tem sido entendida muitas vezes, relacionadas ao siléncio
contemplativo e a vida retirada da sociedade. Como pensa-la nos rituais
ritmados, suados e dangados das religiosidades de matrizes amerindias,
africanas e nos congados? Como compreendé-la a partir da ingestdo de
bebidas “entedgenas”™? Como pensa-la a partir de ritos marcados por
materialidades bem concretas e simbolicas?

Neste sentido, aqui quer-se refletir sobre a experiéncia das religiosida-
des populares e de matrizes afro-amerindias e perceber como elas podem

abrir seus adeptos para expressoes de contato profundo e inusitado com

por bolsoes de pobreza, precariza¢ao da vida e da presenca do Estado, que embora se faca presente de alguma
maneira, ainda é insuficiente. Além disso, ha baixo acesso a renda, distdncia dos espagos de poder e de riqueza
de uma cidade, assim como, muitas vezes, distincia dos espacos de trabalho e de lazer. Como condi¢io de vida,
as periferias ndo sio homogeéneas. Possuem sua historia, cultura e suas problematicas especificas. Sdo espagos
de produgio cultural e de vida, assim como espagos contraditérios, com a presenga de violéncia, desemprego e
pobreza. (D’ANDREA, 2021, p. 31-32). No entanto, recentemente podemos ver mudangas consideraveis neste
perfil, na medida em que as periferias vdo tendo mais acesso aos servigos do Estado (e geram uma “periferia da
periferia”). Por outro lado, o distanciamento geografico do centro urbano nio é mais critério para denominar
um local de periférico, pois ha favelas que se localizam em um centro urbano e continuam a ser chamadas de
periferias; a0 mesmo tempo, temos condominios de classe média alta e classe alta que ficam longe dos centros
urbanos e nem por isso sio denominadas de periferias. No segundo sentido, entende-se periferia na perspectiva
dos grupos religiosos que sdo tratados ou reconhecidos como periféricos. Ou seja, ndo sio concepgdes religio-
sas dominantes, como é o caso do Espiritismo Kardeciano, que é periférico em relacio ao Espiritismo na Franca
e, embora tenha entre seus adeptos pessoas com bom nivel de escolarizagdo e de renda, além de influéncia
na concepgao religiosa de diversos segmentos da populacio brasileira, é periférico no sentido de ndo ser uma
religido dominante no cenario religioso brasileiro. Por fim, entende-se periferia aqui como as realidades rurais
de cunho mais tradicional — ndo é o caso do mundo rural associado ao agronegocio — que nio sio entendidas
como dominantes numa sociedade marcadamente urbanizada. Desta forma, suas expressoes culturais e religio-

sas podem se tornar invisiveis e ser pouco consideradas em suas especificidades e riquezas.

4. A utilizac¢do da expressdo “entedgena” aqui faz referéncia a expressao que é utilizada no Santo Daime

para se explicar a experiéncia relacionada a ingestao da Ayahuasca.
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o Sagrado. Isto sera feito, no entanto, sem deter-se nas experiéncias con-
cretas e diversas que cada manifesta¢do religiosa brasileira traz, devido a
sua amplitude em termos de diversidade e a impossibilidade de extensao
deste texto. Porém, espera-se que a porta esteja aberta a pesquisas na
esfera das misticas e tradi¢Ges populares e afro-amerindias, capazes de
explorar a sua pluralidade e as riquezas de experiéncias nelas vividas.
Por conseguinte, parte-se da compreensdo de que existe mistica nas
religiosidades de matrizes africanas, de matrizes indigenas, amerindias e
populares, ou seja, ha vivéncias e adesdes de fé e de encontros profundos
com as diversas manifesta¢Oes e expressoes do que estas tradi¢des consi-
deram Sagrado. E estas vivéncias sao bem distintas de outras vivéncias,
sobretudo, das tradi¢oes religiosas predominantes no Brasil, uma vez

que aqui ha uma diversidade de “estilos de espiritualidade™

, Ticos, po-
rém, diversos em suas formas de compreender o que seria a experiéncia
mistico-espiritual e o que ela envolveria.

Mas para que se possa perceber suas misticas, alguns deslocamentos
sdo necessarios, pois lida-se com coletivos muitas vezes subalternizados
e vitimas de violéncia (simbdlica e fisica), constituidos intimamente por
realidades hibridas e sincréticas®, que devem ser compreendidas em sua
pluriforme riqueza de repertorios e conjungoes.

Para isto, em um primeiro momento, iremos discutir o que se en-
tende por religiosidades populares, religiosidades de matriz africana,
afro-amerindias e indigenas. Em seguida, a discussdo se centrard na
elaboracdo conceitual do que se entende por “mistica morena” e “ilhas
mais estranhas”, expressoes aplicadas a discussdo aqui estabelecida. O ca-
minho se fara a partir de uma abordagem pautada na fenomenologia da

religido, em que se preocupara em conceber as estruturas que compoem

5. CARVALHO, 1994.

6. Apesar de aqui se afirmar a condi¢do sincrética ou hibrida deste tipo de expressao religiosa, entende-se

que esta é uma condicao de todas as tradi¢des religiosas.



24

a mistica das tradi¢des aqui escolhidas, entendendo que elas propiciam

encontros sagrados.

Acerca das expressoes populares, afro-amerindias e indi-
genas de experiéncia do Sagrado

A primeira elucidagdo que nos cabe diz respeito ao conceito de reli-
giosidade popular, um conceito importante na discussao aqui levada a
cabo. Ele se expressa em manifestagdes de diversas tradi¢oes religiosas,
como o Cirio de Nazaré, o Congado, as Festas do Divino, a Folia de Reis,
o culto ao Divino Pai Eterno, o culto e devogdo a santos e o que vem
associado a este tipo de culto, como a cria¢ao de santuarios e rituais de
peregrinag¢do, conforme ocorre ao redor de Padre Cicero Romao Batis-
ta, Nossa Senhora Aparecida, Bom Jesus de Matozinhos e de Pirapora,
dentre outros. Também se enquadra neste fendmeno da religiosidade
popular as benzedeiras e benzedeiros, as rezadeiras, os raizeiros presen-
tes tanto no catolicismo quanto nas religiosidades de matriz africana, tal
qual ocorre com os oratorios domésticos, as irmandades e confrarias,
as promessas feitas aos santos e a Nossa Senhora, a pratica de ex-votos
e salas de milagres. Igualmente, pode-se pensar na umbanda popular’
como um tipo de manifestagao religiosa popular.

Entretanto, o que se entende por popular? O conceito de popular
nasce, inicialmente, no final da Idade Média com base em uma perspec-
tiva etnocéntrica, por meio da qual se entendera cultura a partir de sua
relagdo com as culturas produzidas pelas classes dominantes e, no lado
oposto a esta, estaria a cultura popular. Neste sentido é que se associara
a cultura a civilizagdo e a cultura erudita, sendo que popular é o que
possui menos da cultura erudita e civilizada, necessitando ser aprimo-
rado e corrigido. E mesmo quando se escreve sobre cultura popular, de
maneira geral, manifestada por meio da oralidade e da corporeidade,

utiliza-se de um instrumento da cultura letrada, a escrita, sendo muitas

7. PINHEIRO, 2012.



25

vezes realizada por pessoas associadas as classes dominantes ou pessoas
com acesso a cultura letrada e académica.

O termo popular também se relaciona com a palavra povo, que pode
ser compreendido de diversas maneiras. Pode significar a populagio de
um pais inteiro ou sua parte mais empobrecida, assim como grupos
urbanos ou rurais. E mesmo no meio destes grupos, também ha diversi-
dade, pois um grupo de romeiros do padre Cicero pode se diferenciar de
romeiros a Nossa Senhora Aparecida ou ao Divino Pai Eterno.

No teor deste texto, popular faz referéncia, sobretudo, as expressoes
e manifestagOes religiosas que ocorrem e se estruturam de forma dife-
rente das religiosidades oficiais, controladas pela ortodoxia oficial de
uma determinada tradigdo religiosa e pautada nos saberes de uma elite
religiosa. Neste sentido, a religiosidade popular é mais afeita ao povo
e as suas expressoes espontaneas, constituidas ao longo do tempo em
dialogos com tradi¢oes diversas e pautadas em aspectos culturais e locais
de uma determinada popula¢do, assim como em liderangas populares
carismaticas, por meio das quais ritos e cultos podem ser exercidos por
pessoas que estdo fora das expressoes oficiais das tradi¢des religiosas.
Desta maneira, muitos dos elementos de uma tradi¢do religiosa podem
ser incluidos, inseridos e ressignificados por meio de uma flexibilidade
em relacdo a dogmatica de uma determinada religido. Isto possibilita
transitos variados através de fronteiras porosas existentes entre as tra-
di¢bes religiosas, gerando expressdes plurais de vivéncia e compreensao
religiosas, o que propicia a riqueza da tolerancia entre muitas expressoes
de religiosidades populares.

Desta forma, a religiosidade popular se destaca por possuir forte me-
moria coletiva, frequentemente trazendo elementos da ancestralidade
dos coletivos que praticam este tipo de religiosidade, além de grande
capacidade de inculturagdo dos componentes centrais de uma determi-
nada crenca. Embora possua fundamentos coletivos significativos, con-
segue manter a dimensdo privada da expressao de fé e forte sentido de

transcendéncia. Muitas vezes, as tradi¢des populares também expressam



26

de forma rica e criativa seus elementos femininos, assim como permitem
vozes e a¢oes de mulheres, frequentemente constituintes da maioria de
seus praticantes e liderangas, assim como trazem um aspecto ecologi-
co e martirial.* Igualmente, sustentam uma relagio entre fé e vida em
sua dimensao cotidiana, amitade de forma pragmatica, para resolver as
problematicas dos adoecimentos, dos problemas de relacionamento, da
perda do emprego, etc., associando saberes ancestrais e modernos por
meio de rica tradi¢do e comunica¢ao oral’, da linguagem corporal e
simbolica.

Um componente significativo das tradi¢des populares sao as festi-
vidades e festas que reinem elementos de tradi¢oes religiosas diversas
e tracos de cultura profana de forma hibrida, como musicas, carnaval,
samba e bebidas alcoolicas. Muitas destas festas se desvincularam de seu
elemento religioso por terem se tornado tradi¢des populares de uma
determinada sociedade.

Em termos do catolicismo romano, ha alguns avangos no sentido
da recepcao da religiosidade popular como uma manifesta¢ao religiosa
pertinente, pois nela ha perspectivas bem interessantes. A Carta Encicli-
ca Evangelium gaudium do Papa Francisco critica de alguma maneira o
etnocentrismo com que sdo abordadas estas expressoes (n. 123; 125) e
afirma que o protagonista da religiosidade popular é o Espirito Santo (n.
122). Afirma também a “fé firme das maes ao pé da cama do filho doen-
te, que se agarram a um terco ainda que nio saibam elencar os artigos
do Credo; ou na carga imensa de esperanga contida numa vela que se
acende, numa casa humilde, para pedir ajuda a Maria, ou nos olhares de
profundo amor a Cristo crucificado” (n. 125). Deste modo, trata-se de
uma genuina “mistica popular” (n. 124; 237), “verdadeira ‘espiritualidade
encarnada na cultura dos simples™ (n. 124).

8. CHARUPA, 2022. Elementos presentes em diversas expressdes quilombolas e indigenas, que possuem
diversas lideran¢as que precisam se sacrificar para defenderem seus direitos as terras, a suas culturas e
tradigdes.

9. SUESS, 2022.
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Entretanto, os documentos eclesiais do episcopado latino-americano,
embora iniciem um processo de reconhecimento da auténtica fé viven-
ciada na religiosidade popular, mantém um tom de desconfianca em
relagdo a ela. Assim, o documento da Conferéncia de Santo Domingo (1992)
levanta elogios a religiosidade popular e utiliza a expressdo culturas
amerindias. Porém, é o Documento de Aparecida (2007) que melhor expli-
citara a positividade da religiosidade popular de cunho catélico, pois esta
“contém e expressa um intenso sentido de transcendéncia” (DAp, 263).
Ja a Exortagdo Apostélica Querida Amazoénia afirma o valor dos saberes
indigenas e de seu modo de vida, exaltando sua cultura do “bem viver”,
que sustenta relacdes humanizantes e “implica uma harmonia pessoal,
familiar, comunitaria e cdsmica e manifesta-se no seu modo comunitario
de conceber a existéncia, na capacidade de encontrar alegria e plenitude
numa vida austera e simples, bem como no cuidado responsavel da natu-
reza que preserva os recursos para as gera¢oes futuras” (n. 71). E mesmo
no n. 82 chega a afirmar que “Isto permite-nos receber na liturgia muitos
elementos proprios da experiéncia dos indigenas no seu contacto intimo
com a natureza e estimular expressdes autoctones em cantos, dangas, ri-
tos, gestos e simbolos”. Por outro lado, este contato intimo mencionado
pelo Papa Francisco possui relagdo com a natureza, mas ndo com Deus
ou os espiritos da natureza. Ha avancos, mas ha limites no avanco.

Em relagao as religiosidades de matriz africana, afro-amerindias
e indigenas estas representam um grande leque de expressoes, ricas e
diversas, tanto em suas tessituras religiosas, mas também em suas tessi-
turas culturais, historicas e coletivas. As tradi¢cdes afro-brasileiras e afro-
-amerindias podem ser divididas, de alguma maneira, em trés grandes
grupos: os candomblés, as umbandas e as encantarias.'’ Destarte, pode-
mos reconhecer expressoes do candomblé que se concretizam em diver-
sas “nagOes” e manifestagdes: Ketu, Angola, Jeje; o Tambor de Mina, o

Batuque e o Xang6. De igual maneira, as umbandas também possuem

10. GILBRAZ, 2022, p. 597.
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diversas formas de se manifestar: Umbanda Tradicional, Umbanda Eso-
térica, Umbanda Popular, Umbanda Iniciatica, Umbandaime, Omolocd,
etc. Por fim, nas Encantarias encontramos a Pajelanca e a Jurema; o Toré
e o Catimbo; o Jaré e a Encantaria de Mina, dentre outros.

Sdo tradi¢oes religiosas sincréticas, com forte apelo popular e que se
caracterizam por algum contato com “forgas vitais” presentes no cosmo,
criagdo da divindade sustentada por meio de espiritos intermediarios.
Sao, também, tradi¢bes iniciaticas'': ou seja, para que se acesse as forgas
vitais e para que elas sejam compreendidas bem, se supde que seus adep-
tos sejam iniciados em um tipo de experiéncia e vivéncia, transmitida
oral e ritualmente.

E junto ao aspecto iniciatico, hé o cultivo e a reveréncia a certo segre-
do sobre o que ¢ vivido na intimidade das comunidades.” Na verdade,
mais que segredo (que também existe e reflete o traco apofatico nestas
tradi¢Ges) ha a impossibilidade de se falar ou descrever o que é vivido,
impossibilidade de se colocar em palavras, pois esse siléncio é “a recusa
a descricao linguistica publica [que] preserva o nucleo da experiéncia
na estrita esfera do Eu-Tu, onde se intensifica a energia da divindade™"’.
E, paradoxalmente, este siléncio pede a comunidade, pois é ela que
chancela a experiéncia vivida no transe experimentado somente na total
entrega e inconsciéncia do adepto a entidade."

No caso da umbanda, segundo Alexandre Kaitel,

A linguagem mistica umbandista traz uma caracteristica que a diferencia
da maioria das misticas ligadas as religides do livro (judaismo, cristianismo,
islamismo), pois enquanto elas recorrem frequentemente ao silencio in-
trospectivo a Umbanda recorre principalmente ao som ritmado e ao movi-

mento corporal como forma de facilitar a entrada em um estado ndo usual

11. KAITEL, 2023.
12. CARVALHO, 2022, p. 608-610.
13. Ibidem, p. 608.
14. Ibidem, p. 606.
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de consciéncia. Ainda que possamos apontar que tanto o siléncio quanto
o ritmo e o movimento estdo carregados da incapacidade de expressar de
forma digital e inequivoca as vivéncias misticas, elas configuram de forma
diferente estas vivéncias. Na Umbanda, a linguagem corporal tem a mesma
importancia da linguagem verbal. Considera-se que os saberes misticos es-
tao decodificados nos discursos teoldgicos, expressos nos pontos cantados,
sentidos nas experiéncias estéticas e inscritos nos corpos. E mesmo assim ha

sempre algo que escapa.”

E ¢ interessante observar que Roger Bastide e José Jorge de Carvalho

também vao nesta mesma linha. O primeiro afirma que,

Sem duavida, o Negro nio se lanca a introspec¢do como uma Santa Teresa
para nos descrever as diversas moradas de seu “castelo interior”. Falta-lhe,
para isto, a escritura. Existe, portanto, uma outra linguagem que lhe permi-
te exprimir a riqueza ou a complexidade de sua alma ofegante que se lanca

entre os bragos dos deuses, que é a linguagem dos gestos.'

Ao mesmo tempo, Carvalho faz um estudo sobre diversos pontos
cantados da umbanda, assim como cantos da Jurema e Pajelanca, indi-
cando sua pertinéncia em termos de experiéncia mistica, dialogando
comparativamente com textos e concepg¢oes de diversas tradi¢des reli-
giosas, como o Hinduismo e o Budismo Tibetano."”

O transe também ¢é elemento essencial nas tradi¢des afro-brasileiras e
afro-amerindias. Com diversas intensidades e modalidades, envolvendo
diversidade de entidades — de orixas, inquices e voduns, até Caboclos,
Pretos-velhos, Exus, Ciganos e Erés —, favorecem curas, mensagens,

acolhimento, comunhao. E a experiéncia no corpo das relagdes com o

15. KAITEL, 2023, p. 63.

16. Bastide, 2003, p. 79. “Sans doute, le Noir ne se live pas a l'introspection somme une sainte Thérése pour
nous decrier les diverses demeures de son “chateau intérieur”. Il lui manque pour cela I'écriture. Il a pourtant
um autre langage, qui lui permet d’exprimer la richese ou la complexité de son 4me pantelante entre les bras
de dieux, c’est le langage par gestes”.

17. CARVALHO, 1997.
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Mistério, manifestada “na danga, no canto, na gestualidade, nos adornos
corporais, nas vestimentas”'*. Experiéncia esta que celebra e manifesta
uma comunicagao de energias por meio de processos de excorporagiao®’
e incorporagao®.

Por sua vez, as tradi¢des indigenas referem-se a uma quantidade gran-
de de povos indigenas habitantes do Brasil ja na época pré-colombiana,
portanto, anterior ao agente colonizador. Hoje perfazem mais de 300
povos, com mais de 100 linguas distintas faladas, costumes diversos e,
também, expressOes religiosas igualmente diferentes e plurais. Chama
a atenc¢ao neste amplo e rico de realidades as manifesta¢cbes xamamicas.
O termo xama vem da palavra “shaman” no idioma tungue. Nesta lin-
gua, diz respeito a um praticante espiritual da Sibéria que faz viagens
ao mundo dos espiritos em favor das pessoas e de sua comunidade ou
incorpora-os em si.

Existem duas grandes expressoes de xamanismo, embora com uma
grande diversidade entre elas: o xamanismo tradicional, que segue tra-
di¢Ges nativas e origindrias, e 0 xamanismo urbano ou neo-xamanismo,
que segue praticas tradicionais, mas mescladas com tradigbes terapéuti-
cas adaptadas a realidade urbana. Entretanto, alguns elementos sdo co-
muns entre estas expressoes: propensao ao transe / éxtase; relagdio com
os espiritos e com o além; servi¢o a comunidade / finalidade altruista;
vinculagao formal. Além do mais, “pode-se afirmar que o xama defende
a vida, a sadde, a fertilidade, o mundo da ‘luz’ em oposi¢ao a morte,

as doencas, a esterilidade, aos desastres e ao mundo da ‘escuriddo’™*,

18. CARVALHO, 2022, p. 606.

19. O conceito de excorporagio ¢é diferente do de incorporagao, que supde que alguma entidade, de alguma
maneira, se comunique com o corpo de um médium e tenha uma “aderéncia” a ele. No caso da excorpora-
¢do, entende-se que o Orixa ja habite o adepto de uma casa de candomblé. Isto ocorre desde seu processo
iniciatico. Entretanto, esta realidade ja se faz presente por meio da natureza que compde sua corporalidade.
Natureza esta que se liga, de certo modo, a divindade, as energias cosmicas e forcas vitais e as ancestralida-

des. Por conseguinte, o que ocorre ¢ a manifestagao de algo que ja esta presente.
20. KAITEL, 2023, p. 60.
21. ELIADE, 1972, p. 508.
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pois “os xamas sdo ‘especialistas do sagrado’, homens capazes de “ver’
os espiritos, de subir aos céus e encontrar-se com os deuses, de descer ao
mundo inferior e lutar contra os demonios, a doenca e a morte™*.
Enfim, como se pode perceber, ao aproximarmo-nos de tradi¢oes
populares, de matrizes afro-brasileiras e afro-amerindias, assim como
indigenas, deparamo-nos com uma séria de realidades préximas em suas
expressoes do Sagrado, seja o elemento da festa ou o elemento da orali-
dade ou a ritualidade danc¢ada e cantada, envolvendo estados nio usuais
de consciéncia, além de suas condi¢bes altamente hibridas, complexas
e sincréticas. Tendo estes elementos em nossa reflexao, aqui propoe-se
que, para pensar a mistica nestas tradi¢oes, ha que se apropriar de uma
percepcao e um discurso “morenos”. Ou seja, ha uma mistica que se faz
a partir e na morenizacao, no sincrético, no didlogo entre diversos ele-
mentos religiosos, culturais e com a vida. Desta forma, partimos agora
para pensar o que aqui esta se denominando de “mistica morena” para,
em seguida, pensar o que se entende por “ilhas mais estranhas” no corpo

deste texto.

Mistica morena

Por que “mistica morena”? Porque boa parte das expressoes religio-
sas que se tem como objeto neste texto sdo mestigas, isto é, sincréticas, e
ocorrem nas periferias. Sao religiosidades — e culturas a elas associadas —,
que com suas expressoes particulares, facilmente foram e sdo alvo de
denominagdes preconceituosas e inadequadas, além, de muitas vezes,
serem demonizadas. Encontram-se nas periferias da experiéncia reli-
giosa, com tudo de preconceito e riqueza que estas realidades trazem.
Pois vale dizer que a localizagao periférica destas tradi¢bes, em si, é
algo muito significativo do ponto de vista religioso, embora nio se
deva romantizar tal condi¢ao, que s6 pode ser compreendida a partir

da subalternizagdo de pessoas, grupos, coletivos, culturas e classes

22. Ibidem, p. 509.



32

sociais. Ainda mais que na maior parte das vezes ndo ha opgdo para
que se seja colocado neste lugar, antes, pelo contrario, trata-se de uma
imposi¢do social e com consequéncias desastrosas para muitas pessoas
e comunidades. Entretanto, ainda assim, as periferias sdo habitadas
por uma condi¢ao significativa. Nelas a vida corre e cria sentidos, ha
solidariedade e criatividade. Também se pode perceber nelas um indi-
cativo que, por si s0, as aproxima da mistica e sua linguagem, que se
caracteriza por ser experiéncia inefavel, criativa, resiliente e resistente;
escondida e secreta, que ocorre nos segredos das intimidades dos que
a vivenciam, mesmo que muitas vezes nio explicitem este tipo de
consciéncia. De igual maneira, devido a diversos fatores, nas periferias
ha realidades que somente na e a partir da periferia, nas margens da
sociedade, podem ser vivenciadas, demonstrando sua riqueza e seu
alto fator de contribui¢do a humanidade e as sociedades, culturas e
linguagens, evidenciando possibilidades inusitadas de se lidar com os
desafios, com o sofrimento, com as violéncias e com a vida em suas
diversas dimensdes. B imperativo se reconhecer, como afirma Eliane
Brum, “as margens como aquilo que sdo: centros de resisténcia contra
todas as formas de morte e de criacdo de vidas possiveis, mesmo no
impossivel”?. E nas margens, muitas vezes, surgem formas de resistén-
cia (“rexisténcia”, segundo Eduardo Viveiros de Castro*), que geram
coletividades, alegria de estar e lutar juntos, “mesmo na catastrofe”*.
E como as periferias e expressdes populares e originarias de fé sdo
bastante plurais, aqui quer-se pensar a mistica a partir do reconheci-
mento de que esta ndo deve ser concebida segundo um pensamento
unico do que sejam as tradi¢des misticas. Antes, a compreensdo sobre a
mistica deve se abrir as tradi¢oes orais, ritualisticas, nativas e populares,

muitas vezes denominadas de crendices e supersti¢oes, detentoras de um

23. BRUM, 2021, p. 380.
24. CASTRO, 2017.
25. BRUM, 2021, p. 268.



33

conhecimento sagrado e possuidoras de formas misticas diferenciadas
que integram a corporeidade, o cotidiano e o cosmo em modo de viver
o Sagrado e a comunhao com ele de maneira especifica e singular. Neste
sentido, é mais pertinente se falar em misticas, no plural, do que em
mistica, no singular. Cada uma com sua teologia, concep¢ao de Sagrado
e sua linguagem particular e singular.

Contudo, estas tradi¢des de cunho mais popular sao, frequentemen-
te, alijadas dos centros de poder de uma sociedade e com frequéncia tém
seus saberes desconsiderados. Também sdo tradi¢bes que conseguem,
em boa parte dos casos, estabelecer didlogos com outros saberes e rea-
lidades, incorporando-os e sendo capazes de refazer suas perspectivas e
configuragoes.

Por isso a associagdo a palavra “morena”, que surge, dentro de um
contexto eivado de preconceitos sociais, para dizer daquela que era
mesti¢a® e, portanto, ndo pura etnicamente e que possuia, de alguma
maneira, parte com os tragos, costumes e formas de ser de grupos mar-
ginalizados e subalternizados, como as negras e indigenas. Desta forma,
as morenas nao possuiam um lugar social, além do lugar de subalternas
que serviam as senhorias. Era, por assim dizer, um nio lugar, habitado
por seres que estavam entre o dominante branco europeu catdlico e os
seres escravizados aqui nesta terra latino-americana, dominados por

“crendices” variadas e ignorancias.

26. Acerca do conceito de mesticagem, Néstor Garcia Canclini faz uma observacio interessante, comparan-
do-o com outros conceitos. Assim ele afirma: “Se encontrario mengdes ocasionais aos termos sincretismo,
mesticagem e outros empregados para designar processos de hibridacdo. Prefiro este tltimo porque abarca
diversas mesclas interculturais — ndo somente as raciais, as quais se costuma limitar o termo ‘mesti¢agem’
— e porque permite incluir as formas modernas de hibridiza¢do melhor que ‘sincretismo’, férmula referida
quase sempre a fuses religiosas ou de movimentos simbélicos tradicionais”™ (CANCLINI, 1990, p. 14-15,
nota 1).Penso ser interessante a discussdo de Canclini, sobretudo porque inclui diversas possibilidades de
interagdes entre grupos e realidades socioculturais, como a étnica, cultural, linguistica e religiosa ao optar
pelo termo hibrida¢do e que ndo queremos perder de vista. Entretanto, manteremos o uso do termo “mesti-
¢agem” entendendo-o como uma “morenizagiao” (HOORNAERT, 1991, p. 96) da cultura brasileira, ocorrida
de forma ampla e nio exclusiva a questdo étnica. A escolha deste termo se deve, sobretudo, a sua origem

popular e a sua utilizagdo durante a histéria brasileira da parte de diversos setores desta sociedade.
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Em termos da hist6ria do cristianismo na América Latina, foi Eduardo
Hoornaert quem inaugurou a utilizagdo do termo “moreno” aplicado ao
cristianismo, em seu livro O cristianismo moreno no Brasil, de 1991. Nele,
Hoornaert traz a tona o estranhamento que muitos europeus tinham ao
se deparar com a realidade e o povo brasileiro, a ponto de Saint-Hilaire
afirmar: “Na igreja brasileira ndo ha o que possa deixar de causar es-

panto: esta fora de todas as regras™*

, pois causa admirac¢do “a procissdo
religiosa pelo seu carater ruidoso, festivo, confuso, quase anarquico. Os
viajantes [europeus vindos ao Brasil colénia] ndo conseguem reencon-
trar aqui o modelo da religido bem ordenada e alinhada que conhecem

nas suas terras de origem”**

. Desta feita, o mesmo Hoornaert chega a
advertir que o “tema do mestigo é tabu em muitos ambientes, ninguém
fala do assunto. E mais facil e gratificante hoje [...] falar do indio, e mes-
mo do negro, do que tratar de meter-se no tema da mesticagem, tao
evidente do dia-a-dia, mas ao mesmo tempo tao pouco falado e comen-
tado””. Assim, este tipo de tematica foi sendo tratado em nossa historia
como algo negativo — pelo menos nas concepg¢des mais publicas e visiveis
—até a Semana de Arte Moderna de 1922, evento ocorrido em Sio Paulo,
entre 13 e 18 de fevereiro de 1922 e que ja completou seus 100 anos. Nes-
ta Semana, a mesticagem deixa de ser vista como algo pejorativo e trans-
forma-se em virtude®’, como algo que caracteriza a cultura brasileira.

Desta forma, torna-se elemento primordial para o desenvolvimento da

27. SAINT-HILAIRE apud HOORNAERT, 1991, p. 18-19.
28. HOORNAERT, 1991, p. 19.
29. Ibidem, p. 22.

30. Relacionado ao préprio movimento da Semana de Arte Moderna de 1922, surge o Manifesto Antro-
pofagico em 1928, de Oswald de Andrade (1890-1954), que quer p6r em didlogo artes e técnicas artisticas
internacionais com a cultura brasileira, incorporando e tornando mestigas estas técnicas. Assim, é digno de
nota como as artes brasileiras tém trabalhado com a mesticagem. Vale lembrar compositores como Heitor
Villalobos (1887-1959), que propde uma musica em que a mesti¢agem entre musica erudita e elementos do
cancioneiro popular e indigena brasileiros se realizam, assim como a musica popular brasileira, nascida da
confluéncia de elementos da musica africana com a musica trazida pelo colonizador europeu. A este respeito,
veja Teixeira (2015). Neste rol, podemos encontrar o samba, a bossa nova e o tropicalismo. O mesmo vale

para dangas como o carimbd, o frevo e o maracatu, para mencionar apenas algumas. Também a proposta
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faculdade criativa, inventiva e inovadora do povo brasileiro, assim como
indica sua capacidade de ressignificar antropofagicamente, por meio das
mesclas que produz, elementos culturais e religiosos de origens distintas.

Leonardo Boff segue na trilha de Hoornaert e, citando-o, escreve um
capitulo no livro América Latina: da conquista a nova evangeliza¢do (1992)
intitulado O cristianismo de rosto moreno®, que sera republicado de forma
ampliada mais tarde’*, sob o titulo de O futuro do cristianismo na América
Latina. Um novo desafio teoldgico-religioso. Em sua publica¢do, Leonardo
Boff também se utiliza da terminologia “moreno”. Citando Hoornaert,
afirma a sinonimia do cristianismo moreno com o “cristianismo popu-
lar”, rico em mesticagem e hibrida¢gdo com as experiéncias religiosas
indigenas, negras e do catolicismo romanizado, seja em sua dimensao

sacramental ou litargica.” Este processo de “moreniza¢do” propiciou

alegria e uma certa carnavaliza¢io das festas religiosas populares [...] ajudou
a formar um povo mistico, “um povo que acredita profundamente num
outro mundo [...] que forjou uma linguagem que permite a um povo des-
tituido de tudo, que ndo consegue comunicar-se com seus representantes
legais, falar, ser ouvido e receber os deuses em seu préprio corpo” (cf. R. da
Matta, O que faz o brasil ser Brasil, Rocco, Rio, 1986, p. 117).**

Com esta afirmagao, Leonardo Boff traz o que as expressdes popu-
lares de fé no Brasil tém manifestado: alegria, fé que propicia um olhar
para além do que a vida permite ver e capacidade de falar, se expressar,
e ser ouvido, nem sempre pelos representantes oficiais da religido, mas
pelo proprio povo. Hoornaert também apresenta algumas caracteristicas

deste cristianismo moreno, como a expressao por meio de um raciocinio

de Ariano Suassuna acerca da “Arte Armorial”, que cria arte erudita a partir da cultura popular do Nordeste
brasileiro, com grande influéncia da literatura de cordel.

31. BOFF, 1992, p. 137-142.
32. Idem, 1994, p. 141-161.
33. Ibidem, p. 152.

34. Ibidem.
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e uma légica ndo cartesianas®, a alegria da festa®, o saber da violéncia,
vivido cotidianamente pela popula¢ao® e a resisténcia que gera formas
novas de expressao religiosa diante do colonialismo®®. Hoornaert ainda
lembra outro aspecto, muitas vezes esquecido e/ou glamourizado: a
mesticagem surge da violéncia contra a mulher.”” Assim, diante do ex-
posto, entende-se que a discussdo aqui proposta quer contribuir para se
pensar a mistica nas matrizes religiosas populares, de povos originarios e
afrodiasporicos. E suas misticas possuem elementos que apontam para a
realidade das “ilhas mais estranhas”, conforme famosa expressao de Joao
da Cruz.

A experiéncia das ilhas mais estranhas

Acrescentando outro aspecto, o subtitulo deste texto traz também o
conceito de “ilhas mais estranhas”, presente no livro chamado Cantico
Espiritual (CB)*°, do Carmelita Descal¢co do Século de Ouro espanhol,
Jodo da Cruz. Este conceito se encontra nas estrofes 14 e 19 desta obra.
Na estrofe 14, ele comeca a relatar o processo de unido mistica ocorrido
entre a esposa, a alma, a amada, e seu esposo, o Amado, Deus ou Cristo.
Nela, Jodao da Cruz descreve as riquezas encontradas no Amado por
meio de diversos elementos naturais, como a montanha, os vales, os rios,
a noite, etc. E também menciona as “ilhas mais estranhas”, pois estas
estao “cercadas pelo mar e além dos mares, muito apartadas e remotas
da comunica¢do humana; assim, nelas nascem e crescem coisas muito
diversas das que ha por aqui, com outras maneiras estranhas, e virtudes

nunca vistas pelos homens, causando grande novidade e admiragao a

35. HOORNAERT, 1982, p. 16.
36. Ibidem, p. 19.
37. Ibidem, p. 20.
38. Ibidem, p. 21.
39. Ibidem, p. 22.

40. Para as mengdes ao Cdntico Espiritual de Jodo da Cruz, utilizaremos de sigla reconhecida internacio-

nalmente: CB. Sendo que o C faz referéncia ao Cantico Espiritual e o B faz referéncia a sua segunda redacao.
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A

quem as v&” (CB, 14,8). Assim, diz respeito as possiblidades inusitadas
de manifestacao do Sagrado segundo uma concepgao catdlica do século
XVI, mas que no teor deste texto, se aplicard também as tradi¢bes reli-
giosas populares, indigenas e afro diaspéricas, com suas manifesta¢Ges
particulares de seus sagrados. E para muitas pessoas estas manifesta¢des
estdao distantes de suas compreensdes, sendo consideradas, portanto,
“estranhas”.

Na perspectiva jodocruciana do Cdntico Espiritual, “chama-se ‘estra-
nho’ a alguém, por um destes dois motivos: ou porque esta retirado, a
parte, longe dos outros homens, ou por ser excelente e singular entre
eles, com seus feitos e obras” (CB, 14,8). Estes dois motivos se encon-
tram presentes nestes tipos de tradi¢des religiosas: ou porque sdo des-
conhecidas (e o preconceito ajuda a aumentar este desconhecimento
ou mau conhecimento) ou por que apresentam facetas muito ricas da
expressao humana, religiosa e mistica, retratando a perspectiva de um
Sagrado que sempre escapa as conceituacoes, formula¢des e nomea-
¢Oes humanas e sociais. Trata-se de “estranhos conhecimentos de ti, e
por modos e caminhos estranhos, alheios a todos os sentidos, fora do
conhecimento natural e comum”. E Jodo da Cruz vai mais adiante, ao
justificar que a “estranheza” nasce porqué estes conhecimentos sao “em
grau tao interior e sublime que seja alheio a todos eles” (CB, 19, 7). O
mistico espanhol, ao fazer estas afirmacdes, as faz porque entende que
a experiéncia mistica ocorre num nivel tdo profundo que nio pode ser
captada pelos sentidos humanos de nenhuma ordem. Entretanto, aqui
aplico estas concepg¢des a profundidade com que o Sagrado, por meio
das expressoes religiosas populares, originarias e afro-diasporicas, pode
operar na vida de seus adeptos e comunidades de fé. Por isto, com este
conceito se quer falar destas tradi¢des como misticas e como possibilita-
doras de expressoes incomuns e inusitadas, desconhecidas, mas ricas em
suas possibilidades e manifestag¢Ges.

Entretanto, por quais caminhos passam estas misticas? Que elemen-

tos elas possuem que lhe fazem singulares em relacdo as expressoes
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misticas das tradi¢oes religiosas majoritarias no planeta? E o que o breve

excurso abaixo tentara apontar.

Mistica: ensaio de uma caracterizagao para além das matri-
zes religiosas majoritarias

Nio ¢ uma novidade de que o conceito de mistica ¢ utilizado de
maneiras diversas, de forma polissémica.” E em sua histéria, ou em sua
presenca diferenciada nos tempos e espacos da humanidade, ele adquiriu
varias roupagens e expressoes, tendo sido compreendido de formas dife-
rentes. Neste sentido, é possivel se falar em mistica no plural, mais que
no singular.*” Mas nao se pretende aqui defini-lo, diante da polissemia
com que este conceito é cercado. Ndo se pensa, inclusive, que isto seja
possivel e nem desejavel, pois a mistica diz respeito a uma diversidade
de possibilidades de expressGes e vivéncias. Assim, o que se procura é
discutir este conceito de modo que o mesmo possa ser utilizado para se
pensar vivéncias religiosas que se encontram nos ambitos das chamadas
“religiosidades populares” ou no ambito de tradi¢des originarias ou de
matrizes africanas.

Neste sentido, é interessante se perceber que a palavra mistica foi
compreendida de forma diversa em toda a histéria de seu uso, que,
vale dizer, ndo possuiu uma aplicagdo universal. Além disso, houve e ha
pessoas de tradi¢oes religiosas que experimentaram realidades bem pro-
ximas ao que o conceito mistica quer retratar, mas que nao utilizaram
esta palavra e nem tematizaram esta realidade. Mais ainda, nomearam
este tipo de realidade de outras maneiras e a compreenderam de forma
diferenciada também. Destarte, trata-se de grande desafio pensar para
além das tradi¢oes que historicamente demarcaram este tipo de vivéncia.

Entretanto, também ha que se saber que na histéria do uso deste con-
ceito, ele possuiu diversas concep¢des. A enorme tradi¢do de elaboragio

41. VELASCO, 2009; 2013; SOUZA, 2014; Idem, 2018.
42. VELASCO, 2009; SOUZA, 2014, p. 551; MORANO, 2020, p. 23.
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do que seja mistica assim como a nomeacao do tipo de experiéncia a
que sua conceituagio se refere, se iniciou com as religides mistéricas
gregas, antes da Era Comum, agregada com elementos do platonismo e
neoplatonismo. Desta maneira ela entra na tradi¢ao patristica cristd — em
didlogo com a tradi¢ao judaica —, adquirindo uma perspectiva particular
e dai se expande, recebendo olhares e concepg¢des diversas, seja por in-
fluéncia marcadamente mistérica platonica e neoplatonica, seja de com-
preensdes que nesta trilha expandem ou direcionam a compreensao do
que seja mistica, trazendo perspectivas que apontam para o apofatismo,
para a ascese e para o aspecto processual deste tipo de experiéncia rumo
a uma culminancia em uma proximidade com a Realidade Inefavel. Por
conseguinte, inicialmente esta palavra ¢é utilizada como um adjetivo a
qualificar certo tipo de “teologia” ou de leitura biblica. Mais tarde, no
periodo do Século de Ouro espanhol, este conceito se transforma em
um substantivo, que diz respeito a um tipo de experiéncia religiosa par-
ticular. Nasce, na sequéncia, a figura do mistico, aquele que vive esta
experiéncia singular e particular.

Porém, o conceito mistica ainda se dispora a viver novas compreen-
soes. Assim, serd entendido como uma especializagio da experiéncia an-
teriormente mencionada, na dire¢do de um encontro e de uma vivéncia
da Unidade, fruto, no século XIX, do dialogo que comeca a se estabelecer
entre a Europa e as religiosidades asiaticas, sobretudo o Hinduismo e o
Budismo. Além do mais, a concepg¢do de mistica agregard a compreen-
sdo de que se acede a um novo tipo de consciéncia, resultado, também,
dos conhecimentos que a psicologia nascente comeca a disponibilizar
socialmente.

Mas ndo se para ai. Em meio ao turbulento século XX, ela adquire
outros contornos. Seja sendo conduzida e experimentada para fora dos
“conventos” — embora na tradi¢do sufi nunca tenha ai se situado, pelo
menos exclusivamente —, nas periferias da realidade humana. Desta
forma, veremos misticos nas ruas, nos chaos de fabrica, nos campos de

concentrag¢ao nazistas, nas favelas e aglomerados diversos, participando,
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a partir de seu olhar diferenciado, das mais diversas lutas enfrentadas pe-
los seres humanos. No nordeste brasileiro, beatas e beatos também farao
algum tipo de experiéncia a partir da religiosidade popular e do encontro
com o sertdo nordestino e sua popula¢do muitas vezes sofrida ja a partir
do século XIX em diante. A mistica passa a ser compreendida por muitos
como uma experiéncia de “olhos abertos”, como proposto por Johann
Baptist Metz, capaz de criar compaixao e solidariedade pelo sofrimento
do outro e da outra e se realizar nesta mesma experiéncia diante da face
do outro sofredor.”

Mas ndo s6. Ela também se dispbe ao didlogo com uma sociedade
que se sente enfrentando o “siléncio ou o eclipse de Deus”. E se faz mais
apofatica ainda, numa humanidade que possui setores que entendem
que “Deus esta morto”; ela deve ser vivida por meio de desconstrugoes
— coisa normal para este tipo de experiéncia — e apontar para sentidos
sutis e novos, inusitados, desvestidos de roupagens religiosas que nao
lhe cabem mais ou que estao desgastadas com os usos abusivos que lhe
marcaram e mancharam historicamente.

Ainda em meados do século XX e também inicios do XXI, a misti-
ca se abre a diversidade e ao pluralismo religioso, tendo este conceito
experimentado uma aplicac¢do a tradi¢des que ndo conheciam esta pa-
lavra, sendo ela uma tradicao religiosa ou néo... e nas perspectivas das
Teologias do Pluralismo Religioso, ela se abre ao didlogo inter-religioso,
entendendo que a experiéncia do Outro religioso ou ndo religioso
(como as experiéncias de poetas, musicistas, escritores, fildsofos...) lhe
possibilita transcender limites, abarcar outros angulos da realidade e
atingir compreensdes nao tematizadas por determinadas tradi¢cGes ou
pelas tradi¢Ges de pertenca ou de convic¢ao de uma pessoa. Assim, sem
gerar perda identitaria, propicia relagdes inauditas com o Sagrado e com
a Vida.

43. METZ, 2013.



41

Por fim, a mistica também se caracterizara por toda uma relacao
com a natureza e 0 cosmo, ou seja, adquire uma perspectiva ecologica,
a partir de um paradigma que considera a natureza — e a rela¢do com
ela — como parte da experiéncia. Nao que antes ndo houvesse expressoes
misticas com este tipo de abertura e discussdo. Haja vista a figura de
Francisco de Assis, mas também a de diversos misticos, como Jodo da
Cruz, que incluem em seu discurso a natureza como parte do cendrio
em que ocorrem as vivéncias misticas, além de serem seres com o0s
quais se relaciona no caminho rumo ao Sagrado e que deste encontro
participam.

Mas a mistica ainda enfrenta desafios nos finais do século XX e inicios
do XXI: na contramio das expressdes acima mencionadas, ela pode
ser marcada por leituras e buscas de vivéncias narcisistas, fetichistas e
centradas em experiéncias extraordindrias. Isto muitas vezes lhe subverte
seu sentido mais radical, de busca de uma realidade de alguma maneira
experimentada diretamente, o que supde certa extin¢do ou morte de
alguma maneira de ser, viver e ver. Assim, estas concepg¢oes retiram a
mistica de sua propria condi¢do e a inserem na dimensao do consumo
e da coisifica¢ao, podendo ser produzida por meio de atos e gestos que
“compram” o direito de usufruir de uma experiéncia auto centrada e
gostosa, mas pouco transformadora.

E no terreno marcado pelos vieses acima expostos que se abrem as
perspectivas para se pensar a mistica, as tradi¢oes populares, as tradi¢oes
de matrizes indigenas e de matrizes africanas. E como se pode depreender
deste breve histérico — embora abarque um longo periodo de tempo —,
quando se fala de mistica se pode entender diversas realidades e se de-
para com diversas compreensdes. Talvez porque a mistica trate de uma
realidade que nao € possivel ser delimitada por um conceito. Como diz
Carlos Morano, “a experiéncia mistica resulta dificilmente definivel e

suficientemente complexa e variada”*. Assim, mais que definir, pode-se

44. MORANGO, 2020, p. 11.
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optar por apresentar diversidade de expressoes da mesma.* Pablo Mella
também vai na mesma direcio, ao abordar o “estudo cientifico social da
mistica”. Ele afirma que esta “resiste tenazmente a qualquer representa-
¢ao que pretenda funcionaliza-la em um marco analitico cientificamente
correto”.

E, talvez, seja bom que seja assim, sem, contudo, se perder alguns
elementos identitarios necessarios para se identificar o que seja mistica,
para ndo se correr o risco deste conceito significar tudo e nada ao mes-
mo tempo, perdendo capacidade de gerar leituras e interpreta¢oes da
realidade e das experiéncias de pessoas e tradi¢Ges.

Em meio a tal diversidade, é plausivel se pensar em elementos co-
muns que gerem, ao menos, um “ar de familia” a este universo plural?
E se é plausivel, que elementos seriam estes? Sobretudo, que elementos
seriam estes para se pensar a mistica em realidades populares, afro-bra-
sileiras e indigenas? Desta maneira, de forma sintética, passa-se a indicar
alguns elementos que podem caracterizar as expressdes misticas destas
tradicGes.

Marcus Reis Pinheiro apresenta, a partir de uma descri¢do e analise
histérica do conceito de mistica nas religidGes mistéricas gregas, duas
caracteristicas que lhe sdo fundamentais.”” A primeira, sua relacdio com
anogao de “mistério”. Em grego, mysterion dizia respeito, naquele perio-
do, aos rituais secretos existentes nos cultos mistéricos, sendo sindnimo
de teleuté, “ritual secreto de inicia¢do”. Ao participar destes rituais, o
mystés, ou seja, o iniciado, deveria, de alguma maneira, silenciar-se sobre
o ocorrido na intimidade de seu culto, preservando certo “segredo” e
certa “dimensdo oculta” do que ocorria la, caracteristica ja presente no

verbo myein ou myo, silenciar-se, fechar a boca.*

45. MORANO, 2020, p. 23.

46. MELLA, 2008, p. 365.

47. PINHEIRO, 2022.

48. BOUYER, 1998, p. 5; CASTRO, 2020; LOSSO et al., 2022, p. 14-15.
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Porém, este silenciar-se possui um trago particular no grego. Segundo
Castro, no Diciondrio de Poética e Pensamento, verbete Teologia, o verbo

49

myo aponta para “trancar-se no centro, concentrar-se” *; “encerrar-se no

amago, recolher-se ao intimo”*

. Neste sentido, ndo é apenas um ato de
silenciar-se ou nio falar, mas um ato de desenvolver estas atitudes volta-
das para a interioridade, para o centrar-se em si e com certa intensidade;
o que nao indica desligar-se do mundo e da realidade, mas aborda-la a
partir de uma centralidade. O que ja aponta para a segunda caracteristica
levantada por Marcus Reis Pinheiro. Junto aos sentidos acima expostos,
presentes em myein e teleuté, também outro se faz presente: “um procedi-
mento ritualistico em etapas, que procura efetivar sucessivos estados psi-
quicos progressivamente intensos”’'. Percurso que se encaminha rumo a

um “cume” ou “climax”’

* e que implica em “aperfeicoamento pessoal”,
amadurecimento na vivéncia mistica, com tudo o que estes conceitos
evocam para processos de purifica¢do, purgacio e desenvolvimento de
virtudes. E isto realizado por meio de um encontro experiencial e vi-
vencial com uma realidade que entende experimentada diretamente. Ou
seja, um encontro “nio mediado mediado” ou “imediatez mediada”*’,
pois, no fundo, nunca se escapa das mediac¢des culturais, linguisticas,
religiosas, filosoficas...

Neste sentido, a mistica supde também uma perspectiva relacional,
dialogal, pois o “Mistério ndo diz uma coisa, diz um movimento, o
movimento de consumar, de concentrar-se na origem, de recolher-se a
natividade da raiz, de retornar ao sem fundo e fundamento, ao abismo
de ser”*. Se formos a raiz da palavra mysterion conforme utilizada na

Septuaginta, ela também aponta para esta condi¢ao de dialogicidade.

49. CASTRO, 2020.

50. Ibidem.

51. LOSSOetal., 2022, p. 14.

52. MCGINN, 2012; BASTIDE, 1959.
53. SCHILLEBEECKX, 1994, p. 46.
54. CASTRO, 2020.
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E assim no livro de Daniel, em que este conceito se relaciona com o
termo hebraico sod, conversacio confidencial.” E uma experiéncia di-
namica que se faz e se constréi dialogalmente com a Realidade, seja ela
compreendida como religiosa ou ndo, que se apresenta a condi¢ao de
quem se abre e se dispoe para estabelecer contato e intera¢ao com ela.
Trata-se, portanto, de algo da ordem de um “evento” que se estabelece
a partir da relagdo. E relagdo ocorrida “confidencialmente”, no sigilo e
segredo dos sujeitos nas vivéncias deste evento particular. No arabe se
utiliza a expressao sirr, ou seja, este evento ocorre no segredo do cora-
¢ao (qalb) do gnostico, sendo este mesmo coragao identificado com o
secreto como uma de suas dimensdes constitutivas. Secreto nao por ser
proibido, mas por ser da ordem da intimidade mais profunda e central
que se atinge processualmente. E devido a esta realidade, é secreto por
ser inefavel, rondando a impossibilidade de ser dito, pelo menos em sua
totalidade, pois sempre ha um resto por dizer ou dito e ndo captavel
totalmente... mantem-se a penumbra da escuridao profunda que acolhe
e permite nela se habitar, gerando conforto e aconchego, embora possa
propiciar, pelo menos em alguns momentos, desconfortos.

Entendo ser este um elemento fundamental na caracteriza¢ao do que
vem a ser considerado mistica. Ou seja, sua condi¢iao de “inefabilidade”,
conforme ja expresso na concep¢ao de Willian James.”® No caso das tra-
di¢des populares e de matrizes afro-indigenas, esta inefabilidade se ma-
nifesta também corporalmente (assim como em materialidades, como
objetos, adornos e pinturas corporais e vestimentas), uma vez que o
corpo, por meio de seus gestos, narra histérias e vivéncias. Conforme ja
explicitado anteriormente neste mesmo texto, pois “Os pés dos romeiros
sdo como lapis. Nos pobres, somos de poucas letras. Mas a gente tam-
bém escreve com os pés. S6 que para ler essa escrita precisa de conhecer
os chdos da vida e das estradas duras. E ¢ preciso curtir o couro dos pés.

55. BOUYER, 1998, p. 5.
56. JAMES, 1982.
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Pezinhos de pele fina ndo deixam quase nada escrito nos caminhos da
vida. Depoimento de um romeiro™”’.

Desta forma, ao mesmo tempo em que um corpo diz algo da ex-
periéncia vivida na medida em que danga ritmadamente, ele também
nao ¢é capaz de esgotar toda a experiéncia vivida... ele, em seus gestos,
silencia sobre diversos conhecimentos e vivéncias, apresenta-os e, simul-
taneamente, oculta-os. De igual maneira, a dimensao de inefabilidade
se encontra na perspectiva iniciatica e esotérica de diversos grupos, pois
a introduc¢do a uma experiéncia supde a vivéncia intima e pessoal do
Sagrado, protegida, sacralizada, compartilhada e construida na intimi-
dade de determinado grupo, no qual nio sera banalizada nem sujeita a
incompreensdes e questionamentos de nao iniciados.

Porém, seu aspecto relacional nio se esgota na relagdo com o Real,
pois se manifesta, também, em possibilidades de interacées coletivas e
comunitarias. Neste sentido, diversos misticos e misticas apontardo para
a dimensao de intera¢do comunitaria em seus percursos misticos, seja
por meio do recorrido a orientadores, mestres e gurus que mediam a en-
trada na via mistica, seja por meio de amizades e trocas que alargam as
possibilidades vivenciais ou, por fim, por entender que a mistica ocorre
também na experiéncia do encontro com o outro. Seja na perspectiva de
Metz’®, seja da mistica sertaneja do Cariri, vivenciada por Pe. Ibiapina
e Pe. Cicero®, em que o outro é o ldcus deste encontro, mas também
na perspectiva de Attar. Este ultimo, em sua narrativa A linguagem dos
pdssaros (1991), ao descrever o longo, dificil e desafiador percurso que os
passaros devem percorrer rumo ao encontro com a Simurgh, somente
tem seu fim quando estes mesmos passaros se reconhecem como “Si-
-murgh” (palavra que quando dividida significa 30 passaros, em persa), ou
seja, eles sao a Simurgh e a Simurgh ¢ eles.

57. SOARES, 1990 apud OLIVEIRA, 2013, p. 7.
58. METZ, 2013.
59. SOUZA, 2018.
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Ou seja, esta experiéncia plenificante s6 ocorre na diversidade parti-
cipativa em que o coletivo de passaros que superou todas as dificuldades
por amor se encontra. A Simurgh, na infinitude de sua constituicao, s6
se revela na vivéncia da diversidade que capta, por meio da experiéncia
distinta de cada passaro, suas dimensdes inauditas, inefaveis e plurais.
E a inesgotabilidade do Mistério para a qual a nogio de “pluralismo de
principio” parece ser interessante.” Pois este Mistério possui riquezas
abundantes, porém, tinicas e singulares em sua manifestacao as pessoas e
coletivos, de forma que somente no encontro com a diversidade é possi-
vel uma captagdao mais ampla de sua expressao.

Em termos de matrizes africana e indigena, esta dimensdo coletiva
presente na mistica se expressa — embora a énfase em diversas tradi¢oes
esteja na vivéncia individual — por meio da relagdo com alguma ances-
tralidade, que marca o percurso dos viandeiros misticos. No universo
sufi também se recorre a recep¢ao de uma baraka (espirito) de um de-
terminado mestre. Esta baraka é transmitida de um mestre que esta na
origem de um tipo de ordem sufi, por meio de uma corrente de mestres,
aos discipulos. Ao mesmo tempo, em religiosidades de matriz africana, a
experiéncia do transe ou de estados nao usuais de consciéncia nao pode
ser dita por quem a experimentou, supondo que a comunica¢ido com
a entidade passe pela comunidade, que a viu e com ela interagiu.®’ Ou
seja, esta ocorre num ambiente comunitario.

E os ambientes comunitarios abrem espago para as diversas trocas e
comunicagdes, que apontam também, pelo menos como possibilidade,
para a dimensao sincrética presente nas misticas populares e de matrizes
africanas e indigenas, uma forma de manter suas identidades. Segundo
Ferreti, o conceito de sincretismo foi e é utilizado de diversas formas,
podendo ser compreendidos, sinteticamente, estes usos a partir de trés
concepg¢Oes: 1) mistura, junc¢do ou fusio, sendo que esta é a concepgao

60. GEFFRE, 1997; TEIXEIRA, 1998; SOUZA, 2014.
61. CARVALHO, 2022, p. 606.
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mais utilizada; 2) paralelismo ou justaposi¢ao; 3) convergéncia ou adap-
tacao.” Entretanto, apesar da diversidade de realidades compreendidas
com a nomeagao de sincretismo, este pode ser entendido como um ele-
mento importante para a captacao de dimensdes inusitadas do Sagrado,
conforme ja exposto anteriormente. Pois a interrelacdo, a mistura e a
fusao de diversos elementos, ajudam a compor novas posturas diante da
vida, do conhecimento, da realidade e do Sagrado. Muitas vezes, postu-
ras que propiciam transgressoes e rupturas, pois a experiéncia vivenciada
¢ de ordem inaudita, sendo a transgressividade ocorrida nas “frestas” a
possibilidade de se transcender e ir além do que é proposto por determi-
nada tradic¢ao religiosa ou realidade, pois sugere “a invencao de novos
seres para além do carcere racial, do desvio e das injusticas cognitivas”®’
e do reencantamento do mundo. “Ai inventamos a ginga, sapiéncia do

entre, para lancar movimentos no vazio deixado”*

pela escassez, pelo
desencantamento e pela “monologiza¢do do mundo™.

Em Attar, na A linguagem dos pdssaros, este elemento transgressivo
também aparece, na narrativa referente a “historia do Sheik San’an™®,
fiel e importante sheik muculmano. Segundo a histéria San’an em sua
trajetéria necessita romper com diversos preceitos islamicos para mani-
festar seu amor por uma jovem. Assim, ele experimenta a necessidade de
romper com seus desejos mais profundos, mas que o impedem de che-
gar a unidao amorosa, assim como a romper com uma vivéncia superficial
de sua espiritualidade e compromissos religiosos.

A transgressao também surge porque ¢é realizada por grupos subal-
ternizados que, ao vivenciarem a riqueza de sua experiéncia, também
vivenciam rupturas com padrdes determinados socialmente. Portanto, o

transgredir certos padrdes é a possibilidade de existéncia destes coletivos,

62. FERRETI, 2013

63. RUFINO, 2019, p. 8.
64. Ibidem.

65. ATTAR, 1991, p- 72-88.



48

grupos e pessoas a partir de si mesmos, de sua singularidade, nem
sempre autorizada socialmente, muitas vezes vivenciada sob a égide de
preconceitos variados, mas possivel de ser expressa e vivida. E que se
abrem, inclusive, para possibilidades de uma militancia de transforma-
¢ao da realidade, pois carrega em si “poténcias resilientes e transgresso-

266

ras fundamentais as inven¢des de novos seres e caminhos”® que, “nas

margens [...] fazem tecnologias e poéticas de espantar a escassez abrindo
caminhos”®.

Por fim, todas estas expressdes de mistica popular e de matrizes
africanas e indigenas abrem para uma vivéncia do cotidiano com olhar
profundo, encantado, habitado por deuses, divindades e entidades, que
participam da condi¢do humana em todas as suas dimensdes e atuam em

diversas de suas esferas, transformando-as e enriquecendo-as.

Consideracoes finais

Ap6s este percorrido, defendeu-se a concepgio de que as religiosida-
des populares e de matrizes africanas e indigenas propiciam uma expe-
riéncia e vivéncia misticas. Porém, a sua maneira, distanciando-se, mui-
tas vezes, do paradigma de mistica como um afastamento do mundo e
de suas vivéncias “profanas”, assim como distanciando-se do paradigma
de uma mistica manifesta exclusivamente no siléncio e na negacao das
mediacGes, das imagens, das materialidades que circundam as tradi¢ées
religiosas, da corporeidade e da comunidade.

Entretanto, em uma leitura mais a fundo, estas expressdes misticas
produzem olhares diferenciados e “distanciados” de uma realidade do-
minante, propiciando rupturas e encantamentos que instauram vida e
inimeras possibilidades criativas capazes de gerar uma insercao rica e
significativa no cotidiano muitas vezes marcados por impossibilidades,

restricdes e preconceitos. Ao mesmo tempo, relacionam-se com a

66. RUFINO, 2019, p. 24.
67. Ibidem, p. 3.
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linguagem no sentido de que esta manifesta, também, a inesgotabilidade
do Real, impossivel de ser dito em sua totalidade, mas possivel de ser
vivenciado nas frestas e candéncias do cotidiano. Com isto, estas misticas
também sdo passiveis de gerar transformagdo nos sujeitos e nas realida-

des por eles habitadas.
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CAPITULO 2. MISTICA E ESPIRITISMO: EM
BUSCA DE UM MODELO EPISTEMOLOGICO*

Brasil Fernandes de Barros

Introducao

A presencga da mistica pode ser identificada em diversas tradi¢oes, e de
maneira geral, apresenta caracteristicas muito diferentes e suas interpre-
tacOes e abordagens sdo complexas e inimeras. Isso ocorre ao nosso ver,
entre outras razdes, em virtude da evolugdo que o que este tema percor-
reu ao longo da histéria. O que era mistica nos primeiros momentos do
cristianismo por exemplo, é muito diferente do que se tornou nos dias de
hoje depois da passagem dos séculos.

Apesar de todas essas complexidades, vemos uma longa discussao a
respeito do assunto. Mas essas discussoes se restringem a um pequeno
circulo de tradi¢des que nao nos parece satisfatoria se pensarmos nas
tradicoes com menor expressao historica. O que nos leva ao pensamento

do pesquisador que diz:

E inegavel que ha mais facilidade de se discutir e pensar a mistica quando
se parte das grandes religides mundiais que quando se pensa a partir das
religides de cunho popular ou relacionadas as tradi¢des originarias. Neste
sentido, ndo s6 as devogdes da religiosidade popular catdlica, como também

as tradi¢Ges afro-brasileiras e indigenas nos desafiam a pensar outras formas

1. Este texto ¢ a revisdo e amplia¢do de um artigo publicado na revista Caminhos de Goids Caminhos, Goia-
nia, v. 22, n. 2, p. 280-294, maio/ago. 2024.
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de se conceber a experiéncia ou vivéncia mistica, sobretudo, para além das

grandes tradi¢oes religiosas universais.?

Entendemos que a proposi¢do do cientista da religido Carlos Frede-
rico Barboza de Souza, um dos organizadores dessa obra cujo capitulo
temos o prazer de escrever, é valida ao declarar que ha mais facilidade
de “discutir e pensar a mistica” quando se fala das grandes religioes. Ele
nos diz que ha um desafio em “pensar outras formas de se conceber a
experiéncia ou vivéncia mistica, sobretudo, para além das grandes tra-
di¢bes religiosas universais”. Quando se trata do cristianismo, judaismo
e do islamismo por exemplo, inimeros autores trataram o assunto.
Quando se fala por exemplo de Teresa D’avila, Jodo da Cruz, Mestre
Eckhart, Pseudo-Dionisio, e de outros misticos cristdos conhecidos ha
centenas de pesquisas que os abordam de diversos pontos de vista. Mas
nao é preciso uma pesquisa profunda para constatarmos que existe um
numero infimo de abordagens sobre a mistica em tradi¢Ges de pequena
expressdo. E pensamos, que ¢ ainda mais desafiador identificar se faz
sentido aplicar os modelos epistemolégicos de mistica dessas chamadas
“grandes religides” ditas como “universais” em outras tradicdes, ja que
estas s3o muitas vezes completamente diferentes e que necessariamente
nio guardam relacdo com estas. Para se dizer que alguém ou alguma
tradi¢do tem tragos caracteristicos da mistica, é necessario que existam
mais do que fendmenos extraordinarios em sua historia, é necessario sa-
ber de que caracteristicas da mistica estamos falando, e se as caracteristi-
cas ja tracadas para outras tradicées se aplicam aqui. E preciso avaliar se
a vivéncia e o seu legado podem ser considerados misticos e se repousam
sobre esta tradi¢do ou individuo um conjunto de caracteristicas claras,
epistemologicamente falando, a respeito do que esta sendo analisado. E

¢ com esse mote que pretendemos discutir a possibilidade de aplicar um

2. SOUZA, 2018, p. 340.
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modelo epistemologico que se enquadre ao espiritismo e talvez a outras

religides de menor expressao a que nos referimos.

Mistica, misticismo e espiritismo

Em entrevista realizada com a médium, oradora e escritora Suely
Caldas Schubert, autora do livro Testemunhos de Chico Xavier (1986),
como parte de nossas pesquisas para minha tese de Doutorado Na in-
timidade do Corag¢do: a mistica na vida e obra de Chico Xavier®, ela afirmou
com certa veeméncia, depois de perguntada se Chico Xavier poderia ser
considerado um mistico, que, do ponto de vista dela e do espiritismo, o

médium mineiro ndo poderia ser considerado um mistico. Ela diz:

Nio! Nio acho nio, porque, se colocar mistico, muda o sentido da coisa,
ele é um missionario. B diferente, ndo é? Misticos s3o esses outros, agora, se
vocé colocar o Chico dentro dessa qualificagdo de mistico, pode atrapalhar
a imagem dele e da imensa e notavel obra que realizou, porque ele nao
era um mistico! Ele é um missionario. E a doutrina espirita, dentro da sua
racionalidade... Que a doutrina é muito racional, ndo é?... nds nio temos
isso de misticismo, assim! Agora as pessoas poderiam até, ao se aproximar
dele, tendo essa nogdo que ele poderia ter uma coisa assim transcendental,
diferente, né? Mas, na verdade, ele préprio e o meio espirita também nao.

Ele nfo é um mistico, viu! A gente ndo qualificaria assim.*

As afirmacoes feitas pela escritora mineira, nos remetem a uma
considera¢ao importante. Qual o significado da palavra mistica para o
Espiritismo? Embora Kardec nao tenha feito uma definigdo explicita
dessa palavra, ela é encontrada em diversos de seus textos. Dessa forma,
para aprofundar nosso entendimento, ja que pretendemos identificar a
pertinéncia do assunto, iniciamos com uma analise da obra de Kardec

para tentar identificar em que sentido essa palavra e suas derivagdes sao

3. BARROS, 2023a.
4. Idem, 2021, p. 440.
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aplicadas ao Espiritismo. Identificamos em sua obra um total de 247

ocorréncias da palavra mistica, misticismo e suas derivadas:

Quadro 1. Ocorréncias de Palavras

Obras | Misti- | Misti- | Misti- | Mistifi-| Mistifi- | Mistifi- ’\f"l'csat' Mistifi- | Misti- | Misti-
ca/s co/s cismo | cacdo | cacbes| cador dores cado ficar ficam
LE 0 1 0 2 3 1 2 1 2 0
LM 0 0 1 5 10 2 7 7 4 1
ESE 3 1 3 0 0 1 1 0 0 0
Cl 0 1 0 1 3 0 0 0 0 0
GE 2 2 1 0 1 0 0 0 0 0
oP 1 3 2 2 1 0 0 0 0 0
OE 1 1 1 1 3 1 1 2 3 0
RE1858| 4 2 1 5 1 0 0 0 1 0
RE1859| 3 1 1 5 2 5 3 2 3 0
RE1860| 1 0 1 2 2 1 1 1 0 0
RE1861| 0 2 1 2 2 0 0 1 0 0
RE1862| 0 0 0 3 1 0 0 0 1 0
RE1863| O 0 1 3 6 1 1 3 0 0
RE1864| 3 1 4 4 7 1 3 2 1 0
RE1865| 2 1 0 1 2 1 5 0 1 0
RE1866| 1 1 1 4 1 0 0 0 1 0
RE1867| 1 2 1 2 1 0 1 2 0 0
RE1868| 3 5 4 0 0 3 1 0 0 0
RE1869| 0 1 2 2 0 0 0 0 0 0
Totais | 25 5 | 25 | 44 | a6 | 17 | 26 | 2 17 1

Fonte: Pesquisa do autor na obra de Kardec.®

A palavra mistica ¢ a tradugdo da palavra francesa Mystique e tem de
maneira geral nos textos de Kardec o sentido de experiéncias extraordi-
narias, fantasticas, nao naturais, que vao além do entendimento comum,

como explicitado na seguinte passagem da Revista Espirita de 1865:

5. Lista de abreviagdes: LE — O livro dos Espiritos (1857); LM — O Livro dos Médiuns (1861); ESE — O Evangelho
Segundo o Espiritismo (1864); CI— O Céu e o Inferno (1865); GE — A Génese (1868); OP — Obras Postumas (1890);
OE - O que ¢ o Espiritismo (1859); e RE — Revista Espirita publicadas mensalmente, de 1858 até abril de 1869.
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A Doutrina Espirita nfo ¢ secreta, como a da magonaria. N3o tem misté-
rios para ninguém e se expde a luz da publicidade; ela nao é mistica, nem
abstrata, nem ambigua, mas clara e ao alcance de todos; nada tendo de
alegorico, nem pode ser motivo de equivocos, nem de falsas interpreta-
¢oes; diz claramente o que admite e o que nio admite; os fendmenos cuja
possibilidade reconhece nio sio sobrenaturais nem maravilhosos, mas
fundados nas leis da Natureza, de sorte que nem faz milagres, nem pro-
digios. Aquele, pois, que ndo a conhece, ou que se engana quanto as suas
tendéncias, é porque nio quer dar-se ao trabalho de a conhecer. Esta clareza
e esta vulgariza¢do dos principios espiritas, que contam aderentes em todos
os paises e em todas as classes da sociedade, sdo a mais peremptoria refuta-
¢do as diatribes de seus adversarios, porque nao ha uma s6 de suas alega¢oes

errdneas que nao encontre uma resposta categorica.®

Nessa citagdo, podemos identificar claramente que o entendimento
de Kardec sobre a palavra mistica corrobora as afirmac¢oes de Willian
James, que diz que, “usam-se a miudo (sic) as palavras ‘misticismo’ e
‘mistico’ como termos de mera censura, para capitular qualquer opiniao
que se nos afigure vaga, vasta e sentimental e sem base nos fatos nem
na légica™. Nos trechos grifados no texto de Kardec, citado acima, ele
coloca a palavra mistica no mesmo grupo do que é: abstrato, ambiguo,
sem clareza, alegorico, falseavel, sobrenatural, maravilhoso e com
espac¢o para falsas interpreta¢oes sobre fenomenos das leis naturais. Ha
que se lembrar que a defini¢do académica de mistica é diferente desse
senso comum.

As palavras derivadas de mistica, a saber, misticismo, mistifica¢ao,
mistificacGes, mistificador, mistificadores, mistificado, mistificar, e mis-
tificam tém de maneira geral uma atribui¢ao negativa onde, segundo
Kardec, se teria a intenc¢io de, através do misticismo, tornar o conhe-
cimento apresentado sobre o que é ligado ao espiritual/sobrenatural
como propositadamente vago e abstrato. Com a intengao de ser pouco

6. KARDEC, RE, [1865] 20071, p. 477, grifos nossos.
7. JAMES, 1991, p. 316.
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claro e manter esse conhecimento longe do vulgo. Vejamos um exemplo

de como Kardec a usa:

Toda a gente admira a moral evangélica; todos lhe proclamam a sublimida-
de e a necessidade; muitos, porém, assim se pronunciam por fé, confiados
no que ouviram dizer, ou firmados em certas maximas que se tornaram
proverbiais. Poucos, no entanto, a conhecem a fundo e menos ainda sdo os
que a compreendem e lhe sabem deduzir as consequéncias. A razao esta,
por muito, na dificuldade que apresenta o entendimento do Evangelho que,
para o maior nimero dos seus leitores, é ininteligivel. A forma alegoérica e
o intencional misticismo da linguagem fazem que a maioria o leia por de-
sencargo de consciéncia e por dever, como léem as preces, sem as entender,

isto é, sem proveito.®

No trecho grifado acima, Kardec deixa claro que de seu ponto de
vista 0 “misticismo” tem em si uma carga definitivamente negativa e
parece entender que ha inclusive dolo, intengdo de ser obscura, e que
foge a perspectiva do Espiritismo de uma abordagem ltcida e cientifica.
A pergunta que fazemos dessa forma é: apesar dos diversos significados
que giram em torno da palavra mistica, que é muito vasto, e apesar do
sentido que essa palavra recebeu de Kardec ha algum espago no Espiritis-
mo para esse conceito, mesmo que usando outras palavras para defini-la?

Essa resposta nao ¢é simples. Na verdade, se observarmos atentamen-
te, veremos que mesmo nas palavras de Kardec, ha presenc¢a de mais de
um sentido para o termo, ja que nem sempre as suas palavras tiveram
as interpretagdes negativas que aqui relacionamos. Se observarmos a

seguinte passagem veremos algo muito diferente:

A energia da corrente guarda propor¢ao com a do pensamento e da von-
tade. E assim que os Espiritos ouvem a prece que lhes ¢é dirigida, qualquer
que seja o lugar onde se encontrem; é assim que os Espiritos se comunicam

entre si, que nos transmitem suas inspira¢des, que rela¢oes se estabelecem

8. KARDEC, ESE, Introducio I parte, grifos nossos.
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a distancia entre encarnados. Essa explica¢do vai, sobretudo, com vistas aos
que ndo compreendem a utilidade da prece puramente mistica. Nao tem
por fim materializar a prece, mas tornar-lhe inteligiveis os efeitos, mostran-
do que pode exercer agdo direta e efetiva. Nem por isso deixa essa agdo de
estar subordinada a vontade de Deus, juiz supremo em todas as coisas,
unico apto a torna-la eficaz.’

Nessa passagem nao ha critica a mistica, pelo contrario, tenta-se ex-
plicar aquele incauto sobre a questao da “utilidade da prece puramente
mistica”, que esta diretamente “subordinada [, segundo ele,] a vontade
de Deus, juiz supremo em todas as coisas, inico a torna-la eficaz”, o que
deixa claro a presenca de uma variedade de sentidos aplicada a concep-
¢3o mistica, mesmo nos textos de Kardec. Dessa forma nos pergunta-
mos, mais uma vez, se € pertinente no Espiritismo o estudo da mistica.

Para alguns autores espiritas a palavra mistica tem uma conotagao de-
masiadamente negativa, como por exemplo a obra Autonomia: a histéria
jamais contada do Espiritismo (2019) de Paulo Henrique Figueiredo onde
ha um topico cujo titulo é O tradicionalismo retrogrado fundamentado na
tradi¢do mistica, no qual o autor fala de uma tradi¢do mistica que teria
se generalizado no movimento espirita brasileiro “como um cavalo de
troéia”!’. Nosso objetivo aqui ndo é discutir se houve algum movimento
pernicioso no espiritismo que tenha eventualmente desvirtuado as pala-
vras de Kardec, mas sim discutir a questao de significado que envolve o
termo e a validade de estuda-la em relagdo ao Espiritismo. Nesse topico,
Figueiredo discute questdes internas desse movimento religioso, que
diria respeito a uma coeréncia, entre o que haveria sido dito por Kardec e
0 que o movimento espirita brasileiro teria seguido.

Ja nos movimentos iniciais do Espiritismo no Brasil em 1884, quando
a Federacdo Espirita Brasileira (FEB) foi fundada, existiam dificuldades
entre os chamados laicos ou cientificos, liderados pelo professor Afonso

9. KARDEC, ESE, Cap. 27 item 10, grifos nossos.
10. FIGUEIREDO, 2019, p. 81.
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Angeli Torteroli, e os religiosos ou misticos, liderados pelo Dr. Adolfo
Bezerra de Menezes Cavalcanti." Havia nessa época uma grande discus-
sdo a respeito do aspecto religioso do espiritismo, algo que discutimos a
exaustdo em nosso livro A busca de Kardec: fé ou razdo" e que na verdade
nao se tratava de uma discussao brasileira, e sim algo que havia sido
importado da Franca junto com o proprio Espiritismo conforme discor-
remos em nosso artigo O crescimento do aspecto religioso do Espiritismo no
Brasil no Século XX e XXI".

Como vimos anteriormente, Allan Kardec nio se dedicou a fazer
defini¢Oes sobre as palavras “mistica”, “mistico” e/ou “misticismo” de
forma explicita e direta, mas ndo ¢ dificil de compreender o que ele
entendia sobre essas palavras e depreendemos disso que a sua principal
intencao era dar ao espiritismo uma visao racional dos fatos ditos sobre-
naturais, que procuravam questionar a existéncia da humanidade sem
uma nuvem de irracionalidade ou de “crendices” infundadas, pois como
todos os pensadores de sua época, ele procurava por respostas, e nao
acreditava que essas devessem estar cercadas de mitos sem fundamenta-
¢Oes logicas e racionais. Mas mesmo para Kardec ha um sentimento de
busca por algo transcendente, claramente presente em alguns trechos da

obra de Kardec como a seguinte:

O homem tem, instintivamente, a convic¢do de que nem tudo se lhe acaba
com a vida. O nada lhe infunde horror. E em vdo que se obstina contra
a idéia (sic) da vida futura. Ao soar o momento supremo, poucos sao os
que nio inquirem do que vai ser deles, porque a idéia (sic) de deixar a vida
para sempre algo oferece de pungente. Quem, de fato, poderia encarar com
indiferenca uma separacdo absoluta, eterna, de tudo o que foi objeto de
seu amor? Quem poderia ver, sem terror, abrir-se diante si 0 imensuravel

abismo do nada, onde se sepultassem para sempre todas as suas faculdades,

11. QUINTELLA, 1973.
12. BARROS, 2022.

13. Idem, 2024.
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todas as suas esperangas, e dizer a si mesmo: Pois que! depois de mim, nada,
nada mais, sendo o vacuo, tudo definitivamente acabado; mais alguns dias e
a minha lembranga se terd acabado; mais alguns dias e a minha lembranga
se terd apagado da memoria dos que me sobreviverem; nenhum vestigio
dentre em pouco, restard da minha passagem pela Terra; até mesmo o bem
que fiz serd esquecido pelos ingratos a quem beneficiei. E nada, para com-
pensar tudo isto, nenhuma outra perspectiva, além da do meu corpo roido
pelos vermes! Nao tem este quadro alguma coisa de horrivel, de glacial? A
religido ensina que nao pode ser assim e a razao no-lo confirma. [...] Que
nos importa ter uma alma, se, extinguindo-se-nos a vida, ela desaparece na
imensidade, como as gotas d’agua no Oceano? [...] Dizem que ninguém
jamais voltou de 14 para nos dar informagoes. E erro dizé-lo e a missio do
Espiritismo consiste precisamente em nos esclarecer acerca desse futuro,
em fazer com que, até certo ponto, o toquemos com o dedo e o penetremos
com o olhar, ndo mais pelo raciocinio somente, porém, pelos fatos. [...]
Havera nisso alguma coisa de anti-religioso? Muito ao contrario, porquan-
to os incrédulos encontram af a fé e os tibios a renovacido do fervor e da
confianga. O Espiritismo é, pois, o mais potente auxiliar da religido. Se ele
ai esta, é porque Deus o permite e o permite para que as nossas vacilantes
esperangas se revigorem e para que sejamos reconduzidos a senda do bem

pela perspectiva do futuro."

A discussao da mistica a que esse ensaio se propde gira em torno da
percepg¢do do que destacamos no trecho citado acima “A religido ensina
que ndo pode ser assim e a razao no-lo confirma”, pois deixa claro que
ha para Kardec a existéncia de algo que paira acima da humanidade e
que ele confirma na pergunta nimero cinco de O livro dos Espiritos (2008)
quando trata sobre qual a conclusao que se poderia tirar da existéncia
de um sentimento instintivo de que a humanidade traz da existéncia de
Deus, encontra-se a seguinte resposta: “de que Deus existe; pois, donde

lhes viria esse sentimento, se nao tivesse uma base?”.

14. KARDEC, LE, Questio, grifos nossos.
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Diante de tantas questoes a respeito dos varios significados e com-
preensdes possiveis a respeito do que pode ser entendido por mistica,
precisamos primeiramente discutir o seu significado e sua historia, obje-

to de nosso préximo tépico.

Mistica: possibilidades, compreensoes e significados

Abordamos até aqui algumas concep¢des dadas a palavra “mistica”
por Kardec, mas esse termo carrega uma vasta gama de possibilidades,
compreensdes e significados, e é importante que tenhamos isso em men-
te. Como vimos anteriormente no trecho da entrevista de Suely Caldas
Schubert (que expressa uma visdo bem abalizada do pensamento geral
dos fiéis do espiritismo) que afirma: “[...] nds ndo temos isso de misticis-
mo, assim!”. Essa expressdo é extremamente significativa, pois, embora
a pergunta feita tenha sido se o Chico Xavier poderia ser considerado
um mistico, em sua resposta ela incluiu a palavra misticismo. Nao haveria
nada a ser comentado sobre isso se sua lingua nativa nao fosse o portu-
gueés, pois em nosso idioma a palavra “misticismo” (diferentemente de
mysticism em inglés, por exemplo) tem uma carga pejorativa. Para um
espirita é ainda mais pejorativa como ja demonstramos anteriormente.
Pode-se observar que todo o contexto da resposta de Schubert é negati-
vo, pois mesmo quando usa a palavra mistico ela carrega a resposta com
reservas, dizendo inclusive que isso poderia “[...] atrapalhar a imagem
dele [Chico Xavier] e da imensa e notavel obra que realizou”. As palavras
“mistica” e “misticismo” que sdo usadas por Suely Caldas Schubert e
pelos espiritas de modo geral ndo tém o viés académico que damos e,
portanto, é necessario entender o que essas palavras significam.

No Dictionary of Theology (1965) de Louis Bouyer no verbete Mysticism
o autor afirma que este termo ¢é aplicado habitualmente a qualquer ex-
periéncia, suposta ou verdadeira de uma unido direta de Deus com uma

pessoa, afirma ainda, que em uma acep¢ao mais ampla refere-se a tudo o
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que envolve o assunto compreendido neste sentido.” O autor compara
a experiéncia mistica crista com outras experiéncias que possam guardar
analogia com esta, tanto no antigo neoplatonismo como em religides
como o hinduismo, em certas formas de islamismo e, eventualmente,
com o budismo; embora nesse ultimo ele relativize as questdes da defini-
¢do de Deus nessa tradigio.

