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RESUMO

MEDEIROS, Azize Maria Yared de. Nas Trilhas do Impulso Vital: Compreendendo a
Mistica Bergsoniana. Tese de Doutorado. Pontificia Universidade Catolica de Goias,
2014.

E objeto deste trabalho compreender a mistica, conforme formulada por Henri
Bergson em As Duas Fontes da Moral e da Religido, sua ultima obra. As reflexdes
do filésofo apresentam os dois modos de manifestacdo religiosa, por ele
denominadas estatica e dinamica: a primeira, caracterizada pelas religides
institucionalizadas, com seus dogmas e doutrinas, cujos tracos sdo reconhecidos
como responsaveis pelos processos de coesdo social; a segunda, denominada
dindmica, identifica-se com a mistica, objeto de anélise deste trabalho. A polissemia
do termo mistica e a complexidade do fendbmeno demandaram uma pesquisa sobre
o desenvolvimento historico e linguistico de suas raizes. A mistica € compreendida
nesta tese como uma experiéncia humana, subjetiva, que estabelece, de forma
consciente, uma relacdo direta e sem intermediaces com Deus ou o Absoluto ou,
melhor ainda, com o Mistério, e causa profunda transformacdo no sujeito da
experiéncia, com consequéncias sociais e comunitarias. A mistica, expressao
definitiva da metafisica bergsoniana, resulta de um processo intuitivo e estabelece a
impossibilidade de a inteligéncia e a racionalidade atingirem o Absoluto. A base de
suas reflexdes se encontra nas teorias da evolucdo. Defende ndo haver oposicéo
entre criacionismo e evolucionismo e estabelece a existéncia de um élan vital, um
impulso criador da vida que, junto a matéria, desenvolve o planeta e suas espécies.
Encontramos, na construcdo do pensamento metafisico de Bergson e na utilizacéo
de seu método intuitivo, elementos que podem sustentar a tese proposta: nosso
entendimento de que a pulséo individual pela busca de sentido é parte da estrutura
da consciéncia humana e a compreensao de que existe um processo evolutivo
ascendente, intrinseco a vida e empreendido pela humanidade, cuja realizacéo
atinge seu apice e amago ndo somente na experiéncia mistica, mas na acao
amorosa que dela decorre.

Palavras-chave: Mistica. Intuicdo. Evolug&o. Impulso Criador. Henri Bergson.



ABSTRACT

MEDEIROS, Azize Maria Yared de. In the Path of Vital Impulse: Understanding
Bergsonian Mystic. Doctorate’s Thesis. Pontifical Catholic University of Goias, 2014.

The object of this essay is to understand the mystic formulated by Henri Bergson, in
his last work The Two Sources of Morality and Religion. The philosopher’s reflections
show two kinds of religious manifestations, which he called static and dynamic. The
first one is characterized by institutionalized religions, with its dogmas and doctrines,
whose traces are recognized as responsible for the processes of social cohesion.
The second, known as dynamic, is related with the mystic, object of analysis of this
essay. The multiple meanings of the term mystic and the complexity of the
phenomenon required research about the historic and linguistic development of its
roots. Mystic is understood in this thesis as a subjective human experience, which
establishes, in a conscious way, a direct relationship, with no intermediary, with God,
or the Absolute or even better, with Mystery, causing deep transformation in the
subject of the experience, with social and communal consequences. Mystic, a
definitive expression of bergsonian metaphysics, derives from an intuitive process
and establishes the impossibility of intelligence and rationality to reach the Absolut.
His reflections are based on theories of evolution. He argues that there is no
opposition between creationism and evolution, and establishes the existence of élan
vital, a vital force which, along with matter, develops the planet and its species. We
found, in the makeup of Bergson’s metaphysic thoughts and using his intuitive
method, elements which can sustain the proposal thesis: we understand that the
individual impetus for the search of meaning is part of the structure of human
consciousness, and the comprehension that there is an ascendant evolutionary
process, inherent to life and undertaken by humanity, reaches its summit and the
core, not only in the mystic experience, but also in the loving action generated by it.

Key words: Mystic. Intuition. Evolution. Creative Impulse. Henri Bergson.
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INTRODUCAO

O tema desta tese surgiu de dois interesses praticamente simultaneos. O
primeiro foi a percepcado da estimulante singularidade que existe na descricdo das
experiéncias misticas, também chamadas de experiéncias de Deus ou, ainda, como
guerem alguns, experiéncias do Sagrado ou do Absoluto. S&o bastante significativos
e intrigantes para o estudioso contemporaneo, apesar da aparente secularizacao do
mundo globalizado, ndo somente a permanente ocorréncia dessas experiéncias,
mas também o nivel de atracdo que exercem sobre os individuos modernos.

O segundo refere-se especificamente ao ultimo livro escrito pelo filosofo
francés Henri Bergson, intitulado As Duas Fontes da Moral e da Religido, publicado
apos 25 anos de silenciosa pesquisa e reflexdo. O foco mais direcionado ao tema
desta tese concentra-se nos capitulos Ill e IV de As Duas Fontes, nomeados,
respectivamente A Religido Dinamica e Mecanica e Mistica. Em momentos
diferentes, esses dois interesses apresentaram instigantes e intensos pontos de
intersecdo. As mais variadas descricdes relacionadas a experiéncia de Deus
consolidam o agir e a consciéncia da alteridade como ilagdo do encontro com o
divino. E essa acdo, de caracteristica afetiva, é fator determinante da acepcédo
bergsoniana do mistico - alguém capaz de transformar o mundo pela amorosidade.
Bergson vé, na mistica, a origem da religido, e ndo o oposto, como é defendido por
alguns estudiosos das religides.

A mistica, enquanto experiéncia, propicia determinado tipo de conhecimento
relacionado a totalidade da vida e oferece um esclarecimento definitivo de sentido
ontolégico, que ndo se constitui em subprodutos apreendidos de conceitos
abstratos, mas de uma vivéncia de ordem sobrenatural ou que transcende os limites
da materialidade cognoscivel. A intensidade da experiéncia promove profundas
transformacdes na vida do individuo, tanto em nivel pessoal quanto social. S&o
transformacdes tdo evidentes que podem ser confirmadas por diferentes tipos de
testemunho.

As leituras que antecederam o projeto de tese apresentavam sempre uma
indagacdo a respeito da possibilidade de serem, as experiéncias misticas,
manifestacbes especificas de um processo evolutivo da propria humanidade, algo
que parece estar visivelmente indicado nas consideracdes finais do livro As Duas

Fontes, de Bergson. Dai a necessidade de trilhar o caminho por ele percorrido:
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conhecer a mistica, o conceito, a linguagem, sua histéria, as categorias e ler os
misticos. ‘Eu li os misticos’, € uma afirmacao do filésofo.

Com base em um didlogo com Bergson, como seguimento da indagacao
inicial sobre a possibilidade de existir uma experiéncia pura de caracteristicas
universais, propusemos a seguinte hipétese: a permanente busca ontolégica de
sentido, inerente a consciéncia humana e evidenciada nas experiéncias misticas, €
parte essencial de um processo evolutivo empreendido pela humanidade ao longo
da historia, cujo objetivo final ndo é a simples contemplacdo do Absoluto, mas seu
alinhamento com Ele em acéo amorosa.

As primeiras leituras mostraram que, para empreender um estudo mais
abrangente sobre a mistica, seria necessario, prioritariamente, aceitar a
complexidade do tema, a polissemia do termo e depurar 0 conceito a ser utilizado,
conforme os interesses especificos de uma pesquisa em Ciéncias da Religiao.

O primeiro capitulo, portanto, discute toda a questdo conceitual. Investiga as
origens do termo mistica e procura conhecer este sujeito - o mistico: quem ¢€ ele,
guais os caminhos que trilha e em que se constitui sua busca.

A constatacao de que a mistica se deixa conhecer basicamente por relatos e
testemunhos orais e escritos estabelece, como fundamental para o estudo, o fator
linguagem — fator que se apresenta como ponto essencial a ser compreendido e é
também, assim como o método, tema do primeiro capitulo. A linguagem revela a
dificuldade de expressar o Mistério indizivel, ao mesmo tempo em que € criada uma
forma diferenciada de descrever algo que transcende o estado natural de vigilia. A
relacdo com a irracionalidade torna-se transparente na fala daqueles que
experienciaram o Mistério. Importa, pois, compreender a fala como ato de pertenca
individual, sujeito a fatores externos, que, na maioria das vezes, fogem do alcance
do pesquisador. Devem ser analisados 0s tragcos que caracterizam a experiéncia
mistica e a forma como séo abordados pelos estudiosos.

O emaranhado do tema conduz a pesquisa a uma imprescindivel discussao
relacionada ao método. Uma abordagem fenomenoldgica torna-se adequada, assim
como a opcao pelo conceito de Mistério, para referir-se ao que ocorre nas
experiéncias, buscando, desse modo, evitar 0 comprometimento do pesquisador
com suas proéprias origens e influéncias monoteistas.

E importante ressaltar que o experienciar, 0 vivenciar permanece, de forma

subjetiva, conectado ao sujeito, sendo a oral a primeira forma de expressao,
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surgindo a escrita em momentos posteriores, em uma tentativa de perpetuar a
experiéncia e torna-la acessivel aos demais. E essa comunicagdo fornece um
sentido social. Por isso a relevancia da intermediacdo da linguagem. Tornar a
experiéncia e o conhecimento obtidos subjetivamente em uma fala compreensivel
para o outro ja implica interpretacdo, mediada ndo sO pelos parametros da
racionalidade l6gica, mas também pelo ethos do sujeito experienciador.

Se nos referimos a mistica como um fendmeno, de que forma lidar com algo
que so ‘aparece’ a uma consciéncia individual, algo que nao pode ser ‘transferido’,
mas tem urgéncia em ser transmitido? Como falar daquilo que sé é enxergado pelo
olhar interior, aquele algo a que Santa Teresa d’Avila se refere quando afirma: 'eu
sei porque eu vi'! E preciso, portanto, investigar esse olhar interno que, tanto em
Plotino quanto em Santo Agostinho, significa um mergulho profundo que eleva - o
‘para dentro’ conduz ao ‘para cima’.

Desse modo, entende-se mistica como um fenbmeno humano, de ordem
subjetiva, que estabelece conscientemente uma relacao direta e sem intermediacdes
com Deus ou o Absoluto ou, melhor ainda, com o Mistério, e causa profunda
transformacao no sujeito que o vivencia, podendo até mesmo gerar consequéncias
sociais ou comunitarias.

A opcdo por estudar os hermeneutas justifica-se porque suas analises,
hesitacbes e cautelosas conclusdes ilustram a complexidade do tema e a
significativa dificuldade em aborda-lo. A leitura dos misticos ocorreu de forma
paralela aos estudos da hermenéutica, como um fio condutor que manteve a firme
conviccdo de que ambas as formas de conhecimento, a andlise racionalista,
histérica e critica e a intuicdo mistico-experiencial, ndo se excluem - sdo
complementares na construcado do pensamento humano.

Assim, o segundo capitulo prioriza as categorizacdes e classificacdes das
experiéncias misticas elaboradas por alguns estudiosos, procurando, basicamente,
estabelecer divisbes entre aspectos proféticos e misticos e que reforcam alguns
tracos constantemente mencionados: a complexidade do tema, sua extensdo e a
tentativa de, por meio de uma particularizacdo social e historica das experiéncias,
chegar a sua esséncia. Foi preciso buscar as raizes histéricas da mistica, bem
como o que torna tais experiéncias tdo peculiares, ndo somente a cristd, mas
também os conceitos e derivacbes das demais religides, monoteistas ou ndo. Ao

lado disso, ha uma tentativa de estabelecer relagdes de significado com as crencas
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hinduistas, budistas e taoistas, mantendo um olhar atento a indicacdo de certa
semelhanca nas experiéncias, apesar das diferencas culturais e historicas.

Tema fundamental desse segundo capitulo é a categoria denominada mistica
profana, basicamente estudada pela psicologia, por apresentar fendbmenos de
estados ampliados de consciéncia, com descricdes de conteldos semelhantes a
experiéncias reconhecidas como religiosas, mas que ocorrem fora das religides. Ela
acrescenta elementos que contribuem para tornar o tema ainda mais complexo e de
dificil compreensdo. H4 um diferencial acrescentado pela mistica profana que
salienta a importancia da discussado sobre estados de consciéncia e fragiliza as
argumentacdes que hierarquizam tais experiéncias, afirmando que a verdadeira
mistica € necessariamente religiosa. Existem misticas que surgem da interiorizacao
e isolamento de vivéncias estéticas e outras que ocorrem com sujeitos agnosticos ou
ateus, mas promovem comportamentos éticos e profundos compromissos
humanistas, semelhantes aqueles decorrentes do cristianismo. S&o experiéncias do
encontro e da unido com Deus, ou Absoluto, ou Uno, ou Vazio, ou Nada, ou
simplesmente o Mistério. As dificuldades de expressdo se mostram intensas e
dolorosas em experiéncias da mistica profana, pois ocorrem fora dos sistemas
religiosos, ndo possuindo o apoio de uma doutrina especifica que possa ser
utilizada, em um primeiro momento, como fundamento tedrico para explicar o
fenbmeno a um individuo ainda aténito. Embora o siléncio a respeito da experiéncia
seja uma reacdo bastante comum na contemporaneidade, as modificacdes do agir
social desse individuo, pos-experiéncia, atestam a veracidade e profundidade de
suas vivéncias.

Existem realmente caracteristicas universais em tais experiéncias ou serao,
os humanos, sempre e prioritariamente resultado de seus especificos ethos? Existe
uma experiéncia pura, desvinculada de qualquer tipo de intermediacdo? Para
entender a importdncia dessas questbes, examinamos as abordagens
contempordneas dos perenealistas ou universalistas, em o0posicdo aos
contextualistas, no mundo académico global, e apresentamos uma terceira
possibilidade, surgida dessa discussdo e denominada psicologia perene.

Essa reflexdo nos encaminha definitivamente as investigacbes sobre a
existéncia, inerente no ser humano, de diferentes niveis de consciéncia, area

longamente abordada pela psicologia transpessoal no mundo contemporaneo.
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O terceiro capitulo apresenta mais especificamente a mistica bergsoniana, e,
por meio dela, em didlogo com a psicologia contemporanea, apresentamos dados
passiveis de ratificar nossa hipotese.

O livro de Bergson, As Duas Fontes, pode ser analisado de duas maneiras:
relacionando-o com seus trabalhos anteriores, buscando verificar certa continuidade
e aparente conclusdo de uma vida voltada para a teoria filoséfica, ou como um livro
autbnomo, inteiramente centrado em questdes metafisicas dedicadas ao fendbmeno
religioso.

Optamos pela segunda maneira, por duas razdes: primeira — porque, nos
capitulos que interessam mais especificamente a esta tese, a mistica € apresentada
nao somente como um elemento transformador de um individuo especial, que teve o
privilégio de experienciar o encontro com o Mistério, mas como desencadeadora de
acOes capazes de promover grandes modificacfes sociais e civilizatorias; segunda -
por tratar-se de uma tese em Ciéncias da Religido. Caso contrario, seriamos
obviamente conduzidos a area da filosofia, embora seja evidente que, em alguns
momentos, torna-se necessario evocar os conceitos filosoficos do autor para melhor
compreender algumas de suas afirmacoes.

A humanidade procura o significado de sua existéncia. O ser humano, ao
longo da histéria e nas inUmeras culturas, busca atribuir sentido a vida. Tal fato ndo
s6 se mantem em evidéncia no mundo contemporaneo como se acentuou de modo
diversificado com a secularizagdo, a tecnociéncia e a extrema individualizacédo
provocada pelo progresso. O desenvolvimento capitalista globalizado sepultou
antigas tradicdes e criou 0 novo como traco caracteristico de um mundo formado por
sociedades multiculturais. Desencadeia medo e inseguranca, promovendo um
transito acentuado de pessoas entre as mais variadas tradicées religiosas, prenhes
de indagacéo de sentido.

Em seu livro mais conhecido, A Evolucdo Criadora, Bergson aponta a
abrangéncia e o limite da reflexdo filoséfica. Assim como William James, ele admite
a impossibilidade de a filosofia, por meio da inteligéncia, conhecer a esséncia. Ao
sentir a necessidade de ‘alargar a base intuitiva’ na superagao da inteligéncia, o
fildsofo procura examinar a experiéncia humana, suas acoes efetivas. Isso 0 conduz
a leitura dos misticos. Bergson demonstra que a intuicgdo dos misticos ndo s6 vai
mais longe do que a dos filésofos, e também a dos artistas, mas que eles, os

misticos, a prolongam e renovam em criagao e agao.
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Acredita o fildsofo, portanto, na capacidade intuitiva dos humanos de entrar
em um estado de transcendéncia para, assim, unir-se ao Mistério. Essa seria, no
entanto, uma capacidade inata da consciéncia humana, e aqui ele enxerga a
universalidade. A possibilidade de adquirir conhecimento ‘sem mediacao’ € prépria
de um certo nivel de consciéncia — assunto de sua tese de doutorado e muito
mencionado em sua correspondéncia com James. Para Bergson, o grande mistico
se diferencia pelo ‘agir amoroso’ mais do que pela palavra. A palavra é expressa
posteriormente, como resultado de uma exigéncia interna. A experiéncia do
transcendente € comunicada pela palavra e ‘conduz a agao’.

Bergson conclui que a experiéncia cristd, unico exemplo para o filosofo de
mistica completa, é precedida na histéria por ‘tentativas’ como as demonstradas
pelos ‘mistérios’ gregos, pelo hinduismo, pelo budismo e, num sentido um pouco
diferente, pelo proprio judaismo. O filésofo, embora de origem judaica, distancia-se
do judaismo em suas conclus@es, pois o0 considera uma fase de transi¢do, cuja
continuidade bem-sucedida ocorreria no cristianismo.

As conclusdes finais de Bergson, além de questionarem a oposicéo
evolucionismo X criacionismo, tornam-se ‘proféticas’, ao alertar para os perigos que
técnica e ciéncia podem provocar no futuro da humanidade, se desenvolvidas
totalmente separadas do conhecimento mistico. Para o filésofo, portanto, o
conhecimento metafisico s6 € verdadeiramente alcancado pela mistica, que se
apresenta como um caminho de evolucdo, onde os humanos se identificam com
Deus/Amor, que os direciona a acdes capazes de exteriorizar e concretizar esse
Amor pela espécie, responsabilizando-os pelo sagrado da existéncia.

Da mesma forma, é clara a evidéncia de que pesquisadores e estudiosos da
mistica ndo podem deixar de referir-se a Bergson. Sua analise filosoéfica € vital para
a compreensdo de um estado ampliado de consciéncia, que resulta na
transformacao pessoal e social propiciada por essa experiéncia mistica e oferece
instrumentos de reflexdo sobre a condicdo humana em meio aos desdobramentos
da propria modernidade.

Buscamos compreender a importancia dessa area de estudo para um filésofo
do porte de Bergson, pois suas obras anteriores, incluindo a que lhe rendeu o
prémio Nobel - A Evolucdo Criadora, deixaram em aberto questdes relacionadas a

metafisica; também o significado de suas conclusdes para o campo das Ciéncias da
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Religido, buscando conhecer a esséncia mesma da mistica e o estado de tal

discussao no mundo contemporaneo.
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CAPITULO | - SAGRADO, MISTICA E MISTERIO: O IM-PROVAVEL QUE SE
MANIFESTA

A persisténcia do fenbmeno religioso e, mais especificamente, das chamadas
experiéncias misticas, intriga e provoca um questionamento que remete ndo s6 as
ciéncias da religido, mas a prépria filosofia. Dessa forma, verificou-se que Henri
Bergson encerrou seu pensamento filoséfico e sua propria vida com profundas e
definitivas investigacées e conclusdes sobre a mistica.® Por ser um fenémeno
essencialmente complexo, de manifestacbes, estudos e pesquisas bastante
heterogéneas, € necessario, neste primeiro capitulo, dissecar questdes conceituais e
metodoldgicas que envolvem a mistica e seu estudo, para que o campo especifico
de interesse da tese — a mistica como 0 apice de um processo evolutivo da
humanidade em dire¢cdo ao Absoluto e seu alinhamento com Ele em agdo amorosa,
como queria Bergson, possa gerar o conhecimento que conduza a compreenséao de
todo arcabouco teérico que envolve o tema e que foi, de maneira semelhante,

trilhado pelo filésofo.

1.1 AREBELDIA DE UM CONCEITO

A ocorréncia permanente de fenbmenos extraordinarios na vida humana € um
fato indiscutivel. S8o muitas, complexas e variadas as manifestacdes, tanto de
ordem corporal quanto psiquica, que acontecem com as pessoas. Fatos que, na
maioria das vezes, continuam desafiando a racionalidade e a ciéncia
contemporanea. Alguns desses fenébmenos, atribuidos de forma generalizada ao
mundo espiritual, representam experiéncias de pico, pontos de mutacéo,
acontecimentos limitrofes, que transformam em definitivo a vida de muitos seres
humanos. Tais transformacdes, embora comumente expressas pela fé e pela
religiosidade, também ocorrem no mundo profano, manifestando-se com muita
evidéncia no meio artistico, o que tem atraido a atencao de pesquisadores nas areas

de psicologia e neurologia.

'Embora alguns tradutores, tanto do francés quanto do inglés, tenham optado pela palavra
misticismo, preferimos, com excecao das citagBes diretas, utilizar em nosso texto a palavra mistica,
por considerar misticismo um termo bastante identificado com ocultismo ou escolas de mistérios.
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Algumas tentativas de explicagcdo consideram 0s aspectos culturais e sociais
diretamente responsaveis pelas origens desses acontecimentos. No entanto, esse
tipo de olhar, académico ou nao, acaba por fragmentar e reduzir a complexidade do
humano, que exige, certamente, uma abordagem interdisciplinar, com possibilidades
de ampliar a compreensao de tais acontecimentos.

Talvez esteja, o mundo académico, ndo sO subestimando o peso do
paradigma cartesiano na analise de fenbmenos subjetivos, como ignorando a ainda
vigorosa autoridade da tradicdo positivista e suas consequéncias limitadoras e
muitas vezes depreciativas no pensar questdes relacionadas a transcendéncia e as
diferentes experiéncias que, ndo necessariamente, sao apreendidas pelos sentidos
e compreendidas pelo intelecto.

Dentre os fenbmenos humanos, os chamados misticos, portanto, continuam
sendo observados com curiosa desconfianca e estranheza, tanto os que ocorrem no
interior das religides quanto aqueles que acontecem as pessoas de forma
espontanea, ou mesmo 0s provocados por substancias externas quimicas,
psicotropicas ou naturais. Esses fendmenos, todavia, tém sido tdo frequentes,
complexos, extraordinarios e grandiosos ao longo da histéria dos povos, que
passaram a exigir permanente discussao e pesquisa que se proponha a examina-los
para melhor compreendé-los, ampliando, assim, o conhecimento do que chamamos
humano. S&o experiéncias que provocam um desassossego pessoal e uma
inquietacédo intelectual bastante proficuos.

N&o existe, ainda, claramente, nenhum consenso a respeito desses
fendbmenos por parte da comunidade cientifica. Muitas vezes o assunto é encerrado
com a justificativa de ser uma éarea especifica, relacionada a fé; ou entdo séo
atribuidos a esfera dos mistérios e jamais apreendidos de forma racional.

Realizar qualquer pesquisa que se dedique a conhecer, descrever e
compreender a mistica é uma tarefa reconhecidamente dificil, intrincada e bastante
desafiadora.

Sao fendmenos que podem ser classificados como persistentes, pois insistem
em acontecer independentemente do local, povo ou época da histéria da
humanidade. E possivel atribuir certa rebeldia envolvendo o conceito de mistica,
pois ele ndo se adequa, n&do se torna imével, fixo ou definitivo. E rebelde na acepgéo
da palavra, porque permanentemente discutivel; rebelde, porque intrinsecamente

polissémico.
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Ao entrar em contato com as descricdes dos misticos sobre suas
experiéncias, permanece no leitor uma inquietante sensacado que sugere ser, a
realidade, muito mais do que os olhos veem. Seus relatos apresentam algo
inteiramente novo e inacessivel a vida comum, mas também contém uma forca e
veracidade que despertam, simultaneamente, certezas e interrogacées. E possivel
perceber existir ali algo que foge do alcance da mente humana, desafia a logica
racional, mas, ao mesmo tempo, parece preencher determinadas expectativas e
suprir indagac¢des de sentido profundo.

O mistico, como diria Velasco (2009), é alguém que viveu uma experiéncia
singular. A verdadeira experiéncia mistica, afirmam muitos estudiosos, ndo deixa
davidas, pois representa uma mudanca radical na relagéo do sujeito com o mundo.

A mistica esta inserida nas profundas e prolongadas discussées relacionadas
a propria religido, que vém se desenvolvendo ao longo da histéria do pensamento
ocidental. Entre historiadores, fenomendlogos, sociélogos, antropélogos e filosofos,
sdo, notadamente, bastante acentuadas as divergéncias sobre metodologia e
conceitos. Alguns autores, como William James, Henri Bergson e Michel de Certeau
alertam para as dificuldades de uma construcao epistemoldgica referente ao tema
gue seja inteiramente baseada na inteligibilidade.

N&o se deve, entretanto, ignorar a importancia da mistica no desenvolvimento
da humanidade. A permanente ocorréncia desse fendbmeno na historia humana néo
s6 do pensamento ocidental, mas de todos 0s povos conhecidos, chamou a atencao
de muitos estudiosos, inclusive os citados, que se debrucaram sobre o tema, em
funcdo de sua complexidade e da relacdo desses acontecimentos com profundas e
visiveis mudancas pessoais e sociais.

Bergson (1978) enfatiza que a mistica, insistentemente, ocorre ao longo da
histéria humana, provocando grandes transformacdes sociais e éticas nas préprias
civilizacoes.

A presenca inquietante e central da mistica no desenvolvimento da
humanidade, identificada como verdadeiro ponto de mutacéo, traduz-se pelo grau de
importancia que o tema ocupou, durante longos 25 anos, na reflexdo e pesquisa do
filobsofo Bergson, culminando na redacdo de As Duas Fontes da Moral Religido
(1978). A experiéncia mistica €, indubitavelmente, o fulcro desse seu ultimo livro.

Apesar das antigas previsdes de esvaziamento e encolhimento das religibes

em consequéncia da secularizacdo e do crescente individualismo presentes nas
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sociedades altamente tecnoldgicas, as controvérsias relacionadas aos fendbmenos
misticos, no entanto, vém sendo retomadas no mundo contemporaneo de modo
bastante proeminente.

A relacéo e interacéo dialética da religido propriamente dita com experiéncias
de transcendéncia sédo também objeto da reflexdo bergsoniana, que conduz o leitor
a compreensdo da permanéncia desse fendmeno nas historias pessoais e
comunitarias em meio a uma reconhecida diversidade cultural.

E necesséario apresentar algumas reflexdes de outros estudiosos sobre o
conceito de mistica, para, assim, obter mais clareza sobre o tipo de fendmeno a que
se refere este estudo, pois, como jA mencionado, o termo é utilizado de forma muito
variada.

McGinn (2012, p. 383) alerta para o fato de que mistica e mistico, embora
sejam palavras comumente usadas, nao sao faceis de descrever e definir, “tendem a
ser usadas com a presuncdo de que o0s outros terdo pelo menos algum
entendimento do referente”. Segundo o autor, uma analise cronolégica do termo
mostra que esse conhecimento, em geral, mascara muitas diferencas de opinido e
utilizagéo.

E muito comum ouvir pessoas e propagandas da midia referindo-se a “mistica
do dinheiro”, “mistica da afeicao”, “mistica da saude”, “mistica do amor” e outras
tantas expressdes que se tornaram parte da linguagem cotidiana, apresentando
significados e conteudos divergentes.

Velasco (2009) sugere que pesquisadores figuem atentos a polissemia e
ambiguidade do termo, afirmando que, assim como as palavras liberdade, ciéncia e
democracia, a mistica apresenta uma crise de impreciséo, que impede sua utilizacao
por quem se preocupa em expressar seu pensamento com exatiddo. Cita, inclusive,
a opiniao recente de C. Tresmontant, que afirma “ser este um dos termos mais
confusos da lingua francesa hoje” (VELASCO, 2009, p. 17).

Do mesmo modo, Underhill (1974), na primeira década do século XX, destaca
a necessidade de esclarecer o conceito de mistica e a maneira como ele é
compreendido no seu trabalho. Explica a polissemia do termo e assegura ser mistica
“uma das palavras mais mal usadas da lingua inglesa”.? Diz, ainda, que a palavra é

utilizada com sentidos diferentes e restritos, tanto pela religido quanto pela poesia e

*UNDERHILL (1974, p. xiv). Todas as traducdes deste trabalho sdo da autora.
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filosofia; um termo que tem sido reivindicado, segundo ela, “por todo tipo de
ocultismo, por um transcendentalismo difuso, por um simbolismo insipido, por
sentimentalismos religiosos e estéticos e por uma péssima metafisica” (UNDERHILL,
1974, p. xiv).

Esta pesquisa objetiva conhecer o sujeito em uma relacdo de profunda
intimidade com o Mistério e as consequéncias de ordem pessoal e social dai
advindas, pois a experiéncia em si proporciona o0 coroamento da reflexdo
bergsoniana, mostrando o individuo como um ser que se constréi ao longo da vida.
Desse modo, a mistica é apresentada como a culminancia positiva dessa
construcao, o derradeiro objetivo do viver. E necessario, portanto, para compreender
Bergson, conhecer a mistica.

Busca-se também depreender como Bergson, com seu inédito e ainda atual
olhar sobre a mistica, pode contribuir, de modo decisivo, para as discussdes
epistemoldgicas na area das Ciéncias das Religides.

A importancia da discussdo no mundo contemporaneo, de tracos
aparentemente secularizados, parece demonstrar que os individuos se movem em
direcdo a busca por sentido, busca que ndo surge de forma aleatéria, mas apresenta
sinais de uma continuidade evolutiva resultante do esfor¢o, de um impulso vital
criador, como diria Bergson (1978), rumo a acles transformadoras da propria
existéncia.

Em funcéo da longevidade do assunto, da permanéncia de sua discussao no
mundo atual e das conclus@es inovadoras de Bergson, que atribui a mistica o apice
do conhecimento metafisico, esta pesquisa percorre, portanto, primeiramente de
forma geral, os caminhos conceituais, historicos e analiticos relacionados ao tema

central, seguindo, desse modo, as mesmas trilhas exploradas pelo filésofo.

1.1.1 Origens do Termo

O termo mistica tem origem no adjetivo grego mystikos, proveniente dos
verbos myo, que significa fechar olhos e boca, gerando um mistério internamente; e
myeo, que se refere ao penetrar o mistério. H4 uma relacdo com os cultos
desenvolvidos pelas escolas e mistérios do mundo grego. Conforme Lima Vaz
(2009), seria o “iniciar-se”, derivado de mystes, iniciado, mystikos, o que diz respeito

a iniciacdo, tA mystika, os ritos de iniciagdo, mystikds, advérbio, secretamente, e, por
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fim, mystérion, objeto da iniciacdo. Refere-se, portanto, a algo oculto, que néo é
acessivel ao olhar e do que n&o se pode falar.

O Dicionério de Mistica (2003) registra que o significado da terminacao terion
do substantivo mysterion, o qual, na forma plural mysteria, designa, em geral, um
conjunto cultural de carater esotérico e iniciatico, justamente como o de Eléusis e
outros conjuntos rituais gregos.®

O substantivo mistica e o termo mistico para designar as pessoas que vivem
uma experiéncia especial s6 foram amplamente utilizados a partir da metade do
século XVII.* O trabalho de Certeau® que aborda esse tema enfoca os séculos XVI e
XVIl exatamente porque, a partir da metade do século XVI, a mistica passa a ser
classificada e nominada como experiéncia. Desse momento histérico em diante,
surge um instrumento linguistico, nos dizeres Certeau, para dar lugar a uma teoria

‘moderna’; a mistica.

A principio é um adjetivo acrescentado como modo especial de emprego as
unidades substantivas e constituidas pela linguagem. Designa “maneiras de
fazer” e “maneiras de dizer”, maneiras de praticar a lingua. Pouco a pouco,
ao se tornarem mais complexas e se explicitarem, estas préaticas adjetivas
se relinem em um campo préprio assinalado pela aparicdo, ao final do
século XVI, do substantivo: “a mistica”. (CERTEAU, 2006, p.83-84).°

O significado que o termo mistica adquiriu na religido cristd e em seus
desdobramentos nos estudos de outras religides € derivado da doutrina platbnica da
contemplacéo. A espiritualidade filoséfica foi incorporada pelo judaismo, com Filon,’
e todo o desenvolvimento posterior resultou da influéncia do neoplatonismo,
principalmente de Plotino. “Esta influéncia é bastante evidente em Dionisio

Areopagita, também chamado Pseudo-Dionisio, cujos escritos seguiram fortemente

® Existia o culto dos Grandes Deuses na ilha de Samotracia, designado por Herddoto também como
mysteria e caracterizado pelo esoterismo e pela praxe ritual iniciatica. Acrescenta ainda o Dicionério
que “o mais antigo documento relativo aos mistérios eleusinios, o hino a Deméter, pseudo-homérico,
datavel de 600 a. C., ilustra outras dimensdes constitutivas do fendmeno mistérico e oferece matéria
para a definicAo de uma tipologia cujos aspectos e elementos essenciais podem se encontrar em
outros contextos, tanto gregos como de outra tradicdo religiosa do Oriente préximo”. (DICIONARIO
DE MISTICA, 2003, p. 719).

* A palavra mistica era utilizada somente como adjetivo até o século XVII. S6 posteriormente tornou-
se adjetivo substantivado para designar as pessoas que vivem tais experiéncias e substantivo para
definir um fato, um campo, um saber especifico. (CERTEAU, 2006).

® Referéncia a Michel de Certeau, La fabula mistica (siglos XVII-XVII), Madrid: Ediciones Siruela,
2006.

® Certeau afirma gue essa denominacdo marca a vontade de unificar todas as operagdes até entao
disseminadas e que serdo coordenadas, selecionadas (o que é verdadeiramente mistico) e reguladas
como um modus loguendi (uma maneira de falar) (CERTEAU, 2006, p.83-84).

" De acordo com McGinn (2012, p. 37), “Filon n&o foi o primeiro, mas foi decerto o mais influente dos
judeus que tentaram unificar as abordagens judaicas e gregas aos livros sagrados [...]".
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0 pensamento plotiniano, muito provavelmente via Proclo, inspirando de maneira
decisiva a teologia medieval.”, afirma Certeau (2006).°

McGinn (2012, p. 236) declara que o protesto de Lutero: “Dionisio € muito
pernicioso; ele platoniza mais do que cristianiza” ainda é reafirmado por autores
atuais, que veem Dionisio mais como um filésofo neoplaténico do que como tedlogo
cristdo. Trata-se de uma discussdo bastante instigante, pois Plotino € classificado
como o principal representante da mistica na filosofia. No entanto, como se vera no
segundo capitulo, a utilizacdo da estrutura do pensamento filosofico grego esta
intrinsecamente ligada aos primordios da mistica crista.

Conforme Certeau (2006), o substantivo ‘mistico’ aparece em alguns
ambientes ou se refere aqueles grupos que mais se afastam da instituicéo teoldgica.
Ao longo do século XVI, afirma ele, as instituicbes eclesiasticas multiplicam suas
adverténcias e cuidados contra as palavras perigosas e inusitadas dos novos
misticos, que sdo chamados de fanaticos, dignos de piedade.

Sao adverténcias compreensiveis ao constatar que houve um
recrudescimento da gnosiologia paga® a partir do século XVI, resultante de muitos
fatores, inclusive das constantes e eruditas discussdes sobre as escrituras, entre
catdlicos e reformados, o que afastou as pessoas comuns das igrejas, conduzindo-
as a diferentes seitas.

A gnose, em suas origens, influenciou muito o ambiente cristéo,
contaminando seu pensamento e atingindo suas bases a ponto de provocar a
reacdo de alguns padres da igreja, como Irineu e Clemente de Alexandria, que se
posicionaram contra as heresias proclamadas pelos gnésticos. Estes se dividiam em
multiplas seitas, conforme a tradicdo cultural de cada lider. De acordo com McGinn
(2012), os gnosticos acreditavam em um processo continuo de revelagéo, unido a
experiéncia visionaria. Nao aceitavam a revelacdo restrita apenas aos primeiros

apostolos e ndo consideravam a Biblia como a palavra de Deus.

® “Aonde nds dizemos ‘misticos’, um autor do século XVI diria ‘contemplativos’ ou espirituais”.(Ibid p.
101).

°Gnose foi uma corrente espiritual e filosofica que atingiu seu maximo desenvolvimento nos séculos |l
- IIl e que afirmava que o instrumento supremo da perfeigdo e da salvagdo € o conhecimento de si
mesmo, da prépria origem e do préprio destino. Resulta de uma mistura sincrética de elementos
proprios das culturas judaica, persa, babildnica e helenistica. Também sofreu influéncia das filosofias
platbnica e pitagorica. Parece, contudo, que sua matriz tenha sido judaica, inspirando-se no
Pentateuco e em textos apaécrifos, de acordo com o Dicionario de Mistica (2003, p. 460).
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Alguns defensores dos misticos, naquela época, os justificam, referindo-se a
tradicbes secretas que remontam as escrituras antigas.'® Afirmam que os misticos
nao exageraram mais do que os Pais cristdos e dizem nao haver nenhum
distanciamento ou excessos da parte deles.

Certeau (2006) declara que a instabilidade sociopolitica e a deterioracdo dos
marcos de referéncia no século XVI e primeira metade do século XVII delineiam um
horizonte em que se destacam as unificacdes politicas nacionais que substituem a
cristandade. Também surgem o0s primeiros grupos espirituais que, de certa forma,
reproduzem o modelo eclesial de organizacdo social de praticas crentes. A
crescente decadéncia, opde-se um forte espirito reformador em paises como
Alemanha, Franca e Italia. Trata-se do periodo em que Maquiavel desenvolve seu
pensamento com base em uma virtude moral e politica. Ha um profundo
descontentamento com as instituicdes politico-religiosas, grande turbuléncia social e
um acirrado posicionamento de confronto e objecdo ao enriquecimento e a
amplamente conhecida corrupcdo. Esse momento histérico, que Pocock (apud
CERTEAU, 2006, p. 155) denomina ‘momento maquiavélico’, propaga-se inclusive
pela Inglaterra, estabelecendo uma mescla e pontos de intersecdo de projetos
misticos e politicos.

Surge nesse periodo o comprometimento em torno de uma ética que ira
pautar a vida civil, em contraposi¢do ao caos e a desordem social, e uma crescente
sensibilidade cientifica. Manifestacbes de uma intelectualidade critica religiosa
procuram superar a supersticao religiosa ingénua. Afirma Tarnas (2002, p. 251) que
“o filésofo Platdo e o apdstolo Paulo foram unidos e sintetizados para produzir uma
nova philosophia Christi”.

Nessa marcante época do renascimento, ocorre, de forma intensa, uma

verdadeira transformacdo da consciéncia humana.’’ Foram tantas e tdo

19 Certeau (2006, p. 115) informa que os misticos sdo considerados “um fato novo” e olhados com
desconfianca. Sao obscuros e singulares, de acordo com os te6logos de entédo, e dificilmente falam a
linguagem dos homens. Alguns, no entanto, os chamam de “passivos, contemplativos ou espirituais”.

" Tarnas (2002, p. 253-254) afirma que “entre meados do século XV e inicio do século XVII houve
um inequivoco salto quantico na evolugéo cultural do Ocidente [...] registros histéricos indicam que
havia, simultaneamente, em muitas frentes, a enfatica emergéncia de uma nova consciéncia —
expansiva, rebelde, enérgica e criativa, individualista, ambiciosa [...] empenhada nesta vida e neste
mundo [...] e que esta emergéncia teve sua razdo de ser, propelida uma forca maior e mais
subordinante do que qualquer combinagdo de fatores politicos sociais, tecnoldgicos, religiosos,
filosoficos ou artisticos [...] pela primeira vez a Historia foi percebida e definida como uma estrutura
tripartite — Antiga, Medieval e Moderna [...] acontecimentos e personalidades convergiam com
impressionante rapidez e até simultaneidade [...] Colombo e Leonardo da Vinci [...] a prensa de
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significativas as ocorréncias no periodo, que podem ser consideradas resultantes de
um extremo salto na historia da civilizagdo humana. Novas descobertas, invencdes e
mudancas pessoais, filosoficas, politicas e sociais permearam esse tempo, que
rompeu com o passado e inaugurou um periodo de eclosdo da nova consciéncia: a
do homem moderno.

Cabe salientar, portanto, que platonismo e neoplatonismo exercem
importancia fundamental em todo o desenvolvimento posterior da mistica, nas
religibes monoteistas, influéncia muito mais acentuada do que das proprias escolas
de mistérios. A teoria platdnica da primazia da realidade transcendente sobre o
mundo material reforcou, no mundo cristdo, um dualismo metafisico que apoiava um
ascetismo moral. O ser humano, que ja fora dotado de conhecimento divino, caira
em profunda ignorancia. O objetivo da alma cristd, presa no corpo e atrelada a um
mundo fisico, residia na esperanca de readquirir a luz espiritual. Desse modo, como
ja observado, o conhecimento e compreensdo da mistica cristd exigem,
necessariamente, o estudo e aprofundamento da filosofia de Plotino e Proclo.

Segundo Velasco (2004), o termo mystikés aparece no Novo Testamento; a
principio, utilizado como adjetivo, com o significado de mistério, em trés contextos:
na liturgia, na interpretagcdo da escritura e em uma determinada forma de
conhecimento de Deus.'? E possivel, pois, afirmar que a propria histéria do
cristianismo esta enredada na histéria da mistica.

Somente em meados do século XVII, todavia, comeca a ser delimitado um
campo de estudo denominado mistica, que apresenta um objeto especifico de
investigacdo, e um sujeito chamado mistico, que vive experiéncias peculiares, que
ndo podem ser categorizadas simplesmente como sensoriais, racionais ou
irracionais, mas representam um determinado tipo de conhecimento. A identificacédo

da experiéncia como nucleo central e essencial da mistica viabiliza a aquisi¢cdo de

Gutenberg [...] Copérnico, Lutero [...] Michelangelo [...] Maquiavel [...] Thomas More [...] Ficino
escreveu a Theologia Platonica e publicou a primeira traducdo completa de Platdo no Ocidente,
Erasmo recebeu sua educacdo humanista inicial na Holanda e Pico dela Mirandola compés o
manifesto do humanismo renascentista, a Oracdo sobre a Dignidade do Homem. Aqui funcionavam
mais do que “causas”. Ocorria uma espontanea e irredutivel revolugdo da consciéncia, afetando
virtualmente todos os aspectos da cultura ocidental. Em meio a um grandioso drama e a convulsbes
dolorosas, 0 Homem moderno nascia no Renascimento, ‘arrastando nuvens de gléria atras de si’ 7.
A palavra passara a significar, em Pseudo-Dionisio, uma “contemplacdo” que exige “a renuncia dos
sentidos, das operacgfes intelectuais, do todo sensivel e inteligivel”; que exige despojar-se “de todas
as coisas que sao e daquelas que nao sao”, deixar de lado o entendimento e esforgar-se para “subir o
mais alto que se possa, até unir-se com aquele que esta além de todo o ser e do todo [...]".
(VELASCO, 2004, p. 16).
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conhecimento, de um saber especial, pessoal e ndo transferivel, determinado pela
possibilidade de acesso e relacdo com a transcendéncia. Essa relacdo serd
detalhadamente aprofundada por Underhill, em sua obra Mysticism (1974),"* em
capitulo dedicado ao caminho trilhado pelos chamados grandes misticos da
humanidade.

O estudo das origens do termo e as primeiras tentativas de conceituagao
conduzem ao entendimento da mistica, entretanto, como um tipo especifico de
experiéncia humana, passivel de ser estudada ao longo da histéria e em diferentes
culturas. Embora seja um elemento existente em todas as religides conhecidas,
qualguer observacdo mais cuidadosa mostra que o fato mistico apresenta
caracteristicas que ultrapassam a esfera meramente confessional. Vai além das
crencas e doutrinas e expressa um determinado tipo de conhecimento, que inclui
aspectos filosoéficos e estéticos, impondo, ao pesquisador, uma abordagem ampla,
interdisciplinar, que nao o restringe apenas as teologias.

Esta pesquisa focaliza o fenbmeno mistico, a vivéncia espiritual do encontro
com Deus, como afirmam os monoteistas; com o Absoluto, no sentido filosofico de
influéncia neoplatonica; com o Uno, Nada, Grande Vazio ou Grande Siléncio, como
o descrevem o0s orientais hinduistas, budistas e também os representantes da
mistica profana;** o Grande Mistério ou o Grande Siléncio, como afirmam alguns
povos nativos americanos. Refere-se estritamente ao momento experiencial e
subjetivo, no qual o Mistério se deixa conhecer, e as consequéncias provocadas no
ser humano.

O significado deste acontecimento, para Bergson (1978), representa o apice
de sua metafisica, a forma como o ser humano adquire o verdadeiro conhecimento
que conduz ao agir compassivo, tornando-o alinhado ao impulso criador,
denominado pelo fildsofo élan vital.

A histéria das religibes, monoteistas ou ndo, ocidentais ou orientais,
apresenta incontaveis relatos de experiéncias do encontro ou vivéncia do deus, ou
absoluto, ou mistério. Independentemente do nome atribuido, deve-se considerar,
como critério basico de estudo e analise da mistica, a experiéncia vivida. Tais

pesquisas e estudos exigem, por si mesmas, uma abordagem fenomenoldgica. Os

3A obra principal de Underhill, Mysticism (1974), é ainda hoje considerada uma das mais completas
Pesquisas sobre mistica ja publicadas.

‘Mistica profana’, também chamada de mistica laica, refere-se aos relatos misticos que ocorrem
fora das religides.
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relatos de pessoas que viveram a experiéncia se constituem em instrumentos
essenciais para a investigacdo e conhecimento da mistica. Tais testemunhos s&o
fonte primaria dessas pesquisas, e € preciso atribuir-lhes, como afirma Certeau
(1994), a veracidade que exige o carater extremamente concreto da experiéncia.
Bergson acredita que essas pessoas especiais mostram a aptiddo do homem
de vencer a si mesmo. Para o filésofo, os misticos demonstram ser a humanidade
dotada da capacidade de superar a si propria e, pela superacdo, adquirir o

conhecimento verdadeiro que podera leva-la a transformacéo de seu futuro.

1.1.2 Estabelecendo Fronteiras, Conhecendo o Mistico

Underhill (1999) afirma que se pode considerar uma experiéncia mistica real a
que apresenta, como inquestionavel caracteristica, o fato de a pessoa “ter a
esmagadora consciéncia de Deus, da prépria alma e da capacidade de esse eu
pessoal entrar em comunhao com Ele”.*

Mesmo gue a linguagem aqui citada seja propria das religibes monoteistas, o
termo Deus poderia ser substituido por Absoluto ou Vazio, sem nenhuma alteracéo
determinante do sentido apreendido pelo sujeito da experiéncia. E evidente para os
pesquisadores que podem ser indicados alguns tracos bastante especificos desse
tipo de experiéncia, comuns aos misticos de diferentes culturas. A constatacdo, no
entanto, ndo implica a certeza da existéncia de experiéncias de carater universal,
igualitarias em contetdo ou de expresséo idéntica.

A polémica a respeito da possibilidade de existirem experiéncias universais
constitui o cerne da discussdo contemporanea sobre mistica, que dividiu estudiosos
e pesquisadores entre o universalismo, também chamado de perenealismo, e o
contextualismo, que afirma ser toda experiéncia mediada pela cultura e pela
linguagem. A questdo sera abordada com mais detalhes no proximo capitulo.

Underhill (1999) lista e descreve o que ela chama de essentials of mysticism,
ou seja, a esséncia da mistica. Sdo algumas caracteristicas que aparecem
repetidamente nos relatos das experiéncias, sejam elas ocidentais ou orientais, de

individuos letrados ou néo.

A autora deixa bem claro que a consciéncia obscurece qualquer outro foco de interesse
(UNDERHILL , 1999, p. 9).
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Além da primeira caracteristica, a consciéncia da divindade, j& mencionada,
h& também o estagio da contemplacdo ou iluminacdo, que ainda ndo € o objetivo
final da vida mistica, embora represente um momento essencial. A autora refere-se
ao momento da unidade, quando o sujeito se percebe como parte de um todo
indissolavel, e, realmente, ocorre a unido mistica com o Criador ou Absoluto. Todas
as descri¢cdes relatam um idéntico estado de consciéncia da eternidade e do sentido
da vida em Deus. A certeza da néo separacdo € também a certeza de que nédo se
trata de uma mera percepcdo mental, mas de uma experiéncia real. O verdadeiro
objetivo da experiéncia mistica, portanto, reside nesse contato intuitivo com a
realidade ultima.

De acordo com Underhill (1999), algumas das descricbes de contemplativos
cristdos sao dificeis de distinguir daquelas dos hindus vedantas. As variacdes
simbdlicas sdo grandes e mutaveis, mas a experiéncia sempre permanece. Também
Velasco (2004) afirma que individuos tdo importantes do cristianismo, como Mestre
Eckhart, ou do islamismo, como Ibn Arabi, ou algumas correntes ortodoxas do
judaismo (CERTEAU, 2006) apresentam uma fusdo com o Divino ou o Todo que
parece semelhante as misticas orientais.*

Ainda, segundo Underhill (1999), misticos de diferentes religides e culturas
utilizam igualmente a ascese’’ como um caminho para atingir o fim. Tdo logo este
seja encontrado, o ascetismo torna-se secundario. Ele ndo é um fim em si mesmo. A
identificacdo cristd estabelecida no periodo medieval, de ascetismo como
mortificacdo, ndo € aceita pelo mistico real, pois sua experiéncia revela entrega e
acolhimento amoroso, embora haja um consenso no que se refere a travessia de
fases que apresentam muito sofrimento e angustia. Santa Teresa d’Avila (2012, p.
133), ao orientar suas irmads com relacdo aos periodos de provacdes que as
esperavam, afirmava: “E valha-me Deus! Que sofrimentos interiores e exteriores

padece (a alma) até entrar nas sétimas moradas!”

®Embora alguns autores categorizem a mistica em dois grandes tipos: misticas, correspondendo ao
extremo oriente, e proféticas, do mazdeismo de Zaratustra e de origem abradmica, “os fatos
demonstram uma corrente mistica, presente em textos tao importantes quanto o Bhagavad Gita [...] a
entrega amorosa a Divindade concebida em termos bastante personalizados. Do mesmo modo, nas
religides proféticas [...] se encontram formas de mistica em termos de unidade e fusdo com o Divino
ou com o Todo que parecem assemelhar-se mais as misticas orientais” (VELASCO, 2004, p. 39). Ou
seja, 0 estudo da mistica ndo deixa dividas, logo nas primeiras leituras, que o estabelecimento e
andlise de suas categorizacdes e fronteiras precisam ser flexiveis.

" Segundo McGinn op. cit. p. 207, “o ascetismo, embora de grande valor, ndo é retratado como um
fim em si mesmo, mas sempre como um meio para a meta da transformacéao”.



30

No Oriente os exercicios ascéticos eram parte essencial do método yogue,
que permitia aos aprendizes que buscavam a transcendéncia atingir estados cada
vez mais elevados de consciéncia. Buda'® abandonou a ascese ap6s a iluminacéo e
s6 entdo descobriu como atingir o Nibbana. A resposta estava na compaixdo.
Passou a dedicar-se ao ensinamento do caminho. Criou as Quatro Nobres Verdades
e o Caminho Octuplo e viajou pela india por quarenta e cinco anos, mostrando a
todos como chegar a paz do Nibbana. O mesmo ocorreu com muitos cristaos,
inclusive Francisco de Assis e Teresa dAvila. A verdadeira experiéncia de
comunhdo com o Absoluto implica uma consciéncia da alteridade impregnada pela
certeza da identidade humana comum, que desperta em alto grau a
responsabilidade pelo outro, trazendo, em seu cerne, uma urgéncia de acdo, seja
por meio do ensinamento, seja por meio da caridade ou da cura.

E interessante observar que a pratica da cura e dos comportamentos
compassivos baseados em filosofias humanistas e de ecologia profunda foi

retomada, pelo movimento Nova Era,*

no mundo ocidental contemporaneo, cuja
manifestacdo apresenta em seu bojo muitos exemplos errantes e individuais de um
despertar de transcendéncia ou imanéncia, inclusos na tipologia da mistica profana.
Esta ultima, também chamada mistica extra religiosa, mistica natural ou mistica
selvagem, refere-se a fendmenos que apresentam caracteristicas espirituais e que
ocorrem fora das religides, e, até mesmo, com individuos que se denominam ateus.
Sédo experiéncias descritas e identificadas como estados alterados de consciéncia,
consciéncia césmica, sentimento oceanico ou estados holotrépicos.?

S&o inimeros os exemplos da mistica profana encontrados entre poetas,*
escritores, musicos, bailarinos, pintores e também em pessoas comuns, que néo

pertencem ao mundo artistico. Muitos desses casos vém sendo registrados e

®Nibbana (termo em péli, que é o dialeto do norte da india usado na mais importante colecdo de
escrituras budistas) significa extincdo, apagamento: a extincdo do eu que traz iluminacéo e liberacao
da dor (dukka). Em sanscrito: Nirvana. (ARMSTRONG, 2001, p. 228).

Ver Terrin, A. N. Nova Era — A religiosidade do pés-moderno, Sdo Paulo: Edicdes Loyola, 1996;
Heelas, P. The New Age Movement, Cambridge: Blackwell Publishers Inc., 1996; Amaral, L. Carnaval
da Alma — comunidade, esséncia e sincretismo na Nova Era, Petrépolis: Vozes, 2000; e Medeiros A.
A Permanente Busca do Sagrado, Rio de Janeiro: Deescubra 2010.

0 termo “holotrépico” foi cunhado por Stanislav Grof (um dos principais representantes da
psicologia transpessoal); significa orientado para a totalidade/inteireza ou indo em direcdo a
totalidade/inteireza (do grego holos = totalidade/inteireza ou indo em direcdo a totalidade/inteireza e
trepein = indo em diregdo a algo). O “estado holotrépico” possibilita ao sujeito transcender as
fronteiras restritas do ego corporal e reivindicar sua identidade total. (GROF, 2000, p. 18).

*'Entre os poetas mais citados se encontram: Walt Whitman, T.S. Elliot e Tennyson.
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estudados pela psicologia, desde a humanista, com Abraham Maslow, até a
psicologia transpessoal contemporanea, com Stanislav Grof e Ken Wilber.

“‘Néao sera possivel, no entanto, descobrir um misticismo sem deuses e alheio
a toda e qualquer vida religiosa?” — perguntaria Bastide (2006) em suas pesquisas
antropoldgicas.