Bouyer, indo além, diz que a experiéncia mistica ndo precisa ser
entendida necessariamente como algo especificamente cristdo. Na ver-
dade, ele entende que a mistica foi um elemento estranho introduzido
na tradi¢do crista, por influéncias neoplatonicas ou, mais geralmente,
orientais. E diz ainda que a mistica pode ser vista como uma mera expe-
riéncia psicolégica particular e isolada de seu objeto, e que transcende a
consciéncia de quem o experimenta.'®

Outro autor que faz defini¢des sobre o termo é William Ralph Inge
em sua obra Christian Mysticism (1899):

A histéria da palavra comeca em estreita ligacdo com os mistérios gregos.
Um mistico (udotng) é aquele que foi, ou estd sendo iniciado em algum
conhecimento esotérico das coisas Divinas, sobre o qual ele deve manter
a boca fechada (uverv); ou, possivelmente, é aquele cujos olhos ainda estdo
fechados, aquele que ainda nfo é um érndntyg. A palavra foi tomada, em ter-
mos técnicos acerca dos mistérios, pelos Neoplatonistas, que encontraram
na misteriosofia existente uma disciplina, adoragao e regra de vida simpatica
a suas visOes especulativas. Mas a medida que a tendéncia ao quietismo e
a introspec¢do aumentava entre eles, foi encontrada outra derivagdo para
“Mistica” — explicou-se assim que isso significava fechar deliberadamente os
olhos para todas as coisas externas."”

15. BOUYER, 1965, p. 316.
16. Ibidem, p. 317.
17. INGE, 1899, p-3
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Inge explica também que o uso do adjetivo uvotixdg (mystikds) pode
ser definido como T...] algo visto através de um vidro escuro [...]""%, o
que evidencia que alguns conhecimentos podem ser propositalmente
envoltos em simbolos ocultos e diz ainda que a palavra grega uvorixog,
(mystikos) significa literalmente disfar¢cado, encoberto, secreto. Ele dis-
corre ainda sobre a questdo da polissemia da mistica, e nos apresenta
vinte seis diferentes significados dados por diversos autores'’, muitos
deles ligados a questdo do mistério.

Se observarmos as colocagdes feitas por Allan Kardec no topico
anterior, veremos que o seu incomodo com a palavra mistica vem exa-
tamente dessa obscuridade em torno do termo, quando este é associado
aos mistérios, pois, segundo ele, a proposta do espiritismo “[...] ndo tem
mistérios para ninguém e se expde a luz da publicidade; ela ndo é mis-
tica, nem abstrata, nem ambigua, mas clara e ao alcance de todos; nada
tendo de alegérico, nem pode ser motivo de equivocos, nem de falsas
interpretacdes”?’. Embora as palavras “mistica” e “mistério” nao signi-
fiquem a mesma coisa, vemos ai uma preocupacao de fundo com uma
eventual obscuridade das questdes associadas a claridade dos conceitos
relacionados ao espiritismo.

Essa grande diversidade de interpreta¢des da mistica é mediada por
cada individuo, pois carrega dentro de si um volume de informacoes
particulares a respeito de sua experiéncia com Deus e em relagio a sua
formagao religiosa ou até mesmo nao religiosa. E isso nos leva a questao
da percepgio de que nao ha uma experiéncia pura de contato com o que
muitos chamario de Deus, do divino ou do transcendente.

Essa percep¢do da consciéncia mistica, interpretada através do
uvotikog (vidro escuro), modifica a percep¢io do individuo e faz com

que ele preencha as lacunas de seu entendimento com aquilo que possui

18. INGE, 1899, p. 4.
19. Ibidem, p. 335.
20. KARDEC, RE, 1865, p.- 477.
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de concreto, isto ¢, sua realidade pessoal. A diferenca entre o que se
apresenta e o que percebemos ¢ o que Edward Schillebeeckx chama de
referente disponivel ou ideal e que cria a sua experiéncia a partir das ima-
gens construidas com as marcas de uma cultura especifica permitindo
ao crente entrar em rela¢do com o verdadeiro referente mediado por cada
pessoa em sua experiéncia especifica.”

Schillebeeckx aprofunda esse entendimento de forma significativa,
trazendo o importante conceito de horizonte da experiéncia, que trata do
conjunto de nossas experiéncias adquiridas até entdo, somadas ao nosso
saber, que inevitavelmente influenciara o quadro interpretativo das no-

vas experiéncias. Ele explica que:

Aprender por experiéncia é processo que se realiza de tal modo que nova
experiéncia concreta é posta em liga¢do com nosso saber ja adquirido
e nossas experiéncias tidas até entdo. Assim surge uma agdo reciproca: o
todo das experiéncias ja feitas torna-se quadro interpretativo ou “horizonte
de experiéncia”, no qual interpretamos novas experiéncias, enquanto, ao
mesmo tempo este quadro prévio interpretativo é exposto a critica por essas
novas experiéncias: é completado, corrigido e muitas vezes até inteiramente
contestado. Em todo caso, 0 ja experimentado anteriormente ¢ visto através
de novas experiéncias em nova conexio e, sendo assim é visto de maneira
diferente. Nos sempre experimentamos dentro de um quadro prévio inter-
pretativo. E este nfo passa em ultimos termos da experiéncia cumulativa
pessoal e coletiva que se acrescenta em épocas anteriores, ou por outros
termos: uma tradi¢do de experiéncia.”

O horizonte de experiéncia, portanto, modificard a interpreta¢ao
da experiéncia fazendo com que, mesmo as experiéncias repetidas ndo
sejam as mesmas, pois acontecerdo em momentos distintos e media-
dos por novas tradigoes de experiéncia, ja que elas sdo cumulativas. Esse

aspecto ¢ para Schillebeeckx um fato positivo, embora possa limitar a

21. SCHILLEBEECKX, 1994.
22. Ibidem, p. 34.
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compreensao, tornando-a seletiva e dirigindo de forma antecipada a
interpretagdo das novas vivéncias.

Dessa forma, o conjunto de experiéncias especificas e as diversas
tradi¢oes influenciam a vivéncia mistica de cada religido e é necessario
que se compreenda como pode haver uma dialogia entre a mistica e o

espiritismo.

Mistica e seu dialogo com o espiritismo: uma breve aborda-
gem

Como vimos anteriormente que a polissemia e ambiguidade do ter-
mo “mistica” se estende de forma extremamente intensa. Ha, segundo
Henrique Lima Vaz, uma aparente deteriora¢ao semantica desse termo e
que tem sido usado de forma indiscriminada sem que as pessoas tenham
condig¢bes de defini-la com rigor, fazendo com que o termo mistica
acabe “por nao significar coisa alguma, servindo apenas para dar uma
aparéncia de respeitabilidade a certas linguagens convencionais”, e ainda
completa dizendo “Decaido de sua nobre significa¢ao original, acabou
por designar uma espécie de fanatismo, com forte contetido passional e
larga dose de irracionalidade™”.

Quando Vaz traz a questao da deterioragdo do termo, ele se refere a
uma banaliza¢do do seu uso e nos traz exemplos acerca do uso da palavra
“mistica” em contextos muito diversos de seu sentido original como, por
exemplo, no esporte ou na politica. Ha, segundo ele, uma imanentiza¢ao
do termo, quando este perde o seu significado transcendente, que “diz
respeito a uma forma superior de experiéncia, de natureza religiosa, ou
religioso-filoséfica”. A nosso ver, a questao levantada sobre a palavra
misticismo apontada no espiritismo ¢ um exemplo de uma forma de de-
teriora¢do semantica, pois os espiritas de maneira geral tém se apegado

somente a questao da obscuridade que as vezes envolve a palavra sem

23. VAZ, 2000, p. 9.
24. Ibidem.
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levar em conta outras possibilidades. Na verdade, isso ocorre porque
o termo em si ja € polissémico em sua natureza e abriu margem para
essa degenera¢do moderna. E Vaz completa o sentido original, a palavra

“mistica” foi usada por muito tempo diz respeito a uma forma

[...] superior de experiéncia, de natureza religiosa, ou religioso-filosofica
[...], que se desenrola normalmente num plano transracional — ndo aquém,
mas além da razao —, mas, por outro lado, mobiliza as mais poderosas ener-
gias psiquicas do individuo. Orientadas pela intencionalidade propria dessa
original experiéncia que aponta para uma realidade transcendente, essas
energias elevam o ser humano as mais altas formas de conhecimento e de

amor que lhe é dado alcancar nessa vida.”

Esta intencionalidade de apontar para o transcendente é que posicio-
na a mistica em um lugar muito além dessa degeneragdo apontada por
Vaz. Nio se trata de um simples adjetivo superficial e ndo esta atrelada
simplesmente a uma experiéncia religiosa. J4 Ermanno Ancilli diz que a

mistica

[...] ndo é uma simples experiéncia de Deus, como pode ser a experiéncia
religiosa; ¢ uma maneira nova e especial de experimenta-Lo. A experiéncia
religiosa serd, de certa forma, de baixo para cima, de atos religiosos huma-
nos que ascende para Deus; a experiéncia mistica, ao invés disso, vai de cima

para baixo, sentindo na alma a a¢do de Deus.”

Para o estabelecimento de um relacionamento com Deus, o ser
humano devera refletir sobre suas a¢des, mas segundo Ancilli a “[...] a
experiéncia mistica ¢ anterior a toda e qualquer reflexdo; nela se desco-
bre uma forma misteriosa pela qual Deus age na alma””. Em uma visdo

eminentemente teoldgica catélica, o que ele quer dizer com isso € que a

25. Ibidem.
26. ANCILLI, 1984, p. 29.
27. Ibidem.
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experiéncia religiosa ¢ um ato humano, de movimento do ser humano
em busca de uma espiritualidade, enquanto a experiéncia mistica é um
movimento de Deus ou do Sagrado em dire¢ao ao ser humano.

Aqui precisamos abrir um paréntesis, ja que certamente nao € papel
da Ciéncia da Religido resolver a questdo de Deus e/ou do Sagrado, que
ndo se aplicard da mesma forma a todas as tradi¢des, mas sentimos a
necessidade de aplicar esse conceito de Ancilli de uma maneira que ir4,
pelo menos hipoteticamente, se conformar com nossa ideia. Para que
possamos expressar esse pensamento, sentimos a necessidade de cunhar
um termo, que mesmo imperfeitamente, explique o que queremos dizer
do ponto de vista da Ciéncia da Religido, ja que nos ocupamos com o
fendmeno como ele se apresenta. Ao nosso ver, como o termo Deus ou
suas diversas expressoes, nao se aplica a todas as tradi¢Oes, precisamos de
um outro termo (pelo menos para nossa hipotese) para se referir ao que a
filosofia chamaria de mundo metafisico, e que outros chamariam de céu,
mundo espiritual, e que no espiritismo seria chamado de erraticidade, e
assim por diante. Porém, qualquer um desses termos que utilizassemos
emprestaria um conjunto de conceitos proprios inerentes as suas origens
teologicas ou filosoficas. O que queremos aqui, embora ambicioso, é
associar a ideia de algo sem ideias preconcebidas, que possa ser associado
a qualquer tradi¢ao religiosa ou filoséfica para designar o que ha além do
mundo percebido pelos nossos cinco sentidos, mesmo que as experién-
cias oriundas deste se desemboquem nesses mesmos sentidos.

Por falta de uma defini¢ao mais adequada, chamaremos de realidade
periestésica® aquela que vai além dos sentidos humanos, (peri prefixo gre-
go que exprime a ideia de “a volta de”, “ao redor de”, mais “estésico” do
grego aisthésia [aioOnoig]: capacidade de perceber, de sentir; percep¢do). Mes-

mo que essa ‘realidade” nao passe eventualmente para algumas pessoas

28. Essa defini¢do e seus desdobramentos sdo trabalhados em nossa tese de doutorado com maior profundi-
dade (BARROS, 2023a). E pode ser encontrado também em nosso artigo publicado na Revista Pistis & Prdxis
(Idem, 2023b)
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de produto da imaginagao, ainda seria preciso um termo para designa-lo;
pelo menos em teoria. Uma realidade cuja percep¢ao nido se daria a
partir dos cinco sentidos na realidade ordindria (embora possa ter reflexos
nestes, segundo algumas tradi¢des e correntes filosoficas), e que poderia
ser percebido tanto aqui (no mundo fisico através das mais diversas expe-
riéncias) como na transcendéncia ou na imanéncia (também de acordo
com certas tradigdes), seja esta visao religiosa seja filoséfica. Com isso,
temos uma realidade que vai além da realidade ordindria corpdorea/fisica
captada pelos nossos cinco sentidos e que nao possa ser expressa com
palavras ou, como classificaria William James, inefdvel.

Desta forma adaptariamos a expressdo de experiéncia mistica de
Ancilli: “A experiéncia religiosa sera, [...], de baixo para cima, de atos re-
ligiosos humanos que ascende para Deus; a experiéncia mistica, ao invés

disso, vai de cima para baixo, sentindo na alma a a¢do de Deus””

, para: A
experiéncia religiosa sera feita de atos religiosos humanos que sdo cana-
lizados para uma realidade periestésica; enquanto a experiéncia mistica, ao
invés disso dimana de uma realidade periestésica para a realidade ordindria.

Essa afirmacdo de Ancilli, adaptada a nossa ideia de uma realidade
periestésica, poderia ser enquadrada como a possibilidade apresentada
por Kardec de realizar-se no espiritismo o que ele chama de evocag¢oes
sérias®, essa pratica teria, por fim, apelar aos espiritos que se manifes-
tem, versus a o que fazia Chico Xavier que, aconselhado por seu mentor
espiritual Emmanuel a evitava por causa das manifestacoes frivolas’, a

esperar pelas comunicag¢des espontaneas por parte dos Espiritos.

29. ANCILLI, 1984, p. 29.

30. Ha uma polémica em torno dessa questdo no Espiritismo no Brasil, pois a posi¢do posta por Emmanuel
no livro O Consolador (EMMANUEL, 1999, p. 207) que seria contraria as evocagdes dos Espiritos, e, portanto,
seria anti-doutrindria. A polémica estaria relacionada ao fato de que espiritos superiores, também podem
atender as evocagdes, e as coloca¢des de Chico Xavier/Emmanuel sugeririam que somente espiritos inferio-
res atenderiam 2 esta evocagao.

31. Allan Kardec define como manifestagdes frivolas as que “[...] emanam de Espiritos levianos,
zombeteiros, ou brincalhdes, antes maliciosos do que maus, e que nenhuma importancia ligam ao que

dizem. Como nada de indecoroso encerram, essas comunicagdes agradam a certas pessoas, que com elas
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Nio somos dos que aconselham a evocagao direta e pessoal, em caso algum.
Se essa evocagao ¢ passivel de éxito, sua exequibilidade somente pode ser
examinada no plano espiritual. Dai a necessidade de sermos espontineos,
pois, no complexo dos fendmenos espiriticos. A solu¢do de muitas incog-
nitas [sobre tal tema] espera o avan¢o moral dos aprendizes sinceros da

Doutrina.*

Dessa forma pelo menos para Chico Xavier suas experiéncias media-
nicas ndo sdo objeto de evoca¢ido em razio de questdes morais, ou seja,

de “baixo” para cima, mas sim de “cima para baixo™

?, que de acordo
com a afirmacao de Ancilli estaria mais consonante com uma experién-
cia mistica catélica. E baseado nesse principio apresentado por Emma-
nuel que Chico Xavier costumava dizer que “O telefone s6 toca de 14

para ca”**

. Mas porque o telefone teria que tocar da realidade periestésica
para a realidade ordindria? O que Emmanuel e Chico Xavier dizem ¢é que
a tentativa de alcancar elementos da realidade periestésica a partir da reali-
dade ordindria pode ser infrutifera, alcancando quaisquer elementos de 13
sem a garantia de qualidade, em termos de contetidos éticos ou morais.
Em termos de uma explicagdo teoldgica em geral, presente em diversas
religiGes, esta tentativa poderia resultar no acesso a demonios e/ ou espi-
ritos malévolos. Para explicar isso melhor, usemos de uma metafora que
descreva nossa ideia: quando um cagador atira em dire¢do a uma floresta
densa, estando do lado de fora, ele podera até eventualmente alcancar
sua presa, e para isso devera dar muito mais tiros podendo até alcangar
algo que nao deseja. Porém, se ele for paciente e esperar o tempo certo,

podera dar um tnico tiro certeiro e alcangar seu objetivo quando a sua

se divertem, porque encontram prazer nas confabula¢oes futeis, em que muito se fala para nada dizer”
(KARDEC, LM, item 135).

32. EMMANUEL, 1999, p. 207, grifos nossos.

33. Nesse ponto, Chico Xavier faria referéncias que somente a comunica¢io dos espiritos de ordem supe-
rior que se enquadrariam nessa qualificacdo de “cima para baixo”.

34. CARARO, 2008.
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caca passear fora da floresta. A tnica coisa que ele tem que fazer, é estar
devidamente preparado para esse momento.

Apesar da existéncia dos que acreditem que a mistica esteja sempre
vinculada a uma religido, Velasco afirma que ha uma extraordinaria
variedade de formas da mistica, sejam elas extra religiosas ou religiosas,

cristas ou ndo cristas e define mistica da seguinte forma:

[...] com a palavra “mistica” nos referiremos, ainda em termos muito gerais
e imprecisos, a experiéncias interiores, imediatas, fruitivas, que ocorrem
num nivel de consciéncia que supera aquilo que governa na experiéncia
ordinaria e objetiva, da unifio — seja qual for a maneira como ¢ vivida — do
fundo do sujeito ao todo, ao universo, ao absoluto, ao divino, a Deus ou ao

Espirito.”

No que diz respeito ao nosso ensaio ¢ particularmente importante
a questao de vinculacido da mistica a religido, ja que os seguidores do
espiritismo em sua maioria a encaram como uma religido. Segundo a
defini¢do de Velasco, em algum momento ha sim para o espirita “ex-
periéncias interiores, imediatas, fruitivas, que ocorrem num nivel de
consciéncia que supera aquilo o que governa na experiéncia ordinaria e
objetiva”, mas a questdo esta na “unido [...] do fundo do sujeito ao todo,
ao universo, ao absoluto, ao divino, a Deus ou ao Espirito”. Essa unido
no espiritismo, aparentemente acontece para os seus seguidores, mas ela
acontece com quem ou com o qué? Com a divindade? Com Jesus, ja que
se diz uma doutrina crista? Com os espiritos?

Steven T. Katz, que faz uma abordagem contextualista, entende que a
mistica sera mediada por aquele, com todo o seu contexto cultural e reli-
gioso, que vivencia essas experiéncias, assim como Schillebeeckx coloca

quando aborda a questdo do horizonte de experiéncia.*

35. VELASCO, 1999, p. 23.
36. KATZ, 2020, p. 1334.
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Para Steven Katz, a mistica em cada uma das suas manifesta¢oes
religiosas ou nao religiosas, nao podera ser analisada sem que se leve em
conta o contexto do individuo que vive a experiéncia. Pois que para ele a
experiéncia € necessariamente mediada por esse contexto, e ¢ interpreta-

da dizendo que:

Esse empreendimento interpretativo é, obviamente, realizado em varios
locais e de varias maneiras diferentes. Entre eles estdo: (a) o relato em pri-
meira pessoa do mistico; (b) a “interpreta¢do” do mistico de sua propria
experiéncia em algum estagio posterior, mais reflexivo e mediado; (c) a
“interpreta¢do” de terceiros dentro da mesma tradi¢do (por ex. cristios
na mistica cristd); (d) o processo de interpreta¢io por terceiros em outras
tradi¢des (Budistas sobre o Cristianismo); e assim por diante. Além disso,
todas essas formas de interpretagdo podem ser altamente ramificadas ou

nao, conforme o caso.”

Esses niveis de interpreta¢ao, ainda do ponto de vista desse autor

pode assumir trés formas em graus diferentes de sofistica¢ao:

(I) Todas as experiéncias misticas sdo iguais; até mesmo suas descri¢Ges
refletem uma semelhanca subjacente que transcende a diversidade cultural

ou religiosa. [...]

(II) Todas as experiéncias misticas sdo iguais, mas os relatos dos misticos
sobre suas experiéncias sdo culturalmente limitados. Assim, eles usam os
simbolos disponiveis de seu meio cultural-religioso para descrever sua ex-

periéncia. [...]

(III) Toda experiéncia mistica pode ser dividida em uma pequena classe de
“tipos” que ultrapassam as fronteiras culturais. Embora a linguagem usada
pelos misticos para descrever sua experiéncia seja culturalmente limitada, a

sua experiéncia ndo o é.”®

37. KATZ, 2020, p. 1336.
38. Ibidem, p. 1337.
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O pesquisador afirma que a tese I e II é defendida por alguns autores
com maior frequéncia entre estudiosos da mistica ligados as atividades
missionarias com o intuito de encontrar algum denominador comum
entre pessoas de origens religiosas amplamente diversas. Esse desejo,
que Katz chama de ecuménico, teria influenciado muitas das primeiras
investigacOes sobre o assunto, além de ter popularizado o assunto. Ele
diz ainda:

Mais uma vez, uma segunda caracteristica menos ecuménica, também pelo
menos em parte, ligada ao empreendimento missionario inicial, que muitas
vezes leva a esse tipo de argumento é a considera¢do dogmatica, ou seja,
que todas as religides, mesmo que pare¢am diferentes, realmente ensinam
x — com a defini¢io de x sendo fornecida de forma variada com base nas
crengas dogmaticas particulares que o intérprete mantém, por exemplo, o
cristdo descobre que x é o Deus cristdo. Entre os resultados deste artigo, um
deles sera demonstrar que a Tese I estd errada. Nao ha philosophia perennis®

ndo obstante [...] muitos afirmarem isso.*

Para Katz, embora a tese II seja mais sofisticada o ecuménico ou
dogmatico ainda € capaz de argumentar que, apesar das diferencas, ha
uma “verdade” comum, e ¢ isso que ele busca de qualquer maneira.
O fato de que este tipo de reducionismo essencialista, ou seja, a redugao
de todos os relatos de x a uma alegada esséncia y, ndo serem falseaveis,
nem oferecerem qualquer procedimento hermenéutico, metodolégico
ou metafisico fazem com que seus defensores deem pouca importancia
para as diferencas eventualmente apontadas. Para os defensores dessas
teses, se houver uma divergéncia sobre um relato mistico especifico, ou
de relatos misticos em geral, afirmar-se-a simplesmente que este nao foi

compreendido, e que todas as divergéncias sdo tomadas como resultado

39. A philosophia perennis ou filosofia Perene, também chamada de sabedoria perene, é uma visao que
enxerga todas as tradi¢des religiosas existentes como oriundas de uma verdade tnica, seria a origem de toda
realidade metafisica da qual todo o conhecimento esotérico, exotérico e doutrinario religioso se desdobrou.

40. KATZ, 2020, p. 1337.
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desse tal “mal-entendido”. O que interessa nas defini¢des de Katz, e a
nods também, ¢é a tese III, pois reconhece a existéncia de disparidades
tanto de contetido quanto de forma nos relatos misticos.

Em nosso entendimento, a tese III poderia se aplicar ao espiritismo,
ainda que para alguns fiéis dessa religido ndo se possa falar em mistica,
se aplicarmos esses pensamentos na experiéncia meditinica como um
fendmeno extraordinario, pois em certa medida, a nosso ver, essa tese
pode ser encaixada aqui. Katz argumenta: ““Por que as experiéncias mis-
ticas sao as experiéncias que sao?’, meu posicionamento a esse respeito é
que a Unica suposi¢ao epistemoldgica que me faz empreender a presente
investigacdo é a seguinte: NAO existem experiéncias puras (ou seja, ndo
mediadas)”*'. Da mesma forma penso que poder-se-ia dizer: Porque as
experiéncias meditnicas sdo as experiéncias que sao, porque nao existem
experiéncias meditnicas puras, ou seja, ndo mediadas, assim como nas
experiéncias apontadas por Katz.

Isso significa que toda experiéncia é disposta de maneira epistemolo-
gica extremamente complexa, pois é colocada a disposi¢ao das pessoas
de forma diferente. Pois cada uma das experiéncias sera explicada com
a relacao que este faz de seu préprio mundo sagrado representado por
Deus, Ser supremo, Oxala, Jesus, Espirito Santo ou como ¢é chamado no
espiritismo pela Espiritualidade Superior.

Para tornar isso algo mais concreto, Katz argumenta que do ponto
de vista de um hindu, sua experiéncia ndo é descrita para si mesmo
em uma linguagem familiar com os simbolos do hinduismo, ao invés
disso, ele tem uma experiéncia hindu, isto é, para ele a sua experiéncia
nio ¢ mediada, mas ela propria é uma experiéncia hindu, antecipada e
pré-formada de Brahman.* Da mesma forma, o mistico cristdo nao tem
uma experiéncia genérica, que ele entao explica a partir dos conceitos

cristdos. Ao invés disso, tem as experiéncias cristas de Deus ou de Jesus.

41. KATZ, 2020, p. 1340.
42. KATZ, 2020, p. 1340.
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Alguém podera eventualmente dizer que essas experiéncias de fato
nio sdo as mesmas, pois o significado dessas considera¢bes é que as
expectativas do mistico sobre essas vivéncias trazem pardmetros estru-
turados e limitantes sobre o que ela sera. Dessa forma, Katz estabelece
que existe uma natureza de consciéncia pré-mistica do mistico cristao de
forma que ele experimenta a realidade mistica em termos de Jesus, da
Trindade ou de um Deus pessoal etc., ao invés de, em termos da doutri-
na budista, do nao pessoal, o ndo tudo do nirvana.

Na abordagem de Steven Katz, ele nao se fixa tdo somente na questao
dos conceitos prévios carregados por cada individuo, mas aborda tam-
bém a questdo de que ha uma disting¢ao entre a vivéncia da experiéncia
em sua interpreta¢ao. A experiéncia eventualmente pode ser a mesma®
em tradi¢Oes diferentes, mas diferentes também serao suas interpreta-
¢oes. Além disso, a interpretac¢do pode se dar por uma mediagdo apds
um momento reflexivo, o que ele chama de interpretagdo pds-experien-

cial. Isso pode ser ilustrado pela seguinte anedota:

[...] um visitante americano em Londres que tentou apertar a mio de um
policial de cera na entrada do Madame Tussaud’s. Se tal incidente de fato ja
aconteceu, deve ter sido porque o visitante teve uma experiéncia sensorial
que ele interpretou erroneamente como sendo de um policial vivo e logo
em seguida o interpretou corretamente como uma figura de cera. Se a frase
que acabo de escrever é inteligivel, isso prova que uma interpreta¢io pode
ser distinta de uma experiéncia; pois de outra forma nio poderia haver duas

interpreta¢des de uma mesma experiéncia.*

Refletindo sobre a anedota apresentada acima, poderiamos extrapolar

para uma situa¢do em que existissem duas pessoas no mesmo momento

43. Aqui estamos teorizando a possibilidade de a experiéncia ser a mesma, pois, o horizonte de experiéncia,
de cada um podera modificar cada vivéncia fazendo com que seja improvavel que alguém tenha exatamente
a mesma experiéncia. Ainda pensamos aqui na dimensao fisiologica (ou sensorial) da experiéncia, no que

acontece na mente do individuo.

44. STACE, 1961, p. 31.
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diante do mesmo policial de cera, ou seja, ambos estariam vivenciando
a mesma experiéncia concreta. Um deles poderia ter tentado apertar a
mao do policial e outro ndo, mas ndo se pode garantir que suas razoes
fossem distintas. Ambos poderiam ter pensado que se tratava de uma
pessoa real, mas um deles, eventualmente, poderia ter medo de policiais
por causa de experiéncias anteriores e, por isso, ndo ter lhe estendido a
mao. Ou seja, as rea¢does de um individuo diante de uma experiéncia,
mesmo aparentemente diversas, possuem estagios de interpretacao pro-
prios e particulares a cada individuo. Katz além disso acrescenta que, em
muitos casos, a analise pos-experiencial pode modificar a interpretacio,
pois ao se constatar que se tratava de um policial de cera, essa interpre-
tacdo da experiéncia se modifica com desdobramentos diferentes e que
podera ter consequéncias duradouras, ja que jamais nenhum dos dois
individuos confundirdo novamente este policial de cera com um policial
verdadeiro.”

Como que isso entdo se aplica no espiritismo? Para exemplificar nos-
so ponto de vista, lancemos mao de uma passagem do livro psicografado
Francisco de Assis (1997)* que narra um sonho do papa Inocéncio III

apos encontrar-se com Francisco de Assis:

Inocéncio III, depois de instantes de sono, ouviu, mais ou menos conscien-
te, alguém do mundo espiritual que o convidava para um passeio e ele saiu
do corpo fisico com certa facilidade. [...]JAjoelhou-se de gratiddo, pedindo
a Deus, em seguida, que o ajudasse nas suas decisdes diante dos destinos
da Igreja. No ambiente de orac¢do, notou que estava sendo guiado por al-
guém, e que uma nuvem esbranquicada se foi formando ao seu lado. [...]
Era um Espirito que fora papa no ano de 142 [...] Era o irmao Telésforo, de
nacionalidade grega, quando assumira a dire¢do da Igreja Catélica Aposto-
lica Romana. Luzes confundiam a visdo de Inocéncio III que, quando viu

aquele personagem a confundir os seus sentidos, buscou as suas vestes para

45. KATZ, 2020, p. 1343.
46. MIRAMEZ, 1997.
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beija-las e ajoelhou-se a seus pés. [...] Telésforo, imponente e majestoso,
com o olhar sereno e o cora¢do imantado de amor em Cristo, pegou as
maios de Inocéncio, como as de uma crianga, e falou-lhe ao cora¢io com

brandura e carinho:

— Meu filho, variadas vezes tentamos falar-te pelos meios que a vida nos
oferece. Pedes todos os dias a Jesus para guiar-te nos caminhos certos. Pedes
a nossa Mie Santissima para nio te deixar sozinho no barco. Pedes a Deus
para fazer sempre a vontade d’Ele e nfo a tua. No entanto, na hora em que
Deus quer mostrar-te a Sua vontade soberana, a tua vaidade, Inocéncio,

interrompe o curso das leis naturais.

Quando Maria, a M3e de Jesus e nossa Mae, usa dos meios inerentes ao seu
amor, para ajudar-te no despertar dos teus sentimentos de respeito e amor
para com os outros, o teu orgulho ou a presenca de alguém junto a ti, da
outro curso as intui¢des. Quando, [...] Jesus manifesta, usando de pessoas
diversas para dar-te uma orientagao sabia e benfeitora, para que nio caias
nas tentac¢des do ouro e da usura, da prepoténcia e do egoismo, fechas as

portas. Que fazer de ti agora?
E ele, chorando, pediu licenca para falar, e [...] falou engasgado de emocio:

— Senhor Jesus, ndo me lembro de que esses fatos tenham acontecido; se eu
soubesse, teria atendido, pois sou vosso servo. Ajudai-me a compreender
esses meios pelos quais a Divindade esta tentando me ajudar. Sei que sou

ignorante no devido discernimento...

[...] Inocéncio III acordou assustado, chorando e gritando. Em seu socorro
vieram varios padres, e ele palido, tomou um liquido para acalmar-se. Man-

dou chamar imediatamente o Cardeal Jodo de Sao Paulo. [...]

—Jodo, o que vi é coisa muito séria. [...] Ndo duvido do que vi, nem deixo
de acreditar jamais no que ouvi esta noite. Jodo, eu vi Jesus! Falei com Ele e

Ele comigo.”

Essa tipica psicografia espirita descreve eventos que teriam ocorrido

no que eles chamam de mundo espiritual. Essa passagem descreve um

47. Ibidem, p. 259.



78

evento relevante no seio da Igreja Catdélica com uma personalidade
“santa” para os catolicos: o representante de Jesus na Terra, o papa. Em
linhas gerais, de um ponto de vista catolico, o evento pode ser descrito
claramente como um evento mistico, que causou em Inocéncio III clara
comogao intima, com mudangas de comportamentos, quando esse apro-
vou a ordem religiosa de Francisco de Assis. Ja do ponto de vista do espi-
ritismo ha uma interpretagdo do mesmo evento de forma extremamente
diversa, onde se descreve ndo a presenca de Jesus, mas de um espirito
superior que havia vivido no mundo como um outro papa do passado a
trazer conselhos para Inocéncio III.

Nao estamos aqui avaliando se o evento ¢é veridico ou falseavel do
ponto de vista do extraordinario, nossa inten¢do é compreender a
questdo apresentada por Katz de que “Toda experiéncia mistica pode ser
dividida em uma pequena classe de ‘tipos’ que ultrapassam as fronteiras
culturais. Embora a linguagem usada pelos misticos para descrever sua
experiéncia seja culturalmente limitada, a sua experiéncia ndo o ¢”*. Ou
seja, para a Igreja Catolica é natural que o Papa tenha tido uma experién-
cia mistica com Jesus. O que é importante nesse caso €, como ja citado
anteriormente, que encontramos o que Katz aponta: “(a) o relato em
primeira pessoa do mistico”, ou seja, o relato feito pelo Papa a respeito
da experiéncia que ele vivenciou; “(b) a interpretagdo do mistico de sua
propria experiéncia em algum estagio posterior, mais reflexivo e media-
do”, ou seja, as conclusdes e agdes que o Papa teve ao atender os pedidos
de Francisco de Assis; “(c) a interpreta¢do de terceiros dentro da mesma
tradicdo (por ex. cristaos na mistica cristd)”, a interpretagao daqueles que
conviviam com o papa naquele ambiente; “(d) o processo de interpreta-

¢do por terceiros em outras tradi¢oes”

, como € a propria psicografia
feita por um médium espirita, relatando um fato histérico sobre o ponto

de vista do espiritismo. E, seja do ponto de vista espirita seja do ponto de

48. KATZ, 2020, p. 1337.
49. Ibidem, p. 1336.
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vista catolico, esse evento também corrobora a afirmacao de Katz que
diz que:

Uma avaliagdo adequada desse fato leva ao reconhecimento de que, para
compreender a mistica, ndo basta apenas o estudo dos relatos do mistico
ap6s o evento experiencial, mas o reconhecimento de que a experiéncia em
si, bem como a forma em que é relatada, sio moldadas por conceitos que o

mistico traz e que moldam sua experiéncia.”

O que significa dizer que tanto quem passa pela experiéncia, bem
como as pessoas, comunidades e institui¢des ao redor dele irdo “inter-
pretar” essa experiéncia e ela terd diversas leituras, que inclusive serao
modificadas pelo tempo e pela cultura de acordo com o seu “horizonte
de experiéncia” ou “tradi¢do de experiéncia” como proposto por Schil-
lebeeckx.

Além dos pontos de vista apresentados acima, ha ainda as defini¢oes
feitas por William James e que entendemos serem bem promissoras para
a resposta da pergunta principal desse topico, e nos ajudardo a funda-
mentar o que defenderemos a frente, de que a mistica deve ser abordada
por duas dimensées: uma que n6s chamaremos de “fisiologica” e a outra
decorrente desta “experiencial”.

William James, define a mistica por um viés, ao nosso modo de ver,
um pouco mais pragmatico, dizendo que a experiéncia religiosa tem
uma liga¢do intima ao que ele chama de “estados misticos de conscién-
cia”. James acredita em uma mistica natural que possui uma dimensao
que pode ser explicada por um mecanismo fisiolégico que ele denomina
como “estados de consciéncia”.

Estes estados de consciéncia a que James se refere tem particular
destaque nas suas contribui¢es para a mistica e guarda profunda relagao
com os fendmenos atribuidos ao espiritismo. James afirma que desse

“estado de consciéncia” desenvolve-se um estado mental, que permite

50. Ibidem, p. 1340.
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que “coisas surjam” na mente do mistico, na medida em que esse seu
estado se modifica e que esse fendmeno ira variar de pessoa para pessoa.
Ele vai caracterizar esses “estados misticos de consciéncia” com o que
ele chama de quatro marcas que definiremos a seguir’":

1) Inefabilidade: seria a marca pela qual a experiéncia desafia a ex-
pressao, de forma ja que nio se pode ser transmitido a terceiros o que
foi vivido através da linguagem, pois esta ndo é adequada para descrever
seu significado. Esta mais proxima de estados de sentimento do que de
intelecto. E uma experiéncia pessoal e intransferivel, pois quem a experi-
menta de maneira geral diz que ela precisa ser vivenciada diretamente;

2)  Qualidade Noética: é uma marca muito semelhante aos estados
de sentimento, mas que carrega em si estados de conhecimento e visdes
interiores profundas, geralmente transformadoras que nao sdo sondadas
pelo intelecto discursivo. Sdo iluminagdes e revela¢Oes, permeadas de
muito significado e importancia, mas que ndo podem ser de maneira
geral articuladas;

3) Transitoriedade: é a marca, segundo James, que afirma que o
estado mistico ndo pode ser sustentado por muito tempo e no maximo
pode ser acessado pela memoéria de forma imperfeita. Segundo James,
quando muito, chegam a durar duas horas. Mas quando se repetem sao
reconhecidas imediatamente,

4)  Passividade: esta ligada a certas a¢cOes de ordem corporal que faz
com que o seu sujeito esteja aparentemente com sua vontade relativa-
mente adormecida, como que guiado por uma for¢a superior. A essa
caracteristica estaria ligada a capacidade receptiva de uma forca superior
traduzida por diversos fendmenos como discurso profético, escrita auto-
matica ou transe meditnico.

Juan Martin Velasco entende que James estabelece em seu trabalho
uma espécie de esséncia da mistica, que pode estar presentes em diversos

contextos, existindo, portanto, uma “espécie de mistica natural” analoga

51. JAMES, 2017, p. 348-349.
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a “religido natural” defendida por alguns autores e que sua manifesta-
¢40 no cristianismo ou em outras tradi¢cGes e contextos seriam meras
exemplificagdes historicas.”> As visdes de James sdo criticadas por serem
concentradas no lado pessoal e particular da religido excluindo o seu
contexto institucional, o que afetaria a interpreta¢do das experiéncias
por conta desses “excessos de crencas” concentrados em conceitos de
natureza filosofica e teoldgica.

Ao nosso modo de ver, as questdes levantadas por Schillebeeckx que
tratam do “referente disponivel ou ideal” corroboram a posi¢ao de James
pois tanto ele como Katz vao falar das experiéncias mediadas, que apon-
tariam para a existéncia de interpretacdes diversas de uma uinica realida-
de, o que justificam a nossa posigdo sobre a existéncia de uma dimensao
fisiologica da mistica (que estariam relacionados com os fendmenos
extraordindrios) e que faz parte do “horizonte de experiéncia” no campo
das sensag¢oes do individuo, e a dimensao experiencial ou vivencial que
tornaria o mistico “um com o Absoluto e nos tornamos conscientes da
nossa unicidade™”.

Para explicar um pouco mais nosso ponto de vista, tomemos nova-
mente o exemplo do policial de cera. Do ponto de vista fisiologico, o
individuo que esteve diante da escultura teve uma experiéncia concreta,
fisiologica daquela vivéncia. O individuo que viu o policial, teve suas reti-
nas sensibilizadas pela luz do ambiente e seu cérebro foi afetado da mes-
ma forma que qualquer individuo que estivesse na mesma situa¢do que
ele. Ou seja, do ponto de vista fisiol6gico, qualquer pessoa teria o que eu
chamo de a mesma “experiéncia concreta”. O que varia ao infinito é o
que cada individuo faz com essas informagoes fisiologicas, entrando em
voga a tradi¢ao de experiéncia, que no nosso modo de ver vai determinar
o que eu chamo de “dimensao experiencial”. Entendemos, portanto, que

a analise das chamadas experiéncias misticas, devem ser separadas nesses

52. VELASCO, 1999, p 22.
53. JAMES, 2017, p 382.
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dois momentos, o fisiolégico e o experiencial. Pois a experiéncia con-
creta pode ser a mesma. E por isso que vamos ver estudiosos como Ale-
xander Moreira Almeida classificando certos fenomenos religiosos como
mediunidade, pois ele se refere tio somente a experiéncia concreta.”
Mas, noeticamente falando, como essa experiéncia vai afetar o individuo

comportamental, ela variard segundo sua tradi¢do de experiéncia.

Consideracoes finais: métodos possiveis de estudo da ex-
periéncia mistica no espiritismo

Diante de um universo tao grande de possibilidades apresentadas pela
historia da mistica ao longo dos séculos, se faz necessario a escolha de
caminhos para esse estudo ja que eles sdo extremamente diversos. Esses
caminhos, ou pontos de vista, sio chamados por Velasco de modelos
epistemologicos.” Ao nosso modo de ver, para que facamos o estudo da
mistica no espiritismo é necessario a constru¢ao de um modelo episte-
mologico que passe por questdes preliminares fundamentais que preci-
sam ser respondidas. Entre diversas outras que poderiam ser formuladas,
entendemos que precisamos restringi-las nesse ensaio tao somente aquilo
que seja do interesse de nossa pesquisa, e sao elas: 1) A experiéncia misti-
ca pode ser invocada como autoridade? 2) A experiéncia mistica pode ser
verificada? 3) Qual a interpretagdo que se pode fazer sobre a experiéncia
mistica? 4) Quais sdo os tragos caracteristicos da experiéncia mistica?

Vale lembrar que, para responder a essas perguntas, temos que
recorrer a modelos epistemolégicos, porém a maioria destes modelos
foram construidos antes da resposta a essas perguntas, pois, por exem-
plo, a propria resposta, como no caso dos modelos essencialistas passa
pela presuncao de que estas nao precisam ser feitas, ja que isso, segundo
estes, seria um ato reducionista da prépria experiéncia, pois em alguns

casos essa seria um ato da divindade que ndo poderia ser questionado,

54. ALMEIDA, 2012, p. 233.
55. VELASCO, 1999, p. 36.
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em virtude de sua prépria natureza dogmatica. Da mesma forma no
construtivismo, todas as respostas a essas perguntas ja seriam dadas a
priori pelo contexto cultural e/ou religioso daquele que a experimenta,
embora este seja mais flexivel. Ressalvados esses pontos, prossigamos
com as respostas que julgamos pertinentes.

“A experiéncia mistica pode ser invocada como autoridade?”. William
James trata dessa questdo no que ele chamou de “tragos gerais da esfera
mistica da consciéncia” no qual ele diz que: “Minha tarefa [...] é indagar
se podemos invoca-lo [os tragos gerais da esfera mistica da consciéncia]
como autoridade™®. Para discutir a autoridade do fendmeno mistico,
ele divide entdo a questao da autoridade em trés partes: 01) Estados mis-
ticos, quando bem desenvolvidos, geralmente sao, e tém o direito de ser
autoridade plena para aquele que a experimenta; 02) Deles ndo emanam
nenhuma autoridade que obrigue os que estdo fora a lhes aceitarem as
suas manifestagdes sem nenhuma critica; 03) Eles quebram o paradigma
de autoridade da consciéncia nao mistica ou racionalista, que ¢ fundada
apenas no intelecto e nos sentidos, mostrando que esta ndo passa de
uma espécie de consciéncia. Demonstram as alternativas que apontam
para outras ordens de verdade, as quais, a medida que alguma coisa em
nos responda a elas, possamos continuar livremente a ter fé.

Para demonstrar isso de forma objetiva pensemos na aplicagao desse
entendimento a questdo da mediunidade de Chico Xavier onde ha uma
série de eventos que claramente podem ser alinhados com a mistica no
Espiritismo.”” Esses eventos eram, para Chico Xavier e para as pessoas
do seu entorno, autoridade suficiente para esse entendimento. Nao
estamos com isso dizendo aqui que a mediunidade é uma experiéncia
mistica, mas sim, um dos elementos dela, embora possamos até chegar

a esta conclusiao em outro momento, mas estamos tratando da chamada

56. JAMES, 1991, p. 385.
57. Barros, 2020. Neste artigo discorremos sobre eventos que apontam para fendmenos meditnicos atri-
buidos ao médium espirita Chico Xavier, comparando-os com as andlises sobre mistica e estados nio usuais

de consciéncia de William James, Juan Martin Velasco, Evelyn Underhill e Bernard McGinn.
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experiéncia meditinica como “algo” que se encaixa nas marcas da mistica
apresentada por James, um evento individual e que nio pode a principio
ser verificado assim como as chamadas experiéncias misticas.™

A questdo da autoridade da experiéncia mistica é abordada também
por Steven T. Katz que diz que ela nao pode ser tomada como autoridade
em razao de nao poder ser verificada o que nos leva a segunda pergunta:
a experiéncia mistica pode ser verificada?’” Entre as analises que Katz
taz a respeito do que chama de eventos/experiéncias misticas, ele afirma
que sdo praticamente insuperaveis os problemas que envolvem a ques-
tao da “verifica¢do” ou das demonstra¢des publicas, do que ele chama
de “alega¢oes misticas”. Ele entende que ndo é possivel ser feita essa
verificacdo e argumenta que:

[...] nenhuma proposi¢io veridica pode ser gerada com base na experiéncia
mistica. Como consequéncia, parece certo que a experiéncia mistica nio &,
e logicamente nao pode ser, a base para quaisquer afirmagdes finais sobre a
natureza ou verdade de qualquer posicio religiosa ou filoso6fica nem, mais
particularmente, para qualquer cren¢a dogmatica ou teoldgica especifica.
Seja qual for a validade da experiéncia mistica, ela ndo se traduz em “ra-
zdes” que podem ser tomadas como evidéncias para uma dada proposi¢ido
religiosa. Assim, em ultima analise, a experiéncia mistica ou mais geralmen-
te religiosa, é irrelevante para estabelecer a verdade ou falsidade de uma
religido em geral ou de qualquer religido especifica em particular.®

Essa afirmacdo de Katz corrobora a primeira posi¢ao de James que a
experiéncia s6 é “autoridade plena para quem a experimenta” e emen-
da na segunda dizendo que os elementos fornecidos pela experiéncia
mistica ndo emanam autoridade que obrigue os outros a lhe aceitarem,
explicando que nio ha nelas evidéncias. Por outro lado, Katz afirma que

“ndo esta sendo argumentado [...] que essas experiéncias misticas ndo

58. BARROS, 2020, p. 463.
59. KATZ, 2020, p. 1335.
60. Ibidem.
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acontecem, ou o que elas afirmam podem nao ser verdade, apenas que

nao ha bases para decidir sobre esta questao”

, ou seja, ele afirma que
seria imprudente afirmar que as alegadas experiéncias misticas sejam
bobagens, principalmente pelo fato de que na maioria dos casos estas
reivindica¢bes sdo provenientes, com certa frequéncia, de “homens de
génio e/ou intensa sensibilidade religiosa ao longo dos séculos, bem
como em todas as faixas culturais”®. Ele inclusive enfatiza que essas ex-
pressdes ndo possam ser reduzidas a multiplos e variados a meros “esta-
dos psicologicos™ projetados que seriam o produto de estados interiores
de consciéncia. Essas experiéncias, que foram por muito tempo tratadas
como simples alucina¢des de ordem patologica, tém sido reconhecidas
inclusive pela psiquiatria como estados de consciéncia que devem ser
levados a sério, e que foram nomeados por Stevenson como “idiofania
veridica”, para designar experiéncia senséria nao compartilhada, veridica
e ndo patologica.”

As considerag¢oes de Katz que usamos para avaliar nossa segunda per-
gunta “a experiéncia mistica pode ser verificada?” nos leva a pensar se ao
falarmos das diversas experiéncias misticas, estamos falando da mesma
coisa, do mesmo objeto. O questionamento de Katz nos leva a ponderar
se a experiéncia mistica ¢ a mesma em todas as tradi¢oes, ou seja, se as
experiéncias misticas sufi, judaica, crista, budista, e eu acrescento a ex-
periéncia mistica nio religiosa, sio a mesma coisa, como o proprio Katz
aponta, que alguns autores como R. C. Zaehner, W. T. Stace e N. Smart
reivindicam.* Ele afirma que a interpreta¢do da experiéncia mistica nao
pode ser verificada, pois ndao ha elementos que digam que estamos falan-
do da mesma “coisa”, ou “estado de coisas”, e complementa que essas

experiéncias ndo sao puras, pois sio mediadas pela cultura, pela religido,

61. Ibidem.

62. Ibidem.

63. STEVENSON, 1983, p. 1609-1611.
64. KATZ, 2020, p- 1367.
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bem como pelos anseios daqueles que a experimentam. Em nosso ponto
de vista, a “experiéncia concreta” em niveis fisioldgicos (nos estados nao
usuais de consciéncia) pode ser a mesma, porém, é ou podera ser exter-
nada de forma diversa por cada uma das pessoas que a vivem, ou seja,
sua dimensdo fisioldgica. A dimensio experiencial dependera da tradi¢ao
de experiéncia de cada individuo.

Essas considera¢des nos levam a nossa proéxima pergunta, pois se ndo
temos como verificar o que sdo essas experiéncias misticas, dependemos
do relato daquele que se diz portador delas. Portanto, dependemos da
“interpretacdo” que ele ou ela da a aquela experiéncia/vivéncia que ele
ou ela teve e a classificou/relatou como sendo mistica. No caso relatado
anteriormente sobre o papa Inocéncio III, o espiritismo a tratara como
um fendmeno meditnico, chamado de desdobramento®, com o en-
contro do papa de um “espirito superior” ou “espirito de luz”, enquanto
do ponto de vista da Igreja Catoélica foi um encontro dele com o Filho
Unigénito de Deus. Ou seja, qual a interpretagao que se pode fazer sobre
a experiéncia mistica? Essa pergunta ¢ extremamente importante para
nossa pesquisa pois alguns poderao interpretar a mediunidade como
uma experiéncia mistica ou pelo menos similar. Se formos objetivos, de
certa forma, nés mesmos o fizemos de alguma forma ao dar exemplos
das experiéncias de Chico Xavier para exemplificar as quatro marcas de
James. Apesar desse nosso exemplo, ndo estamos afirmando, pelo menos
por enquanto, que a mediunidade seja uma experiéncia mistica, mas que
talvez possa ser pelo menos “uma das facetas” da experiéncia mistica,
em sua dimensao fisiolégica no que James chama de estados de cons-

ciéncia. E que, conforme se interpreta a resposta a pergunta: “Qual a

65. No espiritismo, o desdobramento ou emancipa¢io da alma como definido nas questes de niimero
400 a 418 de O livro dos Espiritos é como se chama a capacidade do espirito de sair do corpo fisico e transitar
pelo plano espiritual (mundo dos espiritos). O desdobramento em si é considerado um fenémeno animico
e nio necessariamente mediunidade, porém, seré assim considerado, quando o individuo desdobrado (ou
emancipado) colocar-se em comunicagdo com um outro espirito de uma pessoa que ja tenha morrido, ou

como se chama no espiritismo com um desencarnado.
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interpreta¢ao que se pode fazer sobre a experiéncia mistica?”, poder-se-ia
chegar eventualmente a conclusido de que do ponto de vista fenoméni-
co toda experiéncia mistica é uma experiéncia meditnica e vice-versa.
Como de certa forma alguns autores o fazem inclusive. Vejamos o que
diz o psiquiatra Alexander Moreira Almeida, como ja citamos anterior-

mente, sobre o que é a que mediunidade:

[...] serd definida [a mediunidade] como uma experiéncia em que o indi-
viduo (chamado de médium) alega estar em comunica¢do com, ou sob o
controle de, a personalidade de uma pessoa falecida ou de outro ser nao
material. Essas experiéncias, por meio de oraculos, profetas e xamas, estdo
disseminadas pela maioria das sociedades ao longo da histéria, sendo parte
das raizes greco-romanas e judaico-cristias da sociedade ocidental, bem
como do hinduismo e do budismo tibetano. Atualmente, ha varios grupos
sociais que fomentam experiéncias meditinicas, tais como os catolicos ca-
rismaticos, evangélicos pentecostais, espiritas, espiritualistas e religioes

de matrizes indigenas ou africanas.®

Observemos que o autor coloca no mesmo “cesto” de experiéncias
meditinicas eventos/experiéncias/ vivéncias e fenomenos de diversas cor-
rentes religiosas, cujas vivéncias podem parecer em alguns casos, segun-
do os seus fiéis, diametralmente opostas. Ou seja, quais serdo os critérios
para interpretar a experiéncia de cada um? Sera que a experiéncia do
médium mineiro Chico Xavier é a mesma que um catolico carismatico,
de um evangélico pentecostal quando recebe os dons do Espirito Santo
ou de um xama na conduc¢ao de suas cerimonias? Acredito que aqui se
encaixam as teorias de Schillebeeckx, pois a vivéncia podera ser a mesma
do ponto de vista dos “estados de consciéncia”, como relata James ou
de sua dimensao fisiologica conforme nosso ponto de vista, mas a inter-
pretacdo baseada no “horizonte de experiéncias” de quem a vivenciou

modificara a sua interpretagdo. Steven Katz trata dessa questdo quando

66. MOREIRA-ALMEIDA, 2012, p. 233, grifos nossos.
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responde a questao da “interpretacdo”. Ele afirma que as experiéncias
chamadas inefaveis, ndo sdo puras, e sim mediadas, “interpretadas” por

algum contexto cultural, religioso ou até mesmo psicologico.

NAO existem experiéncias puras (ou seja, ndo mediadas). Nem a experiéncia
mistica nem as formas mais comuns de experiéncia ddo qualquer indicacio,
ou qualquer base, para acreditar-se que nio sio mediadas. Isso significa
dizer que toda experiéncia é processada, organizada e colocada & nossa
disposi¢do de maneiras epistemoldgicas extremamente complexas. A no¢ao
de experiéncia ndo mediada parece, se nido contraditéria, na melhor das
hipoteses, vazia. Esse fato epistemologico me parece verdadeiro, por causa
dos tipos de seres que somos, mesmo no que diga respeito as experiéncias
daqueles objetos ultimos de preocupag¢io com os quais os misticos tém
relagdes, por ex. Deus, Ser, nirvana, etc. Este aspecto “mediado” de toda
a nossa experiéncia parece uma caracteristica inevitavel de qualquer inves-
tigagdo epistemoldgica, incluindo a investiga¢do da mistica, que deve ser
devidamente reconhecida se nossa investiga¢ao da experiéncia, incluindo a

experiéncia mistica, for muito além.*

Ou seja, a partir destas questdes colocadas por Steven Katz, preci-
samos pensar se a colocagiao de Moreira esta correta, e se seriam estas
experiéncias as mesmas. Ha que se levar em conta, que Moreira que é
um psiquiatra é também publicamente espirita, e sua interpretagio acer-
ca do que sdo as experiéncias meditnicas sdo mediadas, segundo o que
afirma Katz, pela psiquiatria, pelo espiritismo e pelas interpretagdes de
Allan Kardec.

Essa mesma ideia de que a experiéncia dos oraculos, profetas, xamas,
catodlicos carismaticos, evangélicos pentecostais, espiritas, espiritualistas
e religides de matrizes indigenas ou africanas sao potencialmente as mes-
mas, corroboram as coloca¢Ges de Katz citadas anteriormente dividido
em quatro maneiras sobre o empreendimento interpretativo que explica

que a interpretacao das experiéncias misticas depende de um arcabougo

67. KATZ, 2020, p. 1340.
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um pouco menos simplista do que se pensa.®® Quando Moreira diz que
aquelas experiéncias sao meditnicas, ele estd interpretando as vivéncias
de outras tradi¢Ges a partir do ponto de vista da psiquiatria e do espiri-
tismo. Essas quatro maneiras estao presentes no processo interpretativo
das experiéncias ditas misticas, independentemente de quais tradi¢des
estejamos tratando, e essas maneiras de interpretar a experiéncia mis-
tica vao impactar diretamente a forma em que elas sdo explicadas e
eventualmente comparadas de uma forma simplista ou mais sofisticada.
Relembrando sdo elas: (a) o relato em primeira pessoa do mistico; (b) a
“interpretacdo” do mistico de sua propria experiéncia em algum estagio
posterior, mais reflexivo e mediado; (c) a “interpreta¢ao” de terceiros
dentro da mesma tradi¢do; (d) o processo de interpreta¢ao por terceiros
em outras tradi¢oes.”

Resta ainda responder a tltima pergunta: Quais sdo os tragos caracte-
risticos da experiéncia mistica? Isso é importante, porque sera necessario
identificar mais a frente se estas caracteristicas, assim como as perguntas
feitas anteriormente, se elas tém aderéncias com o espiritismo. Respon-
dendo, entdo, a pergunta, entendemos que algumas dessas caracteristicas
ja foram demonstradas acima, particularmente no que Velasco chama de
“caracteristicas globais da mistica”. Quando se fala daquelas descritas por
William James que ja descrevemos, a inefabilidade, a qualidade noética,
a transitoriedade e a passividade.”” Além disso, Velasco acrescenta que:
“Ao distinguir estes tipos de fatos, James se refere a outra caracteristica
que talvez possa ser considerada uma quinta propriedade: os estados
misticos tém um efeito profundo sobre as pessoas. Eles modificam a vida

interior do sujeito; eles sdo, poderiamos dizer, ‘dinamogénicos™”".

68. Idem, 2021, p. 1336.

69. Ibidem.

70. VELASCO, 1999, p. 322.
71. Ibidem, p. 321.
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Para que possamos também demonstrar outros tragos caracteristicos
da mistica gostariamos ainda de deixar claro que as questdes fronteirigas
aqui entre as defini¢bes ndo sdo bem definidas, principalmente quando
se trata de questoes de fé:

Toda fé viva tem algo mistico nela, assim como toda mistica ¢ um desen-
volvimento particular da fé, especialmente na area da experiéncia da fé.
Portanto, nao é facil estabelecer fronteiras rigorosas entre experiéncias
nio misticas e experiéncias misticas de fé. B possivel, no entanto, a luz das
realizacOes mais eminentes da vida mistica, destacar as caracteristicas mais
importantes que caracterizam as experiéncias de fé que podem ser identifi-

cadas como misticas.”

Aqui ha quando falamos de experiéncia de fé, estamos falando em
experiéncias dessa ordem em diversas tradi¢oes. Nessa linha de pensa-
mento Antonio Lezaun destaca algumas caracteristicas que sao tradi-
cionalmente apresentadas para as religides cristas de maneira geral, e
que em alguns aspectos pode ser adaptada ao espiritismo segundo suas
caracteristicas proprias’:

— Presenga, encontro, contato: esta caracteristica da mistica, geralmente
estd associada a uma ideia teista onde ha existéncia de uma ou mais
divindades que sao “totalmente outro”. Essa caracteristica se refere ao
encontro de uma individualidade do mistico com a divindade, que tem a
marca de um encontro com um “Tu” que o supera infinitamente. Dessa
forma o mistico entra em contato e desenvolve o conhecimento com
uma realidade diferente de sua propria, que vai além de tudo que ele vé
ou conhece; e se sente tocado e chamado a se unir a ela. Constitui-se de
uma experiéncia totalmente nova tocando todo o seu ser. O espiritismo,
cujo pensamento ¢ também teista se enquadra na ideia de “totalmente

outro”, porém é categorica na questao da existéncia de uma unica

72. VELASCO, 1999, p. 321.
73. LEZAUN, 2017.
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divindade e que ¢é diferente, ndo em esséncia, mas que supera o “eu” em
perfeicao e grandiosidade. O encontro com o “Tu” se d4 num estado
de evolugao intima, quase que inalcangavel pelo estagio de vida que nos
encontramos, devido a cren¢a na reencarnag¢io que coloca esse alcance
impossivel para o estagio atual de desenvolvimento do planeta. Portan-
to, o encontro com esse “Tu” se da na medida de uma busca, de um
caminhar rumo a um ideal. E que o espirita de maneira geral classificara
como reforma intima.

— Simplicidade: ele percebe tudo isso em um ato simples, uma espécie
de intui¢do multi-compreensiva. Nao ¢ através da compreensao ou dos
sentidos. Ele esta presente ali, e vé tudo de uma s6 vez e com uma luz
espléndida. E como a contemplagio, que simplifica toda a atividade do
sujeito, unificando-a na aceita¢do amorosa do Deus que se oferece a ele.
Mas esta simplicidade nao significa empobrecimento. Pelo contrario, a
experiéncia mistica implica concentra¢ao no “Aquele que € necessario”,
a posse do essencial, que leva todo o ser humano a uma nova forma de
unidade e harmonia. Para o espiritismo, Deus esta presente todo o tem-
po, e esse contato se d4 com a aceitagdo de seu “jugo”, mas apesar dessa
presenca, a intermediacdo é feita com Jesus e com outros espiritos tao
desenvolvidos como ele, pois uma presenca plena da divindade ofusca o
sujeito da experiéncia mistica.

— Gratuidade: esta presenga e comunica¢ao de Deus, e as ressonancias
que aparecem no assunto, sdo percebidas como puramente gratuitas:
dons imerecidos, despreparados, inimaginaveis. Eles ndo sao o resultado
de suas buscas e esfor¢os. E algo que o tem surpreendido e o supera
infinitamente. Para o Espiritismo essa gratuidade é fortemente presente
na “misericoérdia divina” estd em tudo que é dada além do merecimento,
porém, é necessario que o individuo se esforce minimamente para rece-
ber “o mais do que merece” num esforco individual.

— Certeza e obscuridade ao mesmo tempo: em todos os relatos de expe-
riéncias misticas, a consciéncia de ter finalmente comecado a ver, de ter

conhecido a verdadeira realidade, de ter quebrado a crosta das aparéncias
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¢ sublinhada. E em todos os casos, esta consciéncia ¢ acompanhada da
mais absoluta certeza: “Nao se pode duvidar de que Deus esta ali, vivo e
verdadeiro “, “Até agora eu o conhecia por rumores; agora meus olhos o
viram”. Ao mesmo tempo, porém, eles reconhecem que ha escuriddo no
que eles sabem. Ha uma luz que ilumina a realidade de uma nova manei-
ra, uma luz que excede em muito a capacidade do ser humano; por isso a
cega de alguma forma. O mistério de Deus é tdo grande que quanto mais
préxima a alma esta dele, mais consciente ela se torna de sua absoluta
incognoscibilidade. No espiritismo a certeza da existéncia de Deus se da
pelo que se chama de fé raciocinada, mas também o seu fiel julga que
¢ incapaz no estagio evolutivo que se encontra na Terra de alcanga-lo e
pouco a pouco, a alcangara através das reencarnagdes sucessivas.

— Transformagdo da pessoa: cada experiéncia mistica traz consigo a
convicgao de ter entrado em contato com algo além do sensato, de ter
descoberto uma realidade inteiramente nova, de ter alcan¢ado outro
nivel de realidade. Deus aparece em todo o seu valor, ultrapassando e
envolvendo tudo. Diante dele, todas as coisas perdem valor, ou melhor,
recuperam um novo valor, o valor que Deus lhes da sendo e refletindo-
-se nelas. Tudo isso produz uma profunda transformacao da pessoa, uma
nova maneira de ser e de estar no mundo. Esta transformac¢ao comeca
do interior, do fundo do coragdo, e gradualmente permeia todos os
seus sentimentos, atitudes e comportamentos. O encontro com Deus
acontece “desde a alma até seu centro mais profundo”, no “fundo da
alma”, na “substancia da alma”. Esta ¢ a transformacao mais completa e
eficaz que um ser humano pode suportar. Essa caracteristica se aplica ao
espiritismo de forma integral.

— Centrados em Cristo: expressam assim sua liga¢ao radical com a
economia histdrica salvifica, realizada por Jesus. Assim, entre os misticos
cristdos, a humanidade de Cristo tem grande relevancia. Essa caracte-
ristica geralmente esta ligada a questdes eclesiais da igreja, porém no
espiritismo, ndo ha intermediarios, Jesus é o inico caminho possivel para

alcangar a divindade na condi¢do daquele que ja trilhou o “caminho”.
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Embora os chamados “espiritos superiores”, sirvam de farois para orien-
tar os seres humanos nesse processo de conexdo com o Cristo.

— Na drea do pacto: nao é simplesmente um encontro com a “realidade
auténtica” ou com o “Todo”. E um encontro com um Deus pessoal, que
oferece livremente ao ser humano seu amor e sua alianca, estabelecendo
uma relag¢do interpessoal Eu-Tu, a qual o ser humano responde com gra-
tidao, louvor, oragdo... Para o espiritismo é uma ligacao do ser humano
imperfeito em busca da perfei¢cdo possivel através do esfor¢o pessoal, da
luta intima em alcangar a promessa: “VOs sois deuses” (Jo 10, 34).

Nao ficam desta forma estabelecidas todas as caracteristicas de uma
abordagem da mistica no espiritismo, mas entendemos que com nosso
ensaio e todas as possibilidades apresentadas, podem-se abrir pertinentes

discussoes a respeito da mistica nesta doutrina religiosa.
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CAPITULO 3. A SUGGESTION ABOUT
MYSTICISM: UMA VISAO SOBRE A MiSTICA®

William James
Tradugdo: Brasil Fernandes de Barros

Nos altimos anos, percebe-se um interesse crescente nos circulos
filosoficos sobre a mistica religiosa. A maior parte dos escritores tém
visto e tratado o assunto com um enfoque externo, e até onde sei nao
ha ninguém que tenha falado do tema com autoridade vivencial em
favor de seus pontos de vista. Eu também fago coro com estas pessoas, e
muito provavelmente, a debilidade do que eu disser provara este fato de
forma suficientemente clara para os leitores que possivelmente estejam
vendo o tema a partir de suas vivéncias. No entanto, como a fala de um
outsider é tdo boa quanto de outro qualquer, ndo deixarei de expressar
minha visdo.

De uma forma muito breve, a minha visao é de que os estados de
intui¢do mistica possam se dar de forma muito repentina, em grandes
extensdes do “campo de consciéncia” ordinario. Com relagdo as causas
de tais extensdes ndo tenho uma visdao muito clara; mas a sua propria

extensao, se minha opinido estiver correta, consistiria em uma imensa

1. Titulo Original: A Suggestion about mysticism. Texto publicado originalmente em 17 de fevereiro de
1910 no Volume VII N°4 em The journal of philosophy psychology and scientific methods p. 85 a 92. Artigo de
dominio publico de acordo com a Convengdo de Berna. Decreto No 75.699, de 6 de maio de 1975. Tradugio
também publicada na Horizonte: Revista de Estudos de Teologia e Ciéncias da Religido, v. 20, n. 61, €206109, jan./
abr. 2022.



98

propaga¢ao da margem desse campo, de modo que incluiria normal-
mente o conhecimento transmarginal, e a margem ordinaria se tornaria
mais central. O “esquema de ondas” de Fechner” vai descrever a altera-
¢do, como eu a concebo, e se nds supusermos que a onda de consciéncia
ordinaria, emerja acima da linha horizontal de seu plano limiar, essa de-
clinara em todas as dire¢oes. A queda desse limiar terd por consequéncia,
nessas circunstancias, a produg¢io de um estado de coisas semelhantes ao
que vemos quando, na costa plana, na vazante de uma maré de primave-
ra, vastos trechos usualmente cobertos sao revelados. Mas nada surgira
além de algumas polegadas acima do plano da 4gua e uma grande parte
da cena submergird novamente sempre que uma onda passar sobre ela.

Algumas pessoas tém um campo de consciéncia naturalmente muito
amplo, outras muito estreito. O campo estreito pode ser representado
por uma forma incomumente ingreme da onda. Quando por qualquer
incidente o limiar baixa em pessoas desse tipo — e isso eu falo por minha
propria experiéncia — para que o seu campo se amplie de forma a con-
centrar sua aten¢do nas questoes usualmente subliminares para torna-la
visivel, e o panorama maior percebido enchera a mente de euforia e de
uma sensacio de poder mental. E uma experiéncia revigorante; e — tal é
agora minha hipdtese — que sé temos que supor que ela ocorra de uma
forma excepcionalmente extensa, para nos dar, se é que podemos dizer
assim, um paroxismo mistico.

Algumas observagbes sobre o campo da consciéncia podem ser ne-
cessarias para dar mais clareza @ minha hipotese. O campo é composto
de uma massa constante de sensacoes presentes, em uma nuvem de lem-
brangas, emogdes, conceitos, etc. No entanto, estes elementos, apesar
de serem designados separadamente, nio sao distintos, pois o campo da

consciéncia os contém. Sua forma ¢ a de algo muito intenso, em cuja

2. [N.T.]. Gustav Theodor Fechner foi um fildsofo alemo. Professor da Lipsia na Alemanha a partir de 1834,
era tido como um matematico e fisico brilhante. O esquema de ondas abordado por James aqui se refere
a obra The little book of life after death publicada por Fechner pela primeira vez em 1836, em 1904 a obra foi

republicada com uma introducio feita por William James.
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unidade as sensac¢oes, memorias, conceitos, impulsos etc., coalescem e se
dissolvem. O campo atual como um todo flui de seu predecessor de for-
ma continua e se funde em seu sucessor mais uma vez consecutivamen-
te, em uma massa-de-sensa¢des passando para outra massa-de-sensagdes
dando a experiéncia o carater de um presente que muda gradualmente,
enquanto as memorias e conceitos carregam coeficientes de tempo que
colocam tudo o que esta presente em uma perspectiva temporal mais ou
menos vasta.

Quando, agora, o limiar decai, o que aparece ndo ¢é a proxima massa
de sensagdes; pois essas requerem novos estimulos fisicos para produzi-
-las, e nenhuma altera¢ao de um limiar puramente mental pode cria-las.
Somente no caso em que os estimulos fisicos ja estivessem trabalhando
subliminarmente, preparando a proxima sensa¢ao, qualquer sensac¢ao
pouco perceptivel se revelaria quando o limiar decaisse. Mas com as
memorias, conceitos e estados de conagao, o caso é diferente. Ninguém
sabe exatamente até que ponto estamos ‘marginalmente” conscientes
deles em momentos comuns, ou até que ponto além da “margem” de
nossa atual consciéncia transmarginal do pensamento deles pode existir’.
De qualquer forma, ndo ha um limite definido entre o que é central e o
que é marginal na consciéncia, e a margem em si ndo tem um limite de-
finido como parte foris. E como o campo de visdo, em que o menor mo-
vimento do olho se estendera, revelando objetos que sempre estiveram
ali para serem conhecidos. A hipotese que faco é que um movimento do
limiar para baixo também trard uma massa de memorias subconscientes,
concepgdes, sentimentos emocionais, percep¢des de relacao, etc., que

sera trazida a vista de uma s6 vez; e que se esta ampliacdo do nimbus

3. Os termos transmarginal ou subliminar, sdo sinénimos. Alguns psicélogos negam completamente a
existéncia de tal consciéncia (A. H. Pierce, por exemplo, e Miinsterberg, aparentemente). Outros, por exem-
plo, Bergson, fazem com que ela exista e carreguem todo o peso de nosso passado. Outros, mais uma vez
(como Myers), querem que ele se estenda (no modo “telepatico” de comunica¢io) da mente de uma pessoa
para a de outra. Para os fins de minha hipétese, tenho que postular sua existéncia; e uma vez postulado,

prefiro ndo estabelecer limites definidos em sua extenséo.
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que envolve o presente sensacional é suficientemente amplo, enquanto
nenhum dos itens que ele contém atrai nossa atengao individualmen-
te, teremos as condi¢des preenchidas para um tipo de consciéncia em
todos os aspectos essenciais como aquele denominado mistico. Sera
transitorio, se a mudanga de limiar for transitéria. Serd uma realidade,
uma ampliacdo e uma iluminagao, possivelmente arrebatadora. Sera
unificadora, pois o presente se coalesce nele com faixas do remoto bem
fora de seu alcance em circunstancias normais; e o sentido de relagdo sera
muito refor¢ado. Sua forma sera intuitiva ou perceptiva, nao conceitual,
pois os objetos lembrados ou concebidos no campo ampliado ndo devem
atrair a atenc¢ao isoladamente, mas apenas dar o sentido de uma imensi-
ddo revelada de uma so6 vez. Se eles atraissem a atencao separadamente,
deveriamos ter a consciéncia comum de ondas ingremes, e o carater
mistico partiria.

Esta é a minha proposta. As pessoas que conhecem algo da experiéncia
mistica, sem duvida, encontrarao nela muito a criticar. Se alguma delas
o fizer, com certeza tera servido amplamente ao seu proposito de ajudar
nossa compreensdo dos estados misticos a se tornar mais precisa.

A nogido que tentei estabelecer (as custas de uma metafora) foi-me su-
gerida originalmente por certas experiéncias proprias, que s6 poderiam
ser descritas como amplia¢des muito repentinas e incompreensiveis do
campo consciente, trazendo consigo uma curiosa sensa¢io de conheci-
mento do fato real. Todas ocorreram nos ultimos cinco anos; trés delas
eram semelhantes quanto ao tipo; a quarta era Unica.

Em cada um dos trés casos semelhantes, a experiéncia rompeu-se
abruptamente com uma situacao perfeitamente comum e perdurou por
talvez menos de dois minutos. Em um dos casos, eu estava envolvido
em uma conversa, mas duvido que o interlocutor sequer tenha notado
minha abstra¢ido. O que aconteceu a cada vez foi que eu parecia ser lem-
brado de uma experiéncia passada de uma s6 vez; e esta reminiscéncia,
antes que eu pudesse concebé-la ou nomea-la distintamente, desenvol-

veu-se em algo mais que pertencia a ela, isto por sua vez em algo mais
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distante ainda, e assim por diante, até que o processo se desvaneceu,
deixando-me espantado com a visao repentina de gamas crescentes de
fatos distantes dos quais eu nao poderia dar conta de maneira articulada.
O modo de consciéncia era perceptivo, ndo conceitual — o campo se ex-
pandia tdo rapidamente que parecia ndo haver tempo para a concep¢ao
ou identifica¢do em seu trabalho. Havia uma sensa¢ao muito excitante
de que meu conhecimento da realidade passada (ou presente?) estava
ampliando em pulsos consecutivos, mas tdo rapidamente que meus pro-
cessos intelectuais ndo conseguiam acompanhar o ritmo. O contendo era,
entdo, totalmente perdido para a retrospec¢ao — afundava-se no limbo
dos sonhos que desaparecem a medida que acordamos gradualmente.
Esta convic¢do da revelagdo da realidade factual, juntamente com a
forma perceptual da experiéncia e a impossibilidade de fazer um relato
articulado, sao caracteres tipicos dos estados misticos. A diferenca é que,
em meu caso, apenas certas indica¢des especiais, no campo da realidade,
pareciam ser descobertas subitamente, enquanto nas experiéncias mis-
ticas classicas, a realidade inteira parece mais como se fosse desvendada
de uma s6 vez. Descobrir de alguma maneira ¢ a esséncia do fenémeno,
de qualquer forma, e é o que, na linguagem metaférica da onda fechne-
riana, eu tenho usado a expressao “queda do limiar” para representa-la.
Minha quarta experiéncia de descoberta teve a ver com sonhos. De
repente, fui absorvido pela compreensdo de um par de sonhos que
eu ndo conseguia me lembrar de ter tido, mas que de alguma forma
pareciam se ligar a mim. E angustiante ter que dar ao leitor qualquer
ideia da desconcertante confusdo mental que vivi, a experiéncia mais
intensamente peculiar de toda minha vida. Escrevi um memorial com-
pleto sobre isso alguns dias depois de ter acontecido, e adicionei algumas
reflexdes. Embora isso ndo deva langar nenhuma luz sobre as circuns-
tancias da mistica, parece que este registro pode ser digno de publicagio,
simplesmente como uma contribui¢do para a literatura descritiva dos

estados mentais patolégicos. Portanto, eu permito-me reproduzi-lo,
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como foi escrito originalmente, com apenas algumas palavras alteradas
para tornar o relato mais claro.

Sao Francisco, 14 de fevereiro de 1906 — Anteontem a noite, em mi-
nha cama na Universidade de Stanford, acordei por volta das 7h30 da
manha, enquanto acordava de um sonho de alguma sorte tranquilo, e
lentamente voltei ao estado de vigilia, tive de forma inesperada, reminis-
céncias confusas de um tipo de sonho totalmente diferente, que parecia,
por assim dizer, ser telescopico, fazendo liga¢cées com um sonho muito
elaborado com ledes e tragédia. Conclui que este foi um sonho anterior
do mesmo sono; mas aparentemente a confluéncia entre os dois sonhos
foi algo muito estranho, algo que eu nunca havia experimentado antes.

Na noite seguinte (12 e 13 de fevereiro) acordei subitamente de meu
primeiro sono, que me pareceu muito pesado, em meio a um sonho e ao
pensar nele, fiquei subitamente confuso pelo contetido de dois outros
sonhos que se misturaram abruptamente entre as partes do primeiro
sonho dos quais, ndo consegui entender a origem. De onde vém estes
sonhos? Me perguntei. Eles estavam perto de mim, e frescos, como se eles
tivessem acabado de acontecer; e ainda assim pareciam longe do primeiro
sonho. O contetdo dos trés ndo tinha absolutamente nenhuma conexao.
Um deles tinha acontecido com alguém em Londres em uma atmosfera
de cockney’. Os outros dois eram americanos. Um envolvia a experi-
menta¢do de um casaco (acho que este era o sonho do qual eu parecia
acordar) o outro era uma espécie de pesadelo e tinha a ver com soldados.
Cada um deles tinha uma atmosfera emocional totalmente distinta
que tornava sua individualidade descontinua com a dos outros. E ainda
assim, em algum momento, estes trés sonhos pareciam se relacionar
alternadamente, estavam dentro e fora uns dos outros, e eu parecia ser

a parte comum entre eles e pareciam nao ter acontecido em sucessao,

4. [N.T.]. Cockney é o nome usado para designar o um habitante do East End de Londres e seu dialeto local.
Esta area é composta pelos distritos de Aldgate, Bethnal Green, Bow, Hackney, Limehouse, Mile End, Old
Ford, Poplar, Shoreditch, Stepney, Wapping e Whitechapel. Os habitantes dessa regido, desenvolveram um

dialeto proprio, com um sotaque tipico e a utilizagdo de girias que sdo chamadas de rhyming slangs.
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no mesmo sono. Quando, entio? Em uma noite anterior, também nio.
Quando, entdo? Qual foi a noite em que eu tinha acabado de acordar?
Eu ndo podia mais dizer: um estava tao perto de mim quanto os outros,
e mesmo assim eles se repeliam completamente, e eu parecia pertencer
a trés sistemas de sonhos diferentes ao mesmo tempo, nenhum dos
quais se conectaria nem com os outros nem com minha vida cotidiana.
Comecei a me sentir curiosamente confuso e assustado, tentei ficar mais
desperto, mas ja parecia muito desperto. Nesse momento tive calafrios
de terror ao passar por minha mente: eu estaria entrando nos sonhos das
outras pessoas? Esta € uma experiéncia ‘telepatica’> Ou uma invasao de
dupla (ou tripla) personalidade? Ou sera um trombo em uma artéria
cortical? e o inicio de uma “confusdo” mental geral de desorientacdo que
vai se desenvolvendo, quem sabe até onde

Decididamente eu estava perdendo o controle e me familiarizando
com uma qualidade de sofrimento mental que eu nunca tinha conhe-
cido até entdo, a analogia mais préxima que faco é do naufragio, ou a
ansiedade que se tem quando se da conta, em meio a floresta, que se
esta realmente ‘perdido’. A maior parte dos problemas humanos se
orienta para um fim. A maioria dos medos aponta em uma direcao e se
concentra em dire¢do a um climax. A maioria das agressdes ao mal pode
ser enfrentada se apoiando contra algo, seus principios, sua coragem, sua
vontade, seu orgulho. Mas nesta experiéncia, tudo se difundiu a partir
de um centro, e o préprio suporte se desintegrou, e isso acontece mais
rapidamente na medida que se precisava de seu apoio de forma mais
contundente. Enquanto isso, a percep¢ao vivida (ou lembranca) dos
varios sonhos continuava a vir sobre mim em alternancia. De quem? de
quem? DE QUEM? A menos que eu possa uni-los, seria arrastado para
o mar sem horizonte e sem vinculo, perdendo-me. A ideia me provocou
mais uma vez os “arrepios”, e com isso o medo de adormecer de novo
e renovar o processo. Tinha comecado na noite anterior, mas depois a

confusio s6 tinha ido um passo, e o mal parecia simplesmente curioso.
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Este era o segundo passo — onde eu poderia estar depois de um terceiro
passo dado; eu nao parava de confabular comigo mesmo sobre isso.

Ao mesmo tempo, senti CoOmpaixao para com as pessoas que viviam
a deméncia com Verwirrtheit’, ou por invasdes de personalidade se-
cundaria. Nos as consideramos simplesmente curiosas; mas o que elas
querem na terrivel deriva de seu ser, fora de seu modo de ser usual, é
algum porto seguro para se agarrar. Devemos assegurar e lhes reafirmar
que estaremos a seu lado, reconhecendo o verdadeiro eu que existe neles
até o fim. Devemos deixa-los saber que estamos com elas e ndo (como
frequentemente nos apresentamos) como uma parte do mundo que
confirma e publica sua decadéncia.

Evidentemente, eu estava em plena posse de minha capacidade
critica; e sempre que eu pensava objetivamente na situa¢do em que me
encontrava, minhas ansiedades cessavam. Mas havia uma tendéncia
a recair nos sonhos e reminiscéncias, e a recair vividamente; e entao a
confusdo recomecou, juntamente com o sentimento de pavor, para que
ndo se tornasse mais profunda.

Entdo eu olhei para o meu relégio. Eram doze e trinta! Meia-noite,
portanto, e isto me trouxe uma nova reflexdo. Habitualmente, ao ir para
a cama, caio em um sono muito profundo do qual nunca acordo natural-
mente até depois das duas. Nunca desperto, portanto, de um sonho da
meia-noite, como aconteceram com estes sonhos, de modo que minha
consciéncia ordinaria nio teria retido nenhuma lembranca. Meu sono
me pareceu extremamente pesado quando acordei durante a noite. Os
estados de sonho carregam memorias de sonho — por que os dois sonhos
consecutivos (quaisquer dois dos trés que foram sucedaneos) ndo podem
ser memorias de sonhos das doze horas de noites anteriores, levados, jun-

tamente com o sonho que se desvanece, para o sistema de memoria ao

5. [N.T.]. O autor usa um termo em alemao para se referenciar a uma confusio mental um distarbio de
consciéncia que muitas vezes ocorre em pessoas mais velhas. A confusio é caracterizada por desordens de
orientacdo, inquieta¢do interior e uma capacidade limitada de lembrar as coisas. A percep¢do das pessoas

afetadas ¢ frequentemente perturbada. Podem até ocorrer alucinagoes.
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despertar? Por que, em resumo, nao posso estar tocando, de uma forma
impossibilitada pelo meu habito comum de vida, o estrato da meia-noite
das minhas experiéncias passadas?

Esta ideia me deu grande alivio — agora me senti como se eu estivesse
em plena posse de minha anima rationalis. Acendi o meu abajur, resolvi
ler para dormir”. Mas eu ndo consegui, me senti sonolento e, apagando
aluz, logo estava nos bragos de Morfeu.

Acordei novamente duas ou trés vezes antes do amanhecer, sem ex-
periéncias de sonho, e finalmente, com uma curiosa, mas nio alarmante,
confusao entre dois sonhos, semelhantes aos que eu tinha tido na manha
anterior, acordei para o novo dia as sete.

Nada de peculiar aconteceu na noite seguinte, entao a coisa me pare-
ceu destinada a nao se desenvolver mais.

A angustiante confusao de espirito nesta experiéncia foi exatamente
o oposto da ilumina¢io mistica, e igualmente nio mistica foi a defini¢do
do que se percebeu. Mas a exalta¢ao do senso de relacao era mistica (a

perplexidade girava toda em torno do fato de que os trés sonhos juntos

6. 'Transcrevo o resto de meu memorando na forma de uma nota: —

Varias ideias se apresentaram e tornam essa observagao instrutiva”.

Primeiro, a nocdo geral, agora entrando no terreno na medicina mental, de que certas doen¢as mentais
podem ser prenunciadas na vida dos sonhos, e que, portanto, o estudo deste ultimo pode ser lucrativo.
Entio, a indicagio especifica, que diz respeito a ‘confusdo’, perda de personalidade, apraxia, etc., tdo fre-
quentemente tomada para indicar lesdo cortical ou degeneragio tipica da deméncia, pode ser de afei¢cGes
funcionais muito superficiais. Em meu proprio caso, a confusio foi abrupta (NT — Aqui o autor usa o termo
francés foudroyante que é abruto, repentino, mas num sentido patolégico), um estado de consciéncia tinico
e inigualdvel em meus 64 anos de experiéncia internacional; no entanto, ela se alternou rapidamente com
estados perfeitamente racionais, como mostra este registro. Parece, portanto, simplesmente como se o limiar
entre o estado racional e 0 morbido tivesse sido, em meu caso, temporariamente reduzido, e como se confu-
soes semelhantes pudessem estar muito proximas da linha de possibilidades em todos nos.

Ha também as insinua¢des de uma entrada telepatica nos sonhos de outra pessoa, e de uma duplicacao de
personalidade. Na verdade, ndo sei agora ‘quem’ teve esses trés sonhos, ou de qual ‘eu’ despertei pela pri-
meira vez, tdo rapidamente eles se substituiram uns aos outros, de forma descontinuada. A descontinuidade
deles foi o pivo da situagdo. Meu senso de descontinuidade era tdo ‘vivido® e ‘original’ uma experiéncia como
qualquer coisa que Hume pudesse clamar. E mesmo assim, eles continuaram a interconectados!

Entdo, ha a no¢do de que ao acordar em certas horas, podemos tocar em estratos distintos da antiga memoria

de sonhos.
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pertenciam e ao mesmo tempo ndo pertenciam da forma mais intima possivel);
e a sensacdo de que a realidade estava sendo descoberta era mistica em seu
mais alto grau. Até hoje, sinto que esses sonhos extras foram de fato vivi-
dos na realidade, mas quando, onde e por quem, eu ndo posso adivinhar.

No Tribunal Aberto de dezembro de 1909, o Sr. Frederick Hall narra
um arranjo de éter-mistica que se harmonizou muito bem com minha
formula. Quando um dos doutores teceu um comentario a outro, ele riu,
pois notou que esses amigos “acreditavam ver coisas e causas reais, mas
a verdade é que eles ndo as viam, e eu as vi ...”. Eu me encontrava onde
as causas se encontravam e para vé-las nao era preciso mais capacidade
mental do que reconhecer uma cor como azul . . . . O conhecimento de
como poucos [doutores] realmente viam, aliado ao sentimento evidente
de que eles viam tudo o que havia, era muito engragado . . . . [Eles] sa-
biam tao pouco das causas reais quanto uma crianga que, vendo um trem
passando e notando suas rodas giratdrias, supde que elas, giram por si
mesmas, dando a carruagem e a locomotiva seu impulso. Ou imagine
um homem sentado em um barco, cercado por densa névoa, e fora da
névoa veem uma pedra plana saltar da crista de uma onda para outra. Se
ele tivesse sempre sentado assim, suas explicacbes seriam muito grosseiras
em comparagdo com as de um homem cujos olhos poderiam furar a
névoa, e ver na margem um menino pulando pedras. De certa forma,
as observacoes dos dois médicos me pareceram como os dois ultimos
“saltos” de uma pedra jogada do meu lado ... Tudo isso era essencial na
observagdo que eu sabia antes de ser feita. Assim, para descobrir con-
vincentemente e para mim mesmo, que as coisas que nao sao vistas sao
aquelas de real importancia, isto foi suficientemente estimulante”.

E evidente que o campo marginal do Sr. Hall foi enormemente am-
pliado pelo éter, pouco definido o que ele percebeu foi principalmente a
completa integra¢ao causal de todo o seu contetido. Que esta percepcao
tenha consigo um tremendo sentimento de importancia e superioridade

€ uma questao natural.
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Tenho tratado o fendmeno em discussiao, como se consistisse na des-
coberta de segmentos de consciéncia. A consciéncia ja esta 1a esperando
para ser descoberta? E é uma revelacao veridica da realidade? Estas sdo
perguntas sobre as quais ndo pretendo tocar. Nos temas da experiéncia a
“emocdo da convic¢ao” é sempre forte, e as vezes absoluta. O psicologo
comum dispoe do fendmeno sob a cabeceira “convenientemente” cien-
tifica do “petit mat™, se ndo da “bobagem” ou da “tolice”. Mas sabemos
tao pouco do valor noético de estados mentais anormais de qualquer
tipo que, em minha opiniao, ¢ melhor manter a mente aberta e coletar
fatos simpaticamente por um longo tempo. Nao compreenderemos estas

alteracOes de consciéncia, nem nesta gera¢ao nem na proxima.

7. [N.T.]. Mal menor em francés.






CAPITULO 4. UM OLHAR SOBRE A MISTICA
COMO EXPERIENCIA DO SELBST (SI-MESMO)

Soraya Cristina Dias Ferreira

Este é o modo ocidental de ocultar o préprio cora¢do sob o manto da cha-
mada compreensao cientifica. E o fazemos, em parte devido a misérable vanité
des savants, que receia e rejeita com terror qualquer sinal de simpatia viva, e
em parte porque uma compreensdo simpatética pode transformar o contato

com o espirito estrangeiro numa experiéncia que deve ser levada a sério.’

Introducao

Pesquisas que relacionam satide mental, espiritualidade e mistica
tém crescido ao longo da dltima década’. Essa discussao, porém, ainda é
cercada por dialogos conflituosos e, algumas vezes, até preconceituosos,
entre os elementos experienciais, advindos dos fenémenos religiosos,
espirituais e misticos que se nutrem da cren¢a em algo superior ao
humano e ao que a ciéncia (razao) consegue nos apresentar quando
tenta transformar estes fendmenos da ordem do sentido experiencial em

conhecimento.

1. JUNG, 2001, p. 23.

2. Destacamos Dimensoes escondidas: a unificacdo de fisica e consciéncia e Ciéncia contemplativa: onde o budismo e
a neurociéncia se encontram do autor Balan Wallace (2009); Psicologia e espiritualidade, organizado por Amatuzzi
(2012); Inteligéncia espiritual de Francesc Torrana (2012); Caminhos da Mistica, organizado Faustino Teixeira
(2012). Repensando la experiencia mistica desde las insulas extrafias, edicién de Luce Lopez-Baralt (2013), dentre

outros que serdo abordados ao decorrer deste artigo.
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Para amplificar essa incompatibilidade e animosidade histéricas que
permeiam o ocidente e o oriente, parte da recente Psicologia Profunda
que analisa vivéncias inconscientes (afirmando haver no Principium indivi-
duationis’ uma realidade relacional transcendente que beneficia qualquer
integridade psiquica) ainda enfrenta — devido as complexidades apresen-
tadas pelo seu proprio objeto* em estudo — sérias criticas. Normalmente,
por tentar apreender fendmenos humanos que devido as nuances da na-
tureza psiquica, em relagdo ao supra-pessoal, toca em partes consideradas
pelo apreciado método empirico ndo passiveis de verificacoes.

Na historia da psiquiatria, constata-se que essa ciéncia, que hoje em
parte é autdbnoma, necessita de varios aparatos disciplinares e interdisci-
plinares para se estabelecer no reconhecimento do seu saber e, até mes-
mo, como pertencente a area da satde mental e/ou da medicina. Consi-
derada como a “arte de curar a psique”, o seu método inicial encontra as
doencas mentais, psicossomaticas e alguns fendmenos advindos de cren-
cas religiosas, associadas em uma mesma leitura de tratamentos. Nele, o
estado consciente ¢ exaltado e os fendmenos considerados “anormais”
e/ou demenciais, através da semiologia médica, ganham classificagdes
padronizadas em manuais de psiquiatria, fortalecendo ainda mais os
conflitos existentes entre ciéncia (crenca na razao) e fé (crenca em algo

transcendente). Font chama atengao ao fato de que:

A crenga esta enraizada em profundas convicgoes. Os misticos de todas as

religides chegam a um intenso convencimento de sua relagdo com Deus;

3. Carl Gustav Jung (1875-1961) em analogia psiquica compreende o Processo de Individuacdo como um
desenvolvimento formativo da personalidade, no qual o ser humano através de suas vivéncias internas e
externas caminha para realiza¢do do seu ser, ou seja, busca tornar-se si mesmo através do enfrentamento
com forgas opositoras (consciente <> inconsciente pessoal e coletivo). Estas forcas presentes na natureza
da energia psiquica podem — se bem correlacionadas — promover curas em seu vir-a-ser, no entanto, este
continuo processo nio exclui as inferéncias auténomas dos aspectos transcendentes manifestos de forma
simbolica/ construtiva na natureza da energia psiquica.

4. Termo que deriva da palavra objetivo/do latim ob-jectum. Por conseguinte, refere-se as coisas materiais e/
ou aos fendmenos causais e também as dimensdes imateriais e acausais, presentes na diversidade da natureza

psiquicofisica-espiritual e mistica.
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esta relagdo sem ser patologica, [...] € um convencimento totalmente certo.
A semelhanca do que ocorre na crenga cientifica e na crenca religiosa hd uma
primeira etapa de convic¢do e depois um processo de verificagdo. A crenga
pode proceder e sustentar o esfor¢o teoldgico. Pontualizando, pois, a percep-
¢ao racional pura nfo existe. Continuamente estamos interpretando nosso
entorno, os vinculos pessoais, 0 mundo interno. Necessitamos de interpre-
ta¢Oes imediatas que nos proporcionem cren¢as que nos permitam viver.’

Para Jung, criador da genealogia da Psicologia Complexa — mais
enfatizada pelos seus seguidores como Psicologia Analitica, apesar
do autor vincular essa expressdo a pratica da analise —, a humanidade
deveria aprender com “as sociedades primitivas o que significa a perda
do numinoso™®. As infinitas expressoes de numinosidade, que por gratui-
dade se manifestam internamente apresentando-se na historia relacional
da humanidade, demonstram que a natureza da psique € uma energia
transformacional regida por infinitas linguagens imagéticas e atos
criativos, que dao vigor a complexa dialética dos opostos. Portanto, é
necessario analisa-las através da unicidade das instancias psiquicas que
abrangem estados de objetividade/consciéncia, subjetividade/incons-
ciente pessoal e vivéncias arquetipicas advindas do Inconsciente coletivo
(imagens auténomas/instintivas, herdadas como patrimoénio atemporal
da humanidade).

Dessa forma, observamos que crer, ato inerente ao dinamismo da na-
tureza psiquica, é parte da estrutura mental consciente, mas envolve re-
présentations collectives infinitas e sentidos humanos finitos que merecem
atencao, justamente porque aspectos conscientes e inconscientes, forcas
opostas, perdas e ganhos acontecem quase simultaneamente, como pode
ser comprovado nos conflitos historicos existentes entre ciéncia e fé, nos
quais se observa que aspectos numinosos foram mal compreendidos a luz

da razdo. Dai se confirma a necessidade de novas hermenéuticas para

5. FONT, 1999, p. 33.
6. JUNG, 2011a, § 582.
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compreensio da vivacidade inerente na natureza da energia psiquica
espiritual e mistica, com suas nuances e riquezas simbodlicas autonomas,
que podem também refletir sintomas de ordem neurética ou psicopato-
logica como caminhos de ressignificagdo, transformagao e ordenamento
da consciéncia.

Logo, ao colocar em pauta a mistica ndo apenas como fenémeno
extraordinario e/ou um evento de crengas pessoais e/ou de coletividade
cultural, mas sim como processo de realizagio pessoal que tudo engloba
devido ao eu estar religado ao Suprapessoal’, este artigo propde-se a
apresentar elementos que elevados as claves da Psicologia Complexa
de Jung amplificam os dinamismos mais obscuros da fenomenologia da
psique. Esta, aberta para manifesta¢des espontaneas do arquétipo numi-
noso, nos insere em infinitos desvelamentos. Neles o caminho espiritual
livremente eleito e o reconhecimento do que em si esta pré-existente
pode levar o humano a experienciar diferentes profundidades da alma.

Para tanto, vamos buscar compreender particularidades do desenvol-
vimento humano, que em maxima profundidade nos apresentam esta-
dos do ser mistico, em enlaces que envolvem pseudo correlagées com a
psiquiatria e culmina com as contribui¢des da Psicologia Complexa de
Jung. Sua concep¢ao de humano nos confirma ser a alma naturalmente
religiosa, aberta ao sentido experiencial de livres desenvolturas, pelas
quais diferentes forgas conscientes <> inconscientes (pessoal e coletivo)
podem promover estados de maior inteireza humana. Hip6tese anali-
sada através das manifestagdes do seu vivido (clinico, auto experiencial,
onirico e erudito), que em sintese o leva a constata¢do de que a psique ¢
uma realidade empirica capaz de amplificar o nosso entendimento sobre
a fenomenologia da natureza humana, que diante do seu centro finito
e mais profundo experiencia desvelamentos pertencentes a infinitude
do Selbst (Si-mesmo), ou seja, a espontaneidade da for¢a auténoma do

arquétipo numinoso.

7. Considerado um nticleo normativo pré-formado por suas forgas numinosas.
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Convicgoes cientificas dos ditos e nao ditos estados men-
tais

O humano ¢ constantemente afetado pela sua percep¢ao de mundo e
essa engloba a vida que o circunda externamente e suas vivéncias inter-
nas, que, por carregarem os mais diversos tonus emocionais, impdem
a razdo infinitas decodificacGes sobre o entendimento de sua natureza
psiquica em descontinuidades e unicidades corporal, mental/animica
e espiritual. Entre analises que destacam elementos de orientagdo e/
ou desorienta¢do mental, Jung destaca que, “Nos primeiros séculos, em
que se atribuia uma substdncia a psique e que todos os acontecimentos
incompreensiveis da natureza eram personificados, acreditava-se que a
doenca mental era obra de um espirito mal e o doente, um possesso™®.

Posteriormente, em meados do século XVIII, a psiquiatria de Pinel
(1745-1826) rompe de vez com essa visdo religiosa predominante desde a
Idade Média, mas muitos dos fendmenos, até entdao considerados espiri-
tuais ou misticos, passam a ser avaliados como eventos doentios, expres-
soes de comportamentos neurdticos ou psicopatolégicos. Deste curso
nascem tratativas que privilegiam apenas o funcionamento cerebral e
estas deixam marcas de tratamentos indeléveis ao humano que, apds ter
vivenciado em seu caos psiquico uma introversdo da libido, ganha nio s6
um nimero em prontudrios psiquidtricos, mas um estigma de “doente
mental” no ambito social e familiar.

Jung destaca que “A psiquiatria nasceu, portanto, no seio de um
materialismo pernicioso. E isto ¢ compreensivel. H4 muito tempo ela
vem privilegiando o 6rgao, o instrumento, em detrimento da fungio™.
Saindo do ponto de vista anatomico, a historia pregressa do individuo
ganha novas analises e sinteses, principalmente quando a incipiente psi-
cologia profunda de Sigmund Freud (1856-1939) investiga o inconsciente
pessoal e a de Jung passa a investigar de forma simbdlica/construtiva

8. JUNG, 2011b, § 321.
9. Ibidem, § 324.
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as manifesta¢des do inconsciente pessoal e arquetipico, propondo-nos
como sintese o seu método fenomenologico empirico/construtivo da
psique.

Em sua concep¢ao de humano, Jung nos afirma que mesmo sendo
os estados mentais consciente <> inconsciente algo novo para o en-
tendimento da fenomenologia da individua¢ao é de grande relevancia
observar que ndo temos “[...] outra forma de transmitir o conceito de
individuacdo a ndo ser mostrando, ou tentando mostrar, os fendmenos
do inconsciente no préprio material empirico”’. Constatamos que o
autor busca evidéncias comprobatoérias na prépria psique, que analisa os
estados neur6ticos e psicopatologicos, os “estados do ser” de maneira
simbolica/construtiva. Sempre privilegiando o complexo curso do de-
senvolvimento psicolégico, ou seja, o caminho.

Relevante aqui distinguir que em sua concep¢dao de humano os
estados de neurose/neuroticismo sdo manifesta¢des conflituosas que
ocorrem quando determinados complexos autonomos sao despertados,
gerando desordens de personalidade/perturba¢des emocionais com efei-
tos de desorientacao/unilateralidades no fluxo relacional do viver. Ja por
fendmeno psicopatolégico compreende-se que o limiar que ocorre entre
a consciéncia e o inconsciente se encontra em um processo compensato-
rio intensamente resistente, pois uma irrup¢iao anormal do inconsciente
pessoal e coletivo se acentua na consciéncia, dando forga para que certa
“cisdo do eu” permaneca provocando efeitos (internos e externos) ne-
gativos, afetando de maneira ainda mais intensa a energia psiquica e o
ambito relacional circundante.

Proximo da nossa verificacao de que a natureza empirica da psique
possui aspectos criativos ndo passiveis de averiguacoes diretas, enquanto
adormecidas estao nas camadas do inconsciente. O filésofo e psiquia-
tra Karl Jasper (1813-1969) ressalta que o ensino da psiquiatria é mais

que os conceitos que ela mesma consegue delimitar e que o objeto da

10. JUNG, 2011c, § 12.
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psicopatologia é o fendmeno psiquico que s6 o vivido nos oferece como
realidade. Reavivamos, portanto, que eventos da medicina somatica e
da Psicologia Profunda de Jung, que ainda nao alcangaram o reconheci-
mento merecido no universo cientifico, devem ser também aceitos como
possibilidades de comunica¢ao advinda do mundo interior em rela¢ao
com o fendmeno que a originou. Nao obstante, alguns destes limites
ainda persistem devido a complexidade do objeto em estudo enfatizar
ora os aspectos conscientes, ora os aspectos inconscientes, como se fos-
sem manifesta¢Ges estanques. Continua sendo inadmissivel, “[...] reduzir
inteiramente o individuo humano a conceitos psicopatologicos. Quanto
mais conceitualiza, quanto mais reconhece e caracteriza o tipico, o que
se acha de acordo com os principios, tanto mais reconhece que, em todo
individuo, se oculta algo que ele ndo pode reconhecer™"'.

Em razao da busca pela compreensao dos fendmenos psiquicos re-
ligiosos, espirituais e misticos que Karl Jasper classifica de “ocultos” no
humano — e que optamos por denomina-los obscuros —, encontramos
varias concep¢des de humano que desempenham importantes papéis
na tentativa de diferenciar distirbios psicopatolégicos e fendomenos
misticos'?, mas muitas ainda se distanciam da busca pela compreensao
psicologica dos fenomenos ditos ocultos, privilegiando suas investi-
gacOes nos mapeamentos cerebrais e/ou em teorias que, apesar de
trazerem importantes contribui¢des para o campo cientifico, aprisionam
a psique em certas estruturas de pensamento, transposta em linguagens
limitrofes. Estas linguagens ignoram ou tentam enquadrar estes fenome-

nos que se apresentam na vivacidade da energia psiquica em processos

11. JASPER, 2000, v. I, p. 12.

12. Importante reforcar que os fenémenos psicopatoldgicos sdo passiveis de analise. Para psiquiatria
classica a consciéncia é invadida por fendmenos inconscientes de ordem pessoal. Ja para psicologia complexa
de Jung existem compensagoes de cunho pessoal e arquetipicas/coletiva. Delirios e alucina¢des por mais
desconexos que sejam fazem parte do processo de individuag¢io, no qual a alma esta clamando por certa or-
ganizagdo curativa. Intervengdes fisiologicas, mas também da ordem do sentido como o fendmeno mistico,

por exemplo, sio mediagdes necessarias para que o eu encontre caminhos de reorganizagao psiquica.
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considerados como adoecimento mental: alienagdes, etiologias morais,
demeéncias, neuroses e/ou psicoses.

Tais fatores que englobam analogias entre fendmenos religiosos, espi-
rituais ou misticos e adoecimentos mentais nos remetem a questoes que
ainda ndo foram devidamente respondidas: o humano “atravessado” por
um processo demencial, neur6tico e/ou psicético fica inabilitado para
o transcurso do desenvolvimento espiritual e mistico que se efetiva no
processo da individuagdo? Pode existir a simultaneidade dessas distintas
energias psiquicas que se processam ou ndo no cumprimento do sentido
experiencial de cada ser? A razio consegue capturar a pluralidade de
linguagens existentes nos fendmenos de “adoecimento” psiquico e nos
fendmenos de inteireza dos estados misticos?

Como nos relata a psiquiatra Nise da Silveira (1905-1999) — adepta
da concepc¢io de humano de Jung e por ele reconhecida como uma
profissional que soube compreender suas propostas —, nos “estados do
ser”" o sentir-se é inebriado por certo equilibrio, no qual, consciente das
instancias opositoras, o ser encontra expressdes imagéticas/simbolicas,
criativas/espontaneas e expressivas. A obra de ambos os autores nos
confirma que, independente do estado em que se encontra o ser, a vazdo
ao ato criativo afina o cumprimento da sua individuagao. Como observa

Nise da Silveira,

Jung vé nos produtos da fun¢io imaginativa do inconsciente auto-retratos
(sic) do que estd acontecendo no espaco interno da psique, sem quaisquer
disfarces ou véus, pois ¢ peculiaridade essencial da psique configurar ima-
gens de suas atividades por um processo inerente a sua natureza. A energia
psiquica faz-se imagem, transforma-se em imagem. Se nos ¢é dificil entendé-

-las de imediato, ndo é por serem mascaras de contetidos reprimidos, mas

13. Termo utilizado por Nise da Silveira em referéncia a frase “Os inumeraveis estados do ser” de Antonin

Artaud, revista Cahiers d’art. Citado em Encontros — Nise da Silveira (2009, p. 33).
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por se exprimirem noutra linguagem diferente daquela que consideramos

Unica — a linguagem racional."

Entdo, em consequéncia dos estudos encontrados é evidente que
ainda nos ¢é necessario revisar o conceito de realidade que o humano ex-
periencia diante dos signos, das linguagens imagéticas, da vivacidade dos
simbolos, das expressdes de mundo e aberturas que culminam com des-
velamentos do arquétipo numinoso nas profundidades da alma. Mediante
o vivido e o que a ciéncia dele apreende, sabemos que se torna dificil
chegar ao entendimento das expressoes criativas que ddo sentido para o
vir-a-ser, principalmente quando este esta aberto para experienciar em si
fenomenos que ultrapassam sua subjetividade. Nao poucas vezes falta,
por exemplo, ao proprio mistico formas para descrever o que se passa
em sua interioridade, cuja entrega de sua vontade encontra-se totalmen-

te aberta para acolher particulas que emanam do mistério Suprapessoal.

Limiares da objetividade e da subjetividade humana

Na psicologia — ciéncia que inicia sua independéncia somente por
volta do final do século XIX amparando-se em observagdes cujos dados
podem ser comprovados empiricamente — é, também, o humano quem
investiga seu proprio objeto de estudo. Portanto, “O fato de s6 ter sido
descoberta ha pouco mostra que levamos muito tempo para separar
o psiquico do sujeito de tal forma que pudéssemos transforma-lo em
material de conhecimento objetivo”". Essas dificuldades epistemologi-
cas nao foram, e continuam nao sendo, diferentes das demais ciéncias
humanas, e mais especificamente da psiquiatria e psicologia, pois ambas
acabam se dividindo em diversas concepg¢bes sobre o humano em cons-

tantes interagdes intrapsiquicas e interpsiquicas. Como ressalta Jung:

14. SILVEIRA, 1992, p. 85-86.
15. JUNG, 2011d, § 983.
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[...] a Psicologia se acha em uma situa¢ido incoémoda, se comparada com
outras ciéncias naturais, porque lhe falta uma base fora de seu objeto [...].
Quando a complexidade alcanga a extensdo da complexidade do homem
empirico, ela se funde inevitavelmente com o préprio processo psiquico.
Nio pode mais se distinguir desse tltimo, mas se transforma nele préprio.
O resultado disto é que o processo alcanga a consciéncia. Com isto, a Psi-
cologia realiza a tendéncia do inconsciente em dire¢do a consciéncia. Ela
nos torna conscientes do processo psiquico, mas nao nos oferece nenhuma
explicacdo deste processo, em sentido mais profundo, porque nao ha outra

s P ~ . s
explicacio do psiquico sendo o processo vital da propria psique.

Esse curso historico que abrange o entendimento da multiplicidade
dos fendmenos psiquicos afirma ser possivel constatar que a interlocu-
¢do entre objetividade e subjetividade continua carecendo de aberturas
dialogais que amplifiquem o entendimento do que podemos considerar
equilibrio emocional no ambito do desenvolvimento espiritual que cul-
mina ou nao no fendmeno mistico. Isto se da, principalmente, quando
processos de subjetivacdo se encontram no limiar dos fendmenos ditos
puramente psicopatolégicos, em um ethos contemporaneo cada vez mais
esvaziado de experiéncias religiosas e/ou espirituais aprofundadas, com
institui¢oes religiosas que se retroalimentam de légicas administrativas
e menos espirituais e ainda com muitas transi¢oes na constitui¢cao dos
saberes cientificos que se dedicam aos estudos dos fenomenos religiosos,

espirituais e misticos na energia psiquica. Portanto, Jung nos alerta que:

Nao podemos eximir nossos ‘dirigentes espirituais’ da acusa¢do de que esta-
vam mais interessados em proteger sua organizacio do que em entender o
mistério que o ser humano apresentava em seus simbolos. A fé ndo exclui a
razao na qual reside a maior for¢a do ser humano. Nossa fé teme a ciéncia e
também a psicologia, e desvia o olhar da realidade fundamental do numino-

so que sempre guia o destino dos homens."”

16. JUNG, 2011e, § 429.
17. Idem, 2011a, § 582.
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Tais fatores nos impulsionam a um continuo didlogo critico-cons-
trutivo e interdisciplinar, para, assim, aprofundarmos na natureza e na
intensidade dessas experiéncias religiosas e espirituais denominadas
misticas, que possuem expressoes: subjetivas (percep¢ao/sensibilidade/
visao de mundo), objetivas (conhecimento/visdes culturais, interpreta-
¢ao/convicgoes) e absolutas (movimentos autdbnomos arquetipicos), nos
confirmando assim que “[...] apenas um dialogo entre um olhar para a
verdade objetiva e, de outro lado, a experiéncia subjetiva pode mostrar
um caminho viavel para o coléquio entre a fé e a psicologia™'®.

Essa trajetdria analitica apresenta-nos, pois, outras indaga¢des: como
dinamicas explicitas e/ou implicitas permeiam esse caminho no qual o
humano se abre para experienciar em si um Centro mais profundo? Essa
abertura advém das profundidades do eu onde determinado alcance o
ajuda a ultrapassar asceses para chegar a experienciar certa aproximagao
que o religa a totalidade psiquica/ao Selbst (Si-mesmo)?

Em seus estudos sobre As fundagdes da Mistica, Bernard McGinn res-
salta que o tema ainda ¢ relevante, pois “Pesquisas gerais sobre os pontos

de vista psicologicos da Mistica estao simplesmente faltando™"

. O que
temos em maior produc¢ao nesta area da psiquiatria sdo classificacoes
que destacam ser a Mistica apenas aparatos de estados anormais da cons-
ciéncia e uma psicologia que diante de fendmenos a ela obscuros ndo
se abrem para dialogos disciplinares e interdisciplinares. Antes, prefere
tentar encontrar a pedra angular de um objeto em estudo nada pontual.
Acentuam-se, desse modo, determinados conflitos epistemolégicos,
principalmente quando o humano se depara com fenémenos existen-
ciais e transcendentes que escapam a compreensao objetiva, mas que se
manifestam devido a diversidade presente na energia vital dos processos
psiquicos que contém potencial energético advindo do inconsciente

coletivo.

18. SUDBRACK, 2001, p. 14.
19. MCGINN, 2012, p. 471.
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Portanto, ¢ diante desse grande fio de Ariadne — termo usado para des-
crever as diversas maneiras de se resolver um problema, através de uma
aplicagdo exaustiva da légica por todos os meios disponiveis — que as
questdes levantadas pela Psicologia Complexa de Jung encontram vali-
dade nesse argiloso territério de construgao cientifica que nos apresenta
diversas concepc¢oes do humano, mas se esquiva de aprofundar certos
fendmenos de dificeis averigua¢oes, mas que também sao pertencentes a
natureza da energia psiquica. Talvez pelo fato que se da

[...] pelo ndo reconhecimento de que o vivido comeca pelo Principio Trans-
cendente e que o carater imaginativo esta para além das possiveis narrativas
reais, ficcionais e/ou plurais. Ou seja, em um misto de intensidades no qual
o imaginario toca o real, quando contracena com o ato criativo e com ele-

mentos da sua propria natureza.”

Conscientes da importancia do encontro humano com a forga au-
tonoma dos complexos existentes na instancia do inconsciente pessoal,
com o que lhe transcende, mas também se manifesta de forma autono-
ma através do inconsciente coletivo, o autor da Psicologia Complexa pro-
pOe-se a investigar a extensao do vivido para compreender o humano em
suas abrangentes facetas e se abre a analise do dinamismo psiquico em
formacao também espiritual e mistica, em culturas religiosas orientais
e ocidentais que nos confirmam que, a partir dos fendmenos naturais
da psique, simbolos vivos sdo continuamente gerados. Portanto, com
certo otimismo, para Jung, “A psicologia ¢ a tnica ciéncia que leva em
consideracio o fator de valor, isto é, o sentir, pois é o elo entre os aconte-
cimentos psiquicos, por um lado, e o sentido e a vida, por outro lado™'.

No itinerario de sua obra, observamos que, ao se aprofundar nos
aspectos obscuros da dindmica psiquica, Jung elege o esfor¢o da auto

experimentagdo, que o possibilita conhecer o material em estudo, por

20. FERREIRA, 2024b, p. 10.
21. JUNG, 2011a, § 596.
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dentro, na dimensao do sentir e do sentido, como exposto em seu Livro
Negro (2021) e no Liber Novus (2010). S6 depois, praxis e teoria sdo por
ele totalmente descritas em linguagem psicoldgica, na plena consciéncia
de que tais caminhos percorridos o levariam ao sacrificio do “limbo”
no meio cientifico, mas o aproximaria ainda mais dos fatores psiquicos
que motivam o entendimento da variabilidade de transformag¢des que
se unificam no receptaculo da individua¢ao, no vir-a-ser dos humanos,
que rumo ao centro mais profundo experiencia o para além de si, ou
seja, certa totalidade psiquica, constelada pela forca atrativa do Selbst
(Si-mesmo).

Essa visdo construtiva do humano, buscada com afinco por Jung, nos
ajuda a trazer para o nosso mundo contempordneo amplificagdes que
valorizam os processos de objetividade/para fora, subjetividade/para
dentro e a abertura ao sentido mistico/totalidade maior que deixa na
consciéncia frutos de vivéncias unitivas provocadas pela for¢a autdbnoma
dos arquétipos numinosos.

Porém, para se chegar ao recolhimento destes auténticos movimen-
tos internos, o humano necessita abrir-se para: plasticidade provocada
pela fungio transcendente (integracao das instancias da consciéncia e do
inconsciente, sem dissociar-se do estado consciente); unicidade de suas
fungoes psiquicas inferiores e superiores (pensamento, sentimento, sen-
sacdo e intui¢do); compensacdes da energia extrovertida e introvertida
e enfrentamentos de realidade. No intuito de conscientizar-se de suas
tonalidades afetivas, dos aspectos mais sombrios, das personas (masca-
ras sociais), da integra¢ao da anima e do animus presentes na atuacao
relacional que se ndo contemplado enrijece sua chegada ao estado de
inteireza, que ndo é perfeicao, nem um ponto estatico, mas que o leva ao
verdadeiro sentido que o seu vir-a-ser em plenitude pode alcangar.

Importante reforcar que estas desenvolturas da energia psiquica
nao destituem o eu, mas o coloca em rela¢do de alteridade, para que a
orientac¢do de si mesmo alcance experiéncias de profundidade, através
das quais a grande teia do humano relacional o faz chegar a totalidade
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psiquica: corpo <> alma/mente < espirito = Unus mundus. Essa
unidade é, portanto, uma realidade que transpde os limites pessoais e
demonstra que “Assim como o corpo precisa ser nutrido, ndao com um
alimento qualquer, mas s6 com aquele que lhe convém, assim a psique
tem necessidade do sentido de sua vida™*.

Outro fato relevante ¢ que o sentido mistico estd, aqui, compreen-
dido como uma abertura/busca que o humano realiza consciente da
direcdo dada rumo ao tornar-se si mesmo e ao que a ele é transcendente,
mas que espontaneamente se movimenta no mais profundo da sua alma,
levando-o ao cumprimento do sentido tltimo do seu ser. Isso demonstra
ser a experiéncia mistica uma vivéncia singular que ganha expressao
também na esfera social/ coletiva, pois, como nos relata Vaz, apesar de
atualmente apresentar um esvaziamento semantico na aplicabilidade de
seu termo e na praxis religiosa, por estar perdendo sua nobre significa-
¢do original, humanos que chegam a experienciar as misticas ndo dei-
xam de existir.”” Tal fendmeno apenas carece de maiores amplifica¢des
por parte de estudiosos que direcionam seus esfor¢os na compreensao
da forma com que alguns elementos da natureza psiquica se manifestam
naqueles que ousaram caminhar rumo ao Centro mais profundo: ao
Selbst (Si-mesmo).

Portanto, a mistica® s6 pode ser estudada quando o saber do tempo
moderno se soma ao saber dos tempos remotos para analisar a existéncia
de uma energia transformacional da alma. Para Psicologia Complexa
de Jung essas desenvolturas dos processos psiquicos sao compensadas
por forcas a saber: conscientes e inconscientes, ou seja, “Com a intro-
du¢io do conceito do inconsciente, o conceito de alma estendeu-se

para a féormula: “psique = consciéncia do eu + inconsciente””. Entre

22. JUNG, 2011f, § 476.
23. VAZ,2015.

24. FERREIRA, 2024a.
25. JUNG, 2011c, § 204.
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o reconhecimento da realidade imediata/material e os fatores psiquicos
inconscientes cabe ao humano buscar a esséncia do que a ele permanece
apenas obscuro em sua dimensao natural, religada a exceléncia do pri-
meiro ato criativo.

No curso deste processo, a analise dos fendmenos da alma, em suas
manifesta¢coes objetivas e subjetivas, passa a ser o que leva intencional-
mente muitos estudiosos a tentarem expor a validade ontol6gica, as ma-
nifesta¢des oniricas e o universo simbolico de algumas experiéncias, nos
quais o humano, ao buscar determinadas crengas religiosas, ultrapassa-as
na amplitude experiencial e gradativa do mistério que se revela, pois esse
incessante dinamismo da psique, ao entrar em contato com a linguagem
imagética criativa, funda expressoes carregadas de multiplas realidades

de sentido.

O que demonstra que a psique nio é um sistema autocontido, mas sim
autorregulador e prospectivo, onde, apesar da falta de padrdes persistirem,
principios de opostos que vido além dos impulsos subjetivos podem ser
analisados na tentativa de n3o reduzir a observacdo sobre os fendmenos

psiquicos a eventos puramente racionais, biolégicos e/ou metafisicos.*

Desta forma, por ndo ser algo oculto no dinamismo psiquico, mas
apenas obscuro, a questdo e/ou o mistério Deus demonstra através do
vivido de muitos misticos que, apesar dos fendmenos escaparem aos
olhos da experimenta¢ido empirica diretiva/objetiva, seus diversos mo-
dos de desvelamento sdo possibilidades de entendimento, compreensao
e reconhecimento do sentido mistico experimentado nas profundidades
da alma. Como ressalta Jung, “Todos os tedricos que se dedicam a este
campo da psicologia correm o mesmo perigo, pois tratam de alguma

coisa que afeta o que existe de indomado no homem, o numinoso, para

26. FERREIRA, 2017, p. 150.
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empregar a notavel expressao de Otto””. Essa “alguma coisa”, negada

ou ndo, ¢ experienciada indiretamente pelo humano, pois,

[...] o inconsciente coletivo é constituido essencialmente de arquétipos,
estes pertencem a uma for¢a instintiva e criativa, so disposi¢Ges vivas, onde
multiplas imagens arquetipicas se manifestam. Portanto, através da analise
destas imagens arquetipicas, novos estados de organizacio se fazem presen-
tes no dinamismo psiquico, estes sdo influenciados por formas pré-existen-
tes, e ndo s6 por fatores culturais e regionais. [...] crendo ou ndo crendo esta
pergunta e a experiéncia do numinoso paira sobre a humanidade desde os
primoérdios. Pois nossa consciéncia procura a sabedoria e nosso inconsciente

ja é sabio por natureza.”®

E por isso que, ao analisar a complexidade do termo experiéncia
mistica, associada a aspectos sociais, culturais, intelectuais/formativos,
religiosos, espirituais, mas sobretudo antropolégicos e psiquicos, depa-
ramo-nos com a seletividade do vivido apresentado no desenvolvimento
espiritual de alguns santos e/ou misticos ocidentais e orientais. Neste ca-
minho, o humano nao fragmentado em suas dimensdes relacionais, mas
empenhado no seu processo de individuacio, faz brotar através da arte
do autoconhecimento — forca geradora do autodominio e da alteridade
—verdadeiras compensagdes psiquicas que favorecem a sadia experiéncia
com o “Totalmente outro”, termo também utilizado pelo supracitado
tedlogo Rudolf Otto (1869-1937).

Entretanto, vale ressaltar que o estudo da mistica na Psicologia
Complexa de Jung nao exclui as leituras sobre o dinamismo do mundo
exterior, a influéncia das instituicGes religiosas ou ndo, que permeiam
o desenvolvimento psiquico espiritual do humano. Mas antes ocupa-se
em maior grau com as amplificagbes que o aprofundar-se em si mesmo

alcan¢a quando o humano, ao ultrapassar o que cré ou nio, faz uma

27. JUNG, 2011e, § 216.
28. FERREIRA, 2017, p. 176.
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experiéncia do sentido e através dela torna-se participe do que o numino-

so ao seu eu desvela, lhe confirmando que,

[...] 0 ‘eu vivo’ subjetivo se transforma no objetivo ‘sou vivido’. Esta situacdo
¢ experimentada como algo de superior em relagdo a primeira; é realmente
como que um libertar-se da compulsdo e da responsabilidade absurdas, que
sdo consequéncias inevitaveis da participation mystique.”

Entende-se, portanto, que a participagdo mistica pode ser ressignifica-
da pelo sentido que busca um sentido maior, no qual o humano elege
caminhos que favorecem o encontro com a verdade de si mesmo, e toda
verdade amplificada encontra na simplicidade do existir a consciéncia do
efémero, o encantamento que expande os sentidos e eleva a alma para
valoracdo da vitalidade contida no instante. Em sintese, fato é que “To-
das as transformagoes da consciéncia espiritual dependem do cora¢ao™,
de uma consciéncia maior que liga o0 humano/microcosmo a uma
realidade de plenitude, unificando-o construtivamente ao seu processo
de individuag¢ao que atinge o reconhecimento de sua responsavel partici-

pagéo no macrocosSmao.

O humano rumo ao Selbst (Si-mesmo)

Partindo do pressuposto de que o caminho textual até entdo percorri-
do ja tenha nos auxiliado na compreensio de que certas aberturas que o
humano consciente e/ou inconscientemente trilha, o ajuda em seu pro-
cesso de inteireza, e de que, também, ha no humano um centro distinto
do proéprio eu e que a complexidade dos fendmenos psicopatologicos e
das experiéncias consideradas como mistica foram aprisionados em erro-
neas analogias, compreendemos ser de extrema importancia continuar
analisando caminhos que podem levar o humano a experienciar certa

totalidade psiquica quando compensagdes conscientes e inconscientes

29. JUNG, 2001, p. 65.
30. WILHELM, 2001, p. 99.
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encontram-se em equilibrio por ter passado pelo sentido da pulsante
experiéncia que une o humano ao que lhe transcende, rumo as nuances
do sentido provocada pelo contato com o arquétipo numinoso.

Acreditamos haver um fio condutor que ultrapassa os fenémenos
psicopatologicos/acometimentos mentais e até mesmo o pertencimento
de determinada religido, que tem como papel apenas uma funcionabi-
lidade mediadora em experiéncias que podem culminar com o expe-
rienciar de um centro mais profundo. Para tanto, o foco em analise é
o humano em sua rede relacional, em meio aos aspectos dos simbolos
culturais que afirmam sua identidade psicossociorreligiosa, mas a ultra-
passa quando os simbolos naturais e criativos facilitam sua relagdo com o
mistério criativo. Assim, o humano em busca de suas profundezas acaba
se relacionando com os simbolos arquetipicos e se depara com o carater
do numinoso que contém o que ja esta contido antes dos primoérdios
das manifesta¢cdes dos complexos autonomos e culturais, do fenomeno
religioso e espiritual que podem levar ou ndo o humano a experienciar
fendmenos misticos.

Relevante dizer que, para Jung, os simbolos vivos demonstram que
os impulsos irracionais do ser humano nem sempre necessitam ser ele-
vados as claves da razdo; eles possuem um carater intelectivo, cultural
e social, mas também natural e criativo regido por for¢as auténomas
arquetipicas. Portanto, os simbolos vivos sio mediadores de experién-
cias que transformam o ser humano, pois uma nova consciéncia de si
mesmo, do que o transcende e a abertura para experienciar aspectos do
numinoso podem desvelar o obscuro que através de atos criativos provoca
uma nova, saudavel e consciente organizagao psiquica.

Para Jung, apesar do tratamento de neuroses e psicoses ser de extre-
ma importdncia, € a aproximagao ao numinoso — qual seja o estado do
eu, do ser psiquico — que possibilita lancarmos um olhar sobre a mistica
como revelacdo da experiéncia do Selbst (Si-mesmo). Subjacente a tarefa
de tornar-se si mesmo, abrindo-se para a totalidade psiquica, o huma-

no se depara com diferentes afetamentos que o envolvem em estados
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emocionais e mentais, mas o mantém em sua propria esséncia, que € a
soma de inimeras possibilidades. Neste sentido ¢ salutar compreender

que o Selbst (Si-mesmo)

Abarca nio s6 a psique consciente, como a inconsciente, sendo, portanto,
por assim dizer, uma personalidade que também somos. Podemos facil-
mente imaginar que possuimos almas parciais. Conseguimos, por exemplo,
representar nossa persona, sem grande dificuldade. Mas ultrapassa o poder
da imaginacdo a clara imagem do que somos enquanto si-mesmo, pois
nesta operacio a parte deveria compreender o todo. E impossivel chegar
a consciéncia aproximada do si-mesmo, porque, por mais que ampliemos
nosso campo de consciéncia, sempre havera uma quantidade indeterminada
e indeterminavel de material inconsciente, que pertence a totalidade do
si-mesmo. Este é o motivo pelo qual o si-mesmo sempre constituira uma

grandeza que nos ultrapassa.’!

Mesmo assim, o itinerario junguiano, ao adentrar sem resisténcias
em instancias de dificil acesso para a consciéncia objetiva, ndo s6 nos
apresenta uma fenomenologia empirica construtiva da natureza da
energia psiquica, mas de forma univoca responde parte das questoes
supracitadas, nos revelando que fendmenos considerados “adoecimento
psiquico” ndo paralisam o processo de individuag¢do, mas dele fazem par-
te de forma singular e plural, pois coloca 0 humano no caminho de sua
busca pela totalidade psiquica. Por consequéncia, caminhos de maxima
interioridade podem levar sua alma ao experienciar unitivo, no qual o ser
conscientemente tem certeza de que o absoluto/suprapessoal em seu
centro mais profundo faz morada.

Segundo Jung, devemos entao compreender que a consciéncia nasce
do estado inconsciente e que nossos estados primordiais de consciéncia
nido sao regidos apenas pelos estimulos externos que compdem o de-

senvolvimento da personalidade. Como afirma o autor, o inconsciente

31. JUNG, 2011r,v.7/2, § 274.
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contém duas camadas: “A camada pessoal termina com as recordagdes
infantis mais remotas; o inconsciente coletivo, porém, contém o tempo
pré-infantil, isto é, os restos da vida dos antepassados”™**.

Como o arquétipo nao tem forma, nao é regido pelo tempo cronolo-
gico e ndo é uma experiéncia do inconsciente pessoal, “[...] a regressao
da energia psiquica ultrapassa o proprio tempo da primeira infancia,
penetrando nas pegadas ou na heranca da vida ancestral, ai despertam os

’33. Desse contato e do recolhimento

quadros mitolégicos: os arquétipos’
espiritual interior o humano vivencia algo do inefavel.

Este fato nos leva a pensar que o humano, mesmo diante de uma
ascendéncia rumo a sua finitude, varias vezes é surpreendido pelo de-
clinio da consciéncia e/ou por estados de lampejos da consciéncia que
ficam submersos por contetidos atemporais. Neste curso percebe-se que
o inconsciente coletivo presta favor a consciéncia quando a enriquece
com suas linguagens imaggéticas, levando o mistico a uma amplificagao
compensatoria entre as instancias psiquicas — consciente <> inconsciente
(pessoal e coletivo) — que permitem ao mesmo renascer em estado de
plenitude.

Nesse contexto aqui aprofundado evidéncias que ja se encontram
registradas tanto pela ciéncia médica quanto pela psicologia profunda
de Jung impulsionam-nos a constatar que nos rebaixamentos de cons-
ciéncia dos misticos existem manifesta¢oes que saem do cunho pessoal,
por serem provenientes de imagens primordiais arquetipicas, ou seja, de
processos mais profundos que nao dependem apenas da experiéncia pes-
soal por se tratar dessas categorias atemporais herdadas, comuns a toda
humanidade, por ser, por exceléncia, o principio criativo impulsionador
da natureza psiquica. Este percurso nos insere como participes de uma
heranc¢a mitolégica legendaria, na qual torna-se importante relembrar

que na concep¢ao de humano de Jung:

32. JUNG, 2011g, § 118.
33. Ibidem.
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[...] a consciéncia sempre ¢ apenas um estado transitério, que depende de
um desempenho fisiolégico de maxima intensidade e é regularmente inter-
rompido por fases de inconsciéncia, isto é, pelo sono; e, finalmente, que a
psique inconsciente possui ndo s6 maior longevidade, como também esta
presente. Chega-se, assim, a uma conclusdo essencial, isto é, que a verdadei-
ra psique ¢ o inconsciente, e que a consciéncia do eu s6 pode ser encarada

como um epifendmeno temporario.*

Constata-se, entdo, que associar todos os estados alterados de cons-
ciéncia como rebaixamentos prejudiciais ao equilibrio humano empo-
brece a natureza da experiéncia indireta de Deus — perpassada por aspec-
tos do inconsciente coletivo — e muitas vezes a coloca em analogia com a
operacionaliza¢do psicopatologizante ou racional da fé: drogas ilicitas e
licitas para se atingir éxtases, estimula¢des cerebrais para ampliar a cons-
ciéncia, neuroses reveladas por complexos auténomos e estimuladas por
movimentos de massa religiosa. Outro fator ndao menos relevante sao
os estudos cientificos que através de exames de eletroencefalograma e/
ou ressondncia magnética mapeiam os estados alterados de consciéncia
alcancados nos estados meditativos (ondas alfas), na tentativa de “T...]
aproximar o modo de entendimento humano empirico-experimental
encontrado no Oriente com aquele encontrado no Ocidente™”.

Porém, como também reafirma Jung, em seu livro A prdtica da psicote-
rapia, qualquer sintomatologia detectada deve ser compreendida em sua
esséncia, ou seja, “O que é verdadeiro e essencial, no entanto, é o quadro
psicologico, que s6 pode ser descoberto, no decorrer do tratamento, por

tras do véu dos sintomas psicolégicos™*

, no qual o humano espiritual
nao pode ser conhecido pela identidade e totalidade a ele inerente. Ou
seja, essa concep¢ao do humano sintomatico, aplicado aos fendémenos

manifestos no itinerario da alma que busca atingir um centro mais

34. JUNG, 2011c, § 205.
35. MCGINN, 2012, p. 485.
36. JUNG, 2011c, § 210.
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profundo — um conhecimento aproximativo da realidade total — perde
a for¢a quando a intensidade das atividades interiores chega a estados
de equilibrio relacional: social, psiquico e espiritual. E isso ocorre em
chaves de leituras totalmente diferentes do que normalmente o mundo
contemporaneo considera éxito humano.

E entdo através do mergulho em si mesmo, da autoexperimentagio
que amplifica os diversificados universos simbolicos, que quando mal-en-
tendidos impdem certos esvaziamentos e “desorganiza¢des” que serao
compensadas pela enantiodromia (jun¢dao dos opostos: consciéncia <> in-
consciente pessoal e coletivo) ativos na energia psiquica, que similaridades
processuais, porém mais profundas, sio encontradas na vida espiritual dos
misticos em busca de um encontro aproximativo com o Selbst (Si-mesmo).

Tudo se transpdoe em um deserto que normalmente ultrapassa os ecos
da alma, alcanga o absoluto siléncio e culmina com a plenitude da entrega
de sua vontade aos efeitos do numinoso, revelando-nos como dado empi-
rico da psique espiritual que transcendéncia e natureza da alma se unifi-
cam, desvelam estados de consciéncia mais elevada, na qual a alma com

sua necessidade do religio confirma-nos ser Naturalite religiosa. Portanto,

A imagem divina ndo é uma invencdo qualquer, mas uma experiéncia que
ocorre sua sponte (espontaneamente) ao individuo, fato que qualquer um
pode saber a saciedade, desde que nfo prefira o obcecamento dos conceitos
ideolégicos a clareza da verdade. Por isso a imagem de Deus (de inicio incons-
ciente) tem condi¢oes de modificar o estado de consciéncia, do mesmo modo
que este pode introduzir suas corregdes na imagem (consciente) de Deus. E
Obvio que isto nada tem a ver com a veritas prima (verdade primeira), o Deus
desconhecido, como poderiamos provar de algum modo. Psicologicamente,
porém, a ideia da “agnosia” (inconsciéncia) de Deus ou do anennoétos theos
¢ da maxima importdncia, na medida em que ela assimila a identidade da
divindade com a numinosidade do inconsciente, deste fato dao testemunhos

a filosofia do Atman e do Purusha, no Oriente, e Mestre Eckhart.?”

37. JUNG, 2011h, § 303.
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Para Jung, imagens arquetipicas provocam na psique coletiva experién-
cias de unidade que podem ser observadas na vida dos misticos que bus-
cam a coniunction em continuos e livres estados de interioridade. Constata-
-se que, ao observar essas ideias e experiéncias psicologicas®, orienta¢des
espirituais similares sdo encontradas, seja na filosofia oriental do Atman e
Purusha (esséncia divina/consciéncia suprema), seja no ocidente com as
ideias do mestre Eckhart sobre a relatividade de Deus, seja nos misticos
cuja apreciagdo da cultura religiosa ultrapassa sua identidade religiosa,
como Sio Francisco de Assis, Teresa de Jesus e/ou de Avila, dentre outros.
O que fica, pois, para o humano que consegue chegar a uma amplificacao

de suas proprias substancias turvas € que o numinoso esta para a alma, pois

[...] uma parte ndo desprezivel dos processos inconscientes é considerada,
ao menos indiretamente, como contetidos psicolégicos. Mas esta conside-
racgio s6 é valida quando se deu a alma mais aten¢do do que usualmente,
distinguindo os contetdos do inconsciente de suas proje¢cdes nos objetos
para lhes dar certa consciéncia que os faz parecer como pertencentes ao
sujeito e, portanto, também como subjetivamente condicionados. Este foi

o caso dos misticos.*

Observa-se que a supervalorizacdo que o humano d4 ao mundo
objetivo ou ao mundo subjetivo necessita de certo equilibrio, que ¢é al-
cangado quando acontece o reconhecimento de que “O si-mesmo nio
€ apenas o ponto central, mas também a circunferéncia que engloba
tanto a consciéncia como o inconsciente. Ele é o centro dessa totalidade,
do mesmo modo que o eu ¢ o centro da consciéncia”*. Portanto, ao
tentar compreender Deus também como valor psicoldgico, certas pro-

fundidades do eu podem levar o humano a experienciar em si um centro

38. FERREIRA, 2024a, p. 379.
39. JUNG, 2011d, § 456.
40. JUNG, 2011, § 44.
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mais profundo, chegando assim, ao maximo, mas nao estatico, estado de
inteireza que o religa a experiéncia do Selbst (Si-mesmo).

Devido a estes fatores de profundos sentidos experienciais encontra-
mos em Jung afirmativas de que o estado mistico transforma a persona-
lidade inferior quando ela enfrenta seus aspectos sombrios, direcionando
livremente sua vontade para o reconhecimento e o experienciar de
uma interioridade desapegada do eu. Neste processo, for¢as ocultas e
autonomas o arrebatam para o desconhecido, fazendo florescer em sua
natureza humana estados emocionais advindos de atos contemplativos
que emanam nao s6 o elixir da serenidade, mas uma consciéncia do que
se passou na indestrutividade do eu, que, ao participar de forgas curati-
vas, fixa o seu vir-a-ser no preservado centro mais profundo, no qual a
esséncia do eu se coaduna com a esséncia pura que o transcende.

Neste sentido, o aprofundamento dos itinerarios cientificos supracita-
dos nos leva a constatar que estados misticos ndo necessitam de eventos
puramente extraordinarios para serem reconhecidos, pois se vinculam
a uma experiéncia do sentido manifesto no estado mais profundo da
vida interior, transpondo assim os fendmenos psicopatologicos, os
fenomenos extraordinarios, os aparatos ritualisticos e lendarios apresen-
tados nos segmentos religiosos e/ou em filosofias de vida e até mesmo
no mundo objetivo/material. Possibilidades possiveis de averiguacGes
somente porque varios humanos, de culturas ocidentais e orientais,
cujas experiéncias sao consideradas de maxima vivéncia espiritual, apos
passarem pela plena consciéncia das afina¢Ges acontecidas no curso do
seu processo de individua¢ao, comprovam ter a alma participado das

particulas do mistério que a esséncia pura/divina por gratuidade emana.

Consideracoes finais

Devido a complexidade e & importancia do assunto em questio, a inten-
cionalidade de desintensificar os eventos misticos dos fendmenos extraordi-
narios lancando um olhar da mistica como experiéncia da Totalidade Psiquica
alcanca alento ao buscar na Psicologia Complexa de Jung ideias psicoldgicas
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que se firmam para pensar o dinamismo psiquico como uma circunvolug¢ao
que insere as profundidades do eu na extensdo infinita e numinosa do Selbst
(Si-mesmo). Como meta maxima da individua¢io, o mistico se abre para
experienciar encadeamentos nao causais, alcan¢ados quando contetidos
conscientes e inconscientes integram os opostos em uma dinamica psiqui-
ca que revela ser a mistica uma experiéncia do humano interior que busca
realidades para além dos seus instintos e do seu eu em correlacdo ao mundo
exterior. Portanto, subjetividade e objetividade devem ser pensadas como
realidades que se somam para proporcionar ao humano a serenidade da alma
que advém do desvelamento de certa numinosidade que a ele se faz presente
como concretiza¢ao de sua busca por um sentindo dentro do sentido maior.
Desse modo, a Psicologia Complexa de Jung, ao considerar haver na
estrutura da pessoa humana uma dimensio espiritual que pode culminar
com o estado de inteireza, deixa uma vasta investiga¢do, demonstran-
do como psique/anima sensivel e espirito se articulam para que novos
simbolos naturais, novas possibilidades de organizac¢ao regidas pelo ele-
mento criador, ressurjam e surjam, nao por pertencerem a determinadas
orientac¢des religiosas e/ou espirituais, mas sim por conterem em si
diretrizes auténomas nas quais a singularidade encontra-se com o plural
contido em esséncia na cria¢do. Cabe entdo ao humano contribuir para
que o eu (centro da consciéncia) entre em contato com o Selbst (Si-mes-
mo/totalidade psiquica) alcangada pela mediacdao que unifica estados
conscientes, inconscientes e arquetipicos, promovendo certo desapego

do humano as coisas materiais que habitualmente o circundam.
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CAPITULO 5. A MiSTICA DE PLOTINO!

Evelyn Underhill?
Tradugdo: Clovis Salgado Gontijo

Apesar da sua enorme importancia para a historia da filosofia crista,
Plotino ainda figura, entre os grandes autores do mundo antigo, como

um dos menos conhecidos e compreendidos. A extrema dificuldade do

1. Titulo original: The Mysticim of Plotinus, publicado em The Quarterly Review, New York, v. 231, n. 459, p.
479-497, 1919. Traducdo de Clovis Salgado Gontijo.

2. [N.T.]. Um dos grandes nomes da literatura espiritual da primeira metade do século XX, Evelyn Underhill nasceu
em Wolverhampton (Inglaterra), em 1875, e mudou-se para Londres, com a familia, logo apds o seu nascimento. Ain-
da jovem, contribuiu como critica de arte para o Midland Weekly News. Foi aluna do “Ladies’ Department” do King’s
College, onde estudou linguas, literatura, botanica, filosofia e teologia. Publicou, em 1911, a sua obra mais conhecida,
Mysticism: a Study in the Nature and Development of Man’s Spiritual Consciousness, um estudo abrangente sobre a mistica,
que inclui um didlogo aprofundado com outras 4reas de estudo e praticas humanas (filosofia, psicologia, teologia e
magia), assim como uma reinterpretacio das etapas fundamentais do itinerario espiritual. Foi a primeira mulher ex-
terna a Universidade de Oxford a proferir conferéncias na area da religido nessa universidade e a primeira leiga a pregar
retiros na Igreja Anglicana. Em reconhecimento pela sua vasta produgio intelectual (30 livros e cerca de 400 artigos),
recebeu o titulo de “Doctorate of Divinity”, pela Aberdeen University e foi eleita membro do King’s College. O seu
trabalho também foi apreciado por Henri Bergson, que o cita diretamente na célebre obra As duas fontes da moral e da
religido (1932). Em termos religiosos, firmou-se como membro da Igreja Anglicana, ap6s intensa busca espiritual que
incluiu breve participagio na Sociedade Hermética Golden Dawn (c. 1905), o estudo apaixonado da mistica de Plotino
e o desejo ndo concretizado, por impedimentos externos, de se converter ao catolicismo. A frente de sua época pela
valorizagdo do didlogo ecuménico e interreligioso, estudou a mistica islimica, traduziu, em parceria com Rabindra-
nath Tagore, um conjunto de poemas indianos entio atribuidos a Kabir e se encontrou pessoalmente com Mahatma
Gandhi. A sua trajetéria espiritual e existencial é marcada por uma valorizagio da beleza como via para a fonte infinita
e inefavel da vida, trago que contribuira para a sua identificacdo, na maturidade, com a espiritualidade franciscana. Na
Segunda Guerra Mundial, sob a influéncia de Aldous Huxley, assumiu posi¢ao pacifista com o texto The Church and the
War (1940). Com o espirito fortemente abalado pela nova escalada de violéncia, a autora veio a morrer, em Londres, no
dia 15 de junho de 1941. Para um aprofundamento da biografia e da obra de Underhill, sugere-se a leitura de: Greene,
Dana. Evelyn Underhill: Artist of the Infinite Life. Notre Dame (IN): University of Notre Dame Press, 1998.
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seu estilo, que Porfirio bem descreve como “denso em pensamento e
mais profuso de ideias que de palavras”, juntamente com a preguica
natural que nos é prépria, talvez, possam contribuir para tal omissao.
Ele foi, por op¢ao, um pensador, contemplativo e professor, ndo um
escritor. Portanto, as Enéadas, que representam simplesmente notas de
conferéncias, transcritas de modo apressado e relutante durante os alti-
mos quinze anos da sua vida, oferecem poucas motiva¢des para leitores
apressados. O fato de que era um “mistico” contribuiu para o insucesso
na compreensdo das passagens mais cripticas das suas obras, embora,
de fato, estas sejam as propaga¢des de um intelecto particularmente
claro e apto, capazes de conceder todos os seus segredos a uma aten¢ao
laboriosa. Os seus poucos tradutores, com frequéncia, contentaram-se
em deixar algumas dificeis frases sem elucidar ou cercadas por uma
névoa de palavras sugestivas. Além disso, embora as suas espléndidas e
poéticas rapsodias sejam sempre citadas uma e outra vez, até mesmo
aqueles misticos tardios que estdo mais em divida com ele mostram
poucos sinais de um estudo direto da sua obra e de uma compreensao do
seu sistema como um todo. Gragas a essa mesma obscuridade e riqueza,
complexidade e qualidade sugestiva do seu pensamento, muitos dos
seus intérpretes tenderam a fazer por ele o que ele, por sua vez, fez pelo
mestre Platdo: remanejaram-no de acordo com os interesses da propria
religido ou filosofia. Nesse tocante, os platonicos de Cambridge sdo o
exemplo mais notoério, mas a mesma inclinagao é vista em académicos
modernos. Assim, o Barao von Hiigel busca introduzir um dualismo
entre a mistica e a metafisica plotinianas, enquanto Fuller racionaliza as
concep¢Oes mais espirituais do autor. Até mesmo a brilhante exposi¢do
do decano de Saint Paul’s ndo se encontra totalmente isenta desta critica.
Uma comparacio entre os textos do referido decano e de Whittaker dei-
xa claro em que medida o temperamento de cada um deles influenciou
nas suas respectivas analises.

E provavel que o proprio Plotino tivesse se surpreendido com essa
carga de obscuridade. O seu ensinamento possuia, declaradamente, dois
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objetivos. O primeiro era o objetivo propriamente religioso de trazer os
homens ao conhecimento da realidade divina, pois ele possuia o ardor
missionario inseparavelmente caracteristico ao santo. O segundo era a
interpretacao fiel da filosofia platdnica, especialmente das doutrinas de
Platiao e do seu mestre imediato, o desconhecido Alexandrian Ammo-
nius. O seu sistema ¢, portanto, uma sintese de espiritualidade pratica e
filosofia formal, sendo apenas apreendido por aqueles que tém em men-
te esses dois aspectos. Parece ser necessario haver sempre um conflito
entre todo sistema metafisico fechado e autoconsistente, por um lado,
e a liberdade e a riqueza da vida espiritual, por outro. No entanto, uma
vez que poucos metafisicos sdo misticos e poucos misticos estao aptos
a levar a metafisica mais a sério que o soldado leva a sério as palestras
do estrategista diletante, essas duas leituras da realidade sdo raramente
colocadas em oposi¢do direta. Temos, em Plotino, um exemplo quase
unico do filésofo que também é um mistico pratico e, por conseguinte,
de uma mente que nao pode se satisfazer com nada menos que com um
sistema intelectual no qual ha lugar para as experiéncias mais profundas
do espirito. Neste ponto em particular, alguns académicos identificaram
o seu principal mérito, outros uma fonte de debilidade. A posi¢ao dos
seus criticos foi brilhantemente registrada pelo Bardao von Hiigel em
Eternal Life. Ele encontra nas Enéadas um “conflito incessante” entre “os
principios formais do filésofo” e “as experiéncias de uma alma profun-
damente religiosa”. A filosofia desemboca numa divindade completa-
mente transcendente destituida de qualidades, atividades e ser; a mistica
desemboca na unido extatica, no contato efetivo com um Deus, “a at-
mosfera e lar das almas”, cuja riqueza é a soma de todas as harmonias.
No entanto, tal desarmonia é, de fato, apenas aparente. Ela se resolve
quando compreendemos o carater formal da dialética plotiniana, que é
um ‘caminho’, um trampolim, a reducdo a termos da razao de alguns
aspectos de uma realidade para além do alcance humano. A discrepancia
¢ semelhante aquela que existe entre o mapa e a paisagem. Plotino, ul-
trapassando com frequéncia o argumento pela visdo, emprega, algumas
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vezes, a linguagem da geografia, outras a da aventura; ainda que ambas,
dentro das suas respectivas esferas, sejam verdadeiras. A via negativa neo-
platdnica sempre implica uma afirmagio ndo expressa, porque inefavel.
Portanto, o seu Absoluto, do qual a razao nao pode predicar nenhuma
qualidade, ainda pode ser a “flor de toda beleza”, tal qual apreendida
pela alma contemplativa.

Ja que a doutrina de Ammonius nos é desconhecida, nao dispomos
de meios para avaliar em que medida Plotino ¢é tributario do seu pen-
samento, mas provavelmente nio estaremos completamente enganados
se atribuirmos a sua influéncia o senso peculiar de realidade, a profun-
da interioridade espiritual, colorido e vida com os quais o seu grande
discipulo reveste os dogmas do platonismo. Os principais elementos da
filosofia plotiniana sdo, porém, indubitavelmente platonicos. A Triade
divina, a precedéncia do espirito e o seu retorno a sua origem, o mundo
“irreal” dos sentidos, a alma universal, o mundo “real” ou inteligivel das
Ideias; estes e outros ingredientes do seu sistema sdo parte da reserva
comum do platonismo. A sua originalidade e o seu atrativo consistem no
uso que deles faz, na luz e na atmosfera com os quais eles sdo revestidos.
E quanto a sua verdadeira contribui¢do, esta repousa na fulgurante visao
capaz de criar, a partir dessas féormulas, um mundo vivido, ao mesmo
tempo real e poético, respondendo com renovadas revela¢des de reali-
dade as exigéncias e apreensoes alargadas da alma humana. Esse mundo
espiritual ndo é alcancado meramente por um processo dialético. E
sobre o mundo da sua intensa experiéncia que ele nos fala, servindo-se
dos seus textos, como os misticos cristaos se serviram com frequéncia
da Biblia, para apoiar doutrinas inspiradas pela sua visdo pessoal da
verdade. Apesar da sua paixdo pela exatiddo, a agudeza e o detalhe do
seu universo, ele recai, uma e outra vez, nos métodos do simbolo e da
poesia. Devemos estar sempre prontos para olhar através das suas pa-
lavras formais em dire¢do a realidade experimentada que ele se esforga
a comunicar; uma realidade que esta além do alcance da razado e que

s6 pode ser apreendida pela faculdade que denomina intuic¢ao espiritual.
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Enquanto muitos filosofos gastaram as suas energias provando a neces-
saria existéncia de um universo nio avistado que deveria satisfazer aos
anseios da mente, Plotino as gastou construindo um mapa, baseado nas
suas proprias aventuras naquele ‘pais que ndo é uma mera visdo, mas
uma casa’; e os seus contornos e gradientes aparentemente rigidos sao
tentativas para expressar, a0 menos, as caracteristicas de uma terra viva.

Embora as Enéadas sejam um armazém de um pensamento profundo
e sutil, os principais fundamentos nos quais se baseia sua filosofia sdo
simples e podem ser expressos brevemente. Todas as coisas, segundo
Plotino, provém da Divindade Absoluta, ou Um, e s6 cumprem seu
destino quando retornam a sua origem. Do mesmo modo que os outros
neoplatonicos, concebe o universo como uma emanacao que, eterna-
mente derramada desse mesmo Um, reduz-se em realidade e esplendor
quanto mais se aparta da sua fonte. A perspectiva geral é oferecida com
exatidao por Dante, na abertura do “Paraiso™:

La gloria di Colui che tutto muove,
Per Uuniverso penetra, e risplende

In una parte pin, e meno altrove.”

A Natureza Divina é uma trindade, mas ndo, como na teologia crista,
composta por pessoas iguais entre si. Os seus trés graus descendentes
ou hipéstases sdo o Um e o Bem — um termo que implica perfei¢do, mas
nio carrega qualquer implicagdo ética —; a Mente Divina, Espirito ou
Nous; e a Alma ou Vida do Mundo. Nada ¢ real se ndo participa em um
ou outro desses principios. Embora as duas primeiras hipostases sejam
grosseiramente paralelas a Divindade e ao Cristo-Logos do platonismo
cristao, nao se deve forcar tal semelhanca superficial. A Paternidade nao

pode ser adequadamente atribuida ao Um; nem ¢é o segundo Principio

3. “A gléria de quem tudo, aos seus acenos, / Move, o mundo penetra e resplandece, / Em umas partes
mais em outras menos” (ALIGHIERI, 2019) (N.'T.).
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uma pessoa, seja qual for o sentido conferido, pelo cristianismo orto-
doxo, a este termo ambiguo. Além disso, a série triddica ndo envolve
uma sucessdo em tempo nem em ordem de gera¢dao, mas somente em
valor. Os mundos do espirito e da alma sao coeternos com o Absoluto,
expressoes inevitaveis e incessantes da sua atividade criativa. O Perfeito
manifesta-se como Mente ou Espirito, e este ¢ 0 mundo do ser. A Mente
ou o Espirito manifesta-se como Vida ou Alma; e esta ¢ a realidade do
mundo do devir. Os niveis inferiores estao contidos nos superiores, que
estdo presentes em toda parte, embora cada qual “permaneca no lugar
que lhe é préprio”.

Enquanto toda imagem do universo é enganosa, uma vez que a sua
verdadeira natureza se encontra além da nossa apreensao, Plotino nos
convida a retratar a Triade, como o fez Dante, por circulos concéntricos
através dos quais irradiam a energia e o esplendor da “flor de toda bele-
za”, o Um Transcendente (I, 8, 2). “O Um ndo é um Ser, mas a Fonte do
ser, que ¢ a sua primeira progenitura. O Um ¢ perfeito, isto €, nada pos-
sui, nada busca, de nada precisa; mas, como podemos dizer, transborda,
e tal transbordamento é criativo” (V, 1, 2). Além disso, essa eterna a¢io
criativa “além do espirito, do sentido e da vida” nio envolve nenhuma
perda de si mesmo. Ela é o jorrar adiante de uma fonte inesgotavel, a
eterna fonte da vida.

Do mesmo modo que os platonicos cristdos descreveram o Filho
como a autoexpressao do Pai, Plotino descreve o seu segundo Principio
Divino como a irradia¢do eterna do Absoluto — il cielo che piu della sua
luce prende*. Chama esse principio de Nous, uma palavra que comporta
muitos matizes de significado e que os antigos comentadores geralmen-
te verteram como Mente Divina ou Principio Inteligivel. Dean Inge
apresentou razdes satisfatorias para traduzi-lo como “Espirito”, for¢an-

do, portanto, a aproximacao da linguagem de Plotino a muitos misticos

4. “No céu onde sua luz mais aparece”. Alighieri, Dante. A divina comédia, “Paraiso”, canto I. Tradugao de
José Pinheiro. Mimética, 2019. E-book. (N.T.).
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posteriores que dele derivam. Na verdade, Nous contém ambos os sig-
nificados. E mais espiritual que mente, mais intelectual que espirito, no
sentido que aquela palavra é habitualmente empregada. Os te6logos
medievais que realizaram uma identificagdo mistica entre a concep¢ao
hebraica da Sabedoria Eterna’ e da Segunda Pessoa da Trindade muito se
aproximaram do conceito plotiniano de Nous, que €, simultaneamente,
a Inteligéncia e a esfera inteligivel, o Espirito e o universo espiritual:
o lar da realidade e o objeto de intuicdo poética e religiosa. E, sob um
angulo, o pai e a companhia da alma e, sob outro, aquele “La Longe”
ao qual Plotino se refere com muita frequéncia — o “eterno mundo da
imagina¢ao” de Blake, o “mundo resplandecente entre n6s e Deus” de

Ruysbroeck.

[E] questo cielo non ha altro dove

che la mente divina,®

diz Dante, uma vez mais condensando, com clareza, a completa visao
neoplatonica.

A concepgao rica e sugestiva do Segundo Principio, como simulta-
neamente Rei e Criador do mundo da vida e também como o mundo
“arquetipico” dos verdadeiros valores, é o fato central da filosofia plo-
tiniana. A sua apreensdo, diz ele, estd além da razdo humana habitual
—adequada para a correspondéncia com o mundo da vida ou alma — mas
¢ a func¢ao da intuic¢do espiritual, “uma faculdade que todos possuem,
embora poucos a usem”. Tal comunhdo com o mundo da realidade su-
perna ¢ possivel, porque o ser humano é potencialmente o seu habitante;
o “apice’ ou aspecto celestial da sua alma ai reside e ‘nunca abandona

a Mente Divina’ (VI, 7, 5). O ser humano é, de fato, um intermediario

5. Cf. Pr7,22; Eclo 24,5-10.

6. “Somente a sua a¢do este céu tira / Da soberana Mente [...]” (ALIGHIERI, 2019) (N.T.).
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entre os dois mundos plotinianos do Espirito e da Alma, participando
de ambos.

Assim como o Espirito é o rebento e a manifestagdo do Um, a Alma
ou a Vida — o terceiro membro da Triade — é a manifesta¢do ou matéria
do Espirito e proporciona o entrelagamento entre os mundos fisico e
suprassensorial. O Espirito ¢ “simultaneamente o Pai e a Companhia
sempre presente da Alma” (V, 1, 3). O termo Alma cobre toda a esséncia
vital (a) do mundo e (b) do individuo. Ela possui dois aspectos. A alma
celestial aspira a ordem espiritual e estd em comunhio com ela; a alma
natural “pende” para a ordem fisica e a inspira, conferindo a ela, desse
modo, certa dose de realidade. Nao devemos, no entanto, compreender
por Alma o mero agregado de individuos. Psyché é a vida divina e eterna
do universo criado, que compreende a sua variedade infinita numa uni-
dade que abarca todo objeto no esquema sensério conhecido, tornan-
do-o “como um animal” (IV, 4, 32). A totalidade da cria¢do, diz Plotino
numa das suas grandes passagens poéticas, estd “acordada e viva em
todos os pontos”. Cada coisa possui a sua vida singular no Todo, ainda
que, em razao de os nossos sentidos nao serem capazes de discernir a
vida contida na madeira ou na pedra, neguemos tal vida. “O seu viver
esta escondido, mas elas vivem™” (IV, 4, 36). Por essa concep¢ao, que
¢ elaborada da doutrina da alma do mundo no Timeu, o neoplatonismo
constréi uma ponte entre a aparéncia e a realidade, além de resolver
o paradoxo da multiplicidade na unidade. A alma, que possui nas suas
mais elevadas manifesta¢es muitos dos tracos do Espirito, é o eterno
sustentaculo do mundo da mudanca.

As coisas tém um comeco e perecem quando se vai a alma que conduz o
corpo de baile da vida, mas a propria alma é eterna e nio sofre mudanga.
(...) Ficard mais evidente, de modo notorio e manifesto, o que aalma é e o

que € o seu poder, se pensarmos como o seu conselheiro compreende e rege

7. Também nos diz 0 mesmo Cristo-Logos do Evangelho segundo Tomé (Ditado 77): “Levante a pedra e me

encontraras: lasque a madeira, e la estou”.
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os céus; como ela se comunica para toda essa enorme massa e a anima por
toda a sua extensdo, de modo que todo fragmento vive pela alma inteira,

que esta presente em toda parte como o Pai que a gerou (V, 1, 2).

Portanto, a alma é, em certo sentido, a realidade do mundo do devir e
a esta imanente. E também uma habitante da eternidade, em virtude da
sua relacdo de continuidade e de dependéncia direta com o Nous. Uma
série ininterrupta de valores ascendentes entrelaca o mundo do esforco
vivo com o Um. E isso o que faz a filosofia de Plotino uma filosofia de
infinita aventura e esperanca.

A alma ¢, das divinas hipostases, a menos elevada. Abaixo dela na
escala de valores, esta o universo material ao qual as suas atividades in-
feriores dao forma, adormecidas nas rochas e sonhando nas plantas. Nas
plantas, diz Plotino, “a fase mais rebelde e obstinada da alma é expressa”
—uma doutrina que encontrara eco no cora¢ao da maioria dos jardinei-
ros. A beleza sensivel do mundo € a assinatura da alma e aponta a algo
“La Longe”; pois, por meio da beleza, a alma participa no mundo dos
valores espirituais, e nos, ao apreender a beleza, afastamo-nos da matéria
em direcao ao Nous (I, 8, 4). A matéria, como tal, ndo possui realidade,
exceto como o aglomerado do qual a alma tece a sua vestimenta exte-
rior. Destituida de alma, a matéria ¢, em si mesma, segundo o filésofo,
“nao ser” e “ndo coisa”: “a sua natureza intima é uma longa espera”
(I, 8, 5). Como uma pintura é a condensagio crua e parcial do sonho
de um artista — tudo o que ele pode forcar o seu material recalcitrante
a expressar — também o mundo fisico ndo passa de uma manifestagao
fragmentaria do grande e vivido universo da alma; e o corpo, a menor
parte do verdadeiro ser humano. Quando apreendemos este ponto,
constatamos quao grande ¢ a soma de possibilidades que o Cosmo nos
abre, quao facilmente o pais “La Longe” pode encontrar um lugar para
todas as visOes e intui¢cdes de artistas, poetas e santos.

A doutrina plotiniana de ser humano, que se tornou, no devido mo-

mento, a doutrina classica da mistica crista, € o resultado l6gico dessa
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cosmologia. O ser humano, como o resto da Criacao, proveio de Deus
e s6 encontrara a felicidade e a vida plena quando o seu verdadeiro ser
estiver reintegrado, em primeiro lugar com a Mente Divina, e, por fim,
com o Um. “Nossa busca é de um Fim, nao de Fins. S6 esse pode ser
escolhido, o qual é nobre e definitivo, o qual convoca os anseios mais
ternos da alma” (I, 4, 6). Como os estagios descendentes da realidade
sdo trés, os estagios ascendentes também sao trés. S3o chamados nas
Enéadas: purificagdo — trabalho da razdo — que caracteriza a transferéncia
de interesse do sentido para a alma; a ilumina¢ao — trabalho da intui¢ao
espiritual — que eleva a vida para a comunhio com o eterno mundo
do espirito; e o éxtase, aquela profunda transfiguracao da consciéncia
pela qual o “espirito apaixonado” alcanga a unido com o Um. Esses
estagios sdo familiares a todos os alunos do ascetismo cristdo, na for-
ma do “caminho mistico” codificado da purgacao, iluminagao e uniao.
Contudo, é importante lembrar que, em Plotino, tal “caminho” nao é
— como algumas vezes se torna em escritores medievais — uma rigida
série de estados psicologicos mutuamente excludentes, separados por
anteparos impermeaveis. E antes um diagrama pelo qual o filésofo tenta
descrever um movimento indiviso da vida, uma aventura e um esforc¢o
prolongados, cujo objetivo é uma penetragdo cada vez mais profunda
na realidade, a conquista de uma verdadeira escala de valores, a fim de
que as verdadeiras propor¢Oes da existéncia possam ser apreendidas.
Nesse movimento, nada é rejeitado, ao contrario, tudo é conduzido a
uma sintese mais elevada, a medida que as possibilidades latentes da hu-
manidade sdo gradativamente reconhecidas e o ser humano cresce em

direcdo a vida eterna.

Uma vez que a tua alma é um poder tdo elevado, tdo divino, tem confianca
de que em virtude da sua posse estas préximo de Deus. Comeca, portanto,
com a ajuda desse principio a avangar para Ele. Ndo precisas ir muito longe,
pois ndo ha muito no meio do caminho. Toma posse daquilo que é mais di-

vino que essa coisa de aspecto divino; toma posse daquele apice da alma que
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faz fronteira com o Supremo (Nous) do qual a alma deriva imediatamente
V. 1, 3).