Bergson acreditava que existiam ateus sinceros que possuiam o verdadeiro
sentimento religioso: “aquele que cré na realizagdo necessaria do bem é um espirito
religioso”, informa Soulez (2002, p. 70), confirmando as ideias do filésofo.

A obstinada decisdo de servir, consequéncia de um determinado tipo de
conhecimento que ndo permite a existéncia ou persisténcia de duvidas, irrompe no
amago desse ser humano. Torna-se subitamente visivel o sentimento da alteridade
potencializado pela consciéncia da unidade vivida. HA um despertar amoroso que
conduz ao outro, que exige acdo. A descoberta do outro e um profundo sentimento
de desapego, revelado pelo mergulho na prépria interioridade, séo tracos essenciais
desse tipo de experiéncia.

Essas caracteristicas permitiram a Bergson (1978) denomina-las misticismo
de acdo, em oposicdo a mera contemplacao, que, para o filésofo, € um estagio do
processo mistico, anterior ao atingimento do que ele viria a chamar de mistica
completa.

Ja Underhill (1999) observa que uma das criticas direcionadas a mistica
afirma ser esta um tipo antissocial de religido. Segundo a autora, 0s misticos séao
considerados por muitos, e de forma errbnea, religiosos individualistas, que nao se
envolvem na vida comunitaria de suas igrejas; seriam almas solitarias totalmente
absorvidas em sua relacdo vertical com Deus. Entretanto, o que as pessoas em
geral parecem notar, refere-se mais especificamente a um dos estagios na etapa do
caminho mistico: exatamente o periodo da pura contemplacdo, que exige,
necessariamente, um prolongado isolamento, uma necessaria recluséo.

A propria histéria documentada parece negar tais criticas. Os grandes
misticos sempre demonstraram lealdade as suas igrejas. Seu modo de agir, no
entanto, € outro, demonstra liberdade e autonomia no pensar e no agir. Assim se

expressa Underhill a esse respeito:

Aceitarmos suas experiéncias como genuinas envolve uma comunicagao
com o mundo espiritual, uma consciéncia dele, que transcende a
experiéncia normal e parece ser independente da consciéncia religiosa
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geral da comunidade a que pertencem. Misticos conversam com Deus
Como pessoas com uma Pessoa e ndo como membros de um grupo. Eles
vivem conforme um conhecimento imediato, bem mais do que por qualquer
tipo de crenca; por um conhecimento adquirido naquelas horas de
comunicacdo com o transcendente sem mediacdo quando, como eles
dizem, estdo “em unido com Deus”. A certeza que eles conquistaram —
certeza que ndo podem partilhar e que ndo é geralmente difundida — rege
todas as suas reacdes com o universo. (1999, p. 36-37).%

E possivel observar que o modo mistico de ser e agir representa um
diferencial no mundo. As experiéncias dos misticos lhes trazem um determinado tipo
de conhecimento, que néo pode ser obtido de outro modo; e eles sao reconhecidos
pela certeza de que aquilo que viveram é a verdadeira realidade. O mistico genuino
volta-se para o outro, independentemente das diferencas em suas conviccbes e
crencas. Talvez, por isso, passem a impressdo de terem se afastado de suas
comunidades e instituicbes religiosas. Sdo movidos pelo sentimento de identidade
humana, que torna todos iguais e Unicos perante Deus.

Torna-se necessario enfatizar que o fenbmeno mistico é parte fundamental da
realidade de todas as religibes e encontra-se presente também no mundo néo
religioso.

E possivel verificar, na historia humana, individuos, religiosos ou no, que se
prepararam ao longo da vida para experienciar o encontro com Deus, e também
agueles que nao tinham essa intencdo, mas de alguma forma e em algum momento,
0 Mistério se deixou conhecer. Em ambos os casos € evidente a semelhanca das
descricdes de suas experiéncias e da transformacéo produzida em suas vidas.?*

Na literatura consultada, algumas caracteristicas bastante recorrentes do que
estd sendo reconhecido como mistica podem ser indicadas: a primeira, refere-se
sempre a uma experiéncia pessoal, subjetiva e intransferivel; na segunda, o foco é
um encontro direto com Deus, Absoluto, Mistério ou Sagrado, ou seja, com 0
Totalmente Outro, que acontece ao ser humano sem intermediacdes; a terceira, € a
consciéncia evidente da possibilidade de vivenciar tal encontro e estabelecer essa
relacdo de transcendéncia; a quarta, € a indubitavel transformagé&o que ocorre na
vida do individuo, posterior a experiéncia, que pode ser claramente testemunhada

por todos, tanto em nivel pessoal como social; e, por ultimo, a necessidade,

*’Diz ainda a autora que é essa certeza que 0s acompanha, persiste e os sustenta nas dificeis horas
de absoluta escuriddo, quando todo o sentido de realidade espiritual € arrancado. (ibid)
%% Velasco (2009), Underhill (1974), Grin (2012), McGinn (2012), Panikkar (2007).
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acompanhada da extrema dificuldade, de comunicar sua experiéncia em linguagem
comum, limitada por um arcabouco de racionalidade.

Trata-se, a mistica, portanto, de uma experiéncia de unido com Deus, com o
Absoluto, o Sagrado ou o Mistério, vivenciada de forma subjetiva, sem
intermediacdes ou interferéncias de terceiros; e provoca, no sujeito, uma
transformacdo radical e definitiva, podendo gerar consequéncias sociais ou
comunitarias, assim como a certeza de ter finalmente compreendido o sentido da
vida. Misticos adquirem uma consciéncia de eternidade e unicidade, algo né&o
apreensivel no modo ordinério de viver.

Para Bergson (1978), especificamente, os misticos s&o individuos que
ultrapassam os limites da matéria, dando continuidade ao esforco criador e
continuador da proépria vida. Na visdo do fildsofo, a mistica representa 0 passo

decisivo na evolucdo da humanidade.

1.2 GNOSIOLOGIA DO INDIZIVEL: REFLEXOES SOBRE O METODO

Temas relacionados ao conhecimento metafisico, embora objeto de reflexdes
filoséficas, acabaram por tornar-se, por um longo tempo, tarefa de tedlogos
empenhados em atestar a veracidade da doutrina cristd. Ao longo de toda a historia
do pensamento ocidental, esses assuntos foram alvo de debate por outras areas de
conhecimento, sendo um dos pontos centrais da discussdo exatamente 0s aspectos
relacionados a metodologia.

Os debates epistemoldgicos a respeito da possibilidade de existir, na vida
humana, algum tipo de experiéncia preliminar ou imediata, foram recorrentes na
filosofia do século XX, e 0 método sugerido por Bergson ndo se destacou somente
entre os filosofos, mas provocou grandes polémicas também entre tedlogos. A
questdo serd abordada um pouco mais a frente, pois é necessario situar as
discussodes referentes ao método e o estado de suas conclusées no meio académico
ocidental.

Pela constancia e forca com que o0 assunto se impds e permaneceu ha
moderna sociedade industrializada, novas abordagens foram surgindo em
consequéncia do proprio desenvolvimento cientifico, provocando até mesmo
mudancas de paradigmas. As sociedades contemporaneas, totalmente produtoras e

dependentes de tecnologia, assistiram a um forte retorno dos fendmenos religiosos
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que, de maneira obstinada, continuaram ocorrendo, apesar das inimeras previsdes
de completa secularizagéo das sociedades. Desse modo, abordagens de diferentes
areas de estudo passaram a dedicar atencdo especial a temas relacionados a
experiéncias religiosas que apontavam para formas inusitadas de conhecimento e
alteracOes de consciéncia.

A experiéncia mistica, portanto, apresenta dois angulos muito claros que
exercem acdo mutua: o interior, campo onde subjaz a subjetividade, a
irracionalidade e o indizivel, e aquele que se manifesta exteriormente, que é
observado pelo outro, o que compde a esfera social. A urgéncia e dificuldades em
transmitir o que foi vivenciado pelo sujeito da experiéncia ocorrem posteriormente,
desafiando os limites da linguagem humana.

Importa salientar que, para um pesquisador, os problemas despontam com o
proprio conceito de religido, que ainda hoje suscita muita polémica. Embora, em
alguns momentos histéricos, a religido seja um campo identificado com estudos
teoldgicos, as ciéncias humanas em geral dedicaram-se a investigar os fenbmenos a
ela relacionados.

Velasco (2009) afirma ser necesséario estar consciente de que a mesma
palavra religido, aquela que se aplica ao conjunto de fatos reconhecidos pela histéria
das religides, ndo deixa de ser um termo surgido de uma tradicdo exclusiva e que
oferece a esses fatos uma compreensdo contaminada por ela, e, por conseguinte,
incapaz de fazer frente as peculiaridades que envolvem manifestacdes religiosas de
outras tradicoes.

Assim por muitos séculos, o cristianismo foi aceito pelo mundo ocidental como
a religido proeminente, tornando-se parametro e referéncia para o estudo de
qualquer outra religido.

O comprometimento dos tebélogos com o cristianismo desencadeou, em
muitos outros estudiosos, a necessidade de desenvolver investigacoes livres de
compromissos com a fé ou a religiosidade. Auxiliados pela for¢ca do método historico
critico e imbuidos de séria preocupacdo hermenéutica, sentiram urgéncia de romper
os limites impostos até entéo pelas pesquisas teoldgicas.

A ansia de liberdade que evidenciava o crescimento da oposicdo entre ciéncia
e teologia, na verdade, apenas refletiu a velha dualidade néo totalmente resolvida
entre razdo e fé. Algo que ainda hoje se manifesta nos hiatos metafisicos da

modernidade.
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Uzarski (2006) esclarece que o pensamento sistematico sobre a religido que a
tornou um campo objetivo de investigacdo € decorrente de mudancas soécio-
histdricas e ideoldgicas que se estruturaram apos a reforma e se aceleraram com o

iluminismo. Segundo ele,

[...] foi necessario um processo de alienagdo dos intelectuais europeus
da sua heranca religiosa tdo a fundo enraizada na estrutura da
plausibilidade contemporanea, que parecia ser uma “naturalidade
cultural” longe de ser intelectualmente questionada (UZARSKI, 2006,
p.18).

Ainda Uzarski (2006, p. 18), ao citar Otto Brunner, informa o surgimento de
duas subculturas dentro da Cristandade a partir do século XllI: a dos clérigos e a dos
leigos intelectuais, sendo a auséncia de consciéncia histérica a caracteristica dos
primeiros. O movimento dos leigos insistiu na emancipacdo completa da cultura
clerical.

Alimentada pelos ideais iluministas, que procuravam um fundamento comum
a todas as religides histéricas, surge a Ciéncia da Religido,?* que “aproxima-se de
seus objetos por um interesse primario, isento de motivos apologéticos ou
missionarios” (USARSKI, 2006, p. 17).

1.2.1 Ciéncia da Religido: crianca do iluminismo

A Ciéncia da Religido, como disciplina académica institucionalizada, s6 se
estabeleceu na metade do século XIX, nas universidades europeias. A primeira
catedra em Ciéncia da Religido foi instalada em 1873. No entanto, foi o orientalista
alemao Max Muller, indo6logo e filélogo, professor da Universidade de Oxford, quem
introduziu o termo Ciéncia da Religido, no sentido de uma disciplina prépria, no
prefacio do seu livro Chips from a German Workshop, publicado em 1867, em

Londres.?®

% Usarski (2006, p. 16), utilizando a expressdo de Udo Tworuska, denomina a Ciéncia da Religido
“filna emancipada da Teologia”. E lembra, ainda, o autor, que também é chamada de “crianga do
iluminismo”, por Kurt Rudolph, pelo fato de os pensadores iluministas terem sido inspirados pela ideia
de tolerancia religiosa. Nesse volume Usarski detalha o debate histérico que envolve a
institucionalizac&o da Ciéncia da Religido.

% De acordo com Usarski (2006, p. 23), em outra obra, Miller deixa bem claro que “Ciéncia da
Religido teria que ser uma disciplina prépria”.
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Dados histéricos (USARSKI, 2006) mostram que a institucionalizacdo
universitaria da disciplina foi se ampliando pela Europa. A partir de 1886, com o
fechamento da Faculdade de Teologia da Sorbonne e a criagdo das Sciences
Religieuses da Ecole des Hautes Etudes, houve uma aceleracdo da sua expans&o
na Franca. Existem cursos na Bélgica desde 1884 e, na Italia desde 1886, mas
somente em 1924 tornou-se independente da Teologia. Na Suécia, esta
institucionalizada desde 1893. A Inglaterra institucionalizou a primeira disciplina de
religido comparada em 1904, na Universidade de Manchester, mas ainda dentro da
Faculdade de Teologia. Embora na Alemanha, na década de 1880, os
departamentos de Teologia oferecessem semindrios sobre outras religides, somente
em 1910 foi criada a disciplina de Ciéncia da Religido, na Universidade de Berlim.

Foram organizados congressos nessa area e lancados periddicos e
publicacdes, que repercutiram nas comunidades cientificas associadas.

As grandes transformacdes ocorridas no mundo ocidental provocaram o
declinio da hegemonia cristd, que se viu diante de novas tradi¢cdes religiosas,
relatadas por missionarios, etndlogos e antropologos. Esses acontecimentos
contribuiram para o aparecimento de historiadores das religibes, pesquisadores
laicos, que buscavam desenvolver estudos comparativos, com o0 objetivo de
conhecer e reconstruir a historia religiosa da humanidade. A tais estudos foram se
agregando as discussdes da linguistica, da sociologia, psicologia e antropologia. De
certo modo, todas as transformac¢des ocorridas nas ciéncias humanas da metade do
século XIX em diante, muito impulsionadas pelo iluminismo, modificaram
completamente os estudos religiosos. Em uma primeira fase, houve a preocupacéo
excessiva com a instauracdo de um paradigma cientifico que fundamentasse tais
estudos. Surgiram duas posicdes bastante explicitas: uma, que acabou sendo a
substituta da antiga teologia natural e buscava demonstrar a superioridade do
cristianismo sobre as demais tradicOes; e a outra, de base cientificista, procurava
provar a ndo essencialidade da religido.?® E bastante compreensivel que ambas
tenham desaparecido.

O grau de exigéncia quanto a clareza cientifica e metodologica exercido sobre
todas as disciplinas da area de humanas, no final do século XIX, precisa ser

observado atentamente. A psicologia se encontrava, em muitoS momentos,

26 Segundo Filoramo e Prandi (1999), as duas posi¢6es resultaram do positivismo e do evolucionismo
cientifico.
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imbricada com as pesquisas neuroldgicas e experimentais, em busca de um
fundamento que |he fornecesse a necesséaria seguranca cientifica diante das
pressdes positivistas. A propria expressao “ciéncia’ da religido, no singular, denota
essa necessidade de fornecer aos estudos religiosos uma conotacéo cientifica que
pudesse ser reconhecida e validada em uma sociedade cada vez mais mecanicista.

Em uma reagdo ao radicalismo, resultante da teoria da evolugdo, e ao
extremo reducionismo positivista, surgem autores - denominados vitalistas e
espiritualistas - argumentando em favor da existéncia de leis vitais e ndo mecanicas.
Entre eles desponta Bergson, com o conceito de élan vital,?’ cujo significado se
identifica com o impulso criador e apresenta a propria mistica como o verdadeiro
conhecimento metafisico. Para Bergson, o objetivo da metafisica € ultrapassar os
conceitos para atingir a intuicdo. E a intuicdo ndo é mera abstracdo, mas
conhecimento imediato derivado do mergulho interior.

Fundamental para o desenvolvimento dos estudos em Ciéncias da Religido é
a obra do holandés van der Leeuw,?® que, no seguimento de Dilthey pelo
reconhecimento das ciéncias do espirito, defende o sentido e o significado
especifico das experiéncias vividas, estabelecendo, assim, a autonomia da religido.

No mundo contemporaneo, ainda, ocorrem debates e discordancias sobre o
campo de estudo da religido, procurando estabelecer, epistemologicamente, se o
correto seria Ciéncia da Religido ou Ciéncias da Religido. De acordo com Filoramo e
Prandi (1999), o problema epistemoldgico das Ciéncias das Religifes se instalou no
inicio do século XX, ap6s a crise do positivismo. Para eles, falar em Ciéncia da
Religido pressupde a existéncia de um método cientifico e um objeto unitario. Ja
Ciéncias das Religides, deriva da existéncia tanto de um pluralismo metodolégico
guanto do pluralismo de objeto. Os autores acreditam que, no plano da investigacao

empirica, é impossivel construir uma unidade.?

2 Bergson desenvolve seu conceito de élan vital principalmente na obra Evolugcdo Criadora (1964),
onde consta que os académicos franceses que apresentaram sua candidatura ao Nobel defendem
ggue Bergson fundamentou a metafisica na experiéncia interior e restaurou o espiritualismo.

Van der Leeuw, com sua clareza epistemoldgica,“ndo impde diretamente a centralidade da teologia

[...] mas faz a mediagdo de sua perspectiva no interior de um sistema de pensamento mais adequado
a complexidade da vida histérico-cultural”. (Compéndio de Ciéncia da Religido, J. D. Passos; F.
Usarski (orgs.), 2013, p. 85).
? Filoramo e Prandi (1999, p. 13) concluem que “as ciéncias das religides ndo constituem uma
disciplina a parte, fundada, como gostaria a tradigdo hermenéutica orientada [...] na unidade do objeto
(a religido) e na unidade do método (a compreensdo hermenéutica). Antes, ela é um campo
disciplinar e, como tal, uma estrutura aberta e dindmica”.
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Entretanto, a busca de unidade em estudos relacionados a religido
comparada tem se mostrado um pressuposto perigoso e contraditorio, quando
observada a propria diversidade da experiéncia humana.

Objetiva-se, todavia, conhecer exatamente como se processa a mistica e 0
que ela significa para os sujeitos, independentemente de ser possivel estabelecer
um conjunto Gnico de conhecimento e/ou uma categoria abrangente ou universal. E
preciso ter cautela, pois a busca de certezas e verdades absolutas sdo tracos
remanescentes do positivismo, o que nao significa, contudo, clareza e objetividade
metodoldgicas ou a construcdo de um conhecimento seguro. Estamos, aqui,
exatamente no campo das incertezas.

A religido em si apresenta-se como tema de dificil compreensdo, como se
pode verificar pela discussdo metodoldgica que a envolve e se estende até este
momento. A mistica, como fendmeno marcante de todo o universo religioso e
essencialmente complexo, pois também ocorre no mundo profano, une aspectos
empiricamente inobservaveis, como a subjetividade e o mistério. Nesse aspecto, é
compreensivel o esforco empreendido por muitos autores, entre eles Bergson, para
que fosse aceito o testemunho dos misticos como material de estudo da metafisica.
No entanto, a busca pela construcdo de uma metodologia segura, capaz de explicar
fenbmenos metafisicos, estendeu-se ao longo da historia, atingindo niveis extremos
nos anos 1970 (TERRIN, 1998). Agqueles foram anos ricos em polémicas e
discussbes metodoldgicas a respeito do fendbmeno religioso.

Hoje, porém, em tempos de globalizacdo, h4 uma retomada de questdes
relacionadas as religides, muito em funcdo do acentuado pluralismo cultural que se
instalou na Europa e nas Américas. O contato com novas culturas e suas religides
especificas trouxe as discussdes um aspecto novo: a migracdo de uma instituicdo
para outra, a relacdo com um mercado consumista de bens simbdlicos,
representados por novas igrejas cristds, e um crescente numero de individuos que
nao se filiam a instituicbes religiosas, mas vivenciam suas crencas de forma
independente e subjetiva. A opgéao religiosa tornou-se, definitivamente, uma questao
pessoal e de carater particular, o que exige um novo olhar do pesquisador, pois a
metodologia pode se apresentar como algo cristalizado, incapaz de lidar com
aspectos tao vivos e mutaveis quanto os que resultam da subjetividade humana.

E claramente constatavel que os anseios pela transcendéncia, as indagacées

a respeito do mistério da vida, a necessidade de ver respondidas questdes basicas,
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como ‘de onde vim’ e ‘para onde vou’, permanecem ocupando o0 centro da existéncia
humana. Torna-se, portanto, compreensivel que discussdes de método e de
disciplinas especificas no estudo das religides ocupem sistematicamente o interesse
de individuos comprometidos com a pesquisa e a construcdo do conhecimento
humanao.

Assim, uma pesquisa nessa area apresenta ao estudioso contemporaneo a
necessidade de estar atento ndo somente aos fatos historicos e debates
metodoldgicos, mas também as circunstancias de vida em um mundo mergulhado
no individualismo e dependente da ciéncia e da tecnologia, onde surgem
movimentos fundamentalistas, cujas acdes violentas desafiam qualquer
compreensao dentro da esfera religiosa e atestam a ineficiéncia das politicas

publicas de prevencéo ou repressao.

1.2.2 A Complexidade do Fenémeno

A busca da objetividade académica deve considerar de forma efetiva as
pressdes exercidas pelo ethos do proprio pesquisador. E essencial ser meticuloso
com relacdo as limitacdes do proprio pensamento e de axiomas e paradigmas que
norteiam seu trabalho. Ter consciéncia, por exemplo, de ser fruto de uma sociedade
ocidental crista patriarcal e, hoje, totalmente pluralista. O peso do logos cartesiano
na busca do conhecimento, mesmo tratando-se da opc¢ado por uma postura
fenomenoldgica, pode influenciar o modo de proceder, inclusive na escolha e
interpretacéo dos diferentes relatos misticos.

A sociedade ocidental é resultado da racionalidade cientifica, que atingiu seu
apogeu no positivismo. Embora posturas criticas evidenciem o0s desacertos
positivistas, eles ainda interferem ndo s6 na pesquisa académica em geral, mas
também na formacdo de sujeitos de orientacdo exclusivamente racionalista. O

processo de obtencdo de conhecimento, fixado em rigidas regras empiristas e

D

sustentado pela légica, permanece entre os fundamentos basicos do que

considerado cientifico nas areas de humanas, apesar de toda critica elaborada

D

constantemente citada de Thomas Khun (2001).*°

% Khun desenvolve uma critica cuidadosamente elaborada do conhecimento cientifico, em que
aponta a existéncia de ‘paradigmas’ preestabelecidos que fundamentam o trabalho dos
pesquisadores.
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Ruiz (2004) afirma que a racionalidade ou entronizacdo do logos procurou
destituir de valor logico, epistemolédgico ou ontolégico qualquer aspecto simbdlico ou
referéncia ao mundo do imaginario. Por muitos, e de muitas maneiras, os relatos
misticos foram e ainda s&o considerados fruto da imaginacao, e esta, identificada
como mera fantasia.

A andlise psicoldgica decorrente das teorias freudianas perpetuou, durante
muitos anos, a patologizacdo das experiéncias misticas, por julga-las resultado de
conflitos ndo resolvidos no desenvolvimento psicossexual infantil.

Por um longo tempo, o mundo psiquiatrico considerou patolégicas® as
experiéncias de alguns dos misticos mais conhecidos da histéria das religides. As
visbes de Hildegard Von Bingen foram atribuidas as suas violentas crises de
hemicrania; Sao Jodo da Cruz foi chamado de degenerado hereditario; Santa Teresa
d’Avila teria sido uma psicética histérica; as experiéncias misticas de Maomé seriam
resultado da epilepsia (GROF, 1999).

Sao ‘diagnosticos’ relacionados a pressdo exercida pelos parametros
cientificos do inicio do século XX, quando havia uma exigéncia de estudos
psicolégicos de base empirica, determinantes do que poderia ser considerado um
comportamento ‘normal’ do ser humano.

Embora, a partir do final do século XX, tenha havido uma intensificacdo nas
pesquisas desenvolvidas pelas neurociéncias® por meio de técnicas avancadas de
exames e mapeamento do cérebro, trazendo novas informacBes sobre seu
funcionamento, sobre a consciéncia e suas diferentes manifestacdes, ainda persiste
certa postura de desconfianca e descrédito relacionada a experiéncias de
transcendéncia, contribuindo para o ceticismo e o preconceito.

Desse modo, referindo-se a tentativa de alguns cientistas atuais de explicar a

mistica como um epifendmeno do cérebro, Terrin afirma que essa teoria,

[...] a0 apoiar-se em uma concepc¢ao organicista e neurobiolégica da vida do
espirito como um todo, torna-se estranha e dificilmente conciliavel com o

% Bastide (1959) analisa de forma detalhada questdes relacionadas & tese patoldgica no universo
mistico, em seu livro Os Problemas da Mistica.

% Damasio (2000, p. 425) explica que “a consciéncia vem sendo um importante tema da filosofia, mas
até pouco tempo atras, pouquissimos neurocientistas haviam trabalhado com ela. Por um breve
periodo do século XX, especialmente nas décadas de 1940 e 1950, a neurociéncia dedicou
consideravel atengdo aos estudos da consciéncia. [...] 0 que hoje se conhece como o campo dos
estudos da consciéncia foi criado ao longo da década de 1980 por um punhado de fildsofos e
cientistas, de maneira independente, sem que planejassem e inesperadamente”.
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mundo espiritual e religioso, devido aos impedimentos e as restrigbes de
sentido em nivel espiritual que poderia provocar (TERRIN, 1998, p. 144).

O neurobidlogo contemporaneo Damasio (2004), em seus estudos sobre o
cérebro e niveis de consciéncia, admite ser embaracoso neurologizar as

experiéncias religiosas. Assim se posiciona o cientista:

E desagradavel [...] identificar Deus com um centro cerebral e justificar
Deus e a religidio com base nos dados da neuroimagem funcional. E os
processos fisioldgicos por trds do espiritual ndo explicam o mistério da
vida, mas apenas revelam [..] a ligagdo com o mistério (DAMASIO,
2004, p. 297-300).

Sendo, os humanos, seres essencialmente visuais, h4 uma tentativa de
considerar verdadeiro apenas o que pode ser visto e tocado. No entanto, na relacéo
com o mundo, as pessoas atribuem significados, compreendem a realidade, obtém
verdades e as manifestam por meio de linguagem simbdlica.

E a juncdo simbodlica, diz Bartolomé Ruiz (2004, p. 134), que proporciona
sentido pleno a realidade fraturada. “O ser humano, ao conferir um sentido as
coisas, realiza uma juntura simbdlica com o mundo [...] confere uma nova unidade
ao que estava distante”. A fungao simbdlica se constitui em instrumento de equilibrio
psicossocial (CASSIRER; JUNG apud BARTOLOME RUIZ, 2004).%

O objeto de estudo da mistica sdo relatos pessoais, portanto, mediados pela
linguagem e repletos de simbolos. E preciso estabelecer a importancia do symbolon
nao sb nos estudos religiosos especificos, mas na compreenséo da vida humana em
geral.

A imposicdo de um pensar homogeneizante, baseado no logos, contribuiu
para a fragmentacdo da psique humana moderna. Na mesma medida em que
ocorreu uma certa perda de intensidade na capacidade humana de produzir
simbolos que atribuissem sentido a vida, aumentou o individualismo e a alienagéo
social. O peso da racionalidade e o entusiasmo pela técnica e pela ciéncia
aprofundaram um ja esbocado periodo de secularizagdo no mundo ocidental,
criando, nos individuos, uma desconfianga relacionada as suas verdades subjetivas.

Como afirma Eliade (1992), porém, um homem exclusivamente racional é

uma abstracdo. Segundo esse autor, o0 homem vive uma inextinguivel sede

% Conforme Cassirer e Jung (apud Bartolomé Ruiz, 2004, p. 146), “A doenca mental nada mais € do
que a perda ou disturbio da fungéo simbdlica”.
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ontoldgica, € sedento de Ser. Ou, conforme complementado por Bartolomé Ruiz
(2004, p. 130): “[...] sempre existe uma certa dimensdo de sacralidade na forma
como o ser humano se relaciona com o mundo”.®*

Essas consideracfes parecem fornecer uma explicacédo clara e coerente para
0 entendimento das inUmeras experiéncias misticas que ocorrem no mundo profano,

totalmente desvinculadas da fé ou de qualquer sistema religioso.

1.2.3 A Opcéo pelo Mistério

A grande variedade de experiéncias misticas documentadas® proporcionou,
no final do século XIX e ao longo do século XX, o surgimento de diferentes
abordagens e questionamentos por parte das ciéncias das religides, das teologias,
da sociologia, da fenomenologia da religido e, ainda, outras pesquisas especificas
da filosofia, da psicologia e de estudos comparativos. O impacto das informacdes
surgidas sobre o comportamento religioso de povos fora da Europa aprofundou
guestionamentos e a vontade de conhecer esse humano, particularizado em cultos
especificos, e em suas formas diferenciadas de compreender o mundo.

Mesmo em uma area de estudo tdo peculiar quanto a religido, que envolve,
especificamente, experiéncias pessoais, 0s pesquisadores se veem pressionados
por paradigmas cientificos, oriundos do positivismo e que criaram especialistas. Tais
paradigmas ainda imp6em métodos e exigéncias das ciéncias naturais que,
certamente, reduzem e limitam qualquer tipo de estudo relacionado a subjetividade
humana. Desse modo, é possivel perceber que, em religido, além do parametro
cientifico, muitas vezes equivocado, também ha a interferéncia da fé do pesquisador
e de seu envolvimento com sua proépria tradicdo religiosa, dificultando, assim, uma
postura objetiva, desvinculada de sua escala de valores, pois ndo consegue admitir

mudanca em seus rigidos paradigmas.®

**Bartolomé Ruiz (2004) discorda de Weber com relagdo ao desencantamento do mundo. Afirma que
o desencantamento sera sempre relativo. Argumenta que (p.129) “A desconstrucdo da visdo mitico-
magica ndo desencadeou um processo de anulacgédo total da dimenséo simbdlica do ser humano, pois
0 simbolismo nao € superavel, [...] mas o modo antropolégico e social de se relacionar com o mundo
e de transformé-lo”.

% Antropologos como Malinowski, Turner, Lévy-Bruhl, Marcel Mauss e Levis Strauss buscaram em
suas pesquisas compreender o ‘pensamento nativo’. Como afirma Geertz (1989, p. 89), “‘um dos
maiores problemas metodolégicos ao escrever cientificamente sobre religido € deixar de lado, ao
mesmo tempo o tom do ateu da aldeia e o do pregador da mesma aldeia”.

% Thomas Kuhn (2001, p. 115) alerta para a dificuldade do cientista em de abrir mdo de seu
paradigma e reconhecer os momentos de crise que envolvem sua pesquisa. Cita o proprio Einstein,
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Pode também ocorrer a atribuicdo de graus de hierarquia entre esta ou aquela
religido, esta ou aquela experiéncia, este ou aquele mistico. ISso acontece com mais
evidéncia em relacdo aos fenbmenos que ndo pertencem ao universo religioso do
pesquisador.

A questdo que se impde desde o inicio, e que somente uma cuidadosa
metodologia pode minimizar, refere-se exatamente as dificuldades de comparacéo
entre experiéncias de tradi¢cdes tdo variadas. Existe a possibilidade de concluir que
nem tudo neste mundo humano tdo diversificado seja passivel de comparacédo. E
uma questdo que permanece, mesmo que subjacente, nas tentativas de
compreender a esséncia da mistica.

Todo estudo, necessariamente, implica interpretacdo. E ndo se trata aqui de
discutir questdes hermenéuticas, mas apenas de salientar a influéncia da historia de
vida do pesquisador em geral e seu papel na andlise e conclusdo dos dados obtidos.
Em se tratando da mistica, temas que envolvem emocdes, sentimentos e afeto ndo
devem ser ignorados.

Da mesma forma, areas especificas, como historia, teologia ou antropologia,
tentam construir analises que abranjam todo o universo religioso pesquisado,
apresentando respostas que, na verdade, deixam abertas varias questdes. Os
relatos de mistica profana causam desconforto para o pesquisador que segue, por
exemplo, rigidos parametros teoldgicos. Alguns estudos de Grof (2000) descrevem
relatos de individuos saudaveis que, apos a ingestdo de LSD, apresentaram
conteldo semelhante as descricdes de experiéncias misticas religiosas. S&o
estudos que podem provocar a incébmoda constatacdo de que conteudos de
natureza religiosa também sdo desencadeados, externamente, por substancias
quimicas.

Por outro lado, é possivel ocorrer uma exacerbada psicologizacdo das
experiéncias misticas, estimulada pelo préprio desenvolvimento das neurociéncias, 0
gue contribui para a insistente tentativa de transformar algumas dessas experiéncias

em meros fenbmenos cerebrais, como ja foi observado.

quando confrontado com as novas teorias quanticas de Heisenberg: “Foi como se o solo debaixo de
nossos pés tivesse sido retirado, sem que nenhum fundamento firme, sobre o qual se pudesse
construir, estivesse a vista”.
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A filosofia, do mesmo, modo reduz a compreensédo do Mistério a um Absoluto,
racionalizado e isento do afeto, parte essencial da experiéncia mistica, limitando-a
aos seus aspectos de conhecimento noético.

Realmente ndo convencem teorias cujos métodos buscaram enquadrar as
diferentes manifestacbes religiosas na categoria mais ampla, ‘religido’, apenas
descrevendo, comparando e classificando, sem a preocupacao de elaborar um
entendimento mais profundo das questdes subjacentes ao proprio fenbmeno. A
comparacao ja implica interpretacdo. O que esta subjacente as determinacfes do
pesquisador diante de suas escolhas sobre ‘0 que’ se encaixa ‘nesta’ categoria e
nao ‘naquela’, é uma pergunta que revela a existéncia de critérios interpretativos
sutis, ndo elaborados com o necessario distanciamento. A mera classificacdo néo
abrange o contexto em que ocorre o fendmeno, permitindo uma interpretacéo
subjetiva, baseada em critérios cientificos, as vezes muito vagos, que nao
contemplam a complexidade do fenémenao.

Historicamente, a grande quantidade de relatos resultantes dos trabalhos de
etndlogos e antropdlogos que, em suas viagens, entraram em contato com
diferentes povos e tradigbes, mostrava que os estudos religiosos estavam diante de
fendbmenos que se apresentavam em formas multiplas, mas, simultaneamente,
convergiam para um mesmo ponto. Os estudiosos perceberam naquela grande
variedade de formas algo a que Velasco (in FRAIJO, 2010) atribuiu um certo
parentesco, um ar de familia, que permitia serem classificadas como diferentes
formas de um mesmo fato.

Fendmenos que demandavam, portanto, para seu estudo, a exigéncia de um
método que contemplasse ndo apenas as descricdes e categorizacdes historicas,
mas um aprofundamento capaz de revelar o entendimento de seus significados.

O fundamento metodolégico da fenomenologia da religido reside na
apreensdo do fendbmeno como uma experiéncia vivida. Nao se trata de um mero
objeto de estudo, é imprescindivel a observacdo e compreensdo da experiéncia
como vivenciada pelos sujeitos e suas comunidades. E uma metodologia que
acredita ser possivel chegar a esséncia do fendbmeno, a sua verdade propria, pois
estuda toda a variedade de formas com as quais se apresenta e todos os elementos

gue interferem em seu desenvolvimento.
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Como afirma Velasco (2009), a palavra religido, para o fenomendlogo da
religido, ndo contém a definicdo de uma esséncia, que se encontra no cerne das

religides e de suas diferencas.

Desse modo, a palavra “religidao” nao se refere a um conceito univocamente
efetivado nas diferentes religides. Constitui antes uma categoria
interpretativa, dotada de um conteldo preciso, efetivado de forma analdgica
nas diferentes religides. (VELASCO, 2009, p. 46).*’

Velasco (in FRAIJO, 2010) resume a abordagem da fenomenologia da religido
em trés passos: descobrir os elementos comuns das diferentes manifestacées do
fendmeno religioso por meio de uma comparagdo sistematica e cuidadosa de todas
essas manifestacdes, utilizando-se de recursos da histéria das religibes e das
ciéncias das religides; depois, procurar captar as relacbes que guardam entre si
esses elementos comuns, a lei interna que rege sua organizacao; e, por ultimo,
tratar de apreender o significado presente neles e no respectivo mundo humano, o
ambito de realidade que constituem.

A mistica, enquanto campo de estudo, €, por muitos, considerada um
fendmeno especifico que ocorre dentro dos sistemas religiosos. Nao representa um
fenbmeno a parte. No entanto, Bergson e também James demonstraram que essa
ideia ndo € inteiramente correta. Para esses autores, as religibes surgem das
experiéncias misticas, que, em muitos casos, acabam por se tornar experiéncias
fundantes. Porém, e isto é essencial com relacdo ao significado humano desses
fenbmenos, um grande numero de tais experiéncias ndo origina nenhuma religido ou
seita, tornando-se unicamente um profundo elemento transformador na vida do
individuo.

A mistica, portanto, € um fenbmeno que exige um estudo multidisciplinar. Sao
inUmeros os elementos que envolvem essa experiéncia, e o risco de fornecer uma
visdo parcial € muito grande, quando o fenbmeno é analisado sob a perspectiva de

uma determinada area de conhecimento, incapaz de obter a visdo de conjunto.

% Velasco (2009) salienta a importancia de compreendermos que o0s termos s&o mais do que meras
palavras. S&o simbolos da experiéncia humana acumulada em épocas e culturas especificas. Alerta
para o fato de que devemos estar conscientes de que s6 podemos falar nosso proprio idioma e que
este ndo esgota o0 aspecto universal da experiéncia humana. Palavras como filosofia, religido, arte,
mistica, Deus, homem e outras tém conotagdes diferentes em diferentes culturas e regides, e nao
necessariamente se referem ao mesmo objeto e sdo passiveis de comparacdo ou proporcionam o
mesmo entendimento.
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Desse modo, o cientista da religido, consciente das possibilidades e
limitacdes de suas diferentes areas de investigacao, deve manter, como parametro
de seus estudos, uma abordagem fenomenologica.

Quando, em 1889, em sua tese de doutorado, Bergson (2011) reconhece a
existéncia de dados imediatos da consciéncia, admite ser possivel uma experiéncia
imediata. Para Bergson, essa experiéncia primeira € a intuicdo, que ele sugere como
o meétodo necessario a reflexao filoséfica. Ou seja, é a propria experiéncia interna,
gue néo se restringe a si mesma, mas também a tudo o que € dado sem mediacéo.

A mistica se enquadra, pois, de acordo com Bergson, na categoria das
experiéncias que ocorrem sem nenhum tipo de intermediag&o.

A presente pesquisa, embora percorrendo os caminhos da fenomenologia da
religido, pressupondo a veracidade dos testemunhos, conforme fundamentado por
Michel de Certeau (2006), procura manter como fio condutor a intuicdo bergsoniana
enquanto postura metodoldgica. A alteridade manifestada nas experiéncias misticas
sera identificada pelo termo Mistério. Desse modo poderdo ser contempladas tanto
as experiéncias das religibes monoteistas quanto das demais religides, incluindo
também os exemplos da mistica profana.

As consideracfes até aqui expostas possibilitam conhecimento e explicacbes
plausiveis para as muitas experiéncias misticas que acontecem no mundo profano,
totalmente desvinculadas da fé ou de qualquer sistema religioso. H4 o exemplo do
Movimento Nova Era,® gue surgiu nos anos 1960, teve seu apogeu como
movimento de massa nos anos 1980 e forneceu muitos relatos de experiéncias
acontecidas fora das tradicdes religiosas, caracterizando-se por manifestar uma
sensibilidade inteiramente impregnada de espiritualidade mistica.

Bergson (1978) oferece meios para a compreensdo do que € a mistica. Seu
método, a intuicdo, abre a possibilidade de conhecimento dessa complexa
manifestacéo de religiosidade humana enquanto area de estudo, por suas diferentes
expressdes, mantendo um dialogo permanente com a experiéncia vivida. A busca
das fontes, a leitura dos misticos, a contextualizagdo histérica, a classificacdo dos

fatos, sdo passos necessarios em qualquer pesquisa.

®u.la religiosidade de hoje tenta o caminho privilegiado de um novo ingresso na sociedade por
meio da vivéncia experiencial e das caracteristicas misticas que lhe s&o préprias”, diz Terrin (1996, p.
184), referindo-se ao Movimento Nova Era.
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O testemunho da experiéncia contido nos relatos é parte fundamental da
abordagem bergsoniana, mas n&o a esséncia. O desenvolvimento de um tipo
diferenciado de linguagem convida o estudioso a distanciar-se de conceitos
aprioristicos e sentir a experiéncia, alinhar-se com o mistico em seu encontro com a

alteridade, para depois, entdo, proceder a sua analise.

1.3 EXPRESSANDO O INDIZIVEL: A LINGUAGEM

O modo de se expressar do mistico desperta muito interesse ndo s6 de
tedlogos e filosofos, mas também de linguistas, pois a forma como relata sua
vivéncia, a maneira de comunicar aquilo que foi experienciado chama atencao por
apresentar uma linguagem, na maioria das vezes, completamente paradoxal. A
aparente falta de nexo, de logica e constantes contradicdes sdo as caracteristicas
comuns dos relatos misticos. No entanto, esse é o principal material de estudo do
fenbmeno, as Unicas informacfes disponiveis se encontram nos relatos pessoais,
por escrito ou, em se tratando de tradicdes orais, pela observacdo e registro de
etndlogos e antropologos.

A caracteristica que se sobressai de modo mais marcante na vida de um
mistico € a certeza interior de ter vivido aquela experiéncia. Ele pode afirmar que
nao ‘ouviu’ nada de outros a respeito do que viveu, mas que ‘viu com seus proprios
olhos’. Refere-se a ardua tarefa de descrever o que viveu, porgue s6 entenderiam
agueles que passaram pela mesma experiéncia. De alguma forma, o sujeito da
experiéncia é acometido pela penosa incapacidade de comunicar o que aconteceu.
E nédo se trata apenas de um obstaculo de linguagem. Embora pareca ndo encontrar
os termos adequados para descrever algumas das manifestacdes por ele vividas, 0s
obstaculos transcendem questbes relacionadas com a fala. A clareza interior é
proporcional a situacao aflitiva de transpor, para um codigo linguistico, a experiéncia
vivida. Trazer a memoria 0 que experienciou ja implica um nivel de consciéncia que
ofusca e confunde a inteligibilidade. Esses seriam, por certo, 0s aspectos irracionais
da apreensdo do Sagrado a que Otto (2007) se refere, embora o proprio termo
sagrado ndo se constitua em um conceito que reflita unanimidade entre os autores.

Assim, também a analise de Otto sofreu muitas criticas, por seu referencial
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exclusivamente cristdo, resultante de um contexto histérico e social bastante
especifico.*

O sujeito que vivencia tais experiéncias sabe que aquilo que ocorre no seu
interior e desencadeia sensacdes corporais e emocdes até entdo desconhecidas, faz
parte de uma realidade que ndo acontece em conformidade com o que é
considerado natural. Sabe que nada é planejado ou resultante de atos humanos — é
algo que se deixa conhecer. O mistico tem plena consciéncia do Mistério e sente a
urgéncia de expressa-lo.

Santa Teresa d’Avila (2010) muitas vezes se posicionava contra a opini&o dos
‘letrados’, assegurando a veracidade de suas afirmacdes, porque ‘o sabia por
experiéncia’. E dizia com seguranca que s poderia ser compreendida por aqueles
gue tiveram alguma experiéncia.

Os pesquisadores afirmam que os misticos travam verdadeiras batalhas com
a linguagem e o reducionismo a que estd sujeita uma experiéncia de
transcendéncia, quando é submetida a um arcabouco da logica e racionalidade
humanas. No entanto, todos os documentos conhecidos ao longo da histéria
mostram nao ser essa uma batalha perdida. Ao contrario, o reducionismo e as
limitagBes impostos pela linguagem exigiram do mistico uma resposta criativa por
meio, especificamente, dos simbolos — a principal caracteristica de seus relatos. A
escrita mistica se enquadra em varios géneros literarios, como prosa, poesia e
autobiografias.

A expressdo da experiéncia, no entanto, torna-se um diferencial. Estara
submetida a religido e a cultura onde o sujeito estd inserido. A experiéncia €
mediatizada pelo que o sujeito é, e sua maneira de descrevé-la sera repleta dos
simbolos, signos e mitos que formaram sua histéria pessoal. O simbolo, diz Croatto
(2001, p. 83), localiza-se “entre o totalmente Outro e o sujeito humano que o
experimenta”. E sempre um mediador. A prépria relagdo de imanéncia ou
transcendéncia com o Mistério sera compreendida e interpretada de acordo com a
estrutura cultural do sujeito experienciador, enfatizando sempre que os simbolos ndo
sdo meros conceitos, sua realidade ndo é simplesmente a representagédo de algo

objetivo nem mera transcri¢cdo subjetiva. E o resultado de uma experiéncia vivida por

% Usarski (2006) afirma ser necessario ter consciéncia de que o conceito do ‘sagrado’ esta vinculado
a determinada ‘escola de pensamento’, no caso de Otto, a uma abordagem roméntica e
sentimentalista vinculada a Schleiermacher, o que impede sua universalizagao.
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uma consciéncia ‘que sabe’ do que se trata, a ‘que’ se refere e ‘de que modo’ se
refere aquilo. Simbolos, portanto, remetem sempre o olhar a outro significado, a algo
gque nao se encontra aqui, mas que existe dentro do sujeito de modo
permanentemente atualizado. Exatamente o que o mistico procura evidenciar refere-
se a algo que so é claro para quem viveu a experiéncia. A experiéncia se mantém
atualizada dentro dele e exige ser comunicada.

O simbolo proporciona a captacdo de algo desconhecido, diferentemente da
metafora. Esta apresenta tracos ja observados, que reforcam um sentido dado de
forma semelhante a um outro elemento. Por exemplo: ‘aquelas luzes azuis brilhantes
de seu rosto fixaram-se em mim’; ou ‘sua pele € um veludo aconchegante’. A
metafora € uma comparacdo evidente. As mesmas caracteristicas podem ser
atribuidas a diferentes elementos sem perder o sentido primario. A palavra é retirada
de um contexto ja estabelecido e transportada a outro, sem a perda do significado
original. Por isso, as metaforas sdo fartamente utilizadas pelo mistico.

Certeau (2006) é enféatico ao considerar que a mistica €, prioritariamente, um
assunto de linguagem, pois a manifestacao se da pela relacdo com o outro. O outro,
aquele ‘siléncio’ que s6 o mistico escuta e busca expressar. A fala, portanto,
desempenha um papel fundamental na mistica, sendo determinante em qualquer
estudo.

A necessidade de clareza nas descricbes permite que o mistico, em sua
criatividade intuitiva, provoque verdadeiras transformacdes na prépria linguagem.
Velasco (2004, p. 19) afirma que a incansavel luta dos misticos com as palavras ndo
implica um “naufragio” de sua linguagem, ao contrario, “liberta forgas criativas que
originam uma linguagem nova, despertam suas capacidades expressivas e
conduzem ao limite o poder significativo das palavras [...]". O autor se refere a
verdadeiras transmutacfes que ocorrem na linguagem, em que 0 mistico se utiliza
de todos os tipos de recursos, como, adjetivos, superlativos, signos de admiracéao e
outros.

Sao, pois, caracteristicas essenciais da linguagem mistica as metaforas, os
paradoxos e o oximoro. A profunda e delicada invencdo de palavras que se
contradizem reflete a dificuldade de descrever algo que nédo se submete as leis

naturais.*

“° 0 Pseudo Dionisio Areopagita (2005) foi quem cunhou o oximoro talvez mais célebre: ‘treva
superluminosa’, para referir-se a divindade.
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A Teologia Negativa ou Teologia Mistica desenvolvida por Pseudo Dionisio
Areopagita se refere a impossibilidade de obtencdo de conhecimento do Inefavel, ou
seja, “da impossibilidade de pensarmos e dizermos como € a esséncia (natureza) de
Deus, pois ela transcende o universo das coisas” (SANTOS, 2004, p. 40). Esse tipo
de teologia néo reflete uma analise dialética, e sim uma experiéncia vivida.

A linguagem apofatica, caracteristica da Teologia Mistica, ndo representa
uma declarada contradicdo em relacdo a linguagem catafatica. Elas sdo analogas.
Afirmar que Deus € Bondade e Beleza e ao mesmo tempo negar. Deus nao é
Bondade nem Beleza, na Teologia Mistica ndo significa uma simples contradicéo, &
‘uma clara e racional percepgao de que Deus transcende infinitamente as
possibilidades do conhecimento humano” (SANTOS, 2004, p. 36). “A Deus nao o
podemos conhecer, ndo o podemos ver; podemos saborea-lo, porém nao domina-lo.
O apofatismo n&o é um luxo dos misticos”, afirma Panikkar (2007, p. 137).

Velasco (2004) insiste em que os paradoxos e outras figuras de linguagem
seriam 0s recursos utilizados pelos misticos ndo sO para tornar evidente a
insuficiéncia da linguagem para expressar a experiéncia por eles vivida, mas como
um meio de demonstrar a profundidade da realidade atingida e a emocao e energias
qgue nenhuma outra experiéncia é capaz de provocar no ser humano.

Juntamente a questdo conceitual, este primeiro capitulo tem a intencdo de
conhecer o mistico. Como surge e se comporta esse individuo que chegou a ser
chamado, por Bergson, de ‘privilegiado’? Além de uma expressao oral e escrita
Unica e de comportamento diferenciado, esses homens e mulheres apresentam
maneiras de ser que, de algum modo, espelham a experiéncia vivida. S&o seres
distintos que alcancaram algo na vida que parece ser inacessivel no cotidiano das
pessoas comuns. E preciso mostrar, aqui, a forca por eles demonstrada, a placida

certeza e a vigorosa criatividade.

1.3.1 Mistico: O Inesperado Vigor Criativo

E bastante comum que o mistico, independentemente de sua cultura ou
religido, apresente uma afligdo muito grande diante da necessidade de comunicar
sua experiéncia. Sofre por ndo ter a convic¢do de estar sendo fiel ao descrever o
que vivenciou ou pela percepcado de que nao foi amplamente compreendido. As

limitagcdes da linguagem criam a angustia de n&o obter sucesso na transmissao, aos
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outros, da veracidade do conhecimento adquirido na experiéncia. Tem plena
consciéncia de que aquilo que vivenciou ndo pode ser transferido, mas deve ser
comunicado do melhor modo possivel, mesmo com as limitacdes impostas pela
linguagem.

A questdo que se apresenta ao mistico e o aflige é sobre a melhor maneira de
descrever o que viveu com a maior veracidade e compreensdo, sem perder a
clareza com que foi agraciado.

Desse modo, 0s misticos se referem a um tipo de conhecimento adquirido,
que poderia ser descrito como uma compreensdo do incompreensivel ou a
possibilidade de comunicar o que € indizivel. Santa Teresa assim descreve uma

experiéncia contemplativa:

[...] e também algumas vezes lendo, vir inesperadamente um sentimento da
presenca de Deus que de maneira nenhuma eu podia duvidar de que
estivesse dentro de mim ou eu mergulhada n’Ele. Isso ndo era como uma
visdo. Creio que chamam de ‘teologia mistica’. Suspende a alma de
maneira que parece estar toda fora de si. A vontade ama. A memoria me
parece estar quase perdida. O entendimento ndo discorre, a meu parecer,
mas nao se perde. Mas como digo, ndo opera, antes fica como espantado
com o muito que entende. Porque quer Deus que ele entenda que, daquilo
gue Sua Majestade |he apresenta, ndo entende coisa alguma. (SANTA
TERESA D’AVILA, Vida, 2010, 10, 1).

Nos relatos misticos de diferentes culturas, ha evidéncias de que a
experiéncia apresenta, primeiramente, um determinado tipo de conhecimento, um
saber especifico, uma gnose no sentido de verdade espiritual, alcancada de forma
imediata, como num sopro. E a dificuldade surge quando esse conhecimento, nao
derivado da experiéncia, mas ‘sendo’ a propria experiéncia, precisa ser expresso de
forma a produzir sentido para aqueles que néo a vivenciaram.

Muitos autores parecem concordar que o oximoro representa, de forma mais
concreta, 0 que 0s misticos procuram expressar. No entanto, todo e qualquer termo
polissémico e contraditorio gera, nas sociedades modernas, inquietacdo e
desconfianca.

Os defensores do pensamento contemporaneo racionalista e racionalizante,
estruturado na légica cartesiana, resguardam-se contra tudo aquilo que possa
colocar em discussdo um determinado tipo de conhecimento longamente
sedimentado. Um comportamento cientifico intransigente se assemelha, de certa

forma, ao posicionamento fundamentalista de determinados grupos religiosos, que
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nao abrem mao das certezas e verdades absolutas, impostas por um tipo de
paradigma ja ha muito questionado que n&o aceitam o novo e nem se abrem a ele.
Desse modo, no que se refere a experiéncias transcendentes, tanto cientistas
qguanto os proprios religiosos podem manifestar uma rigidez dogmatica. No entanto,
ao longo da histéria da humanidade, é possivel verificar uma constante procura da
transcendéncia a partir do reconhecimento unanime da existéncia de um mistério.

Bergson (2006b, p. 156) lembra, em suas consideracdes sobre metafisica,
gue existem formas de ver que ultrapassam a maneira comum de apreender a
realidade. Afirma que, ha séculos, existem homens que mostram “que uma extensao
das faculdades de perceber & possivel’. Sdo os artistas, que Bergson (2006b, p.
157) chama de ‘distraidos’. S&o pessoas que conseguem se desprender da
realidade e, nela, ver ‘mais coisas’; abrir mdo de uma visdo estreita e limitada e se
permitir ‘contemplar’. Semelhante ao modo de ver do mistico, embora este nao
apenas amplie a percepcao, mas, principalmente, interiorize e aprofunde sua viséo.

Nesse mesmo sentido, Prado (1999, p. 28-29) afirma que “o artista esta
conectado com esse principio de transcendéncia que € por natureza religioso e isso
ele expressa na sua obra a despeito dele préprio [...]". De acordo com ela, poeta e
mistico falam do que viram, e ter uma experiéncia desse tipo é ‘ser levado’.

Os poetas tém a licenca de entregar-se as contradicdes porque o objeto da
sua expresséo deriva da subjetividade, que nédo é condicionada pela légica. E nesse
ponto exato que mistica e poesia se entrelacam, seja religiosa ou profana. A
afinidade entre mistica e poesia € mais claramente verifichAvel no que se refere a
linguagem. Mas, se para 0 poeta sua expressao essencial estd na poesia perfeita e
acabada, comprometida com a estética, para o mistico o fundamental é a
experiéncia em si e se ela esta adequadamente descrita e passivel de comunicar o
que ele adquiriu e compreendeu daquilo que experimentou.

Acredita Prado (1999, p. 26) que a linguagem da poesia e a linguagem da
mistica € uma linguagem so6. E oferece como exemplo o Céantico Espiritual de S&o
Joao da Cruz: “a linguagem em que ele vaza a experiéncia dele, na qual eu posso
acreditar ou ndo, € a mesma linguagem do poema, € a mesma linguagem da arte,

linguagem puramente expressiva”.
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O oximoro, figura de linguagem tdo comum aos misticos e poetas, representa,
portanto, a juncdo de duas realidades aparentemente contraditérias.* Panikkar
(2007) explica que o paradoxo coloca as opiniées uma ao lado da outra, e 0 oximoro
faz ‘penetrar’ uma ideia na outra. O autor esclarece que o paradoxo coloca o sujeito
diante do dualismo e o oximoro do ndo dualismo. O oximoro seria a contradi¢cdo, e a
contradicdo ndo pode ser pensada. Exemplos comuns seriam: musica silenciosa,
obscura claridade, louca sanidade. Expressées que, embora claramente permitidas
e aceitas nas poesias e letras de mdusica, sdo vistas com desconfianca quando
utilizadas nas descricbes de experiéncias subjetivas.

O psiquiatra inglés Laing, citado por Capra (1995), afirmava que mistico e
esquizofrénico estdo no mesmo oceano, a diferenca é que o mistico nada e o louco
se afoga. Mas ambos lidam com reais manifestacdes de outra dimensédo. Portanto, a
licenciosidade poética, com suas contradicdes e paradoxos, € comumente aceita
como algo naturalmente esperado apenas no mundo das artes.

Moser (2011, p. 382), analisando a religiosidade mistica na obra de Clarice
Lispector, afirma, de modo bastante semelhante a Bergson (1978) e James (2004),
que “as tentativas de alcangar o divino através da ‘inteligéncia’ sdo futeis”. Para ele,
a evolucdo do mistico leva-o do pensamento racional a meditacdo irracional. A
diferenga entre o mistico e o louco, afirma Moser no mesmo texto, “é que o mistico
pode voltar, emergindo do estado de graca e encontrando uma linguagem humana
pra descrevé-lo”.

Grande parte dos estudiosos da mistica afirmam que a utilizacdo das figuras
de linguagem pelos misticos demonstra a dificuldade de descrever experiéncias tdo
complexas e profundas. A dificuldade, todavia, ndo reside na experiéncia, pois esta
€ sempre clara e compreensivel para aquele que a vivenciou, mas nos limites
impostos pela linguagem cotidiana. S&o recursos de que o0s misticos se servem para
mostrar a insuficiéncia ndo s6 da prépria linguagem na descricdo de experiéncias
sutis, mas para tornar evidente a singularidade da experiéncia em si, que se opbe a

qualquer tipo de acontecimento cotidiano.*?

“! Etimologicamente, oxus significa afiado, pontiagudo, sutil, fino, algo que penetra, e moros é algo
sem ponta, embotado, embrutecido, louco. O oximoro, portanto, harmoniza palavras de sentido
contraditorio e lhes da um novo e profundo significado. E o que o Dicionario Houaiss (2007) define
como uma “engenhosa alianga de palavras contraditdrias”.

2 Velasco (2004, p. 21) afirma: “O paradoxo que é, certamente, a demonstragédo da insuficiéncia da
linguagem, é também a demonstracdo da capacidade expressiva que outorga ao sujeito uma
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E importante para o mistico comunicar que néo fala de Deus ou do Absoluto
simplesmente como conhecimento abstrato, tedrico ou doutrinério. Sua visdo néo é
a do tedlogo ou do filosofo. Ele precisa descrever o Deus que conheceu, o Deus que
se manifestou, o Deus que se deixou conhecer por ele. Tal encontro contém um
determinado tipo de informacao que precisa ser expresso, porque, para o sujeito da
experiéncia, a realidade foi alterada. Sofreu uma transformagéo que o submete, que
o faz enxergar a realidade com novos olhos. Seja religioso ou profano, o campo
onde ocorreu a experiéncia representa para 0 Sujeito uma circunstancia
transformadora. Para o homem religioso, tal experiéncia € sempre sagrada,
recebida com humilde gratiddo. E uma dadiva concedida por um Deus amoroso e
acolhedor e necessita ser comunicada.

No caso da mistica profana, muitas vezes a reacdo é um significativo e
incomunicado siléncio, que resulta em perplexidade e profunda reveréncia diante de
algo do qual é melhor nao falar, como informa Grof (2000), citando as experiéncias
da psicologia transpessoal, a ser abordada no proximo capitulo.

Velasco (2009, p. 53) chama a atencdo para a ‘transgressdo’ da linguagem
mistica, que consiste na constante tendéncia de “conduzir o primeiro sentido do
vocabulo até o limite de sua capacidade significativa e na utilizacdo simbdlica de
todos eles”. Dai a quantidade de superlativos, metaforas e paradoxos e a instituicao
da negacdo, na teologia, como uma caracteristica da linguagem sobre Deus.
Certamente dizer o que Deus nédo é, linguagem bastante explicitada na Teologia
Mistica de Dionisio Pseudo Areopagita,** como j& citado, e sua utilizacdo do tema da
escuridao revelam a completa incognoscibilidade de Deus, diz McGinn (2012).S&o
indicacdes de que o ser humano so6 pode alcanca-Lo através do ndo saber.

Na Teologia Mistica, Dionisio** faz afirmacdes a respeito de Deus para, em

seguida, nega-las, assim como, intencionalmente, exagera nos superlativos.

O Trindade superexistente, 6 SuperDeus, 6 superdtimo norteador da
teosofia dos cristdos, eleva-nos a sumidade superdesconhecida e

experiéncia que o comove e o envolve inteiramente e desperta nele energias que nenhuma outra
experiéncia é capaz de suscitar”.

3 Dionisio toma a linguagem da escurid&o, da nuvem e do siléncio, informa McGinn (2012, p. 259),
“da descrigdo da ascensdo de Moisés para encontrar Deus no Sinai (Exodo 19-20) para fornecer
descrigcdes metaféricas da realizagao do Deus oculto”.

*Sob o titulo “Como devemo-nos unir & Causa universal e transcendente, e como devemos louva-La”
Dionisio Pseudo Areopagita, (2005, p. 21) assim se expressa: “Rezemos para encontrarmo-nos
também nessa treva superluminosa, para ver através da cegueira e da ignorancia, e para conhecer o
principio superior a visdo e ao conhecimento, justo porque ndo vemos e ndo conhecemos”.
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superluminosa e sublimissima das revelagGes misticas, onde os mistérios
simples, absolutos e imutaveis da teologia sdo revelados na treva
superluminosa do siléncio que ensina ocultamente. [A treva] superesplende
na mais profunda obscuridade que é supermanifesta e superclarissima.
Nela tudo refulge, e ela superpleniza com os esplendores dos superbens
espirituais as inteligéncias espirituais. Assim sejam minhas oracdes.
(PSEUDO-DIONISIO AREOPAGITA, 2005, p. 15).

As afirmacfes de Deus como luz e, em seguida, Deus como escuridao, ouvir
Deus e ao mesmo tempo afirmar o siléncio de Deus, manifestacdo do apofatismo,
revela a acentuada dificuldade em expressar a experiéncia vivida. A linguagem do
mistico é esticada para além das fronteiras do possivel. O que parece inteiramente
confuso e desordenado representa, na verdade, a impossibilidade da apreenséo
meramente intelectiva.

As limitagbes da expressdo ndo se encontram na linguagem em si, mas no
espaco entre a apreensao intuitiva do Mistério e a fala. Ndo existe ressonancia com
o mundo cotidiano, com a realidade anteriormente conhecida. E neste momento que
a linguagem se torna assustadoramente inadequada. Existe um calar e uma
urgéncia em comunicar. A iSso se soma uma perturbadora sensacdo de impoténcia
e inseguranca diante de um possivel insucesso.

Conforme Bergson (1978, p. 227), o mistico é um ser privilegiado que gostaria
“‘de arrastar consigo a humanidade inteira”, mas tendo clareza de que nao pode
‘comunicar a todos seu estado de alma”, busca uma “tradugdo” do que foi
experienciado, para que a “sociedade esteja em condi¢cbes de aceitar e de tornar
definitiva pela educagao”.

Tanto budistas quanto judeus, cristdos e muculmanos, chamaram de “Nada” a
plenitude que vivenciaram, por nao encontrarem nenhuma semelhanca com
experiéncias da vida ordinaria e, muito menos, termos adequados para descrever
algo tdo inusitado (ARMSTRONG, 2001). Diante da transcendéncia, afirma
Armstrong (2011), a lingua tropeca, o mistico encontra dificuldades que parecem
impossiveis de serem superadas e acredita que a terminologia negativa é a Unica

forma de realmente enfatizar a alteridade que se manifesta naquele encontro.

1.3.2 Mistica: Consciéncia e Linguagem Indissociaveis

A linguagem do mistico expde sempre o testemunho pessoal. Mesmo néao

existindo um interesse autobiografico, o sujeito ndo pode evitar referir-se ao ‘seu’
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Deus, pois 0 que esta sendo relatado é ‘sua’ experiéncia subjetiva, um momento de
profunda interiorizacdo e, assim, sua propria vida e salvagdo. Sendo um
testemunho, algo que so ele viu e ouviu, permanece sempre um temor de nao ser
compreendido, a ndo ser por aqueles que ja passaram por experiéncias
semelhantes. Mas, certamente, a necessidade de comunicar sua experiéncia €
crucial e cala seus temores.

A urgéncia da comunicacao resulta da experiéncia tornada consciente, e esta
s6 pode ser integrada a psique por meio da linguagem. Trata-se de um dado
antropolégico que se evidencia quando observados os relatos de diferentes épocas
e culturas.

Persiste, todavia, no mundo contemporaneo, a polémica sobre a possibilidade
de afirmacdo da existéncia de uma experiéncia pura, anterior a linguagem, pois o
proprio reconhecimento subjetivo da experiéncia jA € mediado pela linguagem.
Trata-se de uma discussio epistemoldgica ainda nio resolvida. E possivel que um
consenso esteja muito longe de acontecer, como se pode verificar no debate
contemporaneo entre universalistas e contextualistas. Os estudos sobre o uso da
linguagem, feitos por Wittgenstein,* aliados a psicanélise e a andlise do discurso
proporcionada pela linguistica e sociolinguistica, provocaram o que Velasco (2009),
fundamentado nas pesquisas de Certeau (2006), classificou como uma mudanca de
paradigma nas discussodes relacionadas a mistica.

Certeau esclarece que a mistica esta efetivamente relacionada com uma
maneira de falar,*® uma linguagem prépria que revela algo ndo dito, mas que
pressupde um didlogo, a presenca do outro. Para o autor, diferentemente do
discurso universitario escolastico, em que havia uma homogeneidade nos lugares da
producdo espiritual, a heterogeneidade garantia um transito entre esses diferentes
locais, que “formavam um corpo marcado por conceitos transplantados e por
vocabulos metaforizados tatuados de citagbes implicitas ou explicitas” (CERTEAU,
2006, p.123).

Certeau (2006) enfatiza que os textos demonstram ser o vocabulario a

principal indicagéo dos procedimentos misticos. Ndo ha uma significativa criacdo de

“As duas obras de Ludwig Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus (2001) e Investigacdes
Filoséficas (2008), séo classicos da filosofia que exerceram grande influéncia sobre todos os estudos
posteriores em linguagem.

4 “[...] o que remete mais frequentemente a proliferagdo do adjetivo ‘mistico’ durante a primeira
metade do século XVII” (CERTEAU, 2006, p. 105).
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novos termos, mas, sim, uma verdadeira transmutacdo ocorrida com vocabulos
emprestados da linguagem comum. O que o autor chama de ciéncia mistica ndo se
institui pela criacdo de um corpo linguistico coerente, porém define procedimentos
legitimos, ou seja, uma formalizacdo das praticas. Afirma que o oximoro remete a

algo que vai além da linguagem:

E um dictico: mostra aquilo que n&o foi dito. A combinacdo de dois termos
supre a existéncia de um terceiro e 0 apresenta como ausente. Cria um
buraco na linguagem. E nele entalha o lugar de um indizivel. E uma
linguagem que aponta uma ndo-linguagem (CERTEAU, 2006, p. 145).

Sistema linguistico e comunicagdo, portanto, foram transformados pela
mistica. A fala, o dialogo com o Outro, que precisava ser expresso e comunicado,
faz uso da lingua comum. Mestre Eckhart, em alem&o, Marguerite Porrete, em
francés, S&o Jodo da Cruz e Santa Teresa d’Avila, em espanhol. Os misticos criam,
recriam e adaptam novos conceitos, em um esforco para transmitir o diadlogo com
Deus. Espanhol, francés, alemé&o, italiano, portugués, permitiram que 0s textos
misticos fossem disseminados de forma mais ampla.

A riqueza dos relatos misticos nas religibes monoteistas, particularmente o
cristianismo, torna as investigacdes que envolvem tradicbes orais mais complexas e
exigem metodologias especificas, fundamentadas na observacado. Lidar com a fala
sem a escrita cria riscos talvez maiores de interpretacdo, decorrentes, muitas vezes,
do pouco conhecimento e vivéncia das culturas especificas onde ocorrem o0s
fenbmenos.

E preciso reconhecer os obstaculos hermenéuticos que a formacéo
académica ocidental, ainda profundamente helénica, coloca diante do pesquisador.
Uma formacdo que, de acordo com Certeau (1994), resulta do comprometimento
com o poder socioecondmico de uma elite. E preciso registrar, continua o autor, que
0s pesquisadores sao formados por essa elite. Alerta, ainda, para a importancia de
0s pesquisadores procurarem se familiarizar com esse homem ordinario e com todo
o conhecimento que pode ser obtido nas brechas do discurso instituido pela
linguagem reducionista e limitadora da racionalidade cientifica.

O contato com a mistica faz salientar a importancia do distanciamento do
pesquisador diante dos relatos e o respeito pelo testemunho, consciente de ser este

0 seu objeto de estudo — a experiéncia da pessoa e seus relatos subjetivos.



58

bY

Tal distanciamento fenomenolégico remete a construgdo bergsoniana
(BERGSON, 2006b) do método intuitivo.O estudioso ndo deve procurar adequar a
realidade aos seus conceitos preestabelecidos, mas, conscientemente, renunciar ao

gue postulou a priori e sentir a experiéncia do outro.

1.4 O IMPROVAVEL SE DEIXA CONHECER: A EXPERIENCIA

O termo experiéncia apresenta varios sentidos. Para utiliza-lo, € necessario
um esclarecimento do modo como é compreendido neste trabalho.

Observa-se, historicamente, que Platdo estabelece uma distingdo entre o
mundo sensivel e o mundo inteligivel, o equivalente entre experiéncia e razao,
sendo, a experiéncia, identificada com aquilo que muda, como a opinido. J& em
Aristoteles, a experiéncia € a apreensao do singular, que estrutura o conhecimento
e, assim, possibilita a ciéncia. Os medievais expdem dois sentidos de experiéncia:
aquela que é adquirida em contato com a realidade, que fornece regras e
conhecimentos gerais; e a que apresenta uma apreensao imediata dos chamados
‘processos internos’, uma experiéncia de ordem psicoldgica, o tipo de experiéncia
gue revela evidéncias muito particulares, ndo naturais, exatamente como as
apresentadas pelos misticos. Assim, a experiéncia mostra tanto um componente
objetivo quanto subjetivo.

Essa conexdo de duplo sentido € esclarecida por Boff (2011), com base na

etimologia da palavra experiéncia:

Ex-peri-éncia é a ciéncia ou o conhecimento (ciéncia) que o ser humano
adquire quando sai de si mesmo (ex) e procura compreender um objeto por
todos os lados (peri). A experiéncia ndo € um conhecimento teérico ou
livresco. Mas é adquirido em contato com a realidade que ndo se deixa
penetrar facilmente e que até se op0e e resiste ao ser humano. Por isso em
toda experiéncia existe um quociente de sofrimento e de luta. (BOFF, 2011,
p. 31).

O sema ex, continua Boff (2011), significa ‘estar orientado para fora’, ‘aberto
para’, ‘exposto a’. Essa € a caracteristica fundamental do ser humano, como ex-
isténcia. E um ser que existe voltado para fora (ex), para o outro e para o mundo. A
experiéncia, portanto, “ndo € apenas uma ciéncia, mas uma verdadeira cons-ciéncia”
(p. 33). O elemento subjetivo, que seriam as pressuposi¢coes, resulta da heranca

histdrica e cultural do ser humano. A estruturacdao da experiéncia, pois, conclui Boff
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(2011), emerge do encontro do mundo exterior com o interior, pela modificagéo
operada na consciéncia.

Desse modo, a experiéncia, como aqui apresentada, comporta a possibilidade
de interacdo continua do externo e interno, 0 que a converte em permanente
criadora e fornecedora de conhecimento.

A experiéncia mistica, a vista disso, constitui-se em uma experiéncia interna,
de ordem subjetiva, decorrente de um contato que apresenta, para o0 sujeito que a
vivencia, propriedades que poderiam ser descritas como ‘objetivas’, uma revelacéo
da alteridade, do totalmente ‘outro’, que somente 0 processo interno da consciéncia
capta, de forma muito particular e imediata. Algo que se manifesta como néo natural
e de caracteristica transcendente.

Esse experiencial se refere estritamente a dimenséo pessoal, como a mistica,
guando ocorre a plena manifestacdo da subjetividade, algo somente expresso pelo
testemunho do individuo. O sujeito da experiéncia se relaciona e se une com Este
Outro, com Deus, com o Mistério e se percebe Um com Ele, sem perder a clara
nocao de que nao sao idénticos.

Podem ser reconhecidos trés modos diferentes de entendimento da relagao
com o Mistério, verificados na historia da religiosidade humana (PANIKKAR, 2007).
Aquela na qual Deus é o absolutamente Outro, existindo uma distancia infinita entre
o criador e a criatura. Trata-se de uma visao dualista, detalhadamente descrita por
Otto (2007), e que sera apresentada no préoximo capitulo. Ha também uma
manifestacdo de ordem monista, conhecida como panteismo, que acredita na
unidade de Deus com tudo e com todos os seres: Deus é tudo e tudo é Deus. E a
terceira pode ser encontrada mais comumente entre os orientais,”’ uma visdo nao
dualista, que percebe Deus nao totalmente separado da realidade nem idéntico a
ela.

Por se tratar de mistica, deve-se enfatizar que se trata de uma experiéncia de

relacédo. “Deus é relag&o”, afirma Panikkar (2007, p. 111).

*’Panikkar (2007, p. 111) informa que “aquilo com que grande parte da sabedoria da Asia brinda o
Ocidente — para simplificar assim — é a visdo ndo-dualista da realidade. E é esta visdo a que sugere
uma imagem mais plena da Trindade. Deus ndao € nem o Mesmo (monismo), nem o Outro (dualismo).
Deus é um pélo da realidade, um pdlo constitutivo; silencioso, portanto, inefavel em si, mas que fala
em nés; transcendente, mas imanente no mundo; in-finito, mas delimitado nas coisas. Esse p6lo ndo
€ nada em si mesmo. N&o existe sendo em sua polaridade, em sua relagao.”
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“O Mistério, o Inefavel, o Divino, € O Absolutamente Outro. Mas é uma coisa
tdo espantosa, porque é um Absolutamente Outro que busca contato e eu quero
contato, eu quero, € o desejo mais profundo da nossa alma”, informa Prado (1999, p.
30).

Da mesma forma também se expressam o0s orientais. Assim como 0 ser
humano anseia e deseja ardentemente esse Misterioso encontro, Ele também, o
Inefavel, busca os humanos e se deixa conhecer.

Bergson (1978, p. 210), para quem a experiéncia mistica € uma experiéncia
de amor, afirma ser dificil conceber um amor atuante que a nada se dirija. De fato,
segundo ele, “os misticos sdo unanimes em atestar que Deus precisa de nds, como
precisamos de Deus. Por que teria ele necessidade de nds, a ndo ser para nos
amar?” De acordo com Bergson, s6 podera ser essa a conclusdo do filésofo que se
transporte a experiéncia mistica.

Ao percorrer 0s relatos misticos, assim como a avaliacdo de pesquisadores e
comentadores do tema, foi possivel verificar a frequéncia com que determinados
tracos aparecem e se mantém nas descricbes dessas experiéncias, o que

certamente exige a exposicao que se segue.

1.4.1 Os Tragos Con-sagrados da Experiéncia Mistica

Embora muito se tenha estudado sobre o assunto ao longo dos anos,
qualquer investigacdo sobre a mistica exige, ainda, necessariamente, que se
apresente a caracterizacdo elaborada por James em 1902, em seu classico The
Varieties of Religious Experience (2004), ja consagrada entre os pesquisadores
como uma das mais cuidadosas analises sobre o0 tema. Esse consenso, no entanto,
nao impediu que James fosse criticado por muitos, sob a acusacgéo de ter reduzido a
mistica a um estado alterado de consciéncia. No entanto, o que é relevante, por se
tratar da psicologia do inicio do século passado, ele nédo a transformou em estado
patolégico.

James (2001) apresenta como legitima caracteristica humana ndo apenas a
vontade de crer, mas o direito que o individuo tem de escolher crer, e confirma a

possibilidade de a experiéncia religiosa fornecer um determinado tipo de



61

conhecimento.”® Assegura o significado metafisico das experiéncias misticas e
atesta a incapacidade de esse conhecimento ser obtido pela inteligéncia. A esse
respeito, James (2004, p. 392) ja afirmava como conclusivo em suas pesquisas: “[...]
€ com triste sinceridade que, penso, devemos concluir que a tentativa de
demonstrar, por meio de processos puramente intelectuais, a comunicacdo da
experiéncia religiosa direta é absolutamente sem esperanga”. Essa assercgéo,
considerando o peso do positivismo na primeira década do século passado,
significou um enorme avanco para os estudos sobre fenbmenos religiosos. James
mostra a necessidade de estar aberto para o desenvolvimento de uma Ciéncia das
Religibes, que seja simultaneamente critica e acolhedora dos relatos de
experiéncias pessoais. O que, de certo modo, ndo é diferente da filosofia, que vive
das palavras, mesmo que fato e verdade se cologuem em nossas vidas
transcendendo formulagdes verbais.

Embora os quatro tragos descritos por esse autor, e que caracterizam a
mistica, realmente ndo esgotem tudo o que tais experiéncias manifestam, séo
capazes de sintetizar alguns pontos essenciais comuns aos inumeros relatos
estudados.

O primeiro, € a ‘inefabilidade’, que demonstra ser a mistica uma experiéncia
estritamente pessoal, subjetiva, incapaz de ser transferida a outrem e de dificil
comunicacdo, muito semelhante aos estados afetivos, o que difere das experiéncias
de ordem intelectual. E a caracteristica mais evidente de todas, pois torna claro que
a mistica é algo que s6 pode ser experienciado individualmente. Afirma Velasco
(2009, p. 320): “e esta dependéncia da experiéncia € tamanha que pode ser
comparada a que condiciona captar musica com ser dotado de ouvido”.

Conforme Santa Teresa d’Avila,

Ha coisas tdo delicadas que o intelecto, por mais que se esforce, ndo tem
capacidade de sugerir sequer uma ideia para exprimi-las adequadamente.
Qualquer explicacdo parecerd obscura aos que ndo o experimentaram.

8 No texto A Vontade de Crer (2001), James discute questbes relacionadas ao dogmatismo, tanto
cientifico quanto religioso, na busca da verdade e se posiciona abertamente contra o ceticismo
pirrbnico. Convida seus alunos a perceberem que a crengca nas chamadas ‘evidéncias objetivas’
resulta, necessariamente, de escolhas subjetivas. Mostra que a histdria da filosofia nada mais é do
que a alternncia de proposicbes consideradas evidentemente certas por alguns e em seguida
consideradas falsas por outros. E que abandonar a doutrina da certeza absoluta ndo significa
abandonar a busca da verdade propriamente dita. Legitima, dessa forma, a pesquisa académica
sobre experiéncias misticas e a necessidade de o pesquisador se manter aberto e flexivel diante de
seus objetos de investigacao.
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Quem, todavia, tiver experiéncia, bem o entendera, especialmente quem
muito a tiver. (2012, p. 72)

O segundo traco é a ‘qualidade noética’. A experiéncia mistica apresenta um
modo de conhecimento que ndo depende e nao passa pelo intelecto. “Sao estados
de profundos ‘insights’ de verdades nao exploradas pelo discurso intelectivo. Sao
iluminagdes, revelacbes cheias de significado e importancia”, diz James (2004, p.
329).

O sujeito tem possibilidade de atingir a verdade e obter conhecimento sem o
auxilio da racionalidade. A experiéncia proporciona um determinado tipo de
conhecimento imediato, sem interferéncia de nenhuma autoridade, de nenhuma
espécie de intermediacdo e independe da bagagem intelectual prévia do sujeito
experimentador.

A esse respeito Santa Teresa d’Avila (2012, p. 172-173) relata que sdo tantas
coisas juntas que Ihe sdo ensinadas, as quais nao poderiam ser concebidas “ainda
que trabalhasse em ordena-las com a imaginacdo e o pensamento durante muitos
anos. N&o é a visao intelectual [...] sem palavras compreendem-se varias coisas.”
Admite ser algo que vé com os olhos da alma e ndo do corpo, e que se trata de “um
conhecimento admiravel que nao é capaz de explicar”.

A ‘transitoriedade’ é o terceiro traco. A experiéncia mistica ndo € passivel de
ser prolongada. De acordo com James (2004), com excecdo de algumas raras
circunstancias, as experiéncias duram meia hora ou, quando muito, uma ou duas
horas. Quando a experiéncia se dissolve, pode ser reproduzida pela memodria,
embora ndo com o mesmo grau de precisdao. Dai a urgente necessidade de
expressdo. A experiéncia pode ocorrer novamente e, quando acontece, é
prontamente reconhecida. E, nas recorréncias, seu continuo desenvolvimento se
aprofunda em riqueza interior e importancia.

Diz Santa Teresa (2012, p. 174) as suas irmas que nao parecera de muito
proveito a graca, “porque passa bem depressa’, mas afirma que “sdo tantas e tao
grandes as vantagens que deixa na alma que s6 quem as experimenta podera
entender o seu valor”.

O quarto, é a ‘passividade’. Trata-se de um estado de consciéncia em que 0
mistico sente que sua propria vontade se encontra em um ponto de suspensao
como se tivesse sido envolvido e preso por um poder superior. Ha uma completa

abdicacao do livre desejo e da propria racionalidade.
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“Havera meio de resistir?”, pergunta Santa Teresa (2012, p. 169). “Nenhum,
absolutamente”, a Santa mesma responde. Afirma que a resisténcia € pior, pois
“Deus quer mostrar a alma que ela ndo é mais dona de si mesma [...]".

Convém salientar que, embora os exemplos citados sejam cristdos, a
experiéncia de Deus ou do Mistério ndo € monopdlio de nenhuma religido ou cultura
especifica. S&o muitos e bastante esclarecedores os exemplos de Santa Teresa
d’Avila, exatamente pela forma quase didatica com que se dirige as suas irmas, para
orienta-las em seus caminhos e em suas experiéncias especificas. E bastante
evidente a certeza interior de Santa Teresa sobre todo conhecimento adquirido em
suas experiéncias, mas também salta aos olhos a sua consciéncia sobre as
dificuldades de fazer os outros compreenderem o que sabe e 0 que viveu.

James (2004) se refere também a uma outra qualidade fundamental nas
experiéncias misticas, que, de acordo com Velasco (2009), poderia ser considerada
uma quinta caracteristica: os estados misticos exercem uma profunda transformacéo
nas pessoas. Modificam a vida interior do sujeito, provocando, consequentemente,
alteracdes na sua dinamica social.

A forca e profundidade dessas transformacgdes serédo enfatizadas por Bergson
(1978) em suas analises sobre o misticismo de acdo — a caracteristica fundamental
dos misticos cristdos, para o filésofo, os Unicos que podem ser denominados
‘misticos completos’.

Assim como alguns tracos da experiéncia mistica sao recorrentes, também o
caminho percorrido por esses homens e mulheres apresenta caracteristicas

similares que devem ser examinadas.

1.4.2 O Caminho do Mistico

A abordagem de Underhill que apresenta o caminho do mistico é bastante
significativa para a compreensdo da analise bergsoniana da mistica, pois essa
autora é por ele citada*® com grau de importancia comparavel aquele atribuido a
James (2004). Importa acrescentar que, sendo Bergson fluente na lingua inglesa,

para ele, era muito facil a leitura dos originais desses autores.

49 Bergson (1978, p. 188) informa que Underhill relaciona algumas de suas opinides as que ele expds
em seu livro, A Evolucdo Criadora, e as quais o fildsofo retoma para discutir o misticismo cristao.
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Ao afirmar que as quatro caracteristicas apresentadas por James (2004) ndo
esgotam o tema, Underhill (1974) sugere cinco: o despertar ou conversao;
autoconhecimento ou purificacdo; iluminagéo; noite escura da alma; e vida unitiva, ja
citados no inicio deste capitulo.

Underhill acredita que as caracteristicas por ela definidas podem, inclusive,
ser utilizadas para testar qualquer caso que surja, buscando colocar-se entre os
misticos. Segundo a autora, a verdadeira mistica € ativa e pratica, e ndo passiva e
tedrica. E um processo vital organico. Algo que envolve o Self como um todo, néo
algo sobre o que o intelecto apresente uma opinido. Seu objetivo é inteiramente
espiritual e transcendental. O verdadeiro mistico ndo estd de forma nenhuma
interessado no mundo visivel. No entanto, jamais negligencia seus deveres para
com 0s outros, embora seu coracdo esteja sempre ancorado no Imutavel. Este, o
Imutavel, é, para o mistico, ndo simplesmente a Unica realidade que existe, mas
também um objeto de amor vivo e pessoal, jamais um objeto a ser investigado. Ele
direciona todo o0 seu ser a um retorno para casa, mas sempre sob a orientacdo do
coracdo. A autora acrescenta, finalmente que o viver em unido com o Imutavel é
uma forma definitiva de ampliar a vida, torna-la maior e mais significativa. Algo que
nao se conquista nem pela realizagédo intelectual nem pelos desejos emocionais.
Estes, embora presentes, ndo séo suficientes. Algo que s6 pode ser obtido por um
processo espiritual e psicolégico arduo — o chamado caminho mistico, que promove
um refazer completo de carater e a liberacdo de um novo ou latente estado de
consciéncia; algo que impde ao Self a condicdo, muitas vezes, erroneamente
denominada de éxtase, mas que seria melhor se chamado de estado unitivo. E

assim Underhill sintetiza a mistica:

Mistica, portanto, ndo é uma opinido: ndo € uma filosofia. N&do tem nada em
comum com a busca de conhecimento ocultista. Por um lado ndo tem nada
a ver com o poder de contemplar a Eternidade: por outro, ndo deve ser
identificada com nenhum tipo de religiio estranha. E o nome daquele
processo organico que envolve a perfeita consumacdo do amor de Deus: a
conquista aqui e agora da heranca imortal do homem. Ou, se preferir -
porque isto significa exatamente a mesma coisa — € a arte de estabelecer
sua consciente relacdo com o Absoluto. (UNDERHILL, 1974, p. 81).
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O trabalho de Underhill,*® classificado muito mais como obra histérica do que
teoldgica ou filosofica, e a sua compreensao de que a mistica é uma expressao inata
do espirito humano, independentemente da forma teoldgica onde se insere ou da
origem cultural do sujeito da experiéncia, coloca-a entre aqueles que defendem a
esséncia universal da mistica.

Outros autores acrescentam, ainda, como tragos comuns a mistica: a
consciéncia de unidade do todo, a alteracdo da sensacdo de temporalidade e a
certeza de que o ego ndo € o eu real e verdadeiro. S0 caracteristicas bastante
mencionadas nas experiéncias que ocorrem fora das religides. Poetas, pintores,
artistas em geral e o grupo bastante significativo da chamada mistica profana,
manifestam esses mesmos tragos em seus processos estéticos.

Assim se expressa 0 poeta Walt Whitman (1983, p. 44), quando diz escutar e
ver Deus em todos os objetos e em cada uma das vinte e quatro horas “[...] e em
cada instante de cada uma delas, nos rostos dos homens e das mulheres, eu vejo a
Deus e no meu préprio rosto em cada espelho”.

Richard Bucke! (1996) apresenta um extenso trabalho de pesquisa sobre
estados de expansdo de consciéncia que podem ser inseridos na categoria da
mistica profana. Além de Whitman, Bucke investiga de forma comparativa a
experiéncia transcendente de varios outros escritores, poetas e também de pessoas
comuns. Como médico, psiquiatra e diretor de hospital, Bucke teve acesso a
inimeros relatos de experiéncias extraordinarias. Ao autor também pode ser
atribuido o titulo de universalista, por afirmar que tais experiéncias independem de
mediacdo e apresentam tragcos comuns que ultrapassam as fronteiras sociais e
culturais dos sujeitos analisados.

E possivel acrescentar, de acordo com Sudbrack (2007, p. 17), que 0 anseio
da mistica se mostra de duas maneiras: o absoluto ou qualquer outro nome ou nao
nome que possa ter; e a experiéncia, conforme apresentada pelos mais diversos
testemunhos, o modo como é compreendido isso que se chama experiéncia. Tudo

aquilo que é vivido pelo sujeito e ressoa internamente, certamente algo pessoal e

0 método que Underhill (1974) utiliza na andlise da via mistica segue trés passos: o ponto de vista
do psicélogo; os relatos pelo tipo de linguagem utilizada, como deificagdo e também como
Casamento Espiritual e, por ultimo, um exame daqueles que vivenciaram a experiéncia unitiva para,
segundo ela, tentar aprendé-la como um todo orgéanico.

°L Autor do classico Cosmic Consciousness - Consciéncia Césmica, publicado no Brasil pela Ordem
Rosacruz.
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subjetivo. Mas o testemunho é mediado pela cultura, afirma esse autor, que diverge
da posigao universalista.

Panikkar (2007), por sua vez, procura tornar evidente a ‘independéncia e
autonomia de Deus’, demonstrando que a experiéncia mistica real transcende
qualquer possibilidade de enquadramento ideoldgico ou teoldgico. Enfatiza, assim, a
liberdade de expressao e a recusa de transformar Deus em ‘objeto’.

Deus ndo é monopdlio de nenhuma tradicdo humana, nem das que se
chamam “teistas”, nem das mal chamadas crentes, posto que todos creem
em uma ou outra coisa. Tampouco € “objeto” de pensamento algum. Seria
um discurso sectario 0 que quisesse aprisiona-lo em qualquer ideologia.
(PANIKKAR, 2007, p. 37)

Panikkar (2007) esclarece, ainda, que cristdos, budistas, muculmanos,
marxistas, filosofos, cada grupo humano acredita interpretar um convencimento que
vem de Deus, e isso € atribuido a fé, evidéncia, razdo ou senso comum. Mas,
continua ele, o papel desempenhado por Deus tem de ser de um simbolo de outra
ordem. Um simbolo que ndo permita nenhum tipo de absolutismo ou totalitarismo,
mas que “ilumine a contingéncia de todas as empresas humanas” (2007, p. 38),
porque Deus nao é extramundano, mas absolutamente intramundano.

Panikkar (2007) defende que a experiéncia mistica se apresenta em quatro
momentos distintos, mas ndo separaveis. O primeiro, seria a experiéncia pura, 0
instante mesmo da vivéncia, que € imediato. O segundo, é a memaria, que nao deve
ser confundida com a experiéncia em si, pois ja implica mediatizacao. A recordacao
da experiéncia proporciona a fala. O terceiro, € a interpretacdo, quando a
experiéncia é qualificada de agradavel, dolorosa, etc. Nesse momento, a linguagem
se manifesta, ja carregada de todos os atributos culturais que envolvem a vida do
sujeito. O quarto, é a recepcao da experiéncia em um mundo cultural que foi dado e
atribui a experiéncia uma qualidade particular. O autor esclarece que toda
experiéncia esta inserida em um contexto cultural especifico, e fora dele ndo vigora.
E que, portanto, essa experiéncia pode ser comunicada de varias formas, mas, por
ser uma experiéncia pessoal, sua comunicagdo incluira sempre uma participacao
subjetiva. Defende, portanto, a impossibilidade de existir uma matriz universal das
experiéncias humanas. Para ele, as grandes experiéncias forjaram as diversas
culturas da humanidade e sua histéria. E aqui se aproxima de uma das principais

afirmacdes de Bergson (1978) sobre os misticos — aqueles que sdo responsaveis
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por grandes transformagfes na humanidade. Para Panikkar, entretanto, ndo ha
religido sem linguagem, e a linguagem ja é cultura. “A religido da a uma cultura seu
conteudo ultimo e a cultura da a religido sua linguagem propria. Dai que a relagéo
entre religido e cultura seja constitutiva para ambas [...]” (PANIKKAR, 2007, p.57).

As afirmagdes de Panikkar estdo inseridas na abordagem contextualista, que
defende o papel fundamental da cultura na interpretacdo e comunicacdo da
experiéncia mistica. Abordagem essa que se opde ao universalismo, amplamente
defendido por Aldous Huxley (1994).>?

Exatamente a partir do estudo das mais diversas experiéncias, tanto James
(2004) quanto Bergson (1978) observam que a origem das religides se encontra na
mistica. E de que forma esta acaba se transformando em doutrina, € uma questao
ainda a ser respondida, pois todas as religibes conhecidas tém a sua mistica.
Porém, a ocorréncia de formas néo religiosas de mistica levanta um questionamento
a respeito da universalidade dessa relagao.

De qualguer modo, Velasco (2009) afirma ser admiravel que pessoas de
linguas, culturas, religibes e épocas historicas diferentes e distantes entre si
coincidam na utilizacdo de uma série ilimitada de imagens, simbolos, de alguma
maneira arquetipicos, que sao repetidos, intermediados por diferentes pessoas e
tradicdes. Essa, nos diz ele, “é sem duvida, a manifestagdo mais clara de que no
fenbmeno mistico se faz presente um traco permanente e universal da condicéo
humana, uma ‘invariavel’ da humanidade”® (VELASCO, 2009, p. 358).

Na resenha do Seminario EI Fenomeno Mistico. Estudio Interdisciplinar,
Pascual (apud VELASCO, 2004) resume mistica como uma experiéncia espiritual
qgue afeta o centro do ser humano e se manifesta a partir desse centro a todas as

suas atividades. O mistico é dialogal, manifestante e envolvente. Diz-nos o autor:

O mistico e tudo que com a mistica se relaciona ou emana de uma
experiéncia singular é para a pessoa, um caminho em dire¢do a plenitude
da evolucdo humana e, ao mesmo tempo, parada obrigatéria e forcada no
caminho do despertar da consciéncia [...] todo ser humano chega as

2 Em A Filosofia Perene (1994), publicada em 1946, Huxley defende a possibilidade de existir uma
experiéncia mistica pura, sem intermediacdes. Ainda hoje sua obra € motivo de grandes debates
tedricos sobre a existéncia ou ndo de experiéncias transcendentes ndo mediadas.

*% Essa ndo é uma afirmacao universalista. Velasco enfatiza, no entanto, a existéncia do fendémeno e
0 modo de expresséo linguistica como uma possivel demonstracéo da identidade humana.
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profundezas ou toca as paredes desse centro do espirito que acalenta e faz
crescer sua humanidade. (PASCUAL, in VELASCO, 2004, p.349).>

Desse modo, seguindo os parametros das ciéncias da religido, esta pesquisa
apoia-se no pressuposto de que a mistica representa uma forma especifica de
religiosidade e que ndo, necessariamente, ird fundar uma religido ou participar de
alguma ja existente.

A ocorréncia dessas experiéncias mesmo no mundo profano secularizado
significa, por hipotese, uma etapa na propria evolugédo espiritual da humanidade.
Talvez seja possivel estabelecer uma relacdo entre elas e aquilo que Chardin
(2006a) expressava sobre a crescente complexidade da humanidade, acompanhada
simultaneamente por uma correspondente elevacdo do nivel de consciéncia
espiritual.

Bergson (1978) acredita que em todo ser humano exista um mistico
adormecido. Se nem todos podem chegar a um contato direto com o impulso criador
que tudo permeia, podem, no entanto, entrar em sintonia com as almas privilegiadas
dos grandes misticos, receber seus ensinamentos e seguir seus exemplos.

A literatura mostra que essas experiéncias ndo se restringem somente as
religibes monoteistas. Caracteristicas semelhantes s&do encontradas, como ja
mencionado anteriormente, inclusive, naquelas que acontecem fora do campo
religioso.

Certeau (2006) € bastante enfatico ao afirmar que o mundo € muito mais do
gue aquilo que nos aparece. O mistico, de acordo com o autor, € aquele que nao
pode interromper sua caminhada, sabe o que falta, sabe que n&do pode se fixar no
que V&, porque isto ndo é tudo, sabe que o mundo visivel ndo esvazia a realidade. O
compromisso de Certeau (2006) com a veracidade dos testemunhos pode ser

verificado em todo seu trabalho sobre a mistica.
1.4.3 Quando nao ha Escrita ou a Escrita nada Revela
Do mesmo modo, é preciso enfatizar que as tradi¢des orais manifestam uma

mistica peculiar, que nao fornece nenhuma expressao linguistica, nada que seja

escrito pelos proprios sujeitos da experiéncia. Esse €, certamente, um dos pontos de

> O Seminario em guestédo reafirma, por meio dos trabalhos apresentados, a possibilidade de mistica
e misticos se constituirem em objeto de estudo.
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grande dificuldade para a mistica comparada. Algumas tradicbes indigenas,
africanas e afro-brasileiras ndo escrevem sobre suas experiéncias pessoais nem
relatam de que forma ocorrem seus processos internos de encontro com o divino.
Portanto, o conhecimento obtido sobre essas tradicbes € normalmente fornecido por
pesquisas de etndlogos ou antropblogos, que baseiam seus estudos em
observacdes pessoais e/ou informacdes de terceiros.

Carvalho (in MOREIRA; ZICMAN, 1994), referindo-se a uma entrevista com a
conhecida mée de santo Olga de Alaqueto, confessa sua surpresa ao constatar que
ela simplesmente nada revela sobre sua subjetividade. O autor informa que suas
expressbes sao todas exteriorizantes, que ela fala dos rituais, cerimonias,
calendarios, genealogia, histéria, mas “nada nos revela do mundo interno,
psicoldgico, do individuo Olga” (p. 85). E continua, o autor, afirmando que ja havia
enfrentado a mesma dificuldade em sua pesquisa de campo sobre os rituais de
Xango no Recife. Embora atualmente muitos pais de santo escrevam livros, 0s
personagens continuam cobertos pelo cerimonial, diz ele.

Afirma Carvalho:

O processo, porém, de como foram desvelando internamente seu mundo
psiquico e como desenvolveram a relacdo com seu orixad ndo o expressam
jamais em forma discursiva. N&o se trata sequer de uma expressao pobre
da vida subjetiva, mas simplesmente de uma auséncia de expressdo (in
MOREIRA; ZICMAN, 1994, p. 85).

As tradigbes orais, portanto, exigem um trabalho diferenciado, bastante
etnoldgico, fundamentado ndo apenas nas observacdes do pesquisador, mas, na
melhor das hipoteses, em sua convivéncia com as comunidades especificas e
participacdo em rituais.

Importantes e historicamente reveladores sdo os estudos sobre o candomblé
feitos por aqueles que em algum nivel ‘vivenciaram’ de dentro para fora os ritos de
iniciagdo especificos, embora com interesses e experiéncias diferenciados, como
Roger Bastide, socidlogo e professor convidado da Universidade de Sao Paulo

(USP), e Pierre Verger,> fotdgrafo e etnélogo.

% Verger foi fotografo, etnélogo e babalad (sacerdote yoruba), recebeu o nome de Fatumbi (aquele
que é renascido do Ifa: o jogo de adivinhacdo de buzios que ele estudou em Benim, na Africa).
Estabeleceu-se na Bahia. Foi professor da UFBA e responsavel pelo museu afro-brasileiro. Existe
hoje a Fundagéo Pierre Verger que, entre outras atividades, guarda seu imenso acervo de fotografias.
Ver em: http://www.pierreverger.org
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Bastide (1983) reconhece, enquanto pesquisador, as dificuldades de
compreender cientificamente o fendmeno que se propds a estudar. A0 mesmo
tempo em que expde as limitacbes da racionalidade, aponta, como Unica fonte
possivel de conhecimento, o metamorfosear-se em experiéncias vitais. Em suas
vivéncias como pesquisador interessado no candomblé, esse autor enfatiza a
resisténcia de seu pensamento cartesiano em assimilar novos conhecimentos.

Por sua vez, Verger se refere a importancia da passividade e da experiéncia

para, assim, conhecer o fendbmeno mistico em uma tradicéo oral. Ele afirma:

Minha aproximac¢éo com os problemas é diferente do que os antropélogos
em geral costumam fazer. Estes sempre tém uma tese, um plano de
trabalho, estdo procurando alguma coisa em particular. Usam sua energia
para tentar conseguir as informacdes de que precisam, o que faz com que
as pessoas automaticamente se fechem. Eu ndo estava interessado em
coisa alguma em especial, ndo vivia fazendo perguntas. Mas terminei me
transformando em aluno dos babalads que sdo os “pais do segredo”. [...]
[segredos] Sao as informacdes e o conhecimento da cultura iorubd, que s6
se transmite oralmente. Eu fui aceito como uma espécie de aluno, tinha néao
s6 o direito mas também o dever de aprender. Isso aconteceu na Nigéria e
no Benin, inclusive numa pequena cidade chamada Kéto, de onde se
originou a maioria dos terreiros de candomblé da Bahia. Quando encontrava
coisas interessantes, eu anotava. Com os babalads, me iniciei no sistema
de adivinhagdes dos iorubas, que se chama Ifa. E por isso que passei a me
chamar Fatumbi, nome que significa “renascido pela graca do Ifa”
(VERGER, 2013).>°

Carvalho (in MOREIRA; ZICMAN, 1994, p. 86), reafirmando a complexidade
do trabalho com tradi¢cfes orais, explica, por analogia, a histéria do imperador chinés
K’ang-Hsi, que reinou por mais de 60 anos. Conta que seu bidgrafo, Jonathan
Spence, confessa a dificuldade de encontrar o homem, o sujeito individualizado por
trds de protocolos e da linguagem da corte. Admite pensar que esse conjunto de
tragcos “simultaneamente subjetivo e objetivo, que estamos acostumados a encontrar
nos textos da grande mistica, ndo é radicalmente distinto de outras tradices
religiosas, dentre elas a afro-brasileira”. E conclui que uma resposta afirmativa a
questao faria com que os estudiosos se vissem forcados a ter de aceitar, pela
primeira vez, “a possibilidade de experiéncias espirituais qualitativamente ricas com
expressodes linguisticas simples ou mesmo pobres.” (CARVALHO in MOREIRA;
ZICMAN, 1994, p. 86).

*® Entrevista ao jornal O Globo. Disponivel em <http://www.pierreverger.org> acesso em 03 margo
2013.
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As tradicdes orais, portanto, alertam o pesquisador sobre o peso da heranca
judaico-cristd no estudo de suas expressdes e 0s perigos de simplificacdo e
reducionismo que podem ocorrer ao investiga-las. Do mesmo modo, sédo essas as
tradicbes que demonstram de forma mais nitida a importancia da corporalidade nas
experiéncias de transcendéncia e expressdo do Mistério. Assim como a palavra é
corporal, a danga € uma oragéo entre os povos chamados arcaicos, informa Bastide
(2006).

O papel da corporeidade ocupa um espaco de grande importancia no estudo
das questbes relacionadas aos estados contemplativos, pois hd muitos fenébmenos
de ordem fisica que ocorrem nos processos de experiéncias incomuns, 0 que sera
examinado com mais profundidade no capitulo referente a mistica profana.

Um fendmeno religioso de tradicdo oral e caracteristicas especificas que pode
variar conforme suas regides de origem é o xamanismo,>’ bastante conhecido pelas
técnicas arcaicas para obtencdo do éxtase. O fenbmeno atraiu a atencdo dos
ocidentais a partir dos anos 1970, tendo sido bastante divulgado nos livros do
antropélogo Carlos Castafieda.”®

O xamanismo tem por objetivo conduzir o individuo a um estado de
consciéncia superior. Para se tornar um xama, o ser humano deve morrer, no
sentido simbélico de aniquilacdo do proprio ego. A iniciacdo no xamanismo incentiva
o desapego do proprio mundo e ambiente, proporciona um absoluto isolamento: a
reclusdo em local fora do comum. A partir disso, o individuo deve retornar
transformado, verdadeiramente renascido. Terrin (1998) afirma que o xamanismo
implica uma concepcao de saude integral: corpo e espirito equilibrados com as
forcas da natureza. A base da saude reside na dimensao espiritual. “O corpo nao
pode sustentar-se sem a alma” (TERRIN, 1998, p. 250).

O conhecimento de experiéncias que demonstram diferentes estados de

consciéncia, sem uma linguagem escrita, auxilia a nova compreensao da unido entre

* Eliade (1998a, p. 16) apresenta um estudo detalhado sobre o xamanismo nas Américas, Asia e
Oceania. Informa que o xamanismo, embora esteja popularmente identificado com a histéria da
‘magia’, da ‘feiticaria’ e dos ‘medicine-man’, tem, na pessoa do xama, o sacerdote, mistico e poeta.
Diz ainda que “uma primeira definicdo desse fendmeno complexo, e possivelmente a menos
arriscada, sera: xamanismo = técnica do éxtase.”

*8 Castarfieda tornou-se uma espécie de ‘guru’ das geragdes dos anos 1970, por suas experiéncias de
estados de expansdo de consciéncia, vividos com os indios laquis no México. No primeiro livro
descreve seu aprendizado com o mestre Don Juan Matus. Ver: A Erva do Diabo — Os Ensinamentos
de Don Juan, Viagem a Ixtlan, Porta para o Infinito e O segundo Circulo do Poder.

% Ver também Willard Johnson, em Do xamanismo & Ciéncia, 1995.
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alma e corpo, atestada por Bergson, e suas argumentacdes sobre os conceitos
equivocadamente estabelecidos do que € considerado ‘primitivo’, como podera ser
acompanhado no terceiro capitulo deste trabalho.

As informacfes apresentadas e discutidas até aqui demonstraram néao so a
complexidade do tema, mas também a centralidade da experiéncia mistica na vida
humana. E possivel obter, deste capitulo, as informacbes necessarias ao
conhecimento das manifestacées de estados ndo comuns de consciéncia que
ocorrem na vida dos individuos, letrados ou ndo, a forma como sao descritos e
testemunhados e os debates tedricos que suscitam. No entanto, é ainda necessério
apreender o modo como essas experiéncias peculiares se manifestam nas
diferentes culturas e doutrinas religiosas. Isso porque a reflexdo bergsoniana se
insere em um arcabouco filoséfico fundamentado em processo evolutivo de
caracteristicas biolégicas da humanidade como um todo, e apoiado por pesquisas
da psicologia. Bergson ndo se deteve somente em analises sociais e culturais. Seu
interesse principal era conhecer a vida. O fil6sofo enfatiza o aspecto pratico da
religido. Ele ndo a percebe como um simples corpo tedrico a ser polemizado.
Bergson (2009) se mostrava claramente desfavoravel a polémicas, afirmava que as
refutacbes e criticas mutuas de diferentes pensadores ao longo da histéria ndo
trouxeram nenhuma contribuicdo positiva para a vida.

E preciso conhecer e aceitar para compreender e n&o simplesmente
concordar ou discordar. Torna-se, portanto, necessario para o encaminhamento
deste trabalho conhecer as diferentes formas como o ser humano vivencia o
transcendente. Para compreender as reflexdes bergsonianas em torno da mistica e
de seu método intuitivo, € preciso ndo se ater a uma unica forma de expressédo. O
interesse do filésofo é a alma humana.

Assim, o proximo capitulo expde o modo como algumas das diferentes
doutrinas e povos especificos descrevem, relatam e apreendem a experiéncia do
Mistério, e de que maneira isso pode contradizer ou corroborar com a teoria

bergsoniana da mistica.
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CAPITULO Il - AS DIFERENTES FORMAS DE EXPRESSAO DO MISTERIO

A amplitude das reflexdes bergsonianas sobre a mistica exige certo
conhecimento dos caminhos trilhados pela humanidade, em sua longa peregrinacéo
em busca de sentido, para apreender as diferentes manifestacées da relacéo
humana com a transcendéncia, procurando néo se restringir ao pensamento francés
ou europeu. E necessario ter informacées sobre a mistica ao longo das histérias
ocidental e oriental, porque ambas fazem parte das fontes de Bergson para
compreensao das dimensdes evolutivas da consciéncia humana.

O filésofo encaminhou suas andlises com base em interesses
epistemoldgicos e em suas profundas reflexbes sobre a matéria e o movimento,
tendo como pano de fundo a biologia, a evolucdo das espécies, a matematica e a
fisica. Seu interesse prioritario era a compreensdo da vida. Assim, dirigiu seu olhar
inteiramente para as diferentes formas de expressédo humana e para 0 modo como
elas culminavam no conhecimento do Absoluto, na plena e tranquila consciéncia do
Mistério.

Para o encaminhamento da hipétese deste trabalho e servindo-se do olhar de
Bergson, é preciso conhecer essas diferentes expressdes, alargando, assim, a
prépria intuicdo, a fim de evitar restringir-se a uma Unica forma de ver o mundo. Uma
atitude rigida se tornaria um impedimento para obter a percepcédo do que Bergson
chama de impulso criador, 0 movimento universal que estrutura a alma humana e a
direciona na compreenséo do sentido da vida.

E preciso conhecer a historia da mistica, 0 modo como foi descrita,
classificada e analisada pelos teoricos, pois, em Bergson, tal conhecimento, quando
objeto de seu método filosofico intuitivo, demonstra que ndo ha incompatibilidade

entre evolucéo e criacionismo, como sera discutido mais a frente.

2.1 CATEGORIZAR PARA COMPREENDER

A observacao, compilacdo e descricdo da mistica gerou, entre tedricos de
diversos campos de estudo, a formulacdo de classificacbes que agrupam diferentes
tipos de experiéncia. Trata-se de uma divisdo metodoldgica que procura fornecer um

modo objetivo de conhecer o fendmeno mistico em seus tragos mais especificos,
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embora ndo haja, com isso, a intengao de fragmentar ou esvaziar um saber de
reconhecida funcao unificadora e totalizante.

A experiéncia mistica €, evidentemente, observada como experiéncia
totalizante, que resulta de uma estrutura ontoldgica, surgida da consciéncia e
projetada para o ‘alto’ e para o ‘outro’, experiéncia, portanto, de profunda
interioridade, no sentido de englobar imanéncia e transcendéncia. Desse modo, a
mistica pode ser vista como algo inerente a espiritualidade humana. Uma
experiéncia simultaneamente interna e relacional. Surge como desenvolvimento
natural de anseios metafisicos da humanidade, que vém se repetindo e se
perpetuando ao longo da histéria.

Para melhor compreendé-la, sdo comumente mencionadas duas grandes
categorias, que buscam abarcar todos os fendmenos misticos relacionados na
histéoria. humana: 1) aqueles considerados de orientacdo essencialmente
mistica/contemplativa, como os do Extremo Oriente, e também os de origem
filosofica e profana; e 2) os fenbmenos proféticos derivados do tronco abradmico. No
entanto, essa classificacdo pode ser facilmente refutada, pois ndo tem condi¢des de
explicar de que forma algumas experiéncias apresentam tracos de ambas as
categorias. Do mesmo modo, alguns relatos da mistica profana se assemelham
tanto a algumas experiéncias orientais quanto a algumas cristas.