Toda mistica pratica é, no fundo, um processo de transcendéncia, e
esse processo, em diferentes temperamentos, assume diferentes formas.
Como uniu na sua pessoa as caracteristicas do metafisico, do santo e
do poeta, Plotino tende a apresenta-lo sob trés aspectos: como o resul-
tado logico de uma filosofia ponderada, como uma purificagdo moral
que nos despe de toda irrealidade e como uma progressiva iniciagao a
beleza. No alto posto que concede a categoria de beleza, para ele um
dos trés atributos definitivos de Deus, o carater fortemente poético da
sua visdo da realidade se torna evidente. Antecipa Hegel ao considerar a
beleza natural como a manifestacao sensorial do espirito e a assinatura
da alma do mundo, “na condi¢ao de fragmento da Beleza Primordial,
que torna belas todas as coisas que pode apanhar e moldar, segundo a
maxima beleza que podem comportar” (I, 6, 6); e esses amantes, artistas
e musicos que podem apreendé-la ja deram o primeiro passo em dire¢do
a visao interna do Um. Portanto, a dura espiritualiza¢ao que fez alguns
ascetas medievais recusarem o encanto visivel, interpretando-o como
uma cilada, teria parecido blasfémia para ele.® Ao contrario, Plotino
oferece uma sancdo religiosa e uma explicacdo filoséfica para aquelas
experiéncias e apreensdes particulares dos artistas, dos poetas e dos
assim chamados “misticos da natureza” — familiares a muitos de n6s em

momentos de exalta¢cao — quando

The world is charged with the grandeur of God

It will flame out, like shining from shook foil.’

8. Cf. Seu grande imitador Santo Agostinho (Confissdes, livro VII, p. 14): “Ndo ha saude naqueles a quem
desagrada alguma parte da vossa criacdo” [Traducio: Santos (1973, p. 141)].

9. A grandeza de Deus o mundo inteiro a admira. / Em ouro ou ouropel faisca o seu fulgor (...)". Dois
primeiros versos do poema God’s Grandeurs (A Grandeza de Deus), de Gerard Manley Hopkins. Tradugio de
Augusto de Campos (N.T.).
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Em tais horas, diria Plotino, percebemos pela matéria a Alma que a
habita e, pela Psyché, alcancamos a comunhao com o Nous. Ele teria com-
preendido a alegagdo de Blake de que o universo pode ser visto como
“um mundo de imaginacio e visdo” e aceitado, igualmente, o grande
ditado de Erigena: “Toda criatura visivel e invisivel ¢ uma teofania ou
aparéncia de Deus™".

Portanto, toda a ascensao mistica pode ser concebida como um mo-
vimento por meio da beleza visivel a sua fonte invisivel e, dali, a “Beleza
suprema, absoluta e primordial que molda seus amantes para a beleza e
os faz dignos de amor” (I, 6, 7). Contudo, esse progresso nio ¢ tanto uma
mudanca na nossa consciéncia do mundo e de n6s mesmos, como uma
mudanga do centro do nosso ser do sentido para a alma, da alma para o
espirito. Um ponto de especial interesse nas Enéadas é a concepgio extre-
mamente moderna que tem Plotino da consciéncia. Ele foi o primeiro
grande pensador a chamar a atengdo para a distingdo entre 0s nossos
processos mentais e a nossa consciéncia a respeito deles: percebe e de-
clara a verdade, tio bem conhecida de todos os trabalhadores criativos,
de que tal consciéncia das nossas atividades ¢ uma fraqueza, ndo uma
forca, e que s6 nos encontramos no ponto maximo dos nossos poderes
quando toda a consciéncia do eu estiver abolida e “perdemos a nés mes-
mos no nosso trabalho” (V, 8, 11). E provavel que essa concepgio, em
6bvia relagdo com a doutrina do éxtase, esteja intimamente conectada
com a sua experiéncia mistica, pois o éxito da contempla¢ao, em todos
os seus graus, depende, em grande medida, do quanto a autoconsciéncia
¢ transcendida e toda a aten¢do é concentrada, como diz Ruysbroeck,
num “simples fitar e mirar”.

Contudo, quer o caminho seja concebido sob simbolos estéticos ou
ascéticos, Plotino esta de acordo com todos os misticos ao declarar que a

10. A descri¢do da “Terra Multicor” e da “Alma do Mundo” em The Candle of Vision, de A. E. (George Wil-
liam Russell) (1918) confirma quio proxima é a correspondéncia entre as experiéncias desse mistico da nossa
época e o mapa-mundi do neoplatonismo. Além disso, ajuda-nos a perceber em que medida esse tipo de visao

pessoal poderia ter influenciado o esquema plotiniano.
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forca motriz que estimula a alma pelo caminho da realidade é o amor. E
este que inspira o seu trabalho, sustenta as suas severas purificages e lhe
concede, finalmente, “o tinico olho que vé a poderosa Beleza”. O amor
significa para ele desejo ativo — “o anseio para a conexao e o repouso”.
Todos os matizes da paixdo espiritual e poética, os graduais significados
de admiracdo, entusiasmo e adoracio estdo incluidos no amor. Ele é “a
verdadeira magia do universo”, um atributo do Nous e um prentincio da
verdadeira vida. “"A mais plena vida ¢ o mais pleno amor, e 0 amor vem
da luz celeste que se irradia do Um Absoluto” (VI, 7, 23). A sugestao
do decano de Saint Paul’s de que o amor plotiniano difere, em carater,
da fervorosa emocgdo que tanto lhe desagrada em muitos santos cristaos
dificilmente poderia ser corroborada pelos textos originais. E verdade
que a natureza impessoal do Um neoplatonico aparentemente nao da
margem ao sentimento intimo que desempenha relevante papel na
devogao crista. No entanto, a realidade e o calor da verdadeira paixao
mistica pelo Absoluto — a sua completa independéncia de concepg¢des
antropomorficas — sdo surpreendentemente demonstrados por aquelas
luminosas passagens nas quais Plotino da voz a sua arrebatada emogao,
“aquele amor verdadeiro, aquele acentuado desejo”, e recorre a expe-
riéncia dos companheiros misticos que atingiram a visao do “esplendor
La Longe e sentiram inflamar a chama de amor por aquilo que esta 14
para conhecer; a paixdo do amante a descansar no peito do seu amor”
(VL, 9, 4). Essa paixdo ¢ o instrumento daquele éxtase no qual, segundo
os seus ensinamentos, aqueles homens que “se embelezaram em harmo-
nia com o Supremo” podem brevemente experimentar a visdo do Um
inefavel. Nele, o espirito se consome num calor branco, que funde num
unico estado as mais altas atividades do sentimento, do pensamento e
da vontade. Embora a doutrina do éxtase apare¢a em Filo e possa ser ra-
zoavelmente deduzida do proprio Platdo, o seu tratamento por Plotino,
a grande atualidade e o poético fervor da sua apresenta¢io sdo 6bvios
resultados de tais experiéncias pessoais, como aquelas descritas por

Porfirio. Segundo Plotino, esse éxtase — sendo aqui apoiado pela maioria
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dos misticos subsequentes — ndo é um estado meramente passivo, nem
resulta numa satisfacdo estéril. Quando a alma, afastando-se de todos os
interesses menores, ultrapassa toda contingéncia, “pela virtude rumo a
Mente Divina, pela sabedoria rumo ao Supremo”, e se equilibra sobre
Deus num estado tnico de enlevada atencio, recebe como recompensa
ao seu esfor¢o nao sé a visdo beatifica do Perfeito, mas também um
acréscimo de vitalidade. Nesse momento, diz Plotino, ela “possui outra
vida” e “sabe que o Provedor da verdadeira vida esta presente”. O misti-
co, ou “sabio”, ndo é uma aberragdo, é um ser humano que cresceu até
a plena estatura da humanidade e se uniu com aquela fonte de vida que
esta “presente em toda parte, ainda que ausente senfo naqueles prepara-
dos para recebé-la” (VI, 9, 4). Portanto, somente ele pode ser considera-
do plenamente ativo, uma vez que a sua aten¢ao nao ¢ o mero empenho
agitado em busca de objetos discordantes de uma atencao difusa, mas

um movimento ordenado baseado na contempla¢ao da realidade.

Sempre nos movemos ao redor do Um, mas nem sempre fixamos o nosso
olhar sobre ele. Somos como um coro de cantores que se posiciona em vol-
ta do regente, mas nem sempre canta no tempo porque a sua atenc¢ao esta
desviada para algum objeto externo. Quando olham para o regente, cantam
bem e estdo de fato com ele. Do mesmo modo, sempre nos movemos ao
redor do Um. Se nao o fizéssemos, acabariamos sendo dissolvidos e niao
mais existiriamos. No entanto, nem sempre olhamos para o Um. Quando
o fazemos, atingimos o fim da nossa existéncia, o nosso descanso. N4o mais
cantamos fora do tom, mas formamos um coro divino ao redor do Um
(VL,9,7).

No entanto, apesar da magnificéncia e da pureza da sua visao, o advo-
gado do diabo ainda dispoe de algum material para um ataque a Plotino.
A acusagao feita por Santo Agostinho contra “os livros dos platonicos”

como um todo — e por estes ele se referia especialmente as Enéadas — é
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muito conhecida." Ele nao encontrou na filosofia platonica uma res-
posta as necessidades dos imperfeitos e dos que enfrentam os combates
da vida. Ao fugir por completo do permanente risco religioso de recair
no antropomorfismo, o neoplatonismo também fugiu do alcance da
humanidade. Deixou que o humano, simplesmente, fizesse tudo por si
mesmo. A filosofia cristd da encarnacio divina, dramatizada na histéria,
e expressa na frase, ‘Deus tanto amou o mundo”, ¢ substituida pelo neo-
platdnico por: “Tanto o mundo ama a Deus”. “L4”, diz Agostinho sobre
a escola neoplatdnica, “ninguém ouve Aquele que exclama: “Vinde a
Mim, v6s, os que trabalhais™. O Um ¢ a fonte transcendente e o ima do
Universo, o objeto e a satisfacdo de paixao espiritual, mas ndo o amante,
o ajudante ou o salvador da alma. Ele “de nada precisa, nada deseja”. A
qualidade da misericérdia nao lhe pode ser atribuida. Como um ponto
de chegada, ¢ atraente e impessoal tal qual o topo de uma montanha,
e o mistico que o atinge tem algo da autossatisfacao aristocratica de
um montanhista bem-sucedido. Os misticos cristdaos e sufis, até mesmo
quando sob profunda influéncia do neoplatonismo, sempre sentiram a
incompletude dessa concepgao. Veem a conquista da realidade pela alma
como o resultado de dois movimentos, um humano e outro divino; uma
“atracdo mutua”. “Deus precisa de mim tanto quanto preciso dele”, diz
Mestre Eckhart. “Nossa vontade natural”, diz Julian de Norwich, “é ter
Deus, e a boa vontade de Deus é nos ter”. “Foi-me dada”, diz Angela de
Foligno, “uma profunda intui¢do sobre a humildade de Deus, em relacao
ao ser humano e as outras coisas”. “O amor de Deus”, diz Ruysbroeck,
“é uma maré que expande e retrai”. Essas declara¢des representam, sem
davida, um elemento normal na experiéncia espiritual: aquele senso de
uma resposta, uma autodoac¢ao da parte do seu objeto transcendente
que —ndo importa a explica¢do que queiramos dar a ele — é constitutiva a

uma mistica desenvolvida. O neoplatonismo, considerado como filosofia

11. AGOSTINHO DE HIPONA, 1973, p. 20-21.
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religiosa, empobrece-se ao falhar em reconhecer e em encontrar um
lugar para esse elemento.

Além disso, ao assim chamado aspecto social da religido, tdo ex-
cessivamente exagerado pelos tedlogos amadores da nossa época,
Plotino certamente nao faz justica. Para ele, as “virtudes politicas” sao
meramente preparatérias para a vida espiritual, e essa vida espiritual,
um sistema exclusivo de cultivo pessoal, tendo como o seu estagio final
um “voo do S6 para aquele que é S6”. A bondade moral é uma forma
de beleza e, portanto, “real”: mas ndo ha qualquer sugestdo de que a
bondade como tal seja mais cara ao Absoluto que a beleza ou a verdade.
O problema do mal é examinado, mas deixado sem solu¢ao; uma fra-
queza que partilha com outros filésofos misticos. Ja que o objetivo do
“homem sabio” ¢é a transcendéncia do mundo sensorial, ndo ha um reco-
nhecimento adequado daqueles pecados, erros e sofrimentos dos quais
tal mundo esta saturado. Embora o esforco e a negacao de si mesmo
cumpram seu papel no esquema plotiniano, a transfiguragio da dor que
foi a grande conquista do Evangelho est4 além do alcance dessa filosofia.
O seu remédio para o fracasso e a dor ndo é a humilde consagracao,
mas uma retirada altiva. Até mesmo o luto altruista de um pai ou de um
patriota deve ser transcendido. Embora, nesse ponto, a sua pratica tenha
sido, sem duvida, melhor que a sua doutrina — pois sabemos que era um
bom cidaddo, um professor amado, um homem fiel —, Plotino fala em
tom de frio desprezo sobre aqueles que se permitem ser perturbados

pelos inforttiinios do mundo.

Se o homem que atingiu a felicidade experimentar alguma mudanca de
sorte que nao tenha escolhido, a sua felicidade nem de perto sera, por isso,
reduzida. Se fosse, a sua felicidade estaria sujeita, a cada dia, a quedas e
guinadas: seria abatido pela morte de uma crian¢a ou pela perda de alguma
posse corriqueira... Como poderia levar em conta as vacila¢des de poder ou
a ruina da terra paterna? De fato, se considerasse cada um desses eventos
como um grande desastre ou como algum tipo de desastre, teria um estra-

nho modo de pensar (I, 4, 7).
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Tal sentenca, por mais que olhemos para ela, é suficiente para des-
crever o santo neoplaténico como “um sabio autossuficiente” e explica
a questdo com a qual Agostinho se desviou das Enéadas: “Quando estes
livros teriam me ensinado a caridade?”.

Apesar, no entanto, dessa diferenca fundamental de tom, quanto
mais ampla for nossa leitura, mais claramente perceberemos o quanto os
misticos cristdos sdo discipulos conscientes ou inconscientes de Plotino.
Essa unidade de testemunho que é um dos fatos mais extraordinarios
na histdéria da mistica deve ser considerada, com sensatez, como evidén-
cia da realidade daquele mundo de valores espirituais obstinadamente
descrito pelos contemplativos. Contudo, essa mesma unidade de teste-
munho depende intimamente, no seu lado literario, do fato de que esses
contemplativos, ainda que bastante separados pelo tempo e pelo credo
formal, explicam constantemente as suas aventuras a outros homens por
meio de concep¢des extraidas do esquema plotiniano, que se provou ca-
paz de racionalizar e encontrar lugar para as mais profundas inspirac¢oes
espirituais da raca humana. Esse esquema foi bem-sucedido porque um
grande mistico o fez. Assim, encontra-se subentendido mesmo onde
nao aparece de modo explicito, em muitas das obras-primas da mistica
subsequente — tanto cristd quanto maometana — e conhecé-lo em certa
medida se apresenta como uma pista necessaria para a compreensao
completa de tais escritos. O sufi Attar, ao descrever a chegada da alma ao
“Vale da Unidade onde contempla a Divindade despida”, é seu devedor
tanto quanto o mistico protestante William Law, ao declarar que “tudo
na natureza temporal descende daquilo que ¢é eterno e se coloca como
o seu rebento palpavel e visivel; de modo que, quando sabemos como
separa-lo da rudeza, da morte e da escuridao do tempo, encontramos o
que ele é em seu estado eterno”.

No entanto, alguns poucos tedlogos e contemplativos que mais
devem a Plotino ndo tiveram qualquer contato direto com as Enéadas.
A influéncia dessa obra alcancou o mundo medieval por dois canais
principais. A primeira linha de descendéncia vem das obras de Vitorino
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e de Santo Agostinho; a segunda, de Proclo e — no que concerne a Igreja
crista — do seu misterioso discipulo Dionisio Areopagita. Essas linhas se
encontram na Divina Comédia, que pode ser tida como a suprema flor
poética do neoplatonismo.

A dramatica histoéria de vida e a exuberante autorrevelagdo de Agosti-
nho obscureceram o quanto a filosofia crista deve a um converso e tedlo-
go menos contundente, Vitorino. Ndo obstante, ja que o neoplatonismo
agostiniano é derivado dos seus escritos e tradugdes, Vitorino é o elo real
entre Plotino e os misticos da Igreja Latina. Homem de letras celebrado
e professor de retorica, formou-se na filosofia neoplatonica e é conside-
rado o autor da traducio latina das Enéadas, que encabecava os “livros
dos platonicos” responsaveis por proporcionar a Agostinho o primeiro
passo para a fé. O alvorogo causado pela conversao de Agostinho, descri-
ta de modo tao vivido nas Confissdes, justificou-se por seu lugar crucial na
histéria do cristianismo ocidental. Depois dela, Agostinho empenhou-se
na cria¢ao de uma teologia neoplatonica, na qual a triade plotiniana e
a doutrina da processdo e do retorno ao Um, aparece praticamente no
seu estado original. “Filho” e “Espirito” sdo para ele dois aspectos do
Nous; e, por meio da sua obra, a nog¢do caracteristicamente plotiniana da
Divindade como “sempre ativa e sempre em repouso”, recorrente nos
escritos dos misticos, ingressou na teologia catoélica.

E 6bvio que Agostinho, em seu primeiro periodo cristio, foi profun-
damente devedor de Plotino, que conhecia por meio de Vitorino e, com
frequéncia, cita pelo nome, chamando-o de “um daqueles mais exce-
lentes fil6sofos”, cuja doutrina da alma se encontra em harmonia com
o Prélogo do Quarto Evangelho. Quando veio a escrever as Confissdes,
o glamour da visdo platonica havia comecado a se dissipar e, assim, foi
capaz de lidar com espirito critico com a sua breve experiéncia plotiniana

73512

“daquilo que ¢”"*. No entanto, ninguém pode compreender o livro em

questdo sem algum conhecimento das Enéadas, das quais todas as suas

12. AGOSTINHO DE HIPONA, 1973, p. 17.
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passagens de maior qualidade sdo derivadas e, em mais de um caso, imi-
tadas com grande grau de semelhanga.”” Nos ensaios compostos logo
apo6s a sua conversao — por exemplo, o De quantitate Anime, escrito cerca
de 388 a.D. — a influéncia de Plotino é dominante, e a visao extatica do
Um ¢ apresentada como o apice da experiéncia cristd. Desse momento
em diante, os principais contornos da teologia mistica ja estavam mais
ou menos estabelecidos. E, como Agostinho foi um dos Padres mais
amplamente lidos e profundamente reverenciados, com uma autoridade
por pouco inferior a da propria Escritura, o seu tom neoplaténico nunca
se perdeu. Onde quer que a mistica crista passe do plano emocional e
empirico ao filosofico, esse tom é claramente visto; e os conceitos de
Plotino, mais ou menos disfar¢ados, reaparecem, mesmo nesses escri-
tores medievais que nao possuem contato direto com a filosofia grega.
A imensa popularidade dos assim chamados escritos dionisianos, que
extraem muito da sua doutrina das Enéadas, por intermédio de Proclo,
contribuiu para estabelecer ainda com maior firmeza o carater neopla-
tonico da mistica cristd. A partir deles surgiram as concepgdes de esferas
sucessivas ou emanacdes intervindo entre o Absoluto e o mundo fisico,
e a unido extatica com a divindade transcendente e incondicionada
como o termo de uma experiéncia religiosa. Tais escritos ingressaram
no Ocidente no século IX, por meio da tradugao latina de Dionisio ela-
borada por Erigena. Este segue Plotino bem de perto ao ensinar que a
Divindade absoluta se encontra “além do ser” e, portanto, transcende a
Trindade das Pessoas; uma doutrina de ortodoxia duvidosa, que foi de
grande importancia para o desenvolvimento subsequente da mistica.
Uma aproximacgao ainda mais estreita ao pensamento e especialmen-
te a psicologia de Plotino encontra-se em Ricardo de Sao Vitor, talvez
o maior te6logo mistico e, certamente, um dos escritores de maior in-
fluéncia da Idade Média inicial. Nos séculos XIII e XIV, as suas obras, que

agora sdo pouco lidas, circularam pela Europa Ocidental e modelaram

13. Especialmente uma grande parte do Livro VII e o célebre décimo capitulo do Livro VIIL
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a mistica em desenvolvimento da Inglaterra, Alemanha e Flandres.
Dante, que o chama de “aquele que em contemplac¢do era mais que um
homem?”, coloca a sua alma radiante entre aquelas dos grandes mestres
no Céu do Sol (Paraiso, X, 131). Abandonando tanto os varios mundos
de Dionisio quanto o tosco dualismo da religido popular, Ricardo ensi-
nava que trés esferas estavam abertas a contempla¢dao humana: sensibilia,
intelligibilia e intellectibilia — uma série estreitamente analoga aos trés
mundos de Plotino. Também dizia que trés tipos de contemplacao expe-
rimentadas pelo ser humano correspondiam aos referidos mundos. Esses
tipos sao: mentis dilatatio, um alargamento da visdo da alma, que ainda
permanece na ordem natural; mentis sublevatio, uma elevacdo da mente
iluminada para a apreensdo das “coisas acima de si mesma” (ou, como
os neoplatdnicos diriam, a apreensao dos inteligiveis); e, finalmente,
mentis alienatio ou éxtase, no qual a alma fita a verdade na sua desnuda
simplicidade. Entdo, “elevada sobre si mesma e arrebatada em éxtase,
contempla as coisas a Luz divina a qual toda razdo humana sucumbe”.
Essa “luz divina” é a lumen gloriee — a luz espiritual ou inteligivel, que
transforma a alma e a torna capaz de contemplar a Deus — uma con-
cep¢ao que, tornando-se lugar comum na teologia medieval, foi adotada
por todas as grandes escolas misticas e desempenha relevante papel no
Paraiso. Pode-se mostrar que é extraida diretamente, por intermédio de
Agostinho, das Enéadas', que sdo a fonte definitiva de muitos outros
pontos nas obras de Ricardo. Do século XIII em diante, tais obras se
tornam, juntamente com Agostinho e Dionisio, as principais fontes das
quais deriva o neoplatonismo disfar¢cado dos misticos medievais. A sua
influéncia penetrante, no entanto, nao foi confinada as escolas misticas.
Até mesmo Santo Tomas de Aquino, que aceita e expde na Summa (1. q.

12, a. 5), a doutrina da lumen gloriee, esta consideravelmente em divida

14. 'V, 3, 8. Comparar com Santo Agostinho, Confissdes, VII, 10: “Entrei, e, com aquela vista da minha alma,
vi, acima dos meus olhos interiores e acima do meu espirito, a Luz imutével. [...] Quem conhece a Verdade

conhece a Luz Imutavel, e quem a conhece conhece a Eternidade” [Traducio de Santos (1973, p. 139)].
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com Plotino em muitos outros aspectos particulares, embora o cite de
modo impreciso e ndo pareca té-lo conhecido por contato direto. Numa
extraordinaria passagem, que mais tarde influenciou uma das rapsodias
mais admiraveis de Ruysbroeck, Santo Tomas realmente “destacou” a
frase mais celebrada da Sexta Enéada e a adaptou a visao da divina uniao
propriamente crista e nao platdnica, como um “ato muatuo” de Deus e
da alma. “Numa maneira maravilhosa e inexprimivel”, diz o Aquinate
a respeito da alma nessa passagem, “ela ao mesmo tempo apreende e é
apreendida, devora e é devorada, abraca e é violentamente abracada e,
pelo elo do amor, une-se com Deus e é com Ele como 0 S6 é com 0 S6”.

E num filho de Sdo Domingos mais tardio e menos ortodoxo, o formi-
davel e aventureiro pensador Eckhart, que a influéncia de Plotino sobre
a mente medieval é mais bem percebida, passando dele a Suso, Tauler,
Ruysbroeck e outros misticos do século XIV. A filosofia de Eckhart ainda
fornece um dos mais sugestivos comentarios sobre as Enéadas. Elabo-
rou aquela distin¢do entre a Divindade absoluta e Deus, que era quase
inevitavel para um pensador cristao desejoso de encontrar um lugar
na teologia para o Um neoplaténico. A Divindade, diz ele, é “um nio
Deus, um nao Espirito, uma nao pessoa, uma nao imagem, um simples
puro Um”. O Filho, no qual “o Pai se torna consciente de Si mesmo”~,
combina os atributos do Cristo-Logos com aquele do Nous. Nele, estao
os arquétipos de todas as coisas criadas. Ha, portanto, uma emanacio da
Divindade, através do Filho, na criacdo. O destino da alma é exatamente
aquele concebido por Plotino: ela deve ascender ao mundo espiritual e,
através dele, a sua origem, o Um, “fluindo de volta ao fundo da fonte
sem fundo a partir da qual fluiu”. Em Tauler, Suso e especialmente no
grande contemplativo flamengo Ruysbroeck, essas ideias — embora
consideravelmente modificadas pela sua habilidade especulativa inferior
e pelo espirito mais ardente de devoc¢ao cristd — ainda sdo sentidos de
modo intenso, e, desde que essas obras e aquelas dos seus discipulos nu-
triram muitas gera¢oes subsequentes de contemplativos, o lado mistico

da tradi¢do neoplatdnica continuou, por meio deles, a gerar frutos na
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alma humana. No entanto, essa mesma proximidade com a qual costu-
mam seguir as partes da doutrina neoplaténica que os atrai nos permite
medir a distancia que separa as suas mentes, a sua linguagem e o seu
temperamento daquele caracteristico a Plotino e a sua escola. A tranqui-
lidade, a austeridade de pensamento, a énfase na beleza, a clara luz fria
do Mundo inteligivel partiram. Esses sdo homens da Idade Média. As
suas obras estdo cheias de um esfor¢o centrado, por sua vez, nas ideias
de sacrificio e de dor. A sua religido esta embebida pela pronunciada
consciéncia crista de pecado e pela dificuldade — nunca enfrentada dire-
tamente — de reconciliar a devo¢do a um Redentor pessoal com a paixao
mistica pelo Absoluto. O fato de que a filosofia das Enéadas tenha sido
capaz de ingressar num mundo tdo distante do seu espirito original e de
se conciliar com uma atitude mental em muitos aspectos oposta aquela
do seu criador: eis uma prova obliqua da autenticidade da sua proposta

para interpretar as experiéncias espirituais do ser humano.
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CAPITULO 6. MiSTICA E JUSTICA
AMBIENTAL: OS POVOS INDIGENAS NO
BRASIL E O RECRUDESCIMENTO DOS
DESAFIOS CONTEMPORANEOS

Véangela Maria Isidoro de Morais

Introducgao

Durante etnografia para elabora¢ao de minha tese sobre apropria¢oes
do catolicismo na comunidade indigena Maturuca, na Terra Raposa Ser-
ra do Sol, em Roraima, conversei em varias ocasides com o entiao tuxaua
(cacique) Djacir Melquior, da etnia Makuxi. Um dos assuntos foi sobre
a sua rotina na aldeia. Em seu relato, observei um padrio: cada agdo se
vinculava a uma prece, e aquela dindmica narrativa da lideranga indigena
passou a oferecer significados perenes a outros desafiantes arranjos poli-

ticos e sociais, como os da atualidade

Eu vou pescar, eu faco minha ora¢iozinha pra nio acontecer nada na
viagem, pra mim puxar um peixe. Porque mexendo com a natureza, a natu-
reza ndo € tao simples como a gente pensa. Essa natureza, a gente respeita
muito, porque ela se vinga também. A gente nunca pode destruir. Tudo tem
seu dono, entdo precisa pedir licen¢a. Tudo na natureza tem seu dono, o

que cuida. Entdo essa parte ai ¢ a tradi¢do que a gente segue.'

1. MORAIS, 2018, p. 108.
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A experiéncia do mistério (e suas relagdes com o Sagrado) é ponte
para o que passamos a refletir no presente texto, os potenciais entron-
camentos entre mistica e justica ambiental, em cenario de sistematica
ameaca aos direitos constitucionais dos povos indigenas e a pauta antie-
cologica no Brasil contemporaneo.

Compreendemos a mistica, segundo Boff, como uma expressao que

designa “o ilimitado que h4 em todo conhecimento™?

, uma vez que no
campo da experiéncia humana e cosmica, ¢ inevitavel o encontro com o
indecifravel, o lado profundo da realidade, captada antes pelo coragio do
que pela mente.

Portanto, o campo de analise esta circunscrito as observag¢oes dessa
experiéncia Makuxi, que se demonstra aderente a uma espécie de mistica
de resisténcia, em estreito didlogo com os movimentos sociais emanci-
patérios e sua relagdo com a tradi¢ao religiosa crista. “Os militantes, em
qualquer campo, desenvolvem uma mistica de luta e de compromisso,
quer dizer, aquele conjunto de convic¢des que mobilizam as pessoas e os
grupos e os transformam em agentes de mudanga™.

Para além do acumulado na cota historica desde o processo de colo-
nizag¢do do Brasil, os desafios contemporaneos indigenas se manifestam
por meio de uma série de situagdes que implicam a¢do, omissdo e incen-
tivo velado de agentes governamentais. As mudangas das regras de licen-
ciamento ambiental, grilagem de terras publicas, marco temporal para
terras indigenas, facilidades na libera¢ao de agrotdxicos e a intensificagao
da violéncia contra esses povos e contra os que lutam com eles, exempli-
ficam essa realidade. Isso significa que a vida e o cotidiano indigenas sdo
recorrentemente judicializados, gerando um tipo de estresse existencial
em decorréncia do agravo e do desrespeito aos seus interesses. Ademais,
as assimetrias (sob a regéncia da injusti¢a e do sofrimento social) se agra-

vam com as duras experiéncias provocadas pela pandemia da covid-19.

2. BOFF, 1996, p. 139.
3. Ibidem, p. 140.
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Enquanto se deu o processo de elaboracao deste capitulo, varios epi-
sodios passaram a demonstrar o recrudescimento das pelejas e conten-
das que ameagam os povos indigenas e 0 meio ambiente no pais. Toma-
mos um deles como figura¢ao. Na pauta dos primeiros meses de 2022,
segmentos hegemonicos na politica e na economia se empenharam em
legalizar a mineragdo em terras indigenas no Brasil. A nova fisionomia
dessa estratégia utilizou as marcas contextuais globais como argumento
para a recente aprovagao pela Camara dos Deputados, em carater de
urgéncia, da tramita¢io do projeto de Lei (PL) 191/2020 que autoriza a
pratica da minera¢do em territorios indigenas. Na conjuntura mundial,
o conflito Rassia/Ucrania, desencadeado em fevereiro de 2022, tem for-
jado razdes para a concretizagdo de velhos anseios. Arranjos dessa agao
politica contemporanea nos remetem a considerar o que Achille Mbem-
be denominou de necropolitica, categoria que problematiza as formas
de violéncia soberana e o poder de designar quem vive e quem morre.*
O Estado, portanto, sob a toada do crescente e linear desenvolvimento
econdmico e a defesa da seguranca nacional, cria concretos cenarios de
violagao dos direitos desses povos.

Com base no que ressalta Souza, podemos situar o PL 191/2020 no
escopo dos debates geopoliticos sobre securitiza¢ao, na medida em que
os argumentos convertem o tema da legaliza¢ao da pratica de mineragao

em terras indigenas em questao de seguranca estatal.

‘Securitizar’ equivale, a partir de uma perspectiva socialmente critica e
radicalmente democratica, a abrir uma caixa de Pandora porquanto bem
pode representar um 6timo pretexto para restringir ainda mais liberdades
e direitos. Seu sabor liberticida é, assim, irretorquivel, por mais que uma

espessa névoa cerque de duvidas, hesitacoes e sofismas esse debate.’

4. MBEMBE, 2018.
5. SOUZA, 2019, p. 234-35.
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Esses apontamentos iniciais sdo necessarios para brevemente ten-
sionar um tipo de racionalidade politica e econdmica a promover uma
enviesada pauta ambiental e os sentidos esbo¢ados pela experiéncia
mistica dos povos originarios como forma de resisténcia a esses desafios.
Para isso, apoio-me em algumas reminiscéncias de pesquisa realizada
em 2012 junto ao povo Makuxi da comunidade Maturuca, com o ob-
jetivo de analisar os sentidos que contornam a sua espiritualidade e a
poténcia dessa experiéncia mistica sobre a praxis ambiental. Valemo-nos
estrategicamente de algumas entrevistas e notas de campo, bem como
de uma breve revisao bibliografica, com o intuito de saber: de que forma
os Macuxi validam sua experiéncia mistica no enfrentamento de situa-
¢Oes protagonizadas pelo Estado brasileiro, considerando o conceito de
justica ambiental?

Para tanto, o capitulo se estrutura sobre trés pontos: notas contex-
tuais sobre o povo Makuxi, sua organizagdo politica e espiritualidade; a
mistica centrada na Terra; e os sentidos da mistica de resisténcia com

base no conceito de justica ambiental.

A inscricao Macuxi no movimento indigena: mistica e Teo-
logia da Libertacao

No mosaico da diversidade brasileira representada por 256 povos
indigenas e 156 linguas maternas, o povo Makuxi ¢ a maior etnia pre-
sente em Roraima, ainda que também se situe nos paises vizinhos da
Venezuela e Guiana.

Em numeros proporcionais, Roraima ¢é o estado mais indigena do
pais e detém o maior percentual de indigenas em terras demarcadas
(83,2%).° Esse destaque indica os sentidos que situam essa parcela sig-
nificativa da populag¢ao, composta por dez povos (Macuxi, Wapichana,

Ingariko6, Patamona, Sapard, Taurepang, Wai-Wai, Yanomami, Yekuana

6. OLIVEIRA, 2016.
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e Pirititi), no centro de uma longa e intrincada rede de interesses e confli-
tos socioecondmicos e ambientais.

Um simbolo desse processo foi a homologa¢io continua em 2009 da
Terra Indigena Raposa Serra do Sol (TIRSS). Essa conquista ¢ resulta-
do de quase 30 anos de mobiliza¢do das comunidades que integram o
Conselho Indigena de Roraima (CIR), a maior organizagdo indigena do
estado, criada com o apoio da Igreja Catdlica, por meio da Diocese de
Roraima, no cenario de formacao e fortalecimento do Conselho Indige-
nista Missionario (Cimi).

A organizagdo politica dos povos indigenas em Roraima nasce como
resposta a invasdo de suas terras por fazendeiros e garimpeiros. A conta-
minacio dos rios, a relagdo de dominacio e a oferta de bebida alcodlica
aos indigenas pelos invasores proporcionaram uma série de situagoes de
violéncia, desagregac¢ao das familias e das comunidades, a exploragdo da
mio de obra indigena nas fazendas, o abandono gradativo dos valores
culturais indigenas, maus-tratos e assassinatos.

Em 1977, os indigenas da regido das Serras (TIRSS) se mobilizaram
em torno do movimento denominado “Ou vai ou racha”, expressao con-
tra a imobilidade diante de situa¢bes que oprimiam os povos indigenas
de Roraima, com a bandeira “N3o a bebida alcodlica e sim a comunida-
de”. Esse processo de luta faz parte da histoéria do Cir, criado a partir da
primeira Assembleia dos Tuxauas na década de 1970, e que hoje abrange
35 terras indigenas e 465 comunidades’, dentre essas, Maturuca que
tem um papel fundante na experiéncia de luta por reivindicagio do ter-
ritorio, sendo um celeiro de liderancas politicas dos povos indigenas na
regiao.

O lema em Makuxi Anna Pata Anna Yan — que significa Nossa Terra,
Nossa Mie — sagrou uma grande campanha internacional do Cir as vés-
peras da primeira etapa do julgamento da homologac¢ao da TIRSS, em
meados de 2008, pelo Supremo Tribunal Federal (STF). Com o objetivo

7. CIR, 2022.
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de buscar apoio a homologacao em area continua, a campanha sinteti-
zou a cosmovisdo desses povos amazonicos e incentivou o debate em
torno das experiéncias misticas indigenas sobre a terra e suas figuragdes.

O campo mistico em discussdo se constitui por meio de uma diver-
sidade de expressdes cotidianas, seus diferentes sistemas de crengas,
rituais, dangas, pajelancas e os processos de evangelizagio crista presen-
tes nas aldeias. De modo particular, junto aos indigenas da comunidade
Maturuca, a presenga dos missionarios do Instituto Consolata para Mis-
soes Estrangeiras (ICME) e a observancia dos principios da Teologia da
Liberta¢ao assumem uma dimensdo importante no momento de refletir
a experiéncia mistica indigena.

Logo, a descri¢do e analise que se passa a desenvolver ¢ circuns-
tanciada a essa comunidade e aos arranjos decorrentes de um tipo
especifico de presenca missionaria e de organizag¢ao indigena. Existem
comunidades indigenas na mesma regido, com caracteristicas espirituais
diferenciadas, articuladas com o modelo de evangelismo neopentecostal
e filiacdo a uma vertente do movimento indigena de carater conservador
(Sociedade de Defesa dos Indios Unidos do Norte de Roraima — Sodiur).

Essa instancia do grupo e da valida¢ao comunitaria do crer é subli-
nhada por Hervieu-Léger ao dizer que: “Algumas comunidades unem de
modo mais estreito e especifico familias espirituais que partilham uma
interpretacdo comum da relagdo com o mundo e do modo de vida que
a posse da verdade implica™®. Isso, a0 mesmo instante em que promove
uma espécie de identificagdo social entre aquelas pessoas da sua comu-
nidade, marca uma separa¢do com os que dela nao pertencem. Essas
marcas sociais e simbolicas constituem as fronteiras dos grupos numa
perspectiva das suas vivéncias espirituais.

Para alguns povos indigenas do extremo Norte do Brasil, como os
Makuxi, Makunaima ¢ a divindade indigena, o mito fundador, o Sagra-

do que habita o Monte Roraima. No centro da aldeia Maturuca ha um

8. HERVIEU-LEGER, 2005, p. 176.
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monumento que simboliza a grande mao de Makunaima a segurar o
mapa da TIRSS; é a mao que rasgou a terra formando o leito dos rios
que cortam essa regiao de Roraima, dizem os indigenas. Conforme ensi-

nam os professores indigenas da regiao das Serras,

Makunaimi foi um homem sabio, inteligente e tinha o poder de fazer coi-
sas extraordinarias [...] Quando acontecia uma tempestade, bastava falar,
a tempestade parava. Ressuscitava até os mortos. Makunaimi foi um pajé
muito forte. Desde 14 até hoje nds, o povo Makuxi, temos nossos pajés,
gragas a Makunaimi. Aquele que nos deixou o dom da satde. Ensinou a

seus dois filhos a viver.’

As narrativas interétnicas promovem varia¢des nas versdes sobre
Makunaima, mas como destacou o Makuxi Jaime André, “[...] o certo
mesmo ¢é que o povo Makuxi também tem a sua origem™".

Com frequéncia os indigenas dessa regido se denominam “netos de
Makunaima” e fazem por essa inscri¢do uma espécie de genealogia do
Sagrado, reiterando um vinculo parental com a espiritualidade de seus
ancestrais, a0 mesmo tempo em que combinam o seu sistema de crencas
com o cristianismo catdlico. Sobre esses cruzamentos, André Mary des-
taca o fendomeno da transnacionalidade de discursos como um produto
da interacdo colonial." O intercdmbio de culturas propicia a tensdo
global-local, evidencia as assimetrias nas relagdes de poder e ordena, em
fluxo continuo, a negociacio de sentidos.

A expressdao missionaria dos consolatinos pela via da Teologia da
Liberta¢dao na comunidade Maturuca combinou, em discursos e praticas
cotidianas, os niveis politico-religiosos alinhados pela defesa dos direitos
humanos e dos territérios dos povos indigenas. Assim, o suporte ins-
titucional da Igreja Catolica, especialmente a partir dos anos de 1970,

9. FILHOS, 2004, p. 13.
10. MORAIS, 2018, p. 86.
11. MARY, 2009, p.- 9L
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se manifesta por meio de série de projetos que reorganizam a vida dos
indigenas, através de cursos de formacao, cria¢do do CIR, iniciativas
autossustentaveis e valorizag¢ao cultural.

A Teologia da Libertacao, segundo J.B. Libanio, nasce como parte
de uma consciéncia libertadora mais ampla, impulsionada pelas ideias
de grupos intelectualizados mediante um contexto de acirramento da
opressdo de grande massa de pessoas exploradas pelo sistema capitalista
na América Latina, a partir da década de 1950." Essa espécie de revisao
critica da realidade moderna inspirou a emergéncia de diversos movi-
mentos da sociedade civil e aproximou os campos da cultura religiosa e
da pratica social.

A articulagdo entre discurso e pratica é marcada na experiéncia da
Igreja na comunidade Maturuca. A reflexdo critica dos problemas en-
frentados pelos indigenas passou a impulsionar novas atitudes e formas
de organizagao desses povos. A tematica da libertacao validou a luta pela
defesa de seus territorios, operando na instancia comunitaria os sentidos

ancestrais, seus rituais e visoes de mundo.

A mistica da Terra: os esteios que seguram o céu

Airton Krenak refor¢a a concepg¢do da Terra como organismo vivo
que “[...] em algumas culturas continua sendo reconhecida como nossa
mae e provedora em amplos sentidos, nao s6 na dimensao da subsistén-
cia e na manutencio das nossas vidas, mas também na dimenséo trans-
cendente que da sentido a nossa existéncia”".

Apesar da diversidade cultural e das diferentes formas de traduzir suas
experiéncias espirituais, nota-se de forma predominante entre os povos
indigenas a cosmovisdo sobre a Terra como realidade concreta e espi-
ritual, intrinseca, envolvente. Em didlogo com a visao dos povos Yano-

mami que alertam sobre a queda do céu ou a derrocada da humanidade

12. LIBANIO, 1987.
13. KRENAK, 2019, p. 22.
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diante de um projeto de civiliza¢gdo que tem ao centro a mercadoria e o
consumo desenfreado', Krenak discorre sobre os esteios que suspendem

o céu:

Cantar, dangar e viver a experiéncia magica de suspender o céu é comum
em muitas tradi¢des. Suspender o céu é ampliar o nosso horizonte; nio o
horizonte prospectivo, mas um existencial. E enriquecer as nossas subjetivi-
dades, que ¢ a matéria que este tempo que nods vivemos quer consumir. Se
existe uma ansia por consumir a natureza, existe também uma por consu-

mir subjetividades — as nossas subjetividades."”

E diante desse conversatorio de saberes enredados no cotidiano étni-
co que os povos Macuxi intercambiam os sentidos que tém sobre a Terra
com a afirmagdo e a promogao da vida. Portanto, as multiplas possibili-
dades de ser, de imaginar e de estar no mundo ¢é parte desse processo de
afirmacao e reconhecimento étnico, base indispensavel na organizagio
de segmentos indigenas na defesa e cuidado com o meio ambiente. Kre-
nak interroga: “Por que essas narrativas nao nos entusiasmam?”'¢.

Ao despersonalizarmos o rio, as rochas, a Terra, os demais seres,
como diz Krenak), criamos vazios que passam a ser ocupados pela arro-
gancia humana e a nossa incessante necessidade de consumo. Acontece
o que o autor denomina de “divorcio das integragdes e intera¢des com
a nossa mae, a Terra”". Por trds dessa miopia imaginativa existe um
processo de orfandade em curso que recai sobre todos os filhos desse
grande casulo.

Essa ética ecolégica que se manifesta em diferentes momentos da

luta indigena pela homologa¢ao da TIRSS ¢ um dos principais pontos

14. KOPENAWA; ALBERT, 2015.
15. KRENAK, 2019, p. 15.

16. Ibidem, p. 10.

17. Ibidem, p. 24.
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de didlogo entre as formas tradicionais de religiosidade dos Macuxi e o
projeto de evangelizacao dos missionarios Consolatinos.

Justica ambiental e a mistica de resisténcia

Partimos do reconhecimento de que os povos indigenas, a partir do
contexto apresentado, partilham situa¢des recorrentes de injusti¢a social
e sofrimento ambiental. A desestabiliza¢cdo provocada pela invasao de
seus territorios e violéncias subjacentes, historicamente passaram a
alimentar uma consciéncia libertaria que se fortalece em a¢des misticas
e politicas. Tem-se assim, em constante negocia¢ao, a convivéncia entre
as praticas tradicionais de espiritualidade dos povos indigenas e as do
catolicismo institucional sob inspira¢do da Teologia da Liberta¢ao que,
conforme lembra J. B. Libanio, norteia-se pela articulagao “da realidade
divina com as malhas confusas da histéria de opressao e libertagao™.

A nogao de justica ambiental é herdeira de condutas que expdem
desigualdades multisituadas em um sistema estruturado no modelo de
desenvolvimento liberal. As a¢bes de degradacao ambiental, o desres-
peito aos ecossistemas, a escassez de recursos naturais sdo problemas
que replicam as assimetrias politicas, sociais e econdmicas e que afetam
diretamente as popula¢des acéntricas como pobres, negros e povos in-
digenas.

A in(justiga) e o racismo ambiental circunstanciam a emergéncia do
pensamento e do movimento denominado justica ambiental que surge
nos Estados Unidos como uma proposi¢ao decorrente da crise socioam-
biental nas décadas de 1970 e 1980. O movimento negro passou a denun-
ciar a discriminac¢do que sofria essa parcela da populag¢do exposta a lixo
téxico, radioativo e a instala¢ao de industrias com efluentes poluentes
nas proximidades de suas moradias.'” Dessa forma, a justica ambiental é

um mecanismo de resisténcia frente a

18. LIBANIO, 1987, p. 230.
19. SOUZA, 2019.
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[...] qualquer processo em que os eventuais maleficios decorrentes da ex-
ploragdo e do uso de recursos e da geracao de residuos indesejaveis sejam
socio-espacialmente distribuidos de forma assimétrica, em funcao das cliva-

gens de classe e outras hierarquias sociais.*

Mesmo nao se configurando uma situacao geograficamente exclusi-
va, uma vez que a injustica ambiental ndo conhece fronteiras, o contexto
dos indigenas na Amazonia brasileira € um arranjo social real que traduz
as caracteristicas desse racismo ambiental em evidente desrespeito ao ca-
pitulo constitucional que trata sobre os direitos dos povos indigenas no
pais. Em Roraima, da destina¢do de grandes areas para a monocultura
de grios e a intensificagdo da invasdo de suas terras por fazendeiros e ga-
rimpeiros, percebe-se estratégias de “licenciamento” da parte de agentes
governamentais que se apoiam na narrativa da expansao econdmica do
estado.

Duas medidas que comprometem a prote¢ao ambiental exemplifi-
cam as pressoes a que sdo continuamente submetidos os povos indige-
nas: em fevereiro de 2021, em plena intensificagdo de uma nova onda da
covid-19, a Assembleia Legislativa de Roraima aprovou a lei 1453/2021,
em resposta ao projeto de lei apresentado pelo proprio governador, regu-
lamentando a atividade de mineracdo e garimpagem em Roraima. Esta
lei foi derrubada pelo STF em setembro de 2021. Em julho de 2022, a
Lei 1701/2022 proibe os 6rgaos ambientais de fiscaliza¢ao e a policia mi-
litar de Roraima de destruirem equipamentos utilizados e apreendidos
na pratica de crimes ambientais, como o garimpo ilegal. O Ministério
Publico Federal avalia que a lei é inconstitucional e o partido da Rede
Sustentabilidade deu entrada em uma nova a¢ao junto ao STE. No mes-
mo pleito de 2018, no qual o presidente Jair Bolsonaro recebeu 71,55%

dos votos dos eleitores de Roraima, também se elegeu o governador de

20. Ibidem, p. 130.
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Roraima, Antonio Denario, que, naquele momento, pertencia ao mes-
mo partido do presidente.

Os interesses politicos e econdmicos que movimentam as atividades
ilegais em terras indigenas alimentam ciclos de violéncia e atentam
diretamente contra a saude desses povos, contaminam rios, promovem
desmatamentos, queimadas, mortes de animais e danos em cadeia que
afetam as suas condi¢Ges de vida. Esse quadro reitera o fundamento
de que a existéncia indigena segue negada pelo Estado, enquanto as
interferéncias antropogénicas que precarizam os ecossistemas promo-
vem de forma cada vez mais frequente os chamados eventos climaticos
extremos.

Diante disso, algumas ideias, com base nas notas de campo elabora-
das em visitas a comunidade Maturuca, se destacam nessa intrincada
rede de significados que envolve a espiritualidade indigena, o respeito ao
meio ambiente e as formas de resisténcia decorrentes.

Quando o entdo tuxaua da comunidade Maturuca, Djacir Melquior
antecede com uma prece as suas ac¢oes corriqueiras na comunidade, ele
oferece o fundamento da critica ao antropocentrismo e a reificacao da
natureza. Esse respeito aos seres é reiterado por Krenak nos seguintes

termos:

[...] hd muita vida além da gente, ndo fazemos falta na biodiversidade [...]
Esse pacote chamado de humanidade vai sendo descolado de maneira
absoluta desse organismo que é a Terra, vivendo numa abstrag¢io civiliza-
toéria que suprime a diversidade, nega a pluralidade das formas de vida, de

existéncia e de habitos.”

Nesse sentido, a cosmovisao indigena imprime responsabilidades ao
ser humano diante de uma natureza, que ao ser contrariada, emite sinais
de seu desagrado. Essas perspectivas ecologicas também compdem a

mistica da Teologia da Liberta¢do. Mas a espiritualidade dos indigenas

21. KRENAK, 2020, p. 7.
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Makuxi e o senso de justica ambiental ndo tém, evidentemente, nesse
encontro com os consolatinos, um ponto de partida. H4 uma experiéncia
cumulativa em ambas as frentes, indigena e missionaria, culturalmente
friccionada por esse encontro, que comporta na partilha de seus repert6-
rios a memoria ancestral e a ressignificagdo dos ritos tradicionais desses
povos. O professor indigena, Ednaldo André adverte sobre o encontro

de espiritualidades que ndo comprometa a unido e o fortalecimento do

grupo:

Aqui nés temos uma unica religido que é a catélica. Até porque nods
definimos: No6s nio vamos aceitar nenhum outro tipo de religiio. E essa
e acabou-se. E porque a gente vé hoje muitas comunidades enfraquecidas
por causa disso. E até também entra ja pro lado cultural. No passado eles
(os religiosos catélicos) também destruiram e eu ndo queria aqui falar de
outras religides, mas é preciso. Tem religides que proibem certas coisas da
cultura, o pajé por exemplo. Eles dizem: “isso é coisa do demoénio”, sabe? Ai

vai comecar a dividir a comunidade.*

Em Maturuca, varios agentes das tradi¢des religiosas indigenas se
destacam no cotidiano da comunidade: as rezadeiras e benzedeiras, o
pajé e as liderancas mais idosas que puxam as dangas tradicionais como
o Parixara e o Aleluia, enfim, uma composic¢ao cultural multipla que dia-
loga de modo estreito com a defesa da terra como guardia maior dessa
existéncia diversa.

Ainda com foco sobre a construgao simbolica da TIRSS, a professora
de lingua Makuxi Tereza Pereira disse que o sentimento de se sentir em
sua morada, mesmo depois de tantos conflitos e lutas foi selado pelo
Sagrado. “Makunaima disse que por onde era a terra dos Makuxi, ele
marcou”. Esse microrelato confere aos Makuxi um lugar a “perder de

vista”, chancelado por uma demarcag¢do mistica que ao tempo em que

22. MORAIS, 2018, p. 51.
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expressa os lagos da ancestralidade de seu povo, apresenta a resisténcia
dos sujeitos implicados nesse longo processo de territorializa¢ao.”

A violagao dos direitos fundamentais, o agravamento das ameacas aos
indigenas e ao meio ambiente, tomando por analise o contexto da luta
pela homologag¢io da TIRSS, provocou a necessidade de reorganizagio
politica desses povos. As produgcdes teologicas da Teologia da Liberta¢ao
baseadas na mistica do cuidado da vida e as suas sucessivas amplia¢oes
tematicas encontraram correspondéncia nos desafios vivenciados pelos
povos indigenas da regiao, e uma dessas tematicas passou a ser aplicada
aos problemas ecolégicos que afetam o projeto de promogao da vida
principalmente dos mais vulnerabilizados e dos mais culturalmente

distintos dos padroes hegemonicos.

Conclusao

Transitamos entre algumas reminiscéncias e atualizagdes acerca das
expressOes misticas do povo indigena Makuxi, maior etnia presente em
Roraima, como forma de buscar compreender, por meio da partilha e
con(vivéncia) com os moradores da comunidade Maturuca, o encontro
entre os sentidos espirituais que alimentam a organizag¢io politica e a
noc¢ao de justica ambiental. Essa busca se deu motivada, especialmente,
pela intensificagdo das ameagas sofridas pelos diferentes povos indigenas
no Brasil e a agenda antiecolégica em contexto politico contemporaneo.

Nesse sentido, escalonamos um conjunto de narrativas e ideias sobre
o cerne da tematica, a fim de apresentar brevemente as particularida-
des dos Makuxi, sua organizagdo politica em decorréncia de um longo
processo historico de reivindicagdo territorial para, em seguida, abordar
as relacoes de espiritualidade e as formas de resisténcia diante de um
contexto de flagrante injustica ambiental.

Tanto a experiéncia mistica quanto a reivindica¢ao sintetizada na

expressao “justica ambiental” sio compreendidas como estratégias que

23. MORAIS, 2018, p. 90.
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ajudam a opor resisténcia mediante as viola¢oes de direitos e as opres-
soes sofridas pelos Makuxi.

Vivemos um momento da histoéria, caracterizado por medidas
concretas de retrocesso democratico, que promove uma espécie de “an-
gustia civica”. Esse sentimento deve se aprofundar se considerarmos a
perspectiva dos povos indigenas que tém na Constitui¢ao brasileira um
instrumento instavel frequentemente revisado por projetos de lei que
buscam desfigurar os seus direitos. Assim, é preciso manter um estado
de prontidao, uma postura extenuante de organizagao e luta, enquan-
to avan¢am sobre o cendrio de crise sanitaria uma série de problemas,
dentre esses em contexto de Roraima, as frentes de mineracao nas terras
indigenas.

A partir disso, a questdo apresentada por Krenak pode nos ajudar
a atualizar e a sintetizar essa reflexdo: “Quais estratégias esses povos
utilizaram para cruzar esse pesadelo e chegar ao século XXI ainda esper-
neando, reivindicando e desafinando o coro dos contentes?”**.

Uma das estratégias, podemos inferir, ¢ a produgdo de outras subjeti-
vidades, de outras dinamicas coletivas e outros modos de ser no mundo.
A ancestralidade tdo marcada nos relatos dos indigenas, a integracao
com a natureza, seus ritos e costumes, a relagdo com a proposta teo-
logica baseada em praxis libertadora e o sofrimento social pressionado
pelas injusticas ambientais levam a compreender a mistica como uma
experiéncia de renovag¢do das energias a dar sentido e a sustentar os
modos concretos e simbolicos de sobrevivéncia desses povos originarios,

por meio das formas de organizagao e luta, cada vez mais necessarias.
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CAPITULO 7. DE UM OLHAR DECOLONIAL PARA
A ESPIRITUALIDADE INDIGENA POTIGUARA:
A MiSTICA INTER-RELIGIOSA NO RITUAL
DA LUA CHEIA DA BAIA DA TRAIGAO (PB)

Savio Roberto Fonseca de Freitas

Ao Bruno Pereira e ao Dom Phillips que continuam

a luta junto aos nossos ancestrais!

Primeiras colocagoes

O objetivo deste estudo é desenvolver uma reflexdo sobre as contri-
bui¢des dos estudos decoloniais para as Ciéncias da Religido, tomando
como objeto de estudo as manifestacoes religiosas observadas no ritual
da Lua Cheia na Baia da Traicdo, litoral norte da Paraiba.' Para pensar
a espiritualidade indigena na contemporaneidade, ndo podemos seguir
teorias eurocentradas que nao ddo espago para ouvir as experiéncias
dos povos originarios brasileiros. A partir das epistemes do ouvir as
vozes territorializadas em suas proprias cartografias, podemos siste-
matizar possibilidades cientificas sobre as praticas religiosas dos povos
originarios.

As Ciéncias da Religidao possuem uma origem histérica que se pauta

na cultura judaico e cristd, mesmo quando os olhares se voltam para as

1. Estas informagGes foram coletadas em Aula Campo em 20/10/2021 na Baia da Trai¢do (PB) da Disciplina
Mito, Rito e Espiritualidade Indigena, sob a responsabilidade do Prof.Dr. Lusival Barcellos (PPGCR-UEPB).
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praticas religiosas do Oriente e ndo do Ocidente. Lauri Emilio Wirth nos
apresenta uma critica ao projeto ocidental de uma ciéncia da religido
como um todo, a partir dos contextos de domina¢ao que acompanham
os projetos de coloniza¢do.” Quando pensamos as Ciéncias das Re-
ligides a partir de um olhar decolonial, a proposta se volta para uma
perspectiva pluralista e ndo hegemonica. A continua¢ao de uma episte-
mologia eurocentrada do pensamento nao permite a amplitude de um
modo pluralista de analisar as varias manifestagdes da espiritualidade.
Agora ¢ a hora de ouvir a voz dos subalternizados pela raca, classe
e género, minimizando a hegemonia de teorias eurocentradas que nao
possibilitam o avango da discussdao sobre alguns temas da agenda con-
temporanea.” Em dire¢do analoga, torna-se relevante analisar o ritual
da Lua Cheia da Baia da Trai¢ao (PB) pela necessidade de aprender com
os povos originarios principios humanitarios que priorizam as forgas da
natureza por meio de uma relagao ecocritica que se pode estabelecer
com a ancestralidade indigena, maximizando as rela¢bes humanas e
minimizando as fronteiras ainda altas das epistemes coloniais quando
mascaradas por um circuito pés-colonial de pensamento. Tal fata se da

por causa de uma ma compreensdo do didlogo inter-religioso:

Um ponto de destaque neste processo é estabelecer que o didlogo inter-re-
ligioso ndo ¢ um didlogo entre o Cristianismo e outras religides. Ha uma
relagdo de poder estabelecida pelo Ocidente cristdo que ideologica e hege-
monicamente dita as formas, regras, logicas e epistemologias do didlogo
inter-religioso. Dessa maneira, para entrar de fato em diadlogo é preciso

reconhecer os diferenciais e a rela¢do de poder.*

2. WIRTH, 2013.
3. Ibidem, p. 129.
4. TOSTES, 2020, p- 41.
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Concordamos com Anggélica Tostes quando menciona a questao da
relagio de poder estabelecida pelo Ocidente cristdo.’ E praticamente im-
possivel pensar a concretizagdo de um didlogo inter-religioso, mantendo
ainda uma pratica epistemoldgica que sobrepde uma fé religiosa em de-
trimento da outra, acentuando uma elite privilegiada por um exercicio
religioso elitista, dado que mais segrega do que agrega para o fortaleci-
mento de uma pratica decolonial urgente e necessaria a discussao sobre
religides afro-amerindias, por exemplo. O dialogo inter-religioso nao se

sustenta sem uma perspectiva pluralista.

Praticas exclusivistas e fundamentalistas ndo promovem o didlogo inter-re-
ligioso por estarem ligadas a afirmacao e a defesa das proprias verdades e
interesses, correndo grande risco de estabelecer relagdes Eu-Isso, buscando
a objetivac¢do e a conversdo do outro para uma tnica verdade. O didlogo
inter-religioso exige espirito aberto para as novidades que o encontro pro-
move. Ele, efetuado sob o chamado principio pluralista, convida crentes e
nio crentes, religides, espiritualidades e culturas para entrar nesta dinimica
dialogal. Entretanto, ha disposi¢des essenciais para que este didlogo ocorra

com ganhos para os envolvidos.*

Em dire¢ao analoga ao posicionamento de Roberlei Panasiewicz,
podemos acrescentar que o dialogo inter-religioso trava ainda um longo
duelo com uma insisténcia eurocentrada em considerar as religides de
matriz africana e indigena, com base nas rela¢cdes Eu-Isso, como praticas
desviantes de um cristianismo defendido como critério hegemonico para
ditar normas, regras e epistemologias singularistas como tentativa de
invisibilizar por meio de um memoricidio toxico rituais afro-amerindios
que muito revelam a identidade brasileira.” O Brasil jamais pode ser

pensado, sob a pauta das manifestac¢des religiosas, como um territorio

5. Ibidem.
6. PANASIEWICZ, 2020, p. 45.
7. Ibidem.
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eurocentrado e singularista, mesmo que em tempos tao funestos (inicia-
dos em 2018), haja uma interferéncia do Estado em privilegiar de modo
antidemocratico religides de matriz judaicas e cristds. O entendimento
do pluralismo religioso no Brasil, aliado a consciéncia de uma mistica
inter-religiosa®, pode abrir espago para uma discussdao decolonial demo-

cratica:

A questio do pluralismo religioso é uma realidade sempre mais proeminen-
te no mundo de hoje, em si mesma pluralista e marcada por reavivamentos
do religioso, que parecem explodir quase selvagemente. Nao s6 as antigas
e tradicionais religiGes, mas também as do universo afro-indigena e as que
vieram para o Continente, parecem crescer de importancia e se tornarem
interlocutoras privilegiadas para o Cristianismo historico, igualmente novos
movimentos religiosos surgem nos mais diversos contextos, suscitando
perplexidade e interpela¢Ges diversas aos adeptos das Igrejas cristas tradicio-

nais, catolica e protestantes.’

Estamos de acordo com Maria Clara Bingemer quando se menciona
as interpelacGes dos adeptos das igrejas catolicas e protestantes sobre as
religies de matriz africana e indigena, as quais sdo erroneamente con-
sideradas primitivas e selvagens por nio seguirem o modelo dogmatica
cristdo de fé."” Compreender o pluralismo religioso é também ter cons-
ciéncia de que o cristianismo nao € a tnica forma de ligar ao Sagrado,
até o dialogo inter-religioso se fortalece por meio do respeito aos dife-
rentes modos de conexdo com a espiritualidade. No que diz respeito ao
contexto religioso brasileiro, segregar as religides afro-indigenas ¢ uma
maneira de fortalecer uma industrializagio politica das religies, ou seja,
as igrejas deixam de ser templos e se tornam campos de negociac¢ao de

uma fé singular, monoteista, racista, miségina e fundamentalista.

8. BINGEMER, 2020, p. 140.
9. Ibidem, p. 141.
10. Ibidem.
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Decolonialidade e Ciéncias da Religiao: caminhos pluralis-
tas

Os estudos pos-coloniais abriram muitas portas para a constru¢ao
de novas epistemologias e paradigmas de analise sociocultural, atuando
na valoriza¢ao de saberes nao hegemonicos que advém de paises peri-
téricos, porém ainda com contribui¢do de muitos intelectuais que nao
pertencem ao lugar de fala dos povos subalternizados.

Em lugar de pos-colonial, outros talvez julguem mais adequado
o uso de conceitos como “descolonizar”, “transcolonial”, “estudos
subalternos” etc."" O colonizado consegue igualmente, por meio da
religido, ndo ter em conta o colono. Através do fatalismo, toda a inicia-
tiva é arrebatada ao opressor atribuindo-se a Deus a causa dos males, da
miséria, do destino."” A religido é forcada a se reinventar no ambito do
processo colonizador, e por isso, sua critica, compreensdo ou explica¢ao
nio podem se dar desvinculadas das sociedades reais e historicas em
que a religido é praticada.” A verdade religiosa s6 é compreensivel se
vinculada ao sujeito religioso que a afirma.* As teorias pos-coloniais nao
conduzem a enunciados universais."” Todas as culturas sao incompletas
e, portanto, podem ser enriquecidas pelo didlogo e pelo confronto com
outras culturas.'* Com o conceito de “pds-colonial”, Wirth pretende
referir-se a persisténcia atual de formas diversas de dominag¢des oriundas
dos centros coloniais, antigos e atuais, que se evidenciam na imposi¢ao
de estruturas hierarquicas de classificacdo, de controle das relacoes de
trabalho, de valora¢do dos processos das produ¢ées de conhecimento,

com critérios de fundo étnico, racial e de género, como rela¢bes praticas

11. WIRTH, 2013, p. 130.
12. Ibidem, p. 132.

13. Ibidem.

14. Ibidem, p. 136.

15. Ibidem, p. 138.

16. Ibidem, p. 140.



180

de poder; um dos pressupostos fundamentais dos estudos pos-coloniais é
a estreita relacao entre a elaboragao tedrica e a pratica historia.

Podemos constatar que os estudos pos-coloniais ndo pretendem
propor epistemologias alternativas, mas contribuir com a construcao
de um pensamento contra-hegemonico a partir de multiplos lugares
epistémicos subalternizados pelo poder colonial. Trata-se, portanto, da
construc¢ao de novos horizontes de plausibilidade, a partir das alteridades
subsumidas e ocultadas pelo lento e longo processo de consolidagao do
sistema mundial que hoje vivemos; como a Ciéncias da Religido pode
incorporar criticamente no seu perfil epistémico especifico, os espacos
da vida cotidiana como o tecido social a partir do qual sujeitos concretos
extraem seus codigos de sentido que lhes permitem estar no mundo e
viver em sociedade? Em que medida linguagens técnicas e discursos es-
pecializados sobre a religido tendem a expropriar experiéncias multiplas
de sujeitos reais e historicos, construindo narrativas coerentes e coesas,
destinadas, acima de tudo, a legitimar o lugar institucional de emissao de
seus enunciados?

As teorias pos-coloniais ndo resolvem o problema da diversidade
religiosa, uma vez que ainda esta ancorada nos discursos hegemonicos
e epistemologicos da colonialidade, principalmente no que diz respeito
a poder falar e aprender a ouvir as alteridades. Claudio de Oliveira Ri-
beiro ao analisar a relagao entre o pensamento decolonial, os estudos de
religido e o principio pluralista, mostra que uma das premissas basicas
do pensamento decolonial é que a colonialidade nio ¢é algo histérico
e politico como o colonialismo, mas é uma estrutura de pensar e agir
culturalmente, presente nas diferentes formas de organizagao social,
imaginarios e mentalidades, que refor¢a légicas de dominagao e de
centralismos excludentes'”, o que nos permite pensar sobre: o que ¢é
preciso decolonizar? por quais motivos precisamos decolonizar? por que

ainda persiste a ideia de sustentar uma visdo de pensamento tinico, nos

17. RIBEIRO, 2020, p. 22.
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centrocentrismos enraizados nos gregos, latinos e europeus? Universa-
lismos das ciéncias e da ética; racionalidade superior na producao do
conhecimento; individuo nio contextualizado com outros envoltoérios;
identidades fixas e rigidas.

No tocante aos estudos de religido, sdo muitos os desafios que emer-
gem da critica ao pensamento Unico. Um deles é que as metodologias
precisam identificar, com maior profundidade, como a l6gica de “recolo-
nialidade” esta presente nas experiéncias religiosas e em outros aspectos
da vida. Os estudos de religiao podem ser favorecidos pela conexdo com
outra nogao igualmente destacada, que ¢ a de polidoxia. Ela, constituida
por intermédio da critica e do desmascaramento do pensamento tinico e
compreendida no contexto de multiplicidade, de reposicionamento dos
saberes e de relacionalidade das concepgoes religiosas e humanas™. A
tarefa decolonial consiste em construir a vida a partir de outras catego-

rias de pensamento:

A perspectiva decolonial, ao se fundamentar a partir de epistemologias
feministas, afro-indigenas e de saberes ndo especulativos, realca as dimen-
sdes concretas da vida. Além disso, como ja visto, os discursos cientificos,
por estarem marcados pela légica masculina e branca, arvoram uma falsa

universalidade, uma vez que dissimulam a particularidade que possuem."

Concordamos com o posicionamento acima no que toca a questao
da universalidade. Universalidade é diferente de humanitarismo. As
perspectivas decoloniais nos levam a refletir sobre hibridismo cultural,
identidade hibrida, interseccionalidades de raca, classe e género. A com-
preensao de identidade hibrida aponta para a formacao da identidade
como um processo dinamico e fluido, de tal modo que as pessoas podem

mudar ao longo do tempo como resultado da interacdo com os outros.”

18. Ibidem, p. 25-26.
19. Ibidem, p. 30.
20. Ibidem, p. 36.
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Buscar novas imagens (interpretacdes) do Sagrado esta centrado nas
identidades e expressoes de fé.*

As manifesta¢des da espiritualidade brasileira nao podem ser anali-
sadas a partir de uma perspectiva eurocentrada, hegemonica e discipli-
nar. Precisamos jogar, como afirma Daniel Souza*, as epistemes nas
encruzilhadas para poder tornar visiveis e audiveis a voz dos grupos
segregados da sociedade por questdes memoricidas que impedem ag¢bes
como conjugar, articular, mesclar, diversificar, problematizando rela¢oes
de poder que complicam o andamento de processos de produg¢des de
conhecimento articulados com a¢bes sociais e politicas que respeitam a
diversidade cultural inerente ao Brasil.”

Exu ¢ invocado por Daniel Souza e aparece como uma entidade de
matriz africana, do pantedo iorubd nigeriano, para problematizar as
discussbes sobre religiosidades, colocando-nos na encruzilhada das
epistemologias decoloniais para discutir Ciéncias da Religido, Estudos
Culturais e Transdisciplinaridade.* Daniel Souza nos leva a buscar um
alargamento tedrico-metodolégico para se interpretar o mundo e a
pensar as Ciéncias da Religido como uma area de pesquisa que se coloca
no campo transdisciplinar, um espago de encruzilhadas metodologicas
(entre-lugares) e articulagbes entre saberes ja estabelecidos, como:
interpretar as linguagens da religido; adentrar ao espa¢o de mudangas
com outros olhares com base nos estudos culturais; tecer um balaio de
multiplos conceitos que confrontam a arrogancia e a primazia dos mo-
dos identificados pela logica colonial; relativizar os fundamentalismos
religiosos, politicos, nacionais, étnicos, artisticos, que absolutizam certos

patrimonios e discriminam os demais.

21. RIBEIRO, 2020, p. 37.
22. SOUZA, 2020.
23. RIBEIRO, 2020, p. 37.
24. SOUZA, 2020.
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Nesta época em que a historia se move em muitas dire¢des, toda con-
clusio esta atravessada pela incerteza, o que nos permite deixar algumas
reflexGes: toda epistemologia é incompleta; o olhar critico sobre religiosi-
dades e espiritualidades deve ser hibrido, transdisciplinar e conflituoso; im-
possivel pensar as humanidades e as religiosidades de forma centralizada
e eurocentrada; as religiosidades s6 podem ser problematizadas por meio
de intersecg¢des; e principalmente, devemos tomar cuidado com o perigo

das historias tinicas (epistemicidio, memoricidio e o suicidio identitario).

O Ritual da Lua Cheia na Baia da Trai¢ao (PB)

Sob a condugido do Prof. Lusival Barcellos, fomos guiados a Barra de
Camaratuba (PB) para encontrar o mestrando Isaias Marculino (Pajé
Guarapira Potiguara), organizador do ritual da Lua Cheia na Baia da
Traicao, litoral Norte da Paraiba. Cheguei ao ponto de encontro, UFPB-
-Campus IV-Unidade Rio Tinto, as 13:40, como combinado com o Prof.
Lusival Barcellos, o qual pontualmente deu inicio a aula campo.

Fui provocado pelo professor para conhecer o Casardo dos Lundgren,
situado na Rua Regina I, em Rio Tinto. Uma imperiosa mansao que
pertenceu a familia Lundgren, a qual comandou, por décadas, a Compa-
nhia de Tecidos Rio Tinto. Atualmente o casardo pertence aos indigenas
Potiguaras que pretendem fazer seu memorial no casardo e contar toda
a historia de repressdo e também das reminiscéncias dos traumas que
ainda assolam a populag¢ao de Rio Tinto.

Em seguida, passamos pela Igreja de Nossa Senhora dos Prazeres,
lugar em que se percebe marcas explicitas da catequese indigena poti-
guara. Paramos no Terreiro Sagrado do Brejinho, na estrada para a
Baia da Trai¢ao. O mestrando Genilson apresentou o terreiro e falou da
sacralidade em torno da arvore rara de marfim.

Importante falar um pouco da constitui¢do de um terreiro sagrado
ao ar livre. A sensa¢do que obtivemos é de um contato direto com
a natureza e com a ancestralidade indigena. O vento logo se mostrou

presente, fazendo as folhas secas se mexerem. Os passaros como em
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oragao e procissao aérea nos sinalizam a necessidade de abracar a arvore
e sentir a energia pura que dela brota. Em circulo, demos um abraco
coletivo na arvore e pedimos perdao por sermos tdo desumanos com a
generosidade da natureza. Logo entendi que a mistica potiguara muito
nos tem a ensinar, a raridade da arvore do marfim nos congratula com a
sacralidade do momento e a espiritualidade indigena potiguara comega a

acender sua chama dentro de nos.

Figura 1. Terreiro Sagrado de Brejinho-PB

Fonte: Acervo pessoal Savio Freitas (2021).
Outro aspecto relevante de se mencionar é o contexto dos ritos nas
multiplas espacialidades como pontua Maria Angela Vilhena.” A referi-
da autora quando se refere aos espagos sagrados, considera que os ritos

podem ser sistematizados a partir das seguintes categorias: finalidade,

25. VILHENA, 2005, p. 80.
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operatividade, ritual e espacialidade. Pensar estes aspectos no fluxo da
caminhada ao encontro com o Pajé Guarapira Potiguara ¢ de extrema
relevancia, uma vez que o Sagrado vai se mostrando por meio de diver-
sos fios condutores.” A imagem acima ¢ clara ao figurar a arvore de
marfim como um fio condutor para emanagio das energias da natureza

e re(en) contros com nossa ancestralidade indigena.

O que nos interessa, contudo, ao nosso objetivo, ndo é a realidade “histori-
ca” que se chega algumas vezes a isolar e desembaracar desse florescimento
das imagens, mas o fato de o Fim de Mundo - o da coloniza¢io — e a expec-

tativa de um Mundo Novo implicam um retorno as origens.”’

Retornar as nossas origens é um ato decolonial urgente, quando segui-
mos para a Barra de Camaratuba em dire¢ao ao encontro com mestran-
do Isaias Marculino (Pajé Guarapira Potiguara), o qual nos recebeu com
muito carinho e conduziu com muita responsabilidade o ritual da Lua
Cheia, sentimos que o encontro com a ancestralidade selaria intersec¢oes
abissais ao nosso introspecto reconhecimento e revalidamento identitario.
Como professor da UFPB, confesso que sempre fiquei curioso em saber a
finalidade do ritual e como pesquisador, criei muitas expectativas, as quais
foram mais que surpreendidas. O Ritual da Lua Cheia se agrega de forma

hibrida e similar ao que acontece nos cultos de Jurema em Pernambuco:

A jurema ¢ uma arvore que floresce no agreste e na caatinga nordestina. Da
casca de seu tronco e de suas raizes faz-se uma bebida magico-sagrada que
alimenta e da for¢a aos “encantados do outro mundo”. Acredita-se também
que ¢é essa bebida que permite aos homens entrarem em contato com o
mundo espiritual e os seres que 13 residem. Tal arvore é simbolo e nicleo

de varias praticas magico-religiosas de origem amerindia. De fato, entre os

26. ELIADE, 2016, p. 71.
27. Ibidem, p. 67.
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diversos povos indigenas que habitaram e habitam o Nordeste, se fazia e em

alguns deles ainda se faz esta bebida.”®

A bebida sagrada nomeada jurema é um licor servido antes das invo-
ca¢des que convidam os espiritos ancestrais no Ritual da Lua Cheia na
Baia da Trai¢do (PB). As incorpora¢des meditinicas se tornam possiveis
quando esta bebida sagrada purifica os corpos predispostos ao transe.
O nordeste do Brasil registra estas praticas em terreiros de umbanda
e candomblé ha mais de cem anos. Os povos originarios potiguaras da
Baia da Trai¢do (PB) recuperaram este rito ja ha alguns dez anos, segun-

do informagdes disponibilizadas pela Pajé Guarapira Potiguara.

Figura 2. Pajé Guarapira

Fonte: Acervo pessoal Savio Freitas (2021).

28. BRANDAO; RIOS, 2004, p. 160, grifos dos autores.
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A figura acima nos mostra ao centro o Pajé Guarapira comegando o
ritual. Alguns elementos ndo podem deixar de ser observados: a foguei-
ra acendida para invocar a ancestralidade e tornar presente o elemento
do fogo, o qual se harmoniza com o ar, a terra e a agua, intersectando
assim os quatro elementos da natureza sob o comando da Lua Cheia; o
licor sagrado da Jurema, feito em segredo de ritual para a cura e aneste-
sia dos corpos aptos para o transe (manifestacdo de espiritos ancestrais);
as maracas reproduzem sons de invocagdo que convidam os espiritos
ancestrais; a langa fincada ao meio das pessoas em circulo cartografam
a sacralidade do territ6rio; e os cachimbos defumam o local, tornando
a energia da natureza em equilibrio. E entdo, comecam a chegar as
entidades.

As entidades que se manifestam no Ritual da Lua Cheia sdo os
ancestrais indigenas do povo potiguara e também algumas divinda-
des que fazem parte do pantedo do Culto da Jurema do Nordeste (os
caboclos e as caboclas da Jurema Sagrada). Vale ressaltar que o culto
recebe este nome porque a jurema é considerada uma arvore sagrada
por onde Jesus Cristo descansou durante sua travessia pelo deserto.
Muitos Caboclos cantam em suas toadas estas passagens da Biblia,
o que confirma um didlogo inter-religioso entre as epistemologias
cristas e as concepgdes pluralistas tdo marcantes nas religides afro-in-
digenas.
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Figura 3. Pajé Amanacy

Fonte: Acervo Pessoal Savio Freitas (2021).

Os caboclos adultos do género masculino tém o semblante carrancudo,
enquanto as caboclas tém a expressio facial de maior suavidade. Ambos des-
cem, em geral, estalando os dedos e emitindo um som sibilante. Quando em
reuniGes, onde nao haja batuque dos tambores, dan¢am em circulo, dobran-

do o joelho e deixando a outra perna atras, ao som de canticos e palmas.”

A Mestra em Ciéncias das Religides, Sanderline Ribeiro (Pajé
Amanacy), traz para o ritual a sua mentora espiritual, a india Jure-

ma, entidade muito conhecida nos rituais de Jurema e Encantaria no

29. BRANDAO; RIOS, 2004, p. 166.
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Nordeste e no Sul-Sudeste do Brasil. Percebe-se que a entidade chega
para o ritual com o objetivo de manter a for¢a energética limpa, uma
vez que pega o cachimbo para defumar o corpo em transe e dar passes
de cura em pessoas que possuem algum problema de ordem espiritual
ou de satide que ainda pode ser resolvido pela espiritualidade. O que
fica claro também ¢ a busca por parte de muitas pessoas pela cura, por
uma orienta¢ao espiritual, por uma palavra de conforto vinda da espiri-
tualidade indigena e, principalmente, o contato dos potiguaras com os
povos origindrios ancestrais, uma vez que muitas pessoas entram em
transe durante o ritual: € um momento de encontros com a natureza e
com o Sagrado.

Oportuno também mencionar que os dois pajés estdo vinculados ao
Programa de Pos-Graduagao em Ciéncias das Religides da UFPB e en-
contram na pesquisa um espago para divulgar a cultura potiguar e tam-
bém registrar, por meio de disserta¢des de mestrado e teses de doutora-
do, experiéncias até entdo so preservadas pela oralidade ancia. Este fato
torna o Ritual da Lua Cheia um evento marcadamente pluralista, uma
vez que muitas pessoas que participam buscam espiritualidade, cura,
conhecimento popular, dados para pesquisa, fundamentos identitarios,
memorias e algum conforto para os tormentos do existir em mundo tdo
intoxicado pelas ambi¢6es desumanas.

O Ritual da Lua Cheia tem como objetivo principal possibilitar cone-
x0es com as for¢as da natureza sacralizadas nas manifesta¢Ges espirituais
de entidades que protegem as matas, os rios, as arvores, os animais, as
florestas, enfim uma natureza ainda nao contemplada como sagrada
e intocada pelas tantas violéncias humanas. O pluralismo religioso se
manifesta pelas oracdes catdlicas, pelas cantorias indigenas, pela danca
circular, pela fogueira, pela defumacao, pela desintoxicac¢ao espiritual,
pela limpeza perfumada e pelos passes dos espiritos incorporados.

A reveréncia a Jesus Cristo, a Virgem Maria e ao Espirito Santo Cristao
nio se configura como um exercicio sincrético porque nao ha uma tenta-

tiva de escamotear e/ ou camuflar o culto que esta sendo desenvolvido,
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muito pelo contrario, o ritual da Lua Cheia é também um momento de
confraterniza¢do de varias manifesta¢oes de fé, uma vez que o dialogo
inter-religioso ¢é proferido pelas entendidas que se manifestam nos cor-
pos indigenas e nos corpos dos convidados escolhidos e desintoxicados
pelo licor da jurema. Os ancestrais indigenas nos surpreendem quando
incorporam em algumas pessoas alheias as tribos locais e que se tornam
veiculos para exposi¢ao de mensagens sagradas voltadas para o cuidado
com a saude, com as rela¢des de trabalho, com o exercicio intelectual,
com as informagbes que podem ser divulgadas e/ou nio por parte de
alguns pesquisadores presentes no ritual.