Certos teoricos sugerem uma tipologia diferenciada, e seus critérios,
evidentemente, sdo variaveis, embora resultantes de observacdes e estudos feitos,
na maioria das vezes, com base nos mesmos relatos misticos. Apresentam
interpretagcfes especificas, decorrentes das areas de seu interesse e conhecimento.
Podem-se encontrar abordagens teoldgicas, filosoficas, psicolégicas ou, ainda,
algumas exclusivamente comparativistas, de enfoque histarico.

Autores® como W. Ralph Inge, J. A. Cuttat, W. T. Stace, N. Smart, B. Barzel e
R. C. Zaehner, além de outros, apresentam diferentes tipologias, com alguns
aspectos em comum, mas que acabam por se tornar reducionistas. A propria
complexidade da experiéncia, com seu carater altamente subjetivo, aliada a

dificuldade de descricdo em linguagem comum, impede que tentativas de enquadra-

% velasco (2009) expde a tipologia desses autores, enfatizando os pontos em comum e

demonstrando o quanto € complexa a tarefa de enquadra-los em categorias especificas, porque tais
fenbmenos ndo sdo entidades isoladas que possam ser compartimentalizadas. Muitas, embora
enquadradas em uma tipologia especifica, podem apresentar também caracteristicas identificadas
com uma categoria oposta.
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la em tipologias objetivas obtenham sucesso. Todas as classificag6es sofrem criticas
e ndo conseguem abarcar o fendbmeno em sua totalidade.

E possivel compreender a quantidade de tipologias da mistica disponiveis nos
mais variados estudos, em funcdo do grande numero de religides existentes e pelo
fato de todas poderem manifestar fendbmenos misticos diferenciados, as vezes
dentro de uma mesma tradicdo religiosa e, ainda, acrescentados os fendmenos de
natureza semelhante, que ocorrem no mundo profano.

As tentativas de classificacdo salientam a importancia do fenbmeno mistico
na vida humana e o esforco empreendido por muitos pesquisadores no sentido de
torna-lo epistemologicamente compreensivel.

Trés motivos justificam comentar a proposta tipoldégica de R. C. Zaehner
(1978), historiador e profundo conhecedor das religibes orientais: primeiro, por ser
um trabalho especificamente desenvolvido em Ciéncia das Religides; segundo, por
ter se tornado um referencial para outros autores que se propuseram a classificar os
fenbmenos misticos; e, terceiro, por refutar de forma contundente o essencialismo
(ou universalismo) de Huxley (1994), que, com o nome de filosofia perene, tornou-se
o alicerce da mistica profana. E esta discussao: universalismo X contextualismo
ainda se mantém vigorosa no mundo contemporaneo.

Zaehner destaca alguns pontos essenciais que merecem registro. O autor
apresenta, em um primeiro momento, duas grandes categorias: a sagrada ou
religiosa, que engloba a néo biblica, representada por qualquer religido extra biblica,
e a biblica ou sobrenatural, constituida pelas manifestacdes biblicas e cristés; e a
categoria profana. Ele prop0e, no entanto, uma grande classificacdo, de maior
importancia, que pretende incluir todos os fendbmenos presentes em todos os
contextos e em todas as tradicoes.

Segundo Zaehner (1978), existem trés formas de mistica. A primeira, a
mistica da natureza ou o-todo-em-um, quando o todo € um e o0 um € o todo: por ele
denominada ‘pan-en-ismo’. Mas nem o todo nem o um séo identificados com Deus,
portanto ndo € panteista. Ele apresenta exemplos dos Upanixades e da mistica
profana, experiéncias conhecidas, que ocorrem no mundo todo. Sao caracterizadas
por um estado de expansao de consciéncia, quando a distingdo entre o sujeito e 0
objeto desaparece. Sujeito e objeto parecem fundir-se. O objeto experimentado é
designado por ‘todo’. Desponta, na personalidade individual, uma consciéncia

cosmica - tudo que existe externamente parece estar contido no interior do individuo.
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A segunda, a mistica monista. S8o as experiéncias de unidade com o
Absoluto, como principio do todo, representada pelas muitas discussdes dos
Upanixades. E o Brahman dos textos Vedantas. S&o trés as formas fundamentais
apresentadas por essa mistica: tu és isso; esse Atman € Brahman; eu sou Brahman,
sendo que Atman € a alma individual idéntica ao Absoluto. Brahman é o Absoluto, o
anico que existe verdadeiramente e é eterno. Esta além do espaco e do tempo, ndo
tem dependéncia causal e nada o afeta.

A experiéncia da chamada espiritualidade filosofica ou mistica especulativa,
de influéncia platbnica, apresenta tragcos que podem ser compreendidos como
monistas ou como teistas.

A terceira € a mistica teista. Sdo as experiéncias de unido da alma e da
pessoa com Deus, pelo amor. O sujeito permanece em unido, transformado e
deificado. Acontece principalmente nas religides monoteistas, embora também
sejam encontradas tais experiéncias no Bhakti, uma forma de hinduismo devocional.

Embora Zaehner seja criticado por deixar, de algum modo, transparecer em
suas interpretacbes certo comprometimento com o catolicismo, seu estudo,
juntamente com o Mysticism (1974), de Evelyn Underhill, “permanece como o livro
mais lido sobre o assunto no século XX” (MACGINN, 2012, p. 480).

Sao tantas e tdo diversas as experiéncias misticas descritas na histéria da
humanidade, assim como os contextos histéricos, sociais e culturais onde ocorrem
tais fatos, que as tentativas de criar uma tipologia que abarque todas as
experiéncias conhecidas se revelam infrutiferas. E possivel que o estudioso se apoie
em algumas caracteristicas mais especificas, que parecem definir melhor
determinados tipos de experiéncia, tendo, entretanto, clareza de que sua deciséo
deve ser maleavel.

Desse modo, apesar das muitas tipologias estudadas, optamos por
desenvolver um quadro de tragcos mais gerais, que melhor favorece nossa
compreensao da mistica. SAo estes: 0s aspectos especulativos, os proféticos e
aqueles que ocorrem no mundo profano. E preciso enfatizar que as fronteiras que

separam tais classificacbes devem ser bastante flexiveis.
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2.2 MISTICA ESPECULATIVA: FILOSOFIA E RELIGIAO ENTRELACADAS

A guantidade de experiéncias e suas caracteristicas, quando investigadas e
detalhadas por pesquisadores, apontam para o0 estabelecimento de diferentes
compreensdes de um mesmo fen6meno. Embora o foco permaneca na possibilidade
humana de experienciar Deus ou o Mistério, observa-se que a variedade de formas
de apreensdo da experiéncia, assim como diferentes representacbes da
espiritualidade, estdo relacionadas com maneiras diversificadas de apropriacdo das
crengas em culturas e contextos linguisticos diversos. A constatacdo inquestionavel
dessa diversidade imp0s a necessidade de agrupar tais vivéncias conforme algumas
caracteristicas comuns.

A denominada mistica especulativa, dessa forma, refere-se aos gregos e ao
cristianismo primitivo e manifesta acentuada origem neoplatdnica, embora possa
também ser claramente reconhecida nos relatos da mistica profana. O préprio
Plotino, figura maxima do neoplatonismo, é apresentado como exemplo da mistica
profana.

A categoria especulativa apresenta ndo s6 o arcabouco conceitual helénico,
mas a utilizacdo da propria estrutura da filosofia grega na constru¢cdo de um corpo
tedrico, elaborado para facilitar a compreenséo e disseminacao da doutrina crista. A
mistica especulativa remonta, pois, aos primordios do cristianismo.

No estudo da mistica, torna-se inegavel a existéncia de um enfoque
claramente de origem grega nos relatos relacionados ao cristianismo primitivo,
notadamente no periodo da patristica. Nesse sentido histérico, é fundamental
reconhecer a importancia de Paulo, como cidaddo romano de formacado cultural
grega, na difusdo universal do cristianismo. Paulo enfrentava acirrada oposicao
dentro do judaismo, ao afirmar que a liberdade e a salvacéo cristds eram universais
e passiveis de serem obtidas ndo sé pelos judeus, mas também pelos gentios fora
da lei judaica. Toda a humanidade merecia e poderia adotar Jesus como o salvador.
Embora, aparentemente, essa polémica pareca ser apenas de cunho doutrinario, foi
causa de grandes transformacfes sociais e politicas, que moldaram a civilizacéo
ocidental.

O crescente afastamento do judaismo e da Palestina e a universalizagcdo dos
ensinamentos de Jesus do modo anunciado por Paulo helenizaram o cristianismo.

Observa-se que a universalidade do Logos da filosofia grega, que o tornava
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acessivel a todos os povos de todas as nagles da terra, facilitou a identificacdo do
cristianismo com o platonismo. Deve-se destacar, necessariamente, que a sintese
greco-judaica da palavra Logos feita por Filon de Alexandria, contemporaneo de
Paulo, assim como a abertura do Evangelho de Jodo (1,1) - “No principio era o
Logos” -, deram inicio ao relacionamento do cristianismo com a filosofia helénica.
Filon®® é reconhecido por ser o primeiro filésofo a unificar o ideal contemplativo
grego a fé monoteista biblica. E preciso salientar, no entanto, que, segundo alguns
estudos,®® torna-se possivel falar de um neoplatonismo anterior ao préprio Plotino.

O neoplatonismo, fundamental no estudo do desenvolvimento da mistica,
surgiu concomitantemente aos primordios da teologia cristd, em Alexandria. Plotino,
o ultimo representante da filosofia grega, e Origenes, o primeiro grande pensador da
filosofia cristd, tiveram, em Alexandria, 0 mesmo professor - Amonius Sacas,
platonista, personagem misterioso, de quem, virtualmente, nada se sabe, informa
Tarnas (2002). Plotino, ao conhecer seu mestre, teria dito que, enfim, encontrara o
homem que tanto buscava (VELASCO, 2009).

As semelhancas da doutrina plotiniana com algumas das afirmativas dos
Upanixades sugerem que Plotino teria também recebido influéncia do pensamento
indiano (VELASCO, 2009). Essa constatacao corrobora a afirmagao anterior sobre
as dificuldades de limitar as experiéncias misticas em categorias fechadas. Entre os
estudiosos da religido ndo ha a menor duvida de que Plotino se tornou a grande
influéncia da mistica ocidental e uma das principais fontes literarias de toda a mistica
teodrica.

E inegavel, portanto, a relagdo de extrema proximidade entre o platonismo e a
cristandade, o que ira influenciar todo o desenvolvimento posterior das igrejas
cristds. A pesquisa historica permite a McGinn (2012) afirmar que, embora o
cristianismo tenha comecado entre os judeus, o seu meio era fortemente colorido

pelo helenismo:

® Afirma McGinn (2012, p. 69-70) que “a importancia de Filon reside na fusdo que ele levou a cabo
entre essa forma de devogao contemplativa grega — com sua énfase crescente na transcendéncia do
Primeiro Principio divino - e sua fé judaica baseada na Biblia e nas praticas e leis de seu povo. Essa
reconciliacdo foi alcancada ndo apenas ao se buscar um significado mais profundo e mais universal
nas Escrituras, mas também ao se transformar a contemplacdo platbnica em um modo mais
ersonalista”.

% Ver referéncia ao estudo de Philip Merlan em BEZERRA, C.C., Compreender Plotino e Proclo,
2006.
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Quase desde suas origens, a nova religiao expressou-se na lingua grega e,
conforme ela se espalhou para uma audiéncia mais ampla, falou cada vez
mais no grego da intelligentsia. Esse processo fica especialmente evidente
na histéria dos elementos misticos do pensamento patristico grego.
(MCGINN, 2012, p. 269).

Cristo foi recebido como o Logos encarnado, resultado da sintese da teoria da
racionalidade divina inteligivel do mundo com a doutrina da Palavra do Deus criador.
Foi estabelecida, de imediato, uma identificagdo da descoberta do Cristo com a
busca da verdade e do ser, numa linguagem metafisica adequada a compreensao
da doutrina judaico-cristd. Os elementos platdénicos, de carater claramente
espirituais, encontraram um novo significado no contexto do cristianismo, como a
propria concepcao de uma realidade transcendente de perfeicdo eterna, que aponta,
necessariamente, para a primazia do mundo espiritual sobre o material.

A missdo especifica de converter contribuiu para que os Pais Gregos
utilizassem o conhecimento e categorias tedricas oriundas da filosofia grega. E
evidente que toda informacao recebida era submetida a luz de Cristo. O cristianismo
foi desenvolvendo uma teologia sistematizada, com raizes judaico-cristas e estrutura
metafisica platonica.

Para assimilar o significado da Patristica na histéria, é preciso uma
compreensao do diferencial que o neoplatonismo representou na continuidade da
filosofia grega, em sua relacdo com o cristianismo e sua forte e direta influéncia na
conversdo de Agostinho. Alguns estudos sugerem que o neoplatonismo®® estaria
mais ligado aos ensinamentos orais de Platdo, na Academia, do que ao que se pode
obter, analisando sua producéo escrita, contida nos Dialogos e na Republica. Por
ser o0 neoplatonismo totalmente centrado em questdes focadas no transcendente, é
possivel concluir que sua origem deva estar em outras fontes em Platdo, pois néao
houve nenhum interesse dos fildsofos neoplatdnicos pelos tépicos de politica, que
representam grande parte da obra escrita daquele fildsofo. H4 uma teoria sugerindo
que a origem dos interesses neoplatdnicos reside no que pode ser chamado de “a
metafisica ndo escrita de Platdo”.** Com base nisso, é possivel inferir a existéncia

de um Platdo mistico, centrado em questdes metafisicas, e que, de algum modo,

% Bezerra (2006) cita os estudos de José Ramén Arana Marcos, Platén, Doctrinas no escritas.
Antologia. (Bilbao: Universidad del Pais Vasco/Euskal Herriko Unibertsitate, 1998) e Marie-Dominique
Richard, L’ Enseignement oral de Platon, une nouvelle interprétation du platonisme. (Paris: CERF,
1986).

® Ver a discussao sobre a oralidade de Platdo em Bezerra, op. Cit..
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manteve vivo um provavel conhecimento ndo escrito, recebido das escolas de
mistério, particularmente do orfismo.®

A mistica de Plotino, seguramente o0 principal representante do
neoplatonismo, apresenta algumas caracteristicas®® que facilmente podem ser
identificadas nos ensinamentos cristdos e, dessa forma, compreendida sua mutua
interacdo. A mistica plotiniana ndo é facilmente experienciada por todos. Exige
exercicios preparatorios e é dificil de ser mantida; assemelha-se a um sentimento de
presenca, que se faz por uma espécie de contato, uma visdo, um retorno a unidade
origindria: o sujeito e o objeto. Provoca uma transfiguragdo: visdo e luz se
identificam e formam uma unidade. Essa unido € inteiramente amorosa e a
experiéncia se caracteriza como um ndo saber. Desaparecem os limites do eu.
Torna-se pura unidade. Sente-se uma profunda nostalgia: o desejo de retorno ao
Uno. E uma experiéncia indizivel. Para Plotino, suas experiéncias extaticas
representavam a luta de sua alma para ascender ao Uno.

De acordo com Bezerra (2006, p. 70), a imagem que Plotino e também
Dionisio utilizam para representar o Uno € a de uma fonte que ndo tem principio
nem fim, dado que se “entregou por inteira a todos os rios, permanecendo em
completa quietude”. O Uno é a causa de toda a vida, fonte de todo o ser, afirma
Bezerra (2006), mas que nao se confunde com nada, exceto consigo mesmo.

Esses tracos, ainda que descritos de forma diferenciada, sdo encontrados na
maior parte dos relatos dos misticos da cristandade, mesmo entre aqueles que,
cronologicamente, se encontram bastante distantes dos Pais e de Plotino. A
linguagem, que se apresenta como um instrumento de conhecimento e andlise da
mistica, oferece descricbes muito semelhantes aqueles primeiros testemunhos e
suas imbricacdes com o neoplatonismo. E possivel verificar tais semelhancas em
Bernardo de Claraval, Mestre Eckhart, Santa Teresa d’Avila, Sdo Jodo da Cruz,
dentre outros.

Embora tenha havido sempre um incentivo a leitura dos textos e ao estudo
das escrituras, a énfase dada a experiéncia de Deus é determinante na histéria da

cristandade. E evidente que ndo se pode conhecer Deus pelas ideias e pela

6 Importante lembrar que a crenca fundamental do orfismo afirma que a vida terrena € apenas uma

preparacdo para uma vida mais elevada, que se conquista por meio de cerimbnias e ritos
urificadores.

®lbidem Bezerra p. 94. Ver a descricdo dos 10 pontos que P. Hadot resumiu como caracteristicos da

mistica de Plotino.
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inteligéncia. Tal assertiva, da incapacidade de a inteligéncia vir a conhecer Deus,
sera amplamente defendida por James (2004) nas primeiras décadas do século XX,
em suas pesquisas de psicologia. O autor afirmava que a consciéncia possui outras
dimensdes e formas de manifestacdo que ultrapassam a inteligibilidade.

O grande diferencial entre neoplatdnicos e cristdos reside exatamente na
abordagem dos Pais Gregos sobre o Amor mistico: aquele amor introduzido por
Jesus na comunidade e que trazia como essencial a compaixao, o amor direcionado
nao sO a si mesmo, mas ao outro, o que implicava acdo — algo que estara bastante
presente e sera vivenciado, ensinado e demonstrado por S&o Francisco. Para a
cristandade, o Amor é o centro de todo o pensamento. O neoplatonismo deposita
seu objetivo primeiro na contemplacéo, experiéncia luminosa e plena de amor, mas
nela se recolhe como fim dltimo.

Bergson (1978) vai afirmar que Plotino® foi subjugado pela prépria
inteligibilidade helénica e ndo ousou transformar a contemplacdo em acéo, tendo
estabelecido o éxtase como etapa final da experiéncia do Absoluto. Assim afirma

Bergson:

No que se refere a Plotino, a resposta ndo comporta ddvida. Foi-lhe dado
ver a Terra Prometida, mas ndo o tocar-lhe o solo. Ele foi até o éxtase,
estado de alma em que se sente ou se cré sentir-se na presenca de Deus,
estando-se iluminado por sua luz; ele ndo ultrapassou este Ultimo estagio
para atingir o ponto em que a vontade humana se confunde com a vontade
divina, prejudicada que fica a contemplagéo ao transformar-se em acgéo. Ele
se acreditava no apice: ir mais além significaria para ele descer. Foi o que
quis dizer numa lingua admiravel, mas que n&o é a do misticismo pleno: “a
acao’, diz ele, “é um enfraquecimento da contemplacao”. (BERGSON, 1978,
p. 182-183).

Desse modo, Bergson afirma que o misticismo nao foi atingido pelo
pensamento helénico, embora tivesse querido sé-lo, pois, para o filésofo francés, o
verdadeiro misticismo se estende na agéo, que se constitui em um prolongamento
do amor divino, discussao que sera abordada no préximo capitulo.

Muitos fizeram da contemplacdo do Belo, atitude certamente platnica, sua
via mistica. Santo Agostinho (1973, X, 27), indubitavelmente, expressa-se por essa
via: “Tarde vos amei, O Beleza tdo antiga e tdo nova, tarde vos amei. Eis que

habitaveis dentro de mim, e eu la fora a procurar-vos!” E, afirma McGinn (2012, p.

®" Nesse sentido, Bezerra (2006) afirma que a alma do homem, para Plotino, € divina e possuidora de
uma natureza que a converte no espaco do encontro com o inteligivel; essa alma tem a capacidade
de esquecer a si mesma e entregar-se a um desejo de contemplacdo eterna de pura racionalidade.
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333), foi ainda um tedlogo doutrinal e especulativo, um tedérico educacional, um lider
eclesiastico, fundador monastico, pregador e polemista, “mas foi também um autor
que deu atencdo consideravel ao elemento mistico no cristianismo [...]". Para esse
autor, € impossivel separar, em Agostinho, descricbes da visdo contemplativa da
teoria do conhecimento, pois 0 amor e o conhecimento estdo entrelagados em sua
consciéncia mistica. Diz Santo Agostinho (1973, VII, 10): “Quem conhece a verdade
conhece a Luz Imutavel, e quem a conhece, conhece a Eternidade. O Amor
conhece-a! O verdade eterna, Amor verdadeiro, Eternidade Adoravel! Vos sois 0
meu Deus”.

Agostinho, assim como Plotino, ensinava que (MCGINN, 2012, p. 349) “ir para
dentro é ir para cima”, e que 0 movimento ‘enstatico’, rumo ao fundo da alma, levaria
a uma descoberta do Deus interior, que € infinitamente mais do que a alma e,
portanto, a um movimento ‘extatico’, além do eu. No entanto, embora toda a sua
sistematizacdo fosse plotiniana, ele a usou com significados inteiramente cristaos.
Para Agostinho, as ideias intelectuais s6 podem surgir na mente se estiverem
iluminadas por Deus, assim como a revelacao cristd também se constitui em fonte
de conhecimento. Portanto, a experiéncia direta do Deus amor se constitui em fonte
de conhecimento real e verdadeira, mais importante e definitva do que as
manifestagdes intelectuais das Ideias platonicas.

Conforme Medeiros (2010), o ontologismo agostiniano assegura que o ser
humano possui uma intuicdo direta de Deus, ou seja, o conhecimento deriva da
iluminacdo divina no intelecto. Essa assercao, continua Medeiros, que associa
revelacdo cristd e tradicdo platbnica, sera retomada pelos romanticos no inicio do
século XIX, em oposicdo ao psicologismo cartesiano da sociedade moderna. E
preciso, portanto, reconhecer a profunda e duradoura influéncia de Agostinho no
desenvolvimento da cristandade ocidental.

A mistica especulativa em muitos momentos se confunde com a filosofia
grega e se intelectualiza, o que favorece criticas severas por parte dos estudiosos
gue defendem o essencialismo e a universalidade da experiéncia do Absoluto como
uma propensdo inata do espirito humano, sem interferéncia da razdo. Uma
experiéncia, diz o universalista, que independe da razdo e ndo necessita de
intervencdo do intelecto para acontecer, constituindo-se, assim, em esséncia

comum, que ocorre de forma semelhante nas diversas culturas humanas.
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A mistica assim elaborada pode ser reconhecida nas expressfées da mistica
profana, as formas néo religiosas da experiéncia do Mistério, como serdo
apresentadas mais adiante, neste capitulo.

O ponto maximo da mistica especulativa cristd ocidental acontece no final da
Idade Média. De acordo com Vaz (2009), seu declinio ocorre no inicio da
modernidade, com o crescente movimento de secularizacdo do pensamento, sendo
substituida pela filosofia especulativa. E 0 momento em que a teologia deixa
definitivamente de ser o centro das discussdes, elaboracdes e construcdes tedricas
do pensamento ocidental.

E preciso observar que a mistica especulativa buscava, por meio da filosofia
grega, ocupar ndo somente um espaco de conhecimento, mas ser um eficiente

instrumento de auxilio na conversao ao cristianismo.

2.3 MISTICA PROFETICA: PALAVRA E FE

Nessa categoria estdo classificadas, basicamente, as experiéncias derivadas
das trés grandes religides monoteistas: judaismo, cristianismo e islamismo. E
preciso reiterar o fato de que isso nao significa que as misticas orientais, as
contemplativas, as especulativas ou as profanas ndo manifestem, as vezes, algum
tipo de profetismo, ou que as proféticas ndo se tornem, por vezes, inteiramente
contemplativas.

Na mistica, como j& observado, a complexidade da experiéncia e o0s
paradigmas que norteiam a construcdo do conhecimento humano podem limitar as
possibilidades de compreenséo dessa que é, provavelmente, a &rea mais profunda e
de dificil acesso para qualquer pesquisador, quando se estabelecem rigidos
modelos epistemoldgicos. Nesse campo de estudo ha, certamente, a necessidade
de flexibilizacao de fronteiras.

O traco essencial das experiéncias misticas categorizadas como proféticas &
a palavra revelada. Mesmo que esse tipo de mistica seja perceptivel desde o Velho
Testamento, ela é inteiramente legitimada pelo cristianismo.

Embora possa parecer contraditorio designar a profética como ‘mistica da
palavra’, pois mistica é essencialmente experiéncia, sendo o relato algo posterior,
sua caracterizacéo reside, basicamente, em um ato de fé na revelagdo da palavra

divina. A mistica profética resulta, pois, na fé na palavra de Deus, que transforma o
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espirito daquele que a recebe e o estimula a buscar, por meio da oracdo e do
seguimento da doutrina, a unido mistica. A fé nasce no processo de audicdo da

palavra revelada na histéria e comunicada aos Pais e Profetas.

2.3.1 Mistica Judaica

A analise da mistica judaica € principalmente expressa por Gershon Scholem
(2008), que a considera um fendmeno que deve ser estudado historicamente. Para o
autor, ndo existe mistica fora das religides. A mistica, na verdade, se apresenta para
ele como um fato complexo, que ocorre no interior de especificos fenbmenos
religiosos. Seu pensamento admite que, se a mistica for definida como uma unido
direta e imediata com Deus, certamente ela ndo existe no judaismo. Todavia, se for
considerada como uma consciéncia experiencial de realidades divinas, que se
apresenta com inumeras facetas pessoais, ocorrendo nas instituicbes e em
momentos religiosos particulares, entdo, segundo o autor, poder-se-ia admitir a
existéncia da mistica dentro do judaismo. O fato de Scholem considerar a mistica
nao somente uma experiéncia, mas um fato que se caracteriza por sua
complexidade, no interior das religibes, a ser investigado historicamente, permitiu
que suas categorias fossem acolhidas por grande parte dos estudos
contemporaneos. Scholem ndo acredita ser possivel definir de forma abstrata a
esséncia da mistica, desvinculada dos modelos histéricos especificos de onde ela
ocorre.

Esse autor descreve a evolucdo da religido em trés estagios: o inicio
fundante, um estado mitico, quando humanos e deuses viviam em harmonia e sem
separacao; o da religido institucionalizada, quando o ser humano se conscientiza da
distancia entre a humanidade e o divino. Aqui se estabelece a revelacéo, e o contato
do homem com a divindade se d& por meio da oracdo. De acordo com Scholem
(2008), esse segundo estagio também ndo oferece condi¢cdes de surgimento da
mistica. No terceiro estagio, no entanto, consciente do distanciamento entre Deus e
o homem, provocado pela institucionalizacdo da religido, o sujeito busca, por meio
da mistica, recuperar a inocéncia vivida no periodo mitico. Buscara, de forma
reflexiva, interiorizar-se. Um estagio que McGinn (2012) chama de ‘romantico’,

guando o ser humano acredita poder recuperar a unidade original.
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A importancia de citar a categorizagdo de Scholem se deve ao fato de ser o
autor considerado o criador de um corpo tedrico académico que realmente abarca
todo o desenvolvimento da mistica judaica. Segundo Velasco (2009), a mistica, para
Scholem, é uma fase de reflexdo constituida por uma reinterpretacado dos elementos
fundamentais da religido institucionalizada, quando as afirma¢Bes dogmaticas se
convertem em experiéncia inédita. Com base nessa experiéncia, surge, entdo, uma
reinterpretacdo do conjunto da religido institucional: Deus, a revelacdo e o caminho

que conduz a Ele. Afirma, ainda, Velasco:

Estas consideracdes permitiram avancar até os tracos peculiares da mistica
judia. Nela, o principal do judaismo: a unidade de Deus e o significado de
sua revelagéo na Tor4 sera reinterpretada numa meditacdo que conduzird a
concepcéo de uma esfera, de um reino da divindade, subjacente ao mundo
de nossos dados sensiveis e presente e ativa em tudo o que existe. A
mistica judia constitui, num primeiro plano, um fato histérico perfeitamente
identificado. A Cabala, nome comum para o conjunto do movimento,
designa um fato que tem durado desde os tempos talmudicos até nossos
dias (VELASCO, 2009, p. 187).

De acordo com Scholem (2008), diante do elitismo da filosofia, a mistica
judaica se expandiu facilmente para o povo, principalmente por sua relacdo com a
heranca espiritual do judaismo rabinico — a Cabala, muito mais proxima das forgas
do judaismo histérico do que a filosofia racionalista. Embora ndo haja aqui espaco
para discutir todas as correntes misticas do judaismo, é importante citar o
hassidismo, por seu grande alcance popular mesmo nos dias atuais.

A corrente surgiu, em um primeiro momento, na Alemanha medieval, como
um importante movimento sociorreligioso, que perdurou por um curto espaco de
tempo (1150-1250), nos diz Velasco (2009). Resulta das perseguicdes aos judeus
no periodo das cruzadas, e durante séculos vai exercer uma influéncia relevante
sobre as massas populares. Scholem (2008) se refere ao livro Sepher Hassidim, O
Livro dos Devotos ou dos Piedosos, como uma das mais notaveis producdes da
literatura judia. O lider do movimento é o rabino Jehuda, o piedoso, considerado
uma espécie de Sdo Francisco de Assis do judaismo. Embora seja mencionada a
semelhanca desse movimento com algumas experiéncias da mistica crista,
sugerindo uma possivel influéncia de Sdo Francisco,®® Velasco (2009) acredita que

isso se expliqgue porque a mistica estava na atmosfera daqueles tempos.

% Seltzer, conforme citado por Bogomoletz (in TEIXEIRA, F., No Limiar do Mistério, 2004, p. 244)
afirma que Francisco de Assis foi contemporéneo de Jud4, o Hassid, e que provavelmente os
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O hassidismo medieval vai apresentar um novo ideal: o devoto piedoso, que
se caracteriza pela renuncia ascética do mundo, a serenidade de espirito e um
altruismo extremado. A oragdo exerce um papel fundamental para os hassidicos. O
significado da palavra é objeto de meditacdo. Um temor a Deus que se manifesta no
amor e devocao por Ele. S8o comuns as descri¢des desse amor em termos eroticos.
E o ideal do piedoso tem muita semelhanca com a vida dos monges cristaos, que se
retram do mundo e que demonstram serenidade, indiferenca e abandono total
(VELASCO, 2009).

Essa nova mistica apresenta uma compreensao diferenciada de Deus e de
seus atributos. “E uma mistica da imanéncia divina que evidencia a presenca de
Deus — discreta até o siléncio em muitos casos — sua espiritualidade, sua infinitude”,
afirma Velasco (2009, p. 198). Algumas vezes demonstra tendéncias panteistas,
mas representa, primordialmente, um moralismo ético de forte repercusséo social.

O hassidismo polaco-ucraniano do seéculo XVIII apresenta algumas
semelhancas com o medieval, e se constitui na Ultima das grandes correntes da
mistica judia, cuja presenca se tornou marcante no mundo moderno. E considerado
um movimento de reavivamento que propaga 0s conhecimentos da Cabala as
camadas populares e expfBe uma caracteristica totalmente comunitaria. Seus
mestres demonstram um entusiasmo primitivo dos antigos misticos, diz Velasco
(2009), e oram de forma extética. O ideal do mistico hassidico é viver entre os
homens comuns e ao mesmo tempo ficar a sés com Deus.

De acordo com Scholem (2008), o hassidismo obteve, do povo, sua forca; ndo
é fruto da doutrina cabalistica, mas, essencialmente, de uma experiéncia pessoal
intensa. Dai a importancia do chefe popular, figura central da comunidade e mestre
religioso, considerado piedoso e justo. Para esse autor, trata-se de uma ideologia
mistica de ascendéncia cabalistica, porém, vulgarizada. No hassidismo, a
personalidade do mistico ocupa o lugar da doutrina. O Mestre representa o
afastamento da forma intelectualizada rabinica, que criou um afastamento entre
Deus e os homens.

Ha grandes discordancias, no que se refere a interpretacdo de Scholem, no
sentido de ndo existir uma mistica genuinamente judia. Velasco (2009, p. 208)

pietistas judeus tomaram emprestado elementos de folhetos de peniténcia do misticismo cristdo
popular, bem como do folclore germénico de vida além-timulo. “Os Hassidéi Ashkenaz fizeram sua
propria contracruzada psicolégica, procurando defender a verdade de sua religido em oposicao a
seus perseguidores e afastar os judeus de um contato maior com a cristandade”.
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afirma que somente uma concepg¢ao muito estreita do que seja a mistica pode negar
a condicao de mistica “a experiéncia dos Patriarcas, de Moisés, dos Profetas, de J¢;
a que originou muitos dos Salmos e talvez a que produziu o Cantico dos Canticos”.

A abordagem de Scholem, condicionando a experiéncia mistica a periodos
histéricos especificos, nega a existéncia de processos ontologicos individuais. Seu
ponto de vista ndo admite a mistica como experiéncia fundante. No entanto, &
claramente possivel inferir que, sem o homem Jesus, ndo haveria cristianismo. Do
mesmo modo, sem o principe Gautama, ndo existiria budismo. Por outro lado,
Bergson (1978) ndo sé afirma estar na mistica a origem das religides, como
apresenta a possibilidade de existir uma experiéncia pessoal verossimil, pela qual o
homem entra em comunicacdo com um principio transcendente. E, para esse
filbsofo, misticos sdo pessoas de soélido intelecto, extrema simplicidade,
discernimento profético entre o possivel e o impossivel e um sentido comum
superior.

Dentre as diferentes correntes da mistica judaica descritas por Scholem, a
hassidica influenciou diretamente Martin Buber, cuja teoria é necesséaria para o
estudo e a compreensao da mistica em seu aspecto dialégico relacional e ético.

Buber (1977) desenvolveu uma filosofia existencialista da religido. A base de
sua reflexdo se encontra na alteridade, no dialogo entre o Eu (ser humano) e o Tu (o
outro), o Isso (todas as coisas) e Deus, sendo, este, o Tu Eterno, O Totalmente
Outro. S&o as palavras-principio. O Tu é a presenca. O Isso, um objeto. Os objetos
existem para serem usados. O Eu ndo existe sozinho, constroi- se na relagdo. O
homem € um ser de relacdo. O Tu é anterior ao Eu. O Eu se torna consciente de Si
no diadlogo. O Eu passa a existir no encontro com o Tu. Trata-se de uma concepc¢ao
fenomenoldgica da vida. O Eu experimenta o Isso, mas é com o Tu que ele se
relaciona. E no didlogo com o Tu que o Eu vai encontrar a unidade. A relagdo com o
Tu Eterno ocorre como de pessoa a pessoa. A relacdo com o Totalmente Outro é
intersubjetiva. O Tu Eterno ndo pode ser intelectualizado, conceituado, nem
encontrado no mundo ou fora dele. Nada pode ser compreendido fora de Deus, mas
tudo deve ser apreendido Nele, nesta relagdo. Para Buber (1993), o que se diz de
Deus sédo apenas metaforas. Afirma que, da ruptura com Deus, originam-se 0s
problemas da humanidade: na ruptura do dialogo e na transformac¢do do Tu e do
Totalmente Outro no Isso. Para o autor, a relacdo dialégica exige responsabilidade.

Todo relacionamento deve ser responsavel. Ai se encontra sua ética.
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Buber (1993) considera ética e religido indissociaveis. Sua doutrina €
profundamente humanista. A realidade humana é o caminho para Deus. Cada Tu
individualizado, diz ele, € uma perspectiva para Ele, o Tu Eterno. O obijetivo final de
toda relacdo se encontra no Tu Eterno e estad presente em qualquer sujeito que
busque a transcendéncia. A manifestacdo do Tu Eterno s6 ocorre na relacao ética,
seja com o Tu, seja com o Isso. Nao é possivel compreender nada fora de Deus,
afirma Buber (1977), mas €é preciso apreender tudo Nele, o que significa na relagéo
Eu e Tu. Buber acreditava que, nessa perspectiva relacional ética dialégica e
responsavel, haveria possibilidade de salva¢édo para a humanidade.

Tradicionalmente o judaismo criou um hiato muito grande entre Deus e 0s
homens. Um Deus amedrontador faz parte da tradicdo hebraica, e o0 seu
distanciamento é alimentado pela discussdo, muito controversa, sobre a inexisténcia
do verbo ser, no hebraico, porque s6 Deus E. O crente vive a sensacgdo de
inacessibilidade de Deus e total impossibilidade de ver o seu rosto ou saber o seu
nome. Bogomoletz (in TEIXEIRA, 2004, p. 235) cita Heschel, afirmando que a
pessoa biblica “veria uma reivindicagdao de unido com Deus como blasfémia. A
consciéncia profética esta marcada por um sentimento estremecedor da
inaproximavel santidade de Deus”, postura essa antagbnica aos grandes misticos

cristdos, cujo Deus Amor nao s6 permite como anseia pela unido.

2.3.2 Mistica Crista

Ha um questionamento sobre se seria possivel afirmar a existéncia de uma
mistica originalmente crista, pois ndo existe nenhuma mencado ao termo mistica no
Novo Testamento, e a influéncia das experiéncias neoplatbnicas é evidente em toda
a historia do cristianismo. Também as diversas formas de mistica que se
apresentam na histéria do cristianismo, tanto ocidental quanto oriental, assim como
as diferentes interpretacdes surgidas apos a Reforma, tornam dificil classificar quais
experiéncias seriam especificamente cristas.

Bergson (1978), no entanto, afirma que o0s misticos sdo imitadores e
continuadores originais, mas incompletos, do que foi, de forma completa, o Cristo
dos Evangelhos. E necessario aceitar o fato de que, apesar das diferentes
influéncias e manifestacdes desenvolvidas pela mistica cristd ao longo da histéria,

certamente toda ela se origina na vida e na propria experiéncia de Jesus Cristo.
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7

Como a sabedoria divina é insondavel, a entrega pela meditacdo e pela
contemplacdo penetra e revela a verdade da palavra. E a fé também se forma na
caridade. Expressa uma comunicagdo entre conhecimento e amor, momento
profundo da vida mistica, que encaminha o0 sujeito a transformacdo da sua
circunstancia.

Para Vaz (2009), a fé € um dom gratuito de Deus e exige absoluta
receptividade, um estado de profunda passividade da prépria experiéncia mistica.
Santa Teresa d’Avila (2010) menciona os momentos de consciente entrega e a
paciéncia de Deus, que a esperou por tanto tempo.

Na categoria profética, a palavra ndo é separada da experiéncia e, em muitos
momentos, a palavra/oracdo encaminha 0 sujeito a experiéncia e proporciona o
encontro com o ‘Totalmente Outro’. “As grandes experiéncias ndao se assemelham
somente pelo seu conteudo, mas frequentemente também pela sua expressao’,
afirma Eliade (1998b, p. 9).

O livro O Sagrado (1985), de Rudolf Otto, que se tornou um referencial no
estudo dos elementos que envolvem a experiéncia mistica, merece destaque por
apresentar tanto a categoria, chamada de ‘numinoso’, que o autor considerou
entidade ontolégica absoluta, quanto a experiéncia em si e 0s aspectos subjetivos
do individuo diante do numinoso. Embora criticado por apresentar um referencial
essencialmente monoteista cristdo, é importante verificar que Otto esta ciente das
imensas diferencas entre 0s misticos, mas admite que as experiéncias se
assemelham exatamente em seus aspectos irracionais. O autor acredita que a
experiéncia mistica ndo se opfe a palavra revelada. De acordo com Eliade (1998b),
o proprio Otto destaca, assim como Underhill (1974) j4 o fizera, impressionantes
semelhancas entre o vocabulario e as formulas de mestre Eckhart e os de Cankara.
Também Velasco (2004) salienta a proximidade das expressdes misticas de mestre
Eckhart e de Sdo Jodo da Cruz com as nogdes de ‘nada’ e de ‘vazio’ dos orientais.

Ja& no inicio de seu texto, Otto nos apresenta a ideia de sagrado como algo
divino, diferente da realidade natural. A concepcao de divindade corresponde a uma
“racionalizagao personalista” do predicado que o homem vé em si mesmo como
limitado e reduzido, e, aplicado ao divino, seria absoluto e perfeito. (OTTO, 1985,
p.7). Como o préprio titulo do capitulo inicial sugere, o autor analisa os elementos
racionais e irracionais encontrados no sagrado. Os predicados atribuidos a

divindade sdo de ordem racional, ja que podem ser captados pelo pensamento,
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analisados e definidos. Ele alerta ainda para o fato de que os predicados racionais
nao esgotam a ideia de divindade. A pergunta chave de Otto é se “[...] na ideia de
Deus o elemento racional sobrepuja o elemento nao-racional, se o exclui
completamente ou se € o inverso do que se produz”. (OTTO, 1985, p. 8).

As doutrinas e o tratamento doutrinario, ndo s nas religides mas também no
préprio misticismo, ndo encontraram “meios de salvaguardar o elemento nao
racional de seu objeto. Ela ndo soube manter viva a experiéncia religiosa. Por isso a
ideia de Deus tornou-se exclusivamente racional”. (OTTO, 1985, p. 9). O objetivo do
autor, ao examinar a categoria especial do sagrado, € mostrar que “a religido néo se
esgota em enunciados racionais e em colocar em evidéncia a relacdo de seus
elementos de tal sorte que ela tome consciéncia de si mesma”. (OTTO, 1985, p. 9).

O sagrado é uma categoria complexa. Os predicados de ordem ética a ele
atribuidos, como absoluto, moral, perfeitamente bom, sdo racionais. O autor cria,
entdo, o termo numinoso, do latim numen, necessario para designar as
caracteristicas proprias do sagrado, subtraidos os elementos moral e racional. O
termo representa o elemento vivo presente em todas as religides, a parte mais
intima, e, sem ele, a religido perderia suas caracteristicas. Para Otto, essa é “uma
categoria especial de interpretacdo e de avaliacdo, um estado de alma que se
manifesta quando esta categoria é aplicada, isto é, cada vez que um objeto é
concebido como numinoso”. (OTTO, 1985, p. 9). Essa categoria sui generis néo
permite uma definicdo no sentido estrito da palavra, mas € um objeto de estudo. Os
elementos irracionais do sagrado se manifestam, via sentimentos quando nos
deparamos com 0 numinoso, ja que este surge no plano da experiéncia religiosa
vivida. E inexplicavel. E preciso ser vivido. A presenca do sagrado desperta no
homem o que Otto chama de ‘o sentimento de ser criatura’, o sentimento que a
criatura tem de seu préprio nada, em oposicao aquela presenca numinosa que esta
além de e acima de toda criatura.

O numinoso nao é racional, portanto, ndo pode desenvolver-se em conceitos.
Para Otto (1985, p. 17), “ele é o elemento primario, enquanto que o sentimento de
ser criatura € um elemento secundario, e segue 0 primeiro como uma sombra
projetada na consciéncia”. Segundo o autor, para sabermos o que ele, € precisamos
compreender as relagdes e oposi¢cdes dos sentimentos que se manifestam. Ainda de
acordo com Otto, apenas a expressao mysterium tremendum € capaz de exprimir o

numinoso. Segundo o autor, o sentimento por ele provocado se espalha como um



91

calafrio. A pessoa sente horror e atracdo, permanece humilde, silenciosa e
paralisada diante daquele mistério inefavel. Otto chama o objeto numinoso de
mysterium tremendum. E ndo se pode falar de um sem referir-se ao outro. Os
elementos de um e de outro sé@o claramente diferentes.

O mistério, para o autor, pode ser definido como o mirum ou mirabile. O
mirum € a surpresa do que é secreto, o incompreensivel, aquilo que paralisa. Seria 0
estupor, diferente do tremor. Segundo Oftto, o mysterium, ao longo do
desenvolvimento de quase todas as religides historicas, passa por uma evolugao
interna, que reforca o seu carater de mirum. S&o trés graus de evolucao:
qualitativamente diferentes, incompreensiveis ao entendimento comum; paradoxal,
antirracional; e, antinbmico, irreconciliaveis e irredutiveis.

Otto salienta o duplo carater do numinoso, uma estranha harmonia de
contrastes: ao lado do elemento repulsivo, o tremendum, ha também aquele aspecto
gue atrai e cativa, o fascinans. O autor caracteriza esse contraste como “o fendbmeno
mais estranho e mais notavel” de toda a histéria das religides. “O divino sob a forma
do demoniaco, € para a alma objeto de terror e de horror, ao mesmo tempo que atrai
e seduz”. (OTTO, 1985, p. 35).

A harmonia do contraste - mistério tremendo e mistério fascinante - tem
resistido, segundo Otto, a todas as tentativas de descrigdo. Por isso, a utilizacao de
um termo analogo, emprestado do dominio da estética: a categoria de sublime, que,
segundo expressdo de Kant, € uma noc¢do ndo analisavel. De acordo com Otto,
sublime e numinoso tém em comum alguma coisa de misterioso. Humilha e exalta,
mas também comprime a alma e a eleva acima dela mesma.

Otto recorre a lei da associacdo de ideias, utilizada pela psicologia: ideias
semelhantes se atraem. Assim também acontece com o0s sentimentos. Um
sentimento pode fazer um outro vibrar e receber vibragdes dele, desde que sejam
similares. Ocorre uma transferéncia da qualidade do sentimento. Este evolui de
forma gradativa. Para o autor, ndo se trata de transmutagcdo, mas, sim, de
substituicdo de um sentimento pelo outro. O sentimento do sublime e do numinoso
excitam-se e transferem-se de um para o outro. Na complexa ideia do sagrado e seu
duplo carater do mistério - tremendo e fascinante -, a esquematizacdo encontra-se
muito clara: o aspecto aterrorizante, a célera divina se manifesta nos conceitos
racionais de justica divina, da vontade moral; ja o0 aspecto fascinante se manifesta

na misericordia, no amor e na bondade divinas. E a conexao intima e duradoura dos
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sentimentos que, em todas as religides superiores, indica que o sublime é também
um verdadeiro esquema do sagrado.

Para Otto, é essencial que o culto cristdo cultive o elemento racional na ideia
cristd de Deus, sempre sobre a base de seus aspectos irracionais, para, assim,
garantir-lhe a profundidade.

A mistica cristd une a pratica da oracdo e a contemplacdo da forma, como o
fizeram os primeiros discipulos. A base da mistica cristd €, portanto, a
correspondéncia entre a fé e a palavra. A mistica cristd “nasce no terreno da fé, e a
Fé, por sua vez, nasce da audicdo da palavra. A palavra, por sua vez — e é esse
ponto de decisiva importancia — é a palavra revelada na histoéria [...]" (VAZ, 2009, p.
75).

O mistério insondavel de Deus, revelado na experiéncia, € 0 amor: um amor
que ndo se mantém estatico ou congelado, mas se direciona ao outro. A esséncia da
mistica cristd, que sera analisada e enfatizada por Bergson, é o fato de essa
experiéncia ser essencialmente uma experiéncia que se prolonga em acdo amorosa.
“[...] No presente permanecem estas trés: fé, esperanga e caridade; delas, porém, a
mais excelente é a caridade” (1 Cor 13,8.12-13).

O retorno da experiéncia de Deus, para o cristdo, € carregado do sentido de
unicidade. Cessam as divisbes e fragmentacdes da vida ordinéria. O hiato entre o
sagrado e a vida profana é superado. As fronteiras entre o ‘eu’ e o ‘outro’ séo
transpostas e eliminadas, porque o outro se torna uma extensao, o objeto e o
objetivo do amor vivido na unido com Deus. “A caridade é paciente, a caridade é
benigna [...]; tudo desculpa, tudo cré, tudo espera, tudo tolera. A caridade nunca
acabara; as profecias? Terdo fim. As linguas? Cessarado; a ciéncia? Terminara” (1
Cor 13, 1-8).

2.3.3 Mistica Islamica

Uma pesquisa sobre o Isld, mesmo que superficial, demonstra ser impossivel
separar religido e politica. E necessario, pois, abordar a questio religiosa, n&o
perder de vista circunstancias relacionadas ao aspecto politico. Estudos (PACE,
2005) mostram gue um pegueno grupo, mesmo minoritario, se unido religiosamente,
tem condicbes de conquistar poder politico. Isso porque, para o muculmano,

somente a religido tem a capacidade de remover as diferencas pessoais e
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consolidar a solidariedade tribal, reforcando, assim, o Estado. Desse modo, um
pequeno grupo religioso pode ter controle sobre multidées.

O Isla surge na figura do profeta Muhammad, o Maomé (provavelmente
nascido em Meca em 570 e falecido em Medina em 632), sendo, portanto, uma
religiio da palavra revelada. E importante salientar que sua misséo surge de uma
experiéncia extéatica, decorrente de sua caminhada ascética em busca de Deus. O
Profeta tem o habito de afastar-se da vida cotidiana e entrar em outra dimenséo,
para ouvir as vozes interiores. O Alcordo mostra que Maomé teria recebido o anjo
Gabriel e a revelagao, resultante de um estado de iluminagé&o interior de quem busca
o verdadeiro sentido das coisas e, finalmente, sabe que entrou em contato com a
esfera do sagrado e do divino (PACE, 2005).

Maomé recebe sua missao profética ja adulto e em um contexto de pluralismo
religioso. Ele se referiu a modelos cristdos e judaicos, como Jesus, Abrado e Moisés.
Em um periodo em que os arabes acreditavam em muitos deuses, sua pregacao
sobre a existéncia de um Deus Unico gerou conflitos e muitas dificuldades para o
Profeta.

Apo6s uma série de problemas, Maomé, ja com seus discipulos, emigra para
Yathrib em 622, ano em que 0os mugulmanos iniciam a contagem do seu tempo
sagrado — o calendario religioso islamico. A ruptura com o ambiente social de
origem, Meca, e a chegada em Yathrib, Medina (em &rabe: al-medina significa
literalmente “a cidade”), que se chamara a cidade do Profeta, representa um ponto
de mutacdo: o lider carismatico, portador de uma mensagem profética de reforma

religiosa e ética, torna-se também lider politico, informa Pace (2005).

As circunstancias historicas o forcam a exercer uma soma de poderes que
inextricavelmente se fundem com o dom extraordinario recebido de Deus
enquanto Enviado seu. A dimenséo religiosa e a politica se sobrepéem e os
dois niveis ficam integrados gracas a forca da autoridade do carisma
originario reconhecido e posto a prova pela e diante da comunidade dos
fiéis. (PACE, 2005, p. 53).

Um dos pontos fundamentais que permite a expansdo do islamismo é a
superacdo do lago de sangue, determinante das normas das sociedades tribais.
Maomeé introduz a comunidade de crentes um vinculo de fidelidade a Deus, n&o
mais importando a raga, a procedéncia social ou pertenca tribal. Tornam-se, assim,

todos irmanados pela fé. “E a ideia de uma ética universal, portanto, que rompe com
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o principio de identificacdo étnica que valia na sociedade tradicional.” (PACE, 2005,
p. 54).

A experiéncia de Deus, ou seja, a mistica, no islamismo aparenta ser algo
inteiramente contraditorio, pois essa doutrina se fundamenta na lei, no culto, em
alguns atos especificos e centrais da vida religiosa e em uma representacao de
Deus como radicalmente transcendente. S&0 aspectos que parecem tornar
impossivel uma unido com Ele.

Velasco (2009) nos diz que o Deus do Isla se revela na palavra e em normas
de conduta, mas nunca a Si mesmo; o Deus do Alcordo é unico, criador, juiz justo,
que fala aos homens por seus profetas e enviados, mas que, apesar de sua
proximidade dos homens, o mistério de sua vida intima continua inacessivel e sem
possibilidade de participacéao.

Sufismo € o nome dado a corrente mistica islamica. Surge como resultado de
um caminhar individual em busca de conhecimento e comunh&o com Deus. Os sufis
nao foram totalmente aceitos, pois se afastaram da rigidez doutrinaria, por
acreditarem ser possivel obter um conhecimento direto de Deus, por meio da
devocao e do isolamento e ndo das instituicdes religiosas.®

Ocorre uma discussdo interessante’® entre alguns pesquisadores: se o
sufismo teria recebido influéncias do monaquismo cristdo ou, ao contrario, se 0s
misticos cristdos teriam sido influenciados pelos sufistas. Isso ocorre muito também
em funcdo de relatos de experiéncias misticas com simbologias semelhantes.”

O sufismo desponta, segundo Velasco (2009), como um epifendmeno do Isla,
e so teria surgido em funcdo das influéncias recebidas de diferentes povos e
religibes com os quais teve contato ao longo de sua histéria.

A literatura mistica é imensa, afirma Pace (2005). O sufismo pode ser

estudado por uma série de textos e documentos existentes desde o inicio de sua

% Eliade (2011b, p. 123) afirma que “os sufis eram antirracionalistas ferozes; para eles, o verdadeiro
conhecimento religioso era alcancado por meio de uma experiéncia pessoal, que terminava numa
unido momentanea com Deus”. Desse modo, as experiéncias misticas e as interpretagdes sufistas
claramente ameacavam as bases da teologia ortodoxa.

® Velasco (2009) informa que M. Asin Palacios se posicionou contra a tese de L. Massignon,
segundo a qual a mistica islamica teria se originado de uma imitacdo do monaquismo cristdo. Mas
esse mesmo autor voltou atras, anos mais tarde, descrevendo uma possivel influéncia dos primeiros
sobre os grandes misticos cristdos, como Santa Teresa d’Avila e So Jo&o da Cruz. Porém, Velasco
(2009) considera essa discusséo ja superada pela clareza de tragos fundamentalmente islamicos dos
sufis.

" Pace (2005, p. 193) informa que “[...] o modelo de autoridade e a cultura organizativa das vias
misticas no Isla, embora tomem como ponto de partida o principio sectario, evoluiram para um tipo de
estrutura que recorda as nossas ordens religiosas monasticas”.
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historia, mas que tém origem em ensinamentos orais de seus mestres. Existem
quatro periodos bastante distintos nessa historia, informa Velasco (2009): 1) os trés
primeiros séculos, conhecidos como os anos de luta pela existéncia, com autores
considerados representantes da idade de ouro do sufismo, entre eles, Rabia al-
Adawyya,”? mulher que introduziu o tema do amor gratuito e desinteressado de Deus
no ensino austero dos ascetas do sufismo; 2) os autores do século X, que se
caracterizam por um conjunto de exposicfes que se tornariam manuais classicos
indicativos da consolidacdo do sufismo; 3) engloba o século Xl e o mistico afegao
al-Gazzali, conhecido, na idade média latina, como Algazel; 4) nos séculos Xl e XIV
aparecem importantes obras filoséficas, poéticas e literarias. Surgem tratados
filosoficos de carater gnéstico. O periodo apresenta alguns dos mais importantes
nomes da mistica muculmana, como o poeta lbn al-Faridh, no Cairo, Djalal al Din
Rumi, o maior poeta mistico em lingua persa, e lbn Arabi, nascido em Murcia e
morto em Damasco (1165-1240), que se distingue pela profundidade de seu
pensamento metafisico.

E importante enfatizar que, para o sufista, o fim supremo de todo ser humano
€ a uniao mistica com Deus, realizada pelo amor. E a aniquilagcdo em Deus provoca
uma transformacdo, uma nova vida. Alguns mestres, como Abd’l Qasim al-Junayd,
acreditavam que a experiéncia mistica ndo podia ser formulada em termos
racionalistas, informa Eliade (2011b), por isso proibia que seus discipulos falassem
dela aos leigos. Assim, o sufismo adquiriu, ao longo do tempo, uma aura de mistério,
s6 desvendavel aos iniciados.

Outro modo de categorizar o sufismo (VELASCO, 2009) apresenta uma
corrente intelectual, gnéstica, metafisica; outra corrente afirma o amor como meio de
unido; e uma terceira, formada por correntes mais populares de confrarias religiosas,
que dao maior importancia aos meios, como: repeticdo continuada de palavras ou
frases, posturas, dancgas e outros movimentos corporais, que levam ao éxtase.

Pace conclui que:

O sufismo demonstrou e ainda demonstra grande vitalidade social
justamente porque em cada época soube e sabe manter, por assim dizer,
“‘os pés nos dois estribos”: tensido elevada para a procura espiritual mais
rigorosa, por um lado, e elaboracéo de éticas econdmicas e sociais (e as

2 Relata Eliade (2011b, p. 122), que Rabia, uma escrava alforriada, transforma sua prece noturna em
uma longa e amorosa conversa com Deus e € a primeira a referir-se ao cidme: “O minha esperanga,
remanso e deleite meu, o coracdo a ninguém mais pode amar além de Ti”.
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vezes até de poder politico) ndo indiferentes, portanto, “ao mundo” da vida
cotidiana, pelo outro. (PACE, 2005, p.187).

De fato, as pesquisas atuais concluiram que o sufismo € considerado um
fenbmeno autéctone, mesmo que tenha sofrido numerosas influéncias de outras
tradicdes espirituais, principalmente no que se refere as expressodes e interpretacdes

gue os sufis apresentam de sua experiéncia interior.

2.4 MISTICA ORIENTAL: MEDITACAO E TRANSMUTACAO

Aqui se encontram, sinteticamente descritas, as mais conhecidas tradigbes
religiosas orientais, que, nas primeiras tentativas de categorizacdo por estudiosos
das religides, chegaram a ser denominadas unicamente ‘misticas’, em oposi¢do as
‘proféticas’. I1sso se deve ao fato de os orientais terem desenvolvido suas religides,
prioritariamente, por meio de técnicas corporais e de meditagdo. E amplamente
reconhecido que a yoga € indissociavel da mistica indiana (ELIADE, 1996). Na
China, entretanto, o enfoque prioritario de sua mistica reside na construcédo de uma
ética individual e de estado. A radicalizagcdo entre mistica e profética, porém, ja vem

sendo superada ha muitos anos.

2.4.1 Hinduismo e Budismo

E importante salientar a complexidade das inimeras manifestacdes religiosas
surgidas, ao longo de milénios, na tradicdo indica. Como ja assinalado
anteriormente, os pesquisadores preferiram categoriza-las, de um modo geral, de
‘misticas’, em oposicdo as ‘proféticas’, essencialmente monoteistas. E uma
categorizagdo bastante compreensivel, pois, como afirma Velasco (2009, p. 132), “é
verdade que a religiio na india se caracteriza por fazer da experiéncia mistica a
verdadeira base da religiao”.

N&o é relevante questionar, aqui, o conceito de mistica utilizado por diferentes
autores, ao se referirem a india como um pais de permanente pratica e incentivo a
experiéncia do Mistério. E, principalmente, é necessario usar de bastante cautela ao
analisar estudos que tendem a hierarquizar as experiéncias, instituindo critérios

subjetivos de inferioridade ou superioridade.
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Os primeiros documentos escritos da religido indica sdo os Vedas, que
apresentam uma forma clara de religido politeista. Praticada pelos arianos, cerca de
2000 a. C., dependia de rituais externos e de magia, destinados a controlar o
universo. Pratica dominada apenas pelos sacerdotes. Os Vedas representam um
conjunto de atos centrados em sacrificios, e buscam favores de um pantedo de
deuses para a obtencdo de uma vida mais plena e mais feliz. A evolucdo dessa fase,
influenciada por muitos elementos, constituiu-se em uma tendéncia a cultuar um
anico deus, em situacbes especificas, o que evidenciaria uma espécie de
monoteismo ténue em coexisténcia com o politeismo.

ApoOs essa fase, surgem os hinos tardios, denominados Rigveda, que colocam
guestdes relacionadas a origem do universo e a um principio ultimo, anterior mesmo
aos deuses, 0 que antecede a futura nocédo de Brahman.”

Em um periodo anterior ao século VI a. C., surge a obra Upanishades, que
nao se constitui em um sistema de pensamento uniforme. Foram textos passados de
mestre a discipulo por aqueles que ndo mais aceitavam a doutrina e 0s atos védicos.
Embora fundamentados nos Vedas, ofereciam outra interpretacédo, mais espiritual e
interiorizada. Os mestres buscavam a realidade absoluta de Brahman — o Absoluto,
a esséncia impessoal do universo e fonte de tudo que existe; e acreditavam na
identidade do eu humano, o eu interior, atman, com Aquele. A sintese desse
conhecimento revela que tudo é Brahman, tudo surge Dele, por Ele, tudo é mantido,
e Nele, tudo se dissolvera.

Os Upanishades contém o que, no Ocidente, seria considerado filosofia,
teologia, espiritualidade, mistica, mitologia e algumas partes de explicacdo
“cientifica”. Tais escritos apresentam, portanto, a busca de libertacdo por meio de
um contato com o Absoluto, que propde a interiorizacdo da pessoa e 0
desenvolvimento de um determinado tipo de conhecimento (VELASCO, 2009).

A tradicdo religiosa da india se sustenta sobre o sofrimento. Todas as
doutrinas, assim como os métodos de meditagdo, encontram sua razdo de ser no
sofrimento universal, pois sé tém valor na medida em que libertam o ser humano da
dor. A descoberta dessa dor universal ndo € sinal de pessimismo. Ao contrario, ela

oferece condi¢bes de libertagdo. O sofrimento estimula. O sabio e o asceta sabem

8 Brahman é o equivalente ao Absoluto. Atman é o eu interior, a alma ou o self.
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que o meio para chegar a libertacédo é sua retirada do mundo e o desapego de bens
e ambicdes (ELIADE, 2011a).

A libertacdo do individuo, a salvacdo, reside na transcendéncia de sua
condicdo humana. “Afora isso [isto &, o eterno que reside no eu], nada merece ser
conhecido”, diz Eliade (2011a, p. 51). O processo dessa experiéncia mistica se
manifesta em trés etapas: ‘Tu €s Isso’, como diz 0 mestre ao discipulo; ‘Eu sou
Brahman’, diz o sujeito, ao final de seu processo de autoconhecimento; e ‘Este
Atman é Brahman’, € o resumo de toda a doutrina e o resultado final da experiéncia
(VELASCO, 2009).

As discussdes sobre o significado de Brahman sédo bastante numerosas e
divergentes. Entre elas, a identidade do sujeito com Ele, como a raiz de tudo e a
matéria primordial do universo, como a totalidade do real ou como alimento e alento.

O importante para este trabalho é a percep¢éo de que essas experiéncias sdo
analogas ao que foi designado por pesquisadores como “mistica natural”, tais como
as experiéncias de pico e as transpessoais (descritas pela psicologia) e outras que
ocorrem em contextos estéticos ou filosoficos.

Velasco (2009) sugere, referindo-se aos Upanishades, que a riqueza
mostrada nos textos da relacdo Brahman-Atman descreve uma experiéncia que vai
muito além dos niveis psicoldgicos profundos da consciéncia, na qual se produziria
uma integracdo da pessoa habitualmente dispersa; e também é muito mais do que
um estado de fusédo da consciéncia com a natureza, de uma experiéncia de unidade
com as partes do cosmos que parecem diferenciadas em um nivel superficial de

conhecimento objetivo. Afirma este autor:

Fruto deste trabalho de séculos séo as tentativas de explicar a apari¢cdo da
multiplicidade e por integrar ideias sobre o mundo, o homem e o principio de
tudo em uma visdo global unitaria. Amostras deste trabalho séo as teorias,
identificaveis nos mesmos textos, sobre a relagdo do universo fenoménico
com a realidade Unica a que chega a experiéncia profunda. (VELASCO,
2009, p. 143).

Com base nos Upanishades, surgiram muitas escolas e linhas de
pensamento. Alguns textos mais tardios revelam aspectos personalizados de
Brahman, ao chama-lo de Criador, de Senhor, e que o Atman estaria escondido no

coracao de todas as criaturas.
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E relevante citar, aqui, a Bahkti, por representar um determinado tipo de
experiéncia que foge muito das expressdes mais comuns da religiosidade indiana. A
raiz bhaj significa compartilhar. Refere-se a ac¢&o contida no aspecto ativo.
Normalmente traduzida por devocdo.”* Essa relacdo supde a existéncia de um Deus
com tragos pessoais e que toma a iniciativa de permitir a comunicagdo com 0
homem, movido pelo amor e compaixdo. Um Deus que pertence a esfera do eterno,
uno e universal, idéntico ao que h& de mais profundo no ser humano, o seu Atman.
Essa é a forma como aparece Deus no Bahagavad Gita, texto aceito por todas as
escolas indianas como livro sagrado. Nele, Deus desce ao mundo em forma
humana, como Krishna, e €, ao mesmo tempo, Brahman - realidade absoluta, e
Atman - a consciéncia eterna de si mesmo, e substancia o fundamento de todos os
sujeitos.

O anseio do devoto por conhecer Brahman termina no siléncio, afirma
Velasco (2009), mais nele do que em toda imagem e todo sentimento que possa
envolver palavras ou imagens — também as visdes de mundo da pessoa — como
condicdo para que essas palavras e essas imagens possam continuar referindo-se a
Deus.

Interessante observar que o desejo do ser humano por conhecer Deus,
conforme expressado pela bahkti, assemelha-se muito as expressdes de Santa
Teresa e de outros textos teistas.

O Buda (Gautama) desponta na sociedade religiosa da india, no século IV
antes da nossa era. Surge como uma ruptura, uma verdadeira revolucao religiosa,
em meio a um pantedo védico de pluralidade divina e sacrificios braméanicos. O
budismo vem introduzir simplificacdo, purificacdo e concentracdo radical na vida
religiosa. O Buda busca libertar o ser humano do sofrimento. E sua radicalizacéo
conduz ao siléncio sobre Deus, a eliminacdo do sujeito e ao acolhimento de
perguntas relacionadas ao mundo, sua origem e substancia.

O budismo € a unica religido cujo fundador ndo se declara nem profeta de
deus nem seu enviado, e que, além disso, ‘rejeita até a ideia de um deus-ser
supremo. Mas ele se proclama “desperto” (buddha) e, por conseguinte, guia e
mestre espiritual. Sua pregagao tem por objetivo a libertagdo dos homens” (ELIADE,
2011a, p. 73).

™ De acordo com Velasco (2009, p. 149), é semelhante ao sentido latino de devotio, o ato de se
devovere, ou seja, a entrega de si mesmo.
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A eliminagdo da referéncia ao divino levou o budismo a ser categorizado
como ateu, embora néo signifiqgue que isso o impeca de ser um sistema religioso.

O budismo adquiriu diferentes formas, em diferentes comunidades e paises. A
riqueza dessa diversidade torna impossivel descrevé-la em um texto limitado.
Buscaremos, todavia, expor sua esséncia mais geral e as formas com que é
expresso. A base do budismo é a meditacéo.

Os séabios j& sabiam, pelos Upanishades, que a causa do sofrimento (dukka)
era a ignorancia e também o desejo, que mantinham os humanos presos a roda da
samsara, as sucessivas reencarnacdes. O desejo alimenta as acdes (karma-n), que
conduzem ao renascimento.

Gautama ndo aceitava as verdades da tradicdo por fé e advertia seus
discipulos para nao “aceitarem nada por ouvir dizer”, afirma Armstrong (2001, p. 73).
Ele insistia que todos deveriam acreditar em suas préprias experiéncias.” Alertava
para a impossibilidade de atingir o nirvd”a (nirvana, iluminacao) pelo intelecto, pela
racionalidade, pela légica discursiva. Como a tradicdo da yoga ensinava que havia
uma ligacao entre a respiracdo e os estados mentais, ele seguiu toda a disciplina de
um yogin. Dominou as asanas (posturas fisicas) e pranayamas (respiracao).

O yogin passa progressivamente por quatro estados mentais, informa
Armstrong (2001, p. 86), que o induzem a novos modos de ser: “uma sensacéo de
infinito, uma pura consciéncia que sabe apenas de si mesma e uma percepcéo de
auséncia que €, paradoxalmente, uma plenitude [...] e o quarto plano chamado nem
percepg¢ao nem nao-percepgao”.

Em pouco tempo, 0 que surpreendeu seus mestres, Gautama dominou as
técnicas da yoga, passou pelos quatro estados, mas ficou profundamente
decepcionado. A libertacdo do sofrimento era apenas um alivio temporario. Apés a
pratica, retornava a consciéncia do sofrimento. E ndo aceitava as interpretacdes de
Seus mestres para as suas experiéncias.

Nem a yoga nem o ascetismo proporcionaram-lhe a libertacéo total definitiva.
Gautama percebeu que o problema residia no ego autoconsciente e ganancioso.
Chegou a duvidar da existéncia de um Eu sagrado e da possibilidade de alcancar a

paz plena.

’® Bastante significativa a semelhanga de Buda e Santa Teresa d’Avila ao aconselhar seus discipulos
no que se refere a importancia fundamental da experiéncia sobre a teoria. Ver Santa Teresa d’Avila
em sua biografia, Livro da Vida (2010), e também em Castelo Interior e Moradas (2012).
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Seguiu seu caminho de busca e meditacdo. Debilitado pelos excessos da
propria ascese, Gautama lembra uma experiéncia de infancia de pura alegria e
identifica-a com o éxtase da yoga. Intuitivamente se pergunta se o nirvana néo faz
parte da prépria estrutura da humanidade e a intuicdo da yoga, algo natural aos
seres humanos.

Ao adquirir a mais absoluta consciéncia da impermanéncia das coisas e do
sofrimento causado pelo apego, Gautama, agora Buda, ensina as suas quatro
nobres verdades. A primeira, refere-se ao sofrimento e a dor e a certeza de sua
impermanéncia. A segunda nobre verdade aponta a causa do sofrimento - o desejo,
0 que provoca as reencarnagdes. A terceira nobre verdade afirma que a libertagéao
da dor consiste em eliminar os desejos. Esta equivale ao nirvana. A quarta, aponta
os meios de curar o mal da existéncia. E o seu método, conhecido como ‘caminho
do meio’ ou ‘como evitar os dois extremos’: a busca da felicidade pelos prazeres e a
busca espiritual por um ascetismo excessivo. E o0 caminho do meio € o chamado
‘caminho 6ctuplo’, o caminho dos oito membros: 1) opinido correta; 2) pensamento
correto; 3) palavra correta; 4) atividade correta; 5) meios de existéncia corretos; 6)
esforco correto; 7) atencao correta; 8) concentracdo correta (ELIADE, 2011a).

Buda se negava a entrar em discussdes metafisicas, por elas estimularem o
orgulho intelectual. As duvidas em torno do ‘eu’ e da ‘natureza do nirvana’ deveriam
ser buscadas pela experiéncia da iluminacéo, por serem insolaveis pelo pensamento

e de impossivel verbalizacéo.

2.4.2 Taoismo

O contexto sociocultural chinés possui tracos especificos bastante distintos de
outros paises e tradi¢cdes, o que levou alguns estudiosos a dar as religides o nome
de ‘religides sapienciais’.

Velasco (2009) informa tratar-se de uma sabedoria pratica, orientadora de um
determinado modo de viver, caracteristico do confucionismo e taoismo. O autor
explica que, na lingua chinesa, ndo existe um termo especifico, semelhante, em seu
significado, ao que, no ocidente, € designado por religido. Autores ocidentais
observam gque a religido, na China, néo é diferente da atividade social. O lugar que a
filosofia ocupa na civilizacédo chinesa € semelhante ao papel cumprido pela religido

no ocidente.
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Embora seja possivel afirmar que a religido chinesa se assemelha a um
codigo de ética filoséfico, o tacismo € um fenbmeno bastante complexo, que se
apresenta de forma diferenciada; em alguns aspectos, semelhante ao que, no
ocidente, denomina-se mistica.

E possivel distinguir duas formas de taoismo: um, como filosofia, chamado de
taoismo antigo, situa-se nos séculos IV e Ill antes da nossa era; e o outro, como
religido, também conhecido como neotaoismo, surgiu nos séculos Il e Il da nossa
era (VELASCO, 2009). Duas obras basicas do taoismo contém seus aspectos
misticos: O Tao-Te-King, de Lao Tze, e a obra de Chuang Tzu.

O ponto central dessa forma de mistica reside na ideia do Tao. Embora seja
muitas vezes traduzido por ‘caminho’, ‘logos’ ou ‘palavra’, seu verdadeiro significado
nao é claro.

A palavra Tao (ELIADE, 1998b) refere-se a uma realidade externa, que existe
antes das realidades visiveis; é sem forma, imperceptivel, ilimitada e inominavel.
Esse mesmo autor informa que Chuang Tzu refere-se a Lao Tze como pertencente a
uma corrente mistica de pensamento, que se fundamentava em dois conceitos: de
um principio eterno, desprovido de todo atributo, e de uma suprema unidade.

O Tao, portanto, aparece como absolutamente transcendente. E superior e
anterior a todos os seres e ndo pode ser nomeado por nome algum. E muito mais
qgue um principio, diz Velasco (2009), estad subjacente a multiplicidade e mutacgéo
dos seres e rege o ciclo natural do universo; e é nele que o mundo fragmentado, do
qgual os humanos fazem parte, encontra sua unidade.

Para encontrar o Tao € necessario superar o conhecimento discursivo, porque
introduz a multiplicidade na alma. Um encontro com o Tao exige outro nivel de
consciéncia, bastante semelhante ao caminho mistico conhecido em diversas
tradicOes religiosas: dominio dos sentidos e das paixdes. O taoismo ensina a sentar
em siléncio e ouvir o coracao, por ser este 0 6rgao da inteligéncia espiritual. Essa
escuta interior conduz ao vazio. O siléncio e o vazio representam o modo de uniédo
com o Tao, o que culmina com a experiéncia de felicidade absoluta.

Conforme Velasco (2009), as caracteristicas do taoismo, embora com
algumas peculiaridades, assemelham-se a descrigcbes de experiéncias do Absoluto,
do Uno, do Mistério, de Brahman, ou seja, formas de experiéncias misticas das

religides e sistemas monistas.
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2.5 MISTICA PROFANA: EXPERIENCIA RELIGIOSA SEM RELIGIAO

Sob a categoria que os estudos académicos vém chamando de mistica
profana (também conhecida como mistica laica ou mistica selvagem), encontram-se
0s mais variados tipos de fenbmenos, que possuem em comum 0 mistério, como por
exemplo: experiéncias limitrofes, estados alterados de consciéncia, expansdo da
consciéncia, consciéncia césmica, intuicdo do fundamento do real, intuicdo do uno,
sentimento oceanico, entre outros.

A variedade de fendbmenos e, naturalmente, a diversidade de relatos cria
enormes dificuldades metodoldgicas para seu estudo, uma vez que ndo existem
critérios predeterminados para compreendé-los ou categoriza-los. Trata-se
exatamente de buscar conhecer e compreender o inusitado.

S&o ocorréncias identificadas no mundo da filosofia, desde o platonismo, com
suas raizes misticas no pitagorismo e orfismo e o classico exemplo das Enéadas de
Plotino, que tanto influenciou o cristianismo, notadamente no periodo medieval.

Velasco (2009) informa que a mistica profana pode ser encontrada no mundo
da filosofia, principalmente quando esta se manifesta na primeira pessoa, e também
nas reflexdes sobre situacdes limite, como: a admiracdo, o assombro, a angustia, a
esperanca, a fidelidade, enfatizando a apreensao consciente do fundamento do real
sob a forma de intuicdo do ser. Uma comunhdo com o Uno, que se estende além de
toda divisdo, toda fragmentacdo do real, incluindo aqui o ser e o pensar. Um
exemplo classico seria a nausea sartriana que “provoca a intuicdo da facticidade,
descrita justamente como éxtase horrivel” (VELASCO, 2009, p.98).

No mundo contemporaneo, a mistica profana se tornou parte essencial das
investigacdes da psicologia, sendo responsavel até mesmo pelo surgimento de
correntes especificas, que incluiram, em seus estudos da psique, a dimensédo
espiritual, com suas experiéncias extraordinarias. Ao longo da histéria da propria
psicologia, a mistica era tratada como patologia ou ignorada, sob a alegacao de ser
uma area especifica de filosofos e tedlogos.

As experiéncias que ocorrem sob a categoria profana apresentam fases
obscuras, de sofrimento, situacdes-limite de dificil expressédo ou inexpressaveis de
acordo com a logica e a racionalidade, onde o0 ponto mais intenso € a unido com
uma alteridade transcendente ou com o Totalmente Outro. O principal diferencial

dessas experiéncias €, justamente, o fato de elas ocorrerem fora das religides e
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envolverem, muitas vezes, pessoas sem nenhum pertencimento religioso ou
espiritual.

O proprio conceito de mistica passa por transformagdes com a chegada da
modernidade, tornando-se dessacralizado, vulgarizado e, muitas vezes, utilizado em
sentido pejorativo, como fruto de uma sociedade altamente racionalizada e
racionalizante. Manifestacfes extaticas sdo classificadas como patologicas e
inseridas em abordagem da psiquiatria, comprometida com parametros positivistas.
Experiéncias misticas sdo categorizadas como estados alterados de consciéncia e
estes, identificados com sintomas de problemas mentais. A psiquiatria’® determina o
significado de normalidade, assumindo, dessa forma, um poder absoluto de decretar
0 que é saude e o0 que € doenca. Segundo Foucault (2006), o poder psiquiatrico
torna-se soberano, de 1850 a 1930. Qualquer pessoa que demonstrasse
comportamentos considerados estranhos a normatizacdo estabelecida pelo corpo
médico era confinada em manicomios e submetida a tratamentos cruéis, com o
objetivo de torna-la docil e disciplinada. As pesquisas e procedimentos psiquiatricos
s6 comecam a sofrer criticas a partir de 1930.

No século XX, inteiramente influenciada pela abordagem freudiana da religido
e detentora de conceitos resultantes de pesquisas neurofisiolégicas reducionistas, a
mistica € convertida pela ciéncia em epifenbmeno cerebral. A psiquiatria dominante
se recusa a admitir a possibilidade de um conhecimento relacionado a estados
diferenciados de consciéncia, orientados pela intuicdo e subjetividade dos
individuos. Essa realidade ser& bastante alterada pelo surgimento da fenomenologia
e seus fortes argumentos, que destacam a fragilidade de uma abordagem cientifica
gue se considera neutra.

As ciéncias fisicas observam e analisam os fatos e os classificam,
determinando o que é natural. Sdo claramente descartados aqueles considerados
ndo verificaveis pelos sentidos e desprovidos de racionalidade. Dessa forma,
fundamentadas em principios positivistas, as diferencas, ou seja, todas as
manifestacbes consideradas a parte dos preceitos da normalidade instituida, séo
separadas, excluidas e identificadas com aspectos negativos e doentios. O sujeito

portador desses ‘sintomas’ € identificado como proscrito, tornando-se uma ameaca

® Ver em Michel Foucault o surgimento e estruturacdo do que veio a ser chamado biopoder,
determinado pelas ‘ordens médicas’, que passaram a se constituir em verdades inquestionaveis,
sustentadas por pesquisas cientificas, em O Poder Psiquiatrico, Martins Fontes, 2006. Também
fundamental para o tema, do mesmo autor, Historia da Loucura e Vigiar e Punir.
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ao equilibrio e & nomia social, devendo, portanto, ser banido do convivio em
sociedade.

Assim, no inicio da modernidade, a experiéncia do Mistério se reveste de
tracos ameacadores, momento da histéria em que o paradigma newtoniano-
cartesiano fundamenta inclusive as pesquisas relacionadas a saude e se torna,
radicalmente, critério de definicdo de sanidade mental e social.

As descobertas ocorridas no ocidente do século XX, apos a teoria de Einstein
e da fisica quantica, provocaram transformacfes profundas no pensamento de
pesquisadores, abalando totalmente as antigas convic¢des, baseadas na crenca de
que todo o universo era composto de matéria sélida. A certeza de que os atomos
eram compactos e indestrutiveis, que existiam num espaco tridimensional e que,
portanto, seus movimentos eram regidos por leis imutaveis, foi totalmente
desacreditada. Com a constatacdo de que a matéria ndo existe, tudo precisava ser
revisto. N&o havia mais certezas e verdades absolutas. Novos paradigmas
precisariam ser construidos. O tempo nédo é mais linear. Espaco e tempo ndo séo
mais entidades separadas: integram-se em um continuum quadridimensional
chamado espaco-tempo. O universo inteiro torna-se um campo continuo, com
densidade varidvel. Na fisica moderna, como diz Grof (1994), a matéria torna-se
intercambiavel com a energia e, desse modo, a consciéncia € agora vista como
parte integrante da estrutura universal, e, consequentemente, ndo se limita as
atividades que ocorrem dentro dos craneos. O “[...] universo € um complexo sistema
de fenbmenos vibratoérios, e ndo um aglomerado de objetos newtonianos” (GROF,
1994a, p. 20). O legado de Newton - um cosmos inteiramente materialista, foi
superado. Para a nova fisica, vive-se em um mundo onde tudo flui, onde matéria e
consciéncia sdo aspectos do mesmo todo, ndo fragmentado. Tudo o que parece
estavel no universo sao abstracdes. Essa realidade, até entdo considerada estavel,
€, portanto, o que os hinduistas chamam de maia: ilusao.

Aos poucos a psicologia amplia suas pesquisas e comecga a se afastar da
psiquiatria classica e das descobertas neuroldgicas que reduzem o ser humano a

seus aspectos biolégicos. A cartografia’’ da psique, desenvolvida por Freud e

" As cartografias sdo verdadeiros mapas da psique humana. Cada nivel da consciéncia necessita de
um quadro explicativo diferente. A psiquiatria tradicional possuia uma estrutura conceitual académica,
gue se limitava a biografia pés-natal e ao inconsciente individual freudiano. Os estudos posteriores a
Freud criaram modelos incomparavelmente maiores e mais abrangentes da psique humana,
resultantes de uma compreensédo radicalmente diferente da consciéncia. O acréscimo do dominio
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basicamente restrita ao aspecto fisico e seu conceito de inconsciente como a
dimenséo onde é retida toda a memoria indesejada e reprimida pelo individuo, é
superada. O mesmo ocorre com sua visdo reducionista da religido, que considerava
ser, essa experiéncia, resultado de conflitos psicossexuais infantis ndo resolvidos.
Jung (1978), no entanto, defendeu uma abordagem oposta, acreditava que a
dimenséo espiritual era parte integrante da psique humana. Além do inconsciente
pessoal, depositario de repressdes, Jung desenvolveu o conceito de inconsciente
coletivo, dimensao da consciéncia que porta informacfes arcaicas ou ancestrais da
humanidade, que se manifestam por meio de imagens arquetipicas relacionadas a

realidades metafisicas.

Poder-se-ia considerar que o inconsciente coletivo, tal como Jung o
concebe, se inscreve na tradicao do idealismo filosofico. Ele apresenta, com
efeito, semelhangas com o apeiron de Anaximandro, o Uno de Parménides
e as ldeias de Platdo. Também se poderia aproxima-lo do Pleroma dos
gnosticos, das categorias de Emmanuel Kant e da Vontade segundo Arthur
Schopenhauer. Entretanto, a ideia de Jung depende da psicologia e ndo da
filosofia na medida em que ele préprio sublinhou sempre que a sua
concepgdo do inconsciente coletivo se baseava na apreensdo de fatos
empiricos, dos quais sé@o testemunho as experiéncias da humanidade
através de todas as épocas e de todas as civiliza¢gbes, e que ndo podem ser
ignorados para se compreender o fenbmeno psiquico. A prova que ele
fornece é de ordem fenomenoldgica, e tem o cuidado de evitar enunciar
verdades absolutas, creia ou ndo em sua existéncia. (DICIONARIO
INTERNACIONAL DE PSICANALISE, 2005, p. 946).

Mudancas significativas no campo da psicologia, que abriram espaco para
novas abordagens do fenbmeno mistico, surgiram com base na reflexdo critica e no
trabalho clinico de dois pesquisadores: Abraham Maslow, nos Estados Unidos, e
Roberto Assagioli, na Italia.

A psicologia humanista de Maslow (1994) surge como uma reacdo a
orientacdo mecanicista e reducionista do behaviorismo e da psicanalise, que
dominavam o cenario da psicologia no século XX. Foi chamada de ‘terceira-forca’,
também conhecida como ‘Movimento do Potencial Humano’. Maslow insistiu em
despatologizar o que ele chamou de ‘experiéncias de pico’ — experiéncias que
ultrapassam os limites das percepcdes e sensacdes corporeas e conduzem o sujeito
a unificagdo com o mistério do ser. Ele se refere a fendmenos subjetivos, que seriam

classificados como experiéncias misticas. Tais experiéncias sao transformadoras. O

transpessoal, que estuda fenémenos transcendentes, entre eles as experiéncias misticas, foi o
grande diferencial do periodo pds-freudiano. (GROF, 2000)
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individuo ultrapassa os limites de suas percepcdes e sensacfes fisicas e entra em
um estado de unidade do ser. Maslow salientava que qualquer psicologia que
ignorasse a ‘dimenséo espiritual’ do ser humano estaria reduzindo-o unicamente a
seus aspectos vitais.

Assagioli, psiquiatra com formacgé&o psicanalitica, foi bastante influenciado por
Jung, e, assim como Maslow, é considerado um dos precursores da psicologia
transpessoal. Assagioli (1982) elaborou um sistema de psicoterapia denominado
psicossintese, que percebia o ser humano de forma global, abrangendo corpo,
espirito e alma. Criticou a psicanalise por proporcionar um entendimento
fragmentado do ser humano, nunca a sua totalidade. Enfatizou a necessidade de
desenvolver a dimenséo espiritual dos individuos e denunciou a patologizacdo de
determinadas experiéncias humanas, substituindo-a pela no¢éo de crises espirituais.
A ideia central que norteia a psicossintese refere-se a ‘repressdo do sublime’, ou
seja, 0 nao desenvolvimento da natureza superior do homem.

A partir do humanismo de Maslow (1994), uma nova visdo a respeito da
subjetividade e espiritualidade nas abordagens da psicologia ocorreu de forma
significativa, no ocidente, mudando o foco das discussdes. Ambos, Maslow e
Assagioli, desenvolveram conceitos e técnicas terapéuticas, que iriam fundamentar a
chamada ‘quarta-forga’ da psicologia: o aspecto transpessoal. Distanciando-se cada
vez mais das teorias freudianas, fundamentadas em aspectos bioldgicos e
neuroldgicos de doentes, os psicélogos direcionaram sua atencédo para o individuo
saudavel. Nesse novo enfoque, 0 que sobressai é 0 aspecto da espiritualidade, que
reflete uma nocdo permanente de fazer parte de algo sagrado, ou ainda uma
consciéncia de estar, de algum modo, integrado a um grande mistério. E, nessas
pessoas, perpassa certa alegria de viver.

Embora as mudancas s6 tenham ocorrido a partir dos anos 1960, elas ja
estavam claramente esbogadas nas reflexdes de Bergson (1978) e confirmadas em
seus didlogos com James. Exatamente esses tracos, aliados as proprias pesquisas
da fisica quantica e a compreensdo de estados diferenciados de consciéncia,
embasaram o surgimento da psicologia transpessoal; a confirmacao indiscutivel de
gque existe, no ser humano, algo que o transcende e que pode transporta-lo para

muito além do mundo fisico.
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2.5.1 Psicologia Transpessoal e o Encontro com o Sagrado

A psicologia transpessoal, a ‘quarta-forca’, refere-se exatamente as
experiéncias que vao além do pessoal, que transcendem o pessoal. A pessoa é
descrita como o resultado de uma intersec¢cdo de vérios fatores, sendo o ser
humano um campo de consciéncia de imensas proporcdes e infinitas possibilidades.

O termo ‘transpessoal’ vem sendo utilizado com mais frequéncia desde os
anos 1970, mas foi mencionado, primeiramente, de forma independente, por William
James e Jung no inicio do século XX.

Embora sejam muitos os pesquisadores que atuam na area trilhada por Jung,
Maslow e Assagioli, € possivel afirmar que o campo das pesquisas relacionadas a
transpessoalidade contemporanea possui dois representantes, que, mesmo
apresentando em seus modelos algumas divergéncias, construiram um corpo tedrico
capaz de lidar com as questdes metafisicas relacionadas as experiéncias misticas e
suas manifestacdes, inclusive fora das religides institucionalizadas. Sao eles: Ken
Wilber e Stanislav Grof.

Wilber (2003) apresenta uma analogia da consciéncia humana como um
espectro eletromagnético de multiplos niveis ou faixas, que correspondem ao
comprimento das préprias ondas eletromagnéticas. Wilber ndo critica as diversas
teorias existentes sobre o psiquismo humano, mas demonstra que as aparentes
contradicBes de andlise estdo relacionadas com os diferentes niveis de consciéncia
abordados. E os dados obtidos nas cartografias oferecidas ndo séo contraditérios, e
sim complementares. Dessa forma, o autor busca construir uma imagem integral do
ser humano, agregando estudos das abordagens psicoldgicas e do conhecimento da
consciéncia existentes em diferentes culturas do Ocidente e do Oriente. Formula
uma sintese na qual ha espaco tanto para Freud quanto para lideres espirituais.

Wilber (2003) apresenta quatro niveis de consciéncia: nivel do Ego, nivel
existencial, nivel transpessoal e nivel da mente ou unidade. Revela que cada
spectrum, ou cada nivel, contém um potencial de alienagdo inconsciente, mas
também possibilidades de crescimento e evolucdo. O ultimo nivel corresponde ao
final de um longo processo de uma consciéncia dividida e inconsciente, em dire¢céo a
tornar-se consciente e una. Atingir essa meta, de acordo com o autor, é o objetivo
das grandes tradicbes misticas, como a Vedanta, o Zen Budismo; ou as

monoteistas: judaismo (cabala), islamismo (sufismo) e cristianismo.
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Wilber preferiu chamar sua teoria de Psicologia Integral, por acreditar que,
além de o aspecto transpessoal representar apenas um dos estigios que conduz o
individuo a unidade plena, o movimento da psicologia transpessoal desconsidera
muitas das verdades obtidas pelas demais escolas psicologicas. Esse autor acredita
ser necessario integrar em um todo Unico o conhecimento construido pelas demais
cartografias desenvolvidas na histéria da psicologia, pois elas acumulam
informacdes resultantes da prépria evolucdo da consciéncia em seus diferentes
estagios.

Grof pode ser considerado o grande tedrico da Psicologia Transpessoal. A
importancia de seus trabalhos reside no fato de estarem apoiados em cerca de
cinquenta anos de pesquisas, ndo s6 de pratica psiquiatrica, como também em
vivéncias pessoais e estudos comparativos entre diferentes culturas, etnias e
tradicBes religiosas espalhadas pelo planeta. A base de sua investigacdo € empirica,
ele registrou, gravou e catalogou os relatos dos sujeitos em estado de expanséo da
consciéncia. Apés muitos anos de observacdo das chamadas experiéncias
transpessoais, Grof (1997) conclui que elas se originam em niveis profundos da
consciéncia e que nao podem ser explicadas pela psiquiatria ou psicologia classicas.
Criou uma nova cartografia, firmada em uma interpretacdo que transcende o
inconsciente pessoal, conforme proposto por Freud. Em sua cartografia, Grof (1997)
acrescenta o dominio perinatal (trauma do nascimento) como essencial para a
compreensdo das manifestagbes que ocorrem com O ser humano em suas
experiéncias de vida e transpessoais, esta Ultima, também um novo aspecto incluido
em sua cartografia. Filosoficamente, o acréscimo de Grof € muito significativo, pois
revela que sua base epistemoldgica se apoia em um conceito de vida que antecede
o parto biolégico. Assume, dessa forma, a existéncia de uma consciéncia pré-
nascimento, ou seja, da alma.

Grof (1987) explica a experiéncia transpessoal como uma expansdo ou
extensdo da consciéncia, além dos limites usuais do ego e das limitagbes de tempo
e espaco, da forma como séo percebidas no mundo tridimensional. Podem também
ser chamados de estados incomuns de consciéncia, por revelarem uma realidade
gue nédo pode ser apreendida pelo ser humano em vigilia.

A medida que suas pesquisas avancavam, Grof (2000) estranhou o fato de a
psiquiatria tradicional ignorar o0s estados incomuns de consciéncia, com

especificidades reconhecidamente nédo patologicas, constatando, inclusive, nao
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haver nenhum termo em que pudessem ser categorizadas. A psiquiatria revelava-se,
portanto, incapaz de explicar as experiéncias transpessoais e preferia desconsiderar
a natureza simbolica de seus conteudos.

Por meio de Campbell e Jung, Grof (2000) percebe que reside na mitologia a
chave para compreender as manifestagcées incomuns relatadas por seus pacientes e
em cujas descricdes ele encontra muitos elementos sagrados. Assim, ele confirma
as afirmacdes de Jung de que experiéncias originarias em niveis profundos da
psique tém uma certa qualidade, que foi denominada por Otto de numinosidade.
Torna-se bastante evidente o interesse de Grof pelos chamados ‘aspectos
irracionais’ do sagrado, conforme o estudo de Otto.

Diante do reducionismo demonstrado pela psiquiatria tradicional, Grof decide
cunhar o termo holotrépico, para designar os estados ndo patologicos de expansao
de consciéncia. Palavra composta, significa, literalmente, “orientado para a
totalidade/inteireza, ou indo em direcdo a totalidade/inteireza (do grego Holos=

ik

totalidade/inteireza e trepein= indo em dire¢ao a algo).”” Ja4 o estado comum de
consciéncia ou estado de vigilia é denominado hilotrépico, que tende a parte, ao
fragmento. A parcela da pessoa que se identifica com o mundo material, com seu
corpo, com a razdo e a lbégica, € o ego, também chamado de ‘pequena
personalidade’. Ja a ‘personalidade mais profunda’, identifica-se com o Self, tem a
possibilidade de se conectar com o Mistério. Self € a dimensao da pessoa que nao
necessita de intermediacdo em sua busca e encontro com o Absoluto.

Em suas pesquisas, Grof (2000) destaca que todas as culturas antigas e pré-
industriais valorizavam fortemente os estados holotrépicos, tendo até mesmo
desenvolvido formas seguras de induzi-los. Ao conhecer, categorizar e descrever
muitas dessas formas, Grof denomina-as ‘técnicas do sagrado’. O autor opta pelo
termo ‘sagrado’ ou ‘numinoso’, para designar as experiéncias manifestadas em
estados de expanséao de consciéncia.

Os dados coletados por Grof (2000) com grupos ocidentais contemporaneos
corroboram a ideia de que é possivel reconhecer o Sagrado como parte
indissociavel daquilo que é designado como natureza humana. Essa conclusao
parece confirmar a teoria de Eliade (1992) de que o Sagrado seria um elemento da

estrutura da consciéncia e ndo uma etapa na histéria dela. A existéncia humana é

*Ver referéncia 20 sobre a terminologia de Grof.
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“[...] alimentada por pulsées que chegam do mais profundo do ser”, afirma Eliade
(1992, p.170); e continua, no mesmo texto: “os conteudos e estruturas do
inconsciente apresentam semelhancas surpreendentes com as imagens e figuras
mitologicas”. Também Guerriero (2006, p. 23), ao se referir a insisténcia com que o
fendbmeno religioso persiste na histéria da humanidade, mencionando estudos
neurobiolégicos e genéticos da evolucdo do sapiens, afirma que “[...] pode estar em
nossas proprias mentes a chave para compreendermos o sentido daquilo que
entendemos por Sagrado”.

Grof mostra que os estados holotropicos, sejam eles induzidos por drogas
psicoativas, sejam espontdneos ou resultantes de trabalhos respiratérios e
corporais, provocam, nas pessoas, quando elas retornam ao estado de vigilia, uma
espécie de deslumbramento, uma calma e tranquila certeza de ter estado em
contato direto com algo que, certamente, ndo € deste mundo. Esse algo se
apresenta como o Totalmente Outro, desperta a consciéncia de uma alteridade de
natureza superior e transcendente. Os relatos sdo também ricos em detalhes sobre
momentos de terror e sensacdes assustadoras.

Grof (2000) explica que, em seus achados, as experiéncias holotropicas,
claramente de base espiritual, manifestam-se de duas maneiras: a) Experiéncia do
divino imanente, que sugere uma percepcao da realidade diaria transformada, em
gue pessoas, animais e objetos a sua volta sdo expressfes de um campo unificado
da energia cosmica, onde as barreiras entre esses elementos sao irreais e ilusorias.
E a experiéncia da natureza como deus, ou o deus sive natura de Spinoza; b)
Experiéncia do divino transcendente, que envolve a manifestacdo de seres
arquetipicos e dominios da realidade, que costumam ser transfenomenais,
inalcancaveis a percepcao no estado de vigilia, 0 estado comum de consciéncia.

“E notavel a descoberta de que as pessoas de uma determinada cultura ou
raca néo sdo limitadas aos arquétipos’® das mesmas”, afirma Grof (1994c, p.197).
Sao descobertas reveladoras que parecem identificar-se com o perenealismo ou

essencialismo e a defesa da universalidade das experiéncias de expansdo de

"8 Grof se fundamenta em conceitos de Jung, para quem os verdadeiros mitos, por este chamados de
arquétipos, “sdo manifestacdes fundamentais de principios organizadores que existem no cosmos,
afetando todas as nossas vidas”. (GROF, 1994, p. 192). Esses arquétipos, diz Grof (1994), se
manifestam na psique individual, mas ndo sdo criagbes humanas. S&o principios cdsmicos,
completamente abstratos, muito além da capacidade humana de percep¢do; sao universais e
ultrapassam fronteiras histéricas, geograficas e culturais, embora possam ter diferentes nomes e
mostrar variagbes, dependendo de cada cultura. Fazem parte do extenso conhecimento humano e
compdem o que Jung veio a denominar de ‘inconsciente coletivo’.
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consciéncia. Fornece exemplos de experiéncias de pessoas naturais da India ou
Japao, criadas em suas tradicdes e que relatam encontro e profunda identificacéo
com Cristo; ou individuos americanos brancos, de classe média e moradores de
zona urbana, que apresentam, em estados holotrépicos, encontros com Xango, deus
bantu do sexo e da guerra.

Em seus trabalhos de consultério ou em grupo, Grof (1998) conclui que as
pessoas sentem que entram em contato com o principio supremo do universo. O
autor afirma que ha evidéncia de duas formas distintas de experimentacdo desse
principio: “[...] fundir-se com a fonte divina, sentindo-se um com ela e indistinguivel
dela, ou manter o sentido da propria identidade, separada e como um observador
perplexo, testemunhar de fora o mysterium tremendum da existéncia” (GROF, 1998,
p. 28).

Ha uma certeza interior de ter encontrado Deus. Mas uma maioria expressiva
se sente desconfortavel, acredita que o termo ‘Deus’ é impréprio, porque se tornou
trivial e comprometido com correntes convencionais de religido e cultura. Mesmo os
termos Consciéncia Absoluta ou Mente Universal também parecem muito
inadequados para expressar a grandeza e o impacto de tal encontro. Algumas
pessoas consideram o siléncio a reacdo mais apropriada a experiéncia do
Transcendente. Para elas, € 6bvio que “aqueles que sabem nao falam e aqueles que
falam n&o sabem” (GROF, 1998, p. 29).

ApOs descobrir o potencial curativo e heuristico dos estados de expanséo de
consciéncia, Grof (2000) decide desenvolver um método terapéutico, que denominou
‘respiragdo holotrépica”. Método que surgiu exatamente da observacdo e
conhecimento das “técnicas do sagrado”, pode facilitar a eclosdo dos estados de
expansdo da consciéncia por meio de uma respiracdo abdominal profunda e
consciente, de musica evocativa e de um trabalho corporal focalizado em pontos
especificos.

Grof (1994a) revela também o despertar intenso e inesperado de uma
‘consciéncia césmica’. As experiéncias relatadas mostram que o individuo néo so
percebe a si proprio, mas também o planeta terra como parte integrante de um todo
maior - o cosmos - ordenado e inteligente, que se manifesta de forma unificada. A
pessoa ndo se vé mais como um ser isolado, mas como parte de um todo integrado.
Quanto mais mergulha em seu interior e vivencia suas experiéncias transcendentes,

mais aprofunda sua ligacdo com tudo e com todos.
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A psicologia transpessoal, portanto, abarca todo o espectro da experiéncia
humana. Assim a descreve o préprio Grof:

A psicologia transpessoal [...] tem uma maior sensibilidade cultural e oferece
uma forma universal de compreensao da psique, aplicavel a qualquer grupo
humano e periodo histérico. Ela também honra as dimensdes espirituais da
existéncia e reconhece a profunda necessidade humana de ter experiéncias
transcendentais. Nesse contexto, a pesquisa espiritual parece ser uma
atividade humana compreensivel e legitima. (GROF, 2000, p. 211).

Em termos terapéuticos, essa area da psicologia afirma que um individuo
saudavel é um individuo uno. Ou seja, tem saude aquele que se conecta com o
transcendente. Desse modo, s é considerada curada a pessoa que tem consciéncia
dessa dimenséo espiritual e busca meios de criar acesso a ela.

Embora a abordagem grofiniana tenha sido construida sobre parametros da
psicologia e corroborada por pesquisas desenvolvidas pela psiquiatria, as
manifestacdes do transcendente também foram observadas e registradas no mundo
laico, por Richard Bucke (1996), mencionado no primeiro capitulo. Esse autor
manteve seu interesse voltado para as expressdes de artistas e de pessoas comuns,
nao do ponto de vista médico, mas com o objetivo de comprovar a existéncia de
uma consciéncia césmica comum aos humanos, passivel de ser por eles

identificada.

2.5.2 Consciéncia do que Transcende

Richard Bucke (1996), médico psiquiatra de origem inglesa, criado e radicado
no Canada, reuniu, em livro, relatos, descricdes e analises de experiéncias de
estados de expansdo de consciéncia que sucederam na vida de pessoas comuns e
também de artistas conhecidos, como poetas, escritores e fildsofos. Foram
incorporadas a categoria de mistica profana as experiéncias que 0s proprios sujeitos
identificavam como algo néo pertencente a este mundo, claramente transcendentes,
e que ocorriam fora de qualquer contexto religioso.

O livro de Bucke, Consciéncia Coésmica, hoje um classico, foi publicado em

1901 e recebeu o seguinte comentéario de William James:

Creio que V. Sa. trouxe esta espécie de consciéncia a atencdo de
estudiosos da natureza humana de um modo tao claro e inevitavel que sera
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impossivel, de agora em diante, ndo fazer caso dela ou ignora-la... Mas
minha reag&o global ao seu livro, prezado Senhor, é de que se trata de uma
contribuicdo da mais alta importancia a Psicologia e de que V. Sa. é um
benfeitor de todos nos. (JAMES, apud ACKLOM, in: BUCKE, 1996, p. 18).

Bucke preferiu denominar de consciéncia cosmica as experiéncias por ele
realizadas, muito embora suas pesquisas também incluam nesse conceito os relatos
de grandes misticos religiosos, como S&o Jodo da Cruz, Paulo de Tarso, Lao-Tze,
Maomé, Buda e outros. O que interessa a este trabalho de pesquisa € sua
abordagem da consciéncia e as manifestacdes expressas por pessoas sem vinculo
religioso.

Bucke (1996) apresenta em sua teoria da psique trés tipos de consciéncia: a)
Consciéncia Simples, que é prépria do reino animal. Todos tém consciéncia de seu
préprio corpo e do mundo objetivo ao seu redor; b) Autoconsciéncia, que é
essencialmente humana. Consciente do mundo material que o cerca, consciente de
si mesmo como uma entidade distinta do resto do universo, mas capaz de tratar
seus proprios estados mentais como objetos de consciéncia. Ou seja, um ser capaz
de raciocinar a respeito de si e de suas circunstancias. Criou a linguagem,
exclusivamente humana; c) Consciéncia Cdsmica, que é o objetivo de todo ser
humano e parte intrinseca da propria evolugdo. Uma consciéncia do Cosmo, da vida
e da ordem do universo. Segundo o autor, com ela ocorre também uma iluminacao
intelectual, bem como um estado de exaltacdo moral, um indescritivel sentimento de
elevacao e jubilo. A isso é acrescentado “o que pode ser chamado de senso de
imortalidade, uma consciéncia da vida eterna; ndo uma convic¢ao de que o individuo
tera isto, mas a consciéncia de que ja o tem” (BUCKE, 1996, p. 37).

Bucke considera o poeta Walt Whitman o mais perfeito exemplo de alguém
que atingiu a consciéncia césmica e que a ela se referiu claramente em todos os
seus escritos posteriores. Opinido compartilhada por James (2004), que afirma ter o
poeta excluido de seus escritos qualquer tipo de elemento contraditério. Segundo
James, os escritos de Whitman expressam sua expansao de consciéncia; e ele os
formula sempre na primeira pessoa, mas direcionados a humanidade. Suas palavras
estdo carregadas de emocOes misticas ontologicas e passionais que acabam
sempre persuadindo o leitor a acreditar que homens e mulheres, vida e morte e
todas as coisas sao divinamente boas. Isso contribuiu para que muitos o

considerassem um restaurador da eterna religi&o natural.
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O seguinte trecho do poema Canto a Mim Mesmo se tornou uma classica

expressao da experiéncia mistica de Whitman (1983, p. 28):

Creio em vocé, minha alma:

0 outro que sou nao deve

rebaixar-se a vocé,

nem vocé deve rebaixar-se

ao outro.

Folgue comigo na grama,

afrouxe o n6 da garganta

[...]

eu gosto é do acalanto

do murmurio valvar da tua voz.

Lembro como uma vez nos espichamos
numa certa manha de verao transparente,
[...]

docemente cresceu e se espalhou

em torno de mim a paz-sabedoria

além de todo argumento da terra,

e eu sei que a mao de Deus

€ promessa da minha,

€ eu sei que o espirito de Deus

€ irméo do meu

e que todos os homens ja nascidos

sdo também meus irmaos

- e as mulheres, irmas e amantes minhas —
e que o esteio da criacéo € o amor

[..]

E diz, ainda, o poeta (1983, p. 33), referindo-se a unidade e ao tempo:

Em toda pessoa eu vejo a mim mesmo,
nem mais nem menos um gréo de mostarda,
e 0 bem ou mal que falo de mim mesmo
falo dela também

sei que sou solido e séo,

para mim num permanente fluir
convergem os objetos do universo;

todos estdo escritos para mim

e eu tenho de saber o que significa

0 gue esta escrito.

Sei que sou imortal,

sei que esta minha 6rbita n&o pode

ser tracada

pelo compasso de um carpinteiro qualquer.

Interessante constatar, pelas referéncias sobre Whitman, que aqueles que
com ele conviveram tinham a percepcdo de que o poeta vivenciava algo que o
tornava diferente e que néo parecia pertencer a este mundo. Na estrofe “Creio em
vocé, minha alma: o outro que sou ndo deve rebaixar-se a vocé, nem vocé deve

rebaixar-se ao outro”, Whitman refere-se ao ego e a alma, revelando ambos como
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formas complementares de conhecimento, ndo formas antagdnicas. N&o ha
nenhuma rejeicdo ao mundo terreno, apesar de sua ampliagdo de consciéncia, que
parece ter sido permanente; ao contrario, existe nele a certeza de que ambos os
estados de consciéncia sado parte do todo e devem atuar em conjunto.

Bucke (1996) cita muitos outros exemplos que ndo podem ser analisados
aqui, pois, naturalmente, ndo haveria espago para tanto. E fundamental, todavia,
lembrar alguns nomes, pelo grau de importancia e transformacdes provocadas na
histéria humana: Honoré de Balzac, que, de acordo com Bucke, tinha como
instrumento a intuicdo, uma espécie de segunda viséo, propria dos profetas e dos
sonambulos. A ele é atribuido um tipo de éxtase crénico - consequéncia de uma
iluminacdo maior do que a concedida a humanidade em geral - que transcende
qualquer expressao intelectual e revela coisas intraduziveis ao seu sentido interior; o
poeta inglés William Blake, possuidor de uma intuicdo, inspiragcdo ou revelacéo tao
real ao seu olho espiritual quanto o mundo real ao seu olho fisico. H& muitos
indicios, de acordo com seus bidgrafos (BUCKE, 1996), de que Blake vivenciava
constantemente estados de ‘consciéncia cosmica’, a ponto de afirmar que seus
poemas lhe eram ditados. Outros nomes sao investigados por Bucke, como Francis
Bacon, Ralph Waldo Emerson, Alfred Tennyson, Henry David Thoreau e outros
tantos, além de relatos de pessoas comuns, provavelmente seus pacientes.

A extensa obra de Bucke, mesmo tendo sido analisada por William James,
mereceria um estudo atualizado, com base em fundamentos contemporaneos.

Os trabalhos de Bucke (1996), James (2004) e também Bergson (1978)
assinalam a ocorréncia frequente de muitas dessas experiéncias ndo comuns de
consciéncia, salientando seu aspecto espontdneo, mesmo ‘natural’, entre os
humanos. S&do experiéncias ‘internas’, claramente percebidas como ‘algo’ que nao
pertence a este mundo, e que provocam reacdes de ordem fisica, ou seja, o corpo
também expressa tal acontecimento inusitado: algo que pode, inclusive nos dias
atuaais, ser analisado por meio de exames laboratoriais e de imagens
computadorizadas. A importancia dos sinais corporais nas experiéncias de expansao
de consciéncia, plenamente aceitas no mundo oriental, é também verificavel entre os
ocidentais, como ja mencionado. Mesmo Plotino (BEZERRA, 2006), que gostaria de
libertar-se de seu corpo, o considera indispensavel para atingir o Absoluto. As

tradicbes orais, a mistica oriental e algumas escolas sufis, entre outras, usam o
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corpo para estimular, desencadear e acelerar estados de expanséo de consciéncia,
atribuindo-lhe, portanto, um papel ativo na ligagdo com o transcendente.