O contato dos ancestrais indigenas com os pesquisadores é muito
relevante. Percebemos que ha uma preocupagio por parte das entidades
com as informacgdes que podem ser divulgadas de forma distorcida em
func¢do de uma conquista restritamente intelectual. O interesse maior
das entidades ¢ fazer com que o ritual seja conhecido pela sua forga de
cura e de disseminac¢do da cultura indigena potiguara, algo que insiste
em ser negado por uma politica memoricida e segregadora. Os caboclos
e caboclas refor¢cam a tese de que a brasilidade de nossa na¢ao nao pode
ser maculada por uma histéria que esconde toda a presenca dos povos
originarios em territorio invadido pela ambi¢do de homens que ja vi-

nham falidos de suas proprias terras.
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Figura 4. Lua Cheia na Barra de Camaratuba-PB

Fonte: Acervo pessoal Savio Freitas (2021).

Nao podiamos deixar de mostrar a imagem acima. A lua cheia con-
firmando a sua soberania e energia natural em harmonia com os quatro
elementos da natureza (dgua, terra, fogo e ar). O ritual tem muito ainda
que ser explorado em estudos criticos voltados para a espiritualidade
como segmento epistemologico. A religiosidade indigena potiguara pos-
sui um hibridismo cultural de mitos e ritos que consolidam uma mistica
brasileira que ainda nao foi tao explorada pelas Ciéncias da Religiao, fato
que nos encoraja a investigar e trazer para academia como reflexdo a ser
ruminada em TCCs, dissertagdes, teses, grupos de pesquisa, estagios de

pos-doutorado e tantas outras formas de investigagao.
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Consideragdes nada ultimas

Nio custa informar que aqui registro apenas impressdes que ensaiam
uma etnografia sobre o ritual da Lua Cheia realizado na Barra de Cama-
ratuba, ainda ha muito o que se observar para aprofundar reflexées em
nivel mais elaborado, como exige uma reflexao académica respaldada pe-
las Ciéncias da Religido e pelas 4reas de conhecimento das humanidades
que possibilitam um olhar pluralista e decolonial sobre a espiritualidade
indigena potiguara do Litoral Norte da Paraiba, no espago da Baia da
Traicdo.

O Ritual da Lua Cheia é uma das maiores manifesta¢cdes brasileiras
que reforcam a humanizag¢io do didlogo inter-religioso por meio de uma
mistica inter-religiosa, a qual ensaio em chamar de mistica afro-indigena,
uma vez que invoca uma ancestralidade muita cara as comunidades
quilombolas e indigenas, ficando a sensa¢do de que nao é possivel pensar
qualquer manifesta¢ao religiosa afro-indigena sem a consciéncia de que
o pluralismo é uma condi¢do inerente ao universo das multiplas brasili-
dades religiosas.

Ainda somos muito devedores aos povos originarios em relagao aos
espagos para que eles divulguem os muitos saberes sobre nosso territério
brasileiro, principalmente sobre as formas de lidar com a espiritualidade
visivel e invisivel. A natureza brasileira ¢ um bioma mistico preservado
pelos indigenas e a ciéncia, no ambito de exercicio pluralista e democra-
tico, ndo pode negar aos seus verdadeiros donos o direito de contar a sua
versao da historia.

O religare indigena por meio do Ritual da Lua Cheia da Baia da
Trai¢do pode ser um portal para que nossos ancestrais nos ensinam a
sobreviver aos varios apocalipses a que somos submetidos neste mundo
intoxicado pela desumanidade. Quando o respeito as diferencgas de raca,
de classe, de género e de religido fomentar a paz entre os povos, pode-

mos afirmar que estamos aptos a recomegar. Sigamos!
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CAPITULO 8. 0 USO RITUAL DA AYAHUSCA
NO CONTEXTO DO SANTO DAIME: UMA
MISTICA CRISTA E AMAZONICA

Amanda Vicentini

Introducao

Um fendmeno notavel que tem ganhado for¢a nas tltimas décadas
é o resgate e a disseminagdo das praticas e conhecimentos indigenas
amazonicos por grupos urbanos. No Brasil, um exemplo significativo
desse fenomeno € o crescente consumo da ayahuasca. Originaria da
lingua quichua, Aya significa alma ou espirito, enquanto huasca se traduz
como cipo, resultando na expressao “cipd das almas”. A ayahuasca é uma
bebida preparada por meio da cocgdo do cip6é conhecido como jagube
e das folhas do arbusto chamado chacrona. Sua utiliza¢io remonta a
tempos imemoriais, tendo finalidades tanto religiosas quanto medicinais.
A ayahuasca transcendeu as fronteiras da floresta e conquistou espago nos
centros urbanos brasileiros, assim como em outros paises. Um dos princi-
pais catalisadores para essa expansao para além da floresta foi o surgimento
de movimentos religiosos ecléticos que tiveram como base o uso ritual des-
ta bebida em suas praticas. O Santo Daime é o movimento religioso mais
difundido e conhecido nesse contexto, desempenhando um papel funda-

mental na dissemina¢ao da ayahuasca nos centros urbanos brasileiros.’

1. Unido do Vegetal e Barquinha sdo outras duas religides que se formam na Amazdnia e se expandem
para outras regides do Brasil. Assim como o Daime, estas também tém como fundamento o uso ritual da

ayahuasca e ecletizam (o que se quer dizer com “ecletizam”? Talvez outros termos soem melhor:
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Santo Daime, o Cristianismo da floresta

O Santo Daime representa uma abordagem singular na forma de con-
sumir e ritualizar a ayahuasca. Simbolicamente, ele transforma a bebida
em “Daime”, “domesticando, convertendo e sacralizando” esse elixir.?
Surgido na década de 1930, no coracgao da floresta amazdnica, mais
precisamente na cidade de Brasileia, no estado do Acre, esse movimento
religioso ¢é resultado de um processo de formacao que incorporou e
reelaborou elementos de diversas correntes espirituais e religiosas. Entre
essas influéncias, destacam-se o xamanismo, o espiritismo, tracos das
religides afro-brasileiras e elementos do cristianismo, notadamente do
catolicismo popular.

Conforme Ferreira, o Santo Daime é descrito como “uma manifesta-
¢do religiosa essencialmente brasileira, caracterizada por sua profunda
diversidade religiosa e por um elemento singular: a bebida sagrada, uma
via para o autoconhecimento e o desenvolvimento espiritual™®. A his-
téria do Santo Daime remonta ao momento em que Raimundo Irineu
Serra, posteriormente conhecido como Mestre Irineu, teve seu primeiro
contato com a ayahuasca. Nascido em Sao Luis do Ferret, Maranhao, em
15 de dezembro de 1892, Irineu Serra cresceu em uma familia imbuida
de fortes influéncias da pajelanca. Essa pratica amalgamava elementos
das culturas indigenas, das religides afro-brasileiras, da medicina cabocla

e do catolicismo popular.* A histéria mitica sobre a origem do Santo

“sincretizam”, “e a mistura”, “o encontro”, enfim, pode-se pensar numa melhor coloca¢io aqui) com outras
exegeses espirituais. O consumo da ayahuasca também é amplamente difundido entre o que podemos
chamar de movimentos New Age, que se caracterizam por sua natureza diversificada e muitas vezes ndo
se vinculam a uma matriz espiritual especifica. Em vez disso, elaboram seus rituais e atividades com base
em fontes espirituais, religiosas e filosoficas variadas. Nesse contexto, Beatriz Labate conduziu um estudo
abrangente e esclarecedor em sua dissertagdo de mestrado sobre A reinvengdo do uso da ayahuasca nos centros
urbanos (2002). Essa pesquisa oferece uma analise detalhada das novas e distintas formas de consumo da

bebida, categorizando esses grupos como “neo-ayahuasqueiros urbanos”.
2. GROISMAN, 1999, p. 101.

3. FERREIRA, 2008, p. 10.

4. LABATE, 2004
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Daime come¢a quando Irineu Serra experimentou a ayahuasca pela
primeira vez, introduzida a ele por ayahuasqueiros peruanos. Apds in-
gerir a bebida, Irineu ouviu uma voz que o instruiu a se retirar sozinho
na mata por oito dias, alimentando-se apenas de macaxeira insossa e
consumindo a “bebida sagrada”. Durante esse periodo, Irineu teve uma
visdo de uma mulher extraordinariamente bela, chamada Clara. Ela es-
tava sentada no meio da lua, usando uma aguia na cabeca, e entregou a
Irineu uma laranja, simbolizando o mundo. Essa mulher era reconhecida
como a “Rainha da Floresta” ou a “Virgem da Concei¢ao”, e ela detinha
inimeros ensinamentos preciosos para transmitir a Irineu. Foi através
dessa entidade espiritual feminina que ele passou a chamar a bebida de
“Daime”, uma expressao relacionada ao verbo “dar” e aos rogativos de
“dai-me for¢a”, “dai-me luz”, “dai-me amor™”.

A partir desse encontro, mesmo sendo analfabeto, Irineu Serra come-
cou a desenvolver a base fundamental da doutrina daimista. Todos esses
ensinamentos eram recebidos de forma passiva e intuitiva, provenientes
do plano espiritual. Irineu estruturou esses ensinamentos na forma de
poesias musicadas, que posteriormente compuseram o hinario O Cruzei-
ro, contendo um total de 129 hinos. O xamanismo e o cristianismo emer-
gem como as principais influéncias e pontos de referéncia na constru¢io
simbolica e estrutural da doutrina daimista. Nesse contexto, Couto
descreve um processo de cristianiza¢do da pajelanca e, simultaneamente,

de indianizac3o do cristianismo.

Se, por um lado, observamos a “cristianiza¢do” da pajelanca indigena com a
inclusio de oragdes cristds e santos na categoria de espiritos familiares, por
outro lado, o novo ritual formado apresenta elementos que “indianizam” o
cristianismo, representado aqui pela sua vertente catdlica, como o uso de

maracas, o bailado nos rituais e nomes como Tucum, Currupipipiragud,

5. MACRAE, 1992, p. 6.
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Marachimbé, Titango, Tituma e Tarumim, que denotam a influéncia indi-

gena, além do consumo ritualistico da ayahuasca.®

Para os daimistas, Jesus Cristo assume um papel central como a fonte
primordial de sua espiritualidade. Sua passagem na terra é vista como
a chave para a comunhio com Deus, e ele é considerado o Mestre que
deixou ensinamentos e promessas da dimensao espiritual do mundo e
do retorno ao Pai.” A base moral crista é encarada como o caminho
para o desenvolvimento pessoal genuino e a tnica via para a salvagao.
Além disso, outra influéncia catélica evidente na doutrina daimista é a
propria origem da doutrina. Afinal, Irineu Serra recebeu sua missao e
ensinamentos para a fundag¢ao do Santo Daime de uma entidade femini-
na identificada como Nossa Senhora da Concei¢do, uma das mais reve-
renciadas manifestagdes da Virgem Maria na cosmovisdo do catolicismo
brasileiro, desempenhando um papel central na doutrina.

No entanto, como observado por Ferreira (2008), ¢ essa mesma fi-
gura do catolicismo que levou o humilde seringueiro para o corac¢ao da
floresta, a fim de ensinar-lhe os mistérios da ayahuasca. Esse processo
de cristianizagdo da ayahuasca e a possibilidade de vivenciar um cristia-
nismo singular por meio do consumo de uma bebida que desempenha
um papel significativo na cultura de muitos povos indigenas ¢ eloquen-
temente expresso por Alex Polari. Polari, ex-guerrilheiro politico que
hoje ¢ um destacado lider na doutrina daimista no Acre, explora essas
relacdes entre a cultura amerindia e o cristianismo no Santo Daime de
forma quase poética em seu livro O Evangelho Segundo Sebastido Mota. Ele
também faz alusdo a influéncia que o cristianismo exerceu sobre essas
comunidades.

Nas florestas da América do Sul, o Mestre Raimundo Irineu Serra

cristianizou as tradi¢cdes caboclas e xamanicas da bebida sacramental

6. COUTO, 1989, p. 16.
7. GROISMAN, 1999.



199

ayahuasca, conhecida desde antes dos incas e rebatizou-a com o nome de
Daime, significando com isso o rogativo que deveria ser feito pelo fiel ao
comungar com a bebida. [...] Mais uma vez, longe dos saberes eruditos
e dogmaticos, da pompa dos cortesdos eclesiasticos, um ensinamento
espiritual de grande profundidade foi tecido por humildes seringueiros,
no contexto de um cristianismo popular, durante o boom da borracha no
final do século passado. Neste cenario impar, foi que o Mestre Irineu re-
uniu em seu cadinho alquimico, esse mesmo cristianismo com tradi¢oes
pré-colombianas, esoterismo europeu, crencas africanas e xamanismo
enteodgeno. [...] A cristianiza¢do da ayahuasca é o fecho de um longo

processo de resgate cultural e espiritual.®

De fato, a doutrina do Santo Daime parece desempenhar um papel notavel
ao reconciliar essas duas culturas e manifesta¢Ges religiosas, incorporando
elementos de rituais, valores e visdes de mundo de maneira harmoniosa.
Além disso, ela oferece uma experiéncia que reinterpreta a cosmologia
cristd sob a perspectiva da ayahuasca. Esse sincretismo e interconexdo de
tradi¢cdes espirituais revelam a capacidade da doutrina de criar uma sintese
Unica que transcende as fronteiras culturais e religiosas, proporcionando

uma experiéncia espiritual enriquecedora e transformadora.

O entedgeno

Segundo Pedro Luz, os etnobotanicos consideram que o uso de plan-
tas psicoativas ¢ tdo antigo quanto a propria existéncia humana.’ Estudos
arqueologicos indicam que todas as populacées, em algum momento,
buscaram alterar a consciéncia utilizando diversas substancias, especial-
mente plantas. As “sagradas medicinas”, como eram frequentemente
chamadas, desempenhavam um papel crucial no tratamento de uma

variedade de doencas psicologicas, sindromes associadas a comunidade

8. POLARI, 1998, p. 18-19.
9. LUZ, 2015.
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e desequilibrios sociais.'” Nesse contexto, medicina, religido e magia
estavam intimamente relacionados.

Farmacologicamente, o cip6 jagube (Banisteriopsis caapi) contém dois
principais alcal6éides: a Harmina e a Harmalina. As folhas da chacrona
(Psychotria viridis) contém um potente principio psicotrépico, a Dime-
tiltriptamina (DMT), classificada como um psicodélico. Quando se trata
de substancias psicoativas, ha frequentemente confusao e controvérsia
conceitual. Muitas vezes, essas substancias sao erroneamente chamadas
de “alucinégenos”, embora essa terminologia tenha conotag¢des de estar
louco ou alucinando, o que ndo é representativo das experiéncias com
ayahuasca e outras substancias usadas para fins religiosos.

No entanto, a dimensao religiosa associada ao consumo dessas subs-
tancias levou Gordon Wasson et al. a cunhar um termo interessante em
El Camino a Eléusis (1980): “entedgeno”. Esse neologismo se traduz como
“Deus dentro de n6s” ou “cheio de Deus”. Ou seja, plantas e substancias
que, quando ingeridas, tém o potencial de “manifestar o divino interior”.
Varios estudos reforcam a ideia de intera¢do entre plantas psicoativas e

experiéncias religiosas." Timothy Leary e Walter Clark, em Religious Im-

10. SCHULTES; WINKELMAN, 1996.

11. Outro estudo que se tornou amplamente reconhecido e que langou luz sobre as caracteristicas religiosas
e misticas das substancias psicodélicas foi o Good Friday Experiment, conduzido em 1962 pelo psiquiatra e
entdo pastor protestante Walter Pahnke como parte de sua tese de doutorado na Universidade de Harvard.
O experimento buscava investigar se a psilocibina atuaria como um entedgeno, ou seja, se provocaria
experiéncias misticas em individuos com predisposi¢Ges religiosas, especialmente dentro de um contexto
religioso. No dia da Sexta-feira Santa de 1962, 20 estudantes de teologia se reuniram em uma capela em
Boston para participar do experimento. Metade deles recebeu uma dose de 30 mg de psilocibina, enquanto
a outra metade recebeu um placebo. Para avaliar a natureza mistica das experiéncias, foram criadas nove
categorias, inspiradas nas obras de William James (1995) e Walter Stace (1960). Essas categorias inclujfam:
Senso de unidade; Transcendéncia do tempo e do espago; Senso de sacralidade; Senso de realidade objetiva;
Sentimentos profundamente positivos; Inefabilidade; Paradoxicalidade; Transitoriedade e Mudancas positi-
vas e persistentes na atitude e no comportamento. Os voluntarios do estudo foram convidados a classificar
cada uma dessas categorias de acordo com as sensagoes de suas experiéncias pessoais. O grupo que recebeu
psilocibina relatou pontuag¢des muito mais altas em comparacdo com o grupo que recebeu o placebo. Além
disso, muitos participantes desse grupo afirmaram que a experiéncia teve um impacto significativo em suas
vidas, sendo frequentemente comparada ao nascimento de um filho em termos de importincia. Esse estudo

foi um marco na compreensao das experiéncias misticas e religiosas relacionadas as substancias psicodélicas.
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plications of Consciousness-Expanding Drugs (1963), apontam com surpresa
que termos como “Deus”, “divino”, “profunda experiéncia religiosa”,
“encontro com o infinito” sdo frequentes nas experiéncias com o uso de
psilocibina, mesmo entre aqueles que nao professam uma fé especifica
ou nao se consideram religiosos."

Essa observac¢iao naturalmente suscita uma série de questdes intri-
gantes. Que tipo de manifestagdo divina pode ser considerada? Quais
sao as categorias apropriadas para interpretar essa experiéncia? E, em
ultima instancia, a participagdo nessa experiéncia tem o potencial de
transformar e aprimorar o individuo? Com base em minhas experiéncias
no campo, em um centro religioso daimista, e na sensibilidade para
identificar as manifesta¢des de natureza religiosa e mistica durante a
pratica ritual de consumo da ayahuasca no contexto do Santo Daime,
emergiram quatro categorias que visam aprofundar nossa compreensio

da qualidade dessa experiéncia.

A experiéncia

O Céu da Nova Vida é uma das maiores igrejas de Santo Daime do
Brasil e do mundo. Esta localizada no municipio de Pinhais, na regido
metropolitana de Curitiba. Desde a sua fundagdo em 2001, recebeu esti-
mativamente mais de 50 mil pessoas.

Como colocado em seu proprio site, “O Céu da Nova Vida se apre-
senta como um servi¢o de utilidade publica que tem como principal
proposito a promogao da dignidade humana através do despertar da
consciéncia”".

O Centro ¢ dirigido por André Volpi, mais conhecido como Pa-
drinho André. André foi dependente quimico de cocaina por 13 anos,
“um periodo de escuridao”, como qualificado por ele. Tentou diversos

meétodos de tratamento, mas todos sem resultado, como conta nos seus

12. LEARY; CLARK, 1963.

13. www.ceudanovavida.com.br
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discursos no Céu da Nova Vida, conforme anotado pela pesquisadora.
Em 1999 participou de um ritual no Centro daimista Céu Sagrado, em
Sorocaba, Sao Paulo. A experiéncia foi tdo transformadora que André
interrompeu a partir dali o uso de drogas. Percebendo a potencialidade
de cura e transformacdo do Santo Daime, André com o sentimento de
agradecimento e doag¢do decide abrir o Céu da Nova Vida.

O ritual ¢ iniciado com uma prele¢do do Padrinho André dando
alguns esclarecimentos, especialmente para aqueles que vao tomar o
Daime pela primeira vez. E comum ele sintetizar a experiéncia da se-
guinte forma: “O Daime € muito simples, ¢ uma chave que abre a sua
consciéncia e coloca vocé de frente com vocé mesmo” (Depoimento
anotado pela pesquisadora).

Entdo, é feito o sinal da Santa Cruz, sdo rezados trés pais nossos,
puxados pelo Padrinho André, e trés Ave-Marias, puxados pela Madrinha
lIara — esposa de André. Apds essas oragdes, o Padrinho comunica: “O
Santo Daime esté aberto”.

O despertar para a vida espiritual

Mircea Eliade argumenta que as manifestagdes xamanicas tém ori-
gem em uma mudanga profunda, seja psiquica ou fisica, daqueles que
se tornam xamas.'* Isso implica em um processo de transformacio que
abrange habitos, personalidade e é compreendido dentro de um sistema
simbdlico de morte e renascimento. A participa¢ao nos rituais daimistas
pode ser interpretada como uma espécie de ritual de passagem. Essa par-
ticipa¢do muitas vezes desencadeia mudancas abruptas nos individuos.
Eles sdo expostos a uma nova perspectiva de vida que transcende a vida
comum, oferecendo uma experiéncia que se estende além do ordinario,
conferindo-lhe um novo significado e profundidade.

A experiéncia ritual daimista proporciona uma visdo diferenciada

do mundo, dos aspectos emocionais e dramaticos da vida humana,

14. ELIADE, 2002.
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frequentemente resultando em uma ampliagdo do sentido existencial.
Esse processo cria uma nova compreensao da vida que oferece respostas
para desafios, aspiragdes e necessidades individuais, uma vez que os indi-
viduos se sentem conectados a um destino césmico."”

No Céu da Nova Vida, é comum ouvir relatos de pessoas que tiveram
suas vidas totalmente transformadas apds uma experiéncia com o Dai-
me. Por exemplo, o proprio lider da casa, Padrinho André, conseguiu su-
perar um vicio em cocaina de 13 anos no primeiro contato com a bebida,
descrevendo como o Daime despertou sua consciéncia e restaurou sua
identidade, reconstruindo aspectos como moral, ética, familia e traba-
lho. Muitos frequentadores do Céu da Nova Vida afirmam que, antes da
experiéncia com o Daime, estavam em um estado de inconsciéncia, es-
cravizados por vicios, medos, doengas e pela falta de autoconsciéncia. B
comum ouvir relatos de que o Daime os “acordou” para uma nova vida.

Em relac¢do a esse processo transformador, William James oferece
uma concepgao intrigante de “nascidos uma vez” e “nascidos duas ve-
zes”.'* Os “nascidos uma vez” nao tém inclinag¢des espirituais profundas,
nio refletem sobre suas imperfei¢bes e vivem espiritualidade de forma
simples e progressiva. Por outro lado, os “nascidos duas vezes” passam
por uma mudanca dramatica, morrendo para seu estilo de vida e crengas
materialistas para renascer espiritualmente. Essa transformacao é muitas
vezes subita e profunda.

Dentro da doutrina daimista, a espiritualidade nio se limita ao mo-
mento ritual. Ela motiva e inspira, atribuindo significado a eventos e de-
safios da vida. Ela permite que o individuo se conheca melhor, reveja sua
histéria pessoal e encontre um sentido existencial “divino” na jornada,
onde pode colocar em pratica o “novo eu” que descobriu."” Os estados

de transcendéncia experimentados durante os rituais com o Santo

15. GROISMAN, 1991, p. 85.
16. JAMES, 1995.
17. GROISMAN, 1999, p. 116.
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Daime podem revelar um novo plano de existéncia, ampliando a visao e
a percep¢ao do mundo e da propria individualidade, com o potencial de

gerar mudancas profundas e positivas naqueles que os experimentam.

O aprendizado

O Santo Daime ¢ entendido pela cultura daimista como um mestre,
um guia e um professor espiritual. Muitos daimistas afirmam ter apren-
dido valiosas licbes com o Santo Daime. Pode parecer uma contradi¢iao
epistemologica, uma vez que como uma planta pode transmitir conheci-
mento?'® No entanto, os aprendizados obtidos em uma experiéncia com
a bebida nio se enquadram em um tipo convencional de conhecimento
racional ou intelectual. Eles transcendem essas categorias, caracterizan-

do-se por serem

estados de conhecimento, estados de visio interior, dirigida a profundezas
da verdade, ndo sondadas pelo intelecto discursivo. Sdo iluminacGes,
revela¢des, cheias de significado e importdncia, por mais inarticuladas que
continuem sendo; e via de regra, carregam consigo um senso curioso de

autoridade pelo tempo sucessivo."

Os hinarios do Santo Daime desempenham um papel fundamental na
compreensio e formulac¢do da teologia dessa religido. Sdo os hinos, que
sdo considerados “recebidos do astral” e expressos por meio do canto du-
rante os rituais daimistas, que constituem o principal elemento distintivo
entre o Santo Daime e a ayahuasca indigena. Na visdo daimista, a bebida
se torna um entedgeno por meio do verbo. Como afirmado por Peres,
“A conjugac¢ao dos hinarios com a ayahuasca é o Santo Daime, onde a

musica, o canto e a bebida personificam seu ritual”*.

18. Essa perspectiva pode ser melhor compreendida nos trabalhos de Maria Betania Albuquerque, como:

Pedagogia da Ayahuasca: Por uma decolonizagdo epistémica do saber e os saberes da ayahuasca no Santo Daime (2018).
19. JAMES, 1995, p. 237.
20. PERES, 2016, p. 8.
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Os hinos presentes no hinario O Cruzeiro abordam uma ampla varie-
dade de temas, como o amor ao proximo, a verdade, a justica, a cura, a
disciplina, a humildade e a harmonia. E comum encontrar referéncias
a figuras e simbolos do cristianismo, especialmente a Virgem Maria e a
Jesus Cristo, bem como elementos da natureza, como o sol, a lua e as
estrelas. Além disso, ocasionalmente, ha mencGes a seres e entidades in-
digenas e africanas, como Tuperci, Tucum, Titango e Agarrube, embora
em menor frequéncia e destaque, evidenciando o sincretismo que ocorre
entre a simbologia crista e as tradi¢des indigenas.

Os hinos desempenham um papel orientador na experiéncia com
a consciéncia alterada pela bebida, estabelecendo um contexto que
direciona o trabalho com base nas matrizes espirituais, doutrinarias e
simbolicas do Santo Daime. Sao os hinos que traduzem as mensagens
e ensinamentos que guiam a experiéncia espiritual dos daimistas. Eles
sdo considerados como a buissola que orienta os daimistas na “forca
do Daime” durante o ritual. Portanto, é interessante notar que muitos
daimistas sugerem que ha duas maneiras diferentes de compreender os
ensinamentos transmitidos pelos hinos: durante o ritual, “sob a for¢a do
Daime”, e fora dele. Fora do ritual, os hinos podem ser lidos e cantados,
permitindo uma compreensao cognitiva das mensagens. No entanto,
¢ durante o efeito da bebida, imerso em todo o processo ritual, que as
formas de comunicagado e sensibilizacdo dessas mensagens se expan-
dem. Como observado por Groisman, a experiéncia sob a influéncia da
ayahuasca amplia a compreensdo e a absor¢ao dos ensinamentos conti-

dos nos hinos

podemos definir duas exegeses envolvidas, uma que manifesta-se no signi-
ficado literal de seus versos, utilizados intensamente na contextualiza¢do
doutrinaria, e outra espiritual, representada pelo contetido metaférico,

extraido a partir da sua execugdo ritual.”!

21. GROISMAN, 1991, p. 130.
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A bebida é o elemento-chave que confere a for¢a simbdlica e a cone-
xdo afetiva e espiritual necessarias para assimilar os contetidos dos hinos.
Essa dinamica é resultado das mudancas neurofisiolégicas induzidas
pela bebida, que alteram a percepcao e a experiéncia dos participantes.
A musica, representada pelos hinos, adquire um significado ampliado e
oferece insights que s6 podem ser totalmente compreendidos e apreendi-
dos nos estados alterados de consciéncia induzidos pela ayahuasca.

Essas mudangas neurofisiol6gicas desempenham um papel crucial na
intensifica¢ao das experiéncias espirituais e misticas durante os rituais do
Santo Daime. Elas permitem que os daimistas acessem uma dimensao
espiritual mais profunda e se conectem de maneira mais significativa
com os hinos, as mensagens transmitidas e a experiéncia como um todo.
Portanto, a ayahuasca ndo apenas amplia a percep¢do, mas também abre
portas para uma compreensao mais profunda e espiritual dos ensina-
mentos contidos nos hinos do Santo Daime.: “Nesses estados, os hinos
transmitem conteudos que transcendem suas letras e melodias, nio sen-
do percebidos unicamente pelo ouvido, mas vivenciados em plenitude
com sentimentos, emocdes e sensa¢oes.”

O que os daimistas sugerem € que a experiéncia com o Santo Daime
permite uma apreensao direta de conhecimento, valores, virtudes e da
propria presenca divina. Isso ndo depende da transmissao por terceiros a
partir de textos ou escrituras, de uma “fé cega” ou uma vida “religiosa
de segunda mao”*.

Nos rituais do Santo Daime, apesar da subjetividade das experién-
cias individuais, existe um sistema simboélico e ético compartilhado
por todos os participantes sob a influéncia da bebida e envolvidos na
estrutura ritual. Os hinos contém mensagens divinas que precisam ser

interpretadas e relacionadas a vida pratica e pessoal de cada individuo.

22. PELAEZ, 1994, p. 39.
23. JUNG, 2014.
24. JAMES, 1995.
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Os ensinamentos dos hinarios ndo se limitam a guiar a experiéncia ritual;
eles representam contetdos que devem ser integrados e postos em prati-
ca na jornada de cada pessoa na Terra.

Portanto, a experiéncia com o Santo Daime ¢é vista como uma
forma direta de comunica¢do com a divindade e de compreensdo dos
ensinamentos cristaos. Os hinos desempenham um papel central nesse
processo, transmitindo mensagens que tém um impacto profundo na
vida cotidiana dos daimistas, orientando seu comportamento, valores e
relacionamentos. E uma religiio em que a vivéncia espiritual est intrin-
secamente ligada a pratica diaria, ndo se limitando apenas ao espago do

ritual, mas se estendendo a todas as dimensdes da vida.

Adoenca e a cura

A doenga e a cura desempenham papéis significativos na experiéncia
com a ayahuasca. Conforme observado por Mircea Eliade, “A fungdo
essencial e rigorosamente pessoal do xama sul-americano continua

sendo a cura”?

. De maneira semelhante a vivéncia de alguns misticos, a
doenca ¢é entendida como a manifestacao de uma alma enferma que se
desconectou da ordem harmoniosa e que precisa ser restaurada. A cura
ocorre por meio de um processo de transformagao interior, purificagdo
e ressignificacdo da vida. De acordo com Couto, tanto a cura no mo-
vimento daimista quanto a cura xamanica compartilham caracteristicas
semelhantes, caracterizadas por processos catarticos e psicoterapéuticos.
Essa abordagem da cura, tanto no contexto daimista quanto no xamani-
co, ndo se limita apenas a cura fisica, mas abrange uma cura holistica que
envolve aspectos emocionais, mentais e espirituais. A ayahuasca é vista
como uma ferramenta poderosa para auxiliar nesse processo de cura,
permitindo que os individuos enfrentem suas enfermidades de maneira

profunda, muitas vezes revelando as raizes psicologicas e espirituais dos

25. ELIADE, 2002, p. 72.
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problemas de satide. E uma jornada de autodescoberta e purificacio que

pode resultar em uma transformacgao pessoal profunda e duradoura.

Em termos psicanaliticos, ele (aquele que busca a cura através da doutrina
do Santo Daime) tem que ab-reagir®, vivendo e revivendo intensamente a
situagdo inicial que estd na origem da sua perturbacio, para poder supera-la
definitivamente. Nesse sentido, ¢ bom lembrar que a cura nesse sistema tem
funcio catartica e ab-reativa e é analoga a cura xamanistica apontada por Lé-
vi-Strauss, onde o xami é um ab-reator profissional e a ab-rea¢do, o momen-

to decisivo da cura xamanistica, que seria a contrapartida da psicanalise.”

A cosmologia daimista concebe o Daime como um “remédio espi-
ritual” com vastas potencialidades terapéuticas que atuam nao apenas
em niveis fisicos ou mentais, mas principalmente em niveis espirituais.
O desenvolvimento da jornada espiritual ¢ intrinsecamente ligado a
necessidade de purificacdo e cura. De fato, a cura representa o processo
continuo de alinhar o ego com o ser interior, e o renascimento espiritual
€ o ponto culminante desse processo.”

No contexto do Céu da Nova Vida, sio abundantes os relatos de
pessoas que afirmam terem sido curadas pelo Santo Daime. Essas curas
podem abranger diversas areas, incluindo doengas fisicas, como casos de
HIV e cancer; vicios e dependéncias, como alcool e drogas; problemas
psicologicos, como depressao, transtornos e fobias; e questdes subjeti-
vas, como traumas, medos e magoas.

O Padrinho André, ao explicar como essas curas ocorrem no Santo
Daime, destaca que a bebida permite explorar o universo interior de

cada individuo e confrontar os problemas que afetam suas vidas. Para

26. “ab-reagir (verbo transitivo direto e intransitivo): Psicologia Libertar-se de uma ideia reprimida, de uma
emocao forte etc., por intermédio de ab-reagao”. Michaelis. Diciondrio Brasileiro da Lingua Portuguesa [on-line].

Disponivel em: https:/ /michaelis.uol.com.br/palavra/7YW/ab-reagir/.
27. COUTO, 1989, p. 179.

28. PELAEZ, 1994.

29. POLARI, 1998, p. 38.
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os daimistas, todas as formas de doenca sdo vistas como desordens de
natureza espiritual que, muitas vezes, se manifestam no corpo fisico e
psicologico.

A doenca ¢é entendida como mais do que uma simples disfun¢ao
organica individual; ela é considerada como parte de um contexto cos-
mico mais amplo.” Portanto, o processo de cura envolve nao apenas a
restauracao da satde fisica, mas também a harmonizacio e a purificacao
espiritual, possibilitando a reconexdao com a ordem c6smica e o alinha-
mento com o ser interior.

A visao daimista sustenta que a doenga ¢ um sinal de desequilibrio
que tem suas origens nos desvios de comportamento, na falta de aten-
¢do, na auséncia de vigilancia e na ignorancia. De acordo com Pelaez,
para a doutrina do Santo Daime, a doen¢a frequentemente tem raizes
em transgressoes das leis que governam a vida social e 0 mundo espiri-
tual.’’ A cura, por sua vez, representa o restabelecimento desse equili-
brio perdido, a reintegra¢ao individual em uma ordem social e cosmica.
Quando um individuo consome o Daime, ele entra em comunhao com
as “forcas espirituais” internas que focalizam intensamente o autoconhe-
cimento e o controle das influéncias que impedem o individuo de “ver

aluz”.

Apurga

Durante o trabalho com o Santo Daime, ocorrem momentos em
que muitos individuos enfrentam experiéncias de intenso sofrimento,
medo e angustia, conhecidos como “peia”, “surra” ou “purga”. Nessas
ocasioes, sob a influéncia do Daime, os individuos confrontam aspectos
inconscientes e obscuros de sua personalidade, exploram a “sombra”

da psique. Essa “sombra” representa um desafio moral que confronta

30. SILVA, 1985, p. 16.
31. PELAEZ, 1994, p. 83.
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a personalidade como um todo, pois tomar consciéncia dessa realidade
exige um esfor¢o moral.”

Essa caracteristica da experiéncia pode ser comparada a um purgato-
rio, como descrito por Silva.*” Essa purga¢ido pode se manifestar através
de catarses fisioldgicas, como vOmitos, choros e diarreias, sendo inter-
pretada como uma eliminagio concreta de impurezas. E um processo de
limpeza e purificagdo da psique e da alma, permitindo que o individuo
confronte suas imperfei¢des e deficiéncias, buscando a reconcilia¢do e o
equilibrio.

Na cultura daimista, essa é uma condic¢ao natural e comum de desin-
toxicagdo corporal e sobretudo, espiritual. A limpeza, que se da muitas
vezes por meios fisiologicos, ¢ acima de tudo uma catarse de processos
subjetivos pelos quais esta passando o individuo na experiéncia com o

Santo Daime.

E falamos de purga no sentido grego de “katarsis”, posto que se experimen-
ta uma dramatica limpeza do organismo e ainda mais, uma limpeza dos
sentimentos, das lembrancas, dos pensamentos e das vivéncias espirituais

[...]. Esta experiéncia catartica, coincide com a ja classica e célebre descri¢ao

de Eliade: “sofrimento, morte e ressurrei¢do rituais”.*

Os rituais do Santo Daime sdo verdadeiros rituais de purificacao, que
proporcionam uma reorganiza¢ao das fun¢des corporais e mentais. Ao
associar os efeitos psicofisicos dos rituais com as mensagens doutrinarias,
o Daime permite uma reinterpreta¢ao analégica dos significados da vida,
reconfigurando a visdo de mundo dos participantes. Esses rituais represen-
tam uma purifica¢ao do corpo, dos sentimentos, emog¢oes e pensamentos,

cumprindo o que Monteiro da Silva analisou em relagao ao surgimento

da doutrina: os rituais do Santo Daime sdo rituais de transcendéncia e

32. JUNG, 1982, p. 6.
33. SILVA, 1981.
34. ZULUAGA, 2002, p. 144.
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despolui¢do.” Segundo Peldez sdo as “histérias que se limpam”, os “ensi-
namentos que se revelam”, os “erros que se consertam”.’

Para os daimistas, o Daime desempenha um papel disciplinador e de
autoavaliagdo. Essa disciplina ¢ de natureza moral e consciente, servindo
para confrontar desvios e fraquezas cometidos na vida cotidiana. O reco-
nhecimento desses problemas, o confronto com a “sombra”, é fundamen-
tal para o progresso da cura e evolugio espiritual. A percep¢io dessas im-
perfei¢oes desperta o impulso para a libertagdo e o aprimoramento. Para
alcancar esse objetivo, é necessario disciplina, autocorre¢io e estar atento
aos ensinamentos do Daime. Os rituais proporcionam uma oportunidade
para o exame de consciéncia, o arrependimento e a busca pelo perdao,
manifestando-se por meio de processos catarticos e psicoterapéuticos.

Conclusoes

Este trabalho esta inserido em um campo de pesquisa que busca
introduzir a teologia uma perspectiva decolonial e renovada. Representa
uma oportunidade para avangarmos na compreensao dos conhecimen-
tos, rituais e teologia dos povos indigenas e amazonicos, e como esses
elementos se expressam e se interconectam em um contexto fundamen-
talmente cristao.

Com a secularizacdo da sociedade e o declinio do interesse em siste-
mas religiosos burocraticos e dogmaticos, praticas espirituais ancestrais,
como o uso de plantas sagradas, tém ressurgido e ganhado popularidade.
O resgate desses conhecimentos e praticas indigenas, sua reestruturagao
e adaptagdo para contextos urbanos nao sao coincidéncia. Eles repre-
sentam uma resposta a busca por uma espiritualidade que estimule os
sentidos e promova a autorreflexdo e o autoconhecimento.

A ayahuasca, ao atuar como um entedgeno, funciona como uma cha-

ve que abre a porta para a dimenséo espiritual, aproximando o individuo

35. SILVA, 1983.
36. PELAEZ, 1994.
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de Deus. A experiéncia com essa bebida permite uma exploragao profun-
da do eu, conduzindo o ser humano a uma nova forma de consciéncia e
compreensdo de si mesmo e do mundo. Trata-se de uma via mistica em
dire¢do ao aprimoramento, a iluminagao e a cura.

Compreendemos a necessidade de direcionar mais estudos na area da
Teologia Mistica para explorar como praticas espirituais xamanicas, em
crescimento nos contextos urbanos desafiam nossa interpretagao teolo-
gica da manifesta¢ao e experiéncia de Deus. Considerar as experiéncias
indigenas no encontro com Deus também nos abre a uma perspectiva

decolonial, inclusiva e fascinante.
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CAPITULO 9. ENCRUZILHADAS
MIiSTICAS: MISTICA E REEXISTENCIA
NAS POMBAGIRAS DE UMBANDA

Alexandre Cabral

Na familia de Pombagira

S6 ndo entra quem nao quer

E Maria Padilha, é Maria Molambo
E Maria Farrapo, é Maria Mulher
(Ponto de Pombagira).

Introdugao

Conceitos ndo caem do céu, ainda que, sob o feitico da ingenuidade,
muitos/as acreditem no contrario. Como disse Nietzsche: “Os conceitos
filosoficos individuais nao sao algo fortuito e que se desenvolve por si,
mas crescem em relagdo e em parentesco um com o outro; embora sur-
jam de modo aparentemente repentino e arbitrario na histéria do pen-
samento, ndo deixam de pertencer a um sistema”'. Ora, para Nietzsche,
os sistemas de pensamento sao historicamente constituidos. Por isso, de
algum modo, os conceitos filosoficos sdo condicionados historicamente.
O que é valido para os conceitos filos6ficos também o é para os demais
conceitos. Por esse motivo, a simples transposi¢ao de um conceito

originariamente vinculado a um ou mais fendmenos historicamente

1. NIETZSCHE, 2005, p. 20.
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situados para outro tipo de fendmeno ou para um fenémeno semelhan-
te, porém, manifestado em um campo histérico diferenciado nao é tao
simples quanto possa parecer. Levo em conta, aqui, o conceito de mis-
tica. Historicamente, como mostrou Alain de Libera, de inicio, mistica
se identificou com um adjetivo qualificador de certa teologia, como fica
claro na obra Teologia mistica, de Pseudo-Dionisio Areopagita.” Essa teo-
logia, que continuamente acusa o sentido superlativo do mistério, acaba
por assinalar uma experiéncia pré-predicativa, ou mesmo irredutivel ao
ambito dos discursos apofanticos, como aquela por meio da qual o ser
humano se une plenamente a Deus. Como diz Pseudo-Dionisio a um
certo TimoOteo: “Mas tu, meu caro Timoteo, dedica-te intensamente as
visdes misticas; deixa de lado as sensacGes, as operacGes intelectuais,
todas as coisas sensiveis e inteligiveis, tudo que ndo existe e que existe,
para te unires [Hénosis] com Aquele que esta acima de todo ser e de todo
conhecimento™. A unido com Deus, para além das atividades animicas
e corporais, acaba por se identificar com a mistica propriamente dita.
Ainda que a mistica seja um adjetivo descritivo de um tipo de teologia,
fato é que essa teologia aponta para uma experiéncia de unidade pré-pre-
dicativa com o mistério. Tal unidade excede os limites das experiéncias
intelectivas e somaticas.

A unidade ser humano-mistério foi pensada, na historia da mistica,
a partir de referenciais claramente cristaos. Nao s6 isso. Ainda que a
mistica aponte para uma experiéncia ndao apofantica e nao predicativa do
mistério, sua explicitacdo conceitual estd, grande parte das vezes, enre-
dada em jogos discursivos metafisicos, o que ndo somente se torna um
problema para a propria experiéncia crista de Deus, mas também encar-
cera a semantica do mistério em um ambito discursivo que nada tem de
pré-predicativo. Isso vale até mesmo quando se fala metafisicamente do
que excede a propria metafisica: o sentido do excesso mistico depende da

2. LIBERA, 1999, p. 288.
3. PSEUDO-DIONISIO, 2021, p. 19 e 21.
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inteligibilidade metafisica para manifestar sua significacdo. Um exemplo.
Apos levar em conta a caracteriza¢do do fendmeno da mistica segundo
Maritain — “entenderei por ‘experiéncia mistica’ uma experiéncia fruitiva

do absoluto™

—, Vaz descreve a mistica como um grau mais elevado
do sentido ascensional do espirito em sua imersao no ser, se comparado
com a metafisica. A mistica nao contradiz a metafisica, mas a eleva a um
nivel inalcang¢avel, segundo as suas forgas.” Dessa forma, esse tipo de
compreensao nao é somente questionavel, como inapropriado, uma vez
que desconsidera o sentido histérico do conceito de mistica e a condi¢ao
temporal da experiéncia mistica, ao reduzir a mistica tdo-somente a uma
relacdo com uma instancia ontolégica supra-histoérica. Por outro lado,
o sentido da divindade ai em jogo depende do absoluto metafisico, algo
que nao se verifica com facilidade em contextos histérico-culturais ndo
cristdos. Sera possivel, nesse caso, falar em mistica nas experiéncias dos
xamas da Sibéria? Alguém poderia dizer: sim, é possivel, contanto que
se corrija seus discursos acerca de suas experiéncias, por meio de refe-
renciais discursivos metafisicos. Ora, nao € isso desrespeito e violéncia
hermenéuticos? Sim, certamente. Por isso, € preciso retirar a no¢ao de
mistica de sua matriz metafisico-crista, caso queiramos operacionaliza-la
em outros campos experienciais irredutiveis ao judaico-cristao, como é
o caso deste texto, que pretende lidar com um campo fenoménico que
se revela no interior da umbanda. Como entender, ento, a no¢do de

mistica que aqui sera operacionalizada? Vejamos.

4. MARITAIN, 1943, p. 106.

5. Isso fica claro em uma passagem de Experiéncia mistica e filosofia na tradicdo ocidental: “Esse aparecer
do Absoluto pode assumir a modalidade do absoluto formal na afirmag¢do metafisica do ser, quando esta ¢
acompanhada da intensidade de uma experiéncia (a experiéncia metafisica) que tem por objeto a unidade
e universalidade absolutas com que o ser se apresenta como cognoscivel (Verdade) e como amdvel (Bem); ou
entdo pode anunciar a presenga do Absoluto real (Deus) que surge ao termo do movimento dialético de
auto-expressao do ser humano, presenca atingida seja indiretamente pela intui¢do do Absoluto como Fonte
criadora — mistica natural — seja diretamente pela intui¢do do Dom absoluto de um Amor infinito” (VAZ,
2000, p. 25).
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Entendo a mistica como a experiéncia que identifica o sentido do ex-
cesso e o excesso de sentido. Por um lado, a mistica acontece no mundo,
na horizontalidade da histoéria, porém o sentido que nela se revela acaba
por elevar a condi¢ao humana a possibilidades que excedem os limites de
suas situagGes historicas. Nesse caso, o conceito de sentido responde pelo
direcionamento existencial e pela significacdo das experiéncias transitivas
dos entes mundanos por parte da condi¢do humana.® Quando Bataille

identifica mistica e “experiéncia interior””

, ele tem em vista um tipo de
experiéncia que acontece com a suspensdo dos poderes prescritivos da
dicotomia sujeito-objeto e das normas sociais que delimitam fronteiras
e instituem identidades aos entes em geral e ao proprio ser humano.
A interioridade em questdo diz respeito a imanéncia da vida em sua
integralidade. Como ele mesmo diz: “E preciso escolher a via drdua, ator-

mentada — a via do ‘homem inteiro’, ndo mutilado™®

, inteireza essa que se
revela na experiéncia interior. Compreendo a mistica como “experiéncia
interior”, mas nio subjetivista; experiéncia de afirmatividade dos con-
tornos da vida finita para além das delimita¢oes identitarias produzidas
pelas normas sociais, o que nada tem a ver com fuga mundi. Por esse
motivo, trata-se de uma experiéncia de sentido, de articulag¢do direcio-
nadora da condi¢ao humana e de significa¢do da multiplicidade de suas
experiéncias de mundo. Ao exceder o reino da relacao sujeito-objeto e
da normatizacao fornecida pelos mundos historicos, a mistica aparece
como experiéncia de excesso, ja que promove a transcendéncia do ser
humano: este transcende os sentidos normatizadores e as formas de ser
nao afirmativas. Nesse caso, trata-se de uma experiéncia afirmativa, uma
vez que nela esta em jogo certa requalificagdo da existéncia humana no
mundo. O sentido do excesso € o excesso de sentido, ou seja, a mistica forne-

ce sentidos que excedem as formas normatizadas e qualitativamente nao

6. HEIDEGGER, 2006, p. 31-32.
7. BATAILLE, 2016, p. 33.
8. Ibidem, p. 56.
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afirmativas de vida, pois promovem transcendéncia qualitativa e abrem o
ser humano para possibilidades afirmativas de existéncia. Dessa forma, o
conceito de mistica aqui operacionalizado nio se reduz a uma divindade
e/ou a algum absoluto. A mistica se interessa, sobretudo (nio exclusiva-
mente), pela requalificacdo da condi¢ao humana no mundo promovida
por meio da experiéncia de excesso de sentido, como procurei assinalar.
O interesse primario deste capitulo nio é outro sendo explicitar a
experiéncia mistica que se revela por meio das Pombagiras (ou Pombo-
giras) de umbanda. Levarei em conta nao somente estudos académicos,
mas também e principalmente as falas de diversas Pombagiras por mim
entrevistadas entre 2019 e 2021, em lugares distintos do Estado do Rio de
Janeiro (terreiros e casas particulares da zona sul, norte e oeste do muni-
cipio do Rio de Janeiro e casas da baixada fluminense). Suas falas devem
ser interpretadas, pois sua significacdo nao se esgota nelas mesmas. Tra-
ta-se, portanto, de uma reflexao especulativa da mistica pombagirica por
meio de diversas falas das proprias Pombagiras. Por isso, nao se trata de
um texto preocupado com as “verdades doutrinarias” das Pombagiras,
algo que me parece impossivel de ser acessado, por causa da hetero-
geneidade de seus pensamentos, que niao formam sistema doutrinario
algum. O que esta em questdao é uma possibilidade especifica de carater
politico-existencial revelada na rela¢do interpretativa com narrativas
das Pombagiras que entendo ser a mistica pombagirica. A perspectiva
hermenéutica aqui adotada depende dos conceitos de mistica e reexis-
téncia, este tltimo ainda sera caracterizado, a partir do sentido fornecido
pelos estudos decoloniais. Ora, penso a umbanda, nesse sentido, como
teatro religioso do/a oprimido/a’ e como espago de possivel cultivo de
modos de ser que excedem a légica colonial que atravessa e condiciona
as religiosidades brasileiras em geral. Dessa forma, o excesso mistico (de
sentido) assinala transcendéncia em relacio aos limites da colonialidade.

Penso que tal transcendéncia se revela plenamente nas Pombagiras de

9. CABRAL, 2019.
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umbanda. Se ndo fosse assim, jamais o povo de umbanda se referiria as
Pombagiras com a palavra ioruba Laroyé — Salve a controvérsia! —, campri-
mento que conjuga a Pombagira com o Exu africano. Mistica e reexis-

téncia se interpenetram nas controvérsias de Exu — Laroy€, Pombagiras!

Dos ancestrais malditos ao teatro religioso do/a oprimi-
do/a: o sentido mistico-politico da umbanda

O carater mistico e reexistente das Pombagiras de umbanda se ins-
creve no que chamarei de sentido mistico-politico da umbanda como um
todo. Isso ndo é uma simples constatagdo historica, posto que é mais do
que Obvio que a historia da umbanda ¢ a histéria da vitéria da branqui-
tude religiosa, compreendida como projeto politico-econdmico-colonial
racista de dominagao epistemologica, simbdlica, étnica, ontologica,
moral das praticas e dos discursos umbandistas.'’ Por isso, a mistica
reexistente da umbanda ndo assinala necessariamente uma hegemonia
histérica, mas uma possibilidade sempre presente nas umbandas em
geral, inclusive naquelas que se submeteram a referida branquitude.
Quando nos deparamos com uma Pombagira, com uma Preta-Velha,
com um Caboclo, com um Eré, por exemplo, ndo podemos deixar de
ver alguma subversao da légica colonial e patriarcal que condiciona o
destino historico do Brasil, ainda que essa poténcia subversiva esteja
despotencializada ou “anestesiada”. Sdo ancestrais que se revelam sob a
forma de personagens malditas do teatro da histéria do Brasil. Ora, devo
lembrar que a umbanda é uma religido de matrizes afro-amerindias e
também cristds de culto a ancestralidade, as divindades africanas (Orixas)
— que geralmente sustentam falanges de espiritos ancestrais (Xang0, Exu,
Oxossi, dentre outros) —, a uma divindade suprema (Zambi, Tupa, Deus,
Olorum) e as personalidades catélico-cristas, como Nossa Senhora, Sao
Jerdnimo, Santo Antonio, Santa Barbara, Jesus Cristo e até Alan Kardec.

O acento nas matrizes afro-amerindias caracteriza uma umbanda nao

10. ORTIZ, 1978; SIMAS, 2021; BRUMANA; MARTINEZ, 1991.
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tao submetida a branquitude, como na tradi¢do Omolokd. Ja o acento
cristao, como, por exemplo, no uso de referenciais catélicos e espiritas
(o que popularmente se chama de kardecismo''), assinala uma umban-
da de valores eurocentrados, como acontece nas umbandas esotéricas
(Simas, 2021). Para os propositos deste estudo, farei uso de praticas e
discursos que nascem de umbandas de matrizes afro-amerindias acen-
tuadas. Pergunto, entdo: qual o sentido mistico-politico dessa umbanda?

Politicamente, a umbanda é o que acima e alhures chamei de teatro
religioso do/a oprimido/a." Nesse sentido, a umbanda é uma politica da
ancestralidade maldita teatralizada em personagens que re(a)presentam
lugares histéricos, situagdes histdricas, condi¢des histéricas de sujei¢ao,
opressao e abje¢do. Dito de outro modo, a umbanda assume o lugar de
quem nao teve (ou nao tem) lugar, ou seja, os ndo-lugares da historia do
Brasil, como condigao de reinvengdo das vidas ai em jogo e de resisténcia
a perpetuagdo desses mesmos lugares. O sentido politico dessa topologia
da exclusdo é questionado e subvertido pelas personagens umbandistas.
Por um lado, as personagens umbandistas, ao assumirem a condi¢do de
guias, se apropriam de vozes, lugares e experiéncias de maldi¢ao politica,
religiosa, sexual, econdmica, étnica, epistemologica etc. Por outro lado,
essa apropria¢do nao se da sob o modo da ratifica¢do, mas da ressigni-
ficagdo resistente. Por isso, essas personagens, sendo guias, exercem de

alguma forma certo protagonismo. De sujeitos sujeitados, os/as guias

11. Segundo Barros (2022) a utilizacdo dos termos “kardecista” ou “kardecismo” é equivocada, posto que,
em termos de analise morfolégica, na palavra kardecismo, o sufixo — ismo designa “movimentos sociais,
ideologicos, politicos, opinativos, religiosos, e personativos através dos nomes proprios representativos ou
locativos de origem”. No caso, a palavra kardecismo se encaixa na condi¢ao religiosa e personativa, que se
trataria da deriva¢do do nome da pessoa de Kardec, o que, em primeira anélise, anunciaria que essa doutrina
seria de Kardec. Entretanto, ele préprio afirma que essa doutrina ndo ¢ dele e sim legada pelos espiritos
superiores, como esta escrito no subtitulo de sua obra bésica O Livro dos Espiritos, que diz: “PRINCIPIOS
DA DOUTRINA ESPIRITA, sobre a imortalidade da alma, a natureza dos Espiritos e suas relacdes com os
homens, as leis morais, a vida presente, a vida futura e o porvir da Humanidade — segundo os ensinos dados
por Espiritos superiores com o concurso de diversos médiuns — recebidos e coordenados por Allan Kardec”
(BARROS, 2022, p. 177-178).

12. CABRAL, 2019.
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se transformam em sujeitos sem sujeicao. De sujeitos silenciados, os/as
guias se mostram como sujeitos de discursos diversos. De sujeitos que
ignoram, os/as guias se manifestam como sujeitos dotados de multiplas
sabedorias. De corpos oprimidos, os/as guias se metamorfoseiam em
corpos de poténcia criadora, o que entendo por corpotentes. Tais trans-
formacgoes dependem diretamente de subversdes politicas impares. O
teatro umbandista das vidas oprimidas questiona as rela¢oes de poder,
saber, ser, sentir, crer que promovem condenagao politico-existencial dos
sujeitos. Dessa forma, o teatro religioso do/a oprimido/a intersecciona
experiéncia politica e religiosidade. Ora, se a umbanda questiona os
nao-lugares do Brasil, o projeto colonial brasileiro, que inventou e ainda
perpetua esses mesmos lugares, de certo modo, é confrontado pelas pra-
ticas umbandistas, ainda que tacitamente. Sdo os/as ancestrais malditos/
as da tradicao politica do Brasil colonial que se revelam corporalmente
como indices de resisténcia, ainda quando alguns guias usam nomes que
facam referéncia a Europa, como Maria Padilha ou Pombagira Cigana,
pois tais personagens assumem experiéncias de exclusdo de género e/ou
étnica (ciganas/os) e as ressignificam em contexto brasileiro. Em uma
entrevista por mim realizada em 2020 com Vov6 Cambinda do Cruzeiro
das Almas, que trabalha com a mie Viviane de Oxum, ao se referir ao dia

da aboli¢io da escravatura (13 de maio), a Preta-Velha afirmou:

Eu deixo a mensagem para que o povo nio se conforme, lute, crie quilom-
bos. Tem muito sinh6 de engenho hoje por ai. Esse povo tem que abrir os
olhos e ndo se conformar, mizifin. Muitas vidas tdo sendo dizimadas hoje e
o povo tem que abrir os olhos e ndo se conformar. A mensagem é: ndo se
conforme, lute (...). Ndo pode abaixar a cabeca pra sinh6 de engenho. O
povo, agora, ta olhando pra si mesmo e descobrindo o sinh6 de engenho
dentro de si. Tem que enfrentar. Tem sinh6 de engenho dentro de casa que
bate em mulé e tem até sinho de engenho de saia. N4o aceite o cativeiro;

seja livre.
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A fala da Vov6 Cambinda deixa claro o sentido politico do teatro re-
ligioso do/a oprimido/a. Uma ancestral, que re(a)presenta uma mulher
negra outrora escravizada e que agora se revela dotada de profunda
sabedoria”, protagoniza uma fala critica contra cativeiros e senhores
de engenho — eis o sentido da fala da Vovo Cambinda. Sob a condi¢ao
de ancestral que reaparece na Terra sob o modo da incorpora¢ao, Vovo
Cambinda ¢ livre, porém deixa transparecer o lugar de pessoa escravi-
zada ao qual ela ndo mais se submete. Trata-se de uma vida, por um
lado, referida a experiéncia histérica de opressao derivada da escravidao
negra; por outro, essa mesma vida aparece liberta da escravidao, além
de ser dotada de uma sabedoria e de um lugar de fala inimaginaveis em
meio ao epistemicidio colonial e as senzalas antigas. Essa duplicidade —
referéncia a escravidao e inadequacao a escraviddo — assinala exatamente
o sentido do conceito de reexisténcia, tal como pensado pelas herme-
néuticas decoloniais. Assim, reexisténcia significa uma experiéncia de
resisténcia em meio a contextos historico-politicos coloniais. Ora, essa
pratica de reexisténcia conjuga recusa e invencao, ndo e sim, libertacao e
criagdo. Nas palavras de Maldonado-Torres: “No mundo moderno/ colo-
nial, a resisténcia em seu sentido mais radical talvez deva ser entendida
como esforco pela re-existéncia. Ou seja, a resisténcia nao trata somente
de uma questao de negar um poder opressor, mas também de criar
maneiras de existir, o que inclui formas de sentir, de pensar e de atuar
num mundo que se constroi ele mesmo através de varias insurgéncias
e irrup¢oes que buscam construi-lo como um mundo humano”". Em
outros termos, reexisténcia é o conjunto de prdticas e discursos que rejeitam a

légica colonial e criam modos de ser qualitativamente outros (“humanizados”)

13. Isso corrobora o que anteriormente afirmei sobre a ambiguidade dos/as guias de Umbanda: por um
lado, deixam aparecer os ndo-lugares da histéria; por outro, re(a)presentam esses lugares e as vidas a eles
vinculadas de modo transfigurado, uma vez que tais guias se afirmam como protagonistas de modos outros

de ser e formas afirmativas de ser no mundo, irredutiveis aos modos oprimidos de ser.

14. MALDONADO-TORRES, 2007, p. 26.
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em um contexto profundamente opressor. Nao € isso que se manifesta na fala
da Vov6 Cambinda?

Se o sentido da reexisténcia no teatro religioso do/a oprimido/a é
criar modos de ser ndo coloniais e ndo desumanos, entio, a reexisténcia
visa produzir formas de vida que transcendem a opressao colonial. Essa
transcendéncia s6 € possivel, se a reexisténcia criar formas afirmativas
de vida. Como visto, é justamente esse o sentido tltimo da experiéncia
mistica. Seu excesso nada tem de metafisico, nao se identifica com a
fuga do mundo em dire¢do a qualquer ambito metaempirico. Antes, o
excesso mistico se identifica com a experiéncia de sentidos que excedem
a insuficiéncia ontologica presente em condi¢oes historicas opressoras e
coloniais. E nesse sentido que os/as ancestrais malditos/as da umbanda
teatralizam possibilidades mistico-politicas de superagao-transcendéncia
das condicGes historicas desumanizadoras. Em outro trecho da referida
entrevista por mim realizada com a Vové Cambinda em 2020, ela afir-
mou: “O povo que passou pela Terra e enfrentou o cativeiro, enfrentou a
chibata, foi arrastado pelas carrogas que dividiam suas pernas, enquanto
o outro povo se divertia. Tudo isso podia desanimar o povo refém do
cativeiro, mas o povo nao se conformou”. No final da entrevista, ela diz:
“E hora de lutar, de nio se conformar”. O fato de a Preta-Velha ser ela
mesma um sinal mistico-politico dessa transcendéncia a faz aconselhar-
-nos a lutar contra cativeiros e a produzir inconformacio. Em verdade,
as personagens do teatro religioso do/a oprimido/a, os/as ancestrais
marginais, sdo signos do sentido mistico-politico da reexisténcia. Eis o
horizonte onde se movem as Pombagiras, essas ancestrais misticas, mar-

ginais, feministas e ... livres.

Exus Mulheres e a logica das encruzilhadas

Pombagiras sdo ancestrais malditas que assumem, de modo muito
peculiar, a condi¢do de Exu. Sim, falo de condi¢do e ndo de natureza,
uma vez que a semantica de Exu inviabiliza atribuir a ele e aos/as demais

Orixas a ideia metafisica de natureza. Em verdade, Pombagiras sdo Exus
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Mulheres, caracterizagdo que nao ¢ isenta de polémica, ja que conhece-
mos no Brasil o Exu ioruba sob forte acento falocéntrico. Quando, em
alguns canticos dedicados as Pombagiras, o “povo de santo” diz “Laroyé,
Exu Mulher!”, ndo esta havendo ai uma apropriac¢ao ressignificadora
de Exu? Sim, isso mesmo. Alias, se levarmos em conta o “ponto” “Deu
meia noite”, dedicado as Marias Padilha, fica claro, em sua parte final,
a face feminina de Exu presente nas Pombagiras: “A laroié, a laroié, a
laroié/E mojub4, é mojub4, é mojuba/Ela é odara/Quem tem fé na

2315

Maria Padilha/E s6 pedir que ela vai dar/Laroié, Exu Mulher”". Apesar
de estudiosos/as apontarem para a existéncia de “Exus femininos na
Africa™® — pois, em alguns casos, conforme mostrou Silva, “Exu pode
ser representado por uma figura feminina, provida de seios longos e pontudos

e outros acessorios necessdrios”’

—, 0 0go de Exu, isto é, o instrumento
de Exu em formato de bastdo com contornos claramente falicos, deixa
claro o sentido masculinista da imagem de Exu legada pelas tradi¢oes
religiosas brasileiras de matrizes africanas.'® Por isso, as Pombagiras, en-
tendidas como Exus Mulheres, aparecem como parte integrante de uma
politica de ressignificagdo de Exu fora do falocentrismo e das investidas
da légica patriarcal. Isso ndo é uma simples hipotese minha. Dia 16 de fe-
vereiro de 2020, Tata Molambo me disse: “O Exu [somente] masculino é
filho de uma sociedade patriarcal””®. Dai a observagdao de Maria Padilha

Rainha das Sete Encruzilhadas: “Exu precisa de vagina. Ele é respon-

savel pela sexualidade e fecundidade. Sem vagina, ele ndo ¢ senhor da

15. A letra pode ser encontrada em: www.cifraclub.com.br/juliana-d-passos-e-a-macumbaria/ponto-de-

-pombo-gira-maria-padilha-deu-meia-noite/letra/.
16. CAPONE, 2018, p. 63.

17. SILVA, 2015, p. 76.

18. ELBEIN, 2012, p. 184-185.

19. Entrevista realizada no terreiro Tenda Umbandista Caboclo Urucutum e Pai Zacarias, Engenho de
Dentro (R]).
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fecundidade™. Ou ainda a fala de Maria Molambo das Almas: “Quando
se diz que Pombagira é Exu Mulher, ¢ o feminino, tem sentido isso™'.

Ja o nome Pombagira parece fazer referéncia a sua relagdo essencial
com Exu. E possivel correlacionar Exu e Pombagira, por meio da men-
¢ao ao candomblé de tradicao banta (Angola e Congo). Nessa tradi¢io,
o Inquice que corresponde ao Orixd Exu se chama Aluvaia, também
conhecido, dentre outros nomes, por Bombogira e Pambojila.”> Bombo-
gira, como observou Simas, nos cultos bantos aos/as Inquices, “é o lado
feminino de Aluvaia”*. Por outro lado, Pombagira pode ser derivada
de “pambu-a-njila”*, termo quimbundo que significa encruzilhada. Alias,
o Inquice Aluvaia é justamente o senhor das encruzilhadas. Ora, ainda
que tais remissOes etimologicas possam ser questionadas, fato é que
elas deixam transparecer algo inquestionavel: a rela¢cao das Pombagiras
com a logica das encruzilhadas. Talvez seja por causa dessa logica que as
Pombagiras sdo, de fato, Exus femininos e feministas: Exus Mulheres.
Como entender essa logica?

Diz um itan (conto, lenda ou mito) que Exu vivia a vagabundear.
Nio tinha riquezas, fazendas, um rio para si; ndo trabalhava, nem tinha
um caminho a trilhar. Foi entdo que surgiu a ideia de ir a casa de Oxala.
Diariamente, Exu estava 14, vendo Oxala trabalhar: Oxala criava os seres
humanos e assim o fazia quase que ininterruptamente. Depois de de-
zesseis anos s6 observando o que Oxala fazia, Exu recebeu deste Orixa
a incumbéncia de nio deixar ninguém se aproximar sem que trouxesse
sua oferenda (ebd). Armado com o seu porrete em formato falico (0go),
Exu guardava a casa de Oxala e o acesso a ela. Como recompensa, Oxala

exigiu que todos/as que passassem por ali e fossem visita-lo também

20. Entrevista realizada no terreiro Centro Espirita Vové Cambinda do Cruzeiro das Almas, Sepetiba (R]).

21. Entrevista realizada na casa de mie Clarice de Nani, “aparelho” de Maria Molambo das Almas, no
Flamengo (RJ) em 15 de junho 2021.

22. SILVA, 2015, p. 65.
23. SIMAS, 2021, p. 77-78.
24. Ibidem, p. 78.
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levassem uma oferenda a Exu. Conclusao: “Exu trabalhava demais e fez
ali a sua casa, ali na encruzilhada. Ganhou uma rendosa profissao, ga-
nhou seu lugar, sua casa”?. E por ser Exu o senhor das encruzilhadas que
o candomblé ketu-nagd cultua “Exurita (Exu da encruzilhada)”*. Ora, a
encruzilhada ndo é o que os gregos entenderam por aporia, a experiéncia
de sem-saida. Em outros termos, encruzilhadas n3o sio enrascadas,
becos-sem-saida. Antes, o candomblé ketu-nago articula Exurita com
Exu-Ond, o senhor dos caminhos. Nesse caso, a encruzilhada é interseccdo de
sentidos, direcionamentos, caminhos, possibilidades. O que esta em questao
nas encruzilhadas sdo os devires que elas proporcionam. Ora, se ha algo
de doloroso nas encruzilhadas, esse algo ¢ a angistia que acompanha
as decisdes transformadoras. E que as encruzilhadas formam entre-
cruzamentos de caminhos decididos por seres humanos. E as decisoes
produzem cisGes, ou seja, cortes, rupturas, transformagoes. Eis um dos
sentidos das dores do devir: para se transformar, é preciso decidir e, ao
decidir, é preciso deixar de ser, para vir a ser outro.

A imagem das encruzilhadas nao se esgota na relagdo entre entre-
cruzamento de caminhos, decisao, devir e dor. Ela aponta para o fato
de Exu ser, por um lado, a divindade da mobilidade. Exu é a poténcia do
devir. Por outro lado, ele ndo se reduz aos possiveis sentidos destrutivos
do devir: aniquilacao, degenera¢ao, supressao. Enquanto senhor das
encruzilhadas e dos caminhos, Exu ¢ poténcia criadora. A especificidade
de cada caminho que se interpenetra na encruzilhada, ou seja, o sentido
de cada caminho se comunica entre si, criando novos caminhos e novos
sentidos possiveis. A imagem da encruzilhada ja traz consigo uma das
possibilidades de se compreender Exu como divindade da comunicagdo.
Em outras palavras: Exu ¢ linguagem. Ele veicula simbolos, axé, mobiliza

e conecta divindades, articula redes semanticas e sentidos existenciais

25. PRANDI, 2001b, p. 41.
26. CAPONE, 2018, p. 70.
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etc.”” Dai os dois conhecidos atributos de Exu: transforma¢ao e comuni-
cacdo. Nesse sentido, Exu atua formando cruzos, ou seja, entrecruzando,
interseccionando, promovendo conexdes: entre o mundo/terra (Aiyé) e
o ambito dos Orixas (Orum), entre vivos € mortos, entre 0s corpos etc.
Dessa forma, é possivel dizer que os cruzos de Exu sdao formadores de
encruzilhadas. Dessarte, se as encruzilhadas possibilitam caminhos, Exu
atua como possibilitador de possibilidades. Quando se diz que Exu é
Elégbdra, o senhor do poder, é preciso, entdo, compreender isso como o
poder de possibilitar possibilidades.*® Consequentemente, se Exu é o senhor
do poder de possibilitar possibilidades, ele é o “mestre da multiplicida-
de””. A pluralidade é o seu lugar. Que nao se entenda por isso que Exu é
o senhor da fragmentagdo, mas do multiplo interconectado e em devir.
Gostaria ainda de destacar que a logica das encruzilhadas é uma
logica corporal. O corpo é encruzilhado, o corpo ¢ filho de cruzos que
produzem encruzilhadas. Trata-se de Exu Bard, o sentido singularizado
de Exu. Essa singulariza¢do apresenta-se como corpo (Bard), ou seja,
o corpo individualizado se identifica com Exu Bara. Ja sob o modo de
Exu Yangi, Exu aparece como a pedra laterita, ou seja, “a protoforma,
primeira matéria dotada de forma detentora de existéncia individual”*°.
Com a plasmagio do corpo vivo, a individuagdo se afirma através de Exu
Bara, que passa a atuar e a acompanhar o individuo até a morte. “Exu-
-Bara é aquele que ‘fala’ e guia e que indica os caminhos do individuo™'.
Ele fala no jogo de buzios, por exemplo, para auxiliar os individuos a
decidirem melhor seus caminhos. Por isso, o corpo é encruzilhada.
A corporeidade humana entrecruza caminhos, decisdes, ancestrais,
divindades. A singulariza¢do corporal ¢ sinal da singularidade de feixes

relacionais que encontram sentido na légica das encruzilhadas. Assim, os

27. PRANDI, 2001a.

28. CABRAL, 2019, cap. L.
29. CAPONE, 2018, p. 67.
30. ELBEIN, 2018, p. 145.
31. Ibidem, p. 241.
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Exus Mulheres assumem essa 16gica e potencializam o entrecruzamento
de caminhos.

O tipo de corpo onde as Pombagiras se manifestam ja deixa claro a
logica das encruzilhadas. Nesse caso, vale levar em conta o sentido do
transe na umbanda. Maria Molambo das Almas chegou a me dizer: A
incorporagao, o transe vem e diz para o ‘eu’ que agora nao € so ele, mas
ele manifesta o outro””. Incorporar é fazer o eu se tornar poroso e ser
atravessado por uma alteridade. Contudo, esse eu, atravessado por um/a
ancestral (eu ancestralizado), ndo é anulado pelo outro. Fiel ao devir
encarnado em Exu, Maria Molambo mostra que toda relagdo de transe
promove um transito, um deslocamento, uma transformagao tanto no
“aparelho”, quanto no/a guia. Disse-me ela: “O que ¢ essa incorporagao?
Quando se diz ‘incorporagio’, nio se diz ‘mio tnica’. E uma transfor-
mac3o. Eu me transformo e a menina também se transforma”*. O devir
de Exu modifica o préprio Exu: a poténcia transformadora transforma
até a divindade da transformacao. Por isso, se as Pombagiras sdo Exus
Mulheres, entdo, elas também estdo em devir, o que se revela paradigma-
ticamente na experiéncia do transe. O transe assinala, portanto, a univer-
salidade do devir. Porém, isso nao é tudo. Ha devires e devires. A simples
mudanca quantitativa nao da conta do sentido do devir produzido pelas
Pombagiras. Por qué?

Diversas sdo as perguntas que podemos fazer quando o que estd em
questdo ¢é o devir: quem se transformou? Como aconteceu a transforma-
¢ao? Por que se transformou? Quanto se transformou? Qual a finalidade
da transformaciao? Quando falamos que Exu é a poténcia do devir,
certamente, entendemos que ele responde por uma multiplicidade de

transformacdes. Entretanto, no caso dos Exus Mulheres, o acento dado

32. Entrevista realizada na casa de mae Clarice de Nand, “aparelho” de Maria Molambo das Almas, no
Flamengo (R]) em 6 de julho de 2021.
33. Entrevista realizada na casa de mie Clarice de Nana, “aparelho” de Maria Molambo das Almas, no
Flamengo (RJ) em 6 de julho de 2021.
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ao devir é de ordem qualitativa®*. Pombagiras contribuem para trans-
formacdes de quem somos e do modo como somos, ainda que ajudem a
transformar o que realizamos. Os cruzos e encruzilhadas onde atuam as
Pombagiras dizem respeito, antes de tudo, a qualidade da vida humana
no mundo e na Terra. Se as encruzilhadas sao indices de possibilitacao
de possibilidades, o que nelas esta em jogo sdo possibilidades qualifi-
cativamente afirmativas de vida. J& os estereétipos por elas assumidos
mostram sua subversdo qualitativa. Dois exemplos. Em uma conversa
com Maria Molambo das Sete Catacumbas, apds pergunta-la sobre o
sentido do nome “Molambo”, ela me disse: “As pessoas dao esse nome
para mulher que esta no lixo. Molambo vem com esse nome pra mostrar
que no lixo tem muita riqueza. Como dizem: ‘até do lixo nasce flor™*.
De forma semelhante, ao responder a mesma questdo, Maria Farrapo
me disse: “Pra esse povo da Terra, parece ser esse um lugar de lixo [estar
esfarrapada]. Mas, se trabalhar dentro do lixo, as coisas mudam: saem
tijolos, riquezas. O lixo vira pedra preciosa se tiver transformagao™*.
Essas duas falas deixam claro que dois nomes de Pombagiras significam
transformagoes qualitativas derivadas da transfiguracao de experiéncias
de deterioragdo. Ser lixo, viver no lixo, estar contaminada pelo lixo e dele
retirar flores, pérolas, riquezas — eis o sentido requalificador das Pom-
bagiras. Por isso, os cruzos e encruzilhadas das Exus Mulheres visam
promover ressignificacdes de vida em meio a situa¢des de sujeicao da
existéncia.

Se considerarmos a presenca da logica colonial que atravessa de pon-
ta a ponta a realidade do Brasil que ¢, de alguma forma, questionada

pela umbanda, entdo, as Pombagiras aparecem como corpotentes. Nao

34. Essa afirmag¢do demanda novos estudos, para ser aprofundada. Trata-se, aqui, de uma hipétese passivel
de reelaboragdes e questionamentos ulteriores.

35. Entrevista realizada no terreiro Centro Espirita Vové Cambinda do Cruzeiro das Almas, Sepetiba, R], no
dia 10 de julho de 2021. O “aparelho” dessa Molambo se chama Ana Paula.

36. Entrevista realizada no terreiro Oxossi Pena Verdade, dia 22 de junho de 2021. Essa Maria Farrapo

trabalha com Pai Adriano de Oxala.
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entendo, nesse sentido, o corpo no sentido dos platonismos em geral, ou
seja, como involucro sensivel da condi¢do humana, nem mesmo o com-
preendo no sentido mecanicista que anima grande parte dos discursos
biomédicos modernos. Antes, a corporeidade é um verbo: corporificar.
Portanto, a corporeidade aqui levada em conta assinala uma dinamica
de incorporac¢ido de forgas diversas que compdem a vida humana no
mundo. Essas for¢as heterogéneas se identificam com a economia, com
0s conceitos que operam em uma sociedade e orientam a compreensao
humana de mundo, com a relacdo com a ancestralidade, com os afetos
hegemonicos que estruturam nossa cultura e nossas experiéncia em ge-
ral, com o modo como os simbolos religiosos atuam em nossa forma de
ser etc. Somos o modo como corporificamos essa multiplicidade de for-
cas. Essas forcas nos condicionam, porém nao nos determinam. Por isso,
em condi¢des de sujei¢io colonial, podemos ser reféns da colonialidade
ou podemos reexistir. Nesse tltimo caso, o corpo que somos passa a se
identificar com o que estou a chamar de corpoténcia, o modo de o corpo
se corporificar consoante sua poténcia afirmativa, criativa e insubmissa
a logica racista, violenta, sexista, patriarcal, machista, heteronormativa,
empobrecedora, epistemicida da colonialidade.”” Ora, o corpoténcia das
Pombogiras afirma-se na arte da supravivéncia, no belissimo sentido que

lhe conferiu Simas:

A colonizagao (pensada como fendmeno de longa duragio, que esta até hoje
ai operando suas artimanhas) gera sobras viventes, gentes descartaveis que
nio se enquadram na logica hipermercantilizada e normativa do sistema.
Algumas sobras viventes conseguem virar sobreviventes. Outras, nem isso.
Os sobreviventes podem virar supraviventes; aqueles que foram capazes de
driblar a propria condi¢do de exclusio (as sobras viventes), deixaram de ser
apenas reativos ao outro (como sobreviventes) e foram além, inventando a

vida como poténcia (supraviventes).*®

37. Cf. MALDONADO-TORRES, 2018.
38. SIMAS, 2021, p. 83-84.
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Corpoténcia e supravivéncia se pertencem nas Pombagiras da
umbanda. Elas almejam produzir transformagdes reexistentes na vida
humana condicionada pela logica colonial. Eis o sentido dos cruzos das
Pombagiras: transformar as cruzes que assassinam por meio da colo-
nialidade em encruzilhadas, que criam possibilidades qualitativamente
mais potentes e afirmativas de vida. Essa ¢ a l6gica da encruzilhada:
reexistente, criativa e criadora. Logica da produgao de supravivéncias e

corpotentes.

Mistica e reexisténcia: sobre as alterogéneses e as alteroto-
pias das Pombagiras

Como afirmei anteriormente, a mistica nao se resume a unidade en-
tre o ser humano e a instancia suprassensivel que seria o habitat divino.
Antes, a mistica ¢ uma experiéncia que identifica o sentido do excesso
com o excesso de sentido. Por sentido, como dito, entendo o elemento
responsavel pelo direcionamento da condi¢do humana e pela signifi-
cagdo da totalidade de suas experiéncias com os entes com os quais o
ser humano se relaciona. Em outros termos, o sentido responde pelos
modos existenciais de conformacio da condi¢ao humana e pelas suas
experiéncias relacionais. Ora, o conceito de sentido responde pela fini-
tude humana, pela temporalidade de suas experiéncias como um todo.
Devo lembrar, contudo, que ha uma diversidade de qualidades possiveis
de a existéncia humana se modular historicamente. Por excesso de sentido,
compreendo a possibilidade de certos sentidos promoverem formas de
existéncia que excedam a precarizacao de sua condi¢ao historica. Em
condicOes coloniais, por exemplo, a opressdo se torna normalidade.
Quais sentidos permitem que nao sejamos reféns dessa qualidade de vida
violenta que atravessa e determina a colonialidade? Sentidos que nasgam
de formas reexistentes de ser; sentidos que nascam de cruzos e de en-
cruzilhadas e, por isso, possibilitem possibilidades criativas e criadoras.
Tais sentidos podem ser adjetivados como afirmativos, conforme mostrei

anteriormente. Desse modo, a relacdo entre mistica e excesso tem a
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ver justamente com a produc¢ao de sentidos afirmativos em condic¢oes
de despotencializac¢ao historica da existéncia. Essa € justamente uma
das tarefas das Exus Mulheres, as Pombagiras. Trata-se de, no minimo,
uma experiéncia que assinala certa duplicidade na nogao de alteridade: o
outro-menos e a alterogénese.