2.5.3 Corpo: Guardiao e Veiculo do Sagrado

A discussdo sobre corporeidade é parte integrante dos estudos da mistica
profana. Embora o corpo seja conhecidamente essencial nas praticas orientais, a
importancia da corporeidade pode também ser verificada no cristianismo dos
primeiros séculos. Os hesicastas’® desenvolveram processos técnicos corporais em
busca de iluminagdo e como um meio mais rapido e eficaz de obter visdes. Embora
o hesicasmo tenha sido objeto de controvérsias, no século X1V, e alvo de criticas no
sentido de que seus seguidores queriam chegar a salvacdo sem esforco e sem dor,
a doutrina foi transmitida a Russia, mas, por longo tempo, caiu no esquecimento. No
fim do século XVIII, a doutrina do hesicasmo foi restaurada pelo monge Paisius
Velichkoski, que reune textos e os publica em 1794. Tais textos “vao guiar os
solitarios e os misticos russos do século XIX” (GAUVAIN in: Relatos de um
Peregrino Russo, 1985, p. 9).

As pesquisas relacionadas as Igrejas Orientais, em particular as Ortodoxas
russas, revelam que a ascese, 0s exercicios respiratorios dos hesicastas e a oracédo
de Jesus ndo sdo um fim em si mesmos, mas assumem 0 aspecto de ‘técnica
corporal’, a ser ensinada para conduzir a experiéncia de unido com Deus. Assim

relata o Peregrino Russo:

Em seguida, consegui introduzir no meu coracdo a oragdo de Jesus e fazé-
la sair no ritmo da respiragcdo, como ensinam [...] eu inspirava o ar e o
conservava no peito dizendo Senhor Jesus Cristo, e 0 soltava, dizendo:
tende piedade de mim [...] passava assim quase o dia todo. Quando me
sentia entorpecido, cansado ou inquieto, lia imediatamente na Filocalia [...]
Ao cabo de trés semanas, senti uma dor no coracdo, depois uma sensacao
agradavel, um sentimento de paz e consolacdo. Isso me deu forcas para
continuar [...] Meu espirito limitado as vezes se iluminava de tal forma que
eu compreendia com clareza o que antigamente nem poderia conceber.
Outras vezes esse doce calor se espalhava por todo meu ser e eu sentia a
presenca inefavel do Senhor. (RELATOS DE UM PEREGRINO RUSSO,
1985, p. 56, 57).

® O hesicasmo surgiu nos primeiros séculos do cristianismo, no Monte Sinai e no deserto do Egito, e
aparece na Igreja Oriental como uma corrente mistica que se op8e a tradicdo puramente ascética
origindria de S&o Basilio (GAUVAIN, in Relatos de um Peregrino Russo, 1985).
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Esse Relato, ao ensinar que a vida do homem e o que lhe da sentido é a
eterna busca da alma, um incessante caminhar em direcdo a Deus, resulta de
ensinamentos provavelmente recebidos de monges que ja haviam sido inteiramente
influenciados pelo hesicasmo.

A medicina contemporanea tem demonstrado a relevancia da ligagcao da
psigue com o corpo. As pesquisas relacionadas a psicossomatica atestam essa
ligacado, ja bastante conhecida dos gregos, quando afirmavam nao existir doenca do
corpo separada da doenca da alma. O neurocientista Antonio Damasio (1996, p. 18)
conclui que “a alma respira através do corpo e o sofrimento, quer comece no corpo
ou numa imagem mental, acontece na carne”. Ribeiro (1998, p. 26), por sua vez,
afirma que o corpo é a condicdo de acesso ao mundo, tendo a psicologia ja
demonstrado que o préprio senso de identidade do individuo provém de uma
sensacao de contato com o corpo. “Sem essa consciéncia da sensacado e das
atitudes corporais, a pessoa torna-se dividida: um espirito desencarnado e um corpo
sem alma”. Uma das caracteristicas do estado esquizofrénico é exatamente a perda
de contato com o corpo.

E evidente que o corpo exerce um papel atuante nas manifestacbes de
estados ampliados de consciéncia. Historicamente, foi Marcel Mauss (2003), em
seus estudos de técnicas corporais, quem explicitou a relagdo entre o corpo e as
alteracdes na psique. O autor supera o dualismo psicofisico cartesiano e insiste com
seus pares para que invistam em estudos que englobem, além do social, os
aspectos biolégicos e psicolégicos do ser humano, sugerindo, assim, uma
abordagem interdisciplinar.

As observacdes do xamanismo, das técnicas de meditacdo, da respiracao
holotropica, das praticas de imposicdo de maos e de muitas outras praticas que

desencadeiam estados metafisicos foram antevistas por Mauss, quando afirmou:

No meu entender, no fundo de todos os nossos estados misticos ha
técnicas de corpo que ndo foram estudadas, e que foram perfeitamente
estudadas pela China e pela india desde épocas muito remotas. Esse
estudo sécio-psico-biolégico da mistica deve ser feito. Penso que ha
necessariamente meios bioldgicos de entrar em “comunicagdo com o Deus”.
E, embora a técnica de respiracdo etc., seja o ponto de vista fundamental
apenas na india e na China, creio enfim, que ela é bem mais difundida de
um modo geral. Em todo caso, temos sobre esse ponto meios de
compreender um grande nimero de fatos até aqui ndo compreendidos.
(MAUSS, 2003, p. 422).
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Os estudos de Grof (2000) sobre as técnicas do sagrado, j& mencionados
neste trabalho, confirmam as conclusdes de Mauss. Técnicas corporais e
respiratorias ndo se restringem a india e China, mas podem ser encontradas nos
povos da Africa, Asia e Américas. Grof (2000) cita, além de outros, os rituais de cura
dos kung bushman, no deserto africano de Kalahari; a respiracdo do fogo dos
budistas; a respiracdo e o rodopio dos sufis, entre os arabes; a musica da garganta
dos esquimds; a danca do sol dos lakota sioux americanos.

A busca por atingir estados de expansao de consciéncia sempre fez parte do
cotidiano de vérios povos. Normalmente relacionada a cura tinha por objetivo
restaurar o bem-estar e eliminar desequilibrios psicossométicos. Havia, entre esses
povos, a certeza de que harmonia e salde plena s6 poderiam ser recuperadas pelo
contato com o transcendente.

O préprio James (2004) menciona suas experiéncias com a ingestédo de 6xido
de nitrogénio e éter, quando concluiu que a nossa consciéncia racional em vigilia é
apenas um nivel de consciéncia e que os humanos possuem, em potencial, outros
niveis de consciéncia completamente diferentes, que podem ser desencadeados por
algum estimulo externo. Acredita o autor que podemos passar a vida inteira sem ao
menos suspeitar da existéncia deles. Observando suas proprias experiéncias,
James ndo pdde evitar a constatacao do surgimento de um insight significativamente
metafisico: como se todas as oposi¢cées do mundo, com as contradicdes e conflitos
que dificultam nossa vida, se diluissem, tornando-se uma unidade.

Também Aldous Huxley (2002), em suas experiéncias com mescalina, ao
vivenciar um estado de fusdo com a realidade exterior, reconheceu aspectos
transcendentes cujo conteudo acreditava ser semelhante aqueles descritos nas
experiéncias misticas de todas as tradicOes religiosas e que se tornou o nucleo
central da filosofia perene.

Com essas descri¢des relacionadas a estimulos corporais, queremos apenas
enfatizar dois aspectos: primeiro, a estreita relacdo entre a psique e o corpo, algo ja
bastante conhecido pelos estudos referentes a ascese, desde os hindus, 0s gregos
e inteiramente incorporada pelos primeiros cristdos; segundo, a possibilidade de a
ingestao de substancias externas desencadear estados de expansao de consciéncia
capazes de promover um encontro com algum aspecto inefavel de natureza

transcendente que permita ao sujeito reconhecer como divino.
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Velasco (2009) identifica alguns tragos nas experiéncias da mistica profana
que podem resumir 0 que até aqui vem sendo descrito: ha sempre uma ruptura com
o estado de consciéncia em vigilia, abrem-se novos horizontes e a realidade
existente é banhada por uma nova luz; a consciéncia sofre uma transformacéao
radical, com um aprofundamento de seus conteudos e a intensificagdo de estados
cognitivos e afetivos; surgem sentimentos de profundo gozo, de paz, de
reconciliacdo com a totalidade do real, dificeis de serem expressos em palavras.
Esses estados também podem ser acompanhados de sentimentos de espanto e de
horror, mas que ndo chegam a eliminar a sensacéo de paz. Mesmo quando se trata
de uma busca, a experiéncia acontece de forma tdo surpreendente que nao parece
ser resultado de esfor¢cos pessoais. Finalmente, o sujeito toma consciéncia de ter
estado em contato com algo definitivo. E, por isso, tais experiéncias se tornam
marco na vida das pessoas, inesqueciveis e verdadeiros pontos de mutacao, que
d&o inicio a uma nova etapa de vida.

E consenso que as experiéncias de mistica profana representam um conjunto
de fenbmenos de dificil interpretacdo. Alguns tedlogos as denominam fenémenos de
mistica natural, em oposicdo a experiéncia cristd do Deus trino, chamada de mistica
sobrenatural.

As questdes apresentadas até este momento, relativas a experiéncias
transcendentes que ocorrem fora dos sistemas religiosos, sejam elas espontaneas
ou desencadeadas por técnicas corporais, demonstram existir, em potencial,
estados de consciéncia de natureza metafisica ndo inteiramente conhecidos ou
reconhecidos pela ciéncia, mas que parecem pertencer a uma estrutura biolégica do
ser humano em franca evolucdo, como gostaria Bergson (1978).

A discussdo a seguir demonstra a vitalidade com que tais questdes se
apresentam no mundo contemporaneo. Ha, hoje, um reconhecimento praticamente
unanime da existéncia dessas manifestacdes, aceitas como experiéncias subjetivas
que fornecem um determinado tipo de conhecimento. A grande polémica que
acontece atualmente, na area, € sobre a real natureza de tal modo de conhecimento:
sao experiéncias puras e imediatas, como defendido pelos universalistas, ou seriam,
como qualquer outra experiéncia humana, mediadas pela cultura e linguagem dos
sujeitos experimentadores, como defendem os contextualistas?

Experiéncias que podem ser enquadradas como mistica profana ou estados

nao comuns de consciéncia, que ocorrem fora dos sistemas religiosos, demonstram
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que tais estados de consciéncia ndo patoldgicos, diferenciados daqueles da vigilia,
sdo mais corriqueiros do que se poderia imaginar. Tanto a afirmacado de James
(2004), referente a potencialidade de estados metafisicos adormecida no ser
humano, quanto as atuais pesquisas da psicologia transpessoal (GROF, 2000)
parecem tornar a argumentacéo bergsoniana bastante atual.

Em meio a discussdo dualista, universalismo X contextualismo, surge uma
tese proposta por Formam (1997), denominada psicologia perene, que prioriza um
tipo de reflexdo que se aproxima do método intuitivo sugerido por Bergson, como

poderé ser visto a seguir.

2.6 UNIVERSALISMO E CONTEXTUALISMO: DEBATE CONTEMPORANEO

O estudo da mistica apresenta duas concepcdes de ordem filosoéfica
totalmente opostas, que tém se destacado desde o inicio do século passado e
representam o principal foco de discussdao em torno desse fenébmeno no mundo
contemporaneo.

A primeira concepgdo é denominada universalismo, também conhecida como
essencialismo ou perenealismo, por ter sido amplamente defendida por Aldous
Huxley (1994), em seu livro Filosofia Perene. Esse modelo tedrico também é
sustentado por pensadores como W. James, E. Underhill, J. Maréchal, Frithjof
Schuon, R. Otto, W. T. Stace, M. Eliade, C. D. Broad, Huston Smith e Henri Corbin.

O universalismo sustenta que existem experiéncias humanas inteiramente
transcendentes, ndo mediadas. No momento em que acontece, ela é apreendida de
imediato, sem interferéncia de qualquer espécie, ndo estando, portanto, sujeita a
nenhum tipo de interpretacado. Ela é.

Assim, os universalistas defendem a existéncia de uma experiéncia pura, que
antecede cultura ou linguagem. A mistica seria, portanto, uma experiéncia
homogénea, qualquer que seja a cultura e tradicéo religiosa onde ocorre. Todas as
experiéncias compartilham alguns aspectos comuns. S&o exatamente 0s tracos
comuns que provocam indagacbes de ordem filoséfica, mais especificamente,
epistemoldgicas.

Velasco (2009) reconhece a reacdo de perplexidade que tais semelhancas

despertam no estudioso, atribuindo-lhes o que, cuidadosamente, chama de ‘certa
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familiaridade’, independentemente de serem experiéncias oriundas de taoistas,
hindus, judeus, cristdos, mugulmanos ou agnosticos.

A classificacdo de padrdes comuns tornou possivel a analise de relatos em
contextos culturalmente diversos, permitindo que, dos anos 1940 em diante, alguns
estudiosos,®® formulassem argumentos suficientes para determinar a existéncia de
uma universalidade das experiéncias misticas. Esses argumentos permaneceram
validos e se solidificaram com o crescimento das experiéncias orientais de
meditacdo, nos anos 1960. Também os resultados das pesquisas com LSD,
coordenadas por Grof, e outros estudos relacionados a expansdo de consciéncia,
provocada por agentes externos (como a experiéncia de James citada
anteriormente), pareciam confirmar os pressupostos de Huxley sobre a filosofia
perene.

Na introducéo de seu livro, Huxley (1994, p. 9) informa de modo bastante
explicito: “philosophia perennis — a expressao foi cunhada por Leibniz; mas a coisa —
a metafisica, que reconhece uma Realidade divina substancial [...] a coisa é
imemorial e universal”. Também assegura que o conhecimento desse ‘Fundamento’
pode ser imanente e transcendente de todo ser. No mesmo texto salienta que
podem ser encontrados rudimentos da filosofia perene no saber tradicional de povos
primitivos em todas as regides do mundo. Esclarece, igualmente, que uma versao
desse conhecimento acumulado foi colocada por escrito, pela primeira vez, ha mais
de vinte e cinco séculos, referindo-se, muito provavelmente, aos Vedas e
Upanishades. Informa também que esse saber foi apresentado, em suas formas
mais plenamente desenvolvidas, em cada uma das religidbes mais elevadas,
deixando transparecer sua crenca na evolucdo das experiéncias metafisicas da
humanidade.

Huxley (1994) reuniu uma selecdo de escritos chamados sagrados, que, além
de belos e memoraveis, segundo opinido do préprio autor, esclarecem 0s pontos
principais da filosofia perene. S&o escritos apresentados sob rubricas especificas,
seguidos de comentarios elucidativos de Huxley.

Apenas a titulo de exemplo, escolhemos, para reproduzir a seguir, alguns

textos da primeira rubrica, intitulada “Tu és Isto’ (p. 15), que Huxley transcreve do

% Velasco (2009) cita autores como N. Smart e W. T. Stace, que defenderam a existéncia de um
ndcleo comum que constituiria a esséncia da mistica, sendo a variagdo de suas formas resultado de
diferentes interpretacdes.
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sanscrito tat tvam (Tu és isto), o Atman ou o Eu eterno imanente, que se identifica
com Brahman, o Principio Absoluto de toda existéncia; e, diz o autor, “o termo
derradeiro de todo ser humano é descobrir o fato por si mesmo, € descobrir Quem

realmente €” (p.16).

Quanto mais Deus estd em todas as coisas, tanto mais esta fora delas.
Quanto mais esta fora, tanto mais esta dentro. (ECKHART, apud HUXLEY,
1994, p.16)

Embora Deus esteja presente em toda parte, Ele s6 esta presente para ti na
parte mais profunda e central de tua alma. (WILLIAM LAW, apud HUXLEY,
1994, p. 16)

Ndo se cura a moléstia pronunciando o nome do medicamento, sendo
tomando o medicamento. N&o se consegue a libertacdo repetindo a palavra
“Brahman”, sendo experimentando Brahman diretamente...” (SHANKARA
apud HUXLEY, 1994, p. 21)

N&o perguntes se o Principio est& nisso ou naquilo; Ele estda em todos os
seres [...] (TCHUANG TSE apud HUXLEY, 1994, p.21)

Contempla apenas Uma em todas as coisas: a segunda é a que te extravia.
(KABIR apud HUXLEY, 1994, p. 24)

O meu Eu é Deus, nem eu reconheco outro Eu que ndo seja meu Proprio
Deus. (SANTA CATARINA DE GENOVA apud HUXLEY, 1994, p. 25)

Nos sentidos em que a alma se dessemelha de Deus, ela € igualmente
dessemelhante de si mesma. (SAO BERNARDO apud HUXLEY, 1994,
p.25)

Para avaliar a alma precisamos avalid-la com Deus, pois 0 Fundamento de
Deus e o Fundamento da alma sdo uma s6é e a mesma coisa. (ECKHART
apud HUXLEY, 1994, p. 26)

O Amado é tudo em tudo; o amante limita-se a vela-lo; o Amado é tudo o
gue vive, 0 amante, uma coisa morta. (DJALAL AL-DIN RUMI apud
HUXLEY, 1994, p. 29)

Na segunda rubrica, que se refere a natureza do Fundamento (termo mais
utilizado por Huxley para definir o Principio ou Mistério), o autor cita um trecho de
Dionisio Pseudo Areopagita, no qual esta estampado o carater apofatico, para
apresentar seu reconhecimento das dificuldades de expressdo e compreensao dos
textos misticos, assim como as limita¢cdes da linguagem humana.

Huxley (1994, p. 48) afirma que, quando pensamos 0 mundo, ndo como ele
se apresenta ao senso comum, mas “como um continuum, constatamos que a nossa
sintaxe e 0s nossos vocabularios tradicionais sao totalmente insuficientes”.

Diferentemente dos matematicos que precisaram criar novos sistemas simbdélicos
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para expressar certas realidades, o Fundamento divino de toda a existéncia ndo é
um mero continuum, esta também fora do tempo, por conseguinte, ndo se adequa
as linguagens tradicionais. Dai, diz ele, “em toda exposi¢ao da filosofia perene, a
frequéncia do paradoxo, da extravagancia verbal, as vezes até da blasfémia
aparente” (HUXLEY, 1994, p. 48).

Embora haja uma concordancia de Huxley quanto as dificuldades de
comunicacdo das experiéncias misticas, nem por um momento ele coloca em
questdo a certeza da universalidade dos conteudos vividos, enfatizando a
incapacidade humana de expor o conhecimento obtido em termos compreensiveis e

em linguagem comum.

Por hora, portanto, precisamos ser pacientes com as excentricidades
linguisticas dos que se veem compelidos a descrever uma ordem de
experiéncia na linguagem de um sistema de simbolos ajustada aos fatos de
outra ordem, muito diferente. Até agora, portanto, no que concerne a
expressdo plenamente adequada da filosofia perene, existe um problema de
semantica totalmente insoltvel. Eis ai um fato que devem ter em mente
guantos lhe lerem as formulacdes. Somente dessa maneira seremos
capazes de compreender, mesmo remotamente, aquilo de que se fala.
Considerem-se, por exemplo, as definicdes negativas do transcendente e
imanente Fundamento do ser. Em declaragBes como a de Eckhart, Deus se
equipara ao nada. E, num certo sentido, a equiparacéo € exata; pois Deus
certamente ndo é uma coisa. Na frase usada por Scotus Erigena Deus nao
€ um qué; é um Aquilo. Em outras palavras, pode se designar o
Fundamento como algo que esta ali, mas ndo se pode defini-Lo como algo
gue tenha qualidades. Isso quer dizer que o conhecimento discursivo acerca
do Fundamento ndo é meramente, como todo conhecimento inferido, uma
coisa distante, um grau, ou até diversos graus, da realidade do
conhecimento imediato; é e preciso ser, por causa da prépria natureza da
nossa linguagem e dos nossos tipos normais de pensamento, um
conhecimento paradoxal. S6 se obtém o conhecimento direto do
Fundamento pela unido, e a unido sé pode ser alcancada pelo
aniquilamento do ego voltado para si mesmo, que é a barreira que separa o
“tu” do “Aquilo”. (HUXLEY, 1994, p. 49)

Underhill (1974), como mencionado no primeiro capitulo, pesquisou
detalhadamente o caminho percorrido pelos misticos de diferentes culturas e
concluiu que eles passavam por estagios bastante semelhantes, o que a fez afirmar
a universalidade das experiéncias misticas, apresentando-as como um processo
vital, organico. Underhill defendeu a busca pela transcendéncia, inerente ao ser
humano, como um modo de organizacao do eu.

O contextualismo - também chamado de construtivismo - especialmente
defendido por Steven Katz (1978) e outros, como Bruce Garside, R. C. Zaehner, H.

P. Owen, John Hick, surgiu a partir dos anos 1970, com o avanco das discussdes da
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filosofia, da linguistica e da sociologia. A defesa visceral desse modelo, por Katz,
tornou seus escritos a base filosdéfica critica ao universalismo.

Katz acredita que os universalistas ignoram o contexto cultural no qual ocorre
a experiéncia, assim como a tradicdo de origem do sujeito envolvido. O autor
enfatiza o peso da linguagem na analise dos textos estudados e na constru¢do do
conhecimento, e mostra o reducionismo envolvido em pesquisas que tendem a
ignorar as diferencas culturais e linguisticas. Para Katz (1978), é impossivel existir
experiéncia ndo mediada. Pelo seu argumento, ignorar as diferencas entre
experiéncias e suas respectivas tradicbes impede o pesquisador de obter um
conhecimento real daquela experiéncia, pois ela é vivida por alguém cuja histéria de
vida ja estd contida, e interfere, na prépria compreensdo da experiéncia. E sua
linguagem, consequentemente, ja revela um modo de vida que define a forma como
sua experiéncia sera compreendida e relatada. Assim se expressa esse autor: “Nao
existem experiéncias puras (i.e., ndo mediadas). Nem a experiéncia mistica, nem
formas mais comuns de experiéncia indicam ou dao qualquer base para que se
acredite que elas sdo ndo-mediadas” (KATZ, 1978, p. 26). Afirma o autor que toda
experiéncia se processa ‘por meio de’, é organizada ‘por’ e torna-se acessivel a nés
em formas epistemoldgicas extremamente complexas. E Katz exemplifica suas

bases epistemoldgicas do seguinte modo:

O mistico hindu ndo tem uma experiéncia de x, a qual depois ele vai
descrever em uma linguagem que lhe é familiar e nos simbolos do
hinduismo, mas o que ele vive é uma experiéncia hindu, i.e., sua
experiéncia ndo é uma experiéncia ndo-mediada de x, mas € em si mesma,
ao menos parcialmente, pré-formada pela sua experiéncia anterior hindu de
Brahman. O mistico cristdo também ndo experiencia uma realidade néo-
identificada que ele entdo, oportunamente, chama de Deus, mas tem uma
experiéncia cristd, pelo menos em parte pré-figurada, de Deus ou Jesus, ou
do que quer que seja. Desse modo, como se podia antecipar, € minha
visdo, baseada nas evidéncias, que a experiéncia hindu de Brahman e a
experiéncia cristd de Deus ndo sdo a mesma. (KATZ, 1978, p. 26).

A critica de Katz fundamenta-se no fato de que qualquer estudo da mistica &
um estudo de textos especificos de culturas e tradigdes religiosas, cujas linguagens
variam muito, exigindo, dessa forma, um cuidadoso trabalho hermenéutico. A
utilizacao de termos aparentemente comuns nos relatos de tradi¢cdes diferentes nao
significa que tenham o mesmo sentido e que sejam utilizados da mesma forma. Para
ele, categorias metafisicas, descricdes de aspectos relacionados ao transcendente

ou realidades abstratas ndo, necessariamente, se reportam ao mesmo tipo de
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fenbmeno. Relatos aparentemente semelhantes podem, na verdade, mencionar
estruturas ontoldgicas diferentes.

Um termo muito comum, utilizado tanto nas descricbes misticas, orientais
hindus e chinesas, quanto cristds, € o ‘nada’. Katz afirma, todavia, que este termo
nao apresenta o mesmo significado nas diferentes tradi¢des. “Devemos nos
perguntar se as varias experiéncias do ‘nada’ representam o0 mesmo tipo de
fendbmeno, ou se sao diferentes experiéncias de fendbmenos diferentes, designados
pelo mesmo termo”, orienta Katz (1978, p. 52). O autor chama a atencdo para a
importancia da diferenca entre ‘o que é’ experienciado e ndo apenas ‘como’ é
experienciado. Algo que, segundo ele, s6 pode ser obtido por um estudo completo e
cuidadoso das tradi¢cdes especificas e das diferencas que podem existir dentro de
uma mesma tradicao.

A postura do contextualismo reivindica neutralidade, auséncia de
dogmatismos e de pré-conceitos, buscando demonstrar que os relatos misticos sdo
o resultado de construcdes elaboradas dentro de suas especificas tradicfes
religiosas.

Surge, no debate contemporéaneo, uma proposta que pode ser considerada a
terceira via, uma alternativa que reconhece os avancos e as limitacbes de ambas as
concepcdes, universalista e contextualista. Seu defensor mais destacado é Robert
Forman (1997), que, motivado pelos estudos de Ken Wilber, intitulou ‘psicologia
perene’ sua escola de pensamento, embora insista em que ndo deva ser confundida
com a filosofia perene.

Embora Forman reconheca a importancia e a aceitacdo geral do modelo
contextualista em funcdo da énfase dada a cultura e a linguagem, o filésofo parte de
uma indagacdo sobre os limites dessa abordagem na experiéncia humana. Ele
destaca, como seu objetivo, estabelecer bases filosoficas precisas para a
investigacdo e andlise das experiéncias misticas de culturas diversas.

Forman abandona ambas as metodologias, universalista e contextualista, que
se limitam a discutir ou as diferengas ou os aspectos comuns das experiéncias
misticas, e propde, como foco principal da psicologia perene, uma analise
fenomenoldgica das operagbes da consciéncia mistica. Para o autor, uma sintese
das criticas ao universalismo termina por acusa-lo de hermeneuticamente ingénuo.
Por outro lado, o contextualismo radicaliza o paradigma construtivista. De acordo

com esse paradigma, que se tornou dominante nas ciéncias humanas e sociais,
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todas as experiéncias prosaicas, religiosas, artisticas, misticas, sdo, de modo
significativo, “formadas, modeladas, mediadas e construidas pelos termos,
categorias, crengas e bases contextuais linguisticas que os temas |hes trazem”
(FORMAN, 1997, p. 4).

Rothberg, analisando o0s aspectos epistemologicos contemporaneos da
mistica, destaca:

Ao mesmo tempo que Katz e outros ajudam a atrair mais atencdo a
especificidade das tradicdes misticas, implicitamente pré-julgam, baseados
em fundamentos epistemoldgicos a priori e contra sua pretensa
neutralidade, que algumas interpretacdes da mistica (e implicitamente as
alegacdes de algumas tradi¢Bes espirituais) séo invalidas. (apud FORMAN,
1999, p. 164)

Forman® (1997, p. 4), por sua vez, finaliza a critca ao
contextualismo/construtivismo, afirmando que “esta nogao tornou-se tdo dominante
que adquiriu status de um axioma autoevidente”.

Os psicologos perenes utilizam, como argumento basico, o reconhecimento
de que a capacidade de transmutacado para as dimensdes misticas da consciéncia é
inata nos humanos, o que possibilitaria analises transculturais. As diferencas
simbdlicas reconhecidas em relatos das muitas tradicdes religiosas ndao excluem a
possibilidade de identificacdo de uma experiéncia de natureza mistica, por eles
denominada Pure Consciousness Event* (PCE).

O PCE (ainda uma hipoétese), bastante discutido dentro da psicologia, sugere
a existéncia de um modo de consciéncia fisioldgico ndo cognitivo, um estado de
consciéncia comum entre misticos das mais variadas tradicdes. Uma experiéncia do
siléncio, ou do vazio, também chamada de unio mystica ou nirvana, ndo mostra “...]
ser nem resultante de conceitos e crencas, nem mostra sinais de ser construida, ou
modelada” (FORMAN, 1997, p. 24/25).

Analisando o0s textos misticos, sem o estabelecimento de categorias
epistemoldgicas a priori, Forman identifica relatos que enfatizam o esquecimento de

desejos e apegos da vida mundana. E cita A Nuvem do N&o Saber (2004),%? obra

8 Forman (1997, p. 5) ilustra sua critica ao construtivismo citando I. Murdoch, que afirma: “o homem é
uma criatura que cria imagens de si mesmo e entdo busca assemelhar-se aquela imagem”.

* Evento de Pura Consciéncia

%A Nuvem do N&o Saber (The Cloud of Unknowing) é um texto de autor inglés, andnimo, do século
XIV. Provavelmente um monge. Esse texto, considerado uma das joias da literatura religiosa inglesa,
exerceu muita influéncia sobre a espiritualidade espanhola do século XVI, principalmente sobre a
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qgue salienta a importancia do esquecimento para o contemplativo atingir a uniéo
com Deus. Para Forman, A Nuvem do Nao Saber representa um estado de PCE:
momento em que tudo é esquecido, ndo existe conteudo cognitivo ou afetivo, ndo
existe pensamento. O autor demonstra que tal estado de consciéncia é exatamente
0 mesmo no hindu ou no cristdo, nado havendo, pois, absolutamente nenhum
contetdo mediando a experiéncia, como sugerido pelos contextualistas.

O argumento principal da psicologia perene ndo parece distante das
afirmacdes de Underhill (1974) sobre a dimens&o orgéanica do processo mistico; ou
de James (2004), quando sugere a existéncia de outras dimensdes da consciéncia e
a capacidade inata do ser humano de, subitamente, sem aparente motivo, desperta-
las; ou de Grof (2002), ao surpreender-se com relatos inteiramente incompativeis
com o histérico de vida e a cultura do sujeito da experiéncia e/ou a insisténcia, em
alguns casos, de permanecer no mais absoluto siléncio.

Forman, de algum modo, se aproxima do meétodo intuitivo sugerido por
Bergson, como veremos a seguir. Abrir mao de estabelecer conceitos aprioristicos e
‘afastar-se’ das questdes sociais e culturais que envolvem a experiéncia, buscando
‘sentir’ 0 que o sujeito viveu, contém a indicacdo de um método. A sugestdo de um
possivel modo de consciéncia fisioldgico, pré-conceitual, evoca as afirmacfes
bergsonianas que vinculam essas questdes a aspectos relacionados a evolugao
criadora, que podem ser apreendidos pelo seu método do conhecimento interior da
realidade - a constatacdo da ocorréncia de dados imediatos da consciéncia, um
modo de conhecimento metafisico recorrente na humanidade, em qualquer época,
em qualquer lugar.

As discussdes contemporaneas a respeito da mistica aparentam nao ter se
alterado em esséncia desde Bergson, apesar dos avancos das pesquisas
psicolégicas e neurofisiolégicas. O mistério se mantém, atraindo pesquisadores e
provocando discussfes acaloradas. A persisténcia do fendmeno indica a
confirmacéo de seu trago evolutivo no desenvolvimento das sociedades humanas e
no esforgo individual e interior da busca de sentido. O surgimento e a expressao de
variados tipos de manifestacdo da mistica, conforme descritos neste capitulo,
apontam para um tipo de conhecimento ndo conceitual, que adquire expressoes

diversificadas em virtude de suas origens e de diferentes linguagens. Essas

carmelita. Acredita-se que tenha sido uma das influéncias de Santa Teresa d’ Avila. Ver J. Comblin,
na 52 edicao brasileira da Editora Paulus, 2004.
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expressodes foram estudadas pelo filosofo e fazem parte do seu arcabouco teorico de
conhecimento, criado pela experiéncia mistica, em direcdo a plenitude que, para

Bergson, so é atingida no cristianismo.
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CAPITULO Ill — MISTICA BERGSONIANA: IMPULSO CRIADOR QUE A VIDA
MANIFESTA

O contato inicial com os textos de Bergson sobre a mistica exige que se
conheca 0 homem que existe por trads do filésofo. Isso se impde pelo fato de que a
origem judaica de Bergson torna, no minimo, intrigante sua decisiva aproximacao do
catolicismo e as conclus@es definitivas a respeito da completude da mistica crista.

Do mesmo modo, € necessario verificar como, por meio da analise filosdfica,
Bergson se aproxima da mistica e a torna conclusiva ndo s6 como trabalho
filoséfico, mas também como realizacdo de sua vida pessoal. Quem, portanto, deve-
se perguntar, é esse homem e esse filosofo que, sem nenhuma pretensao religiosa,
assume, em seus trabalhos, discussoées vitais pertinentes a teologia que influenciam
a teoria do conhecimento e metafisica posterior, questionando as estruturas vigentes

e provocando reacdes radicais de apoio ou rejeicao?

3.1 O HOMEM E O FILOSOFO: AMOR E RAZAO URDIDOS

Henri-Louis Bergson nasceu em Paris no dia 18 de outubro de 1859, primeiro
filho homem de Michaél Bergson e Kate Levinson.®®* O pai era judeu polonés e a
mae, também judia e de ascendéncia irlandesa. Além de Bergson, o casal teve seis
outros filhos.

Seu pai era compositor e pianista, o que torna compreensivel as constantes
analogias que Bergson faz com a musica no desenvolvimento de sua filosofia, bem
como a frequente alusdo as artes, além de uma relacdo de profunda afinidade que
sempre manteve com a experiéncia estética. E uma unanimidade que os textos

bergsonianos expressam uma beleza literaria indiscutivel.®*

8 Os dados referentes a vida pessoal de Bergson sdo de autoria de Philippe Soulez e Frédéric
Worms, em Bergson — Biographie. Paris: Quadrige-PUF, 2002.

8 E preciso lembrar que o Prémio Nobel recebido por Bergson em 1928 foi na area de literatura e sua
candidatura foi defendida pela Académie des Sciences Morales et Politiques de Paris in corpore e por
dezesseis membros da Académie Francaise, entre romancistas, poetas e historiadores, que assim se
expressaram: “Mais do que um chefe de escola, € um indicador que abriu novos caminhos e
fundamentou a metafisica na experiéncia interior. E também o restaurador do espiritualismo. [...] No
€ apenas um dos maiores filosofos que honram a humanidade, mas, além disso, um grande escritor
e, como Platdo, admiravel poeta. [...] O pensamento mundial foi, em parte, transformado pelas suas
investigagbes.” (STROMBERG, K. in BERGSON, 1964, p.11).
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A musica - religiosa e classica do lado do pai, e a religido, do lado da mae,
estdo na base de suas reflexbes. Na verdade, ndo se deve concluir de modo
apressado que o interesse pela mistica tenha surgido exclusivamente pelas origens
hassidicas da familia paterna. E necessario procurar do lado da méae, igualmente,
sobretudo porque existia um desconforto na relacdo do fildsofo com o pai, 0 que os
conservava distantes. Seu pai permanecia constantemente envolvido com
problemas financeiros e de sobrevivéncia. Diz Bergson (SOULEZ; WORMS, 2002, p.
21) a respeito dele: “Meu pai foi um compositor e pianista dos mais distintos. Seu
unico erro foi ter desdenhado a notoriedade”. De acordo com 0s autores, séo frases
gue ndo demonstram muita objetividade; revelam mais uma avaliagéao afetiva do filho
do que as possibilidades reais de Michaél atingir a notoriedade.

No que se refere a mée, afirma o filésofo:

Minha mé&e foi uma mulher de uma inteligéncia superior, uma alma
religiosa no sentido mais elevado do termo e cuja bondade, devogéo e
serenidade, eu poderia quase dizer, santidade, fizeram a admiracdo de
todos que a conheceram. (SOULEZ; WORMS, 2002, p. 26).

Bergson foi deixado na Franca ainda menino, para estudar, quando seus pais
se mudaram para Londres em 1869. Isso deve explicar seu comportamento
ensimesmado, recluso e profundamente reflexivo. P6de permanecer no pais gracas
as bolsas de estudo, uma, concedida pela comunidade judaica, e outra, mais tarde,
pelo governo francés.

Mantinha uma correspondéncia semanal®
Soulez (SOULEZ; WORMS, 2002), deveria ter sido um material de pesquisa mais

com a mae, que, de acordo com

valorizado por seus comentadores, pois nessa troca de cartas ja se esboca a
imagem de um Deus amoroso, 0 que pode revelar certa aproximagcdo com o
cristianismo. Bergson®® escreve & sua mée, em um cartdo de Ano Novo: “Pedirei

todos os dias ao bom Deus para que ele vos conserve muito tempo [...]" (SOULEZ;

% “Escrevia-lhe aos domingos e ela Ihe respondia todas as quartas-feiras, mantendo-o sempre
atualizado com relagdo a literatura inglesa”. (SOULEZ; WORMS, 2002, p. 26). E conhecida a faceta
de um Bergson cortés, discreto, distinto, quase distante (sem o ser, no entanto) e, as vezes, irdnico,
bem como solitario e polido. Outro trago que o acompanhou até o final de sua vida, informa Soulez
(SOULEZ; WORMS, 2002), foi seu lado suave, extremamente feminino, que parece ter se originado
exatamente no apego do filosofo a sua mae inglesa: uma verdadeira identificagdo. O fato pode
explicar a intensa sensibilidade, demonstrada pelo filésofo em suas pesquisas e linguagem literéria,
reconhecida por seus alunos e pares, atraindo inclusive um nimero bastante significativo de
mulheres as suas conferéncias; elas o consideravam extremamente encantador.

% Cartéo de 1865, tendo Bergson, portanto, apenas seis anos.



132

WORMS, 2002, p. 25). “O ‘bom Deus’, eis um Deus judeu, singularmente
cristianizado”, afirma Soulez, lembrando que o jovem Henri foi, sem davida, educado
por sua mée no respeito das observancias do judaismo, mas sem rigidez.

Embora o pai tenha falecido mais cedo, sua méae viveu até os 105 anos, e a
familia permaneceu sempre em Londres, para onde Bergson viajava todos os
verdes. O fildsofo casou-se na Franca e teve uma unica filha, Jeanne, que nasceu
surda e a quem Bergson proporcionou uma educacdo esmerada. Jeanne conseguiu
fazer-se ouvir e se tornou uma desenhista talentosa.®’

Apesar da hipétese corrente de que a surdez de sua filha tenha contribuido e
estimulado os estudos sobre as relacdes da alma com o corpo, objeto do livro
Matéria e Memoria, Soulez (SOULEZ; WORMS, 2002) informa que a condicao da
filha de Bergson néao influenciou as argumentacdes e conclusdes do filésofo, posto
gue as pesquisas que originaram o livro demandaram mais de trés anos de trabalho,
anteriores, portanto, ao nascimento da menina. Mas o autor (SOULEZ; WORMS,
2002, p. 92) admite que, “no nivel do inconsciente e do destino, esta ligacdo merece
ser efetuada. Matéria e Memoria € uma mensagem de esperancga: o espirito a forca
de paciéncia, de inteligéncia e de vontade pode superar a deficiéncia do mecanismo
cerebral”.

Conquanto toda a formacéo escolar e profissional de Bergson tenha ocorrido
na Franca, seu dominio do inglés e as conferéncias em Oxford o tornaram
amplamente conhecido e respeitado também fora de seu pais.®

Como jovem estudante, destaca-se em grego e latim, mas a matematica Ihe
proporciona seu primeiro prémio. Estuda na Ecole Normale Supérieure, na secéo
Letras. E aprovado no concurso para professor de Filosofia. Defende sua tese de
doutorado em 1889. Leciona em alguns colégios e, em 1900, é eleito para a cadeira
de Histéria da Filosofia Antiga, no College de France, onde permanece até sua

aposentadoria, ministrando cursos que se tornaram extremamente concorridos.

8 E importante salientar que Jeanne Bergson era muito préxima ao pai (o casal e a filha eram
inseparaveis), tendo também se correspondido regularmente com a avé paterna, a quem atribuia seu
aprendizado da alegria de viver, da concentracdo e renovacgdo. Afirma Jean Guitton sobre a filha do
filosofo, no estudo introdutdrio da publicagcdo comemorativa do Nobel para Evolucdo Criadora de
Bergson (BERGSON, 1964, p. 37): “ela acompanhou ou talvez tenha precedido o pai nesse caminho
para o catolicismo em que ele via a conclusdo do judaismo. Depois da morte dele pediu para ser
batizada com tanta convicgdo como discri¢do”.

% E interessante observar que a primeira indicacdo de Bergson & Comissdo Nobel da Academia
Sueca foi apresentada, em 1912, por um inglés, o professor A. Laing, membro da Royal Society of
Literature of the United Kingdom. (STROMBERG, K., in BERGSON, op. cit. p. 10).
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O Congresso de Filosofia de Oxford, em 1920, considera Bergson o maior
filbsofo do momento - foi convidado para fazer tanto a abertura quanto a conclusédo
do encontro.

Suas obras demonstram que o interesse pelo modo de o ser humano
conhecer ndo se restringe as questdes epistemoldgicas ou a mera construcdo de
uma teoria do conhecimento. O fildsofo amplia a dimensdo metafisica de forma a
acrescer 0s aspectos ontologicos, visando encontrar o sentido mesmo da vida. Sua
interpretacdo reside num movimento de consciéncia de caracteristica psicolégica. O
espirito humano aparece em suas argumentacdes como foco permanente. A filosofia
de Bergson é uma verdadeira teoria da vida.

Worms (SOULEZ; WORMS, 2002), um de seus biégrafos e respeitado
comentador contemporaneo, mostra que sao quatro as principais obras do filésofo,
embora existam ainda artigos, conferéncias, cursos e pesquisas também publicados:
Ensaio Sobre os Dados Imediatos da Consciéncia, de 1889, Matéria e Memoria, de
1896, Evolucdo Criadora, de 1917 — agraciada, em 1928, com o prémio Nobel de
Literatura, e As Duas Fontes da Moral e da Religido, de 1932.

No Ensaio sobre os Dados Imediatos da Consciéncia (2011), sua tese de
doutorado, Bergson pondera sobre a questdo do espago e tempo e insiste nas
discussOes acerca da intensidade dos estados de consciéncia. Nesse trabalho, ele
apresenta suas reflexbes a respeito da liberdade e a consequente critica ao
determinismo.

Matéria e Memoria (2006a) expde as relacdes entre a memoria e o cérebro. E
extremo o rigor de Bergson nesse estudo, fundamentado nas muitas pesquisas de
doencas da meméria, investigadas pela psiquiatria do século XIX.2® Embasado em
estudos sobre danos cerebrais, ele estabelece a distincdo entre memoéria e cérebro,
demonstrando a impossibilidade de localizar a memdéria no cérebro, sendo este
altimo apenas um centro de acdo. O cérebro, para Bergson, s6 tem a funcdo de
receber e transmitir movimentos, jamais poderia originar uma representacao.

Em A Evolucdo Criadora (1964), Bergson discute a existéncia da matéria e
sua relagcdo com a inteligéncia. Fundamenta-se em dados de pesquisas biologicas
da época. Apresenta uma confrontagdo com as teorias da evolucédo, especificamente

com o evolucionismo de Spencer, de quem havia sido, anteriormente, um seguidor.

8 Afirma Vieillard-Baron (2007, p. 22) que “a importdncia atual das neurociéncias e das

interpretacdes cognitivistas produziu uma renovacéao de interesse na obra de Bergson”.
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Reflete sobre a funcéo ativa da vida animal, por ele denominada de instinto — algo
que ndo é adquirido, mas fornecido pela natureza. Aponta o impulso vital como o
principio ativo da criacdo. Estende a discussdo sobre a intuicdo e a duracdo da
consciéncia humana.

Em as Duas Fontes da Moral e da Religido (1978), Bergson vai aprofundar as
qguestdes relacionadas a metafisica que néo foram finalizadas em a Evolucéo
Criadora. Apresenta as caracteristicas da moral e religido estatica e dinamica. E,
nesta Ultima, reconhece, nos misticos, o alargamento da base intuitiva que o0s
conduz, pela agcédo efetiva, a superagdo da inteligéncia e ao reencontro com a
criacdo. Sua andlise, bastante contemporénea, oferece uma reflexdo sobre o
progresso e seus perigos, representados pela mecanica, apontando para a urgéncia
de a humanidade, se quiser sobreviver, escolher o caminho mistico, que é, sem
davida, para ele, o caminho do amor.

Bergson, assim como Descartes, foi considerado um dos mais significativos
filbsofos da Franca. Sua teoria representa um marco divisor na histéria do
pensamento ocidental, pela incansavel critica ao determinismo e mecanicismo e por
sua originalidade no resgate da metafisica® e elaboracdo de conceitos
profundamente ousados e instigantes. Tornou-se um dos grandes nomes da filosofia
do século XX, alcancando fama internacional, tendo permanecido no auge das
discussoes filosoficas até 1930. Caiu no esquecimento por cerca de sessenta anos.
Comecou a ser revitalizado a partir dos anos 1990.

E possivel encontrar tracos significativos da reflexdo bergsoniana, sejam
favoraveis ou contrarios, em fil6sofos que se tornaram pensadores fundamentais do
século XX, como Bachelard, Sartre, Merleau-Ponty, Deleuze, Foucault ou Derrida.
Incluem-se ai também alguns dos principais te6logos neotomistas, como Maritain e
Gilson. (CHAUI, in PRADO JUNIOR, 1989).

Bergson se inspirava constantemente na biologia, nas teorias da evolugéo e
nas pesquisas neuropsiquiatricas. Teve acesso aos estudos de etndlogos, como
Hubert e Mauss; dominava as teorias da evolucao, estudou as religides orientais,
dialogou com Durkheim; Lévy-Bruhl foi seu aluno; conhecia as pesquisas de William

James em psicologia, com quem manteve continua correspondéncia. Isso forneceu

%0 “[...] esse novo filésofo, no momento oportuno, acabou conseguindo denunciar, com seus tantos

erros, o cientificismo, o materialismo e o determinismo que os préprios tedlogos consideravam seus
mais perigosos inimigos [...] ele tirou suas proéprias conclusdes da ciéncia do século XX [...]", afirma
Gilson a respeito de Bergson. (GILSON, 2009, p. 125).
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as suas investigacgdes filoséficas uma interessante reflexao interdisciplinar, o que as
torna extremamente ricas e contemporaneas, possibilitando um dialogo proficuo com
as Ciéncias da Religido. O principal objetivo de Bergson era compreender a vida.
Defende a liberdade do espirito humano em relacdo ao paradigma cientifico e
suas equivocadas tentativas de abordar questdes relacionadas a espiritualidade
humana, tendo por critério a simples transposicéo, para a area da metafisica, de leis
fisicas e biolégicas, derivadas das ciéncias naturais e fortalecidas pelo positivismo.
Os filosofos, em geral, ndo atribuem a obra As Duas Fontes da Moral e da
Religido a importancia devida. Suas conclusdes ainda causam certo desconforto na
comunidade académica e revelam a dificuldade de cientistas e filosofos em discutir
questdes relacionadas ao mysterium, conforme relatado pelos misticos em geral,
pois isso significa, necessariamente, acreditam eles, flexibilizar, ampliar ou até

abandonar um paradigma que privilegie a racionalidade e a inteligéncia.

3.2 O FILOSOFO DA PALAVRA ENCANTADORA E DOS CONCEITOS
INOVADORES

Importa salientar que a abordagem bergsoniana da religido é estritamente
filosofica. Bergson ndo tinha interesse em desenvolver nenhum tipo de analise
teologica. Dessa forma, ndo se referencia nos grandes tedlogos da historia da
filosofia. Para ele, a religido, assim como a proépria filosofia, visa a agao. “Antes de
filosofar é preciso viver”, diz Bergson (2006b, p. 157). A religido ndo é simplesmente
teoria ou doutrina - é préatica. Dai seu interesse em estudar a mistica em geral e a
cuidadosa atencédo dispensada aos misticos cristdos. Worms (SOULEZ; WORMS,
2002) afirma que Bergson dedicou especial consideracdo a leitura dos misticos a
partir de 1911.**

Ha indicacéo suficiente de que Bergson vinha pesquisando o que seriam, na
linguagem da psicologia transpessoal contemporanea, manifestagbes de estados
incomuns de consciéncia. Tais fenbmenos, denominados paranormais (telepatia,

hipnose e vidéncia), eram, a época, basicamente pesquisados pela teosofia, pelas

! Ha os testemunhos de amigos préximos, como Guitton e Jankélévitch, de que Bergson tinha sobre
a sua mesa de trabalho um exemplar de Torrents, de Madame Guyon, a mistica francesa do século
XVII, e, na parede, A Virgem e o Menino, de Murillo. (SOULEZ; WORMS, 2002). Certamente algo
inesperado na casa de um judeu, mas que indica os caminhos que ja estavam sendo trilhados pelo
filosofo.
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escolas de ocultismo, pelos chamados estudos psiquicos e pela parapsicologia.
Esta, segundo Soulez (SOULEZ; WORMS, 2002), sempre encontrou muita
resisténcia nos meios cientificos franceses, desde meados do século XIX. O
interesse de Bergson por esses fendbmenos, embora tenha clara relagdo com suas
pesquisas sobre as diferentes manifestagdes da consciéncia e, além de lhe permitir
uma proficua troca de informagdes com James, gerou desconfianga, principalmente
por parte dos teélogos e de pensadores neotomistas.*?

Em tempos de primazia do positivismo, Bergson resgata a metafisica,
proporcionando-lhe uma linguagem prépria e delimitando o espaco especifico da
inteligéncia. Jamais pretendeu invadir o campo da teologia, seu interesse na area da
religido esta relacionado, especificamente, ao movimento natural da propria
metafisica enquanto modo de conhecer aquilo que, dentro dos humanos, continua e
se prolonga em dire¢cdo ao Absoluto.

Ao interessar-se pela mistica, retoma, com muita propriedade, a discussao
sobre a alma, ndo como algo separado do corpo, resultante do dualismo psicofisico
originario de Descartes, mas como unidade do eu, mais especificamente, a
personalidade de cada individuo. Para ele, a alma se identifica com a liberdade e
compreende sua unido com o corpo “‘como uma passagem imperceptivel de um a
outro” (VIEILLARD-BARON, 2007, p. 37).

Deleuze (2008, p. 125) diz que o grande fil6sofo € aquele que cria novos
conceitos que ultrapassam as dualidades do pensamento ordinario e “dao as coisas
uma verdade nova, uma distribuicdo nova, um recorte extraordinario”. E assim o fez
Bergson.

A heranca conceitual de Bergson estd atrelada as nocdes de duracao,
memoria, impulso vital e intuicdo. S8o quatro conceitos que remetem imediatamente
ao filésofo, pois, apds serem por ele introduzidos, permaneceram definitivamente no
mundo filoséfico.

E preciso acompanhar a reflexdo bergsoniana para compreender seus

conceitos. O filésofo questiona a metafisica classica e dela se afasta por acreditar

% Gilson (2009) se refere de modo bastante negativo & conferéncia proferida por Bergson em
Londres, na Sociedade de Pesquisas Psiquicas, afirmando ser impossivel uma teologia natural do
cristianismo, que é uma religido essencialmente sobrenatural. Mesmo assim é possivel afirmar que
Bergson ndo estabeleceu vinculos diretos entre as pesquisas psiquicas e suas conclusfes sobre a
mistica. Ele parte de dados subjetivos imediatos da experiéncia psicologica para distinguir ciéncia e
metafisica. Bergson admite que a verdade e o conhecimento s6 podem ser obtidos pela experiéncia
interior.
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que o0s esquemas tradicionais impedem a liberdade e a criatividade humanas.
Bergson acusa as escolas filoséficas e seus muitos sistemas de transformarem a
metafisica em um jogo de ideias, pois, se ela (a metafisica) “é uma séria ocupagao
do espirito, € preciso que transcenda 0s conceitos para chegar a intuigao”
(BERGSON, 1974, p. 24).

Bergson enfatiza o movimento como sendo a principal caracteristica do ser
humano, que o faz expandir-se, transcender e tornar-se consciente da vida e de
suas possibilidades de acdo no mundo.

O mundo que os humanos enxergam e apreendem é descrito pela ciéncia
como uma sucessao de corpos sélidos, com extenséo e justapostos espacialmente
de forma homogénea. A ciéncia aponta como caracteristicas da realidade a
extensdo, a multiplicidade numérica e o determinismo causal: tudo e todos os
acontecimentos, portanto, séo determinados e estdo sujeitos a leis invariaveis.** As
ciéncias da natureza consideram as posi¢cdes sucessivas dos corpos, ndo o seu
movimento. A forca € determinada pelos seus efeitos. O tempo, portanto, que se
reduz ao espaco, é obtido pela inteligéncia pratica. Ndo ha dinamismo, ndo ha vida.

A inteligéncia é capaz de captar a matéria, o imovel, aquilo que é
fragmentavel. Por ser analitica, a inteligéncia pode decompor a matéria, pois tem
clareza para distinguir os corpos e recompd-los, segundo leis ou sistemas, mas €
inepta para compreender a vida. A inteligéncia, por si sO, é incapaz de captar a

totalidade do real.

Nossa inteligéncia, quando segue sua marcha natural, procede por
percepc¢des soélidas, de um lado, e por concepcdes estaveis, de outro.
Ela parte do imovel, e ndo concebe nem exprime o movimento sendo em
funcdo da imobilidade. Ela se instala em conceitos pré-fabricados e se
esforga por prender, como numa rede, alguma coisa da realidade que
passa. [...] a inteligéncia deixa escapar do real o que é sua prépria
esséncia. [...] compreendemos que conceitos fixos possam ser extraidos
por nosso pensamento, da realidade mdével; mas ndo ha nenhum meio
de reconstituir, com a fixidez dos conceitos, a mobilidade do real.
(BERGSON, 1974, p. 37).

% Toda a obra de Bergson, afirma Worms (1992, p. 12), “é atravessada por um debate com a ciéncia
em geral e com os sabios de seu tempo em particular. O que Bergson reprova na ciéncia é, antes de
tudo, a pretensdo de aplicar seus métodos a realidade como um todo. Ele bate de frente com o que
Descartes havia chamado ‘mathesis universalis’, este projeto de uma matematica universal que as
ciéncias ‘do espirito’, ou ‘ciéncias humanas’ tentavam colocar em ag¢édo. Nao ha obra de Bergson que
ndo retome, a sua maneira, este repidio, mesmo sob o risco de seu autor parecer, como dizia Benda,

‘irracionalista”.
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No entanto, afirma Bergson (1974), o ser humano consegue captar, em sua
interioridade, uma realidade de intensidade qualitativa; consegue apreender uma
realidade de elementos heterogéneos que se interpenetram. S&o de dificil
discriminacao porque livres. Esse conhecimento interior (BERGSON, 2011) refere-
se, pois, a uma realidade que ndo € espacial nem calculavel — ela dura, é pura
‘duracdo’ (durée). Trata-se de algo que ndo pode ser medido, é indivisivel, é acéo. E
um permanente fluir. Ela, na verdade, nunca €, pois consiste em permanente devir.
A duracado é, apropriadamente, o eterno existir. A duracdo é apreendida por uma
intuicdo, resultando, portanto, de um estado especifico de consciéncia: consciéncia
da impermanéncia. A duracdo é permanente mobilidade, e o que a caracteriza é a
totalidade, ndo sendo, portanto, fragmentavel.

Esse conceito de duracao é fundamental na obra de Bergson. Trata-se de um
constante vir-a-ser, que ndo significa uma sucessdo de momentos lineares. “E um
dado interior da consciéncia; [...] a continuidade temporal que € imediatamente
percebida na vida do espirito [...] Ela & imprevisivel e irreversivel novidade.”
(VIEILLARD-BARON, 2007, p. 108).

Bergson esclarece de forma muito simples:

E justamente essa indivisivel continuidade de mudanca que constitui a
duracdo verdadeira. [...] Limitar-me-ei entdo a dizer para responder
aqueles que veem nessa duracao ‘real” algo de inefavel e de misterioso,
gue ela é a coisa mais clara do mundo: a duracdo real é aquilo que
sempre se chamou tempo, mas o tempo percebido como indivisivel.
(BERGSON, 2006b, p. 172).

Quando o ser humano, em seu esforco metafisico, livremente intui a duracgéo,
esta manifesta o todo existencial, fornecendo o sentido mesmo da vida. A apreenséo
da duracdo é a propria apreensdo do significado da existéncia em seu aspecto
sagrado: é tanto multiplicidade quanto unidade. E o Absoluto. “Se me coloco na
duragdo por um esforgo de intuigdo”, afirma Bergson (1974, p. 25), “percebo
imediatamente como ela é unidade, multiplicidade, e muitas outras coisas ainda”.
Esses diversos conceitos, separados ou reunidos, ndo nos fazem penetrar a prépria
duracdo. Mas um conhecimento interior, absoluto, da duracdo do eu pelo préprio eu
é possivel, afirma o fildsofo, mas somente pela intuicdo.

Worms (1992) esclarece que Bergson, ao perceber que a ciéncia, com seus

instrumentos de célculo de precisdo, atinge certos fenbmenos e ndo outros, ou seja,
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aqueles da consciéncia, traca deliberadamente uma linha diviséria entre duas
regides, entre duas partes da realidade. A ciéncia pode, legitimamente, ocupar- se
de objetos exteriores, mas deturpa, necessariamente, o0s dados interiores,
demonstrando, assim, que ha entre eles uma diferenca de natureza e ndo somente
de forma. Bergson recusa toda e qualquer simetria entre o interior e o exterior, entre
tempo e espago.

A vida interior do ser humano, diferentemente dos objetos, que se apresentam
distintos e separados uns dos outros, mostra-se como continuo movimento. A
duracgdo, portanto, ndo se fragmenta, ela é essencialmente indivisivel. Alegria ou
tristeza, prazer ou dor — aquilo que se denomina qualidade, é continuo, sua
transformacdo ndo pode ser mensurada, dividida em diferentes etapas, ao contrario
dos objetos, espacialmente delimitados.

N&o é possivel, dessa maneira, conhecer o dindmico por meio de categorias
do estatico. O que € espacializado € idéntico em natureza, ndo ha mudancas, é
homogéneo: a pura repeticdo pela qual definimos a materialidade (BERGSON,
1974). J4 a duracdo, como mudanca continua, é heterogeneidade pura, constante
inovacdo. E exatamente desta forma que Bergson vai caracterizar a vida: como a
propria duracdo, que ndo pode ser simplesmente reduzida a matéria.

Em seu livro Matéria e Memdéria (2006a), Bergson estabelece a relacdo entre
corpo e espirito, resolvendo de uma forma original a dualidade estabelecida pela
filosofia até entdo. Seu principal foco é procurar provar a independéncia da
consciéncia em relacdo ao cérebro e também compreender suas relacdes. Dessa
forma, o fildsofo se depara com um problema metafisico: a unido da alma e do
corpo.

Ao estudar o funcionamento da memoria com base em dados empiricos
experimentais, Bergson estabelece o papel do corpo na vida do espirito, enfatizando
a independéncia da memoria em relacéo ao cerebro.

Bergson utiliza tais dados para confirmar sua hipotese sobre a existéncia de
diferentes planos de consciéncia — algo que ja havia sido formulado pela metafisica
plotiniana. Seguindo, por conseeguinte, sua reflexdo filosofica, o autor (1978) nao
usa o termo alma no sentido estritamente religioso, mas uma de suas principais
referéncias se encontra exatamente em Plotino, para quem a alma contém, em si, 0

Uno e o mdltiplo.



140

Afirma, portanto, uma disting@o clara entre memoaria e cérebro, distincdo que
sera reafirmada e difundida pelas pesquisas neurofisiolégicas e pela psicologia
transpessoal na ciéncia contemporanea. Em seu estudo, o filésofo demonstra que a
lembranca ndo € o resultado de um mecanismo do cérebro, mas este prolonga a
lembranga, permite que ela atue sobre o presente e concede-lhe materialidade. Para
Bergson, “a lembranga pura € uma manifestagéo espiritual. Com a memaria estamos
efetivamente no dominio do espirito” (BERGSON, 2006a, p. 281).

A atividade cerebral é para atividade mental o que os movimentos da
batuta do maestro sdo para a sinfonia. A sinfonia ultrapassa por todo

lado os movimentos que a compassam; da mesma forma a vida do
espirito transborda a vida cerebral (BERGSON, 2009, p. 47).

Segundo o autor, o cérebro ndo é érgédo de pensamento, nem de sentimento,
nem de consciéncia, mas faz com que estes permanecam tensionados e capazes de
acéo eficaz. “O cérebro é o 6rgdo de atencdo a vida”, afirma Bergson (2009, p. 47).
Para ele ndo é possivel demarcar uma linha entre o passado e o presente, nem,
portanto, entre memaria e consciéncia, pois esta significa, antes de tudo, memoria.
Toda consciéncia €, pois, memoéria: conservacdo e acumulacdo do passado no
presente.

“O papel do cérebro na operagdo da memoéria”, diz o filosofo (2009, p. 56),
nao € conservar o passado, mas “encobri-lo e depois deixar transparecer dele o que
€ util na pratica”. Afirma, ainda, ser também este o papel do cérebro com relagéo ao
espirito em geral: “o espirito ultrapassa o cérebro por todos os lados e [...] a
atividade cerebral corresponde apenas a uma infima parte da atividade mental”.®*
(BERGSON, 2009, p. 57)

Para Bergson (2009), pois, a vida do espirito ndo pode ser resultante da vida
do corpo, e ndo existe motivo para acreditar que ambos estejam inseparavelmente
ligados. Embora a imortalidade ndo possa ser provada experimentalmente e a
religido a explique pela revelacdo, sendo constatdvel a independéncia da
consciéncia em relacdo ao corpo, ndo h& porque acreditar na extincdo da

consciéncia ap0s a morte do corpo.

% James, em correspondéncia de 14 de dezembro de 1902, com Bergson, informa-lhe o envio de
uma de suas conferéncias sobre a imortalidade, na qual apresenta argumentos semelhantes aos
seus, defendendo o papel do cérebro como um 6rgéao de ‘filtragem da vida espiritual’. Disponivel em:
<http//archive.org/stream/the lettersofwill02jameuoft_djvu.txt>.
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Com esse estudo, o autor mostra que, embora dialogue com frequéncia com
a psicologia, ele esta, na verdade, em busca de uma nova epistemologia.
Consequentemente, seu interesse principal é desenvolver uma teoria do
conhecimento de superagao do dualismo, pois concebe “uma infinidade de graus
entre matéria e o espirito”, e o “papel mais modesto do espirito é ligar os momentos
sucessivos da duragao das coisas”. (BERGSON, 2006a, p. 260).

Para Bergson, a duracdo é captada pela intuicdo. E intuicdo ndo € nem
instinto nem mero sentimento, mas reflexdo, e, como tal, deve ser o método do
fildsofo. J& a inteligéncia, possibilita somente a captacdo do que é estavel, daquilo
gue manifesta imobilidade, que pode ser dividido e analisado.

Contrariamente as sinteses empiristas ou positivistas das ciéncias
modernas baseadas unicamente na experiéncia exterior, Bergson
recusa-se a desqualificar a experiéncia interior, a consciéncia que cada
um de nés tem de si mesmo, como método em filosofia. Nao somente a
consciéncia ultrapassa os outros métodos, mas pode, ela mesma, nos
servir de método para atingir melhores resultados em todos os dominios.
(WORMS, 1992, p. 12).

Mesmo sendo a intuigdo definida como um modo de conhecimento imediato,
gue atinge a realidade e fornece certezas absolutas, como em Platdo, Aristételes ou
como no cogito cartesiano, em Bergson o sentido é outro. A intuicdo bergsoniana
exige que a consciéncia rompa com o0s hébitos, desconsidere conceitos
preestabelecidos e se entregue a um profundo trabalho de reflexdo, pelo mergulho
no interior do objeto pesquisado. Tal deveria ser o método da filosofia.

A intuicdo é uma faculdade supraintelectual que exige um esfor¢co do espirito.
Bergson (2006b) alerta para o fato de que uma intuicdo, que pretende se transportar
em um pulo para o eterno, atém-se ao intelectual e acaba por substituir conceitos
fornecidos pela inteligéncia por um conceito Unico que resume todos, como a
substéancia, o Eu, a ldeia, a Vontade. Seria bem mais instrutiva uma metafisica que
seguisse as ondulacbes do real. O filosofo (BERGSON, 2006b) adverte que né&o
comegaria por definir ou descrever a unidade sistematica do mundo: quem sabe se o
mundo é efetivamente uno? Apenas a experiéncia podera dizé-lo, e a unidade, caso
exista, aparecera ao final da procura, como um resultado; impossivel, ja
antecipadamente, coloca-la como um principio.

A mistica, conforme descrita pelos préprios sujeitos da experiéncia, confirma

a reflexdo do filésofo. Quando o mistico afirma: ‘Deus € uno’ ou ‘o real e Deus sao
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Um’, ele ndo manifesta nenhum tipo de duvida. Contrariamente ao conhecimento
derivado do intelecto, impregnado de hiatos que dé&o margem a diferentes
interpretacdes analiticas, o conhecimento obtido pela experiéncia interior se mostra
completo e definitivo. De onde viria, entdo, essa ideia de unidade sendo da propria
experiéncia de unidade, visto que os individuos e seus grupos sociais vivem em um
mundo imerso em dualidades? Santa Teresa d’Avila (2010, p. 202) insiste em que é
preciso entrar ‘por essa porta’ - a da experiéncia - e afirma: “muitas e muitas vezes
eu vi isso por experiéncia. O Senhor me disse. Vi claramente que temos que entrar
por essa porta se quisermos que a soberana Majestade nos mostre grandes
segredos”.

Bergson (2006b) afirma que a intuicdo ocupa-se da duracdo; é a visdo direta
do espirito pelo espirito. Refere-se a continuidade indivisivel e substancial da vida
interior. Intuicdo € a consciéncia imediata e alargada. E aquilo que atinge o espirito,

a duracéo, a mudanca pura.

Ha, no entanto, um sentido fundamental: pensar intuitivamente é pensar
em duracdo. A inteligéncia parte ordinariamente do imdvel e reconstroi
como pode o movimento com imobilidades justapostas. A intuicdo parte
do movimento [...] Para a intuicdo o essencial € a mudanca [...] A
intuicdo, vinculada a uma duracdo que é crescimento, nela percebe uma
continuidade ininterrupta de imprevisivel novidade; ela vé, ela sabe que o
espirito retira de si mesmo mais do que possui, que a espiritualidade
consiste justamente nisso e que a realidade, impregnada de espirito, é
criagdo. (BERGSON, 2006b, p. 32-33).

Bergson (2006b, p. 45) esclarece, todavia, que a intuicdo s6 podera ser
comunicada pela inteligéncia. Embora a intuicdo seja mais do que ideia, “para se
transmitir ela precisara cavalgar ideias”. Deverdo ser utilizadas comparacdes e
metaforas que sugerem aquilo que ndo pode ser expressado. O filosofo explica que
a linguagem abstrata, que fala, inconscientemente, no sentido figurado e remete a
matéria, € de origem espacial. Ja as imagens, estas fornecem uma visdo direta,
expressam a duracdo. Para ele, o conhecimento essencialmente metafisico é
inexprimivel por palavras.

Ja mencionamos, no inicio deste trabalho, a argumentacdo de Underhill
(1974), que enfatiza a experiéncia como fonte inquestionavel do conhecimento
mistico. Os misticos, diz a autora em outro momento (1999), s6 percorrem 0 mundo
transcendente porque tém uma elevada ‘intuicao’ da divindade, mas ndo conseguem

expressa-la por meio de conceitos intelectuais. E mais comum ser dito daquele
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Mistério: ‘ndo € nem isso nem aquilo’. E com bastante frequéncia que os misticos se
referem a incapacidade da inteligéncia de compreender o verdadeiro sentido do

conhecimento intuitivo:

Nada posso imaginar comparavel a beleza de uma alma e a sua imensa
capacidade. Por agudas que sejam as nossas inteligéncias ndo chegam
a compreendé-la verdadeiramente, assim como ndo compreendem a
Deus. E Ele proprio quem diz nos ter criado a sua imagem e
semelhanca. (SANTA TERESA D’AVILA, 2012, 1,1).

Dessa forma, a inefabilidade se impde como primeiro traco a ser apreendido
na mistica, e Bergson analisa, em sua metafisica, esse modo de conhecer e como
ele ocorre. Sua reflexdo metafisica explica a forma de expressao do mistico, repleta
de imagens que ndo escondem as dificuldades de colocar em palavras os resultados
de sua experiéncia, pois procedem do contato direto com a esséncia, com a
duracéo.

A prioridade que Certeau (2006) atribui a linguagem na discussédo da mistica,
bem como as consideracfes de Velasco (2004) a respeito dos recursos de figuras
de linguagem utilizados pelos misticos, como foi observado no item 1.3 deste
trabalho, corroboram as explicacdes bergsonianas sobre a dificuldade de expressar,
em nivel intelectual, o que é captado pela intuicdo. Sem a clara compreensédo do
significado epistemoldgico contido nessa linguagem, as assercdes misticas
poderiam ser facilmente descartadas como ‘fantasia’ de pessoas muito criativas ou
resultado de loucura, o que, como vimos anteriormente, jA ocorreu na historia
humana.

Bergson (2006b) deixa bem claro que opta por uma diferenca de método e
ndao admite uma diferenca de valor entre a metafisica e a ciéncia. Acredita que a
reflexdo fundada na experiéncia pode atingir a esséncia do real ou a metade da
realidade; e a outra metade, abordada por uma metafisica que também parte da
experiéncia, mas apreendida pela intuicdo, pode atingir o Absoluto. “A faculdade da
intuicdo realmente existe em cada um de nds, mas recoberta por fungdes mais Uteis
a vida” (BERGSON, 2006b, p. 50). Refere-se, desse modo, a questbes de ordem
pratica que envolvem a sobrevivéncia humana, cuja rotina impede os individuos de
silenciar e ‘ouvir’ a intuigéo.

Bergson né&o era, como sugeriram alguns de seus opositores, um anti-

intelectualista. Ele jamais abriu méo da inteligéncia, mas se esfor¢cou por demonstrar
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o alcance e os limites do conhecimento desenvolvido por ela. E bastante evidente
que a inteligéncia, sozinha, sem a intuicdo, desemboca em ateismo, diz ele (1978).
Simplesmente usando o raciocinio, & possivel provar tanto a existéncia quanto a nao
existéncia de Deus. Bergson deixa bem claro que tudo é possivel no ambito do
intelecto. A utilizacdo de argumentos légicos e racionais, fundamentados em um
sélido arcabouco conceitual, pode, aparentemente, provar qualquer fato. Isto se
assemelha a prépria histéria da filosofia: uma sequéncia extensa de pros e contras
em relacéo a teorias ja estabelecidas. O empenho de Bergson em criticar a ciéncia
de seu tempo deriva do posicionamento simplista, intelectualista e determinista do
positivismo, que insistia em negar qualquer possibilidade de conhecimento
metafisico.

Panikkar (2007, p. 40) considera que “as provas da existéncia de Deus na
escolastica cristd s6 provam a nao irracionalidade da existéncia divina aqueles que
ja creem em Deus”. E pergunta, ainda, de que modo poderiam reconhecer que “a
prova ‘prova’ aquilo que buscam”, pois € evidente, diz ele, “que o provado depende
do probans — o que prova — e que o probans é muito mais forte, mais potente que o
provado”. Portanto, diz ainda Panikkar (2007, p.10), “[...] no fundo, a dialética
aplicada a Deus nado vale. Nosso querer conhecer racionalmente a Deus esta
condenado ao fracasso”.

A existéncia de Deus s6 poderia ser fornecida numa intuicédo, pela experiéncia
direta. O conhecimento filosoficamente seguro, apresentado por Bergson, pode levar
a compreensao de como algumas almas privilegiadas (0s misticos e os hergis) tém
um encontro com o Absoluto, conscientes do principio criador, ou do impulso vital.*®
Assegura Bergson que o0s misticos ndo se preocupam com as dificuldades
acumuladas pela filosofia sobre os atributos ‘metafisicos’ da divindade. O mistico cré
ver o que Deus é. Essa é a sua experiéncia.

‘Impulso vital’ € um conceito essencial para a compreensao da filosofia
bergsoniana e sua abordagem sobre a mistica. Em Evolugcdo Criadora (1964),
Bergson informa que as muitas divergéncias nas linhas da evolucdo sé podem ser
explicadas pela existéncia de um unico impulso, originador da vida, que a langcou em
diferentes direcbes. A evolucdo ndo pode ser explicada somente pela matéria

inorganica. A vida evolui em ascensao. Tanto 0 mundo organico quanto o inorganico

% Traduzimos élan vital por ‘impulso’, pois sugere a ideia de um movimento amplo, de uma impuls&o
desencadeadora de outros movimentos e transformacdes.
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sdo formados de matéria e impulso vital. E Bergson (1964) mostrou, em suas
argumentacdes, que a teoria da adaptacdo ao meio ndo poderia explicar o
surgimento de formas completamente novas, imprevisiveis e indeterminadas. Ele
acredita que, em um dado momento, uma imensa corrente de energia criadora foi
lancada na matéria. Sua reflexdo aponta para o fato de que tanto a matéria quanto a
consciéncia ndo poderiam dar origem a si mesmas. De acordo com o filésofo, que
essas duas existéncias - matéria e consciéncia — derivam de uma fonte comum, &

algo indubitavel.

Muito tempo atras® tentei mostrar gue, se a primeira é o inverso da
segunda, se a consciéncia é acdo que incessantemente se cria e se
enriquece, ao passo que a matéria é acdo que se desfaz e se desgasta,
nem a matéria nem a consciéncia se explicam por si mesmas. Nao
voltarei a isso; limito-me a dizer-lhes que vejo na evolucéo integral da
vida em nosso planeta uma travessia da matéria pela consciéncia
criadora, um esforgo para liberar, & custa da engenhosidade e invencéo,
algo que permanece aprisionado no animal e que apenas no homem se
liberta definitivamente. (BERGSON, 2009, p. 17).

Bergson se opde as duas formas de explicacdo das origens do universo: o
materialismo ateu, que se posiciona totalmente contra a criacdo divina, e 0
intelectualismo criacionista, pois ambos concebem um universo j& totalmente
existente. E ele, sem duvida, vai argumentar a favor de um impulso inicial (élan), um
jorro de energia, que colocou em movimento a matéria e, com ela, desenvolveu as
diferentes formas de vida.

A evolucdo se mantém pulsante na humanidade e o esforco inicial de
transformacdo da matéria prossegue. A vida humana, compartilhando o impulso,
torna os seres humanos cocriadores com o élan inicial.

Em As Duas Fontes (1978), Bergson fala sobre a religido e a moral,

mostrando os desdobramentos do ato de conhecer e os resultados do esfor¢co da

% Aqui Bergson se refere as suas argumentacdes, detalhadas no livro Evolugdo Criadora (1964),
publicado em 1907, sobre a evolucao das espécies, desde Lamarck até Darwin. Baseia-se, o filésofo,
em estudos da anatomia comparada, da embriologia e da paleontologia. A questdo que se impde é:
porque alguns seres vivos se adaptam ao meio enquanto outros foram se modificando e se
complicando cada vez mais. Existem formas de vida que permanecem as mesmas desde a era
paleozoica. Por que a vida ndo se deteve numa forma definitiva? Por que prosseguiu se modificando?
A Unica resposta para Bergson (2009, p. 18) é a existéncia de um impulso (élan) que a levou a riscos
maiores e uma eficiéncia cada vez mais alta: “é dificil olhar a evolugédo da vida sem sentir que esse
impeto interior € uma realidade”. Bergson acredita que, pela resisténcia da matéria, o esfor¢co do
impulso dividiu-se, partilhou as diferentes tendéncias que portava em si e, na linha da evolugéo, as
modificagcdes ocorreram em apenas duas: 0s artropodes, representados pelo instinto dos insetos; e
os vertebrados, pela inteligéncia humana.
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consciéncia, que conduzem alguns humanos privilegiados ao apice do encontro com
o sentido da vida: o mistico, esse ser diferenciado, e a derradeira e transformadora

experiéncia do encontro com o Absoluto.

Alias, ndo ha um Unico metafisico, um Unico te6logo que ndo esteja
pronto a afirmar que um ser perfeito € aquele que conhece todas as
coisas intuitivamente, sem ter que passar pelo raciocinio, a abstracdo e a
generalizacdo. (BERGSON, 2006b, p. 152)

Bergson (1978, p. 182) afirma, categoricamente, que “o advento do misticismo
€é uma tomada de contato e, por conseguinte, uma coincidéncia parcial com o
esfor¢o criador que a vida manifesta. Esse esforco é de Deus, se ndo for Deus
mesmo”. “A propria criacdo é novidade constante”, diz Panikkar (2007, p. 15), “mas o
‘Deus vivo’ é sempre novo para nés, que somos (ainda) temporais”.

O ser humano tem uma constante sede de infinito. O mistério é permanente
atracdo porque todos os humanos percebem em si, em algum momento, algo que os
transcende, e que, a0 mesmo tempo, ressoa interiormente. O porqué ‘estar aqui
agora’ e nao ‘antes’ ou ‘depois’ sdo questdbes que manifestam profunda aflicdo
existencial, um crescente desassossego, que tanto pode ser abafado consciente ou
inconscientemente, mas que, em algum momento inesperado, eclodira, exigindo
respostas. A sensacdo de ‘vazio’ corresponde também uma inquietante percepcéo
de ‘presenca’. SAo0 0s momentos em que a racionalidade realmente se torna uma
‘abstracao’, como afirmava Eliade (1992) e a ‘dimenséo da sacralidade na relagéo
com o mundo’, conforme sugerida por Bartolomé Ruiz (2004), se impde. O sym-
bolon conduz os humanos mais além, para a ‘outra coisa’, mas que nao é a ‘coisa
mesma’ (PANIKKAR, 2007), pois o Mistério manifesta-se na experiéncia, no que é
dado — vida - mas ndo explicado. O que permanece e da sentido ao Mistério se
permite conhecer por seu simbolo: Cristo. “Ele € a Imagem do Deus invisivel” (CL
1,15). Assim, pode, de forma consciente, ser todo humano, divinizado, como conclui
Bergson (1978).



147

3.3 FECHADO E ABERTO: DUAS FACES DE UM FENOMENO INQUIETADOR

Em seu altimo livro, As Duas Fontes,®” dedicado & reflexdo sobre moral e
religido, Bergson mostra aspectos aos quais denomina fechado e aberto, estatico e
dindmico, que, certamente, estdo contidos em cada moral e em cada religido deste
planeta. A discussdo e distincdo desses aspectos sao fundamentais para a
compreensao da continuidade do pensamento do filésofo e do modo como as
diferentes manifestacbes do fendbmeno mistico apresentam quadros do continuo
movimento do ser, do pensar e do agir humanos.

Uma leitura completa mostra que, no primeiro capitulo (A Obrigacdo Moral), 0
autor trata dos aspectos morais; no segundo (A Religido Estéatica), de todo o
desdobramento do social; no terceiro (A Religido Dinadmica), da reflexdo sobre
problemas teolégicos e metafisicos; e no quarto e ultimo (Mecéanica e Mistica),
aborda questfes totalmente praticas com as quais lida ainda hoje a humanidade.

E preciso sempre ter em mente que, para Bergson, a religiiio ndo é teoria,
mas pratica. Religido € acdo e é vida. O filosofo ndo mantém nenhum vinculo
teoldgico ao discutir religido. Sua abordagem é sempre filos6fica. Com base nesse
pressuposto, surgem 0s conceitos concernentes a religido, que, com a questdo
moral, formam uma unidade indissociavel. Bergson néo discute religido desvinculada
do aspecto moral. Moral fechada € explicitamente delimitada pela obrigacdo. Ela
resulta de processos educacionais. Sdo o0s habitos sociais automaticamente
adquiridos e raramente conscientes que, em sua totalidade, mantém a coesao nas
sociedades fechadas. Tal moral € consequéncia natural das sociedades fechadas.
Seu objetivo é conservar e defender o grupo, seja tribal ou nacional, por meio do
cumprimento de deveres. A religido fechada ou estatica, propria dessas sociedades,
refere-se, para o filésofo, a todo o campo de estudo compreendido pelas Ciéncias da
Religido, desde a magia até a mitologia grega. Sdo as religibes conhecidas e
descritas pelos historiadores, com seus dogmas e doutrinas elaboradas.

A moral aberta ou dinamica refere-se a sociedade aberta, uma sociedade que
anseia por realizar os ideais de liberdade, igualdade e fraternidade humanas e que

nao se deixa limitar por fronteiras ou doutrinas. A obrigacdo social aqui se transmuta

%As Duas Fontes da Moral e da Religido, publicado em 1932, constitui-se, realmente, na Cltima obra
de Bergson, pois, embora O Pensamento e o Movente tenha sido publicado em 1934, é composto de
textos bastante anteriores a As Duas Fontes. (WORMS, 2010).
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em anseio por amor, mas um amor por toda a humanidade. Essa é a moral dos
misticos, aqueles seres especiais, de ‘alma aberta’. “Que é entdo que ela [essa
alma] permite entrar?”, pergunta Bergson (1978, p. 32). E responde dizendo que ela
nao s6 abrange a humanidade inteira, mas que “seu amor se estendera aos animais,
as plantas, a natureza toda”. A religido aberta ou dindmica diz respeito, portanto, a
mistica.

Tais questbes, relacionadas a religido e moral fechadas e abertas, seréo
retomadas mais adiante.

Trilhar os caminhos do Bergson historiador,”® como o realizado desde o inicio
desta tese, mostra 0s sinais de que a evolu¢cdo humana ndo acontece em direcéo a
esse infinito Absoluto, mas no interior dele, para assim se processar a uniao, que se
perpetua em acdo amorosa, conforme objetivo®® mencionado no inicio deste
trabalho.

A busca, aparentemente externa, sé atinge seu intuito no momento em que se
internaliza, e somente neste processo interior de livre abertura, quando acontece a
total anulacdo do eu individual, ocorre o encontro, que se mantém consciente no
espirito dessas almas privilegiadas. “O caminho, portanto, para conhecer Deus sera
o de conhecermo-nos a n6s mesmos — como reconheceu uma tradicdo quase
unanime da maioria das religides” (PANIKKAR, 2007, p. 9).

Santa Teresa d’ Avila (2012, 2,3) assim menciona seu encontro com Deus:
“[...] no interior da sua alma — onde o senhor Ihe apareceu”. E também (4,11): “[...]
N&o obstante, entendei bem — a pessoa aqui nem se lembra do corpo. E como se a
alma estivesse separada dele e fosse unicamente espirito”. Também Sao Jodo da

Cruz (2002, ch 12) a isso se refere:

Oh, chama de amor viva

Que ternamente feres

De minha alma no mais profundo centro!
Pois ndo é mais esquiva,

Acaba ja, se queres,

Ah! Rompe a tela deste doce encontro.

% Bergson (SOULEZ; WORMS, 2002) precisou se transformar em historiador e pesquisar os mais
variados tipos de experiéncias misticas para confirmar suas conclusdes finais sobre as religides na
vida humana. Ao longo de As Duas Fontes (1978), ele faz referéncias a diferentes doutrinas religiosas
e ao modo como elas se aproximam de suas reflexdes metafisicas.

% Ver Capitulo | — Sagrado, Mistica e Mistério: o im-provavel que se manifesta, Introducao, p. 11
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Rumi (2013, p. 77), o poeta sufi, conclui, apdés longa busca por Deus:
“Contemplei enfim meu préprio coragdo — l& O vi, ndo era outra sua morada”. Por
sua vez, Velasco (2001, p. 34), ao analisar os tracos fundamentais da experiéncia
mistica, aponta o siléncio como “condicdo para que a palavra de Deus ressoe no
interior do homem, onde, calada, porém permanentemente, mora e fala”.

A anulacdo desse eu individual e a ocorréncia do encontro com o
transcendente no interior de si mesmo ndo é testemunhada somente por cristdos e
monoteistas. Nos processos terapéuticos da psicologia transpessoal, Grof (2000)
informa que o0s sujeitos descrevem tais experiéncias como ‘experiéncia de
identificagdo com o Absoluto’, quando sdo ultrapassados os limites do ego corporeo
e consolidadas a unido e identidade com a fonte transcendental de toda existéncia.

O interesse de Bergson, manifestado de forma clara ao longo de As Duas
Fontes da Moral e da Religido, € a confirmacdo de uma nova metafisica, uma
filosofia que engloba a intuicdo e suas manifestacées. Tal €, para o filésofo, o
conhecimento mistico. Essa obra se revela como uma complementacdo da Evolucéo
Criadora.

Ainda que As Duas Fontes possa ser lido de forma independente, sem
conhecimento das obras anteriores do autor, tanto por sua simplicidade quanto pela
clareza, pode-se perceber que o trabalho significa a culmindncia ndo somente de
uma teoria filosofica, mas também, evidentemente, de um processo de vida do autor.
Curiosamente é esse 0 Unico trabalho de Bergson em que ele ndo menciona seu
conceito fundamental de ‘duracdo’. No entanto, sdo muitas e significativas as
referéncias a sua Evolucéo Criadora. Tal fato ndo prejudica a compreenséao do livro,
gque se apresenta como continuidade de uma filosofia ja explicitamente
demonstrada, composta de conceitos plenamente incorporados, sem necessidade
de novas argumentacgoes.

Bergson é bastante critico ao apontar o fato de a ciéncia manter como
referéncia a fisica em sua relagdo com a matéria, o que habituou a humanidade a
considerar real e verdadeiro apenas aquilo que pode ver e tocar. Assim, referindo-se

aos misticos, afirma;:

Era preciso anunciar a todos que o mundo percebido pelos olhos do
corpo é sem duvida real, mas que h& outra coisa, e que ndo se trata
simplesmente do possivel ou provavel, como o seria uma conclusdo de
um raciocinio, mas certo como uma experiéncia: alguém viu, alguém
tocou, alguém sabe. [...] como propagar pela fala a convic¢do que temos
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de uma experiéncia? E como, sobretudo, exprimir o inefavel?
(BERGSON, 1978, p. 192).

As Duas Fontes apresenta um mergulho cuidadoso e aprofundado nas
questdes morais e religiosas da histéria humana, questdes essas sinalizadoras de
uma dimensdo metafisica evidente. Embora afirme que a moral se impde pela
necessidade humana de viver em sociedade e, para tal, a obrigacdo e o dever se
tornam exigéncias indiscutiveis, Bergson (1978, p. 82) é bastante critico em relacéo
as teorias socioldgicas de sua época, ao afirmar: “gosta-se de dizer que a sociedade
existe e que ela exerce necessariamente uma coercao sobre seus membros [...]". No
entanto, ele acrescenta que a existéncia da sociedade deve-se a um conjunto de
disposicdes inatas dos individuos, porque a sociedade ndo se explica por si mesma.
Diz, ainda, o filésofo (1978, p. 82): “deve-se procurar por baixo das aquisi¢cdes
sociais, chegar a vida, da qual as sociedades humanas, como de resto a espécie
humana, sdo apenas manifestagcdes”. Insiste ser necessario ‘cavar mais fundo’ para
compreender a relagéo dos individuos com a sociedade, e mostra como pode surgir
dai uma transformacdo moral. Ndo sendo, pois, a sociedade uma ‘autoridade
suprema’, deve-se buscar, nas determinacdes da vida, na evolucdo da espécie
humana, aquele impulso capaz de comunicar a individualidades privilegiadas (os
misticos) os meios de ajudar a sociedade a ir mais além. No imbricamento de
questdes morais e religiosas, um dos aspectos da religido € “auxiliar a moral no que
ela faz temer ou esperar castigos ou recompensas” (BERGSON, 1978, p. 80); e o
outro, € a manifestacao do dinamico, do impulso criador.

Bergson procura, no ambito do fechado e aberto, encontrar a unidade, a
interseccao entre os aspectos da vida que Ihe dariam sentido pleno, evidenciando o
apice da evolucdo. E nisso reside o ponto central desse livro e de toda a filosofia
bergsoniana, a experiéncia mistica adquirida e demonstrada ndo s6 em expressfes
da linguagem, mas, principalmente, nas agdes, que representam dois aspectos vitais
na evolucédo da espécie humana: o conhecimento do sentido da vida e o esfor¢co que
conduz ao agir transformador capaz de salvar a humanidade — aquele sintetizado no
Serméo da Montanha.

O conhecimento e reflexdo sobre semelhancas nas experiéncias de encontro
com o Mistério, que ocorrem em tradicdes religiosas e também na mistica profana,

constituem-se em material fundamental na constru¢do do pensamento de Bergson.
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Algumas técnicas corporais e exercicios fisicos que auxiliam no
desencadeamento do éxtase, informa Velasco (2009), sdo comuns em diferentes
religides: o jejum, o siléncio prolongado, o retiro, diferentes formas de mortificacao
corporal, concentracdo dos sentidos e a repeticdo de férmulas. Nesta ultima, séo
conhecidas: a repeticdo incansavel do nome de Deus pelos sufis, a repeticdo
prolongada da oracdo de Jesus entre cristdos ortodoxos, a repeticdo de mantras dos
hinduistas e budistas, a fixacdo dos olhos em um ponto, em mandalas ou desenhos
da natureza, e as posturas corporais com controle de respiragdo, como na yoga,
zazen e muitas dancas sagradas, como a dos dervixes. O filosofo, certamente, se
dedicou a esses estudos, pois cita com rigor o que considera limitacdes, tanto de
Plotino quanto de Buda, entre outros, no que se refere ao misticismo pleno. Para ele,
Plotino se deixou limitar pela racionalidade helénica (ver cap. Il, item 2.2) e Buda
“ndo acreditou na eficacia da agdo humana. Nao teve confianca nela” (BERGSON,
1978, p. 186). Acredita Bergson, todavia, ser possivel encontrar, bem mais tarde, na
india, em Ramakrishna ou Vivekananda, uma ‘caridade ardente’, comparavel ao
misticismo cristdo, mas ja influenciada pelo préprio cristianismo.

Ocorre uma evolugdo no desenvolvimento da vida humana, que nao se
fecha, mas é dinamica e ascendente, em direcdo a experiéncia de Deus e a
transformacao da alma, que se mantém identificada com o amor d’Ele por sua obra.

Essa evolugédo ndo pode ser confundida com nada ‘externo’, pois é vida e matéria.

Finalmente, poder-se-ia hesitar ainda, a crer-se que 0 universo é
essencialmente matéria bruta, e que a vida se acrescentou a matéria.
Mostramos pelo contrario que matéria e vida, tal como as definimos, séo
dadas ao mesmo tempo e solidariamente. Nessas condi¢cdes nada
impede o filésofo de levar ao extremo a ideia, que o misticismo lhe
sugere, de um universo que seja apenas 0 aspecto visivel e tangivel do
amor e da necessidade de amar, com todas as consequéncias que esse
sentimento criador acarreta, quero dizer, com o aparecimento de seres
VivOos nos gquais esse sentimento se encontre de modo completo, e de
uma infinidade de outros seres vivos sem 0s quais estes ndo poderiam
ter aparecido, e enfim de uma imensidade de materialidade sem a qual a
vida néo teria sido possivel. (BERGSON, 1978, p. 211).

Bergson estabelece que nada acontece neste planeta fora de um processo
evolutivo. A prépria busca humana pela compreensao da existéncia ocorre em niveis
diferenciados de consciéncia. A intuicdo pode lancar os humanos ao conhecimento
definitivo de sua origem e de seu sentido. Esse sentido, como desvelado pela

7

filosofia bergsoniana, € o encontro e a identificagdo com Deus, que deve se
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prolongar em acdo amorosa. Assim € a linguagem dos grandes misticos cristéos.
Para Bergson, o préprio amor dos romances surgiu na Idade Média, no dia em o
amor natural se transformou num sentimento de certo modo sobrenatural, tal como o
cristianismo o criou e jogou no mundo. Quando se censura o0 misticismo, diz Bergson
(1978, p. 35), por se exprimir & maneira da paixdo amorosa, esquece-se de que “o
amor € que comecara por plagiar a mistica, que inspirou seu fervor, seus impulsos,
seus éxtases: utilizando a linguagem de uma paixdo que havia transfigurado, a

mistica apenas tomou de volta seu dom”.
3.3.1 Resguardando o Equilibrio Social: o Fechado e o Estéatico

No inicio do capitulo Il de As Duas Fontes da Moral e da Religido,'® Bergson
(1978, p. 85) constata que, apesar do “mosaico de aberragdes” em que muitas
religides se transformaram ao longo da histéria, presas, segundo ele, “ao absurdo e
ao erro”, muitas subsistem ainda, o que o faz considerar surpreendente que o
homem seja definido como ser inteligente. Afirma seu espanto diante do fato de que
a supersticdo mais grosseira tenha sido, por tanto tempo, um fato universal. Para
ele, embora muitas sociedades humanas ndo possuissem nem ciéncia, nem arte,
nem filosofia do modo como sdo hoje compreendidas, nunca existiu uma sociedade
sem religido.

Bergson (1978) critica as opinides, entdo em vigor, de que existiria uma ‘certa
mentalidade primitiva’ prépria de ‘ragas inferiores’, como teria sido outrora a
humanidade em geral. Refere-se a etnologia e mais especificamente aos livros de
Lévy-Bruhl, cuja conclusdo seria a de que a inteligéncia humana evolui e que “a
mentalidade primitiva corresponderia a uma estrutura fundamentalmente diferente, e
que a nossa teria suplantado e que s6 se encontra hoje nos povos retardatarios”
(BERGSON, 1978, p. 86). O filosofo duvida da possibilidade de que héabitos de

1% Jmportante salientar a dualidade sempre apresentada por Bergson em seus titulos, como:

Evolucéo Criadora, Matéria e Memoria, Duracao e Simultaneidade, O Pensamento e o Movente, As
Duas Fontes. Foi respeitada essa mesma linha de reflexdo em Memodéria e Vida (2006c), edicdo
contemporénea de textos de Bergson selecionados por Gilles Deleuze. De acordo com Worms
(1992), a afirmacé@o de uma dualidade radical faz parte de seu modo de reflexdo que enfatiza esse
movimento, visando melhor assegurar um indubitdvel encontro com a unidade. A dualidade, portanto,
repetida em todas as suas obras, € uma postura metodoldgica. Este movimento da dualidade a
unidade se assemelha ao mesmo tipo de interacdo descrito pelos taoistas, ao se referirem a
complementacdo de yin e yang como representacdo do universo. Tais extremos antagdnicos, na
verdade, ndo séo estanques e totalmente desvinculados entre si, mas interagem permanentemente.
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espirito, adquiridos pelos individuos ao longo dos séculos, possam tornar-se
hereditarios a ponto de modificar a natureza, fornecendo uma nova mentalidade a
espécie. Considerando que a estrutura do espirito permanece a mesma, por que
entdo ndo pensamos como o ‘nao civilizado’? Bergson (1978, p. 86) afirma que “o
espirito funciona igualmente em ambos o0s casos, mas ndo se aplica talvez a mesma
matéria, provavelmente porque a sociedade ndo tem, nesse caso cComo no outro, as
mesmas necessidades”. A sobrevivéncia da religido, para o filosofo, se deve a
necessidade de estabilidade que a vida manifesta e a exigéncia de um movimento
que va em frente, de um empurrdo, de um impulso vital.

E, desse modo, o filésofo aprofunda sua reflexdo sobre a dimensao social das
religies, campo que é por ele apontado com o aspecto de fechado, semelhante ao
gue pode ser apreendido como o imdével, o que permanece e se mantém alimentado
pela racionalidade humana.

Seguindo uma reflexdo inspirada na biologia,'®* Bergson (1978) compara a
sociedade a um aglomerado de células, que se subordinam umas as outras, um
organismo unido por vinculos invisiveis, parecendo respeitar uma hierarquia e
exibindo certa disciplina em fungdo de um bem maior. E, todavia, apenas uma
comparagao, pois a sociedade é “composta por vontades livres”, diz o fildsofo (1978,
p. 8); quando organizadas, essas vontades imitam um organismo. A vida social é
para ele um sistema de habitos bastante enraizados e que correspondem as
exigéncias da comunidade; habito de mandar ou habito de obedecer — ambos fazem
pressao sobre a vontade humana no que se refere a obrigacdo social. Quando a
ordem é perturbada e precisa ser restabelecida, o ser humano se sente obrigado,
como acontece com todo habito, afirma o filésofo. A consciéncia dessa obrigacéo, o
sentimento do dever, € o que caracteriza a moral humana.

Bergson assegura (1978, p. 10-11) que a religido “tem desempenhado
sempre uma fungao social”, funcdo complexa e que varia segundo as épocas e 0S
lugares; mas, diz ele, “em sociedades como as nossas a religidao tem por primeiro
efeito sustentar e reforgar as exigéncias da sociedade”. Tais constatacées culminam
com a concluséo de que o fend6meno religioso se constitui em instrumento de coeséo

social. Tal analise poderia conduzir o leitor a erronea dedugdo de que Bergson

1% Bergson (1978, p. 83) atribui & palavra biologia um sentido muito amplo, de Filosofia da Vida, que,

acredita ele, deveria ter, e talvez algum dia venha a ser compreendida desta forma: “toda moral,
pressao ou aspiragao, € de esséncia bioldgica”.



154

concorda totalmente com Durkheim, o que, contraditoriamente, o aproximaria muito
de uma abordagem positivista. No entanto, para o autor, o aspecto social caracteriza
apenas uma das dimensdes da religido. Bergson esvazia o peso da pressao social
defendida por Durkheim, ao argumentar que as sociedades dependem da natureza
humana e esta tem um fundamento biolégico. “A sociedade ndo é uma entidade
absoluta. Os individuos podem combaté-la e reforma-la.” (VAN ACKER, 1959,
p.107).

Para Bergson, o fendbmeno religioso apresenta duas faces, que se opdem e
se reunem da mesma forma que a propria moral. Ao que ele denomina de moral
fechada e aberta correspondem as religibes estatica e dinamica.

De acordo com o filosofo, a vida social se manifesta, conforme mencionado,
como um sistema de habitos bastante enraizados, que corresponde exatamente as
exigéncias da sociedade. O ser humano, segundo ele, sente-se na obrigacdo de
obedecer, para manter a ordem social, essa que é a fonte da moral fechada. Embora
resulte da coercdo que a sociedade exerce sobre seus membros, ela ndo vem
rigorosamente de fora. “Cada um de nds pertence a sociedade tanto quanto a si
mesmo”. (BERGSON, 1978, p.12). Para ele, a solidariedade social resulta de um eu
social acrescentado ao eu individual. E “cultivar esse ‘eu social’ € o essencial de
nossa obrigagdo para com a sociedade” (p. 13). A obrigagdo é resultado do
aprendizado, que se d& pela educacdo. Essa moral fechada caracteriza os grupos
tribais ou nacionais, civilizados ou ndo, que buscam sua preservacdo. O aspecto
fechado mantém estreitos lacos com a religido em qualquer grupo social.

A moral fechada, pano de fundo da religido estatica, preserva e garante a
sociedade fechada. O individualismo do ser humano - proporcionado pela
inteligéncia, que desperta o anseio de liberdade e independéncia - precisa ser
controlado para que a sociedade ndo se fragmente, para que ndo sejam rompidos
seus limites. Para isso, introduzem-se os mecanismos do imaginario. Para Bergson,
esse é o papel desempenhado pelo que ele denomina func¢éo fabuladora. Com seus
simbolos, mitos e ritos, a fabulacdo mantém a coeséo social.

A fabulacdo ameniza a angustia humana diante do envelhecimento, das
doencas e da certeza inevitavel da morte, auxiliando os seres humanos a lidar com o
mistério da vida. O filésofo (1978, p. 164) considera que a funcao fabuladora € inata
no individuo e que, embora seu primeiro objeto seja consolidar a sociedade, “ela

também é destinada a manter o préprio individuo e que, de resto, o interesse da
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sociedade consiste nisso”. O ser humano, como possuidor de um espirito criador,

busca em sua propria realidade as respostas para seus problemas essenciais.

A funcao fabuladora que pertence a inteligéncia e que, no entanto, nao
é inteligéncia pura, tem precisamente este objeto. Sua funcdo é
elaborar a religido de que tratamos até agora, a que chamamos
estatica e da qual diriamos que é a religido natural, se a expressdo nao
tivesse adquirido outro sentido. Basta-nos, pois, resumir para definir
essa religido em termos rigorosos. Trata-se de uma reacao defensiva
da natureza contra o que poderia haver de deprimente para o individuo,
e de dissolvente para a sociedade, no exercicio da inteligéncia.
(BERGSON, 1978, p. 169). (grifos do fildsofo)

Desse modo, o filésofo atribui as representacdes coletivas a fungdo de manter
o equilibrio social — e aqui ele se aproxima de Durkheim. Ao conceito de sociedades
e religides primitivas, o autor contrapbe o de sociedades e religides naturais, ao
afirmar que - e nesse postulado ele discorda de Lévy-Bruhl (2008) -, em esséncia, a
chamada ‘mentalidade civilizada’ em nada difere da ‘primitiva’.’°> Para Bergson,
aquilo que o ‘primitivo’ explica como “causa ‘sobrenatural’, ndo € o efeito fisico, é
sua significacdo humana, € sua importancia para o homem e mais em especial para
certo homem determinado [...]" (1978, p. 120). Exemplifica que, tanto o ‘civilizado’
gue perdeu no jogo de roleta, como o soldado atingido por um estilhaco de granada
em meio a um combate, ou um transeunte que teve a telha de uma casa
despencada sobre sua cabeca, atribuem o fato a ‘ma sorte’. Esvaziada dos

conteudos de feiticaria ou espiritos, a representacdo de ‘ma sorte’ “subsiste, ela nao
esta completamente vazia, e por conseguinte, as duas mentalidades ndo diferem
essencialmente uma da outra” (1978, p. 121). O que parece irracional e absurdo nas
chamadas ‘religides primitivas’ ndo deveria ser assim tdo estranho para o ‘civilizado’,
gue assistiu a imoralidades e crimes cometidos em nome da propria religido,

considera Bergson, criticando o etnocentrismo que vigorava a sua época.

192 £ importante salientar que os termos ‘civilizado’ e ‘primitivo’ eram as expressdes utilizadas pela

etnologia e antropologia daquelas primeiras décadas do século XX. Estudos de Durkheim, além de
textos de Lévy-Bruhl, Hubert, Mauss e outros, faziam parte do material analisado por Bergson.
Convém enfatizar que o uso desses termos por parte do fildsofo ndo implica juizos de valor. Nao ha,
da parte dele, nenhuma sugestéo de graus de superioridade. Ao contrario, Bergson tenta exatamente
mostrar que os individuos chamados ‘primitivos’ e ‘civilizados’, quando separados de suas especificas
representagdes, apresentam muitas semelhangas. Sua argumentacdo de base ‘bioldgica’ se
fundamenta em processos evolutivos da inteligéncia humana, ndo vendo, de modo algum, o fato
social como determinante das diferencas ou passiveis de estabelecer graus hierarquicos entre os
povos.
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Se hé religido, afirma Bergson (1978), devem existir ritos e cerimdnias que
estreitam os lagos entre deuses e homens. O sacrificio e a prece nada mais sédo do
que um vinculo entre homem e divindade. A evolucdo do politeismo tornou
necessaria a intervencdo de um sacerdote que garantisse o adestramento do fiel.
Para o fil6sofo, o politeismo*® elevou cada vez mais alto as poténcias invisiveis que
cercam o homem e estreitou muito mais as relagdes entre eles.

O sagrado e o perigoso estédo associados ao tabu, que é o interdito, uma forca
de repulséo fisica e uma inibicdo moral que afastam o arbitrario individual para
preservar o elo social. A religido impde disciplina, controla os anseios individuais e
resguarda o equilibrio das sociedades, para Bergson, a principal funcédo e a razéo de
ser da religido estatica.

No momento em que as religides se tornaram filosofia entre os antigos, elas
deixaram de ser préticas, abriram mao da acao, renunciaram aquilo que vieram fazer
no mundo. Tratar um relato mitolégico como narrativa histérica pode, em ambos os
casos, suscitar a questdo da autenticidade. Para o fildésofo (1978, p. 165), ndo ha
comparacao possivel entre eles, porque “a histéria € conhecimento, a religiao é,
sobretudo, acdo: ela ndo diz respeito ao conhecimento [...]". Haveria o risco de
criticar uma representacdo sem considerar que ela se constitui em uma combinacéo
com a agao concomitante.

Bergson insiste na acdo como esséncia da religido, o que sera plenamente
demonstrado na religido dindmica a seguir. Para ele (1978, p. 166), na religido
dindmica, a propria “prece é indiferente a sua expresséo verbal; € uma elevacéo da
alma que poderia dispensar a fala”.

E possivel perceber que a religido estatica, do modo como é descrita por
Bergson, apresenta aspectos semelhantes as metafisicas racionalistas expostas por
Weber (1999) e reafirmadas por Bourdieu (2007). Os chamados profissionais da
religido, na maioria das vezes intelectuais, objetivam manter o equilibrio e a ordem
social, alimentando a fabulagcdo e a racionalidade entre os leigos. Embora isso
dificulte a eclosdo da capacidade intuitiva e a vivéncia da liberdade e autonomia
humanas, a fabulacdo € necessaria, diz Bergson (1978), pois a religido estatica liga

o homem a vida e o individuo a sociedade por meio da narragdo de histdrias. “A

108 Bergson (1978, p. 165) afirma que “[...] jamais houve pluralismo definitivo a ndo ser na crenca nos

espiritos, e que o politeismo propriamente dito, com sua mitologia, implica um monoteismo latente,
em que as divindades multiplas s6 existem secundariamente, como representantes do divino”.
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religido é aquilo que deve preencher, nos seres dotados de reflexdo, um déficit
eventual do apego a vida” (BERGSON, 1978, p. 174).

A abordagem cientifica da vida, ainda de carater mecanicista, portanto,
mantém a metafisica sob controle, enquadrando-a em parametros racionalistas e
dificultando ao sujeito libertar-se e entregar-se a esta nova maneira de ver e de ser:
0 consciente alinhamento com o impulso vital, que resulta da apreensao intuitiva do
mundo e que impele a acdo, caracteristicas essas da religido dinamica.

Bergson (1978) lembra que o dinamismo religioso precisa da religido estatica
para se exprimir e expandir-se. Por isso, acredita ele, é possivel compreender que
esta Ultima ocupe o primeiro lugar na historia das religides.

A observacdo de algumas religides’® torna possivel assinalar o
encadeamento entre elas e a concepcdo bergsoniana de estatico e dinamico no
processo evolutivo da humanidade. No caso da mistica islamica, a diferenga entre o
comportamento dogmatico de lideres da instituicdo e a flexibilidade e autonomia
demonstradas pelo movimento sufi com relacdo a doutrina fica evidente, inclusive na
oposicao e perseguicdo aos lideres do movimento, que buscavam e acreditavam ser
a unido direta com Deus 0 objetivo da vida humana. Também o judaismo criticava e
punia aqueles que ‘se atreviam’ a buscar uma ligacdo direta com Deus, tornando
evidente o conflito entre o rigido seguimento da doutrina e suas possibilidades de
abertura mistica. Do mesmo modo, Gautama s6 se tornou Buda e atingiu a
iluminacdo quando rompeu com os rigidos seguimentos da doutrina. Ele nao
desejava conhecer a paz conceitualmente e ndo aceitava as interpretacdes de seu
mestre. Ele queria o conhecimento direto, a experiéncia plena — e foi em sua busca
solitaria que encontrou a iluminagao, o ‘caminho do meio’.

Sdo exemplos que mostram seres humanos especiais, que nao se
submeteram ao rigido seguimento de suas doutrinas por acreditar que sé a
experiéncia direta lhes poderia proporcionar o verdadeiro conhecimento e a definitiva

unido com o Absoluto — mantiveram-se em harmonia com a intui¢ao.

19% ver capitulo II.
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3.3.2 Em Harmonia com a Intuicdo: o Aberto e o Dinamico

Bergson (1978) assinala dois progressos da humanidade no sentido da
civilizacdo: a ascensdo gradual da religido em direcdo a deuses que tendem a se
absorver numa divindade Unica; e 0 momento em que o espirito religioso se volta de
fora para dentro, do estatico ao dinamico — e considera, este ultimo, um momento
decisivo da evolucéo, responsavel por grandes transformacdes do individuo. E essa
religido interior que sustentara o ser humano e o colocara, impelido pela intuicdo, no
dinamismo do impulso criador, afastando-o das representacdes da imaginacéo e da
imobilidade, instando-o a agir.

O que torna a religido dinamica diferente da estatica € exatamente a mistica.
Embora muitas experiéncias misticas surjam no interior de uma religido, elas néao
dependem de nenhuma teologia ou metafisica predeterminada. O objetivo da
religido dindmica é exatamente a experiéncia direta, verdadeira e inquestionavel do
Mistério. Somente a religido dinamica conduz as almas ao Infinito.

Afirma Bergson que a angustia moral experimentada pelo ser humano “é uma
perturbagcdo das relagdes entre o eu social e o eu individual.” (1978, p.14).
Argumenta, todavia, que a humanidade como um todo difere da sociedade. A
liberdade e a energia criadora, movidas por um impulso vital, fazem a diferenga. “Ha
um impulso da vida que atravessa a matéria e que dela extrai o que pode pronto a
se cindir no caminho”. (BERGSON, 1978, p. 171).

O exercicio da intuicdo exige, certamente, esforco, um esforco necessario
para a superacao das duvidas da inteligéncia, utilizando “uma franja de intuigdo que
permaneceu vaga e evanescente a volta da inteligéncia” (BERGSON, 1978, p. 175).
Para o filosofo, uma alma capaz e digna desse esfor¢co nem estaria preocupada com
a origem do principio transcendente com o qual se mantém em contato. Percebe (a
alma) que se deixa penetrar sem perda de sua personalidade, e o que antes parecia
simples apego a vida se transforma em sua “inseparabilidade desse principio, gozo
no gozo, amor do que é s6é amor”; e ela se entrega a sociedade por acréscimo, mas
uma sociedade “que fosse entdo a humanidade inteira, amada no amor que lhe é o
principio” (p. 176).