Em condigGes coloniais e opressoras, ser outro equivale a ser ontolo-
gicamente menor. Trata-se do que alhures chamei de outro-menos™, que
caracteriza a mulher em meio aos patriarcados, as pessoas LGBTQIA+
em situa¢do de heteronormatividade compulséria e LGBTQIA+fobia,
pessoas negras e indigenas em estruturagdes culturais racistas etc. Ser-
-outro, nesse caso, nada tem de significativamente afirmativo, como na
nocao levinasiana de alteridade.”” Antes, o outro-menos nasce da subtra-
¢do do sentido afirmativo da alteridade do outro e de sua inser¢ao em um
jogo de rela¢bes hierarquicas derivadas de desqualifica¢cbes ontoldgicas.
Nessas condi¢Ges, ao movimento de autoafirmac¢io do outro-menos em
alteridade propriamente dita — ou seja, sem inferioridade ontolégica —,
denomino de alterogénese.”’ Quando uma alteridade historicamente
inferiorizada afirma-se como digna de ser quem e como ¢é, novos lugares
irrompem em meio a topologia da opressdo consolidada. Alterogéneses
produzem alterotopias, lugares histéricos de apari¢cao de outros/as.
Nio entendo aqui por alterotopias o mesmo que Foucault chamou de
heterotopias, a saber, os “contraespacgos”, que “se opdem a todos os de-
mais espacgos”** de um lugar, seja este uma casa, uma sociedade, uma
empresa etc. Foucault entende, por exemplo, como heterotopias do desvio
hospitais psiquiatricos, prisoes etc., “lugares que a sociedade dispde em

2243

suas margens, nas paragens vazias que a rodeiam”*, para circunscrever

individuos desviantes. O que entendo por alterotopia é o lugar do outro

39. Cf. CABRAL, 2021.

40. LEVINAS, 2000, cap. I.
41. CABRAL, 2020.

42. FOUCAULT, 2013, p. 20.
43. Ibidem, p. 22.
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enquanto outro surgido em condi¢des historicas de anulac¢ao da dignida-
de de sua alteridade. Os espac¢os constituidos pelas reexisténcias dos/
as excluidos/as se identificam com as alterotopias. Por isso, alterotopias
nascem de alterogéneses. Nesse sentido, as Pombagiras sdo responsaveis
por alterogéneses e alterotopias. Mais do que isso. As alterotopias das
Pombagiras sdo, em verdade, alteroteotopias, ou seja, espacos criados
para circular possibilidades outras de experiéncia divina/sagrada. Eis
como o excesso mistico promovido pelas Pombagiras topologizam
possibilidades novas de experiéncia da divindade/Sagrado. Devido aos
limites deste trabalho, vou me limitar somente a algumas observag¢oes
sobre esse fendmeno. Comeco pela fala de Maria Padilha Rainha das

Sete Encruzilhadas (Dona 7):

A Pombagira questiona essa coisa da mulher ser recatada. O homem pode
cogar o saco. A mulher ndo pode nem ser sensual. A Pombagira afronta isso,
como se o sexo e a sensualidade fossem coisa do demoénio. Alids, o prazer
foi criado por Deus. Nao tem nada de demonio o prazer. Nem o sexo. A
Pombagira também ¢ sensual rindo. Rindo da politica; rindo do machismo;
rindo da inquisi¢do. Bota o peito pra fora e diz: ‘E disso que vocé tem medo?

Olha aqui.” Queremos mostrar o sagrado do que disseram ser profano.**

Retenho a tltima frase: “Queremos mostrar o sagrado do que disseram
ser profano”. A transfiguracdao do profano em Sagrado, ato que por si
s6 ja assinala um tipo de excesso mistico, é pensada pela Dona 7 por
meio da afirmac¢ao de possibilidades de a mulher ser quem ela é, sem
ser refém do machismo estrutural que assola a sociedade brasileira. Se o
machismo e o patriarcado se estabilizam por meio do controle politico
dos corpos femininos, regulando seus prazeres, conhecimentos e for¢a

produtiva®, o sentido do excesso mistico se revela nessa alterogénese,

44. Entrevista realizada no terreiro Vové Cambinda do Cruzeiro das Almas, Sepetiba, RJ, 2019. Analisei
melhor essa fala da Dona 7 em Cabral (2020, cap. IV).

45. Cf. FEDERICE, 2017.
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que transfigura a alteridade feminina, que, na expressao de Beauvoir, é
hegemonicamente o outro do homem*, em alteridade irredutivel as amar-
ras do patriarcado. Eis o sentido libertador da afirmacao dos prazeres
da mulher, dos seios, do sexo, do corpo que goza. Em outra entrevista a
mim concedida, a mesma Dona 7 chegou a dizer: “No dia que a mulher
aprender a gozar, as coisas mudam. Aprender a gozar na cama, na vida,
no trabalhador [vida profissional]. Gozar no familiador [familia]. Ela vai
deixar de estar submissa ao outro”.”” Afirmar a liberdade do gozo ¢ afir-
mar o corpoténcia das mulheres. Exatamente ai esta a possibilidade de
outro tipo de hierofania/teofania: o Sagrado/divindade que irrompe em
meio a transformacdo de corpos sujeitados em corpotentes. O ganhar
lugar desses corpos sem lugar nada mais é que a alteroteotopia. Essa
topologizagdo do Sagrado em condi¢bes de opressdo perverte e subverte
— mas, ndo inverte — a gramatica tradicional do Sagrado e das divindades
hegemonicas e a converte em brinquedos nas maos das Pombagiras.
Para finalizar, cabe reproduzir a fala paradigmatica de Maria Mo-
lambo das Almas: “Em nome de Deus, se fez a divisao no corpo das
mulheres: parte santa e parte puta. Por isso, associam as Pombagiras
ao Diabo. Se foi em nome de Deus, eu quero jantar com o Diabo. Se
foi em nome de Deus e dos bons costumes, eu quero falar palavrao™.
A escolha do polo maldito presente nos binarismos que condicionam a
logica colonial (corpo/alma, Deus/Diabo, homem/mulher, heterosse-
xual/homossexual etc.) que atravessa nossa sociedade e religiosidade
hegemonica possui como proposito a transfigura¢ao da maldi¢do em
liberdade dos corpos sujeitados. Eis ai a possibilidade de alteroteotopias
em meio a situa¢ao de violéncia colonial. Se as Pombagiras articulam

a logica das encruzilhadas com a experiéncia mistica de producao

46. CF. BEAUVOIR, 2019.
47. Entrevista realizada no terreiro Oxodssi Pena Verde, Engenho de Dentro (R]), dia 22 de junho 2021.

48. Entrevista realizada na casa de mae Clarice de Nana, “aparelho” de Maria Molambo das Almas, no
Flamengo (RJ) em 15 de junho de 2021.
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de sentidos qualitativamente afirmativos em condi¢Ges histéricas de
opressao, entdo, as Exus Mulheres pretendem possibilitar possibilidades
(cruzos, encruzilhadas) de irrupcao de divindades marginalizadas e de
corpos livres em (sub) condi¢Ges de vida.

Laroyé, Exus Mulheres!
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CAPIiTULO 10. ETAPAS DO DESENVOLVIMENTO
MEDIUNICO NA UMBANDA:
ETNODESCRICAO E LEITURA MISTICA

Alexandre Frank Silva Kaitel

Introducgao

Neste capitulo abordaremos a mistica umbandista a partir de uma
pesquisa empirica sobre desenvolvimento meditnico e da experiéncia
do autor como médium umbandista, psicélogo e cientista da religido.
Acredito que em toda producao cientifica existe a questao da implicacao
pessoal. Sao varias as propostas metodologicas para se lidar com essa
questao dentro das ciéncias. Utilizarei a proposta de me posicionar, in-

formando aos leitores e leitoras da minha vincula¢do com o tema.

Algumas das propostas para solucionar o problema da implicagio pessoal de
quem estuda religido vao desde o ateismo metodologico & necessidade de
empatia pelo objeto. Outra proposta metodoldgica no tratamento cientifico
das religides aponta para a necessidade de se explicitar as proprias convic-
¢bes em relacdo a religido e eventuais lacos com igrejas, templos, terreiros

ou quaisquer outras formas institucionalizadas de religido.'

Sou psicologo clinico e professor de psicologia. Atendo e leciono no
curso de psicologia da PUC Minas a partir da psicologia de orientagao

humanista fenomenolégica. Graduei em psicologia na UFMG em 1997

1. NUNES, 2007, p. 105.
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e terminei meu mestrado em psicologia social na mesma institui¢do
em 2001. Realizei meu doutorado no Programa de Posgraduagido em
Ciéncias da Religido da PUC Minas, tendo defendido uma tese sobre
mediunidade na umbanda em 2019. Sou membro do REPLUDI - grupo
de pesquisa em Religiao, Pluralismo e Dialogo —, e dentro dele participo
da linha de pesquisa Espiritualidade e Mistica. Sou também médium um-
bandista da Casa de Caridade Pai Cruzeiro de Aruanda, situada na cidade
onde resido, Belo Horizonte/MG. Essas caracteristicas identitarias dire-
cionam meu entendimento sobre o tema do misticismo na umbanda.

Na linha de pesquisa Espiritualidade e Mistica compreendemos que
a mistica traz a possibilidade de uma manifestacdo de unidade com uma
verdade mais profunda. Estas manifesta¢Ges sao imediatas, experienciais;
muito energéticas e mediadas por contetidos simbolicos. Na mistica
ha a possibilidade de l6gica ndo exclusiva onde um fenémeno pode
ser mediado e imediato ao mesmo tempo. Esta légica é comunicada
por uma linguagem mistica, apofatica, onde se diz sobre o indizivel.
Manifesta¢oes misticas provocam modifica¢des que incluem uma nova
cosmovisdao, mais unitaria, e novas praticas cotidianas. As manifestacGes
sdo da ordem da gratuidade, apesar de facilitadas por determinadas pos-
turas e atitudes. Produzem modifica¢Ges na espiritualidade dos sujeitos,
na forma com que dao sentido a sua existéncia. As varias escolas misticas
utilizam procedimentos para dar um continente a essas experiéncias,
facilitando sua assimilac¢do por parte dos sujeitos. Esse processo ocorre
situado dentro de um tempo histérico e de um espaco geografico que
lhe confere determinados contornos.

Outro direcionamento desse texto foi uma pesquisa empirica reali-
zada em quatro centros umbandistas da cidade de Belo Horizonte. A
coleta de dados incluiu a realiza¢do de vinte entrevistas e a observacio
participante de noventa rituais. Em cada um dos Centros participantes
da pesquisa entrevistamos o sacerdote principal, um sacerdote auxiliar e
trés médiuns desenvolventes (para um total de quase 17 horas de entre-

vistas transcritas). Os rituais observados incluiram giras de atendimento,
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giras de desenvolvimento, amacis, cortes, oferendas, festas grupais e
giras de orac¢do. Na pesquisa conceituamos como desenvolventes os
médiuns que estavam desenvolvendo sua mediunidade e ndo haviam
comecado a atender incorporados com todas as falanges espirituais
que trabalham no Centro umbandista ao qual eram vinculados, ou que
faziam isso a menos de um ano. O conceito de mediunidade utilizado
a define como a capacidade de um ser humano em estado nao usual de
consciéncia de acessar informacgdes e/ou capacidades que ele ndo reco-
nhece ter no estado de vigilia, junto com a crenga que estas informacgdes
e capacidades sdo oriundas do contato com algum ser extra-fisico. Nessa
conceituacio, a existéncia de seres extra-fisicos foi considerada verdade
subjetiva, as pessoas acreditam nela, e verdade social. Nao postulamos
sua existéncia objetiva, por acreditar que nao cabe as ciéncias fazer esse
tipo de afirmagio.

Agora que ja apresentei os principais pontos de vista a partir dos quais

o texto foi produzido, falarei da umbanda e da mistica umbandista.

Umbanda e mistica umbandista

A umbanda, surgida no inicio do século XX, é marcada pelo sincre-
tismo religioso, sendo influenciada por religies de matrizes africanas,
europeias e amerindias. A umbanda se fundamenta na crenca da
convivéncia e comunicacio entre seres humanos encarnados (vivos) e
entidades (espiritos desencarnados, encantados e Orixas), e na evoluc¢ao
espiritual como processo continuo. Para mais informagdes sobre os seres
que participam dos rituais umbandistas; sugerimos a leitura do artigo
Conhecendo a umbanda: uma tipologia sob o prisma Bantu publicado na revis-
ta Diversidade religiosa em 2017, no qual discorremos sobre eles.

Ha trés tipos diferentes de relatos a respeito do surgimento da umban-
da.? O relato mitico, ligado a figura de Zélio Fernandino de Morais como

2. KAITEL; SANTOS, 2017.
3. RIVAS; JORGE apud CARNEIRO, 2014, p. 65.
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fundador da umbanda, o mais presente dentro dos Centros umbandistas;
o relato histérico, que compreende a formac¢ao da umbanda como fe-
nomeno social a partir da releitura urbana e moderna dos candomblés
realizadas no Sudeste do Brasil, o preferido no mundo académico; e o
relato institucional, a partir da organizag¢ao de alguns principios basicos
da religido nos anos 30 e 40 do século XX.

Os principios basicos da umbanda sdo o amor, a fé e a caridade. A
caridade, motor de evolucdo espiritual, é praticada tanto pelos espiritos
(seres humanos desencarnados) que aconselham, benzem, dao passes e
outros tratamentos energéticos as pessoas que frequentam os centros,
quanto pelos médiuns, que doam seu tempo e energia e funcionam
como equipamentos através dos quais os espiritos, encantados e Orixas se
comunicam. Esta pratica simboliza abertura ao dialogo e ao diferente; se
os espiritos, com mais conhecimento e desenvolvimento moral, se dispde
ao dialogo direto conosco, nos, seguindo o exemplo, devemos nos colo-
car da mesma maneira diante aos outros seres humanos e ao diferente.

Os espiritos que trabalham na umbanda se dividem por proximidade
energética e fungdes exercidas. Ha sete linhas de umbanda, cada uma
delas ligada a um tipo de energia/caracteristica divina. Estudiosos da
religido, como Saraceni e Cumino acreditam que em cada linha encon-
tram-se um par de Orixas*; outros, como Barbosa Junior e Matta e
Silva, acreditam que cada linha é representada por um Orixa principal,
sendo outros Orixas existentes na mesma linha secundarios.’

Ortiz aponta que a umbanda surgiu no Brasil e tem caracteristicas
tipicas de nossa cultura, como o sincretismo.® Ele aponta que a reli-
gido realizou uma releitura de elementos religiosos negros, brancos e
indigenas; a partir de uma percep¢ao marcadamente influenciada pelos
costumes da classe média urbana da época. Negrao aponta raizes negras,

4. SARACENI, 2010; CUMINGO, 2015.
5. BARBOSA JUNIOR, 2014; MATTA E SILVA, 2009.
6. ORTIZ, 1976.
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com leitura encantada do mundo, e ética crista, com dicotomia marcada
entre bem e mal, além de principios pragmaticos ligados a caridade, de
inspiragdo kardecista.” Esta pragmatica se liga ao fato da umbanda ser
uma religido de trabalho, ocupando-se da resolu¢ao de questoes especi-
ficas da vida das pessoas, mais do que de doutrina¢oes. A alegria e extro-
versdao dos guias sao entendidas pelo autor como forma de viabilizar a
aproximagdo com as pessoas, e a moralidade entendida como motor de
desenvolvimento e evolugio espiritual. Segundo Montero, a umbanda é
uma forma de adequacgao da religiosidade africana as exigéncias da racio-
nalidade urbana industrial.®* Assim, percebe-se uma caracteristica hibrida,
com exigéncia da modernidade. Vale ressaltar que os estudos atuais
sobre a umbanda apontam para um resgate e ressignifica¢ao positiva dos
valores africanos na sociedade urbana.

Consideramos que a umbanda é tanto uma religiao crista espiritua-
lista quanto uma religiio da natureza.’ E espiritualista por acreditar
na existéncia de espiritos e na possibilidade deles se comunicarem e
influenciarem os seres humanos vivos. E cristi por se basear nos evan-
gelhos de Jesus. E cristd também via o sincretismo dos Orixas com os
santos catolicos. E religido da natureza porque considera que ela é tio
sagrada quanto o céu, estando o mundo da terra e o mundo espiritual
estreitamente ligados. Os ciclos vitais naturais sdo divinizados, assim
como locais especificos da natureza que aumentam nossa ligagdo com
a energia dos Orixas. Além disso, os prazeres do corpo sao vistos como
celebragdo do Sagrado, e ndo como algo que nos desvia dele. A umban-
da, entre seus aspectos de religido da natureza, traz a no¢ao de que o
corpo e a alma sdo indissociaveis em nosso patamar de evolugio, assim
como sao indissociaveis os seres humanos e a natureza. Assim, prega que

os prazeres e o bem cuidar do corpo; assim como o cuidar, contemplar

7. NEGRAO, 1993. Alguns autores preferem, usar o termo kardequiano no lugar de kardecista.
8. MONTERO, 1999.
9. KAITEL, 2023.
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e vivenciar momentos de comunhio com a natureza, sao essenciais nos

processos de desenvolvimento humano.

Mistica umbandista

José Jorge de Carvalho, antropélogo estudioso das religides afro-bra-
sileiras, afirma que a caracteristica central da mistica dessas religides é a
experiéncia do transe.' Ele afirma que através das incorporag¢oes ocor-
ridas durante o transe meditinico o adepto vai introjetando formas de
se relacionar com as divindades. Na pesquisa de campo que realizamos
encontramos indicios dessas aprendizagens. Os médiuns desenvolventes
adquirem novos modos de agir, similares aos das entidades pertencentes
a falanges espirituais especificas a partir da incorporag¢ao dos espiritos
dessas falanges. Para saber mais desses novos modos de agir sugerimos
a leitura do ensaio Pelo amor ou pela dor: motivos e motivagoes para se tornar
médium umbandista (2021)." Carvalho diz ainda que nas religides espi-
ritas “o aperfeicoamento mistico significa um melhoramento do canal

meditnico e da qualidade do espirito, de maior ou menor luz”"

. Assim,
para este autor, o desenvolvimento da mediunidade ¢ uma forma de
aperfeicoamento mistico.

Para James a mediunidade é uma das experiéncias misticas.” O autor
propde 4 caracteristicas necessarias para configurar uma experiéncia
como mistica: inefabilidade, qualidade noética, transitoriedade e pas-
sividade. A inefabilidade diz da dificuldade em se traduzir em palavras
a experiéncia mistica, explicada em parte por ser esta experiéncia mais
proxima de estados afetivos do que de estados intelectuais. A qualidade
noética da experiéncia ¢é a possibilidade que ela traga aumento do co-

nhecimento de si e do mundo. A transitoriedade diz de uma duracao

10. CARVALHO, 2005.

11. KAITEL, 2021.

12. CARVALHO, 2005, p. 22.
13. JAMES, 1995.
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temporal reduzida. A passividade é a percep¢dao que os pensamentos,
sentimentos e atos produzidos durante o transe meditnico nao foram
produzidos pelo sujeito e sim por algo ou alguém exterior a ele.

Velasco afirma que as manifestagdes mais importantes dos fenome-
nos misticos sdo “a linguagem mistica, as repercussoes psicossomaticas
da experiéncia sobre o sujeito, e formas de viver determinadas que
fornecem lugar a um grupo de pessoas e institui¢Ges a servigo das
pessoas misticas”'*. Segundo o autor, a linguagem mistica ndo é apenas
uma forma posterior de dar significado a uma vivéncia, ela é elemento
indispensavel a prépria vivéncia. A linguagem mistica ¢ marcadamente
simbdlica. O ser humano, no contato com o Sagrado, estabelece através
do imaginario e do uso dos simbolos uma ponte que permite o religar
entre o humano e a transcendéncia. O imaginario e os simbolos presen-
tes em cada religido permitem também fortalecer as liga¢Ges entre seus
membros, apontando de forma imagética para fundamentos que carac-
terizam a cosmovisdo daquela religido e seu funcionamento e criando
sensa¢oes de pertencimento. Assim, dizem também da tltima manifesta-
¢ao do fendmeno mistico apontada por Velasco, o aspecto comunitario
e institucional.”

A mistica umbandista traz uma caracteristica que a diferencia da
maioria das misticas ligadas as religides do livro (judaismo, cristianismo,
islamismo), pois enquanto elas recorrem frequentemente ao siléncio
introspectivo a umbanda recorre principalmente ao som ritmado e ao
movimento corporal como forma de facilitar a vivéncia unitiva. Ainda
que possamos apontar que tanto o siléncio quanto o ritmo e o movi-
mento estdo carregados da incapacidade de expressar de forma digital
e inequivoca as vivéncias misticas, elas configuram de forma diferente
estas vivéncias. Na umbanda a linguagem corporal tem a mesma impor-

tancia da linguagem verbal. Considera-se que os saberes misticos estao

14. VELASCO, 2013, p. 20.
15. Ibidem.
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decodificados nos discursos teologicos, expressos nos pontos cantados,
sentidos nas experiéncias estéticas e inscritos nos corpos.

Outra diferenga ¢ a forma pela qual a umbanda configura a vivéncia
unitaria com o Sagrado, tipica da vivéncia mistica. Na umbanda essa
vivéncia se d4 mediada pela vivéncia com um espirito ou Orixa. Além
disso, como locais da natureza (cachoeiras, pedreiras, matas, rios...)
sdo pontos de for¢a dos Orixas, existe uma vivéncia unitaria mediada
pela natureza. Umbandistas realizam diversos rituais nesses locais. Nos
templos, a natureza é simbolizada pela presenca de elementos que a re-
presentam e apresentam, como uma quartinha com agua da cachoeira.
Na mistica umbandista, esse elemento, ap6és passar por um ritual, esta
imantado com a energia do Orixd que responde naquela cachoeira,
mesmo que ndo a mesma quantidade de energia encontrada no ponto
de for¢a natural.

A vivéncia mistica umbandista é marcada pela importancia da estéti-
ca, e de suas repercussdes na parte hilética dos fendmenos. Engler afirma
que “de maneira ampla, a estética refere-se ao estudo e a avaliagdo de

modos da sensa¢ao humana”'

. A umbanda é uma religido repleta de
sensacOes: sensagdes provocadas pela incorporagio; pelo som dos tam-
bores e dos pontos cantados; pelo cheiro das velas, incensos, flores, fumo
e defumacées; pelo gosto das comidas e bebidas utilizadas nos rituais;
pela visao das roupas, guias e imagens.

Consideramos, com inspira¢do fenomenolégica, que o ser humano
“tem uma corporeidade, rea¢Ges psiquicas e uma vida espiritual (ou seja,
intelectual e voluntaria), porém essas dimensoes se articulam segundo
modalidades diversificadas, conforme os diversos grupos e culturas™".
Esta abertura para o exterior, explica porque mudancas ambientais rever-
beram no funcionamento interno dos seres humanos. Os fendmenos hu-

manos podem ser experienciados pelas vias noética e hilética. A noética

16. ENGLER, 2007, p. 201.
17. BELLO, 2004, p. 161.
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diz dos entendimentos, significados e sentidos atribuidos as vivéncias. A
hilética diz das sensag¢bes corporais, dos afetos, dos sentimentos. Na um-
banda, a parcela hilética do fendmeno religioso é altamente valorizada;
tendo como base de comparacao as religides majoritarias: catolicismos e
protestantismos.

Sendo contraculturais, os fendmenos psicossomaticos extraordinarios
acontecidos na umbanda foram equivocadamente classificados como
patologicos; como formas de dissocia¢do histérica ou surto psicotico.
Apesar de compartilharem com essas vivéncias patoldgicas a desperso-
nalizac¢do, a no¢ao de que nao ¢ a pessoa que esta no controle de seu cor-
po e/ou mente, e a altera¢do no estado consciencial, possuem também
importantes diferengas.

Wapnick propde 3 caracteristicas que diferenciariam os fendmenos
misticos dos fendmenos esquizofrénicos (patologicos).'® Primeiro, o
fato do médium controlar a entrada e a saida do estado ndo usual de
consciéncia (transe) enquanto o esquizofrénico nao tem esse controle
(no surto); segundo, a tendéncia do médium de se aproximar das outras
pessoas e de melhor se adequar a vida em comunidade enquanto o esqui-
zofrénico tende ao afastamento e a inadequagio; terceiro, a percep¢ao
subjetiva do médium de voltar do estado nao usual de consciéncia me-
lhor do que entrou enquanto o esquizofrénico percebe sequelas e sente
culpa ap6s voltar do surto. Grof & Grof apresentam 5 caracteristicas que
diferenciam as experiéncias espirituais da psicopatologia.'” A capacidade
do médium de perceber a subjetividade de sua experiéncia enquanto o
doente mental a percebe como objetiva e externa; a coeréncia interna
do processo e entre as lembrancas do médium e as percepcoes inter-
subjetivas do processo enquanto o esquizofrénico vivencia um processo
incoerente e desorganizado; o fato de exames médicos nio indicarem

altera¢des organicas nos médiuns e as indicarem nos esquizofrénicos;

18.  WAPNICK, 1997.
19. GROF; GROE 1990.
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auséncia de desorientacdo e obnubilacdo da consciéncia nos médiuns e
presenca de turvagdo da consciéncia e desorientagdo espaco-temporal
nos esquizofrénicos; razoavel ajustamento social e psiquico prévio por
parte dos médiuns contrastando com os graves desajustes sociais prévios
a experiéncia encontrados nos esquizofrénicos. Outras informagoes
sobre as diferencas entre experiéncias misticas e psicopatologicas podem
ser lidas em minha tese: Ndo chuta que é macumba: o desenvolvimento medii-
nico na Umbanda (2023).%°

Os seres humanos participam da umbanda de trés formas: a) Como
consulentes, isto é, que vao para conversarem com as entidades, pedirem
auxilio e/ou agradecerem as benesses recebidas. Os consulentes levam
sua energia vital, muitas vezes negativamente carregada. Durante a
sessao, o grupo de consulentes forma uma egrégora energética que pode
auxiliar ou atrapalhar os trabalhos. Para que ajudem nos trabalhos as
pessoas sao aconselhadas a ficarem em oragdo ou concentradas naquilo
que foram buscar. Uma caracteristica que diferencia a umbanda de ou-
tras religides é que os consulentes nao sdo convidados a se converterem
para usufruirem dos bens simbolicos e tratamentos oferecidos; b) Como
sacerdotes (zeladores, pais e maes de santo), aqueles que coordenam o
centro, a casa, o terreiro, as sessoes, e realizam as diversas tarefas ine-
rentes a funcdo. Os sacerdotes sio também médiuns; ¢) Como médiuns,

aqueles que incorporam as entidades que atenderdo aos consulentes.

Etapas do caminho mistico umbandista

Nesta parte do capitulo realizaremos uma etnodescri¢ao das etapas
do desenvolvimento meditinico como apresentadas na pesquisa empiri-
ca realizada.

A cosmovisdo umbandista entende a existéncia humana na terra
como uma etapa de um processo de desenvolvimento que visa apro-

ximar o ser humano do ser cristico. Esse desenvolvimento se da por

20. KAITEL, 2023.
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multiplas encarnagdes, e nossas a¢gdes geram reagdes que determinam
que experiéncias teremos em outras vidas, em um principio karmico.
Quanto mais escolhas de agir segundo os ditames de Cristo, mais rapido
o processo de desenvolvimento. A caridade é considerada central nesse
processo.

A umbanda concebe uma vivéncia intermediaria entre a vida ordi-
naria e a vida mistica. E a vivéncia dos consulentes, onde ja ocorrem
mudancas na cosmovisao da pessoa, apesar dela ndo vivenciar a incor-
poragdo. O contato com o absoluto é mediado pelo contato com as
energias divinas, corporificadas como Orixas, e com as entidades que
representam os Orixds no contato com os seres humanos encarnados.
Esse contato se da, para os fiéis, através da media¢do dos médiuns um-
bandistas. Para os médiuns esse contato se da pela via da incorporagao.

O desenvolvimento da mediunidade é o caminho mistico umbandista
por exceléncia. Mediunidade na umbanda é a capacidade de mediar a
“comunicacao entre os dois planos da vida: o espiritual e o material”*, a
capacidade de servir de instrumento para espiritos, encantados e Orixas
se comunicarem e auxiliarem os seres humanos encarnados (vivos). Ha
varias formas de mediunidade na umbanda, as mais comuns, de acordo
com Saraceni, s3o as mediunidades de incorporagdo, quando a entidade
utiliza o corpo do médium e tem autonomia parcial em relacao a ele,
e a de inspira¢ao, quando a entidade comunica algo mentalmente ao
médium e ele repassa a informac¢ao. Outra mediunidade muito presente
¢ a divinatoria, realizada principalmente pelos sacerdotes através dos
jogos de buizios e/ ou cartas (tard), para apontar possibilidades vivenciais
e orientar as pessoas em suas a¢oes e tomadas de decisdo. As incorpo-
racdes podem ser de trés tipos, de acordo com o grau de consciéncia
do médium durante a incorporagao. Assim, se dividem os médiuns em:
conscientes, que tém memoria de quase tudo que acontece durante a

incorporagao; semi-conscientes, que se lembram de partes do trabalho;

21. SARACENI, 2010a, p. 30.
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inconscientes, que nio se lembram de quase nada do que aconteceu
durante o periodo da incorporagdo. O grau de confianca no processo
e nas entidades, a necessidade do médium de conhecer aspectos da re-
ligido para acelerar seu processo de reforma intima, a necessidade de
algumas entidades de serem doutrinadas e aspectos inerentes a confor-
macao identitaria dos médiuns influenciam no tipo de incorporag¢ao que
acontecera. Ha uma certa predilecdo pela mediunidade inconsciente,
que parece mais veridica para alguns, mas a maioria dos umbandistas
acredita que a forca da incorpora¢ao nio se liga diretamente ao grau de
consciéncia durante o processo. A maioria dos entrevistados relatou ser
semi-consciente.

O médium precisa se adaptar energeticamente as entidades com as
quais trabalha ao mesmo tempo em que essas entidades se adaptam a ele
e a corrente meditinica daquela casa umbandista onde acontece o pro-
cesso. Para o desenvolvimento meditnico ¢ importante saber as trés ou
quatro linhas principais do médium, pois isto determinara parcialmente
que tipos de rituais purificadores e energizadores ele devera realizar.
Determina também (parcialmente) quais os pontos fortes e fracos do
médium.

Na incorporagao a entidade estabelece uma conexio energético-espi-
ritual com o médium, através da justaposi¢do de seus chacras, e comeca
a utilizar o corpo do médium como aparelho para se comunicar. Nesta
comunica¢io o ser do médium nao se afasta completamente, mesmo
nos casos de incorporagdes inconscientes. Ha sempre o filtro humano,
durante a incorpora¢ido o médium € ele e a entidade ao mesmo tempo.
Essa nogdo identitaria de mesmidade e diferenca ao mesmo tempo ¢é
dificil de ser comunicada em palavras, ou de ser entendida intimamente,
necessitando para tanto da linguagem mistica. Percebe-se que a incor-
poracao é dom; pois depende de uma escolha da entidade, e a0 mesmo
tempo é busca ativa, pois depende da facilita¢do do médium ao processo
e de sua anuéncia. Quando uma entidade toma o médium sem a sua

anuéncia, ndo estamos mais falando de incorporacdo, mas de possessao.
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Etapas do desenvolvimento meditnico

Os dados e informacGes coletadas na pesquisa permitem vislumbrar
algumas etapas pelas quais passam a maioria dos médiuns desenvol-
ventes. Na descricao das etapas coexistem aspectos cientificos, como a
descricao de sensac¢Ges corporais e das acoes dos médiuns, e aspectos re-
ligiosos, como a concepgao de que entidades sincronizam suas energias
com a energia dos médiuns na incorporacao. Escolhemos apresenta-las
juntas respeitando a visao oferecida pelos participantes da pesquisa.

Na apresenta¢do dos resultados nomeamos os médiuns desenvol-
ventes com nomes de exus e pombagiras, os sacerdotes auxiliares com
nomes de cabocl@s e os sacerdotes principais com nomes de pret@s
velh@s. Em outro texto apontamos os motivos e motivagdes das pessoas
para iniciarem seu desenvolvimento meditnico. Aqui falaremos das

etapas construidas a partir da pesquisa de campo.”

a) A primeira etapa

A primeira etapa do desenvolvimento da mediunidade consiste na
limpeza do campo energético do médium e em uma adequagio entre
seu campo energético e o campo energético da entidade. Esta limpeza
pode ser realizada pela propria entidade que trabalhara com o médium
através de passes energéticos e passes que retiram energias negativas
acumuladas em seu campo energético. Outra possibilidade ¢é a realizagio
de rituais especificos para a limpeza. A utilizagdo de rituais especificos
acontece quando o médium esta mais carregado de energias negativas.

No domingo eu cheguei 14 passando muito mal. Falei: pai eu ndo estou
aguentando nio dormi nada estou com muita dor. Ai ele falou vai tomar
um banho... ai eu tomei o banho sai de 1a ele me colocou dentro de um pon-
to riscado que eu tinha que entrar com o pé direito tinha um copo d’agua eu

passava por ele e entrava 14 dentro. Ai ele cantava um negdcio nio lembro o

22. KAITEL, 2021a.
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ponto agora e eu segurava os negocinhos que parecia beijinho... o pai pedia
para que eu soltasse assim que a polvora estourasse. Foram trés polvoras
e elas ndo pegavam de jeito nenhum. Quando foi eu soltei ai ele me deu
a vela e pediu para eu quebrar tudo de ruim. Comecei a me sentir melhor
(Pombagira 7 Encruzilhadas).

No fragmento acima, a Pombagira 7 Encruzilhadas descreve um
ritual de limpeza realizado com ela no Centro onde se desenvolve. Além
desse aspecto de limpeza e adequagdo energética o médium desenvol-
vente realiza durante esta etapa outras fun¢des no terreiro que nao a de
médium de incorporag¢do. O médium é também convidado a participar
de todos os rituais abertos da casa, e de alguns rituais esotéricos. O de-
senvolvente pode ajudar nos rituais como palestrante ou cambono, por

exemplo.

E ai eu comecei a ir de branco, entrei como médium desenvolvente da
casa e nas primeiras sessdes eu ficava cambonando, ajudando as entidades,
anotando os recados, fazendo firmeza com o canto, com as palmas, com as
rezas, mas sem qualquer indicio de incorporac¢do. Foi um tempo de muita
aprendizagem pra mim. Eu conhecia muito pouco, entdo fui conhecendo
aos poucos o ritual. O que podia fazer, o que ndo podia. A diferenca entre
as entidades o jeito que a coisa funcionava ali dentro e depois de um tempo
me contaram que nesse periodo que eu estava la cambonando as entidades
ja aproximavam e comecavam a fazer tanto uma limpeza no meu campo
energético como uma certa sincronizagao do meu campo energético com o

delas (Exu Capa Preta).

Como citado acima, este primeiro momento é também um momen-
to de aprendizagem sobre o ritual e como se comportar nele. Pessoas
que cresceram dentro de terreiros acabam aprendendo isso naturalmen-
te durante a vida. S3o muitos, lembrando que as religies de matrizes

africanas tém as maiores taxas de transmissao religiosa intra-familiar®,

23. TEIXEIRA; MENEZES, 2013.
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mas ha outros tantos que chegam conhecendo pouco, apenas apos
terem frequentado algumas sessoes na assisténcia. Ha terreiros onde a
ritualistica € mais extensa, notadamente aqueles com mais influéncias
dos candomblés, e outros que utilizam rituais mais simples. Alguma

aprendizagem, entretanto, se faz necessaria em todos eles.

Aconteceu que eu fui aprendendo, né? Nio sabia direito como é que
funcionava o centro. De todos os comportamentos que a gente tem que
ter, como vocé entra, como vocé cumprimenta. Como vocé cumprimenta
pessoas diferentes, né? Aqueles que sio os filhos de santo mesmo, ja sdo
raspados, dentro do Candomblé (era uma casa de Umbandomblé), como
vocé cumprimenta essas pessoas, como vocé cumprimenta varias casinhas
que tem dentro do centro, o que vocé tem que fazer nos diversos momentos
da celebracao, porque sio momentos diferentes e em cada um vocé tem que

portar de uma forma (Cabocla Iara).

A aprendizagem da incorporagao ¢ tanto cognitiva quanto corporal.
A aprendizagem corporal inclui a aprendizagem de adequacao energé-
tica a entidade. Esta adequacdo provoca uma variedade de sensagoes

fisicas, nem todas agradaveis.

(E) Quais eram os sintomas fisicos disso?

Tremedeira, muita tremedeira. Um descontrole corporal quase absoluto,
suando frio, estdmago com a sensa¢do de vomito. Em alguns momentos
dava tonteira, mas o bésico era esse, essa tremedeira. Eu achava que era
o motivo deles ndo me deixarem sair, porque estava tremendo (Cabocla

Jussara).

O mal-estar provocado pela aproximagdo energética das entidades de-
saparece posteriormente, ou melhor dizendo, o mal estar se torna pista
de que a pessoa “pegou um carrego”. Esta expressao é usada quando a
energia negativa que estava na pessoa atendida, ou o kiumba (espirito
pouco desenvolvido) que acompanhava a pessoa, se transfere para o mé-

dium. Para resolver isso, o médium deve tomar um banho de descarrego
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quando a sessao acaba. Outra opgdo é alguma entidade incorporar rapi-
damente e quando vai embora levar consigo o mal estar. De acordo com
as informacoes fornecidas durante a observagdo participante, os erés e
os exu-mirins sao as entidades que usualmente realizam esta tarefa.

As sensacoes fisicas, com o passar do tempo, se tornam pistas sobre
que tipos de entidades incorporario. Intensidade e local dos tremores,
sensacOes térmicas diferentes, cheiros especificos e dores em partes do
corpo foram elencadas como sensa¢bes que permitiam descobrir que
falange espiritual trabalharia no dia. Para Maria Navalha, esta informa-
¢do vinha por meio dos cheiros. “J4 comeco a sentir, principalmente
dia de gira da preta velha, em volta da mesa do meu trabalho, eu estava
sentindo cheiro. E ai, eu perguntei assim, oh, meninas, alguém passou
um creme de mio, alguma coisa? Ndo, ndo. E ai, eu ja sei o que que &”
(Pombagira Maria Navalha).

Estas novas sensagoes fisicas que acometem os médiuns desenvolven-
tes ndo aparecem apenas dentro dos terreiros. Como os espiritos estao
em todos os lugares, é possivel sentir as variacoes fisicas e energéticas
provocadas pela sua aproximagao em lugares variados. Lugares como
bares, hospitais, cemitérios e cadeias foram tratados em nossa pesquisa
empirica como lugares carregados de energia potencialmente pertur-
badora. Essa energia seria perturbadora porque parte dos espiritos que
frequentam esses lugares estariam confusos ou em sofrimento. E per-
turbadora também porque os médiuns desenvolventes estao se abrindo
para as influéncias espirituais sem terem ainda um melhor controle do
processo. Salientamos que pessoas encarnadas (vivas) também tem uma
energia espiritual que pode influenciar os médiuns. O Exu Tiriri nos fala

de sua vivéncia com energias perturbadoras.

E eu passava em certas esquinas eu sentia vontade de vomitar as vezes, nau-
sea. Nausea mesmo. Estava conversando com a pessoa, s6 da pessoa falar
uma coisa, ou nio precisava nem falar nada, so6 da presenca da pessoa sentia

mal. E eu tinha que disfarcar minha ansia de vomito. Eu tinha que disfar¢ar
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e olhava pro lado e voltava para a pessoa nio perceber. Isso aconteceu foi

varias vezes. Varias vezes (Exu Tiriri).
(E) Forte.

E aqui depois do trabalho de limpeza e depois que eu vim para ca pro Cess
eu senti que isso estabilizou assim. Que eu t6 aberto, mas que estou mais
resguardado nesse sentido de ndo receber mais qualquer influéncia. Antes
eu estava suscetivel a receber qualquer influéncia de qualquer lado (Exu

Tiriri).

Neste momento inicial, os rituais que o médium desenvolvente parti-
cipa sdo aqueles comuns a todos os frequentadores da casa, giras abertas,
festas, algumas oferendas e ora¢des publicas. Apontamos que o ritual de
tomar um banho de for¢a antes das sessdes sagradas ¢ obrigatério para a
participagdo em quaisquer dos rituais. Para alguns médiuns sao realiza-
dos também sacudimentos, um ritual especifico de limpeza energética, e

oferendas ligadas ao ganho de satde fisica.

Porque quando eu cheguei aqui eu estava com um monte de problema de
satde, um monte de coisas, entdo, eles me fortaleceram primeiro para que
depois eles viessem. Pai Cruzeiro me disse isso uma vez, ele falou assim, oh,
minha filha ndo vai “esprita” agora vai demorar um tempo, porque é muita
gente e t4 muito atrasado. Minha filha ja era para ta trabalhando a muito
tempo, entdo se vier todo mundo agora, minha filha ndo vai dar conta.
Entendeu, minha filha ndo vai dar conta, porque ¢ energia demais, e vento

demais e o templo do veio ndo aguenta. E ai, foi mais ou menos isso.
(E) Entio, por um cuidado com vocé que demorou mais a acontecer?

Eu nio tinha condic¢do, muito desorientada, muito desorientada. E eles me
deram uma centrada primeiro para que depois viesse todo mundo. Entio,
por alto assim, depois de dois anos veio a primeira entidade, que foi o Ne-

guinho (Pombagira 7 Saias).

Apos este primeiro momento, que pode durar de dias a meses, o

meédium comega a entrar nas giras de desenvolvimento.



256

b) A segunda etapa

A segunda etapa do desenvolvimento come¢a quando a maior parte
da limpeza energética ja foi feita, e as entidades ja iniciaram a sincroniza-
¢do energética com o médium. Nesta etapa as entidades ja incorporam
o suficiente para executar movimentos corporais simples. A emissao de
alguns sons e palavras também ja acontece. E um momento de grande
alegria para a maioria dos médiuns, que percebem de forma clara a
incorporagdo e ainda nio tem a responsabilidade de atender incorpo-
rados. A abertura do ori (situado no topo da cabeca, por onde ocorrem
as incorporagdes) ja esta avancgada, e as influéncias espirituais sobre o
médium se intensificam. Vale ressaltar que este processo nao ocorre
ao mesmo tempo com todas as entidades do médium; o comum é que
uma ou duas se responsabilizem pelo desenvolvimento nas fases iniciais,
aquelas cujas energias ja sdo mais afins com a dos médiuns. O mais
comum € que 0s exus e pombagiras, que tem energias mais parecidas
com as nossas (espiritos encarnados), e as crian¢as assumam esta etapa.
Quando uma nova entidade se apresenta para trabalhar o processo se
repete, apesar de acontecer mais rapidamente.

O sacerdote Pai Joaquim, falando dessa etapa, aponta que o iniciante
tem normalmente dois medos. O primeiro é um medo natural frente
ao desconhecido. O segundo é o medo de estar mistificando, de ndo ser
a entidade e sim o proprio médium quem esta fazendo algo durante
a incorporagao. Para manejar esse medo, o sacerdote faz algumas su-
gestdes. A primeira ¢ manter os olhos fechados. Fechar os olhos serve
tanto para aumentar a percep¢ao do que acontece com a pessoa quanto
para evitar que a curiosidade de ver o que esta acontecendo com outras
pessoas atrapalhe. Esta concentra¢do em seu proprio processo, evitando
a curiosidade, é usualmente chamada de “firmar a cabec¢a”. Em todos
os centros pesquisados, o pedido para que os desenvolventes firmassem

a cabeca era usual; apesar de nem todos pedirem para que os olhos
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estivessem fechados durante o processo. Pai Joaquim fala da técnica que

usa para lidar com o medo do animismo:

E ai eu desenvolvi uma técnica. Que é aquela que, na duvida é o seguinte,
pra vocé ndo ter preocupa¢ao: “Nao ¢ o seu Guia ndo, € vocé mesmo”.
Pronto, acabou. Entdo vocé ja ndo tem duvida. Segundo: Vamos brincar de
o Chefe Mandou. Vamos voltar a ser crianca, s6 que o Chefe é a cabeca.
O pensamento veio. Veio o pensamento de atirar a flecha, entdo vocé vai
atirar. E uma brincadeira, entre aspas, né? Ou entdo, vamos pensar assim:
“Seu Caboclo chegou, veio na sua cabeca atirar uma flecha, entio vocé vai

homenagear o seu Caboclo (Pai Joaquim).

O sacerdote fala ainda que também pode acontecer um problema na
direcdo oposta a essa que apontamos acima. O problema do médium
ficar com o ego inflado durante o processo, supervalorizando seu papel
e sua atuagdo. Para Pai Joaquim, uma maneira de identificar se o mé-
dium ja pode ser considerado pronto para atender incorporado acontece
quando o sujeito entende “que ele tem que ficar na dele, dar passagem,
que ele esta ali pra servir de aparelho mesmo” (Pai Joaquim).

Nas primeiras sessoes de desenvolvimento ndo acontece uma incor-
poragdo completa. Muitos médiuns desenvolventes criam expectativas
sobre esse momento, que ja vao rapidamente conseguir dar passagem
a entidade e incorporar. Surge grande curiosidade sobre qual entidade
vird, sobre o que acontecera com ele e também com os outros desenvol-
ventes quando ha varias pessoas desenvolvendo ao mesmo tempo. Con-
trolar essa curiosidade e expectativa é uma das tarefas mais dificeis para
os iniciantes. Abaixo uma médium iniciante fala sobre suas expectativas.
Ela comega dizendo que imaginava que sentiria um tranco, como se
estivesse em um Onibus parado e ele comegasse a andar, e que a entidade

incorporaria naquele momento.

Mas nio foi, neh! Vocé sente aquela energia aquela é, é uma energia total-

mente diferente (Pombagira Maria Padilha).
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(E) Entdo nesse primeiro dia vocé sentiu a vibra¢do, mas nio chegou a

incorporar mesmo?

Nio! De jeito nenhum, mas eu achei que ia (Pombagira Maria Padilha).

c) A terceira etapa

Na terceira etapa, a entidade ja consegue se comunicar verbalmente
e se movimentar utilizando o corpo do médium. O médium comega a
diferenciar a energia das entidades, a ponto de intuir qual esta mais pro-
xima dele. Algum controle sobre as influéncias espirituais fora do centro
também se tornam possiveis.

Apesar de ser um processo, onde ¢ dificil precisar com exatidao a pas-
sagem do momento em que a entidade apenas irradia energeticamente
o médium para o momento da incorporag¢ao propriamente dita, muitos
médiuns falaram de como o momento quando perceberam que estavam
mesmo incorporados foi marcante. O Exu Tiriri nos conta sobre esse

momento:

Eu estava la sentado no toco e ai, parece que me deu uma dorméncia que,
parece que foi um lapso assim de memoéria. No que eu vi veio uma pessoa
da Casa, né, um cambono da Casa, uma cambona e eu tava 13 ainda. Eu
tava 14, mas tava meio parece que estava atras assim, meio dormente, mas
naquela davida ainda. Esta aqui ou ndo esta? Eu estou sentindo uma coisa,
mas ndo sei o que que é, sera que esta certo? Sera que nao esta certo? E eu
nio sabia quem que era, para mim na época. Ai, no que chegou a pessoa ele
falou através de mim, antes de eu pensar e sei 14, pensar em alguma coisa.
Antes de eu pensar e ter uma reacio, ele foi 14 e o preto velho falou através
de mim. E foi ai que eu notei que nfo era a minha voz, que era uma voz que
saia bem diferente, era uma voz de uma firmeza diferente assim nas pontua-
¢oes. E ele comegou a conversar com a cambona. Comegou a conversar e ai
eu vi que realmente estava acontecendo. Eu vendo aquilo tudo, vendo que

nio era eu que estava falando, parecia que eu estava atras assim (Exu Tiriri).
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Pontuamos que para cada entidade de trabalho do médium, o pro-
cesso acontece em um tempo e em uma velocidade. Nao se desenvolve
para atender com todas as entidades ao mesmo tempo. A ordem deste
desenvolvimento depende das afinidades pré-existentes entre médium
e entidade espiritual. A incorporacao de Orixas, nos terreiros onde se
incorporam esses seres divinos ou divinizados, é um processo a parte
da incorporacio dos espiritos. Normalmente apenas médiuns mais expe-
rientes trabalham incorporados com Orixas. A respeito disso, deixamos
a ressalva que em algumas umbandas se nomeiam como Orixas os guias

espirituais chefes de falanges.

Ai, veio a minha moca, a minha preta velha ja veio algumas vezes, muito
poucas. Quem se manifestou primeiro foi a moga (Pombagira). Depois o

exu, eu ainda ndo sei o nome dele até hoje (Pombagira Cigana da Estrada).

Na cita¢do acima a entrevistada fala sobre nao saber o nome de seu
exu. A entidade se identificar pelo nome é um momento importante,
uma mostra de confian¢a no médium, visto que o nome e o ponto risca-
do sdo chaves que possibilitam o acesso a entidade em outros momentos
da vida que ndo as sessdes.

Nesta etapa do desenvolvimento as entidades comec¢am a falar.
Iniciam falando pouco, com pessoas da corrente meditinica. Por vezes
pedem que seu médium, nomeado também como cavalo ou aparelho,
faca algo para acelerar o processo. Estes pedidos incluem requisitar uma
roupa, comidas, bebidas, fumo; indicar um banho de forga especifico
para ajudar na adequagao das duas energias (do médium e da entidade);
ou pedir que o médium pare de fazer algo no dia da sessdo.

Além de serem auxiliados pelas préprias entidades, os médiuns desen-
volventes recebem auxilio também dos sacerdotes e dos médiuns mais
experientes. Esses médiuns mais experientes podem ajudar incorporados
ou nao. Em ambos os casos, a escolha de qual médium ou entidade vai

ajudar aquele desenvolvente ndo é aleatéria. Sdo pessoas ou entidades
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com energias parecidas que vao ajudar os desenvolventes. “Eu sou da
mesma linha da V. (médium do centro). Tanto que quem me ensinou

muita coisa aqui foi a V” (Pombagira Cigana da Estrada).

d) A quarta etapa

Na quarta etapa o médium ja atende incorporado, ndo necessaria-
mente com todas as linhas de trabalho. E um momento de grande alegria
e também de grande questionamento para o médium desenvolvente.
Muitos come¢am a se questionar se estdo influenciando negativamente
no trabalho das entidades, se ¢ a entidade ou eles que estdo atendendo
(principalmente os médiuns mais conscientes durante as incorporagdes),
se os conselhos e atividades prescritas vio mesmo ajudar as pessoas
atendidas.

No passado da umbanda havia usualmente provas fisicas, como andar
sobre brasas sem se queimar, que delimitavam essa possibilidade e mos-
travam que a incorporacao estava firme e que a pessoa poderia comecar
a atender incorporada. Esta pratica tem caido em desuso. Nenhum dos
quatro centros de umbanda pesquisados utilizavam provas fisicas. Sem
elas, surge a questdo de como identificar se o médium esta capacitado
para iniciar os atendimentos. Nos quatro terreiros pesquisados € o sa-
cerdote principal, ou a propria entidade do médium, que indica quando
comecar. A sacerdotisa Mae Cambina fala desse momento do inicio dos

atendimentos:

Ou perceber que o médium de repente, a entidade afastou um pouco do
meédium. E perceber isso e ndo deixar ninguém ir tomar passe naquela
hora. Da uma rodadinha, esperar ele conseguir pegar o gancho primeiro.
Porque quando o médium esta mais radiando, a propria entidade fala. Posso
mandar o préximo, pai? Nao, ndo, agora nio. Entendeu? Mas, as vezes o
médium ndo da essa condi¢do para entidade, porque ele também estd muito

cheio de duvida (Mie Cambina).
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O médium desenvolvente participa também dessa escolha, pois é
necessario que ele consiga firmar a cabeca e ndo interferir (muito) nas
acoes de suas entidades. Assim como nao acontecem ao mesmo tempo as
incorporagdes iniciais de todas as entidades daquele médium, também os
atendimentos comecam a acontecer com uma ou duas entidades apenas.
Depois outras entidades vdo comecando a atender também. Apesar de
nio ser uma regra, nesta pesquisa, foram os exus, pombagiras e criangas
as entidades que desenvolveram a maioria dos médiuns; foram as primei-
ras a incorporarem e também as primeiras a comegarem a atender. Os
médiuns desenvolventes disseram sobre algumas sensa¢des que indica-
vam a eles que estavam prontos para atender. A Pombagira Maria Na-

valha fala da mudanga energética que lhe indica uma boa incorporagio:

Exato. A minha diferenca de sensa¢io de quando a entidade vai atender ou
ndo é a energia que eu sei que est para mais. Que mesmo que eu queira de-
sincorporar, que eu fique insegura e fale, ndo, ndo, ndo, ele me da passagem.
Ele fica ali.

(E) Sim. A energia fica.

A energia fica. A, eu falo é muito egoismo eu ndo deixar passar para al-
guém. Entendeu? (Pombagira Maria Navalha).

A médium acima entende que quando a entidade trazia uma energia
extra ela deveria dividir essa energia com os consulentes atendendo, e
que nio fazer isso seria egoismo. Outra vivéncia apontada como marcan-
te do momento para se iniciar os atendimentos foi a passividade, quando
o médium percebe movimentos e falas que profere como nio sendo pro-

venientes dele. A Pombagira do Macei6é aponta uma vivéncia desse tipo:

(E) Entio a parte corporal era mais facil de distinguir que nfo era vocé?

Sim, ai, depois num outro momento eu tinha a sensa¢ao como se eu tivesse
ao lado do meu corpo, observando o que estava acontecendo, né, e tentan-
do entender o que estava acontecendo. Porque esse paralelo com a igreja é

muito diferente, porque vocé tinha um certo apagao e quando vocé voltava
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ja tava tudo, né, resolvido. E aqui ndo, como vocé, a entidade mantem-se de
olhos abertos e a0 mesmo tempo parece que os olhos sdo seus, mas nao sao
seus. Mas, os movimentos que vocé pensa, nossa eu vou levantar um brago
agora, mas vocé ndo levanta (risos) o brago, né. Eu vou mexer no cabelo,
mas n3o mexi no cabelo. Entdo, eu passei por esses estagios (Pombagira de

Maceio).

Quando comecam os atendimentos, os médiuns desenvolventes
manifestam sentimentos dicotémicos. Ao mesmo tempo ha satisfacao
por terem conseguido incorporar e medo da incorpora¢io nao ser boa o
suficiente, do médium estar interferindo demais no processo, passando
por cima da entidade. Esta divida acomete mais os médiuns nao incons-
cientes. Aparecem também outras davidas. Alguns médiuns relataram
que quando uma entidade utiliza um conhecimento adquirido por ele,
se sente inseguro. Pai Joaquim e Mae Maria Conga, em suas entrevistas,
falaram desse medo explicando que ele vem de uma concep¢io erronea
sobre a incorporagdo. Na incorporagio, ao contrario do que pensam
alguns, o espirito do médium nao sai do corpo para dar lugar a entidade.
Acontece uma amalgama entre as duas energias. Assim, a entidade tem

acesso a tudo o que o médium tem de conhecimento. Além disso

Quem disse que ela ndo encaminhou para que vocé aprendesse pelo menos
alguma coisa pra nao atrapalhar o trabalho dela, ou pra vocé ter uma base.
Entdo nio se prenda a isso. Conhecimento é pra compartilhar. E as vezes
vocé tem um conhecimento que pode até nio ser do conhecimento daquela
entidade. E se a pessoa que chegou precisa, precisa de uma erva, alguma

coisa esta na sua cabeca ela pega (Pai Joaquim).

Como dito, ndo ¢ um problema que conhecimentos adquiridos pelo
médium sejam utilizados pelas entidades durante os atendimentos. E
possivel, inclusive, que a propria entidade tenha direcionado o médium
na aquisi¢do de um conhecimento que seria util para a atividade que
realizam. Afinal, ¢ um trabalho em conjunto, e ambos estiao aprendendo

e se desenvolvendo durante o processo.
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Quanto a questdo das memorias daquilo que foi vivenciado durante
a incorporagao, foi unanime o entendimento que uma incorporagio in-
consciente, quando o médium nio se lembra de nada do que aconteceu,
nao significa uma incorporagido melhor. O que define se 0 médium vai
lembrar ou nao do que aconteceu depende daquela memoria ser util a
ele, ou ser algo que vai atrapalha-lo. Foi interessante perceber durante
as entrevistas que tanto aspectos da consciéncia durante a incorporag¢ao
quanto da inconsciéncia poderiam trazer questdes para os médiuns ini-

ciantes.

(E) Medo de que?

Ai, medo de tudo... de porque nio é s6 porque é uma entidade que é perfei-
to, que ¢é divino, nds lidamos com espiritos que tiveram matéria, é, espiritos
humanos, entdo eles tém erros, eles tém personalidade que é uma coisa
muito forte, entdo assim ai quando vocé tem consciéncia vocé acaba con-

trolando, quando vocé nio tem consciéncia... (Pombagira da Meia Noite)
(E) Al sai do jeito que eles disserem.

E do jeito que eles quiserem entendeu? Entio assim eu tenho muito medo,
mas a0 mesmo tempo eu tenho muito medo da minha consciéncia por que
eu sou uma pessoa muito atrevida, a minha personalidade é uma pessoa
que bate de frente, que fala o que pensa... ndo faz isso ndo que ta errado,
ou se liga... entendeu? Entdo eu tenho medo dessa personalidade também
passar na frente, entdo assim eu td na merda, entendeu? A verdade é essa

(Pombagira da Meia Noite).

A Pombagira da Meia Noite expde claramente os dois tipos de ques-
toes. Na inconsciéncia o médium perde a oportunidade de doutrinar a
entidade, sugerindo uma abordagem diferente para aquela pessoa que
foi pedir auxilio; na consciéncia o médium pode interferir excessivamen-
te no trabalho da entidade.

Durante a pesquisa, os médiuns relataram também algumas reagdes

que acompanhavam o inicio do atendimento. O Caboclo Tupinamba
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disse de uma dificuldade para dormir ap6s os atendimentos, que passou

quando ele ganhou mais experiéncia.

Antes eu quando eu. eu trabalhava toda a reunido que eu incorporava eu
nio dormia bem a noite... nunca de quinta para sexta eu nunca dormia bem!

Eu ia dormir umas trés da manha, quatro da manhi (Caboclo Tupinamba)
(E) Independente da entidade?

Sim, independente da entidade e sonhava muito com coisas muito estranhas
ai depois eu passei a ter é falta de ar no dia seguinte por isso até que eu nio
gostava muito assim ... sempre que eu incorporava eu tinha alguma coisa
muito ruim depois, durante também sentia muito mal com o tempo foi

melhorando isso foi ficando melhor (Caboclo Tupinamba).

A Pombagira Maria Navalha apontou outra reagdo comum aos ini-
ciantes, uma preocupac¢io com o que foi dito e a repercussio daquilo na
vida das pessoas que sdo atendidas. Ela contou também o que tem feito

para lidar com essa preocupagao.

Eu acho que mais confianc¢a. Confianca, talvez mais ora¢do da minha parte
também. Eu tenho muito praticado o mantra, entrego, confio, aceito e
agradeco. Entrego, confio, aceito e agradeco, até mesmo quando encerro
um atendimento. Porque ja teve alguns casos que assim, pouquissimos até,
s6 nio de larga escala, né. Ndo tenho tanto atendimento, sdo pouquinhos.
Mas, vocé sabe, vocé escuta o que a pessoa esta ali, o que ela te pediu. En-
tdo, ja teve vezes que eu voltei para casa preocupada com aquela pessoa

(Pombagira Maria Navalha).
(E) Sim.

E ai, eu falo, gente eu nio posso. Meu guia vai atender, tem que ter con-
fianca de que ele est4 ali para poder ajudar. Que é onde vocé fica na divida
se foi vocé que falou ou se foi ele. Entdo, vocé tem que confiar no seu guia
que ele sabe como ajudar aquela pessoa dentro do merecimento dela e ndo
vocé. Entdo, entrego, confio, aceito e agradeco e bola frente, porque vocé

também ndo pode ficar preso no que a pessoa te falou. Uma oragio ou
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outra para ela é valida, mas vocé nio vai resolver o problema dela, né. Sdo
eles (Pombagira Maria Navalha).

Neste momento final do desenvolvimento meditinico, os médiuns ja
participam de quase todos os rituais da casa. E neste momento também
que acontecem usualmente os rituais de corte, sacrificio animal, nas trés
casas pesquisadas que realizam este tipo de ritual. A explica¢ao oferecida
€ que neste momento o médium tem um grande gasto de energia, que
pode enfraquecé-lo. Assim, precisa repor sua energia, e precisa de prote-
¢ao extra de suas entidades. Somente oferendas com menga (sangue), o
material onde a energia animal estd mais concentrada, oferece a possibi-
lidade de fortalecimento necessaria a pessoa e a ligagdo da pessoa com
suas entidades protetoras. Apontamos que duas das trés casas que reali-
zam cortes, ndo o fazem para todos os médiuns. Citamos agora uma fala

da Pombagira do Maceio sobre o gasto energético com a incorporagao:

E tem momentos que a gente ndo lembra de nada, mas tem momentos que
vocé tem flashes. Entdo, é uma incorpora¢io que eu acho que vem evoluin-
do. N¢é, mas que era muito estranho, era. E a energia por ser muito forte,
era algo que as vezes eu chegava em casa, se eu nao chegasse e fosse tomar

um banho rapidamente, se eu deitasse eu apagava (Pombagira de Maceio).

(E) Ta. Vocé tinha um gasto de energia tamanha que... que chegava a ponto
de dormir.

Também nesse momento do inicio dos atendimentos, a maioria dos
médiuns ja precisa ter um pequeno assentamento particular onde firma
suas entidades, permitindo o aumento de sua vinculagio energética com
elas. Para alguns esse assentamento ¢ apenas um altar na casa onde vive
o médium, para outros ¢ necessario também assentar os espiritos guar-
dides (exus e pombagiras) em uma pequena constru¢io na moradia do
médium realizada exclusivamente para esse fim, chamada usualmente
casa de exu. Ha rituais especificos a serem realizados em ambos os casos

para sacralizar os locais e materiais religiosos que 14 ficardo. Ndo nos foi
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permitido falar sobre como realizar esses rituais de assentamento, um

dos saberes esotéricos dentro da umbanda.

e) A quinta etapa

Na quinta etapa o médium ja ndo é mais um desenvolvente (inician-
te), ja atende com a maioria das linhas e estabeleceu um contato mais
préoximo com suas entidades. Isto ndo significa que nio continue se
desenvolvendo, o processo é continuo. Até porque as entidades também
vao se desenvolvendo, “ganhando luz”, e novas sincroniza¢des energéti-
cas se fazem necessarias. Ha também a aproximacao de novas entidades,
afastamento de antigas, e atendimentos realizados incorporados com

entidades “da casa” e nao do médium.

Consideracoes finais

Iniciamos o capitulo nos posicionando, indicando qual é nosso
lugar de fala a partir do qual compreendemos a mistica umbandista e
o processo de desenvolvimento da mediunidade. Depois apresentamos
brevemente a umbanda e sua mistica. Caracterizamos a umbanda como
religido sincrética, espiritualista, crista e da natureza. Postulamos que a
mistica umbandista se liga diretamente ao transe meditinico onde ocor-
rem as incorporagdes de espiritos e outras entidades, e que ela difere da
mistica das religides do livro por se ligar mais ao ritmo e a estética do
que ao siléncio introspectivo.

Comecamos entdo a descri¢do das etapas do desenvolvimento
meditinico como apresentadas durante a pesquisa empirica realizada.
Gostariamos de lembrar que apesar de podermos organizar em etapas
o desenvolvimento, este é um processo bastante individualizado, que
segue as necessidades de cada desenvolvente. O que fizemos quando
propusemos dividir o desenvolvimento em etapas foi contemplar o que
acontece com a média das pessoas.

A primeira etapa do desenvolvimento come¢a quando o médium

¢ aceito no corpo meditnico da casa. Nesta etapa as entidades que
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trabalhardo com o médium, auxiliadas pelos médiuns mais desenvolvi-
dos, realizam a limpeza do campo energético do médium, debelando as
energias negativas que eles trazem acopladas ao seu perispirito, iniciam a
sincronizacao de sua energia com a energia do médium. A segunda etapa
do desenvolvimento come¢a quando a maior parte da limpeza energéti-
ca ja foi feita, e as entidades ja iniciaram a sincroniza¢ao energética com
o médium. Nesta etapa os médiuns comeg¢am a vivenciar fendmenos de
passividade, executam movimentos e proferem algumas palavras e sons
sem controle volitivo. Na terceira etapa o médium ja permite que a enti-
dade se comunique verbalmente e se movimente. Nesta etapa o médium
ja diferencia as entidades através das mudangas energéticas provocadas
por sua aproximacao e possuem controle sobre as influéncias espirituais
fora do centro. Na quarta etapa o médium ja atende incorporado com
as falanges espirituais com as quais possuem maior afinidade energética.
Na quinta etapa o médium ja ndo é mais um desenvolvente (iniciante), ja
atende com a maioria das linhas e estabeleceu um contato mais préximo
com suas entidades via intui¢io.

Entendendo que as vivéncias misticas acontecem dentro de um con-
texto temporal e geografico especifico que as modificam, logo, as etapas
construidas a partir de nossa pesquisa realizada em Belo Horizonte na
segunda década do século XXI precisam ser matizadas por outras pesqui-
sas desenvolvidas em lugares e tempos histéricos diferentes. Apostamos
que havera caracteristicas comuns e outras que variardo, de acordo com
nosso entendimento que as vivéncias misticas tém algo de essencial que

se manifesta em qualquer fendmeno, e algo de contextual.
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CAPITULO 11. A MISTICA ZEN
BUDISTA NA TRAMA DA VIDA

Faustino Teixeira

Introducgao

O meu interesse pela mistica zen budista vem de longo tempo. Isso
ocorreu junto com minhas reflexdes sobre mistica comparada, em par-
ticular em torno da mistica crista e da mistica islamica (sufi). Enquanto
coordenei o Programa de Pés-graduac¢do em Ciéncia da Religido da
UFJF, dei uma importante énfase ao tema, criando linhas de pesquisa e
disciplinas para o debate em questao. Na oportunidade, convidei tam-
bém professores que abordavam o assunto para atuarem como visitantes
no Programa e isso deu um impulso singular as pesquisas na area. Pa-
ralelamente, ocorriam também os Seminarios de Mistica Comparada,
realizados anualmente em Juiz de Fora, no Semindario da Floresta, com
nucleos de pesquisa envolvendo docentes e discentes da UFJE, das PUCs
de Sdo Paulo, Rio de Janeiro e Minas, bem como de docentes de outras
instituicdes como a UFR]J e UFE O estudo da mistica foi, assim, ganhan-
do um estatuto académico significativo no Brasil.

Sobre a mistica zen budista, dei inimeros cursos na UFJF, no Progra-
ma de Pos-graduagido em Ciéncia da Religido, e depois no Canal Paz e
Bem, junto com Mauro Lopes. Os trabalhos resultaram num livro que
publiquei em 2021 pela Editora Appris: Mistica Zen Budista: nos caminhos
do cotidiano. O livro contou com a apresenta¢do da Monja Coen e com

o prefacio do professor José Carlos Michelazzo, doutor em filosofia pela
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UNICAMP e Analista Existencial. O livro conta com diversos capitulos,
envolvendo temas relacionados com a mistica zen, e em particular com
o pensamento do Mestre Dégen Zengi (1200-1253), um grande reforma-
dor e revitalizador da tradi¢ao budista japonesa na virada do século XIIIL
Ele foi o introdutor da tradi¢ao Soto Zen no Japao.

O meu interesse particular na mistica zen relaciona-se com a tematica
da mistica do cotidiano, que percebo como um marco essencial dessa
tradi¢do em particular. Toda a espiritualidade zen acentua com vigor o
valor e o significado da experiéncia da vida. Mesmo reconhecendo a rele-
vancia imprescindivel da pratica do zazen', a base essencial onde habita o
munus do Dharma? é a vida mesma, em toda a sua tessitura.

Em rica reflexdo de Uchiyama Roshi, Como cozinhar a vossa vida, ele
aborda o tema do “apaixonar-se pela vida”. Reconhece que na tradi¢io
budista Mahayana a vida é o que ha de “mais essencial”. Dogen subli-
nha a todo tempo a importancia do cuidado, delicadeza e aten¢io para
com o presente em cada um de seus instantes. Ha todo um rico apren-
dizado favorecido na tradi¢ao zen de desocultar a presenca do invisivel,
ou do mistério, no ambito mesmo do visivel e poder captar a ressonancia
essencial do universo. Num dos livros do Shobogenzo, dedicado ao tema
da vida cotidiana (Kajo), Dogen assinala que os grandes mestres e pa-
triarcas do zen simplesmente “comem arroz e bebem cha”. Ndo ha nada
de muito “nobre” na vida desses grandes homens: “o cha ordinario e as
refeicoes frugais de sua vida cotidiana constituem os pensamentos da-
queles que despertaram e as palavras dos patriarcas™. Simples gestos,
como o de lavar as verduras para as refeicdes expressam na tradi¢ao zen

fendmenos de grande espiritualidade.’

1. Zazen: Trata-se da medita¢do sentada, que constitui para o Zen o portal mais propicio para a iluminagao.

2. Dharma: O Dharma diz respeito a ordem perene da harmonia universal. E o caminho que traduz a

verdadeira natureza do hinduismo.
3. DOGEN; ROSHI, 1986, p. 67.
4. DOGEN, 2007, p. 306.

5. Idem, 1994, p. 23.
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No classico livro Passe sans porte, de Wou men Kouan, mestre do zen
chinés do século XIII, uma das regras acentuadas pelo autor sublinha a
centralidade do real no caminho da iluminag¢ao. Assinala que “o coragao
cotidiano é o caminho”®. De forma similar, essa questao vem sublinha-
da igualmente pelo mestre Suzuki, no prefacio do livro de Eugen Herri-
gel, A arte cavalheiresca do arqueiro zen. Ele sublinha que o zen “¢é a cons-
ciéncia cotidiana”, com base no pensamento de outro mestre do século
VIII, Baso Matsu.” Temos ainda a bonita visdo do patriarca chinés Lin
Chi (Rinzai), no século IX, para quem a via consiste em “simplesmente
viver”, sem nada mais de especial.®

No pensamento zen, o que vigora ¢ o mundo fenoménico, ou seja,
uma “virada radical para a imanéncia”, como mostra Byung-Chul
Han em seu trabalho sobre a filosofia do zen budismo.’ Para este pen-
sador coreano, radicado em Berlim, um dos mestres desta tradicao,
Dung-Schan, “teria querido estragalhar ‘Deus’ “até a morte’ com seu
‘sabre’”. Outros mestres falam em “matar o Buda”. Tudo para expressar
essa inquieta inser¢ao da tradi¢ao no cotidiano, livre de qualquer apego
ao Sagrado. Como mostra Han, “o nada ou o vazio do zen budismo ndo

¢é direcionado a nenhum 14 divino”°

. A tradi¢ao zen budista vive a espiri-
tualidade no tempo, sem deslocar a experiéncia da ilumina¢do para um
além incognoscivel, ou um nirvana impalpavel. E nesse “tumultuado”
mundo do samsara que se da a oportunidade de iluminagio.

O que proponho fazer neste capitulo é refletir sobre a inser¢ao da
mistica zen budista na trama da vida, com base em reflexdes que venho
fazendo nos tltimos tempos, buscando entender a dindmica interrela-
cional que vigora em nossa casa comum que ¢ a Terra. Vejo que ha uma

contribui¢do importante do pensamento zen, em particular de Dogen,

KUAN, 1968, p. 79.
SUZUKI, 1978, p. 11.
1ZUTSU, 2009, p. 17.
HAN, 2019, p. 22.

© ® N o

10. Ibidem. Ver também: Izutsu (2009, p. 33).
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para captar a essencial percep¢ao da vitalidade que existe no mundo
real, marcada pelo toque da ressonancia entre todas as coisas. Com o seu
tantastico Shobdigenzd, esse grande mestre zen do século XIII introduziu,
sem duvida, uma “espiritualidade da ressonancia”, profundamente vin-
culada ao ritmo do cotidiano. Tanto na flor que brota como nos ruidos
do bambu ao vento, o que percebemos ¢ a cristalizagdo da ressonancia

que vibra no Universo, suscitando uma aten¢io tnica ao despertar.'!

O despertar para a Teia da Vida

Reflex6es que vém ocorrendo no ambito da biologia, antropologia e
filosofia nos abrem portas fundamentais para captar a teia da vida. Tudo
vem dar um significado todo singular ao ser humano, que vem agora
inserido como parte do vivente e ndo como ponto culminante do eixo
da evolugao. Ele nao é nada mais do que um “nexo singular de cresci-
mento criativo dentro de um campo de relacionamentos desdobrando-se

continuamente”'?

. Um novo olhar nos faz compreender que o chamado
“ambiente” vem envolvido por um dominio do emaranhamento. E no
ambito desse “emaranhamento de trilhas entrelacadas, continuamente
se emaranhando aqui e se desemaranhando ali, que os seres crescem
ou ‘emanam’ ao longo das linhas das suas relacées””. E no jogo desse
emaranhamento que se da a “textura do mundo”.

Seguindo uma pista aberta pelo mistico Teilhard de Chardin, somos
convidados a ver essa dinamica de nosso prolongamento através do
mundo. O desafio de ver mais fundo e perceber o campo sagrado em
que todos estamos inseridos. Como ele diz, “nada é profano para quem
sabe ver”'. O sensivel nos inunda com todas as suas potencialidades e

riquezas. O mistico fala da beleza que habita o “trabalho da alga” e a

11. DOGEN, 2016, p. 295-391.
12. INGOLD, 2015, p. 12.
13. Ibidem, p. 120.

14. CHARDIN, 2010, p. 33.
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“industria da abelha””, todo esse movimento que anima a Terra e que
vai desbloqueando o nosso olhar para o movimento que preside o ritmo
do cosmos.

O estar vivo ndo € uma prerrogativa do ser humano ou animal, mas
de toda a natureza. A antropo6loga americana, Anna Tsing, nos desafia a
perceber esse canto das coisas, com um profundo olhar de inclusdo. Ela
nos faz o convite para olhar para baixo, sob os nossos pés, e perceber
toda a riqueza vital presente na arquitetura de teias e filamentos que
compde o tecido da natureza. Sob os nossos pés existe um “cosmopolitis-

mo vivo” pontuado por impressionante engenharia de teias e filamentos:

Os fungos criam essas teias @ medida que interagem com as raizes das
arvores, formando estruturas conjuntas de fungos e raizes chamadas ‘mi-
corrizas’. As teias micorrizicas conectam nao apenas raizes e fungos, mas,
através de filamentos fingicos, arvores com arvores, conectando a floresta

em emaranhados. Essa cidade é uma cena animada de ac¢do e intera¢io.'

Toda a natureza vem animada por dindmica multipla, pela riqueza da
diversidade, bem como por maravilhosas ondas sonoras'” que conectam
os habitantes desse cenario tinico onde habitamos. Como haste subter-
ranea temos os rizomas, com seus bulbos e tubérculos. Eles sio conecta-
dos por pontos e linhas que se remetem umas as outras, como marcas de
fuga ou desterritorializacao. Ndo ha ponto de partida ou de chegada. O
rizoma “nio é feito de unidades, mas de dimensdes, ou antes de dire¢oes
movedicas. Elas ndo tem comeg¢o nem fim, mas sempre um meio pela
qual ele cresce e transborda™*. Fragilizam-se todas as tentativas de que-
rer pontuar a origem ou fim das linhas que conectam os rizomas. Eles

estdo sempre “entre as coisas”, delineando um “inter-ser”.

15. Ibidem, p. 27.

16. TSING, 2019, p. 43.

17. KRAUSE, 2013, p. 10-11.
18. DELEUZE, 2017, p. 43.
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Os organismos que habitam o cenério em que vivemos nio sdo iner-
tes, mas movidos por capacidade singular de “aprender com a experién-
cia”. E o que captamos, por exemplo, nas plantas capazes de responder
de forma adequada aos problemas que vio surgindo ao longo de sua
existéncia. Sdo assim dotadas de “mecanismos de memorizacao””. Nio
ha como excluir do campo da inteligéncia, o universo das plantas e dos
fungos. Eles sdo dotados de singular mecanismo de cogni¢do. Escapam,
portanto, de determinacbes fixadas nas defini¢bes antropocéntricas,
que reduzem o significado de inteligéncia. Ha4 uma tendéncia em rele-
gar o lugar dos organismos que se comportam de formas distintas das
humanas, situando-os numa escala de inferioridade. Nao ha um “pano
de fundo inerte” nesses outros dominios, com seus organismos. O que
verificamos é que “muitos sao capazes de comportamentos sofisticados
que nos levam a repensar o significado de ‘resolu¢ao de problemas’, ‘co-
munica¢do’, ‘tomada de decisdo’, ‘aprendizado’ e ‘memoria™*.

Estudiosos das plantas, como Stefano Mancuso, mostram como as
plantas sdo, na verdade, “redes viventes”. Sdo organismos dotados de
personalidade e que apresentam, como nds, todos os cinco sentidos.
Sao seres viventes que “trocam informagdes, interagem com os animais,
adotam estratégias de sobrevivéncia, tém uma vida social e desfrutam
muito bem as reservas energéticas. Sdo capazes de escolher, aprender

21 Isso significa

e recordar, bem como sentir o impacto da gravidade
que a inteligéncia, o aprendizado, a memoria e a comunica¢ao nao sao
tracos exclusivos do mundo animal. Essas “redes viventes” sdo dotadas
de impressionante capacidade de adaptacio e resisténcia a eventos catas-

troficos, mantendo viva sua funcionalidade.?

19. MANCUSO, 2019, p. 16-17.
20. SHELDRAKE, 2021, p. 25.
21. BRIGANTI, 2022.
22. MANCUSO, 2015.
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Hoje conseguimos detectar a impressionante capacidade de ressur-
géncia nas “assembleias multiespécies”, no poder de resiliéncia e resis-
téncia presente em muitos organismos que desvelam facetas singulares
de negociagdo com as diferengas, forjando caminhos tnicos de habitabi-
lidade em zonas de risco, perturba¢ao ou de ruinas. Ha algo de incrivel
na capacidade de rea¢do de certos organismos frente as “novas ecologias
de proliferacao da morte”.

Nos maravilhamos com o potencial de sobrevivéncia e artimanha dos
fungos. Eles sdo “sobreviventes veteranos das perturbag¢des ecoldgicas.
Sua capacidade de perseverar — e muitas vezes prosperar — em periodos
de mudancgas catastroficas é uma de suas caracteristicas definidoras. Eles
sdo criativos, flexiveis e colaborativos™. Estdo sempre em dindmica de
transformacio, sustentando a rede vital. Estdo dentro de nds e ao nosso
redor, “decompondo rocha, fazendo solo, desestabilizando poluentes,
nutrindo e matando plantas, sobrevivendo no espago, induzindo visoes,
produzindo alimentos, fazendo remédios, manipulando o comporta-
mento animal e influenciando a composi¢ao da atmosfera”*.

Assim como Eduardo Viveiros de Castro apontou-nos o caminho
da sabedoria dos povos originarios para que saibamos lidar com os
tempos dificeis que vivemos”, podemos igualmente aprender com
essa capacidade incrivel desse mundo invisivel para apontar caminhos
de sobrevivéncia e colaborac¢ao. Apesar da “bagunca dos humanos”, de

sua violenta “pegada”?*

sobre a terra, hd o que aprender com os fungos
que sobrevivem. Eles sdo vencedores com suas artimanhas: “persistiram
depois dos cinco principais eventos de extin¢ao da Terra, que eliminaram
entre 75% e 95% das espécies do planeta a cada vez. Alguns fungos até

prosperaram durantes esses episddios calamitosos””. Sheldrake nos

23. TSING, 2019, p. 226.

24. SHELDRAKE, 2021, p. 11.

25. CASTRO, 2015, p. 35.

26. BRUM, 2010.

27. SHELDRAKE, 2021, p- 202-203.
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lembra que depois do que ocorreu em Hiroshima, “a primeira coisa viva
a emergir da devasta¢do foi um cogumelo matsutake”?.

Os que se dedicam a estudar os fungos, como Paul Stametz e Jay
Harman, falam da intrinseca criatividade e capacidade de renovagio que
caracterizam esses organismos. Estamos diante de um universo ainda
desconhecido. Dos cerca trés milhdes de espécies de fungos que existem
na Terra, ha ainda outros cem milhSes ou ainda mais que estao para
ser descobertos.”” O que ocorre entre ndés humanos é ainda um grave
“disturbio de déficit de natureza”. Estamos engendrados numa visdo
ecologicamente empobrecida. Como indica Paul Stametz, ha toda uma
rede invisivel que desconhecemos, e que nos indica que tudo esta conec-
tado. Uma similar visdo, até pouco tempo, era tida como uma alienada
percepcao New Age. Hoje, apresenta-se como muito menos controversa e
desafiante para a nossa percep¢ao de mundo.”

Essa amplia¢do do olhar é profundamente critica a visdo antropocén-
trica, que rompe radicalmente com a ideia de que tudo que nos precede
¢ apenas “uma preparag¢io para essa silhueta” a que fomos destinados,
onde o ser humano ocupa uma centralidade tnica. Trata-se de uma
problematica visdo teleologica. O que noés animais representamos neste
planeta nao passa de “0,3% da biomassa, enquanto as plantas represen-
tam 85%". Estamos, sim, inseridos num planeta verde, com suas teias e
histérias singulares. Desconhecer esse universo, considerando-nos acima
da natureza “é um dos perigos mais graves para a sobrevivéncia da nossa
espécie™’.

Ligada a esta reflexdo, podemos acrescentar outro elemento im-
portante, que ¢é o traco da metamorfose que marca a continuidade da

vida no tempo. As nossas formas de existir sdo dinamicas. Cada vida

28. Ibidem, p. 203.

29. HARMAN, 2021, p. 27.

30. Ibidem, p. 69.

31. MANCUSO, 2021, p. 10-11.
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existente é parte de um movimento mais amplo de metamorfoses, que
nio come¢am com o nascimento nem terminam com a morte. Igual-
mente nossa humanidade esta inserida nesse caleidoscopio vital, sendo
um prolongamento e metamorfose de uma vida precedente.”” O que
existe no universo ¢ movimento e continuidade. O nosso ser corporal
nio comega com nosso nascimento, mas se da como prolongamento do
existente. O que € nosso “vem de outro lugar, que habita este planeta ha
muito mais tempo do que nosso nascimento. Todos os nossos atomos
deram corpo a milhares de vida antes da nossa — humanas, vegetais,
bacterianas, virais, animais — e darao realidade a outras numa danga que
nunca podera ser interrompida”®. Os seres vivos ndo apenas habitam a
Terra, mas “a carregam no ventre”. Eles também sdo terra, sdo solo “que

esta incessantemente mudando sua geografia e textura™*.

O Zen e a mistica da ressonancia

Toda essa reflexdo em curso no campo das ciéncias, pontuando a
essencial inter-relagdo que vigora entre todos os seres, esta presente no
cerne da tradi¢do budista. Como mostrou com pertinéncia o pesquisa-
dor Clodomir B. de Andrade, como ntcleo conceitual do ensinamento
de Buda, o Buddhadharma, encontra-se a no¢ao de “originacao interde-
pendente” (pratityasamutpdda).

Uma importante declara¢do que provém de um primo e auxiliar
direto de Buda por mais de trés décadas, Ananda, diz: “Quem consegue
enxergar a originac¢do interdependente consegue enxergar o Dharma”?.
A expressao pratityasamutpdda, na lingua sanscrita, provém da conju-

gacdo de pratitya (“dependéncia, relacao, rela¢ao causal”) com utpada

32. COCCIA, 2020, p. 14-15.

33. Ibidem, p. 126-127.

34. Ibidem, p. 176.

35. ANDRADE, 2021, p. 75. Na cita¢do de Ananda, Clodomir prefere usar a expressdo “originacdo code-

pendente”.
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(“surgimento”). E algo que sugere a ideia de um “surgir em conjunto”**.

Trata-se de um conceito que “traduz a compreensio de que as coisas,
sejam elas o que quer que sejam e seja em que dimensao operarem, nao
podem ser compreendidas de forma separada de todo um concerto, de
todo um conjunto de fendmenos ou, mais especificamente, de todo um
conjunto de causas”™’.

Esse conceito fundamental j&4 vem expresso no canon em lingua pali
dos sermdes de Buda, ganhando um desenvolvimento filoséfico particu-
lar em Nagarjuna. No capitulo 24,18 dos Versos fundamentais do caminho
do meio, de Nagarjuna (século II da Era Comum), o monge budista
indiano explicita o porqué as coisas e as pessoas sao regidas conforme
a lei da originacao interdependente ou coorigina¢io dependente, como
outros traduzem. Ele apresenta “uma dupla equagao: entre a vacuidade
(sunyata) e a cooriginacdo dependente e entre esses dois conceitos e a
nog¢ao de ‘caminho do meio’ (madhyama pratipad)”**. O monge Nagarju-
na teve profundo impacto na escola Madhiamika e no desenvolvimento
do Budismo Mahayana, bem como, posteriormente, no Budismo Zen.

Um dos mais importantes tratados da tradi¢ao zen, O Shébdgenzo, de
Mestre Dogen, constitui um marcante exemplo do influxo da sofisticada
especulac¢do budista de Nagarjuna. O Mestre Dogen foi discipulo do
patriarca Eisai (1141-1215) e depois de passar pela China, se iniciou na
escola Soto sob a dire¢do do mestre Tendd Nyojo (Ju-shing — 1163-1228),
sendo o responsavel pela introducdo desta tradi¢ao no Japao. Dogen
“é considerado um dos pensadores mais originais de todo o budismo
japonés, e também um de seus escritores mais fecundos””. Sua obra
mais importante é o Shobogenzo (O Tesouro do Olho da Verdadeira Lei), que

retine 95 volumes, que incluem as orientagbes para seus discipulos, com

36. ANDRADE, 2021, p. 76.
37. Idem, 2015, p. 63.

38. NAGARJUNA, 2016, p. 534.

39. GONCALVES, 1976, p- 27; ORIMO, 2014, p- 35.
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as questoes fundamentais referentes a pratica zen. A obra foi redigida
entre os anos de 1231 e 1253 (ano da morte de Dogen).

Nesse meu trabalho, busco concentrar-me nos passos fundamentais
da reflexao de Dogen que envolvem a dimensao relacional entre os
diversos seres, humanos e ndo humanos. O antropélogo José Jorge de
Carvalho sublinha que no pensamento de Dogen se integram o estilo
rigoroso e nao dualista de Nagarjuna com “uma poderosa expressio
poética da experiéncia filoséfico-mistico-religiosa™*.

Tendo em vista o propoésito do presente artigo, pretendo concen-
trar-me num dos volumes do Shobdégenzd, que aborda o Sutra das
Montanhas e Aguas, nomeado Sansui-kid, divulgado em 1240. Na etimo-
logia, a palavra kyd designa os sutras (ou escrituras sagradas) e sansui (as
montanhas e a dgua). Esta tltima expressao pode igualmente designar
igualmente a paisagem ou entdo a natureza, entendida em toda a sua
beleza e nobreza.

Ao fazer essa aproximacao da expressdo sansui com a Natureza, que
também poderia ser expressa com a palavra shizen, busca-se resgatar
o conceito de Natureza na cultura sino-japonesa. O tema da Natureza
constitui o eixo nuclear da obra. O texto de 10 paginas vem dividido em
quatro partes, além de uma introducao. O que aqui nos interessa ¢ desta-
car o lugar da Natureza como dado essencial de uma Presenc¢a do Cami-
nho, relacionada as primordiais experiéncias de ilumina¢ao. A Natureza
vem concebida como um ser senciente. Dai a presenca de koans*' que
indicam a ideia de movimento: “As montanhas azuis caminham” e “A
Montanha oriental se move na agua”**. Dogen indica que o caminho das

montanhas deve assemelhar-se ao caminho dos humanos, e aqueles que

40. CARVALHO, 2018, p. 125.

41. Koans: Trata-se de um instrumento que auxilia na evolugao da consciéncia. Eles tém por objetivo levan-

tar duvidas para favorecer a percepgio do real, fechando todos os caminhos de racionalizacio.

42. DOGEN, 2005, p. 102-111.
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nio conseguem perceber e ver as montanhas, bem como o seu caminho,
sdo também incapazes de perceber o caminho de si mesmos.”
Buscando desdobrar a explicacao de Dogen, José Jorge de Carvalho

assinalou:

Se a montanha é capaz de caminhar, por que ndo poderia contemplar-se a si
mesma? Com rara audacia poética, Dogen afirma a concep¢io nio-dualista
radical do budismo: “O caminhar das montanhas deve ser igual ao caminhar
dos homens. Ndo ouse duvidar do caminhar das montanhas apenas porque

ndo se parece com o caminhar dos homens”.*

O que Dogen nos apresenta ¢ uma ideia de Natureza viva e em mo-
vimento. E algo semelhante ao que vemos na reflexdo de Tim Ingold
no seu trabalho de repensar o animismo indigena. Conforme essa pers-
pectiva, onde quer que haja vida, hd& movimento. Assim como ocorre
com o sol, com as arvores e com o vento. Para Ingold, é inconcebivel na
ontologia animica imaginar a ideia de uma vida que se desenrola numa
superficie inanimada. Ao contrario, o caminho dos seres humanos se da

2245

“através de um mundo nascente”®, e acrescentaria: vibrante.

Retornando ao texto Sansui-kié, Dogen indica que as montanhas sdao
igualmente espagos de morada dos grandes santos, e gracas a eles, elas

“se realizam como presenga”. Segundo dogen,

normalmente vemos as montanhas como pertencentes a um territorio,
mas as montanhas pertencem as pessoas que as amam. Montanhas sempre
amam seus ocupantes, e por isso os santos e sabios, pessoas de extrema vir-
tude, seguem para elas. Quando santos e sabios vivem nas montanhas, por-

que as montanhas pertencem a eles, arvores e rochas abundam e florescem,

43. DOGEN, 2005, p. 103-104. Utilizei aqui a tradugio feita por Leandro Durazzo (2016, p. 499).
44. CARVALHO, 2018, p. 136.
45. INGOLD, 2015, p. 122-123.
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e passaros e mamiferos se tornam misteriosamente sublimes. Isso acontece

porque os santos e sabios as cobriram de virtude.*

No pensamento Zen expresso por Dogen no Shdbdgenzé vemos
claramente uma mistica ou espiritualidade da ressonancia. Toda a Na-
tureza estd animada e inter-relacionada. Tudo transcorre em linha de
continuidade com os pensamentos dos grandes patriarcas, entre os quais
Hanyatara”, que disse: “Uma flor desabrocha, e o mundo se levanta™.
O desabrochar de uma flor é um evento da ressonancia, assim como
as batidas de um bambu.* O universo inteiro interage numa explosao
poética de ressonancia, que expressa a profunda inter-relagdo que ocorre

por toda parte.

Conclusao

Falar hoje em mistica ou espiritualidade zen é também estar atento a
percepcao do debate em curso sobre os ensinamentos budistas em torno
da tematica ecolégica. E todo um novo olhar que se apresenta para nés,
no sentido de perceber que a experiéncia do despojamento e do vazio
leva necessariamente a um novo olhar sobre a natureza e as rela¢gdes dos
humanos com o ambiente.”® Num rico trabalho de Davi R. Loy sobre o
Ecodharma, ele elenca alguns principios fundamentais do Dharma para
lidar com as transformacdes climaticas. Entre os passos apresentados,
insere-se aquele que fala no profundo respeito pela vida, a reveréncia
para com toda a criagdo. Para que isto ocorra faz-se necessario superar a
crenc¢a de um ser humano separado do seu contexto, das outras pessoas

e criaturas. Ao contrario do que se vive, o que ocorre ¢ uma profunda

46. DOGEN, 2005, p. 120.

47. 'Trata-se do 27° patriarca indiano e mestre do primeiro patriarca chinés Bodhidharma.
48. DOGEN, 2005, p. 222. Posfacio de Yoko Orimo.

49. ORIMO, 2016, p. 361-364.

50. TEIXEIRA, 2021, p. 124-128.
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vinculagdo do humano com todas as coisas. A consciéncia desse vinculo
desdobra-se em amor pela Terra e pelos outros.”

Como bem assinalou José Jorge de Carvalho, as universidades pre-
cisam estar atentas a sabedoria presente nas tradi¢des religiosas e nos
sdbios e mestres que divulgam esse saber singular. E o desafio essencial
da conexdo e troca de saberes, que se faz essencial nesse particular
momento de crise de civilizagdo. Ha urgéncia de conexio nao s6 com a
ciéncia, mas também com esses saberes.”

No coragdo da pratica de medita¢do zen-budista, o Zazen, esta o
movimento de uma busca da unidade perdida, de um equilibrio que se
perdeu entre o ser humano e o todo. O arduo trabalho da medita¢ao zen
tem como horizonte o radical despojamento de si, de um “salto no puro
nada”, o que nao significa ruptura com o cotidiano, mas uma imersao
ainda mais funda nas suas nervuras. Num dos artigos mais preciosos
sobre o tema, escrito pelo analista existencial, José Carlos Michelazzo,

ele sublinha que o trabalho do Zazen consiste em

polir, polir, polir, a parede por muito tempo. Os primeiros lampejos da
iluminacdo aparecem um dia em que a parede se torna um vidro e pela
transparéncia se vé as coisas que estio do lado de fora do zendd. E preciso
continuar a polir, pois, caso contrario, o vidro volta a se tornar parede. Caso
o praticante continue a polir, um dia o vidro, de repente, se estilhaca e, ai,
ele é envolvido imediata e diretamente com as coisas e os Ambitos de dentro

e de fora do zendd desaparecem: é a iluminagdo.”

O que ocorre em determinado momento ¢ “algo” que possibilita a re-
cuperagao do equilibrio perdido, e a unidade se instaura. Trata-se de um
“gatilho” ou “centelha”. Esse acontecimento que dispara algo nio esta

nem no sujeito que medita nem no campo mais amplo, mas nos dois,

51. LOY, 2022, p. 207-209. Veja também: Rossi (2022).
52. CARVALHO, 2018, p. 138.
53. MICHELAZZO, 2011, p. 166.
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que se percebem interconectados. Trata-se do passo de supera¢ao da
nio-dualidade. Em seguida, porém, o meditador retorna ao cotidiano, “é
preciso descer”, voltar ao dia-a-dia, a0 mundo do samsara e da dualidade.
Esse retorno, porém, vem marcado por uma mudanca: a “experiéncia da

nido dualidade” deixa no sujeito que passou pela experiéncia uma

marca indelével que doravante o afetara por toda a sua existéncia na forma
de um deja vu que nunca mais podera afasta-lo da experiéncia de ter-se per-
cebido em um todo nio-dual com o Universo. Essa marca o colocard em um
estado de constante aten¢do em suas atividades simples e rotineiras de seu
dia a dia protegendo-o de seus antigos apegos, colocando-o em um estado
de constante “desprendimento de categorias, eventos e coisas dualisticas

que nossas percep¢des e intelecto criam”.’*
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CAPITULO 12. MECHTHILD VON MAGDEBURG
POR HANS URS VON BALTHASAR:
‘O BARRO NA MAO DE DEUS’

Maria José Amaral

Introducgao

No prefacio intitulado Mechthilds kirchlicher Aufirag da traducao e edi-
¢ao realizada por Margot Schmidt da obra de Mechthild von Magdeburg,
o Das flieflende Licht der Gottheit', Hans Urs von Balthasar propoe uma
analise composta de uma indole teoldgica, reconhecendo na vida e obra
da beguina crista do século XIII, a condi¢ao de uma mulher solitaria,
religiosa, visionaria que sustenta um arrebatamento profético sobre si
mesma ao mesmo tempo em que constata os restos da espiritualidade
patrimonial secularizada, em seu tempo. O fato é que a percep¢ao aguda
da experiéncia mistica de Mechthild (século XIII) por Balthasar (século
XX) instiga o pesquisador da mistica feminina e masculina, antiga e mo-
derna, a uma atencéo especifica no que se refere a experiéncia de Deus
exposta na propria narrativa pessoal como um desejo préprio de Deus:
Balthasar aponta para o fato de que, enquanto platdnicos e aristotélicos

veriam eros como anseio da alma em direcdo ao eterno motor inativo

1. MAGDEBURG, 1955, p. 19-45. A Tradugao do Das fliefflende Licht der Gottheit utilizada para as citagdes des-
te artigo refere-se ao livro La Luz que Fluye de la Divinidad (2016) realizada por Almudena Otero Villena com
a Prélogo de Hans Urs von Balthasar (2016, p. 19-50), também traduzido na integra diretamente da edi¢do
realizada por Margot Schmidt: Das Fliebende Licht Der Gottheit. Einsiedeln/Zurich/Cologne/ (BENZINGER,
1955, p. 19-45).
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de todo amor, Mechthild transferiu esse anseio para Deus. O eros, para
Mechthild é de Deus, como destaca Balthasar, com as entradas da narra-

tiva da Beguina:

Ele mesmo é que mostra a alma “com grande anseio, seu corag¢do ardente
e o coloca nele” (MM, 1, 4); ele é o “Deus que arde em seu desejo” (MM, I,
17), que vé na alma “um odésis para seu calor” (MM, ,19). “Amar vocé inten-
samente nasce do meu desejo, pois desejo que me ame intensamente” (MM,
I, 24). Deus “deseja a alma desejante” (MM, I1I, 1), estd “doente de amor por
ela” (MM, I1I, 2). “O docissimo desejo prazeroso, sedento, pleno de amor
flui, sem medida, de Deus, inundando a alma e transbordando de Deus”
(MM, VI, 22), em um derramar-se que, sendo a vida eterna, esta para além
da fome e da saciedade. “Cobre-me com o manto de seu continuo desejo”,
reza a alma (MM, VII, 35), pois onde “dois desejos ardentes se encontram, o
amor ¢ perfeito” (MM, VII, 16).?

O objetivo principal, nesse artigo, é estabelecer, junto com Balthasar,
a grande diferenca que Mechthild von Magdeburg experimenta e expde
em sua obra em rela¢do aos pensadores da escola medieval, na qual
os pressupostos platdonicos e neoplatonicos se inscrevem, e, ainda que
inclusos na maioria da interpretacao de pesquisadores modernos foca-
dos na mistica medieval, ndo necessariamente, determinam a principal
objetividade teoldgica tecida no Das flieffende Licht der Gottheit e que, sem

davida, reverbera em toda mistica renano flamenga.

A Experiéncia Mistica: Consciéncia da Presenca de Deus

Os conceitos principais em torno do sentido da experiéncia mistica
estdo presentes, hoje, na pesquisa realizada principalmente por Bernard

McGinn como um dos elementos da religido, como um processo ou

2. BALTHASAR, 2016, p. 35. No corpo do capitulo todas as citagdes do Das flieBende Licht der Gottheit estarao
em traducio livre da autora, destacadas entre parénteses com as iniciais da autora [MM = Mechthild von
Magdeburg], seguidas do nimero do livro em romanos e o capitulo referente ao mesmo livro em cardinais,

obedecendo a norma mais utilizada entre comentadores e tradutores da obra.
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modo de vida e como um esforc¢o para expressar a consciéncia da presen-
¢a direta de Deus.’

O grande insight de Friedrich von Hiigel (1852-1925), também desta-
cado por McGinn*, aponta para a Mistica como um dos trés elementos
da religido e de toda personalidade mistica. Junto ao elemento mistico,
também existem em todas as religides, o elemento doutrinal e racional e
o elemento social e institucional, ambos em constante tensao com a ex-
periéncia de Deus. O elemento mistico teria um sentido complementar
que atua em graus infinitamente variados em toda alma suficientemente
aberta e a leva a pressentir, desejar, entregar e em ultima instancia tocar,
por experiéncia direta, nos bens finitos que a rodeiam, e, em seguida
tocar, ela mesma, no infinito que sustenta e fundamenta esses bens, por
dentro, os penetra e os transborda.’

Para uma abordagem da extensa e erudita obra de Mechthild von
Magdeburg, predominantemente uma obra dedicada ao amor e a sua
fenomenologia, vamos considerar a linguagem, poesia e prosa como
um esfor¢o da consciéncia para expressar o toque e a entrega do desejo
diretamente de Deus. No solo da alma de amor penetrante e transbor-
dante da beguina alem3 esta o espiritual e o sensual: o amor revelado e o
amor sentido na paixdo de ver, ouvir, tocar e experimentar Deus, em sua
humanidade: “Deus mesmo ¢é testemunha de que nunca pedi, nem com
a vontade, nem com o desejo, que Ele me revelasse o que esta escrito
nesse livro™® e ainda: “Nao sei e ndo posso escrever nada, se ndo vejo
com os olhos de minha alma, se ndo escuto com os ouvidos do meu espi-
rito eterno e se nao sinto a for¢a do Espirito Santo em todos os membros

do meu corpo™’.

MCGINN, 1991, p. xv-xvi.
Ibidem, p. xvi.

HUGEL, 1999, p. 52-53.
MM, 1V, 2.

N AW

Ibidem, 13.
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Hans Urs von Balthasar deixa claro, no inicio de seu proélogo, a tensao
explicita do livro de Mechthild na perspectiva das autoridades religio-
sas de seu tempo, tensdo presente no mundo medieval em relag¢do as
beguinas. As mulheres religiosas livres das leis da Igreja, que viviam
entre a vida em Deus e a vida no mundo, foram perseguidas, caluniadas,
sofreram processos inquisitérios e muitas delas foram condenadas a
fogueira, como Marguerite Porete, beguina francesa de Hainault, morta
pela Inquisi¢cao em primeiro de janeiro de 1310, em Paris. Mechthild von
Magdeburg, considerada suspeita pelo poderoso clero, formula, frequen-
temente, duras e amargas criticas ao comportamento desse mesmo clero

que a condena:

[...] ela, que tanto exige de si mesma, se vé autorizada para reclamar aos clé-
rigos a perfei¢do em nome de Deus e do mundo (MM, 111, 8); reza por todos
os seus perseguidores cristios (MM, V,35), por aquele que, em uma inversio
diferenciada propria de sua compreensio, ela chama de “meu fariseu”. (MM,
V1, 36), pelos falsos mentirosos (VIL41) e pelos lascivos conegos (MM, V1,3);
porém, quando ela vé aqueles que a aborreceram detidos nas profundidades
do purgatério, ndo vacila em tomar para si sua horrivel missio "Ah meu

amado Senhor, permita-me pagar o mal com o bem” (MM, VII, 41).®

O Amor na teologia monastica medieval

No universo cristao, Deus como Deus de Amor sustenta a infinita
semantica de sentidos de amar. Amare e diligere sdo possiveis na relagao
com o outro, proximo ou distante, entre duas pessoas, entre Deus e os
homens, entre Cristo e seus discipulos. A revelagdo de Deus ¢ a revela-
¢ao do dom do dgape, o senso espiritual da lei do Amor de Deus que se
configura na histéria da salvagdo que ¢ o Amor de Deus no sacrificio do

Filho: o dgape ¢ o dgape da cruz, em Romanos 6,10, na maxima descri¢ao

8. BALTHASAR, 2016, p. 20.
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amorosa das cartas de Jodo, aquele que mais amou Deus, e em Corin-
tios 1, 13.

A sustentagao erética da revelacdo do dom do dgape esta na concep-
¢ao de amor, do desejo e da vontade de Santo Agostinho que influencia
o pensamento da maioria dos autores medievais cristios. Em Agostinho,
existe algo impresso na alma e esse algo dirige o desejo de conhecimen-
to. A alma deseja conhecer o que ainda lhe falta e que de algum jeito ja

conhece, mas nao sabe:

Quanto mais a alma vai conhecendo, sem chegar ao pleno conhecimento,
tanto mais ela deseja conhecer o que ainda lhe falta. [...] Perguntamos o
que é que ama e ainda nio conhece aquele que se esfor¢a em conhecer; e
precisamente nos admira o seu amor, pois sabemos com certeza que s6 as

coisas conhecidas podem ser amadas.’

A teologia monastica desde o século XII retine, no contexto da in-
fluéncia agostiniana, a énfase da semantica teologica de Deus, que se
revela como o mais elevado amor, desde a perspectiva de Origenes (202-
253/4) que relaciona a concep¢ao do dgape evangélico a concepgao do
eros platonico e neoplatdnico. O tedlogo alexandrinho, herdeiro da ideia
de pedagogia divina de Clemente de Alexandria (150-215), correlaciona
0 amor como via cristd de acesso ao Bem, tal qual como foi conceituado
por Platao e Plotino. Para a tradi¢ao platonica e neoplatonica o amor
sempre existiu, desde que existe a alma, o amor existe. O amor é um de-
sejo, que ¢ falta, um daimén e um desejo pelo Bem. Eros, para os filésofos
pagaos, € o principio mais préoximo ao Bem, uma via de acesso a Ele."

A via espiritual em Origenes se da em um processo de a ascensao
impressa na linguagem sagrada em trés niveis e em trés livros sagrados
da Biblia Hebraica: no livro dos Provérbios (via purgativa), que tem ini-

cio com o amor ao conhecimento; no Eclesiastes (via iluminativa), que

9. SANTO AGOSTINHO, 1995, X, 1,2.
10. AMARAL, 2014, p. 106-116.
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corresponde a um trabalho de desilusao que passa a experimentar a
impermanéncia e a fragilidade inerente a tudo o que nio ¢ divino e dis-
cernir entre o que € vao e o que ¢ o modo de funcionamento de acordo
com a inten¢ao divina, e, assim, apagar o brilho artificial da vaidade; e
no Cdntico dos Cdnticos (via unitiva), a linguagem mais apropriada para
unir o eros platonico e o dgape revelado, dada sua linguagem erética. Para
Origenes, eros € a poténcia do amor que opera uma transformagcio do
desejo ao reconduzi-lo a sua forma original, sendo na realidade, uma
forca de Deus, quando despido da ilusdao das vaidades humanas para se
tornar um desejo direcionado ao perfeito e ao belo:

Eu nio acredito que noés seremos castigados se dermos a Deus o nome
de amor apaixonado (eros — amor), da mesma forma que Jodo deu a Ele o
nome de caridade (agapé — caritas) [...] Em consequéncia, tudo aquilo que
a Escritura diz sobre a caridade, assim ela o faz, como se falasse do amor
apaixonado, sem se dar conta da diferenca das palavras, pois trata-se, nesses
dois casos, de expressar o0 mesmo significado."

A teologia monastica a partir do século XII ficara progressivamente,
desde entdo, marcada como uma teologia mistica, especificamente
uma teologia da passio sendo entendida como contraponto da teologia
académica em que se acentuara o papel da ratio. Tal tensdo entre a cela
do mosteiro e a catedra da universidade se intensifica a ponto de se con-
siderar no final da Idade Média que o conhecer era tarefa dos te6logos,
enquanto que a busca do amor divino era préprio dos misticos.'?

Bernardo de Claraval (1090-1153), um dos grandes nomes da teologia
monastica ¢ invocado na teologia medieval como exemplo da relagao
intrinseca entre o labor teolégico e a experiéncia mistica em defesa
a critica crescente da teologia escolastica. Um dos fatores de credibili-

dade para o contraponto com a academia é a retomada da perspectiva

11. ORIGENES, 2018, Prélogo
12. CERTEAU, 1982, p- 178; COSTA, 2006, p- 347.
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erética do amor divino na tradi¢do alexandrina, por sua importancia e
antiguidade. O teodlogo cisterciense ao retomar o labor teolégico como
um movimento da alma, a0 mesmo tempo erdtico e cognitivo, constroi
sua analise sobre o beijo de Deus como o beijo do Verbo que se encarna.
Em Bernardo de Claraval o beijo é mais que o toque dos labios, mas a
propria unido de Deus com os homens e, com esse toque dos labios, a
inten¢do do poema ¢é expressar a mutua identificagdo dos sentimentos
(affectus) entre Deus e o Filho, sendo assim, o beijo é a analogia do desejo
da experiéncia espiritual: “O que me resta agora, meu Bom Senhor, se-
nao que devo me tornar digno de sua concessdo de beijar a sua boca na
plenitude da melodia e com o fogo do Espirito e assim saciar-me de gozo
em sua Presenca?”".

Guilherme de Saint Thierry (1080-1148) também escreve De natura et
dignitate amoris em que ha uma fenomenologia de experiéncias ativadas
na consciéncia daquele que é acometido pelo amor. Na linguagem de
Saint Thierry, o amor ¢é sustentado como uma for¢a natural do ser hu-
mano, originada desde seu objeto de desejo, partindo do sentido fisico e
do sentido extatico; estes como pontos-chave na discussdo do problema
do amor por analogia.* Tal constru¢do do amor pela analogia também
se encontra na consumacao dos quatro graus do Amor violento (De quattuor
gradibus violentiae caritatis) de Ricardo de Sdo Vitor (1110-1173), em que
o te6logo da abadia de Sao Vitor correlaciona a infinita abundancia da
plenitude com a infinita falta do desejo da alma. A poténcia do amor in-
fuso dentro da alma humana sustenta a participa¢ao dessa mesma alma
no amor infinito como alma divina, sendo que a insatisfagdo ou o fato
do ser humano ser insaciavel é a sua participa¢ao no infinito. Quando
essa insatisfacdo, gerada pelo amor, se dirige ao Amante divino, ela se
transforma na possibilidade da confianca e da entrega a verdade consu-

mada, sob a ordem do amor ao préximo e a toda humanidade, com os

13. BERNARD DE CLARAVAL, 1945,1V, 3, 6.
14. GILSON, 2006: 364-365.
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efeitos pertinentes e consequentes, nem sempre razoaveis, na vida da

alma embebedada no dgape e no eros divino:

O quarto grau da violenta caridade ¢, portanto, quando o desejo da alma
fervorosa ja nao pode ser satisfeito de nenhum modo. Este grau, por ja ter
excedido os limites da possibilidade humana, ndo conhece, como os demais,
finaliza¢des para o seu crescimento, porque sempre encontra o que ainda
possa cobicar. O que quer que haja, o que quer que faca, nio satisfaz o de-
sejo da alma ardente [...]. Mas quem podera explicar dignamente a violéncia
deste grau supremo ou dignamente considerar a sua supereminéncia? O
que podera penetrar mais profundamente o cora¢do do homem e atormen-
ta-lo mais fortemente e molesta-lo mais veementemente? O que podera ser
mais molesto ou mais cruel quando pode moderar sua sede resistindo ou
extinguir inebriando? Admiréavel e miseravel voracidade que por nenhuma

diligéncia é expulsa, nem sedada por nenhuma satisfa¢ao.”

Na constru¢do do amor violento e no apartar do 4pice abismal da
alma que conhece o dgape e o eros de Deus, a humanidade se constroi
no propésito da vida na vida da Trindade, onde o amor inspira e expira
a Unica razao da vida mistica que compde o tempo e o espaco do esfor-
¢o linguistico na expressdao da experiéncia da vida mistica nos séculos
XII e XIII. A via er6tica do amor Divino inicia essa restaurac¢do do ser
humano ao descobrir a caritas; o éxtase a realiza tanto quanto ela pode
ser realizada nesta vida e a visdo beatifica a consuma.'® Essa ¢ a tonica
advinda da receita alexandrina ao extrair do livro do Cdntico dos Cdnticos,
a linguagem para uma espiritualizacao da dimensao erética que passa a
ser entendida como atra¢do para o Amor divino, na medida em que se
distancia do amor das coisas mundanas, sofrendo uma varia¢io entre a
harmonia origeneana até a inquietude vitorina.

A possibilidade de dialogo entre os autores medievais e a mistica

feminina medieval configura uma intimidade da qual Mechthild respeita

15. RICHARD DE SAINT-VICTOR, 2006, p. 155-157.
16. GILSON, 2006, p. 532.
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e aceita em sua narrativa, mas, segundo Hans Urs von Balthasar, existe
uma suspeita, a partir da qual, a mistica feminina expoe a propria alma
como a matéria da qual Deus forma as imagens e simbolos que estio
impressos na experiéncia e os tornam possiveis de serem narrados por
meio da existéncia de uma co-naturalidade sobrenatural. Mechthild von
Magdeburg nao possui nenhuma dependéncia em relagdo as construgdes
filosoficas e teoldgicas. A subjetividade e a objetividade teologica do fato
de amar como desejar o desejo que Deus deseja, proprias a linguagem
de Mechthild, propdem o atravessamento de um paradoxo em diregao e
niveis essenciais, sendo a alma capaz de buscar, na sua humanidade sem
disfarces, a sua nudez, o sofrimento e o éxtase ndo desejados de profetas
e santos, sendo o desejo absoluto do absoluto seguindo no deserto como
sua perspectiva espiritual. A dissolu¢ao da alma em Deus, na qual a alma
¢ absorvida e aniquilada, ndo a qualquer custo, mas no curso de um pro-
cesso de desapego, constela a alma dobrada sobre sua interioridade pura
rumo a verdade e ao nascimento do Verbo no interior da alma humana.
Ambeas as vivéncias, ou seja, a perspectiva humana e a perspectiva espi-
ritual fluem unidas no percurso do sentido do ato de amor que faz com

que a alma morra em si mesma para ser penetrada por Deus.

Mechthild von Magdeburg

Mechthild von Magdeburg nasceu em 1207 nas proximidades von
Magdeburg; Hans Neumann sugere que Mechthild pertencia a uma fa-
milia de posses, provavelmente fidalga a servigo de guarda castelar'’; em
1230, com 23 anos, ela deixa a casa dos pais e vai viver como beguina em
Magdeburg; inicia sua escrita em 1250; escreve do livro I ao livro V até
1259; em 1270/71, conclui o livro VI; aos 63 anos, ja doente, fraca, quase
sem visdo, Mechthild entra para o convento de Helfa e entre 1270 e 1282
(provavel data de sua morte) ela escreve o livro VII. As alusbes a sua

vida, em seus livros, sdo raras e referem-se a tempo e lugares; sua obra

17. NEUMANN, 1987, VII, p. 260-270.
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é destacada como um dos primeiros livros escritos em lingua vernacula
na Alemanha por uma mulher.” No final do século XIII o Das Fliefende
Licht der Gottheit, de Mechthild von Magdeburg, o Liber Specialis Gratiae
de Mechthild von Hackeborn e o Legatus Divinae Pietatis de Gertrud,
a Grande, fazem com que o convento de Helfa seja consagrado como
um centro escritural de mulheres misticas e visionarias. A maioria dos
pesquisadores modernos acredita que o fato do livro de Mechthild estar
agrupado, em sua versao para o latim (Lux divinitatis in corda vertatis),
aos livros de Mechthild von Hackerborn e Gertrudes von Helfa coin-
cide, possivelmente, como uma circunstancia historica clerical, mais do
que uma afinidade escritural. A narrativa de Mechthild é visivelmente
descomprometida com a linha tradicional monastica, tanto teologica
como candnica, seguida pelas monjas de Helfa que escreveram em latim.
O teor, a semelhanca e o sentido dado a construc¢io da origem da alma
na trindade, a via unitiva substanciada pela ideia da alma incriada e a
énfase na mistica nupcial faz com que o Das Fliefende Licht der Gottheit
esteja proximo ao contetido dos registros pertencentes a mistica renano
flamenga.

Em seu livro, Mechthild diz que Deus a ama no quanto menos ela
merece, mas ele a ama onde ela mais necessita, na sua miséria e na sua
impossibilidade mesma de amar e de dizer sobre as coisas que ela vis-
lumbra quando constata a Minne — a tradu¢ao equalizada ao desejo e ao
amor no unico movimento da deidade tinica; a dadiva de Deus ¢é a pro-
pria natureza divina na alma e, por isso, ela diz estar certa quando insiste
que a graga divina é também uma questao de natureza; essa natureza ¢
devastadora, ndo somente na linguagem, mas na configuragao trinitaria
da alma triste e em jubilo, condi¢do propria de sua experiéncia de amar.
A Trindade se desloca para o lugar onde nada existe, na infinita desola¢ao
da alma, no espaco e no tempo fiel ao vazio anterior a cria¢ao do Criador.

O deslocamento incisivo e desafiador, para o espirito religioso da época,

18. Ibidem, VII, p. 260-270; SCHMID'T, 1955.
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da perspectiva trinitaria, da origem da alma e da sensualidade divina nao
fere em nada a esséncia do Amor de Deus, na configuragio desse mesmo
amor pelos autores medievais aos quais nos referimos. A perspectiva ero-
tica de Origenes, que influencia a escola cistercience medieval, combina
com a perspectiva da alma amorosa profunda demais em desejo e em
miséria. A principal diferenca que podemos apontar, nessa discussao, é
aquela que foi identificada com a formula¢do de Bernard McGinn, na
qual o movimento do amor da alma nio é somente um movimento de
ir e vir a Deus; em Mechthild, a alma permanece em Deus na fluéncia
continua do conhecimento fundado na alma profunda, sem fundo e sem
altura, o que resvala em desdobramentos importantes na percep¢ao da
realidade e da condi¢gdo humana'’; sua perspectiva mistica e visionaria
amorosa a obriga a dizer que “o conhecimento sem o fogo do amor é
arrogancia e hipocrisia”. O Amor de Deus, substanciado na esséncia da
condi¢do da alma em sofrimento e em jubilo, amando livremente e pro-
curando inexoravelmente o sentido desse amor, se desdobra, no esfor¢o

da linguagem, no cimulo do Amor ao mais justo dos amantes.”

Mechthild von Magdeburg por Hans Urs von Balthasar

O Proélogo de Balthasar ao Das Fliefende Licht der Gottheit €, de fato,
uma sintese proficua dos sete livros da beguina, principalmente porque
esse autor permanece, continuamente fiel a narrativa em foco, atento
a experiéncia, de tal maneira que o leitor ndo se afasta da exposi¢do na
qual a vida da autora € narrada, sem deixar de correr riscos ao apontar
para a instabilidade propria de sua existéncia humana e de seu desejo
determinado por Deus ou seja, de sua alma fraturada e exposta, rasgada
em sua condi¢io humana submersa em sua condi¢io divina: “Pode ser

de aco como um homem e terna como uma crianga, implacavelmente

19. MCGINN, 1998, p. 222-244.
20. AMARAL, 2014, p. 165-166.



300

exigente e obediente sem questionamentos. E barro na mao de Deus”?'.

O destaque do tedlogo ilumina uma experiéncia mistica completa na
qual a presenca de uma tensdo continua se revela como uma aporia na
qual “todo conhecimento, que insistentemente, é enfatizado, permanece
subordinado a gerunge, a ansia que arrasta tudo, a avidez elemental com
a qual a alma desnuda esta sedenta de Deus e se dirige a Ele, superando
todas as oposi¢oes, inclusive aquelas que vem de Deus”*. A objetividade
teologica de Mechthild von Magdeburg ¢ tecida com a sua propria expe-
riéncia, tanto que sua imagem e a sua vida concreta se converte em um
enigma para os investigadores.” E é nesse ponto que o tedlogo suico
arrisca, junto com Mechthild, a travessia amorosa, inquietante, ousada
e aflita da experiéncia mistica integra, propria do patrimoénio cristao
ocidental, na evidéncia da presenca no interior da alma humana do nas-

cimento de Deus:

seu espirito se distém tanto que volta apto para experimentar em si mesma
as grandes conjunturas da histéria da salvacio. Através de sua morte mistica
e sua ressurrei¢do parece ser capaz de compreender desde dentro, com
uma fé iluminada, a morte e a ressurrei¢io redentoras do Senhor, parece
ser capaz de participar da origem do ser humano e do mundo em Deus

(protologia) e do fim da historia (escatologia) como experiéncia interior.”

Voltamos a protagonista dessa experiéncia subjetiva: “Mas do que
vocé é feita, alma, que ascende tdo alto acima de todas as criaturas,
mistura-se com a Santissima Trindade e ainda permanece inteira em si
mesma?”®. A natureza da alma (do que ela é feita) ¢ amor; somente ele

consegue penetrar na natureza da alma e desvendar esta natureza: “Vocé

21. BALTHASAR, 2016, p. 28.
22. Ibidem, p. 34.

23. Ibidem, p. 28.

24. Ibidem, p. 30.

25. MM, I, 22.
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levantou a questao da minha origem. Eu devo dizer-lhe honestamente:
Eu fui feita de amor exatamente neste lugar [na Trindade]. Por esta
razdo nenhuma criatura é capaz de dar conforto @ minha nobre natu-
reza ou abri-la, exceto o amor sozinho”?°. E, no Livro III, 9 Mechthild
descreve como a alma foi feita na trindade e o principio de todas as coisas
que Deus criou pelo amor, sempre afirmando o seu desmerecimento e
agradecendo a Ele o cuidado com o qual ela foi aniquilada de si mesma,

’27 e testemunhar as

“para que eu pudesse ouvi-lo em toda sua trindade’
decisGes que ocorreram antes de seu tempo atual. Segundo ela, a indes-
critivel felicidade divina ndo era partilhada com ninguém. Trés feixes de
luz se configuravam em apenas um, cada um iluminado pelo outro. O
Pai era adornado com a onipoténcia, o filho com infinita sabedoria e, o
Espirito Santo, como os outros, com total generosidade. Mechthild faz
um adequado uso da ideia de unidade a partir da metafora da musica
ou do instrumento musical tocado em unissono: “O Espirito Santo,
entdo, em sua superabundancia, tocou o Pai, dedilhando a Santissima
Trindade™; entdo, o filho eterno pede ao Pai para que “faga 0 homem
a minha imagem”*’; o filho eterno prevé, em sua iniciativa, a possibili-
dade de uma experiéncia humana tragica e, contudo, diz, assegurando
a eternidade da humanidade: “eu amarei o homem eternamente”?’;
em seguida, O Pai disse: “Filho, um forte desejo também se agita em

3

meu peito divino e eu me enalte¢o de amor sozinho™'. E, enaltecido

de amor e com um forte desejo agitado no peito, Deus faz uma noiva
para Si que lhe satida com sua boca e o fere com a sua beleza e, somente
assim, o amor inicia a a¢do manifesta de Deus, como revelac¢io e teste-

munho; entdo, o Espirito Santo disse ao Pai: “eu levarei a noiva ao seu

26. MM, I, 22.
27. MM, 11, 9.
28. Ibidem.
29. Ibidem.
30. Ibidem.
31. Ibidem.
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leito™**; e, o filho eterno sabe que lhe sera concedida a morte por amor
e, ainda assim, deseja dar inicio a este ato de desejo do Pai que é Seu
também e que o Espirito Santo ndo tem como fazer de outro modo.
No Das flieffende Licht der Gottheit esta posta a origem da alma humana,
cujo nascimento se da na prépria luz que flui da deidade, na Trindade,
o mais puro desejo de Deus: “E assim a Santissima Trindade curvou-se
para a criagdo de todas as coisas e nos transformou de corpo e alma em
infinito amor”*. Mechthild diz que os seres humanos foram criados com
natureza nobre, “conforme o Filho eterno, que nasceu do Pai sem um
inicio”**. Adao e Eva possuiam a sabedoria celestial e o poder terrestre e,
com eles, possuiam também a compreensao sagrada do amor perfeito.
Mas, tal como a revelag¢ao, os primeiros seres humanos nio sustentaram
o divino amor que lhes foi outorgado pelo pai celestial e esqueceram que
a alma humana era “o Amor acima de todos os amores e de que Deus
era seu unico Deus””. Inconformada e angustiada, a alma passa a clamar

pelo amor e desejar a morte de si mesma:

Por muitos e muitos anos, a alma clamou, na grande escuriddo, pelo seu
Amante. Com sua voz cheia de miséria, ela chorava: O Senhor, querido
Uno, para onde foi o seu mais delicioso amor? Como chamou a sua esposa
e rainha de concubina? [...] O Grande Mestre, como pode suportar essa
infindavel angustia e ndo conceder a morte a nossa morte? Se vocé somente

pudesse nascer.”

Mechthild introduz a ideia da angustia [afli¢cdo, inquietac¢do, deses-
pero] humana sentida diante da indiferenc¢a da alma ao amor do qual,

pelo qual e no qual ela ¢é feita. A voz da visionaria é uma voz cheia de

32. MM, IIL, 9.
33. Ibidem.
34. Ibidem.
35. Ibidem.
36. Ibidem.
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miséria que ndo suporta a auséncia do amor cujo sentido dessa falta é a
propria morte da alma que sofre, padece de angustia e deseja somente o
nascimento do Filho eterno em si mesma; mas, seu desejo nio é seu, nio
lhe pertence; o desejo da alma é esvaziado e, vazia, a alma é tomada pelo
Espirito Santo. O movimento erético e amoroso no discurso que traduz
a voz da alma a consciéncia humana, construida com a visao da alma,
o tato da alma, o gosto da alma, o cheiro da alma, é uma histéria de
Paixdo, Amor e Morte. A ira de Deus, compreendida como perfeita pela
autora, uma vez que todos os Seus atos sdo perfeitos, nao vacila diante
da aceitacdo desta deformidade, desta indecéncia. E, o Filho eterno,
ajoelha-se diante de seu Pai e aceita a alma:

Se me der a sua bengdo, eu assumirei a responsabilidade pela humanida-
de ensangiientada; ungirei as feridas do homem com o sangue da minha
inocéncia e urdirei todas as feridas do homem com o tecido da miseravel
humilha¢do até o meu fim; e, eu, mais amado Pai, arrepender-me-ei para

vocé pelos pecados da humanidade por meio da morte humana.”

A a¢do trinitaria concede a alma humana o nascimento do Filho
eterno — aquele que aceita nascer dentro da alma; uma virgem mae sera
concedida a Ele, para que possa suportar a ingléria humanidade e aceitar
a cruz, o sofrimento e a paixdo. A luz de Deus que flui pelo Espirito San-
to de dentro do Filho eterno, para todos os coragdes livres de hipocrisia
e falsidades, sustenta a palavra de Deus na alma; no Das flieffende Licht der
Gottheit, a trindade desce abaixo das alturas até o Templo de Salomao.
E, “Deus Onipotente” ¢ abrigado por nove meses. Mechthild descreve,
assim, a gesta¢do da trindade, do Filho eterno, da luz divina na alma
humana, no ventre de uma virgem mae e no Templo de Salomao.

A topologia da alma mistica da beguina alem3 é préxima a investiga-
¢do de Mino Bergamo: “E importante e necessario estabelecer qual é o

lugar, o qual ¢ dito que é nele, mais que em outro que a alma goza da

37. MM, III, 9.
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presenca divina”*®

. O pesquisador italiano investiga esse lugar, proprio
da mistica renano flamenga — a partir de Mestre Ekchart e Johannes
Tauler — da qual Mechthild von Magdeburg ¢ considerada mestra e
mae, como a mistica da esséncia, “uma mistica sublime, de uma ousadia
eloquente, que nao hesita em situar a unido com Deus para além das fa-
culdades racionais, para além da esfera das operagdes e das a¢des, dentro

do siléncio e do repouso do fundo essencial™*:

A parte mais nobre (nobilissima portio) da alma humana, isto é, seu fundo
mesmo (ipse fundus) ndo é outro que ipsa animae essentia. E 13, dentro da
esséncia da alma, que o Pai engendra o Filho; é 14 que Deus profere seu
Verbo eterno; é 14 que o divino nasce dentro do fundo da alma e que o
humano vem a ser, ele mesmo, divino. A esséncia da alma ¢, entdo, o lugar
mistico, ou melhor, o conceito no qual especifica-se o tema ou a ideia do
lugar mistico, configurado aqui gragas a imagem de fundo.”

A proximidade da construcao topoldgica da alma de Mechthild coin-
cide com a o ipse fundus, a parte mais nobre da alma e com a ipsa animae
essentia: “A alma de Mechthild e, por extensao, as almas e até os corpos
de todos os seres humanos, fluem das profundezas de Deus como imago
Trinitatis e tem como seu elevado destino um retorno para onde foram
criados e sempre permanecem na realidade profunda”*'. Mechthild
von Magdeburg experimenta a trindade com a sua misera humanidade,
exposta em sua narrativa, com todas as vicissitudes da humanidade e da
deidade em si mesma e ¢é essa tensao que € descrita por ela, buscando
sempre enfrentar e denunciar o contetdo préprio de cada uma dessas
condi¢des no axioma postado por ela: “Ai, amado Senhor, como pode

242

minha desgraga ser igual a sua bondade?”* e no livro V, 10: “Nada ¢é tdo

38. BERGAMO, 1994, p. 169.
39. Ibidem, p. 152.

40. Ibidem, p. 148.

41. MCGINN, 1998, p. 232.
42. MM, VII, 6.
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parecido com a grandeza de Deus onipotente do que a imensidao de
minha perversao”.

A analise que Balthasar propde desta aproximacdo é um desloca-
mento para além das teorias do circulo de Tauler, no qual ele coloca a
presenca da tensdo antropoldgica levada ao extremo ao lado da tensao

teologica:

[...] o ser humano como alma que vem de Deus e vai a Deus, e o ser huma-
no como unidade de corpo e alma tem uma correspondéncia com a tensio
teologica — Deus em si somente e mais além de todas as coisas e Deus todo
em toda sua criagdo. [...] O Deus em si somente é acentuado apenas com
menos paixdo que em Eckhart e em Jodo da Cruz, e frente a este Deus a
alma é levada até seu ser desnudo, que ali significa: gerunde, ansia desejante,
um auténtico redescobrimento do eros platonico. Para este Deus, a alma
se despreende de todas os seus involucros do mundo e entra no estado da
pobreza perfeita, com o qual, pela primeira vez, o antigo pensamento grego
de “pureza” ontoldgica da natureza divina (como simplicidade e auséncia de
mistura de todas as coisas) se encontra refletido na idéia da pobreza evan-
gélica: “Bem aventurados os pobres de espirito”. No circulo de Tauler isto
sera impulsionado até uma identificacdo de ambas as idéias: a simplicidade

de Deus em sua pobreza.*

Para Balthasar, Mechthild enfrenta e vence esta tensao que exige fle-
xibilidade sob as maos do Espirito Santo que solicita dela uma dissolu¢ao
de todo o seu ser para viver junto ao Deus que flui, de um modo mais
que natural e mundano e que aparentemente nao se pode unir. A palavra
proferida dentro da alma nobre implica a nobreza de Deus na narrativa
da vida mistica da beguina de Magdeburg, construida no contexto onde
a idade média sacralizada e feudal se extingue vinculada a idade média
cortés e individualista que emerge. Esse Deus que nao se mistura é subs-
tancialmente aquele que se comunica, flui e resplandece: “O desejo que

ascende, a humildade cadente e o amor fluente sdo as trés donzelas que

43. BALTHASAR, 2016, p. 28.
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conduzem a alma até o céu e 14 ela encontra seu Amante”* Nesse en-
contro a alma nao esta sujeita a qualquer conceitua¢ao; de acordo com
0 que experimentou por ela mesma e permanecendo nessa experiéncia,
Mechthild descreve o éxtase como subida e voo do amor da criatura até
Deus, como um instante muito elevado, mas que nao pode durar e que
desse instante, a alma volta a descer® a seu desejo sofrido. Mas com isto,

para Balthasar, ndo esta expresso o mais importante:

[...] que ela nfo cré ou pensa, mas simplesmente experimenta e expressa
assim como experimenta: Deus é liberdade infinita. E livre para vir e livre
para voltar. “Eu irei até vocé como eu quiser, quando quiser” (MM, II,
25) Nio sdo a grandeza e o carater absoluto de Deus que determinam a
sua incompreensivel distdncia e seu estranhamento, mas sua vontade. [...]
desde o primeiro terror diante dessa possibilidade até o trémulo reconhe-
cimento — por meio da repeti¢do da ‘noite mistica’ —, de que ¢ realmente
assim e de que Deus mesmo o quer assim, a alma deve, por isto, suportar
e, lentamente, com uma resisténcia indescritivel, aceitar essa possibilidade
recorrente, e, por ultimo, quase de modo incompreensivel, deseja-la, enten-
der que essa possibilidade corresponde com a vontade intima e com a lei do
amor e que o amante ird escolher justamente esta e ndo outra possibilidade
quando Deus a oferecer. E, finalmente, uma familiaridade com aquilo que
Mechthild denominou, com uma espécie de tecnicismo, o afastamento de
Deus, e que ela entende, agora, como uma forma da mesma luz que flui: o

vazio do que foi derramado, a inutilidade do que foi emanado.*

O reconhecimento da pobreza evangélica junto a pureza ontolégica,
na experiéncia da construgao topologica da alma humana inserida na
Trindade, suporta a experiéncia da luz que flui de Deus e que fecunda a
alma com a substancia da deidade como a¢io de Deus que ultrapassa as

operagoes e razoes humanas. Para além das virtudes, também como na

44. MM, VII, 34.
45. MM,V 4.
46. BALTHASAR, 2016, p- 38-39.
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mistica da esséncia, sua autonomia espiritual constitui a transparéncia
da a¢do divina eminente no sofrimento experimentado por ela em sua
narrativa, em seu deserto. Mechthild experimenta o fato de ter que se-
guir vivendo depois de éxtases quase mortais, como uma crueldade de

Deus":

Por isso “aqueles que querem conhecer e amam pouco” serio detidos no
inicio, enquanto aqueles que “amam com simplicidade e conhecem pouco”
seguirdo adiante porque a santa simplicidade é “doutora de toda sabedoria”.
Mas Mechthild descreve a unido de ambas: “sabedoria da razao” e “simplici-
dade do corac¢do” como especial e feliz coincidéncia (MM, VII, 43), pois na
maioria das vezes, as cabegas doutas nio querem entregar-se e experimentar
o poder da nudez do amor. (MM, II, 23).*

Consideracgoes finais

No Das Flieffende Licht der Gottheit, quando a grandeza de Deus oni-
potente ¢ igual a capacidade imensa da alma para o pecado, esta posto o
sentido da paixdo de Cristo. A dor da alma, aquela que se refere a nossa
falta no conhecimento e na vontade, torna-se uma sensibiliza¢do do
sofrimento humano pela deidade. A segunda pessoa da trindade, quando
se insere na esfera da alma, o faz no sofrimento que é igual ao da alma
miseravel e pecadora. A alma humana nio suporta o sofrimento da dei-
dade, porque o experimenta em si mesma quando essa mesma deidade
disponibiliza esse sofrer a ela, a custa do amor: nao seria esse mesmo
amor abissal aquele que aponta para um lugar de bem-aventuranca que
esta além da possibilidade humana, o qual ndo é possivel descrever ou
supor? O nada da alma profunda é o abismo no qual Deus se encontra,
pela a¢do da trindade, em sua propria humanidade. Arrebatada, a alma

nao consegue suportar a angustia que experimenta na inser¢do trinitaria

47. MM, 11, 21.
48. BALTHASAR, 2016, p.- 31-32.
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em si mesma. A luz que flui da divindade ilumina a grandeza do ato
divino em submeter-se ao sofrimento humano, na linguagem vital de
Mechthild, por meio da intensificacao da miséria da alma como recepta-
culo de toda a dor mortal e finita, pela qual passa o imortal e o infinito.
A natureza desse processo é conduzida pelo amor, e o desdobramento
desse amor se da para além da suposta virtude humana, que se esgota e
nio consegue ser constituida, nem se manter acesa, viva ou util, diante
do ato humano de Deus. A obra de Mechthild prop&e ao pesquisador
o mesmo desafio apresentado ao Ocidente pela configura¢ao trinitaria
cristd.”” A alma feita de amor ¢é designada por Deus a conhecer a dor, o
sofrimento, a rendncia, sendo ela mesma portadora da propria sintese
trinitaria em sentido estrito: um lugar onde esta mesma dor ¢ acessivel
pela luz que flui da divindade em desejo e em falta; penhor da huma-
nidade fragmentada. Hans Von Balthasar afirma que a alma que anseia
buscar Deus, ainda que a custa de mil sofrimentos, constata, ndo sem
humilha¢ao ou tristeza que, desde sempre, ja estamos todos em suas
maos (de Deus) e livres: “O amor é, por sua vez, a vida derramando-se
também. [...] O amor a si mesmo se expropria e se deixa derramar. [...]
A vida, no seu decurso, outra coisa nao pode sendo provar o amor: €
a sua lei, é a sua esséncia. E assim fica livre de ser, ela propria, o amor.

[...] Temos de renunciar”™°

. A rentincia vazia no vazio da alma que ama
em tristeza de Mechthild e que conhece o momento em que entdo a
desgraca de sua vida inutil chega e a entristece, nos oferece o infatigavel
amor; e, no amago dessa miséria, conhece a onipoténcia e a presenca,
que se inscreve na entrega aquele que ja havia se doado.

O relato de Mechthild von Magdeburg ¢ barro na mao de Deus, como
nos disse Balthasar, e é barro na mao dos seres humanos. Sua vida traduz,
com a imagem do fundo — o ipse fundus —, a anatomia da alma humana

e sua dindmica de paixdo e desejo, de ruptura e sofrimento. Poderiamos

49. AMARAL, 2014, p. 139-167.
50. BALTHASAR, 1959, p. 18-19.
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toma-la como possivel a experiéncia humana, ainda que com o cuidado
e o temor proposto pelos misticos e profetas, na perspectiva da realidade
humana com Deus e com o mundo, que também, comporta o objetivo
de Balthasar em suas, mais que procedentes, consideracdes a beguina de

Magdeburg.
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CAPITULO 13. ATOMOS APAIXONADOS GIRAM
AO REDOR DO SOL: O SAMA‘ NA OBRA DE RUMi

Mario Werneck

Ressoa o junco do reino.
Alma, bate tuas palmas.

Bate, coragdo. E danga.'

Introducao

Jalal al-Din Rimi nasceu em Vakhsh, uma aldeia situada nas cercanias
Balkh (atual Afeganistao), em 30 de setembro de 1207 (6 Rabi al-Awwal
604), filho de Bahd’ al-Din Valad, um emérito doutor da lei — que no
mundo Mugulmano significa aquele que é versado em teologia, filoso-
fia e jurisprudéncia — mas também um mistico e pregador detentor do
titulo de Sultan al- ‘ulama’, “Rei dos Sabios”. Nessa época, toda a regiao
fervilhava com diferentes culturas que se misturavam nas cidades do Im-
pério Khwarazm. Pelo que se segue ¢ possivel ter uma ideia da riqueza
cultural da regiao:

Samarcanda, Bucara, Balkh, Merv e Gurguench eram grandes cidades
do Império Khwarazm. Cada cidade possuia seu centro de estudos como
Bagda. Balkh, a cidade onde Rimi nasceu era uma mistura de culturas
Arabo-Mugulmanas, Sassanidas, Turcas, Cristds e Budistas. Apos a conquista
de Alexandre o Grande, Balkh foi o centro da cultura Greco-Bactriana,

1. ROMI, 2000, p. 53.
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Kushana e Eftalita. Até o advento do Isla, era o centro de um famoso ntcleo
Budista (Nawbahar), e centro de estudos Zoroastrianos O Budismo influen-
ciou simultaneamente pregadores Turcos e Hindus. No periodo dos Taridis
e do Samanidas, Balkh conservou-se como um grande centro de estudos.
No periodo Samanida, tornou-se a grande cidade como Herat. O querido
heréi do Masnavi, Ibrahim Adham, como Buda, renunciou ao seu trono por

amor a Deus, e deixou um exemplo para o sufismo que viria a florescer

posteriormente na area, conhecido como “escola do Khorasan”.?

O ambiente em que Rimi foi criado era pleno de espiritualidade,
onde debates em torno de jurisprudéncia e teologia produziam um
terreno fértil de ideias. E num desses debates que se encontram Bahd’
al-Din Valad, partidario das ideias sufis, e Fakh al-Din Razi, que era
cortesao e professor do rei Khwarazm-sha e partidario de uma vertente
mais racionalista. A contenda entre os sabios leva Baha’ al-Din a deixar
Balkh. Este teria sido um dos motivos que fez com que a familia Walad
deixasse a regido. Contudo o motivo mais forte parece ter sido a invasio
dos mongois.

A familia Walad deixou a regido de Samarcanda dirigindo-se para
Meca. Ap6s uma grande peregrinaciao na qual passam por diversas
cidades, entre elas Nayshapur; onde provavelmente seu pai teria se en-
contrado com o emérito sufi Attar e este o teria presenteado com seu
Asrdr-Ndmeh (Livro dos Segredos). Attar sera para RGmi uma grande
influéncia, assim como Sana 1, ambos citados com frequéncia em seus
escritos.

Continuam a peregrina¢ao até Damasco, Aqshahr e Larende (atual-
mente Karaman, pequena provincia da Turquia) — em que a familia
permanece por sete anos e onde Rimi se casa com Gowhar Khétun —,
sua mae Mu ‘mini Khatun falece e seu filho Sultin Walad nasce. Atingem

finalmente a Anatolia, onde em 626/1228 Baha’ al-Din ¢ acolhido pelo

2. TURKMEN, 1992, p. 4.
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principe Seljucida Ala’ al-Din Kaykubad. L4 ensinou até 628/1231, ano
de sua morte.

E Lewis informa que até aproximadamente o ano de 1237 Rimi (cujo
o nome relaciona-se com o fato de ele ter vivido na Anatoélia, que do
ponto de vista islamico relacionava-se com Roma por causa do Império
Bizantino) completa e aprimora seus estudos nas Madrasas de Alepo e
Damasco, nas quais aprofunda seus estudos na lei, na teologia, nos Ha-
diths e no Corao.’ Afirma-se que ele talvez tenha escutado conferéncias
publicas de tedsofos e tedricos sufis como Ibn ‘Arabi’, apesar de jamais
citar nominalmente o mestre de Murcia como faz com Hall3j, Sana 1 e
Attar.”

Ap6s este periodo Rimi retorna e passa por periodos de exercicios
ascéticos nos quais contempla os cadernos de seu pai e os comentarios
coranicos de Borhan al-Din, um antigo discipulo Baha’ al-Din, tornado
entdo, seu mestre. Algum tempo depois Riimi, que ficou conhecido
como Mawldna (nosso mestre), assume as fun¢des de seu pai. Nessa
época, Konia era um nicho para onde diferentes culturas confluiam
buscando reftigio das hordas de Gengis Khan. A cidade era assim um
caldeamento de diferentes etnias e um simbolo de cosmopolitismo.

Aos trinta e sete anos, Rimi ja possuia grande reputa¢dao como
mestre e profundo conhecedor de filosofia, teologia, poesia classica e
jurisprudéncia. Entre os seus amigos e interlocutores, vale mencionar
Sadr al-Din Qonawi, enteado e discipulo de Ibn ‘Arabi. E precisamente
nesse momento de sua vida que ocorre o acontecimento que mudara
o rumo de sua existéncia de maneira radical, fazendo-o mergulhar nos
abissais segredos da transcendéncia. Trata-se de seu encontro com o der-
vixe errante Shams-i Din Tabriz em 29 de novembro de 1244 (26 Jumadi
II 642). Este homem singular contava aproximadamente sessenta anos

e passara sua vida em peregrina¢io, sendo conhecido sob a alcunha de

3. LEWIS, 2001, p. 9.
4. Ibidem, p. 273.
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“paranda”, isto €, “o voador”, o seu nome Shams significa sol: Sol de Ta-
briz. “O Amor de Shams-i Din, o Sol da religido, /Feriu-me deixando-me
impotente; De que outra forma recobraria a visao este cego?”.

Com Shams, Rimi conhece a experiéncia do Amor radicalmente
suscitado por Deus as criaturas, Amor irresistivel, dilacerante arreba-
tador dos coragdes. Amor que em suas infinitas capacidades carreia o
espirito das procelas da loucura, a calmaria sempiterna da proximidade
do encontro no abra¢o amoroso. “Proclama Jalaluddin Rimi que o amor
da alma a Deus é o amor de Deus a alma, e que amando a alma, se ama
Deus a si mesmo; porque a alma que é em esséncia parte de Deus e re-
gressa ao lugar divino™®.

Rami encontrou, em Shams, alguém que além de versado nas cién-
cias conhecidas pelos humanos, possuia também o chamado conheci-
mento inspirado, baseado na contempla¢ao dos mistérios do Amor Divi-
no. Mawlana, entao, passou a intensificar seus exercicios contemplativos
com o mestre de Tabriz.

E com este “voador”, que personifica o Amor, que Riimi aviva o
Samd‘ a tal ponto de se tornar a marca da confraria Mevlev até nossos
dias. Tal comportamento de Mawlana nao tardou a fomentar a ira dos
discipulos, que terminaram por tramarem contra a vida de Shams. Para
Shams (o Sol de Tabriz) Rimi dedicou toda uma monumental obra poé-
tica conhecida como Diwan-e Shams-e Tabrizi.

Com a morte do mestre, companheiro amado, Rimi ja tornado
dervixe, cantor extatico, ébrio de Deus, aprofunda a ideia de Amor
paixdo ‘ishq. De dor pela separacao original, baila nas ondas cosmicas
das batidas do ferreiro Salah al-Din Zarkib; companheiro de jornada
mistica de Rimi depois da morte de Shams e que permaneceu com ele

por dez anos.

5. RUMI; MASNAVI, Livro II, verso: 1122.
6. NICHOLSON, 1999, p- 108.
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Com a morte de Saldh al-Din Zarktb, Rimi escolhe como compa-
nheiro Husam al-Din, que ird acompanha-lo fazendo as transcri¢oes dos
seus arroubos extaticos até sua morte. E também ele quem inspira Ma-
wlana no Masnavi. Escrita em seis volumes, a obra é dedicada a Husam
al-Din.

Com este fiel companheiro, Rimi convivera até 18 de dezembro 1273
(6 Jumada II 672), quando a alma de Mawlana desvestiu-se de seu corpo.
Conta-se que em seus ultimos momentos Mawlana recebeu a visita de

Azrael, “o anjo da partida”, e lhe disse:

— Entra, entra mensageiro de meu Rei.

Faz o que te pedem e se Deus quiser, veras que sou um dos pacientes.
Entdo pediu aos que lhe serviam que trouxessem um recipiente com agua,
Introduziu os pés e de vez em quando salpicava seu peito e cabeca dizendo:
—Meu Amado (Deus) me ofereceu um copo de veneno (amargura).

—De suas méios bebo o veneno com deleite.

Entdo entraram cantores e musicos que tocaram um hino enquanto todos

os amigos choravam e solucavam.’

Ao se ler a narrativa de Aflaki sobre o funeral de Mawlana fica clara
a universalidade de sua mensagem, pois houve, segundo este cronista,

uma grande prece coletiva:

Quando trouxeram o corpo, todos os homens, mulheres e criangas que for-
mavam a procissio funeral, golpeavam o préprio peito, rasgavam as vestes e
prorrompiam em fortes lamentos. Os membros de diferentes credos e diver-
sas nag¢Oes estavam presentes. Havia entre eles Judeus, Cristdos, Turcos, Ro-
manos e Arabes e cada um recitava as escrituras conforme o seu costume,
liam-se versiculos dos Salmos, do Pentateuco e do Evangelho.[...] rabinos,

bispos, abades e monges, que perguntaram porque eles se misturavam em

7. AFLAKI, 1999, p. 122.
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um funeral de um eminente sabio Mugulmano, responderam entdo: “Ven-
do-o, compreendemos a verdadeira natureza de Jesus, de Moisés e de todos
os profetas; encontramos nele a mesma conduta dos profetas perfeitos, tal

como lemos em nossos Livros.®

Estas narrativas de estilo apologético podem soar estranhas aos ou-
vidos acostumados a, diuturnamente, serem acossados pelo fantasma
abjeto da intolerancia. Mas por detras do exagero estilistico de Aflaki, o
que se observa ¢ o tom claro que permeia toda a caminhada de Riimi, o
que faz com que sua obra sendo isldimica em profundidade se abra para
a universalidade. Ao fazer a profissdo de Unidade, Mawlana transporta
para o mundo fenoménico o conhecimento intuitivo da Alma apreen-
dido pelo coragao polido, que das trevas dos instintos cintila o caminho
pelo Amor.

A monumental obra de Rimi engloba Diwan (cole¢do de poemas)
compreendendo 35.000 versos, 44 poemas compostos num total de
1.700 versos (tarji‘at), 2.000 quadras (ruba’yyat), o Masnavi composto
de aproximadamente 25.000 versos, além de uma cole¢do de ditos espiri-
tuais (Fihi ma Fihi), um trabalho em prosa (Majdlis-i sab’ah), conjunto de
sermoes publicos e as cartas (Makatib) reunindo 145 correspondéncias

para diversos destinatarios.

O Sama:

O samd “segundo a Enciclopédia do Islam significa:
[...] audi¢do; aquilo que é ouvido. [...] O proprio sentido do termo samd
que tem sido amplamente discutido, sugere que é realmente ouvir o que ¢

espiritual, uma vez que a musica ou a poesia ndo tém necessariamente uma

natureza sagrada. A “audi¢do”, por outro lado, pode ser aplicada a qualquer

8. AFLAKI, 1999, p. 47.
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som natural, artificial ou artistico, bem como aos sons “sutis” do mundo

oculto ou do cosmos.’

O samd € a danga cosmica e relaciona totalmente com o préprio mo-
vimento do universo, equacionando a ac¢do feita no plano deste mundo
fenoménico com a harmonia c6smica. Unificando as forgas antagdnicas
que regem o movimento dos corpos celestes: o Todo e a parte mesclados
naquilo que tém de divisivel e indivisivel.

Apbs a morte de Shams, segundo algumas fontes hagiograficas' Ma-
wlana se tornou cada vez mais extatico, a partir da experiéncia do samd |,
compondo poemas que eternizaram a musica e a danga como caracteris-
tica da ordem Mevlev. “Os céus se revolvem por causa dos amantes;/ Por
conta do amor o céu gira em toda parte, / Os céus giram ao redor do
amor; / Erguendo-se para que nos também possamos circular por toda
parte”'.

Nao obstante a utiliza¢do do samd * como veiculo de suas praticas e
expressao de seus estados, Rimi, ndo se cansa de afirmar que ndo se deve
ser amante dos proprios éxtases, numa forma de resguardar a original
mensagem da religido e mostrar que a poesia, a danga e a musica sao for-
mas exteriores de um estado interior, que pela internaliza¢ao da oragio
¢ despertado na audi¢do espiritual; o samd ‘ proporciona a unido de um
estado interior com toda a complexa harmonia do cosmos. O mistico
ao girar entra em profunda harmonia e comunica¢do com tudo o que é
criado, bem como com toda energia que permeia cada criatura.

A harmonia do samd ‘ € observada no movimento giratério dos cor-
pos. O samd ‘possibilita a que se tenha acesso a visualizagdo/sensa¢io do
que seja 0 movimento do préprio universo. A rota¢do sobre si mesmo,

implica a existéncia de um eixo ordenador. Girar sobre si, girando sobre

9. ENCYCLOPAEDIA OF ISLAM, vol. VIIL
10. AFLAKI, 1999.
11. ROMI, 1991, p. 125.
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um circulo. Ao bailar, os dervixes vao progressivamente recebendo efla-
vios que emanam do Criador, que vao lhes envolvendo, de maneira que
a Unidade circunde a multiplicidade, fazendo com que a alma se deixe
embalar pela melodia que canta sua habita¢do primeira. Aqui, a danga
torna-se muito mais interna, um processo de purificacao da alma, e ndo
um mero movimento corporal, apesar de o corpo traduzir externa-
mente a ocorréncia interna. Por este motivo, pode-se dizer, que o samd *
estabelece uma liga¢cao com o Criador. Trata-se de um elo, de uma uniao
que se processa no dominio supraconsciente, onde estao as bases desta

orag¢do musical.

Os Orientais e os Ocidentais sdo dotados de percep¢des sensoriais, / Mas
a visdo somente pertence ao sentido ocular. /Mesmo se cem mil ouvidos
forem dispostos em fila, /Eles terdo necessidade de um olho clarividente/
Da mesma maneira, /Os ouvidos possuem uma regra especial/ No que
concerne a audi¢do das palavras do Espirito, /Das tradi¢des proféticas e da

Revelag¢io.”

Tudo gira, mas o centro ¢ um s6. O mistico ao girar participa da
harmonia césmica, cujo nicleo eterno é o imutavel de onde refulge a
forca atrativa do Amado, por isso Rimi canta: “Quando sorriem raios
e trovoes, recito peas de louvores, estou cheio de luz como o céu claro

e circulo ao redor da lua”*?

. As luzes, em volutas circulares, revolvem-
-se ao redor da Luz imarcescivel. Ha aqui o paradoxo da distin¢do e
indistin¢do, o centro é um espago sagrado, mas que nao apresenta uma
espacialidade fisica sendo, portanto, um lugar do nao lugar ao qual Rimi
se refere “Ap6s o sama ‘ tu dizes: ‘Para onde foram todas aquelas febris
exalta¢des? / Ou bem nio existia nada, ou bem tudo existia e desapare-

ceu”". Aqui se encontram em intima rela¢gdo o micro e o macrocosmo.

12. MASNAVI, Livro 1V, versos: 2018-2020.
13. ROMI, 1991, p. 147.
14. Idem, 1973, p. 233.
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E novamente a inexisténcia do tempo parece deixar tudo em profunda
Unidade. Absorto no poder atrativo do ntcleo, o dervixe — tornado
particula — perde sua particularidade para ser um com a unidade numa
unitas indistintiones, tdo caracteristica da mistica unitiva. “A proximidade
de Deus/ E a recompensa pela prosternagio na prece ritual. / Nosso
Deus disse: ‘Prosterna-te e aproxima-te’:/ A prosterna¢do de nossos
corpos/ Vem a ser a proximidade de Deus por nosso espirito”".

Quando termina a audi¢do, o tempo volta e entdo se tem novamente
a ideia de renovagao temporal. Tudo se passa como se, desse tempo vivi-
do, o fluxo espacio-temporal fosse tomado em sua fugacidade pelo giro

harmonico das melodias excelsas, e Rimi canta:

A alma saiu do corpo e o Amado adentrou. / A brisa da ignorancia e da
estultice partiram para longe; o halo do amor e da bondade acabaram de
chegar. / Desde que chegou a nuvem trazendo a chuva da generosidade,
do coragdo brotam rosas, madressilvas e manjericdes. A boca de todos os
infelizes agora sorri pelo agtcar dissolvido entre os dentes. / Desde que
o distribuidor de ouro de rosto arredondado aportou, o homem traja um
brocado de ouro como o sol. / Bata palmas e cante menestrel do amor, para
que o lider desta turba adentre batendo os pés."

Na alquimia do samd ‘ o dervixe transmuda-se de substancia em puro
atributo. Para o dervixe o apice do samd ‘ é quando ele consegue libe-
rar-se de todos os “temores do inferno e das aspira¢des do Paraiso, para
realizar a fusdo e tornar-se ele-mesmo esséncia e substancia do Amor
ou do Absoluto”". “Traze o céu sob seus pés, 6 bravo homem!/ Escuta
além do firmamento/ O som da musica celeste!”'®.

Rémi coloca um forte acento na importancia do mestre (Pit, Qutb),

cuja linhagem, ou cadeia de transmissao de conhecimento (silsilah)

15. MASNAVI, Livro IV, versos:10-11.
16. RUMI, 1991, p. 74-75.

17. RANDON, 1996, p. 159.

18. MASNAVI, Livro II, verso: 1942.
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partindo de Addo remete aos santos, amigos de Deus, herdeiros do
Profeta culminando na prépria figura de Mohammad. Esta filiagdo
aponta para a existéncia de uma energia espiritual (baraka) que anun-
cia a necessidade para aquele que entra na via de buscar um guia com
estas caracteristicas. Os dervixes nas circunvolug¢bes do samd ‘ giram ao
redor de si girando ao redor do Pir, este é o pdlo (Qutb) que nutre e atrai
(sentido profundo de Baraka) cada particula dos corpos dos dervixes. “O
(Qutb) é aquele que gira ao redor de si mesmo, / enquanto ao redor dele
tem lugar a revolugao das esferas celestes™".

Por este motivo estar em presenca do mestre (Pir, Qutb) é ter a possi-
bilidade de reconhecer cada centelha da Luz Eterna inscrita no cora¢ao

de cada dervixe.

Os santos dangam e giram sobre o campo de batalha espiritual /Quando sdo
libertados da constri¢do do eu / Batem palmas/ Quando escapam de sua
propria perfeicio/ Dangam/ E do interior que soam as batidas do tambor/
Em seu éxtase /As mios quebram feito ondas em espumas.”

E a obra poético-mistica de Rlmi marca este trago de sublime coa-
dunacio entre ritmo e visdo, entre forma externa e conteudo interno,
numa métrica de sutilezas alusivas, em que o lirico formal oculta uma
algaravia trans-formal e por isso transformante. “O Oceano da Razao
venceu as gotas do efémero/ Dia a dia os atomos dessas almas s3o ani-
quilados no Amado/ Silente executo o comando/ E oculto a vela em
cuja luz/ Sol e lua se aniquilam™'.

O samd ‘ remete também a um outro vocabulo técnico da mistica
muculmana, a ideia de shath, cuja raiz possui um sentido literal de
movimento ou agitacdo e traz consigo um sentido de derramamento

e transbordamento, como informa o verbete na Enciclopédia do Islam.

19. RﬁMf; MASNAVf, Livro V, versos: 2345.
20. MASNAVI, Livro III, versos: 96-98.
21. ROMI, 1991, p. 56.



321

O movimento ligado ao samd ‘ se assemelha a esse transbordamento;
um transporte espiritual de alta intensidade movido pelas melodias do
cosmos ocultas no mundo e despertadas pelo som. Alids desde o Islam
nascente a sonoridade é uma dimensao importante na execugao da
oragao (dhikr), afinal ndo foi o préprio Mohammed (segundo a tradigao)
que escolheu Bilal (aquele de voz mais cativante) para ser o primeiro
muezim e fazer escola entre os mu¢ulmanos? Portanto, a sonoridade é
algo muito cara ao Islam. Informa Annemarie Schimmel que “os arabes
sdo sensiveis aos sons e aos arranjos ritmicos das sentengas”*, porém se
o som recitado de alguns versiculos coranicos chega a produzir profun-
das transformagdes nos ouvintes, a danga e a musica causaram e causam
muita controvérsia entre a ortodoxia e aqui ndo se pretende entrar nessas
contendas. Mesmo porque Rimi alerta para a aten¢io de nao ser amante

dos proprios éxtases.

Para os homens de Deus, a oracio ritual e o0 sama ‘ sio uma forma de mos-
trar aos espectadores como secretamente se conformam aos mandamentos
de Deus e as proibi¢des reservadas a eles. O cantor do sama é como o Imi
na oragao ritual. Os fiéis acompanham. Se ele canta de uma forma pesa-
da, eles dancam dessa forma também, e se canta de uma forma leve, eles
dancam dessa forma também, fazendo refletir (em seu comportamento ex-

terior) sua conformidade interior aquele que da as ordens e as proibi¢es.”

Voltando a ideia de shath, essa expressdo se casa perfeitamente na ex-
periéncia vivida durante a execu¢io do samd ‘. O movimento, a agitacio,
o transbordamento toda uma gama de defini¢bes que o shath abriga,
se reproduzem na pratica do samd : “Traze o céu sob seus pés, 6 bravo
homem! / Escuta além do firmamento/ o som da musica celeste!”*.

Por isso, o samd ‘ antes de ser uma manifesta¢ao externa, cuja expressao

22. SCHIMMEL, 2004, p. 229.
23. ROMI, 1993, p. 186-187.
24. MASNAVI, Livro II, verso 1942.
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¢ a danca, é um fendmeno que ocorre no mais intimo do dervixe. Ali,
naquela profunda desabita¢do prenhe de melopeias flutuando no ar ao
sabor dos ventos que trazem o perfume celeste da pré-eternidade. “To-
dos fizemos parte de Adao/ E ouvimos estas melodias no Paraiso/ Ainda
que a agua e a argila de nossos corpos/ Tenham feito tombar sobre nds
a davida, /Algumas notas dessas melodias nos afagam a memoria™?.

Pensando sobre estes versos R. A. Nicholson ird que:

A conhecida concepgio pitagérica de ‘musica das esferas’ supde que os
cursos dos corpos celestes e as distdncias entre eles sdo determinados de
acordo com as leis e rela¢des da harmonia musical, partindo dessa hipétese
os fil6sofos mugulmanos desenvolveram a fantastica teoria que Rumi ex-

poe aqui.”

O giro das almas purificadas em enlevo pelos sons, harmoniza
estas almas com os movimentos cosmicos das esferas celestes que se
movimentam ao redor de um ntcleo aspersor, naquela ideia que L.
Massignon tao bem qualificou de “desejo de entrar em relagdo com
Deus”?, o Doador de harmonias cordicas donde ecoam os célicos cantos
dos jardins do paraiso.

Mas seu objetivo em ouvir o som era,/ como o dos amantes ardentes de
Deus,/ trazer a mente a recorda¢do daquela alocu¢ido Divina;/ Pois, o
ruido estridente do clarim e o trovdo tambor /lembram um pouco aquela
melodia universal./Por isso os filésofos disseram que recebemos essas
harmonias da revolucio das esferas celestiais,/ E que estas melodias que as
pessoas cantam com alaude e voz/ é o som das revolug¢des das esferas; Mas
os verdadeiros fiéis dizem que as influéncias do Paraiso podem tornar até os

sons desagradaveis, melodiosas harmonias.*

25. MASNAVI, livro IV, versos 736-737.
26. NICHOLSON, 2006, p. 144.

27. MASSIGNON, 1999: 105.

28. MASNAVI, livro IV, versos 731-735.
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Os ouvidos funcionam como uma antecamara para o coragio, e
abrem o ser humano para sua origem supra-humana.” Isso traz impli-
cagdes, no mundo islamico, que remetem ao pacto de Alast que aparece
na Sura (VII, 172) “E quando teu Senhor tirou, dos lombos dos filhos
de Adao, seus proprios descendentes, e perguntou-lhes: ‘Nao sou vosso
Senhor?’, ‘Sim!, Sim!” eles responderam, ‘somos testemunhas’(...)”. A
musica do samd ‘ recorda essa nostalgia que se apodera do dervixe. O
movimento giratério o arrebata de tal forma, que em muitos casos ele
nao pode ser controlado: “O mestre quedou-se de amor por este jardim;

% Tudo se passa

entdo, siga-o por estas plagas ou a margem da torrente
como se o dervixe, cumprindo o designio de seu Amado, abandonasse

sua casa de argila (corpo) e voasse em volteios pelos ares do Amor.

O samd’ é o alimento dos amigos de Deus, /Pois contém a imagem da paz.

Da audi¢io dos sons e dos cantos, / As imagens mentais tiram grande for-
¢a;/ Em verdade elas se tornam formas na imaginagao. / O fogo do Amor é
enlacado pelas melodias.”

Melodias que sdao entoadas pelos instrumentos como a flauta (ney),
o tambor (daf), enquanto os instrumentos de corda deflagram um pro-
cesso interior que ativa um lugar; lugar que se poderia traduzir como
entre-mundos (Barzah), ou mundo das realidades arquetipicas; o mundo
imaginal, que é visualizado e sentido como lugar de conhecimento
visionario. Nao ¢ lugar aqui, de tratar tematica tdo abrangente, porém
pode-se definir esse mundo interior (psiquico), como uma ponte entre o
mundo fenoménico e o ndo fenomeénico.

O que se tem aqui € algo que pode ser descrito como harmoniosa
propor¢ao (semelhante a qual se referia a escola pitagorica) entre

o Eterno e a cria¢dao, de modo que o som do encontro ao reverberar,

29. MICHON, 1997, p. 475.
30. RUMI, 1991, p. 65.
31. MASNAVI, livro IV, versos.742-744.
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produzisse um instante de cristalizacao prismatica reciproca, (istmo,
Barzah, o inter-mundos, mundus imaginalis, o mundo das substancias
psiquicas) para, entdo produzir um equilibrio de tal forma “perfeito” que
trouxesse a presenga do ser mais intimo do dervixe aquele lugar de onde
proveio. Vale lembrar aqui a grande influéncia que o neoplatonismo teve
sobre as escolas sufis e sobre a mistica ocidental em geral. Por isso, a
ideia de entre-mundos pode ser pensada em profundidade pela fenome-
nologia da religido, na medida em que esta aponta para o conhecimento,
reconhecimento e validade dessa experiéncia em diferentes tradi¢coes
religiosas, obviamente com formas distintas de nomear o fendémeno.

O ritual do samd ‘ instaura essa comunica¢do-comunhio entre o mun-
do-cosmos-Criador; entre o sopro criador e o halo que envolve a criagao.

732 O dervixe,

“A Verdade, entdo ¢ aquela que brilha dentro do coracao
no ritual do samd‘, torna-se ele mesmo um instrumento nas maos do
Amado (Deus).

Ao som da flauta (ney, nay), pedaco de bambu arrancada de sua ori-
gem, o mistico que sopra se irmana no lamento sonoro da separacao,
ele da Unidade, ela a flauta; de sua raiz. Ambos desejosos pelo retorno,
juntos ressoam o lamento; flauta e sopro falam da nostalgia pelo retor-
no, enquanto bailam os dervixes, que como planetas giram ao redor do

sol, ou como atomos giram ao redor do nicleo.

O sama ‘ é feito para a unido com o Bem-amado. / para aqueles que tem, o
olho voltado para a orienta¢do da prece (qgibla)/ o sama ‘é deste mundo e do
outro/ e mais ainda, esse circulo de dangarinos no sama ‘ / giram e tém no
meio deles mesmos a prépria Caaba.”

O samd ‘ exprime plasticamente a nostalgia do ser finito em busca do

anelo com a transcendéncia.

32. ARBERRY, 1991, p. xiii.
33. ROMI, 1973, p. 339.
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CAPITULO 14. “SOU O SEGREDO QUE JAZ
NO FUNDO DO OCEANO”: A VIVENCIA
MISTICA DO SUFISMO A PARTIR DAS
PRATICAS DO DIKR E DO SAMA¢!2

Ana Carolina Kerr

NESURPEST] i o

Em nome de Deus, o Clemente, o Misericordioso

Vem!
Ouve a musica do sama.
Vem unir-te ao som dos tambores!

Aqui celebramos: somos todos Al-Hallaj dizendo:

)

“Eu sou a Verdade
Em éxtase estamos.
Embriagados, sim, mas de um vinho

que nio se colhe na videira[...]

1. Agradeco a Luciana Bittar pela revisdo atenta e olhar cuidadoso para com esse texto, essenciais para
o resultado do mesmo, as valiosas contribui¢des do cantor coranico Hafiz [smail Hakk: Cimen e a Dr. $.

Barihtida Tanrikoru pelas importantes indica¢oes de leitura.

2. Considerag¢des sobre a translitera¢do do arabe: como o texto utilizard muitas citagdes de palavras arabes
e hd uma diversidade de métodos de transliteracdo dos caracteres arabes para caracteres ocidentais, utilizarei
o padrio elaborado por Mamede Mustafa Jarouche. A maior parte deste padrio se baseia no que é adotado
internacionalmente por muitos arabistas, porém, acrescenta pequenas adaptagdes para o leitor portugués,
como ¢é o caso dos termos Shams e Sheikh, dos quais optei por manter o sh no lugar do § por ja serem modos

de escrita e de leitura consolidados no Brasil.
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todo coragdo que arde nesta noite
¢ amigo da musica[...]

No amor fomos gerados.

No amor nascemos.

(Sama“ IV — Rimi em Diwan de Shams de Tabriz, 2017).

Introducao

Com esse verso do grande pensador mistico sufi Jelaluddin Rami,
“sou o segredo que jaz no fundo do oceano”, titulo desse capitulo, gos-
taria de iniciar essa singela reflexdo dizendo que ha algo de profundo e
intrinseco na relagdo das artes com a experiéncia do mistério.

As diferentes manifesta¢des artisticas compdem as identidades dos di-
ferentes fendmenos religiosos desde suas origens, sendo quase impossi-
vel separa-los. No campo da mistica, a arte muitas vezes funciona como
veiculo de cultivo espiritual profundo, mas também como um recurso
para simbolizar e dar significado as vivéncias pessoais experimentadas.
Por isso, muitos misticos de diferentes religiGes ao longo da histéria utili-
zaram da poesia, literatura, musica, danga, pintura, arquitetura, e outras
formas de manifestacao artistica, para expressar suas vivéncias profundas
com o Sagrado. Ou seja, podemos dizer que, em algum nivel, se pode
experimentar e significar a mistica através da arte.

No caso da musica, sua relagdo com a mistica sempre foi de profunda
simbiose por ambas se situarem, de certa forma, no campo do mistério
e na experiéncia do invisivel. Ao longo da historia, a musica sempre
protagonizou ou, ao menos, acompanhou as experiéncias profundas
com o Sagrado desde as antigas civiliza¢gdes, como € o caso de tradi¢oes
originarias brasileiras, afro-brasileiras, tradi¢des abraamicas, as tradi¢oes
do hinduismo, budismo, dentre outras.

Assim como a mistica se encontra muitas vezes nas fronteiras, nos en-
trelugares, a musica utilizada em contextos religiosos e/ou cerimdnias

misticas, pode funcionar como um veiculo e uma das formas de conexdo
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profunda do ser humano com o divino’. Ainda que estejam muitas das
vezes a margem da sociedade ou de uma ideologia dominante, tanto a
musica quanto a mistica estdo nas bases das culturas tradicionais ou pelo
menos da sua dimensao interior e esotérica.’

Além da musica e da mistica se situarem na ideia de unicidade e de
relagdo com o mistério, o carater hiperestético da mistica € um solo fértil
para a experiéncia artistica, o que faz com que ambas estejam relacio-
nadas de multiplas formas. O teor “universal” da arte, que cativa e toca
as pessoas, permite que a experiéncia mistica também seja, de certa for-
ma, permeada por essas linguagens que penetram profundamente nas
vivéncias individuais e concomitantemente comunitarias, fundadoras de
identidades.

No campo da mistica islamica, encontramos uma vasta diversidade
artistica presente desde o seu periodo formativo. Tendo em vista que a
cultura mugulmana ndo utiliza de imagens ou da arte iconografica para
evitar a estratificacdo e criagdo de mitos (que podem levar o ser humano
a se apegar a imagem e nio a realidade e ensinamento dos mesmos),
a magnificéncia da arte islamica encontrou sua expressio na caligrafia,
iluminuras, artes plasticas, na musica e nas formas arquitetonicas encon-
tradas por exemplo nas mesquitas, madrasas (escolas de sufismo) e nas
tariqas/tekkes, locais de encontro para cerimonias sufis.

A beleza da arte islamica remete a grandiosidade da criagdo divina,
transportando o sujeito para dentro de si mesmo, como uma ferramenta
de ampliagdo da consciéncia. Ao longo dos séculos, o cultivo de uma
espiritualidade vinculada ao som e ao canto se tornou um elemento

importante dentro do sufismo, onde a musica se tornou uma das formas

3. Importante ressaltar que a musica mistica em um contexto devocional nem sempre pode levar a uma
conexdo com o divino, da mesma forma que o impacto que uma musica sagrada pode exercer sobre os
individuos no necessariamente é uma conexo mistica. Além disso, essa conexdo pode acontecer de forma

voluntaria ou nio voluntéria, os contextos sio variados e complexos.

4. DURING, 2021.
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tradicionais de conexdo com a Verdade’. Desde a antiguidade, os mu-
sicos do Oriente Médio, do norte de Africa, do centro e sul da Asia se
relacionaram com as manifesta¢oes mais profundas da vida religiosa, e
a musica sempre ocupou um lugar de magnitude e de destaque, o que
provavelmente inspirou também a pratica do giro, o sama‘.® Para Jean
During, na obra Misica y Extasis (2021), “toda a arte islimica pode ser
considerada uma forma de arte sacra mais ou menos pura e original,
especialmente a musica”™.

Pensando nesta relacdo entre a arte e a mistica, esse trabalho tem
como objeto de reflexdo, a vivéncia da mistica na tradi¢do do sufismo a
partir da pratica do dikr® e do sama‘, e as contribui¢Ges da arte para o
cultivo de uma “espiritualidade cordial” no Islam.

Dividi esse capitulo em quatro partes: a primeira aborda a tradi¢do do
sufismo e alguns aspectos que estruturam e simbolizam essa dimensao
mistica dentro do Islam, bem como aspectos biograficos de Jelaluddin
Rimi, que contribuem para o entendimento do campo de estudo em
voga. Na segunda e terceira parte, analiso brevemente as praticas de re-
citagdo do dikr e do sama‘ respectivamente, e o papel da musica e do giro
na relagao de busca pela vivéncia da unidade com o Sagrado por parte de
seus praticantes. Por tltimo, optei por trazer um topico intitulado “refle-
x0es e apontamentos”, pois acredito que este objeto de estudo — assim
como toda experiéncia do mistério, inserida ou ndo em um fenémeno
religioso — possui em sua esséncia muito mais aberturas e horizontes do

que conclusdes.

Em érabe, Al-Hagq, um dos atributos de Deus.
DURING, 2021.
Ibidem, p. x.

®© N o W

A pratica do dikr e do sama’ serdo abordadas de forma mais detalhada nos tépicos 2 e 3.
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A tradicao do sufismo e a mistica de Jelaluddin Rami

O que comumente chamamos de sufismo no Ocidente pode ser
melhor identificado como Tasawwuf, termo que significa literalmente
“processo de tornar-se um sufi”. Tasawwuf € uma palavra de origem arabe e
pode ser resumida em uma pratica espiritual de ordem mistica dentro do
Islam que, por meio do autoconhecimento, almeja a proximidade com
Allah (Deus).

De acordo com a Encyclopaedia of Islam (2019), o termo suf é derivado
do radical s-w-f, indicando quem veste roupas de 1a (sif), vestimenta
tipica dos ascetas e eremitas do deserto. Carl Ernst em seu livro Sufismo
(1999), comenta que apesar de alguns escritores sufis ressaltarem o sig-
nificado dessa palavra afirmando que a l1a também era considerada um
material preferido pela maioria dos profetas, a ideia da 1a sempre teve
um significado secundario para a terminologia “sufi”.

A utiliza¢do da palavra sufi pela primeira vez como um conceito
descritivo de um caminho espiritual pode ser atribuida ao iraniano Abu
‘Abd al-Rahman al-Sulami (século X da era comum). Dentre suas inu-
meras obras escritas em arabe, Sulami elaborou um panorama histérico
detalhado citando varios Sufis como os primeiros mugulmanos nos trés
séculos iniciais do Islam. No entanto, ha muitos relatos de que desde a
época do Profeta Muhammad, ja existiam pessoas que praticavam um
caminho de proximidade com Allah através do ensinamento do amor e
do cultivo de boas ag¢bes, sem que essa terminologia fosse utilizada.’

Uma outra interpreta¢io etimoldgica a partir de dados historiografi-
cos ¢ o de que a palavra “suf” vem do termo Ahl al-Suffa (o povo do suffa
ou do banco), que eram um grupo de seguidores do profeta Muhammad
que realizavam reunides regulares para praticar o dikr. Esses homens

e mulheres que se encontravam na Al-Masjid an-Nabawi (mesquita

9. ERNST, 1999.
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construida pelo profeta Muhammad) sao considerados por alguns auto-
res como os primeiros sufis."

E importante ressaltar que na época do Profeta Muhammad, as mes-
quitas ndo eram utilizadas como hoje em dia, onde as pessoas entram
e saem para rezar. Era um local de encontro social e cumpria também
uma fun¢do de moradia, pois algumas pessoas moravam em quartos ou
em locais dentro da mesquita. A prépria casa do Profeta Muhammad,
em Medina, era dentro da mesquita. As mesquitas possuiam diversos
espagos, onde diferentes grupos estudavam diversos assuntos. Um desses
grupos em especifico ficava em estado de ora¢do e contemplagio dia e
noite, dormiam e viviam ali. Esses eram os primeiros dervixes do sufis-
mo, conforme considerado por alguns autores.

Annemarie Schimmel, em seu livro Mystical Dimensions of Islam
(2011), afirma que o termo Tasawwuf tem a raiz comum “safa”, do qual

também se origina a palavra “pureza”. Em suas palavras,

os misticos islamicos gostaram do jogo com a raiz safd, “pureza”, quando
discutiram o sufismo e as qualidades do Sufi ideal: aquele que é purificado pelo
amor é puro (safi), e aquele que é purificado pelo Amado é um Sufi, isto ¢, aquele
que esta completamente absorto no Amado Divino e ndo pensa em nada

além Dele, alcancou o verdadeiro nivel de um Sufi."

Nio obstante, delimitar o que € o sufismo a partir de suas bases eti-
mologicas e historiograficas nao sao suficientes para compreender sua
complexidade e profundidade enquanto caminho religioso e mistico.
Tampouco ¢ possivel esgotar essa questao pois, para além da literatura
existente, seus sentidos sdo infinitamente profundos; assim como em
cada ser humano que vivencia essa conexao. Me detenho, portanto, em

pensa-lo a partir de alguns elementos que compdem sua identidade.

10. BENNETT, 2013.
11. SCHIMMEL, 2011, p. 16, grifo nosso.
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O termo “sufismo” tal qual como comumente conhecemos no Oci-
dente, foi elaborado a partir dos contextos colonizatérios partindo da
Europa, apés alguma vivéncia em paises do Oriente Médio, Asia central,
norte e sul da india e norte de Africa entre os anos de 1750 e 1950 da
era comum. Essas primeiras descri¢oes realizadas por “exploradores” e
diplomatas traziam conceitua¢des do sufismo que hoje em dia sdo seve-
ramente criticadas por mug¢ulmanos e nao muc¢ulmanos académicos da
area. Isso porque, dentre varias questdes historicas e politicas das quais
nio me aterei explorar aqui®, as primeiras descri¢des feitas no Ocidente
sobre o sufismo, o desvinculam completamente do Islam.

Embora haja indicios historiograficos de que os primeiros misticos
muculmanos teriam tido contato com os escritos herméticos egipcios
através da filosofia neoplatonica, e influenciados pelo zoroastrismo, bu-
dismo e das tradi¢oes védicas, ndo devemos hesitar em afirmar que o que
posteriormente chamaremos de sufismo, esta estruturado e perpetuado
no cerne do monoteismo islamico.

Quando falamos de mistica mu¢ulmana, considero importante enfa-
tizar que os elementos centrais no processo de cultivo da espiritualidade
dessa tradi¢ao religiosa se situam na vida do profeta Muhammad e na
revelacdo do Corio (Qu’ran, em arabe 'J3Jl0), que sdo as bases do Is-
lam. Nao podemos, portanto, desconsiderar a importancia desses dois
elementos; a vida do profeta Muhammad e a revelac¢ao do livro sagrado
Corao, ao refletir sobre a identidade do sufismo.

De acordo com Souza em seu artigo O Sufismo como dimensdo mistica
do isld (2005),

os Sufis se caracterizam por uma aproximac¢io ao Cordo baseada numa
releitura frequentes do mesmo e na sua recitagdo global (“qira’ah”), cujas

principais caracteristicas sdo a recita¢do em comum e em voz alta' (“dikr”,

12. Para um melhor panorama do contexto formativo do termo sufismo, ver o primeiro capitulo do livro
Sufismo (1999) de Carl Ernst e a obra de Karamustafa, Sufism — The formative Period (2007).

13. Ha algumas ordens sufis que praticam o dikr em comunidade em voz alta, e outros o fazem em siléncio.
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“raf’al sawt”), institui¢do de sessGes regulares de recolhimento (“majalis al

dikr”) e sessdes com temas coranicos para medita¢ao."

Louis Massignon em seu texto Essai sur les origines du lexique technique
de la mystique musulmane (1999) afirma que a base de todos os conceitos
fundamentais do sufismo se encontra no Corio: “dikr” (recitacao), “sirr”
(segredo/mistério/profundidade do cora¢ao), “qalb” (cora¢ao)” e entre
muitos outros.

Mircea Eliade afirma que os primeiros sinais do sufismo estdo na vida
do profeta e de seus seguidores que se tornaram “[...] segundo a tradicao,
os antepassados espirituais do sufismo”'°. Similarmente, Annemarie
Schimmel afirma que a tradi¢do mistica inclui alguns companheiros de
Muhammad como ancestrais do sufismo."”

Historicamente, o surgimento do sufismo sempre esteve ligado a
busca pela comunhio com Allah, onde a figura do Profeta representava
esse estado almejado de unido plena com o Real® como uma fonte de
inspirac¢do. E o texto sagrado Corao ¢ essencial para compreensao do
que € sufismo ao passo que a mistica € construida e atravessada por ele.

De modo geral, a hermenéutica coranica sufi se baseia na ideia de
que a palavra divina presente no Corao é multifacetada: suas mensagens,
simbolos e significados nao se esgotam e, portanto, deve-se buscar um
real aprofundamento interpretativo em seus versos que ultrapassariam
suas camadas imediatas, abrindo caminho para a experiéncia de com-
preensdo e contemplacao da Verdade. O Cordo, portanto, é um veiculo
mistico por exceléncia, ao passo que desvela de forma vertical a sua

esséncia ao individuo.

14. SOUZA, 2005, p. 82.

15. O termo qalb é comumente traduzido como coragao, mas na hermenéutica sufi significa algo como o

“coragio dentro do coragio”. E esse qalb recebe a revelacio divina.
16. ELIADE, 2011, p. 122.
17. SCHIMMEL, 2011.

18. Haqq, um dos atributos divinos conhecidos de Allah.
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Essa busca por uma rela¢ao de unidade com Allah foi o que favoreceu
o desenvolvimento da mistica mu¢ulmana, que cresceu em nimero con-
sideravel de adeptos por volta do século VII nas regiées da Asia Central,
da antiga Pérsia e do Iraque, nas cidades de Bacora e Bagda. E nio se
tratando de uma tradi¢do propriamente dita, mas sim de uma forma de
viver o Islam, o sufismo se situa no que William James denomina de cul-
tivo metodico da mistica, ou seja, tem como caracteristicas as orientagoes
espirituais na rela¢do entre mestre e discipulo e o desenvolvimento da
interioridade através de rituais ordenados que podem envolver musica
e movimentos corporais como ¢é o caso das praticas devocionais de lem-
brancga de Deus, foco do presente capitulo.”

Analisar a mistica no sufismo — assim como em qualquer contexto,
religioso ou ndo — ¢é, a priori, ter em mente que “a palavra permanece
na margem, como diria um sufi”*. As abordagens e compreensdes sao
varias, e a mais profunda analise psicologica ou filoséfica é limitada,
diante de uma tentativa de esgotar a descri¢ao de uma experiéncia misti-
ca.?! A vivéncia mistica da unidade com a Verdade é inefavel, esta além
das explica¢bes racionais. De acordo com os sufis, s6 é possivel senti-la
através do coragio, a partir de uma perspectiva supra consciente, com o
olhar da alma.

Podemos exemplificar o pensamento acima por meio do cléssico
evento em que um mistico sufi do século X, Al-Hallaj foi executado por
afirmar, em estado de éxtase, que ele e Deus eram um s6. Essa afirma-
¢do — eu sou a Verdade — é a perfeita demonstra¢do da vivéncia mistica,
conquistada a partir da unidade (tawhid), e fruto da consciéncia do Real,
no processo de fand’ (aniquilagao) e baga’ (subsisténcia). Nas palavras de
William Chittick:

19. JAMES, 2017.
20. SCHIMMEL, 2011, p. 7.
21. Ibidem.
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O caminho que leva & unifo é longo e dificil e foi descrito de varias manei-
ras, por sufis diferentes|...]. O primeiro deles é fana, aniquilacdo do eu, que
deriva do ndo da [profissdo de fé] Shahada: Ndo hd deus sendo Deus, ndo ha
realidade sendo a realidade. A auto existéncia do homem nfo é real, pois ele
nio é Deus; portanto, a ilusdo de que é o real deve ser aniquilado. O segun-
do é baqa, subsisténcia em Deus, que brota do mas nio ha realidade senio a
Realidade. Uma vez que somente Deus é real, o verdadeiro Eu do homem
¢ Deus. Atinge-se a Realidade apenas deixando de lado seu eu ilusério e

afundando em seu verdadeiro eu.?

Embora aqui a Realidade assuma um carater sui generis, no existe
um s6 caminho para esta unidade. Nas palavras de Jelaluddin Ramy,
sdo “varios os cachos” e um “Gnico suco”, ou seja, variados métodos e
compreensdes das quais se originam as mais diversas possibilidades de
cultivo da vida mistica no sufismo, que sdo traduzidas nas praticas das
ordens sufis, com histérias, lideres, praticas, simbolos e rituais proprios.
Portanto, abordaremos a seguir de modo mais especifico como este ca-
minho foi vivido na mistica de Rimi, através da sua poesia e nas praticas
do sama’“ e do dikr, este tltimo, praticado em todas as ordens sufis.

RimI ou simplesmente Mawlana (ou Mevlana, tradugio do persa
“nosso mestre” titulo honorario dado aos mestres de estudos islamicos)
nasceu em 30 de setembro do ano de 1207 em Waksh em uma aldeia
chamada Balkh, no atual Tajiquistdao, pais ao norte do Afeganistio,
antiga Pérsia, que na época ja era um centro de ensinamento islamico
por centenas de anos. Sua mie se chamava Miimine e seu pai, Hiiseyin
Hatibi Bahaeddin Veled, também conhecido como o “Sultio dos Estu-
diosos”, era tedlogo, profundo estudioso do Islamismo e importante
mestre religioso, com quem RiimT aprendeu desde crianga ao iniciar-se
nos estudos teoldgicos. Seu nome completo, Jalalu’ddin (a gloria da fé)
Muhammad bin (filho de) Husayn al Balkhi.

22. CHITTICK, 2005, p. 7.
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Ainda crianga, por ameagas de invasdes mongois, sua familia teve de
sair de sua cidade natal, e viver alguns anos em constante mudanca. Du-
rante esses anos, Rimi conheceu a cidade de Meca na peregrinacao (hajj),
e neste mesmo periodo encontra-se com o célebre religioso e mistico
‘Attar na regido de Damasco, na Siria. Diz-se que ‘Attar quando viu Rimi
e seu pai disse: “olhe o Mar seguido pelo Oceano”. Sobre esse encontro,
José Jorge de Carvalho na introdugio de Poemas Misticos (2017) — o Diwan
para Shams de Tabriz escrito por Rimi — disse: “Attar o presenteou com
sua obra O Livro dos Segredos e vaticinou um futuro excepcional para
aquele jovem, ja entao empenhado na busca espiritual”*’. Depois disso,
eles foram para Kahraman, onde sua mae faleceu. Allahadin Keykubat,
sultdo seljuk em Konya, convidou seu pai para ir a Konya.

Seu pai e sua familia chegaram entdo a Turquia, na época a respectiva
regido era um pais chamado de Anatoélia, e foram para uma provincia
chamada Diyar-1 Rum (dai deriva-se o nome Rimi), em 1228 se insta-
laram definitivamente na cidade de Konya, onde seu pai foi mestre
religioso até seu falecimento em 1231. Ap6s a morte de seu pai, Rimi
foi elencado como seu sucessor: “aos 37 anos, Rimi ja se tornara mestre,
versado em filosofia, poesia classica, teologia, jurisprudéncia e moral.
Possuidor de uma reputacao consolidada, centenas de discipulos se-
guiam-no”*.

Riimi viveu até o ano de 1244 como tedlogo e tradicional mestre Sufi
e grande estudioso, renomado pela sua dedicagdo a teologia. Ele perten-
cia a Escola de Lei Islamica Hanafi, uma das quatro tradi¢des ortodoxas
legais do ramo sunita do Islam. Neste ano ha uma grande mudanca
em sua trajetoria espiritual, marcado pelo encontro com Shamsu’d-din
Muhammad al-Tabriizi, conhecido como Shams de Tabriz; que possuia
uma educagao islamica sélida e falava arabe e persa fluentemente e per-
tencia a Escola Shafi'1, uma das grandes escolas de tradi¢ao legal islimica

23. CARVALHO, 2017, p. 12.
24. Ibidem.
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sunita. Dentre as mais diversas versdes sobre esse encontro, destacarei

esta, contada da seguinte forma:

Vindo da madrassa (escola religiosa mu¢ulmana) acompanhado de seus
discipulos, Rumi cavalgava um burrico. Ao passar perto de um caravangai”,
um homem que estava a margem do caminho pds-se a sua frente e dirigiu-
-lhe a seguinte pergunta: “Tu, que és o grande conhecedor de teologia e das
escrituras, responde-me: quem ¢é maior, o Profeta Mohammed ou Bayazid
Bistami?” — Rumi respondeu sem hesitar: “Mohammed foi sem duavida o
maior de todos os santos e profetas”. — “Se é assim”, replicou Shams, “como
explicas que Mohammed disse “Nao Te conhecemos, Senhor, como deves ser

e

conhecido”, enquanto Bayazid exclamava: “‘Gléria a mim! Imensa é minha

glorial’?” Ao ouvir isso, Rumi desmaiou. Quando despertou, levou Shams

para sua casa e 14 ficaram a s6s, em santa comunhao por quarenta dias.*

Este episédio ficou conhecido como o encontro de dois oceanos. Shams
de Tabriz, que era aproximadamente 27 ou 30 anos mais velho que
Rimi, por muitos considerado como um enigmatico mistico viajante,
conhecido pela sua astticia e severas criticas aos principais mestres de sua
época. A partir desse encontro, acredita-se que Shams teria influenciado
Riim1 em todo o seu caminho espiritual.

Shams incentivou Rimi a transcender os estudos tedricos (existem
histérias que afirmam que Shams jogou fora um texto em que Rimi
trabalhava ha muito tempo), guiando-o para um conhecimento mais
profundo que o racional, além dos estudos teologicos. A partir disso po-
demos dizer que o coragdo de Rimi se abriu para a experiéncia profunda
com Deus tornando-se ele um simbolo de comunhao espiritual intensa.

Através da forma poética mistica de seus escritos, é possivel deslumbrar

25. A palavra Caravansarai é oriunda de dois termos em persa, “karavan” significa caravana e “saray” que
significa palacio. Eram os hotéis ou estalagens da época, onde se alojavam os viajantes de uma caravana.

Normalmente na época as pessoas viajavam com as caravanas e nio a sos.

26. CARVALHO, 2017, p. 15.
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um pouco do que Rimi vivenciou em suas “viagens” interiores, sempre
permeadas pelo estado de éxtase e amor profundo.

Ao longo de sua vida, Rim1 escreveu mais de quarenta mil versos,
dentre os quais se destaca sem duvida o Masnavi (Mathnawi em arabe
ou Mesnevi em persa), um dos principais tratados do sufismo do mundo
islamico em forma poética, que traduz a magnitude de seu legado na
tradicao. Na obra de Walter Feldman intitulada From Rumi to the whirling
dervishes (2022), ele afirma que

dificilmente se pode superestimar a influéncia que o Masnavi de Rumi teve
em todo o mundo mugulmano, onde foi frequentemente chamado de “O
Alcordo em persa” [...]. Embora o estudo do Masnavi tenha se tornado uma
institui¢ao formal entre os Mevlevis e outros tarikats na Turquia, o prestigio

desta obra seminal nio se limita de forma alguma aos circulos tarikat.”’

Rimi também escreveu o Diwan de Shams de Tabriz, traduzido no
Brasil como Poemas Misticos (2017), um conjunto de poemas dedicados
a Shams, que expressa a importancia deste encontro por meio de versos
com uma profunda dimensao mistica. Além disso, temos o Fihi Ma Fihi
(“Nisto esta o que esta nisto”), traduzido no Brasil como O Livro do Inte-
rior, e varias outras cartas e outros pequenos tratados.

Ademais, quando pensamos em Rimi e no seu legado apos sua
morte, ¢ inevitavel ndo o associarmos a pratica envolvendo intrigantes
movimentos giratorios corporais, combinadas a vozes coordenadas em
um canto hipnotizante ao som do bendir, kudum e da flauta de bambu,
ney, praticada pela ordem Mevlevi. No entanto, a pratica do giro, o sama’
tal como conhecemos nao foi algo inaugurado por Riimi, e nem institu-
cionalizado por ele.

Dervixes (discipulos em uma ordem sufi) de diferentes vertentes
afirmam que a musica purifica o coragdo e o giro nos devolve ao estado

primordial de comunhao com Deus. Isso significa que o giro ¢ uma das

27. FELDMAN, 2022, p. 61.
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maneiras de retomar esse contato cordial com Allgh, assim como o canto
ou a musica durante a pratica do dikr, sendo o giro praticado antes da exis-
téncia da ordem Mevlevi ou do advento anterior de Jelaluddin RGm pro-
priamente dito. E comum ouvir de praticantes sufis que o préprio profeta
Muhammad girava e que, as criangas quando giram, inconscientemente
estdo girando como uma forma de lembrar de sua esséncia profunda.”®

Sultan Walad, filho de Riimi, e seu neto Ulu Arif Celebi tiveram o im-
portante papel de sistematizar a pratica do sama’, tornando o giro uma
atividade mistica a ser cultivada na ordem Mevlevi e podendo compor o
ritual do dikr em diferentes ordens sufis, conforme o sistematizado pelos
Mevlevi ou na forma da pratica do giro a partir do século XIV.

Tendo isto exposto, abordarei agora de forma um pouco mais de-
talhada do que se trata o dikr e posteriormente da pratica do giro no

cultivo da mistica para a tradi¢ao do sufismo.

A mistica nas praticas do dikr

E importante ressaltar que o sufismo, assim como qualquer expres-
sdo mistico-religiosa, se trata de um fendmeno complexo, ramificado,
com uma grande diversidade de formas de pratica, cultivos, simbolos e
linguagens que irdo variar de acordo com as ordens sufis e o contexto
cultural e geografico em que é praticado.

Levando isso em consideracao, para descrever os rituais do dikr e
do sama“ utilizo aqui uma bibliografia de estudos que tem como base a
investigacao de praticas ritualisticas que dialogam com a ordem Mevlevi
de Rumi, das praticas originarias e/ou tipicas da Turquia, como por
exemplo nas cidades de Istambul e Konya, como é o caso das obras de
Walter Feldman, From Rumi to the whirling dervish (2022) e Music of the

Ottoman Court: Makam, Composition and the Early Ottoman Instrumental

28. Evidentemente que o ato de girar ndo ¢ algo exclusivo das praticas religiosas do sufismo, sendo algo en-
contrado de diferentes maneiras e simbologias em outros ritos religiosos de diferentes tradi¢des, possuindo

uma conotag¢ao mistica ou nio.
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Repertoire (2024) e Wosien, Os Sufis e a oragdo em Movimento (2002). Al-
guns aspectos serao pontuados também a partir de minha observacao
pessoal dessas cerimdnias da ordem Nagshbandi e Halveti Jerrahi em
que estive presente em Granada, na Espanha e em Istambul, na Turquia.

O dikr (palavra que significa recordagdo ou recitagdo em arabe) se trata
de um conjunto de recita¢des em coro coordenadas pelo mestre que tem
como principal fun¢io a lembranga de Allah no coracio do dervixe. Para
isso, sdo realizadas centenas ou até milhares de repeti¢Ges, seja dos pro-
prios nomes ou atributos de Deus (Al-Asma-ul-Husna 'J\osls \Jz m0ls),
bem como recita¢oes dos versiculos do Cordo. O dikr, quando praticado
coletivamente, acontece nas tarigas (em arabe), tekkes (em turco) ou der-
gah®, os lugares sagrados de encontro das ordens sufis. Os asma também
podem ser recitados pelo discipulo — dervixe — como uma prescri¢ao
voltada ao seu desenvolvimento espiritual, dada individualmente pelo
seu mestre.

Podemos descrever este rito da seguinte forma: podendo haver va-
riacbes de métodos e detalhes, de acordo com a ordem Sufi, a época,
ou a regido em que seja praticada, pois o dikr tem varios formatos, os
rituais variam de acordo com a ocasido ou datas comemorativas, e de-

pende muito do Sheykh (mestre) que conduz, da natureza e da inspiracao

do dia.

Cerimonia do dikr

I. Quem guia e direciona todo o ritual ¢ o mestre e os demais se ajoe-
lham ou ficam em pé, em circulo ou semicirculo em torno dele ou em
fileiras, dependendo do tipo de dikr;

II. Quando o mestre indica, com um movimento de cabeca ou das

mios, os dervixes que fazem parte do coro e da orquestra come¢am a

29. Além de locais de reunido para as praticas religiosas, a Dergah também ¢é caracterizada por ser os locais

onde grandes santos e mestres estao enterrados.
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cantar e a tocar os instrumentos musicais. Em algumas ordens Sufis,
instrumentos e canticos nao sao incluidos e o dikr é feito em silencio.*

III. O dikr consiste em repetir varias vezes os nomes divinos de Allah
(seus atributos), conforme o Sheykh determinar, versiculos do Corédo
como por exemplo a sura de abertura do Corao Al-Fatiha; os Illahis, hinos
ou musicas sagradas, e outras frases de lembranca como [a ‘illaha ‘llal-lah
(“Nao ha Deus senao Deus” — chama-se de “palavra de unido’) e ben¢aos
ao Profeta Muhammad (salawat); Essas repeticdes dos asma, acompa-
nham movimentos do corpo da direita para esquerda, para frente e para
tras, para cima e para baixo, ajoelhados ou de bracos dados em pé, ou
maos ao redor dos ombros encostados lateralmente, dependendo do que
estd sendo recitado e do momento do dikr, do formato e da ordem sufi;

IV. As frequéncias e o movimento das repeti¢des variam varias vezes
durante o dikr, desde movimentos mais lentos e suaves a niveis extrema-
mente rapidos e intensos;

V. Ha uma técnica de respira¢do para realizar as recita¢oes. Tendo em
vista que as frases e as palavras recitadas sdo consideradas sagradas, é
necessaria uma forma correta de pronuncia-las, bem como de uma pos-
tura e movimentagio feitas em conjunto durante o dikr. Como é o caso
da recitacdo do nome de Allah: a primeira silaba Al sai ap6s a inspira¢ao
pela regido do abdomen, bombeia para o cora¢ao para a segunda silaba
lah que sai na expiragao.

Pode-se dizer que a pratica do dikr é um veiculo capaz de gerar uma
abertura para uma concentracido profunda em Deus, onde ocorre o
ampliamento de um espago interno de presenca que supera a presenca
e manifesta¢do do ego, através da combinac¢ao da recita¢ao do asma, da
musica, do canto, dos movimentos corporais e da respira¢do por meio

da condi¢do meditativa intensa que atuam como um fio condutor.

30. Nas ordens Sufis que praticam o dikr com o uso de instrumentos, musica e canticos, em algumas datas
especiais, instrumentos ou canticos, ndo sdo incluidos, apenas a recitacio do Corao e muitas vezes também
ocorre a pratica do sama‘ durante o dikr. Geralmente os instrumentos sdo o bendir, kudum e a ney, e nas

reunides musicais (meshk) ha a orquestra completa.
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Fonte: Nurani TV, 2017.

A mistica nas praticas do sama’

Ja a pratica do giro, que é uma forma de dikr, pode acontecer durante
a pratica do mesmo em algumas ordens sufis, ou pode ocorrer por si s,
em uma cerimonia separada, seguindo o sistema da ordem Mevlevi.

O termo sama‘, chamado de concerto celestial do céu por Jean Cheva-
lier significa literalmente “audi¢do”.’' O sama‘ (em arabe o)z , e em
turco, séma) tem como etimologia duas palavras que indicam escuta.
A Encyclopaedia of Islam no verbete ‘Sama” define o termo como subs-
tantivo verbal da raiz sm- ‘ (como sam ‘e sim ), significando “audi¢ao”;
geralmente denota “aquilo que é ouvido”. Sob a perspectiva do sufismo,
samd’ significa ouvir o coragio.

Consiste em um ritual de carater mistico tendo em vista que, através
da sua pratica, o dervixe se conecta com sua natureza essencial. Por isso,
por mais que em um primeiro momento o giro do sama’ se pareca com

uma danga, ndo pode ser considerado primordialmente como tal. O giro

31. CHEVALIER, 1995.
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estd para além de uma técnica de movimento corporal tendo em vista
que sua funcio e objetivo é uma unicidade cordial com Deus, é uma
forma de audi¢io do coragio.

Como dito anteriormente, o processo de sistematizar a pratica
do giro como uma pratica dervixe ¢ atribuido ao Sultan Walad, filho
de Rimi e o seu neto Ulu Arif Celebi, que criou o sistema que hoje é
praticado na ordem Mevlevi. No entanto, o giro se tornou, ao longo
do tempo, um dos icones da identidade mistica mugulmana e utilizado
também em outras ordens sufis.

Para Annemarie Schimmel “o sama‘ €, sem davida, a expressao mais

conhecida da vida mistica no Islam”??

. Os praticantes do sama’, possuem
o intuito de atingir a unidade com o Real e pode ser classificado como
um dos rituais genuinos da mistica religiosa dessa tradi¢do. A mente e
seus sentidos corpoéreos se modificam durante a jornada, enquanto os
ouvidos, o corag¢io e todo o ser, se abrem para a mistica, para a unidade
com Deus.

Durante o giro, estabelece-se no cora¢io do dervixe uma conexao
consigo préprio e com Allgh. Para que isso aconteca, ele deve se abrir
para permitir ser preenchido com a Realidade Suprema. Como afirma
Witteveen em seu livro Sufismo Universal (2003): “é a propria experiéncia
da alma: a experiéncia da consciéncia pura. E totalmente plena, é um
éxtase no qual se consegue permanecer sobrio™*.

As cerimonias da ordem Mevlevi sdo chamadas na lingua persa de
ayin®* ou em arabe mukabele. O ayin pode ser referido também como
composi¢des musicais construidas para estas cerimonias e possuem
uma estrutura altamente complexa, combinado ao uso dos makams* (os

modos musicais). O makam, pode ser compreendido como uma regra de

32. SCHIMMEL, 2011, p. 179.
33. WITTEVEEN, 2003, p. 135.

34. Ayin-i jerif (em persa, ‘a cerimonia nobre’). Para uma visao aprofundada e detalhada sobre o ayin, ver a
obra de Feldman, From Rumi to the whirling dervishes (2022).

35. Ver Turkish Classical Music & Instrumentation: A History in the Sound of Music (2018) por Noah Bayindirli.
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composi¢io que esta presente na teoria musical turca sufi. E uma pro-
gressao de escala musical que cria padrdes de nota, escala e estrutura. Os
sufis entendem que cada makam pode representar e transmitir um estado
mental e/ou espiritual especifico e tém como objetivo a unido e elevagao

da alma até Deus. De acordo com Feldman, o ayin

constitui uma visdo do papel dos humanos no universo. A unifo feliz de
musica, poesia e filosofia do ayin é de grande interesse para a humanidade
em geral e representa possivelmente a contribui¢ao mais significativa da

naco turca para nossa civilizacdo compartilhada.’

Sobre a cerimonia do sama °, Feldman nos traz a seguinte descri¢do:

O sema dos Mevlevis parece ter evoluido ao longo de varios séculos para
uma cerimoénia elaborada. Ao comparar a pratica moderna com documen-
tos visuais anteriores, parece que, pelo menos desde o século XVII, a rota-
¢do individual evoluiu e se tornou mais disciplinada. No século seguinte,
envolvia um giro rapido no eixo individual de cada dervixe, com os bragos
levantados em uma posic¢ao fixa: a palma da mao direita levantada em di-
recdo aos céus e a palma da mio esquerda voltada para baixo em dire¢do
a terra. Todo esse movimento e o movimento espacial dos dervixes “dan-
cantes’ — conhecidos como semazen — adquiriram interpreta¢des simbolicas

complexas ao longo do tempo.”’

36. FELDMAN, 2022, p. 4.
37. Ibidem, p. 27.
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Esquema - Elementos simbélicos do sama’

Sikke (chapéu) que representa a ordem.
‘ * Indica metaforicamente a pedra tumular e

a abdbada celeste.

A cabeca inclinada para a direita, onde
olhara diretamente para o coragfo, onde
Deus se revelara para ele.

A mio esquerda para baixo voltada para a
Terra.

g Tennure (saia longa branca)
' simbolo do lencol fimebre,
* representa a mortalha do ego.

Fonte: (HEANEY, 2017).

A mio direita
direcionada ao céu,
para receber a luz
de Deus.

Fonte: Heaney, 2017. Esquema elaborado pela autora.

Descreverei a seguir, abreviadamente, a pratica do samad“ que, assim
como na descri¢ao anterior, tomei como base pesquisas bibliograficas
sobre a ordem Mevlevi, e minhas observag¢des pessoais a partir da ceri-
monia na ordem Halveti Jerrahi em Istambul. Assim como na recitaciao
do dikr*®, os métodos e particularidades do rito irdo variar de acordo
com a regido, a época, e/ou a ordem sufi que a executa.

A pratica do sama’ na ordem Jerrahi, ocorre as segundas-feiras, duran-
te a cerimoOnia musical (meshk) que é a pratica dos hinos, chamados ilahi.
Sao composi¢des de cunho religioso e espiritual, normalmente escritas
por santos ou mestres de elevada estatura espiritual. De acordo com os
dervixes, os ilahis derretem o coragdo e o preparam para receber e se
conectar com o Sagrado. A composi¢io dos ilahi segue a metodologia
musical tradicional classica turca, dentro dos modos musicais, o makam.
Apos alguns momentos da performance musical, entram os dervixes que
realizardo a cerimoénia do sama’ e, durante parte da cerimonia, o Sheikh

lidera a recitagdo acompanhado da congregacao, de certos atributos

38. O dikr e o samd’ podem acontecer separadamente, ou durante a mesma cerimonia.



347

divinos (dikr) ao som da performance musical. Os principais instrumen-
tos no meshk sdo o ud, o bendir, o kementche, kanun, kudum, a flauta ney,
dentre outros.

Cerimonia do sama*

I. Os dervixes estao enfileirados aguardando o mestre, em oragao e
suplica. Os instrumentos come¢am a tocar, primeiro as batidas do ku-
dum, depois o solo da flauta ney. Em algum momento enquanto a musica
toca, o mestre e os dervixes batem as palmas das maos do chao, beijam o
solo, e levantam-se. Esse momento significa o “inicio da transformacao,
a ressurreicdo do sono da indiferenc¢a”?;

I.O mestre percorre todo o circulo do meydan (local onde o giro
acontece) em sentido anti-horario (simbolicamente assim como no pro-
cesso da caminhada em torno da Ka'ba, a circuambulacao) e chega ao
seu lugar, a metade direita do circulo, sobre o tapete vermelho;

III. Os dervixes, em fila, ultrapassam o que representa a linha do
Equador (linha imaginaria que vai do posto do Sheykh até o centro do
meydan), sem pisar nela* e viram-se para tras pela direita encontrando-
-se face a face com o dervixe que esta atras. Eles se olham e se reveren-
ciam. Essa simbologia é de extrema importancia pois essa troca de olha-
res representa ver Deus nos olhos do outro. Quando estio se saudando
dizem mentalmente — “Eu me curvo diante de Allah em vocé” O dervixe
mais jovem ¢ o ultimo a saudar o Sheikh. Depois viram-se novamente e
seguem;

IV. Inicia-se a musica especifica para o giro, composta por varios ins-
trumentos como a flauta ney, pratos (cimbalos), percussao, dentre outros
e vozes. Os dervixes percorrem trés vezes o circulo do giro. Eles retiram

seus robes negros (khirqa) que simbolizam a tumba, e ficam somente

39. WOSIEN, 2002, p. 76.
40. O dervixe nunca pisa na linha chamada hatti istiwa, (A linha que vai do posto onde o Sheykh esta, até o
centro do circulo, representa o Equador), e ndo pisam no centro do meydan (o circulo onde se realiza o sama’)

durante a ceriménia.
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com a roupa branca (tennure), vestimenta que simboliza a mortalha
(do ego);

V. Individualmente, com os olhos abertos ou entreabertos, comec¢am
a girar em torno do seu proprio eixo com os bragos cruzados entre o
peito, o direito sobre o esquerdo, e maos apoiadas nos ombros;

VI. Essa rotagdo em circulos repetitivos representa uma ordenagao
que se baseia nos planetas do sistema solar que orbitam em torno do
Sol. Ao abandonar os nafs (egos), ao som da musica e concentrando-se
profundamente consigo mesmos, ouvindo o seu som interno, buscando
a conexdo real em Allah, o sujeito pode atingir o wajd, um estado de
éxtase ou de supraconsciéncia. O objetivo é a unido com o Supremo.

VII. A cada giro a experiéncia deve se intensificar, e o giro ira progre-
dir em sincronia ao ritmo (usul) especifico, em graus de profundidade
mistica e expansao da consciéncia dependendo do dervixe e de seu nivel,
e suas licdes, afinal o giro é uma experiéncia também de aspecto inteira-
mente individual;

VIII. Ha um cuidado para que os dervixes, ao girar, mantenham dis-
tancia uns dos outros, pois, cada um, dependendo do seu nivel e de sua
demanda interior, terd um caminho a cumprir no sama‘;

IX. Apos estar de bragos fechados, eles vao girando em torno do
circulo e em volta do proprio eixo abrindo os bragos lentamente, com a
cabeca inclinada para a direita, para o coragdo. A palma da mao direita
esta voltada para cima para receber a luz divina e a esquerda deve estar
para baixo, voltada para a Terra, em compartilhamento e conexio;

X. Os ritmos dos ilahis ou dentro de um ayin especifico ou de um selam
(movimentos musicais distintos que ocorrem durante o giro, sdo quatro
ao total), dependendo do tipo de pratica do sama’, podem se intensificar
consideravelmente, se tornando bastante veloz, dependendo do momen-
to. Os dervixes repetem diferentes asmas (atributos de Allah) durante a
pratica, em cada volta realizada sincronizando com sua respira¢io;

XI. Os dervixes se movimentam no mesmo ritmo, existe uma

sincronia. No caso do cerimonia Mevlevi, cada selam tem o seu ritmo
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apropriado. O terceiro € o mais rapido. Dependendo do compositor um
ayin pode levar mais do que uma hora. Ao final de um selam, eles param
e pousam suas maos sobre o peito, esperando o proximo selam.

XII. O solo de ney termina e a cerimonia ¢ finalizada. Os dervixes
recebem novamente sobre os seus ombros o robe negro (khirqa);

XIII. Ao final do ultimo selam, seguindo uma improvisagao ou Taksim
de um dos instrumentos, o Sheykh sai do posto (representado pela pele
de carneiro tingida da cor vermelha e representa o Kutub — O Polo) e se
dirige para o meio do meydan (onde nenhum dos dervixes jamais toca
seus pés durante a cerimonia) e gira vagarosamente, nao com os bragos
abertos, mas segurando a sua propria khirga.

XIII. Apos a recita do Corao pelo Hafiz (cantor coranico, que recita
de cor o livro sagrado), os dervixes dizem em coro varias vezes o nome
divino Hii (Ele, Deus) como um sinal de lembranca e de adoracio;

XIV. O Sheikh retira-se do local da cerimonia fazendo uma reveréncia,
e todos os dervixes a respondem e comeg¢am a sair um a um, e por fim

saem 0s musicos.

Fonte: Kallie Szczepanski (2018)
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Uma das especificidades que o giro possui com rela¢do a outras pra-
ticas misticas ou dangas sagradas ¢ a de que o giro tem uma anatomia
propria de centrar o corpo em uma espiral onde o coragdo se mantém
no centro, imével. Os movimentos acontecem somente nas pernas, o
restante do corpo se encontra neste centro espiralado, que remete a
geometria encontrada em varios padrdes da natureza.

O sama“ é, decerto, um movimento que se desvela infinitamente
maior no interior de quem o pratica do que nos olhos dos espectadores
que o presenciam externamente. O desejo de unido ao Todo é traduzido
nos simbolos coésmicos do céu e dos astros e no esvaziamento do ego,
que dara lugar a uma vertical compreensao da realidade: “O sama" signi-
fica morrer para este mundo e ser revivido na danga eterna dos espiritos
livres em torno de um sol que nem nasce nem se poe”™'.

Leonard Lewisohn em seu artigo The sacred music of Islam: Sama’ in
the persian sufi tradition (2015) fala sobre o efeito que o sama‘ tem sobre
a alma, de modo que a musica ao agucar a aten¢ao para a mente € 0O
corpo, proporciona também uma concentra¢ao maior nos sentidos ex-
ternos e internos, funcionando como uma musicoterapia mistica. Na

tradicdo sufi,

[...] para alcancar um estado de recolhimento total do ser-uno, é preciso
suspender, seja a mente fixa, seja a aten¢do aprisionada no corpo. Os sufis
vivem a miusica como meio para abrir a alma e como auxilio para alcangar um
estado de equilibrio, clareza e sensibilidade. Desse jeito, a musica contribui para
o aperfeicoamento do homem. Para dizer com as palavras do sheik Najm
al-Din Kubra: “‘durante a escuta musical, a alma percebe o aroma do amado.
A melodia parece uma pequena barca mistica: transporta a alma para a outra

margem, para o amigo (Deus)".*

41. SCHIMMEL, 2011, p. 184.
42. 'WOSIEN, 2002, p. 42, grifo nosso.
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A arte da musica e dos movimentos giratorios sdo perpassados por

uma experiéncia de nivel macrocésmico, de modo que o individuo se

une ao Todo. O préprio Rimi acreditava que na danga esta a criagao de

todo o universo, utilizando uma famosa metafora de que assim como a

abelha danga ao redor do néctar, o pequeno grao de poeira danga na luz

do sol, o coragdo do mistico buscador dan¢a no fogo da recordacao de

Deus.” Um de seus poemas, “Sama’ II”, Rimi escreveu:

43.

Ibidem.

Sama“ 11

Vem, vem, tu que és a alma
da alma da alma do giro!
Vem, cipreste mais alto

do jardim florido do giro.
Vem, nao houve nem havera
jamais alguém como tu.
Vem e faz de teus olhos

o olho desejante do giro.
Vem, a fonte do sol se esconde
sob o manto da tua sombra.
Es dono de mil Vénus

nos céus desse remoinho.

O giro canta tuas glorias

em mil linguas eloquentes.
Tento traduzir em palavras
0 que se sente no giro.
Quando entras nessa danga,
abandonas os dois mundos;
é fora deles que se encontra

o universo infinito do giro.
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Muito alto, distante se vé
o teto da sétima esfera,
mas muito além é que encontras

a escada que leva ao giro.

O que quer que exista, s existe no giro;

quando dangas, ele sustenta teus pés.
Vem, que este giro te pertence

e tu pertences ao giro.

O que fago quando vem o amor

e se agarra ao meu pescogo?
Seguro-o, aperto-o contra o peito

e arrasto-o para o giro!

E quando as asas das mariposas
abrem-se ao brilho do sol

todos caem na danga, na danga

e jamais se cansam do giro!*

Podemos observar, portanto, através dos escritos de Rimi e de tudo

que foi dito até aqui, como as diferentes formas de arte sdo organismos

vivos dentro da mistica do sufismo, cumprindo um importante papel

na experiéncia espiritual e religiosa desses ritos, estando presente desde

os periodos formativos das comunidades sufis. Acredito ser impossivel

desassociar as manifestac¢oes artisticas como a poesia e a musica a essas

experiéncias misticas abordadas, justamente por se tratar de veiculos

para conexdes profundas e, ao mesmo tempo que sdo ferramentas de

significacdo, expressao e sentido, demarcam a identidade da comunidade

e dos individuos que a compoem. Para Feldman, a cerimo6nia Mevlevi

reivindica nossa aten¢do porque é um ritual cuja combina¢io de movimento

coreografado e musica complexa alcanca um resultado que é transcendental

e artistico. O fato de essa cerimonia ser considerada um grande fenémeno

44. RUMLI, 2017, p. 146-147.
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cultural em nosso préprio tempo fala do sucesso duradouro daqueles que
a mantiveram, por um periodo de pelo menos seis séculos, como parte de

uma institui¢do mistica, e ndo puramente religiosa.”

Reflexoes e apontamentos

Embora saibamos que, desde o seu periodo formativo, as experién-
cias religiosas estao ligadas de infinitas formas a experiéncia da arte, o
contexto e a linguagem sob o qual elas se situam, bem como a cons-
trucao de sentido e significado existencial dos sujeitos e sujeitas que a
vivenciam s3o os mais variados possiveis. No entanto, como diz William
James, “estamos vivos ou mortos para a eterna mensagem interior das
artes segundo conservamos ou perdemos a susceptibilidade mistica™*.

Acho importante apontar que muitas sao as reflexdes de que a essén-
cia do fendmeno mistico em questdo ¢ o fato de que ele se localiza — em
seu apice — em estados nao ordinarios da consciéncia. Mas acredito que,
para além da anadlise desses estados; dos quais eu mesma tenho me de-
dicado nos tltimos anos, o sentido humano mais profundo do mistério
esta no lastro que ele deixa no devir da vida, para além da transitorieda-
de e da efemeridade nas quais os estados ndo ordinarios de consciéncia
se situam.

Entendo, portanto, que refletir sobre a busca pela unidade com
Deus na mistica do sufismo a partir do dikr, do sama“ é, sendo, analisar a
singularidade ou, a especificidade da vivéncia que ali germinou e ainda
germinam nos individuos, nas comunidades, nas relacdes entre mestre
e discipulo, na literatura, nas artes produzidas etc., para além do carater
transitorio dos estados nao ordinarios de consciéncia que sao préprios

desses rituais.

45. FELDMAN, 2022, p. 3.
46. JAMES, 2011, p. 351.
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O mistico deve retornar destes fendmenos como alguém que, ao
aprofundar-se em si mesmo e abrir-se para a beleza do mistério, amadu-
reca sua bondade, amor e compaixao, cultivando um olhar atento para
os sentidos mais profundos da existéncia, que muitas das vezes se encon-
trardo nas sutilezas da vida cotidiana, na procura em descortinar os véus
que o separam da realidade, da sua origem, num estado constante de
auto entendimento.

Considero que um dos pontos de partida para pensar a singularidade
dessa vivéncia mistica que se origina no sufismo antes mesmo de Rimf,
nos primordios do Islam é observando, em um primeiro momento,
essa combinacio de cultivos profundos da interioridade e da busca pela
unidade com o Real expressadas pelas artes, que sdo traduzidas em ritos
complexos e metddicos e sob as quais a mesma pode ser vivida.

Concomitante a isso, penso ser igualmente importante pensar essa
combinagdo a partir dos relatos de dervixes, praticantes do sufismo,
quais sdo seus sentidos e significados para essa nossa existéncia na con-

temporaneidade.
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CAPITULO 15. ARTE E ESPIRITUALIDADE:
“0O SEMEADOR” (ZUMBI) NO “LIXO
EXTRAORDINARIO” (DE VIK MUNIZ)!

Ceci M. C. Baptista Mariani
Breno Martins Campos

Introducao

No livro Vida liquida, Zygmunt Bauman afirma que a sociedade
contemporanea ¢é a sociedade do descarte. Imposta pelo capitalismo e
intimamente relacionada com a modernidade liquida, a vida liquida faz
com que tudo no mundo — “fragmentos animados e inanimados™ —
ndo possa permanecer por muito tempo como ¢é ou esta, na verdade,
tudo se transforma em objeto de consumo com vida 1util limitada.
Noutros termos, tudo é transformado em mercadoria (subordinada a lei
da obsolescéncia programada), inclusive, segundo Gilles Lipovetsky, os
valores éticos e a espiritualidade.’

No mundo do consumo, as coisas (e as pessoas) s6 tém valor a medida
que possam ser consumidas e estejam prontas para isso; ao se tornarem
improéprias, devem ser descartadas para dar lugar a outros objetos (e

pessoas).

1. Para uma versdo completa desta discussdo — com énfase colocada na vida da jovem Suellen, retratada
como a “Madonna com crian¢a” (de Giovanni Bellini) no documentario de Vik Muniz —, cf. Ceci Maria Costa
Baptista Mariani e Breno Martins Campos (2021).

2. BAUMAN, 2007, p. 16.

3. LIPOVETSKY, 2007.
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O lixo ¢é o principal, e comprovadamente, mais abundante produto da so-
ciedade liquido-moderna de consumo. Entre as industrias da sociedade de
consumo, a de produgio de lixo é a mais s6lida e imune a crises. Isso faz da
remog¢io do lixo um dos dois principais desafios que a vida liquida precisa
enfrentar e resolver. O outro é a ameaca de ser jogado no lixo. Em um mun-
do repleto de consumidores e produtos, a vida flutua desconfortavelmente

entre os prazeres do consumo e os horrores da pilha de lixo.*

Nada tem valor proprio na vida liquida, antes, é instrumental o valor
das coisas e pessoas. Radicalmente materialista, a sociedade liquido-mo-
derna, de forma paradoxal, promove a desvaloriza¢do do mundo em sua
materialidade e, em consequéncia, desestimula o compromisso com a
transformagio social. E uma sociedade voltada para o individuo e para
a satisfacdo de seus desejos imediatos, além disso, desatenta a vida em
comum. Ainda segundo Bauman, “o advento da sociedade liquido-mo-
derna significou a morte das principais utopias sociais e, de modo mais
geral, da ideia de ‘boa sociedade™

Em face da vida liquido-moderna, cuja maquinaria econémica nao
cessa de produzir coisas e pessoas descartadas®, este ensaio se propoe a
perceber e fazer notar sementes que, uma vez lancadas ao solo, mesmo
que em meio ao lixo, engendram sonhos e esperan¢as em toda terra e
na Terra toda, e fazem brotar utopias e frutos de uma nova e boa socie-
dade. Consequéncias que sao proprias da obra de arte e do artista, mas
também da teologia e da mistica. Em todos os casos, entretanto, sempre
€ preciso ter olhos para ver e ouvidos para ouvir o extraordinario mais além

da vida como ela é e do lixo que ela produz.

4. BAUMAN, 2007, p. 17-18.
5. Ibidem, p. 19.

6. Pelo menos no Brasil, talvez os lixdes sejam mais solidos (no sentido de duradouros) do que suporta a

teoria baumaniana.
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“Lixo extraordinario”’

O documentario Lixo Extraordindrio (2010) é fruto de um projeto do
artista plastico brasileiro Vik Muniz com pessoas ligadas ao aterro sanita-
rio de Duque de Caxias (Jardim Gramacho), na Baixada Fluminense. Um
projeto que pde o foco no lixo produzido pela sociedade de consumo
e nas vidas que sdo jogadas no lixo. O aterro prové a subsisténcia de
milhares de catadores de material reciclado. O lugar recebe geralmente
migrantes de diversas regides do Brasil. Gente pobre, que passa parte da
semana em barracos alugados ou em tendas improvisadas, e come o que
¢ preparado ali mesmo, muitas vezes, a partir de produtos encontrados
em meio ao que é descartado no lixao.

Alexei Bueno compara aquele lugar com uma visao dos infernos:

[...] uma fumaca sai de dentro da terra, ou sobe dela um fogo esponténeo,
oriundo da combustdo do metano produzido pela decomposi¢io de tonela-
das de matéria organica. A cada caminhio de lixo que chega, cria-se em seus
trés lados uma muralha de catadores, que dividirdao o que de aproveitavel
vier no meio do definitivamente inservivel. Sdo quase trés mil, e a sua ati-
vidade ¢ incessante, 24 horas por dia, a luz do sol ou a luz do fogo e das
lampadas. [...] Do amago da montanha de lixo, escorre, suavemente, um
sangue fétido, o famoso chorume, companheiro liquido do metano gasoso,

que chega a borbulhar em vastas pogas, semelhantes a 6leo fervendo.®

Sendo assim, os trabalhadores que retiram sua sobrevivéncia do
lixo tém consciéncia de que ocupam o mais baixo patamar da atividade
econdmico-social; além disso, frente a muitas contradicGes e desafios

proprios da vida liquida, sabem também que seu trabalho, realizado em

7. Embora o aterro sanitario de Gramacho tenha sido fechado em 2012, optamos por narrar no tempo
presente as atividades ali realizadas, pois se trata do presente daquela experiéncia vivida e da arte produzida
nela e por meio dela.

8. BUENGO, 2010, p. 25.
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condi¢des desumanas, propicia lucro aos donos dos depoésitos para os
quais revendem o material reciclavel que separam.’

O projeto artistico do documentario Lixo Extraordindrio, constituido
de sete retratos de catadores em intera¢do com os materiais coletados no
aterro, teve inicio em 2007, no auge de uma bolha no mercado de arte.
Trata-se de um empreendimento paradoxal (como a realidade que ele

mesmo revela):

Inicia-se um trabalho com individuos que estdao do lado oposto da sociedade
de consumo, numa escala de valores completamente invertida. Tudo o que
se joga fora eles aproveitam como valor, e ndo dido importancia alguma a
certas coisas as quais todos dio valor."

Cada personagem, com sua historia particular, inspirou no artista
plastico a identificagdo com obras de arte classicas e muito conhecidas.
Mais tarde, ao ver a propria foto e assistir ao documentario, cada pessoa
retratada percebe a sutileza da operacdo hermenéutica realizada pelo
artista e sua equipe. A cozinheira Irma foi retratada como a escultura
“Portadora de oferenda” (obra andénima, c. 1981-1975 AEC), Carldo
como “Atlas” (Guercino, de 1646), {sis como “Mulher passando roupa”
(Pablo Picasso, 1904), Magna como a “Albanesa” (Camille Corot, 1872) e
Tido como “Marat assassinado” (Jacques-Louis David, 1793). Dentre os
retratos, dois tém sentido religioso mais explicito e se oferecem a uma
abordagem teopoética mais direta. O de Suellen, retratada como a “Ma-
donna com crianca” (Giovanni Bellini, 1510), e o de Zumbi, retratado
como “O semeador” (Jean-Francois Millet, c. 1865).

Zumbi é apresentado no documentario como alguém que cata arqui-
vo, isto é, papel. E um sujeito que conhece o valor do livro e que se sen-
te tocado ao perceber o desprezo das pessoas que jogam livro no lixo.

Ele tem a tarefa de selecionar os livros e de os levar para a Associa¢ao

9. BUENO, 2010, p. 25.
10. MUNIZ, 2010, p. 164.
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dos Catadores do Aterro Metropolitano de Jardim Gramacho. Além
disso, nutre o sonho e o projeto de fazer uma biblioteca comunitaria
em seu espaco de vida. Tendo perdido o pai, comegou a trabalhar no
aterro aos nove anos de idade para ajudar a méae, que também traba-
lhou por um bom tempo no aterro até morrer. Orfo, fala a Vik Muniz
da experiéncia de solidariedade que experimentou ali, especialmente na
ocasido de um grave acidente sofrido. Enquanto estava catando recicla-
veis, logo na chegada do caminhao, a tampa da carroceria soltou e o
atingiu. Internado no hospital, pdde contar com a doagdo de sangue de
mais de 20 amigos do aterro: “O pessoal me deu a maior for¢a” (Lixo
Extraordindrio, 42°027).

Apesar de Vik Muniz afirmar uma postura materialista que nega a
transcendéncia, a beleza da convivéncia cotidiana com os trabalhadores
do aterro (e do ato de ouvir suas historias de vida), como no documen-
tario e nos retratos resultantes do projeto, é reveladora de um sentido
espiritual."" Contemplando os retratos, € possivel, de fato, vislumbrar o
“Mistério Santo” que se encontra presente na periferia da cultura.

O artista Vik Muniz direciona o olhar de quem contempla a obra
as vitimas e ajuda a ver o extraordinario presente na profundidade do
ordinario da vida. Dando voz as pessoas e oportunidade de participar
da obra de arte na qual sdo retratadas — o processo criativo se encontra
exposto no documentario —, o artista conduz a elaboragao coletiva de
retratos a partir de cenas fotografadas no lixao e compostas por mate-
rial reciclavel recolhido ali. E fato que a obra que nasce desse processo
nao s6 denuncia as desumanas condi¢des dos que habitam o lixo, mas
revela, poeticamente, nos siléncios da linguagem visual, misteriosa-
mente, a beleza teimosa presente na profundidade da vida que se vive
naquele lugar infernal.

Conversando com os catadores fotografados sobre as reagdes das

pessoas diante da arte exposta em um museu, Vik Muniz fala sobre a

11. Ibidem, p. 173.



362

beleza da transformagao operada pela arte, o momento em que, num
movimento de aproximagio e afastamento, o expectador, diante da
obra, ora vé a imagem ora vé a matéria: “0 momento em que uma
coisa se transforma em outra é o momento mais bonito... Aquele é
um momento magico!” (Lixo Extraordindrio, 53°15”"). Surpreenden-
temente, na série de retratos feitos no aterro sanitario, é possivel
testemunhar o lixo se transformando em bela obra de arte, que ndo é
somente elaborada com o material retirado do lixo, mas com a parti-
cipagdo das pessoas catadoras, aquelas que foram também obrigadas
a viver em meio ao lixo. Questionado sobre as consequéncias de seu
empreendimento para as pessoas que participaram ativamente dele,
ou seja, sobre o fato de que a experiéncia possa abalar suas mentes,
Vik Muniz responde, perguntando: ndo sera bom apresentar a essas
pessoas outra realidade capaz de mudar sua forma de pensar? (Lixo
Extraordindrio, 1:07°13”") A arte tem sua forma de envolvimento com a
transformacio da realidade.

Aproxima-se, aqui, o testemunho de Vincent Van Gogh sobre o papel

da arte e do artista diante do sonho de uma realidade transformada:

Ah, parece-me cada vez mais que as pessoas sdo a raiz de tudo e, embora
seja eternamente melancolico nio viver a verdadeira vida, no sentido de
que valeria mais trabalhar a propria carne que a cor ou o gesso, no sentido
de que valeria mais fabricar criancas que fabricar quadros ou fazer negocios,
ainda assim, sentimo-nos vivendo quando pensamos que temos amigos

entre os que também nfo estdo na verdadeira vida."?

12. GOGH, 2008, p. 201.
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"0 semeador” (Zumbi)

0 Semeador (Zumbi) - Lixo Extraordinario - Vik Muniz.”

13. Disponivel em: https://medium.com/@versoagex/lixo-extraordin%C3%A1rio-vik-muniz-bc8d-
9c4eabOa.
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Zumbi, o semeador retratado por Vik Muniz, é inspirado em tela de
Millet de 1865." Concebida em tempo de grande revolu¢dao no ambito
do trabalho, Millet nao apresenta o trabalhador rural como uma imagem
bucodlica da harmoniosa relacdo entre o humano e a natureza. Ao contra-
rio, o artista enfatiza a imagem do camponés embrutecido pelo trabalho,
lutando pela sobrevivéncia em solo arido, repleto de pedras e ervas
daninhas, reflexo do conflito provocado pela revolugdo industrial, que,
promovendo a moderniza¢dao do campo, cria um proletariado rural.”

A tela de Millet remete a parabola biblica do semeador (Mt 13,3-9; Mc
4,3-9; Lc 8,5-8), aquele que sai a semear e lancar suas sementes ao solo.
A parabola ndo fala que o semeador ¢ alguém que langa a semente de
modo aleatério. Mesmo que algumas sementes tenham caido a beira do
caminho ou em meio a pedras e espinhos, a inten¢do do semeador é que
a semente encontre terra boa, ainda que em lugares improvaveis.

O mais importante é que as sementes que encontraram terra boa
produziram muitos frutos, numa propor¢ao de 30, 60 e 100 por um. Para
o povo que escutava Jesus, uma colheita de 30 por um ja é grande e de
60 por um, por 6bvio, é ainda maior; a de 100 por um, por sua vez, é
uma excelente colheita. A mensagem ¢é clara: a boa semente que cai em
terra boa produz bons frutos. Na interpretacao alegorica da parabola, a
semente ¢ comparada a palavra que, sendo recebida e acolhida, frutifica.

A parabola, que identifica a boa nova a semente, questiona a recep¢ao da
mensagem evangélica pelo Mundo. Coloca-se diante dos que estdo sendo
preparados por Jesus para a semeadura da mensagem e revela em que tipo
de solo a Palavra de Deus, uma vez acolhida, produz muitos frutos. E certo
que, para o evangelho, os semeadores sdo os discipulos que Jesus chamou
dentre a gente simples de seu proprio lugar; e o solo fértil representa aque-
le que tem ouvidos para ouvir, o que lida com a terra, trabalha no campo e
sabe o que significa plantar em terra ruim, cheia de pedras e espinhos. Em

14. MUNIZ, 2010, p. 170.
15. FABRIS, 2010.
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outra passagem biblica, vemos Jesus louvando o Pai por ter escondido as
coisas dos sabios e inteligentes e revelado aos simples (Mt 11,25).

Segundo Paulo Augusto de Souza Nogueira, as artes quando se inspi-
ram na Biblia geram novas compreensoes das narrativas biblicas, abrem
novas perspectivas, pois “agu¢am nossa criatividade, abrem nossos olhos

'%; as analises de pinturas inspira-

para novas perspectivas interpretativas”
das em cenas biblicas “nos permitem explorar associa¢des interpretativas
que nio teriam sido possiveis de outra forma”'". Aqui, a reflexdo se volta
para as leituras da parabola evangélica do semeador realizadas por dois
grandes artistas, Millet e Van Gogh, buscando apontar a relagao delas

com a obra O Semeador (Zumbi) de Vik Muniz.

Millet, O semeador (1865)."®

16. NOGUEIRA, 2011, p. 235-236.
17. Ibidem, p. 235-236.

18. Disponivel em: https:/ /fr.m.wikipedia.org/ wiki/Fichier:Jean-Fran%C3%A7ois_Millet_-_Le_Semeur.jpg.
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A tradugdo em linguagem visual que Millet faz da parabola biblica,

analisa Marcos Fabris, “ndo visa a contempla¢do de verdades eternas ou

1

reflexdes sobre o divino”", sua teologia “pde-se a servi¢o da experiéncia dos

oprimidos e destina-se a restabelecer a for¢a explosiva, ‘messianica’ se prefe-
rirmos, mas sobretudo revolucionaria de suas lutas™. Identificado afetiva e
materialmente com o oprimido, representa o semeador como o trabalhador
esvaziado de sua vida interior; tanto no campo como no contexto urbano.
Conforme Fabris, Millet d4 voz a experiéncia do camponés transformado
em “proletario da floresta”™. Ao comparar duas versoes de Millet sobre O
Semeador, Fabris conclui que ha uma apropria¢io original que o artista faz
da parabola biblica, abrindo, com isso, novas perspectivas de interpretagio:

Em relagdo a primeira versio, os contornos do trabalhador sdo de alguma
maneira suavizados, a figura ¢ menos monumental e a pose do corpo é
retratada um tanto mais empertigada, enrijecida e mecénica. A parte supe-
rior do corpo, que se posiciona por demais para tras em relagio as pernas,
demasiada e dolorosamente retorcidas, ndo se “encaixa” na parte inferior
do homem. O brago hirto, a mao tensa e o gesto automatico indicam uma
certa contenc¢io de energia. A bolsa de graos que leva junto ao corpo chama
atencdo pelo modo como foi pintada: as pinceladas e as cores empregadas a
tornam um bloco macigo, destacado fisicamente do corpo do homem como
um objeto que lhe ¢é alheio. O trabalhador encontra-se mais ao centro da tela,
“congelado” em sua ac¢do, confinado no exiguo espago retangular que o apri-
siona. A linha do horizonte, que se encontra fora de seu eixo caracteristico

dado o declive do terreno, reforca a sensacio de desequilibrio e alienagdo.”

Millet direciona o olhar do espectador a dura condi¢ao do semeador
representado como uma estampa em paisagem “acre e desoladora”,

embrutecido pelo trabalho repetitivo e mecanizado.

19. FABRIS, 2010, p. 286.
20. Ibidem, p. 286.

21. Ibidem, p. 283.

22. Ibidem, p. 283-284.
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Confinado e restrito, o semeador combina fraqueza e (alguma) asseveracao,
num complexo de engrenagens no ou pelo qual se é esmagado — uma me-
tafora utilizada por um Millet consciente tanto de seu l6cus social como
das mais diversas restri¢oes impostas a producao artistica consequente, ao
definir, nos termos industriais, o proprio fazer artistico. N4o seria descabido
ver na tela um duplo do proprio artista.”

Com isso, o artista traz a tela a experiéncia dos excluidos e possi-
bilita, com a rememoragao proposta, “a necessaria apocatastase do
esquecimento, da qual nao pode prescindir o continuo combate rumo a
emancipagao e a utopia”*. Eis o fruto de sua hermenéutica visual: uma
tradugdo da parabola segundo a perspectiva do oprimido atua como
dentncia e, com isso, ja é anuncio de que a redenc¢do é um processo de
luta contra o inimigo histérico que precisa ser derrotado.

Vincent Van Gogh - O Semeador (1888).%°

23. Ibidem, p. 284.
24. Ibidem, p. 286.

25. Disponivel em: https://commons.wikimedia.org/wiki/File:The_Sower.jpg.
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Lidando com o mesmo simbolo biblico do semeador, Van Gogh, em
dialogo artistico e aberto com Millet, faz varios estudos sobre o tema.
Uma de suas obras composta em Arles, num periodo em que luz e cor
predominam em seus trabalhos, ele representa o semeador em um cam-
po iluminado por um poér-do-sol amarelo vibrante. Com o uso das cores,
Van Gogh pretende encontrar formas de expressao para as emogdes: 0
amor entre namorados “pelo casamento de dois complementares, sua
combinacao e suas oposi¢oes, as vibra¢des misteriosas dos tons aproxi-
mados™; o pensamento “pela irradiagdo de um tom claro num fundo
escuro”; “a esperanca por alguma estrela”; e “o ardor de um ser pelo
brilho de um por-do-sol™”.

Destaca-se na pintura que retoma a parabola do semeador, que ja
fora relida por Millet, a luz do sol, que ilumina o semeador na tarefa de
semear. Van Gogh pinta sua tela com contraste simultineo de amarelo e
violeta: o semeador, em azul e branco, semeia num grande campo com
torrdes de terra violeta. No horizonte, vé-se um campo de trigo curto e
maduro e, acima de tudo, um céu amarelo com um sol amarelo. Quem
tem olhos para ver, percebe que a exuberancia da vida que brota do solo

semeado pelo humano vem do sol que a tudo ilumina.

Conclusao

Aquilo que representa o semeador de Millet também se aplica a Zum-
bi: ele é o oprimido semeando em terra arida, o aterro sanitario do Jardim
Gramacho. Talvez mais proximo do espirito que anima o semeador de
Van Gogh — que trabalha num campo iluminado pelo sol — e de sua cor-
poreidade, o semeador de Vik Muniz tem um porte altivo, atlético. Lanca
as sementes ao alto, marca¢ao conferida por um de seus bracos levantado,
a0 passo que outro segura um saco. Zumbi ndo olha para o chdo, como
os semeadores de Millet e Van Gogh, mas esta com o rosto voltado para

26. GOGH, 2008, p. 265.
27. Ibidem.
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a propria mao que lanca as sementes. Ademais, sua mao se apresenta ilu-
minada aos olhos que a contemplam, como que a emitir ou refletir a luz.

Interessante notar que o saco do qual o semeador retira as sementes
na representacao ¢, na realidade, o saco em que o catador Zumbi recolhe
o material para reciclagem, sua fonte de sobrevivéncia. Além disso, vale
lembrar que Zumbi é especialista em recolher livros, segundo o depoi-
mento de Tido (lider da cooperativa dos catadores), pois ele sabe que
palavras s3o sementes que frutificam e podem vivificar o trabalhador do
aterro, seu sonho é organizar uma biblioteca comunitaria. A aproximacao
entre 0 amor aos livros e o ato de semear ¢ muito sugestiva, faz pensar,
mais uma vez, no semeador da parabola de Jesus, cuja semente ¢ palavra
com poder transformador, Palavra de Deus em linguagem humana.

O encontro com o Verbo pode se dar nos lugares mais inusitados, em
fronteiras e bordas inimaginaveis, pois onde quer que esteja o ser huma-
no também Deus faz ali morada. Ele escolheu aquilo que é vil e despre-
zado pelo mundo (o lixo, os descartados)® para fazer arte. O artista tem
uma capacidade que o aproxima do divino: a de trazer a existéncia o que
ndo havia antes. E uma obra de arte ndo vem com prazo de validade, ndo
se destina a obsolescéncia.

Na releitura de Vik Muniz, o aterro nio é propriamente o solo em que
¢ langada a semente, mas o deposito do qual é retirado o material reciclavel
para a composi¢io do fundo na foto. E deste cenrio que se destaca, em
primeiro plano, a figura do semeador Zumbi de brago erguido e langan-
do sua semente na dire¢ao de quem o observa. Assim, o projeto “Lixo
extraordinario” coloca de ponta-cabeca a visio de mundo com que se acos-
tumaram as pessoas, pois naquele que foi empurrado para o lixo existe luz

e for¢a de transformagdo. Na linguagem dos evangelhos, somente quem

28. Voltando as proposi¢oes de Bauman em Vida liquida, percebe-se mais uma situagio paradoxal: embora
o lixo seja desprezado — e o cuidado com ele sempre transferido ao outro —, a sociedade liquido-moderna nao

se cansa de produzi-lo mais e mais.
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tem olhos para ver e ouvidos para ouvir consegue captar o dmago revolucio-
nario da mensagem das parabolas; e também a das obras de arte.

O semeador Zumbi ¢, portanto, simbolo da semeadura artistica de
Vik Muniz, que frutificou numa surpreendente cole¢ao de retratos que
revelam o tesouro escondido num lugar evitado por todo mundo e em
pessoas descartadas por muitos. Retratado como semeador, Zumbi
mostra que a semente lancada dentro do lixao e para fora dele frutificou
numa obra de arte com poder de denunciar a condi¢ao de degradacao
imposta pela sociedade de consumo aos que habitam as margens, bem
como de sensibilizar olhos, ouvidos e demais sentidos em abertura para
o outro: aqueles que catam material reciclavel em aterros sanitarios espa-

lhados pelo mundo afora e que saem por ai semeando a boa-nova.
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POSFACIO - INSUBMISSOES MiSTICAS: PARA
ALEM, MAS NAO AQUEM DA RELIGIAO

Edson Fernando de Almeida

A mistica segue a sua toada, consolidando-se como uma das pers-
pectivas mais vigosas no grande arco contemporaneo dos estudos de
religido. E uma preciosa chave hermenéutica para pensar os elementos
pré-predicativos que subjazem a experiéncia religiosa que vai se confi-
gurando em diferentes contextos historicos, sendo ao mesmo tempo
uma chave que extrapola seu contexto religioso de origem prestando-se
a compreensao de fendmenos para além do universo religioso. Ou seja, é
tanto um potente viés de leitura do acontecimento religioso, quanto um
conceito religioso que se oferece as diversas esferas das ciéncias modernas
para pensar os excessivos sentidos de um real que sempre esvai nas fres-
tas dos dedos de seus diferentes contornos teéricos.

Portanto, poderiamos falar de uma mistica ad-intra e uma mistica
ad-extra. A primeira, gestada no universo vocabular cristdo, explorou
parentescos e descobriu raizes no mundo do judaismo, incorporou o
viés islamico representado pelo sufismo, como filho nascido mais tar-
diamente. Mais ainda, nao resistindo os tensionamentos do seu proprio
DNA anti-predicativo, abriu o seu guarda-chuva também as religides
nio monoteistas abraamicas, passando a abrigar desde o zen budismo,
as religioes afro-brasileiras, bem como o Daime das florestas amazo6-
nicas. A segunda, como chave de leitura que se oferece a modernidade

tardia, aparece operando como ferramenta para a compreensao tanto dos



372

meandros do psiquismo humano quanto de antigos e sempre novos con-
ceitos filosoficos, tanto quanto das dnsias pdés-modernas de um impulso
para o sublime, como demonstrou Eduardo Guerreiro Losso, ao pro-
blematizar o sentido da palavra mistica, tirando-a da sagrada e tranquila
ambiéncia religiosa e entregando-a a contextos mais profanos.' Ou seja, a
mistica nada tem de bem-comportada. Ela ¢ uma filha rebelde da religido.
Inconformada com a casa dos pais, ela quer habitar outros mundos.
Estas sdo algumas das muitas impressdes que me advieram com a
leitura deste vigoso livro organizado pelos/as professores/as Alexandre
Frank Silva Kaitel, Ana Carolina Kerr Neppel Mariano, Brasil Fernandes
de Barros, Carlos Frederico Barboza de Souza e Soraya Dias Cristina
Ferreira. Foram muitas, mas nao caberiam no escopo de um posfacio.
Registro aqui uma mais forte, que me parece nuclear: ha uma tensao na
palavra mistica. Ela pode, sim, ser pensada para além das fronteiras reli-
giosas, o que nio significa dizer que ela deva estar sempre aquém dessas
bordas. Para efeitos comparativos, € como a no¢io de profetismo biblico.
Ele nasce em contexto religioso, mas ¢ maior que essa ambiéncia, sendo
mesmo um conceito para pensar os direitos humanos na geopolitica con-
temporanea. Assim é a mistica, inven¢do do mundo religioso que se faz
potente chave para leitura e compreensao de mundos. Por isso, cabe mui-
ta coisa no seu arco: o sufismo, o daime, o espiritismo, a umbanda, Ma-
tilde de Von Balthasar... tanto quanto psicologia do self, justica ambiental
e o lixo extraordinario de Vik Muniz. Entretanto, para que tdo diferentes
temas se abriguem sob o seu arco, é preciso tensionar esse significante. E
preciso deixar-se tomar por sua insubmissdo cronica. A mim me parece

que tal insubmissdo é o fio que costura este livro. Recomendo-o, pois!
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