Embora o filosofo afirme que misticos sdo seres realmente excepcionais e
privilegiados, existe, na maioria dos seres humanos, “alguma coisa que

imperceptivelmente lhe faz eco [...] nos revelaria uma perspectiva maravilhosa se o
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quiséssemos [...]” (BERGSON, 1978, p. 177). Quando o verdadeiro grande mistico
aparece, a religido estética se reveste de uma nova fala, cria uma orientacdo nova,
que difere da antiga, aquecida e iluminada pela presenca daquelas almas
privilegiadas. Tais almas, portanto, tomam contato e se mesclam com o esforgo
criador que a vida manifesta. Esse esforco, afirma Bergson (1978), € de Deus, se
nao for o préprio Deus.

Diz Bergson, referindo-se ao grande mistico, que este seria uma
“‘individualidade que ultrapasse os limites impostos a espécie por sua materialidade,
individualidade que continuasse e prolongasse a agao divina” (1978, p. 182). O
objetivo da mistica é, por conseguinte, conduzir a vontade humana a identificar-se
com a vontade divina, para tornar-se acao.

Underhill  (1974) demonstra, por meio de muitos exemplos, a
excepcionalidade caracteristica do carater do mistico. Quando a autora afirma
poder, inclusive, revelar ‘fraudes’ dos que buscam enquadrar-se entre 0s misticos, o
que constou no inicio deste trabalho,'® ela indica, do mesmo modo que Bergson, o
traco prético e ativo da mistica. O verdadeiro mistico, de acordo com ela, transcende
o intelecto e revela um ‘estado de consciéncia’ novo, ou que parecia estar
adormecido, mas que transforma o sujeito e o incita a agir por meio de seu coragao.
Toda a realidade se transforma em objeto do seu amor.

Os misticos contam, afirma Sudbrack (2007), que a experiéncia ‘os pega de
surpresa’, subitamente, sem que tenha havido nenhum esfor¢o pessoal. No entanto,
0 que vem a seqguir, a pratica decorrente daquela experiéncia, determina um
caminho religioso a ser trilhado. Para Bergson (1978), um estado ‘latente’ abre
caminho para a experiéncia. Ela irrompe porque, intuitivamente, o sujeito ‘reconhece’
sua natureza e a ela se entrega, o0 que remete a uma das principais caracteristicas

da mistica, mencionada!®

tanto por James (2004) quanto por Underhill (1974): a
passividade. A resisténcia ndo é uma opgéo, de acordo com Santa Teresa d’Avila
(2012), mas a consciéncia das ‘vantagens’ dessa entrega € unanimidade entre 0s
misticos. Simone Weil (in VELASCO, 2001, p. 63) afirma que “sé podemos consentir
em perder nossos sentimentos proprios para dar passagem em nossa alma a este

amor. ISso é negar-se a si mesmo. Somos criados s6 para esse consentimento”.

1% ver capitulo 1, item 1.4.2.

1% ver capitulo 1, item 1.4.1.
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Esses homens e mulheres extraordinarios vivenciam estados extaticos e
descrevem-nos como passagens para algo muito maior. O éxtase, no entanto, €
responsavel por grande parte das criticas e desconfiancas relacionadas a mistica.

Sudbrack, em seus estudos, apresenta uma visao unilateral e comprometida
com o aspecto confessional. Ele argumenta que a mistica ndo € um estado
excepcional de consciéncia, mas, sim, “a continuidade da crenga cotidiana, iSso
porque experiéncias extaticas, extraordinarias, da consciéncia ou do corpo podem
supostamente ser alcancadas também por caminhos nao religiosos” (SUDBRACK,
2007, p. 61). Para esse autor, sO existe mistica no interior de uma religido
comprometida com a crenca em Deus e, desse modo, ndo desvincula a experiéncia
mistica da fé. Por outro lado, Griin (2012) considera as experiéncias analisadas pela
psicologia transpessoal e que ocorrem no mundo profano, um ‘caminho’
transformador da psique das pessoas e que pode leva-las a um encontro com o
mistério divino. Transes, visfes, estigmas e ampliacdes de consciéncia sao
considerados fendmenos que acompanham a experiéncia mistica, embora néo
representem a sua esséncia.

Bergson (1978, p.182) define o éxtase como um “estado de alma em que se
sente ou se cré sentir-se na presenca de Deus, estando iluminado por sua luz’. No
entanto, a alma do grande mistico, segundo ele, ndo deve se deter no éxtase, como
no final de uma viagem — o éxtase € apenas uma parada. Todos os grandes misticos
alertaram seus discipulos contra visbes que poderiam ser “puramente alucinatérias”.
Tais visdes teriam importdncia secundaria, eram consideradas ‘“incidentes do
caminho” a serem ultrapassados, deixados para tras, a fim de atingir seu objetivo
primeiro: a “identificacdo da vontade humana com a vontade divina” (BERGSON,
1978, p. 189). Para o filésofo, o estado de iluminacdo ocorrido na contemplacéo é
um estagio da experiéncia mistica que deve ser ultrapassado. Referindo-se a
comparacao de estados misticos com patologias (algo que ainda acontece no
mundo contemporéaneo), ele admite ser incontestavel que éxtases, visdes,
arrebatamentos sao estados ‘anormais’, o que torna dificil distinguir entre normal e
morbido. De acordo com ele, € facil compreender a distincdo complicada de
normalidade e morbidez se pensarmos na agitacdo que € a passagem do estatico ao
dindmico, do fechado ao aberto, da vida rotineira a vida mistica. “A imagem € no
mais das vezes alucinagdo pura, como o sentimento ndo passa de agitagdo va”, um

estado que Bergson (1978, p. 189) chama de “rearranjo sistematico em vista de um
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equilibrio superior: a imagem é entdo simbdlica do que se prepara, e 0 sentimento é
concentracido da alma a espera de uma transformacao”.

A maioria dos misticos, segundo Underhill (1999) considera inevitavel a
ocorréncia do éxtase. A autora acredita que intensa concentracdo e uma intui¢cao tao
ampla e elevada determinam que qualquer outra forma de consciéncia seja anulada
no momento da experiéncia. Mas, ao mesmo tempo, alerta para o fato de que o
éxtase ndo é garantia de uma visdo mistica. Reconhece ainda a frequéncia com que
tais éxtases se revelam como sintomas patolégicos. Mas, para ela, existem formas
de distinguir entre uma disfungéo nervosa da psique e a transcendéncia espiritual. O
verdadeiro mistico, diz Underhill, encontra o sentido do universo, enxerga a
realidade como ela é. Misticos verdadeiros ndo séo visionarios egoistas. Quanto
mais contemplativos, afirma a autora, mais sdo instados a ter uma vida ativa. Assim
como Bergson, Underhill acredita que o verdadeiro mistico equilibra oracdo e
trabalho. Eles se voltam para ‘o proximo’.

A atribuicdo de diagnésticos de diferentes patologias na relacdo: éxtase X
mistica, ocupou parte das pesquisas de Grof e da psicologia transpessoal no mundo
contemporaneo.'®’ Psiquiatras e psicélogos, seguindo os caminhos abertos pela
psicologia humanista, direcionaram sua atencdo para a salude das pessoas que
viviam experiéncias de expansdo de consciéncia, buscando compreender o
diferencial entre o patologico e o saudavel. Grof (1977) afirma que um nimero cada
vez maior de pessoas parece perceber que a verdadeira espiritualidade se baseia na
experiéncia pessoal e que esta é uma dimenséo relevante e fundamental para o
equilibrio da vida. Esse autor acredita - e aqui ele se aproxima muito de Bergson,
embora com um intervalo de quatro décadas — que “em escala coletiva, a
espiritualidade pode ser um fator significativo da perigosa crise global de hoje que
ameaca a sobrevivéncia da humanidade e de toda vida no planeta” (GROF, 1977, p.
13). O psiquiatra adverte que os episddios de estados ndao comuns de consciéncia
abrangem um espectro muito amplo, que pode ir de estados espirituais puros, sem
nenhuma patologia, a condicdes de natureza biolégica que exigem tratamento
meédico. O problema, segundo o pesquisador, sdo as abordagens psiquiatricas
tradicionais, que tendem a patologizar os estados misticos e ‘trata-los’ com

medicacdo supressiva. Mas, por outro lado, ha o perigo de ‘espiritualizar’ estados

97 veritem 2.4 € 2.4.1.
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psicoticos e glorificar a patologia, desconsiderando problemas organicos, situacao
enfatizada por Underhill, como visto.

N&o ha aqui espaco para sintetizar claramente os quase cinquenta anos de
pesquisas de Grof, mas o0 que interessa mais especificamente nesse dialogo com
Bergson é a conclusao de Grof (1977) de que existe no ser humano a manifestacéo
de um estado de consciéncia de ‘aparéncia’ patoldgica, que o psiquiatra denomina
‘emergéncia espiritual’, mas que representa, na verdade, uma ‘crise’ de evolugao.
Sao manifestagdes de ‘aparente’ desordem psiquica que ocorrem em um quadro de
transformacdo pessoal. A ‘emergéncia espiritual’, quando devidamente
diagnosticada, ndo necessita medicacdo, e sim orientacdo e apoio psicologico. Para
Grof (1977), os conteudos dessas crises ndo sao produtos casuais de um
funcionamento inadequado do cérebro, mas, sim, manifestacdes de remotas regides
da psique humana, a que nao temos acesso em nossa consciéncia diaria. A eclosédo
desse material na mente consciente pode ser curativa e transformadora se ocorrer
em circunstancias corretas. O psiquiatra informa que esse tipo de crise pode ser
desencadeado por forte experiéncia emocional, por ingestdo de substancias
psicodélicas ou, o que tem acontecido com muita frequéncia no mundo
contemporéneo, pela meditacdo e praticas espirituais, que funcionam como

catalisadores da emergéncia espiritual. Diz Grof:

Indmeras disciplinas espirituais e tradicdes misticas, do xamanismo ao
zen, representam ricos repositorios de valioso conhecimento sobre esses
dominios mais profundos da mente. Sabe-se ha séculos que muitos
episédios dramaticos e dificeis podem ocorrer durante a pratica espiritual
e que o caminho para a iluminagcdo pode ser doloroso e tempestuoso.
(GROF, 1977, p. 27).

Grof (1977) reconhece que, gracas a luz lancada pela psicologia de Jung,
Maslow, Assagioli e outros, assim como a antigos legados espirituais, é possivel
uma nova compreensao de alguns estados chamados ‘psicéticos’, para os quais nao
existem causas organicas. Em sociedades e comunidades de forte tradicéo religiosa,
a relacdo mestre/discipulo exercia a funcédo de orientagdo, apoio e ensino. Hoje,
esse espago é ocupado por psiquiatras e psicologos que, na maioria das vezes, ndo
possuem informacdo adequada sobre manifestacbes psiquicas ligadas a

espiritualidade.
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Bergson (1978), por sua vez, admite que o arrebatamento, o encontro com o
mysterium tremendum e fascinans — utilizando-se da linguagem de Otto - é
preparacdo para algo maior: um definitivo encontro com o amor de Deus pela
humanidade. Nao € mais a alma que se liga a Deus, agora é Deus que age por ela e
nela. Unido total e definitiva. Segundo o filésofo (1978, p.193), 0 que ocorre, entdo, é
“‘um impulso imenso, € um empurrao irresistivel que a arremessa as mais vastas
iniciativas”. O mistico se vé portador de uma simplicidade ndo s6 em suas palavras,
mas também em seu comportamento, o que Bergson (1978, p. 192) chama de
“ciéncia inata, ou antes, uma inocéncia adquirida, [...] uma alma atuante e ‘atuada’
cuja liberdade coincide com a atividade divina”. Para o filosofo, essa atividade exige

um enorme dispéndio de energia, que flui de uma fonte - a fonte mesma da vida.

Agora as visdes estdo longe: a divindade ndo se poderia manifestar de
fora a uma alma doravante cheia dela. Nada mais que pareca distinguir
essencialmente tal pessoa das demais entre as quais ela transita. Ela
sozinha se apercebe de uma transformagédo que a eleva a categoria dos
adjutores Dei, pacientes em relagdo a Deus, agentes em relacdo aos
homens. Pelo contrario, grande é sua humildade. E como nao seria
acaso humilde, ja que pode averiguar em contatos silenciosos, a sés,
com uma emoc¢do em que sua alma se sentia fundir-se toda, o que se
poderia chamar de a humildade divina? (BERGSON, 1978, p. 192).

Essa unido definitiva, segundo ele, foi obtida pelos grandes misticos cristaos,
como Sao Francisco, Sdo Paulo, Joana D’Arc, Santa Teresa, Sdo Joao da Cruz,
Santa Catarina de Siena, além de outros. E o mistico, aguele que vivenciou a
experiéncia do encontro com o Absoluto, ndo teria condigbes de exprimir o inefavel.
Alias, diz Bergson, esse tipo de questdo nem se apresenta ao grande mistico. O
importante para ele € propagar, difundir a verdade que sentiu transbordar em si ndo
por simples palavras, mas por suas acdes. Mostrar, muito mais do que dizer.

Isso porque “0 amor que o0 consome nao mais € simplesmente o amor de um
homem por Deus, € o amor de Deus por todos os homens. Através de Deus, por
Deus ele ama toda a humanidade com um amor divino” (BERGSON, 1978, p.192).

Ao falar desse amor, Bergson deixa muito claro que néo se trata da
fraternidade recomendada pelos filésofos em nome da razdo, sob o argumento de
que “todos os homens participam originariamente de uma mesma esséncia racional”
(1978, p. 193). Para ele, a experiéncia cotidiana mostra que tal sentimento,
construido como um ideal, € muito diferente do amor mistico pela humanidade. Ao

contrario, o amor pela familia, patria, grupos sociais, corresponde a instintos sociais,
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gue levariam as sociedades a lutarem umas contra as outras, muito mais do que se
unirem em nome de uma humanidade comum. Completamente diferente, o amor
mistico € de esséncia metafisica, mais ainda que moral.

As confirmacfes de que o0 sentimento amoroso, pos-experiéncia, também
pode ser observado nas experiéncias da mistica profana, conforme analisado por
Bucke (1996) e por Grof (2000), sugerem a existéncia desse potencial de
espiritualidade profunda na estrutura da psique humana. Pessoas ndo pertencentes
a confissbes religiosas veem despertar em si mesmas uma consciéncia cosmica
transformadora. Tornam-se despertos, sabedores da unidade universal e da
responsabilidade pessoal por todos os seres vivos; descobrem-se pacificos e
portadores de profunda alegria. Consciéncia de si e consciéncia do Absoluto sao
conhecimentos que parecem estar totalmente interligados. Santa Teresa d’ Avila
esclarece que “[...] é desatino pensar que havemos de entrar no céu sem primeiro
entrar em no6s mesmos [...]" (2012, 2, 11).

A mistica, para Bergson, seria o0 meio de levar a humanidade — metafisica,
moral e politicamente - a tomar consciéncia de si mesma. Para o filésofo, o elemento
dindmico (religido aberta) e o fechado (religido estatica) ndo se sobrepdem:

interagem e condicionam-se indefinidamente. Segundo ele, de uma mera doutrina

dificilmente saira o entusiasmo ardente, a iluminagéo, a fé que remove
montanhas. Mas [...] essa incandescéncia e a matéria em ebuli¢éo fluira
sem dificuldade no molde de uma doutrina ou mesmo se tornara essa
doutrina ao se solidificar. Concebemos, pois, a religidgo como a
cristalizacé@o, operada por um resfriamento sabio, do que o misticismo
veio depositar, queimando, na alma da humanidade (BERGSON, 1978,
p.196).

A religido, de acordo com o filosofo, proporciona a todos um pouco da
experiéncia que alguns privilegiados tiveram plenamente. Desse modo, religido e
mistica beneficiam-se mutuamente.

Bergson considera mistica completa aquela que se prolonga em acao, algo
que, segundo ele, so foi atingido pelo cristianismo. Esclarece que outras correntes
religiosas, inclusive orientais, chegaram a um misticismo contemplativo, mas faltou-
Ihes o impulso para a acao, ou seja, ndo acreditaram na possibilidade de concretizar
uma unido plena com a Divindade que lhes permitisse estender esse amor ao
restante da humanidade. Desse modo, ele explica aquilo que considera a grande

limitacdo do judaismo: embora o proprio Cristo, segundo ele, possa ser considerado
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um continuador dos profetas de Israel, o cristianismo em si representou uma
profunda transformacgédo do judaismo, veio para substituir uma religido especifica de
uma nacdo, com todo o potencial para tornar-se universal. Bergson hesita em
classificar os profetas judeus entre 0os misticos da antiguidade, pois Javé era um juiz
bastante severo e n&o havia intimidade entre Ele e o povo de Israel. Mesmo assim
acredita que nenhuma corrente de pensamento ou sentimento tenha contribuido
tanto para o surgimento do misticismo completo, o cristdo, quanto o profetismo
judeu. A esse Deus, legislador justo, forte e essencialmente nacional, “sucedeu um
Deus de amor, e que amava a humanidade inteira” (BERGSON, 1978, p. 198).

O mistico tem a percep¢cdo de que a transformacdo da humanidade deve
acontecer de forma lenta e gradativa, transmitindo e demonstrando o que viveu. O
grande obstaculo seria a propria luta humana pela sobrevivéncia. “Como”, diz
Bergson (1978, p. 194), “...] a humanidade voltaria para o céu uma atencéo
essencialmente fixada na terra?”. A solugdo encontrada pelos misticos foi comunicar
sua experiéncia a um pequeno numero de privilegiados, que se uniram em
sociedades espirituais. Esse impulso inicial, que originou a fundacdo de mosteiros e

ordens religiosas, a seu ver, “0 impulso de amor que os levava a elevar a
humanidade até Deus e a culminar com a criacdo divina ndo podia chegar a termo
senao com a ajuda de Deus, de quem eles eram instrumentos” (BERGSON, 1978, p.
195).

Alguns representantes da espécie humana conseguiram, por um esforco
individual, diz Bergson (1978), aliado ao trabalho geral da vida, triunfar sobre a
matéria e encontrar Deus. S&o eles os misticos, que revelaram caminhos que outros
seres humanos poderao trilhar.

Uma das razbes, de acordo com Velasco (2001, p. 253), que colocou a
mistica sob suspeicdo no mundo contemporédneo, € o receio de que “essa
experiéncia distancie quem a vive do comum dos mortais e, sobretudo, da vida real
com sua carga de exigéncias, compromissos e luta que comporta”. Preocupacao ja
mencionada por Underhill (1974) na primeira década do século XX. No entanto, o
proprio Bergson parece responder a essas inquietacdes, caracterizando, sem dar

nenhum nome concreto, 0s misticos cristaos:

Ha, no entanto, uma saude intelectual solidamente assente, excepcional,
gue se reconhece sem dificuldade. Ela se manifesta pelo gosto da acéo,
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A faculdade de adaptar-se e de se readaptar as circunstancias, a firmeza
junto a maleabilidade, o discernimento profético do possivel e do
impossivel, um espirito de simplicidade que triunfa sobre as
complicac@es, enfim, um bom senso superior. Nao é isso precisamente o
gue encontramos nos misticos de que falamos? E ndo poderiam eles
servir para a propria definicAo da robustez intelectual? (BERGSON,
1978, p. 188).

O objetivo dos grandes misticos, portanto, é transformar radicalmente a
humanidade por meio de seu exemplo, objetivo que sé seria atingido se “houvesse
finalmente o que deveria ter existido teoricamente na origem: uma humanidade
divina.” (BERGSON, 1978, p. 197).

H&a, certamente, em Bergson o reconhecimento de um lento, porém gradativo
evoluir da humanidade em direcdo ao amor divino, para, com ele e nele, se unir,
pois, para o filésofo, a mistica “verdadeira, completa, atuante aspira a se difundir, em
virtude da caridade que é sua esséncia” (BERGSON, 1978, p. 256). So6 assim terdo,

0s seres humanos, encontrado seu propdsito, sua plena significacao.

3.4 TEMPOS DIFICEIS E ACAO AMOROSA

A experiéncia mistica por si s6 ndo convence o filésofo, afirma Bergson
(1978). Ele relata o desconforto e a resisténcia dos pesquisadores em considerar
com seriedade as ‘ciéncias psiquicas’, que se apoiam basicamente em testemunhos
humanos. Se, diz Bergson (1978, p. 261), colocamos em duvida a realidade das
‘manifestacdes telepaticas’, por exemplo, apesar dos milhares de depoimentos
concordantes sobre elas, “¢ o testemunho humano em geral que sera preciso
declarar inexistente aos olhos da ciéncia [...]”. O que sera entdo da histéria se é
dessa forma também que ela se constréi? A credibilidade cientifica passou a ser
identificada com a fisica, e a confianca, depositada somente na matéria. A mistica,
com suas manifestacdes ‘im-provaveis’, foi relegada ao espaco das crendices, das
crencas e dos templos, e, em alguns casos mais radicais, das patologias.

O que Bergson, na verdade, questiona é o abandono e a rejeicdo de
pesquisas relacionadas a fenbmenos de expanséo de consciéncia, afirmando que ha
uma escolha a fazer entre os resultados que a ciéncia psiquica apresenta: o que
parece certo e o que € provavel ou impossivel. Assegura que essa ciéncia mesma
nao coloca tudo na mesma categoria. O filésofo admite que ha muito a ser feito na

area, estando, a pesquisa, apenas em seu inicio.
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[...] resta muito para que adivinhemos a imensidao da terra incognita cuja
exploracdo ela mal comecga. Suponhamos que um lampejo desse mundo
desconhecido nos chegue, visivel aos olhos do corpo. Que
transformag&o ndo haveria numa humanidade em geral habituada, ndo
importa o que diga, a s6 aceitar por existente o que se vé e toca!
(BERGSON, 1978, p. 262)

Como James (2004) j& havia formulado, ndo ha possibilidade de a inteligéncia
obter certeza absoluta na mistica, a ndo ser que uma experiéncia sensivel, de igual
teor, proporcionasse um raciocinio que a levasse a reconhecer a existéncia de tais
experiéncias privilegiadas, que colocam o0 homem em comunicagdo com o principio
transcendente. Para Bergson, ndo ha outra fonte de conhecimento além da
experiéncia. Uma afirmacdo que foi muitas vezes repetida por Teresa d’Avila (2010)
e varios outros misticos.

O filésofo é categorico ao afirmar: “incontestavelmente a mistica é
responsavel pelas grandes transformacdes morais” da humanidade (BERGSON,
1978, p. 241). E assegura que o conhecimento obtido pela mistica cristd representa
0 apice da evolucdo humana, em um mundo que €, certamente, resultante da
criacao divina e exige acdo. Bergson percebe, nos atos livres dos seres humanos,
uma extensao do ato criador, ou seja, 0s atos criadores das criaturas revelam uma
extensdo da criagcao divina. E, para ele, a criagéo se refere ao novo, ao heterogéneo,
a permanente mudancga.

O capitulo que encerra seu livro recebe o intrigante titulo de Observacdes
Finais — Mecénica e Mistica (1978, p. 221), cujo teor é fundamental para a insercao
do papel da mistica na discussao contemporanea. Bergson expressa suas reflexdes
a respeito dos desdobramentos da industrializacdo, cuja continuidade resultou no
gue hoje se apresenta com a face aguda de um desenvolvimento cientifico e
tecnolégico, sem comparacdes na histéria da humanidade. O autor alerta a
sociedade ocidental sobre os perigos de um conhecimento que se produz sem a
inclusédo da interioridade da alma. A mecanica se refere as inovagdes e construcdes
de maquinas, e se estendeu de tal maneira, obtendo um progresso material
extremamente acentuado, que permitiu um extenso hiato entre corpo e alma.
Bergson exp0e objetivamente questdes decorrentes do progresso, que foi
substituindo o trabalho do homem pelas maquinas, e alerta para o0 consumismo, 0

bem-estar exagerado para alguns (representado pelo luxo), o acimulo do capital,
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sujeitando o trabalhador ao sofrimento e a fome com o medo e a violéncia humana
se alastrando.

Alerta, ainda, para a preocupacdo de obter conforto e luxo, que se
transformou no principal interesse da humanidade, lembrando que, a partir dos
séculos XV ou XVI, os homens passaram a aspirar uma ampliacdo da vida material,
afastando-se do ascetismo, que fora o ideal da Idade Média. De acordo com o
filébsofo, assim como a mistica, que é privilégio de alguns, foi vulgarizada pela
religido, também o ascetismo concentrado “se diluiu para o comum dos homens
numa indiferenca geral nas condi¢des de existéncia cotidiana” (1978, p. 247).

Para Bergson,'®®

os terriveis problemas sociais, politicos, internacionais
representam “este vacuo entre corpo e alma que exigiria novas reservas de energia
potencial, mas agora de natureza moral” (BERGSON, 1978, p. 256).

Nesse sentido, mecéanica e mistica sao fatos representativos da dualidade
inteligéncia e intuicdo, apresentados de forma antagonica que, atuando de maneira
desagregada, revelam o perigoso estado de desequilibrio a que as sociedades estéo
submetidas. Bergson (1978) afirma que a inteligéncia humana legitimou a ciéncia e
investiu de incontestavel autoridade o habito de tudo ver no espaco e de tudo
explicar pela matéria. Mas ndo tratou da alma, diz ele, ndo levou em conta “a
penetragao reciproca dos estados de consciéncia” (p. 259). Manteve a metafisica
numa pista falsa, desviou a ciéncia da observagao de certos fatos e “impediu o
nascimento de certas ciéncias, excomungadas de antemdo em nome de um dogma
qualquer” (p. 260).

Notadamente, o foco de maior interesse para Bergson é a transformacado da
alma pela experiéncia mistica. Nao se trata apenas de indagacdes metafisicas a
respeito do éxtase ou de comprovacdo da existéncia de diferentes niveis de
consciéncia, mas uma reflexdo sobre a natureza desta experiéncia singular, a
mistica, que provoca, em alguns humanos, uma modificacdo radical, e desperta, em
outros, a vontade de segui-los e de se tornarem iguais.

O filésofo (1978) acrescenta, no entanto, que a humanidade esta mais

distante da mistica do que nunca e que o futuro imediato dependera dos rumos que

108 g preciso lembrar que Bergson atuou ativamente em negociagfes internacionais na tentativa de

resolver os conflitos da 12 guerra mundial (fez parte do organismo internacional, SDN, Société des
Nations) e j4 pressentia e alertava para o surgimento de grupos totalitarios, principalmente do
nazismo. Ha ddvidas se a SDN teria sido a semente da ONU ou da OTAN (SOULEZ; WORMS, 2002).
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a industrializag&o ira escolher: das condigdes que vai impor ou aceitar. E categdrico
ao afirmar que a paz entre as nacdes depende, em igual propor¢ao, da paz interna.

As reflexdes de Bergson®

sobre a guerra alertam para os perigos “das
armas forjadas pela nossa civilizagdo”, mostrando que “o morticinio € de um horror
que os antigos ndo poderiam sequer imaginar’; enfatiza sua preocupagdo com o
ritmo do progresso da ciéncia, ao afirmar que vira o dia em que “um dos adversarios,
possuidor de um segredo que mantera oculto, terd& 0 meio de suprimir o outro.
Talvez néao reste vestigio do vencido na face da Terra.” (1978, p. 238).

N&o se pode esperar o surgimento de um génio mistico, uma alma
privilegiada, diz Bergson, que arrastara atrds de si uma humanidade ja

transformada. E, afirma ele, essa humanidade

geme, meio esmagada sob o peso do progresso que conseguiu. Ela ndo
sabe o suficiente que seu futuro depende dela. Cabe-lhe primeiro ver se
quer continuar a viver. Cabe-lhe indagar depois se quer viver apenas, ou
fazer um esforco a mais para que se realize, em nosso planeta refratério, a
funcdo essencial do universo, que é uma maquina de fazer deuses (1978, p.
262).

Ao se referir as suas conclusdes sobre a distingdo entre sociedade fechada e
aberta, percebeu que as “sociedades fechadas parecem persistir inerradicaveis na
sociedade que se abre” (1978, p. 239). E sdo as sociedades fechadas, com seu
instinto disciplinar, que convergem para o instinto da guerra. Para o filésofo,
industrializacdo e mecaniza¢do ndo significam mais felicidade, como se acreditava
anteriormente, mas parecem ser responsaveis, hoje, pelos males de que padece a
civilizagao.

Vieillard-Baron (2007, p.51) lembra que, para Bergson, o que o filosofo deve
tentar compreender € de que modo “o elemento mistico degenera-se em doutrina
intelectual”. O impulso vital se cristaliza, se fecha e se afasta do elemento dindmico.
O espirito se encolhe e se recolhe no espaco interior, comprimido pelo sucesso do
trabalho da inteligéncia sobre a matéria. Recolher-se no isolamento e na
subjetividade e entrar em sintonia com a pulsacéo da vida exige um esforgco enorme
e assustador em um mundo essencialmente tecnolégico. Mas as almas buscam

esse espaco, ainda que lentamente. A ciéncia, com todo seu progresso, suscita dor

109 g importante salientar que As Duas Fontes foi escrito, provavelmente, 13 a 15 anos antes de

Hiroshima e Nagasaki. Bergson faleceu em janeiro de 1941, exatamente 10 meses antes do ataque
japonés a base americana de Pearl Harbor, que langou os Estados Unidos definitivamente na guerra.
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e sofrimento para a existéncia humana, porque reduz, fragmenta e impede a
totalidade do ser. As promessas de tornar a vida humana mais facil por meio do
desenvolvimento cientifico e material proporcionado pela inteligéncia ndo se
cumpriram.

Bergson conclui que a mecéanica sem a mistica apresenta perigos. As crencas
que resultam da experiéncia religiosa com seus desdobramentos exteriores,
sustentadas pelo amor e demonstradas em um agir caridoso, podem oferecer
equilibrio aos excessos da técnica. E, desse modo, imprescindivel enfatizar sua
definitiva conclusao de integrar duas formas de conhecimento: a inteligéncia, que se
ocupa da matéria, da imobilidade; e a intui¢do, Unica forma de apreender a duracao,
o dindmico, o que ndo precisa de uma base espacial para existir, porque tem
ressonancia interna e se manifesta no afeto, na amorosidade humana — esta,
certamente, uma extensao do amor divino.

As reflexdes sobre uma humanidade criadora e amorosa, dotada de
extraordinario potencial de unido mistica, que transcende nacdées, etnias e culturas,
revelam Bergson, ao lado de Underhill, como um universalista. O potencial de
incorporar-se ao amor divino ndo admite fronteiras, mas a expressao e comunicacao
se manifestam na diversificacdo de linguagens e no alcance de diferentes niveis de
consciéncia. O Cristo € universal, ndo importam os diferentes nomes ou aparéncias
que lhe séo atribuidos. A Ele, todos, sem excecdo, tém acesso, mas nem todos
podem direcionar seu esforco, por meio da ‘franja de intuicdo’, para tornarem-se Um
com Ele e Nele, e, em si mesmos, compartilharem o amor incondicional que leva a
acao. Ou, mais especificamente, que se transmuta em compaixao.

Misticos de diferentes culturas e tradicbes religiosas afirmam que Deus
precisa de nds como precisamos de Deus. E para que Deus precisaria de nos,
pergunta Bergson (1978, p. 210), “a ndo ser para nos amar’? Para o filésofo,
portanto, a criacdo € um empreendimento de Deus para criar criadores, para
associar a si seres dignos de seu amor.

Bergson (1978) salienta que o0 mistico encontra, diante de si, uma
humanidade que ja foi preparada para ouvi-lo. E preciso, portanto, reconhecer esse
potencial, inerente a consciéncia humana, que reconhece aquela voz e aquela
pessoa que a ele se dirige e desperta a certeza de que algo ‘que nao é daqui’ ressoa

no seu interior.
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Bergson (1978) afirma que mistica e cristianismo condicionam-se, ambos, ao
infinito e que a origem est4 exatamente no Cristo. Seguindo seu raciocinio, ndo
importa se Cristo se diga homem ou ndo, ou mesmo que se negue a existéncia de
Jesus. Mas nada impedira que o Sermdo da Montanha apareca em outras falas
divinas no Evangelho. Dé-se ao autor o nome que quiser, “mas nao se conseguira
que nao tenha havido autor” (p. 197). Para o filésofo, “os grandes misticos nada
mais sado do que meros imitadores e continuadores originais, porém incompletos, do
gue foi completamente o Cristo dos Evangelhos” (p.198).

Embora Bergson encerre seu livro com uma profunda inquietagéo a respeito
do futuro da civilizagdo, permanece a conviccdo de que ele vé, nos caminhos
tracados pela mistica, caminhos de amor e caridade, as alternativas de mudanca e
sobrevivéncia da humanidade em tempos tdo dificeis, por acreditar no esforco de
homens que escolhem unir-se ao impulso vital e agir com responsabilidade por uma

existéncia inteiramente sagrada.
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CONCLUSAO

Encerramos, desse modo, as trilhas que nos levaram a mistica bergsoniana.
Compreendemos, ao final, que o método escolhido para esta pesquisa, embora
tenha sido resultante da postura filosofica de partirmos da discussdo conceitual e
histérica (capitulo 1), passando pelos diversos tipos de experiéncia mistica,
cronologicamente registrados e estudados por historiadores e hermeneutas (capitulo
II), para, entdo, avancarmos em direcdo as reflexdes de Bergson, é exatamente o
oposto daquele sugerido pelo filésofo.

Pelo método bergsoniano, o inicio de um estudo sobre a mistica deveria ser
aguele trilhado por ele mesmo e que o fez afirmar: ‘Eu li os misticos’ — ou seja,
primeiro, sentir a experiéncia dessas pessoas excepcionais, com a mente esvaziada
de conceitos estabelecidos a priori. Trata-se, na verdade, de um exercicio
praticamente oriental de ‘esvaziamento da mente’, de um afastamento temporario do
intelecto analitico, de nos transformarmos em uma verdadeira tabula rasa para
estarmos abertos e destituidos de qualquer pré-conceito, a fim de acolhermos, em
Nnosso interior, a experiéncia viva do outro e com ele compartilhar um pouco do
‘ardor que o anima’ (BERGSON, 1978, p. 196); isto é, sentir para conhecer e nao
conhecer para sentir. De qualquer modo, ndo teriamos percebido com tamanha
clareza essa trajetéria intuitiva se nao tivéssemos enveredado por um caminho
arriscadamente dialético, que nos fez dar ‘meia-volta’ e, em meio ao trabalho,
retomar a leitura dos misticos. Essa manobra inesperada nos direcionou sutiimente
ao dialogo proficuo e esclarecedor com o filésofo, provocando uma perceptivel
confirmacdo de nossa hipotese, aliada a sutil compreensédo da experiéncia viva do
mistico, que se conecta direto com a alma, silencia a fala e dispensa explicacdes
racionais.

Obrigamo-nos, ndo sem esforgco, a neutralizar preocupacdes de,
antecipadamente, nos definirmos por uma postura universalista ou contextualista.
Optamos por ler aleatoriamente os textos misticos, independentemente de serem
orientais ou ocidentais, europeus, americanos ou asiaticos, e, principalmente,
procuramos ler os relatos e testemunhos sem colocar nossa atencao nas tradicdes
religiosas que, normalmente, acompanham, ou ndo (como € o0 caso da mistica
profana), as descricbes das experiéncias. Somente apoOs registrarmos o0 que nos

pareceu pontos comuns e pontos divergentes, empenhamo-nos em ler historiadores,
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antropdlogos, socibélogos, fenomendlogos, tedlogos e fildsofos que se debrugaram
sobre o tema da mistica, e também aqueles comentadores que se dedicaram ao
estudo da inovadora filosofia de Bergson.

Bergson, que ja haviamos pesquisado durante alguns anos, aguardou o
encerramento de nossa etapa secundéaria de imersdo no tema, para ser retomado
com um novo olhar. N&o apenas o filosofico, mas também o olhar agradecido de
guem sentiu ressoar em seu coracdo o encantamento do Mistério reencontrado.

A eclosdo espontanea de experiéncias extaticas que se manifestam em
estados diversificados de consciéncia, relatados e registrados ao longo da historia
humana, apresenta, como fato universal, a existéncia de um impulso vital que anima,
desde sempre, todos os humanos, algo que se impde e os arranca do cotidiano de
modo generalizado. A variacdo nos modos de entendimento dessas experiéncias
incomuns depende mais especificamente das diferentes interpretagdes que suscitam
do que de reais diferencas que possam apresentar, pois, em esséncia, a maneira
como ocorrem e sao relatadas surpreende muito mais pelas suas semelhancas do
que diferencas. Tais ocorréncias acabam por se constituir em diferentes formas de
atribuir sentido a vida, cujas expressoes, estas, sim, revelam profundas ligac6es com
tradicdes religiosas e culturais das pessoas que viveram a experiéncia. Todavia, de
gue forma poderiam nos contar e comunicar o que lhes aconteceu senao utilizando a
linguagem de seu povo e de seu tempo?

Procuramos, deliberadamente, pesquisar nos relatos da mistica profana, nas
experiéncias laicas, alguma similaridade de conteldo com as experiéncias que
claramente ocorrem no interior de tradigdes religiosas. Quais sdo os modos de
representacdo que essa necessidade de atribuir sentido a vida manifesta nas
sociedades atuais, seculares e técnico-cientificas, e, de que forma a filosofia da
religido de Bergson pode contribuir para melhor compreendé-las, foi a pergunta que
paralelamente acompanhou todo o desenvolvimento deste trabalho.

Refletimos sobre as formas como, em um mundo considerado pdés-religioso e
pos-metafisico, as questdes de abordagem do sobrenatural, do transcendente e de
estados ampliados de consciéncia atingem graus de interesse extremamente
perceptiveis, apesar do individualismo e isolamento em que as pessoas vivem, com
seus olhares espaciais fragmentados e desconectados de tradicoes, em sociedades

multiculturais assoladas pelo novo.
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Acreditamos que Bergson possa contribuir para a compreensdao dos
desdobramentos a que esta sujeita a sociedade contemporanea, pelas razées que
se seguem e que resumem a teoria de vida do filésofo:

e 0 entendimento de que devemos buscar, na vida, as explicagdes do
social, porque a sociedade humana é, apenas, mais uma de suas
manifestacoes;

e a fabulacdo como instrumento de protecdo dos humanos contra 0s
perigos perpetrados pela inteligéncia fabricadora;

e seus estudos de base biolégica,’'® elaborados pelo aprofundamento
das teorias da evolucdo, que abrem espaco para a formulacdo da
presenca de um impulso vital criador;

e a complementaridade entre a evolugdo e criacionismo, pois impulso e
matéria ndo se auto-originam, exigem uma causa comum, um principio
de criacéo continua;

e a extensdo de suas reflexdes em metafisica, ampliadas por pesquisas
neuroldgicas;

e a afirmacgédo conclusiva da capacidade de alargamento da intuicdo
humana como meio de conhecimento inerente & estrutura da
consciéncia, que, por um esforco individual, atinge seu apice e se
descobre na experiéncia do Mistério e O revela como puro amor;

e seu encontro definitivo com o cristianismo como a realizacdo de um
agir religioso de caréater afetivo, que se traduz na compaixdo e na
caridade.

A filosofia de Bergson se posiciona abertamente contra qualquer tipo de viséo
simplificadora do fenbmeno religioso. Ha, no pensamento do filésofo, uma
preocupacao evidente de se opor as teorias de seu tempo, que reduziam a religido
ou a mera funcdo social ou a resquicios de uma mentalidade primitiva. Um
posicionamento que exigiu a formulacdo de respostas bastante elaboradas, tanto a

Durkheim quanto a Lévy-Bruhl. Toda a teoria proposta em Duas Fontes da Moral e

19 £ importante lembrar que a biologia para Bergson (1978) é uma teoria da vida, o que inclui

manifesta¢cdes individuais e sociais. Ele sempre defendeu a biologia em um sentido abrangente. O
conceito foi utilizado pela primeira vez como “titulo da obra (1802-1822) Biologie oder Philosophie de
lebenden Natur (em port. Biologia ou Filosofia da Vida), de GottFried Reinhold Treviranus (1776-
1837, naturalista alemé&o), e logo se estende as demais linguas europeias”, conforme verbete do
Dicionério Eletronico Houaiss, 2007.
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da Religido, portanto, combate a insistente tentativa da sociologia e antropologia de
explicar racionalmente a religiao.

Hoje, analisando a sociedade, percebemos o impacto significativo das
mudancas ocorridas na vida das pessoas, principalmente apdés a segunda grande
guerra. Os paradigmas utilizados até entdo pelas ciéncias humanas mostraram-se
incapazes de explicar as transformacgfes as quais as populagées humanas viram-se
forcadas a vivenciar. Nao ha correspondente semelhante na histéria social deste
planeta. No entanto, apesar da intensa secularizacéo e laicizacdo dos estados, 0
fendmeno religioso se manteve vivo, mesmo nas sociedades mais acentuadamente
técnicas e cientificas. Nao ha cosmovisdo que responda, explique e resista ao que
ocorre hoje no mundo conhecido.

Os tempos atuais, entretanto, salientam os riscos a que a sociedade esta
submetida, pelo préprio desenvolvimento cientifico e tecnoldgico, que provoca medo
e sensacao de impoténcia diante do inesperado e que tem contribuido para o
surgimento dos chamados novos movimentos religiosos, com caracteristicas
correspondentes ao que Bergson atribuiria a fabulacdo e a religido estatica: essa
funcdo fabuladora, que resulta da inteligéncia e cria uma linguagem simbolica capaz
de proteger a personalidade humana diante de uma nova e assustadora realidade.
Na mesma medida em que, aos perigos naturais, jA conhecidos pelos seres
humanos, somam-se aqueles construidos pelo proprio homem, como a polui¢édo, as
ameacas nucleares, a violéncia e o desequilibrio urbano, a falta de agua e alimentos
e outros tantos, também as respostas fornecidas pelas tradicdes perdem o sentido,
pois as proprias tradicbes ja ndo fazem mais sentido. O medo e a crueldade
crescentes obscurecem a memdéria do que poderia ser oferecido pelos antepassados
como solucdo, exatamente porque a circunstancia, hoje, € inigualavel e
incomparavel. Nao existem mais referéncias histéricas e geograficas. O
desaparecimento de fronteiras e nacBes, a mobilidade urbana e entre paises
construiram uma realidade totalmente nova, em que as sociedades humanas
buscam formas de lidar com o inesperado e encontrar um sentido para a vida. A
aceleracdo e aprofundamento da funcdo fabuladora, principal mecanismo de
protecdo proporcionado pela propria natureza, caracteriza-se por um intenso
crescimento de diferentes interpretacdes de doutrinas religiosas fechadas e, no
mundo ocidental, inseridas em um processo de desenvolvimento excessivamente

comprometido com o mercado e o lucro. Dessa forma, moral e religifo estatica
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proliferam e se manifestam em posturas fundamentalistas extremadas, como
salvaguarda aos constantes e acelerados processos de mudangca, que
caracterizaram a passagem do Ultimo século e sua permanéncia no atual. A
inteligéncia, desvinculada da intuicdo, desemboca ou em ateismo ou em uma
postura religiosa radical, fechada, destituida de movimento amoroso e compassivo,
voltado a alteridade, aquele outro, que é diferente de si, mas, a0 mesmo tempo,
semelhante. Moral e religido estaticas visam ndo somente proteger, mas conservar e
engrandecer a sociedade fechada, seus grupos familiares, comunitarios e nacionais,
urbanos ou rurais. Fato que, de acordo com Bergson, traz o perigo da guerra. O
medo torna as pessoas estéticas, e a funcao da religido fechada é, exatamente,
proteger a sociedade contra os perigos de qualquer tipo de desagregacdo que possa
se imiscuir em seu meio, independentemente da origem. A religido garante a
existéncia de uma presenca que transcende o0s seres humanos, que nao faz parte
da realidade cotidiana, mas possui poder para interferir nas acbes humanas,
alterando suas consequéncias. Em um estado de guerra, ambos 0s protagonistas
acreditam ter Deus do seu lado.

Em meio ao fechamento, no entanto, surgem aquelas pessoas excepcionais,
0S misticos, que conseguem ir além de qualquer limite imposto a espécie humana e
entrar em sintonia com o impulso vital criador. S&do aqueles seres que, por um
esforco individual, intensificam a ‘franja de intuicdo’ e atingem o principio mesmo da
vida. Embora essa possibilidade esteja ai, a disposicdo de toda a espécie humana,
Sa0 poucos 0S que obtém sucesso nessa busca. Mas 0s que conseguem S&o
transformados por esse conhecimento e séo transformadores das sociedades. ‘Nao
oucam o que eles dizem, olhem o que eles fazem’, disse Bergson (1978) muitas
vezes em As Duas Fontes. O aparecimento de tais individuos em meio a tradices
religiosas e também no mundo laico, como pode ser observado nos relatos da
mistica profana, faz parte de um processo evolutivo da prépria humanidade. Sua
experiéncia e os conhecimentos transmitidos permanecem aquecendo a religido
estatica e motivando outros a seguirem seu exemplo, na busca por atingir o que os
tornou tdo especiais.

A religido dindmica, que € a mistica em si, revela a propria evolugdo como um
processo criador. Esse impulso vital, que rompeu a matéria e libertou a consciéncia
humana, prossegue em seu caminho evolutivo, mas exige esfor¢o individual que

supere a inteligéncia, com seus esquemas racionais fixados na matéria. A mistica,
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com seus estados extaticos, permanece inteiramente dindmica, independentemente
da regido ou época onde ocorre. As manifestacdes espontdneas que acontecem, no
mundo laico, com individuos considerados agndésticos ou ateus revelam aquele
‘mistico adormecido’ e mostram o ‘eco que ressoa no interior’ de pessoas expostas a
relatos de experiéncias misticas, mesmo no mundo contemporédneo. A mistica
enfatiza a pratica, ndo a doutrina. ‘Quem experimenta sabe’, diriam sempre 0s
misticos. Isso reforca o sentimento de que existe um impulso vital que, desde
sempre, encorajou a humanidade como um todo, lancando-a em direcdo ao
transcendente.

Evidentemente, para Bergson, a evolugcdo é criadora, responséavel por
permanente novidade e executada pelo impulso vital, que foi lancando a vida em
diferentes e divergentes direcdes. O filésofo descartou o0 esquema estatico
aristotélico de explicacdo da realidade, herdado pelos medievais, substituindo-o por
uma evolugdo dinamica, ancorada na percepcédo da duracdo. O ser humano tem
consciéncia de si, e sua inteligéncia e linguagem promovem criacdes que |he
permitem transcender a si mesmo. A capacidade criadora que o caracteriza como
homo faber é crescente e incessante. Isso ir4 acarretar um progresso técnico que,
de acordo com Bergson, exigiria a complementacdo da mistica para evitar perigos.
De qualquer modo, o impulso original, que nada mais € do que um ‘principio de
criacdo colocado no fundo das coisas’, como afirma o filésofo (BERGSON, 1978),
estd a disposicdo da intuicdo humana, para seu conhecimento e compreensao.
Evolucionismo e criacionismo ndo sao, portanto, inconcilidveis, pois, para ele, a
evolucdo das espécies ndo compromete sua criacdo. Para Bergson, € indubitavel
gue a fonte do movimento criador € Deus. Ele sempre deixou bem claro que, nos
seus trés primeiros livros (Ensaio sobre os Dados Imediatos da Consciéncia, Matéria
e Memoria e Evolucao Criadora), ja era evidente a existéncia de um Deus criador da
matéria e da vida, gerador da evolucdo das espécies e da formacéao diversificada da
personalidade humana. Criacdo, para o fildsofo, é o novo, o heterogéneo, o que nédo
se repete, ndo se mantém igual, ndo permanece preso a homogeneidade. E
permanente movimento.

A identificacdo de Deus com o impulso vital rendeu-lhe a acusacédo de
panteista, no entanto, essa ideia de impulso vital significa uma profunda expansao
da divindade criadora, que a aproxima da diversidade. Bergson, embora préximo da

filosofia de Spinoza, posicionou-se abertamente contra o panteismo, afirmando ser
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esta uma teoria profunda e obscura, que acaba desembocando no materialismo ou
no idealismo.

Embora Bergson jamais tenha negado a possibilidade de um conhecimento
metafisico, nunca se afastou totalmente da fisica. Nao tornou sua metafisica uma
infindavel discussédo, elaboracéo e reelaboracdo de conceitos abstratos. Dai seu
interesse e estudo de pesquisas bioldgicas, neuroldgicas e psicologicas de sua
época. Ele simplesmente apresentou os limites da inteligéncia em uma discussao
metafisica. Acreditou ser necessario transcender os conceitos, a logica simples e os
procedimentos de uma filosofia por demais sistemética. Isso &€ bastante verdadeiro,
pois ndo deixou de utilizar dados obtidos pela experiéncia e pela sua sutil e
reconhecida intuicdo filosofica. Demonstrou cuidadosamente a independéncia da
consciéncia em relacdo ao cérebro, e suas conclusdes a esse respeito sdo
corroboradas pelas pesquisas neurofisiolégicas contemporéaneas.

Matéria e espirito, corpo e alma, cérebro e consciéncia sdo distintos para
Bergson. Somente o carater pratico os une, e a intuicao € capaz de captar a duracao
desses elementos. O corpo é um instrumento de acéo, ndo é ele que produz os atos
conscientes, sendo o cérebro, portanto, o ponto de insercdo do espirito na matéria,
um instrumento responsavel pela adaptacdo do mental ao real, a vida pratica. Assim,
procurar localizar as lembrangas no cérebro ndo explica sua conservacdo. As
lembrancas vdo além do cérebro.’'! A vida consciente ndo é um subproduto de
funcdes corporais. Desse modo, ndo deveriamos identificar o perecimento do corpo
com a alma. Sobrevivéncia, certamente, ndo é sindbnimo de imortalidade. E mesmo
gue a imortalidade tenha sido sempre objeto da revelagéo religiosa, a experiéncia
mistica de diferentes culturas assegura a continuidade de ‘algo ndo fisico’ que
transcende a morte, tenha esse ‘algo’ recebido a denominacdo de alma ou de
consciéncia.

Bergson, embora mantendo as pesquisas e reflexdes filoséficas até o final de
sua vida, ndo se interessava por polémicas e ndo demonstrou qualquer preocupacao
em defender suas teorias. Considerava uma perda de tempo as constantes

refutacdes de teorias filoséficas. “Em virtude de sua forga intrinseca a afirmagéao

! Interessante acrescentar que Além do Cérebro é exatamente o titulo de um dos primeiros livros de

Grof (1987), no qual ele apresenta suas pesquisas sobre morte e transcendéncia, defende a
independéncia e autonomia da consciéncia e questiona as teorias que ainda insistem em reduzir a
consciéncia humana a um epifenédmeno cerebral.
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verdadeira substitui a ideia falsa e acaba sendo, sem que se tivesse o trabalho de
refutar ninguém, a melhor das refutagbes”, dizia Bergson (2009, p. 63).

Interessante salientar que um pensador francés, professor de historia da
filosofia, que circulava com extrema facilidade entre o mundo da matematica e da
biologia, profundamente interessado em ciéncias psiquicas e nos avancos da
parapsicologia e que jamais negou suas origens hebraicas, tenha encerrado suas
reflexdes e elaboracdo de uma verdadeira teoria da vida em seu encontro definitivo
e apaixonado com o cristianismo.

E claro que Bergson, pelos seus contatos com os grupos dedicados aos
estudos das entdo chamadas ciéncias psiquicas, teve acesso a informacgfes e
conhecimento de experiéncias derivadas de estados incomuns de consciéncia, além
daquelas pesquisadas por James e que hoje seriam categorizadas como mistica
profana ou mistica laica. Do mesmo modo, péde conhecer e estudar tragcos comuns
da mistica de diferentes tradicdes religiosas, como hinduistas, budistas,
muculmanas, judaicas e outras ja mencionadas. Independentemente da variedade
de formas com que se apresentam, € possivel concordar que existem alguns tracos
comuns entre elas. Evidentemente, o fil6sofo ndo estudou essas manifestacdes

tendo como pano de fundo algum interesse confessional,**?

sua atencao estava
voltada para a questdo metafisica, para aquele prolongamento causado pela intuicdo
gue ocorre nos estados misticos e promove um salto epistemoldgico e de vida. N&o
se trata de uma busca de perfeicdo ou de iluminacéo, o que se destaca como traco
inquestionavel € a propria atitude de entrega amorosa a transcendéncia. Os
caminhos evolutivos tracados pela humanidade em sua diversidade cultural apontam
para uma espiritualidade e transcendéncia que, no entender de Bergson, ndo se
esgota apenas na contemplacédo do Mistério.

A via mistica encontra sua realizacdo na unido com o Absoluto. Mas nao
cessa ai. O que essa experiéncia traz, além da descoberta total do préprio ser e da
profunda transformacdo de consciéncia, é a urgéncia da acdo. E aqui reside o
diferencial da reflexdo bergsoniana sobre a mistica. Nao se trata apenas de um
caminho de conhecimento e de autoconhecimento. Trata-se de um processo
evolutivo da propria humanidade em busca da uni&do amorosa, que se transmuta em

compaixdo, generosidade e caridade. Esse agir religioso € o que Bergson vai

127 esse respeito diz Gilson (2009, p.144) sobre Bergson: “Livre de qualquer vinculo confessional,

ele tinha uma alma naturalmente religiosa [...]".
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encontrar plenamente consumado nos misticos cristdos. Por isso, aponta a tradicao
cristd como a mistica completa.

Em nenhum momento o filosofo estabelece graus hierarquicos de
superioridade ou inferioridade em suas reflexdes sobre a mistica. Aqueles que
acreditam ter Bergson privilegiado o cristianismo em detrimento de outras tradicoes
religiosas, inclusive a sua, a judaica, desenvolveram uma analise bastante
reducionista da filosofia bergsoniana. O filésofo demonstra existir em todos o0s
coracOes a ressonancia do Mistério. De todos, € exigido um esforco que os levara
adiante, mas nem todos conseguirdo atingi-lo. Todo o mundo sagrado que
conhecemos deriva dessa presenca do Mistério. Mas, de acordo com Bergson,
somente o cristianismo transformou o amor vivido em um caminho universal coletivo
de ensinamento e elevacao.

A experiéncia mistica € uma experiéncia mortal, afirma Panikkar (in
LABAJOS; BARCENILLA, 2002); é uma experiéncia de morte e renascimento, diz
Grof (2002); morre neste amor e nova vida receberds, afirma Rumi (2013). E,
portanto, sempre e inteiramente uma experiéncia transformadora. Da transformacéo,
das inUmeras descricdes e dos muitos nomes dados a Deus, 0 que permanece
indelével nas memorias e nos coragdes € o Amor. E preciso enfatizar, com o fil6sofo,
que “[...] ndo é mais 0 amor de um homem por Deus, € o amor de Deus por todos 0s
homens”. (BERGSON, 1978, p. 192).

Esses homens e mulheres maravilhosos foram preparando o corpo da
humanidade. “Foram chamados a existéncia seres que estavam destinados a amar
e ser amados. A energia criadora deve definir-se pelo amor”. (BERGSON, 1978, p.
212). Distintos de Deus, que é essa propria energia, o filosofo (1978) esclarece que
um universo foi preparado para que surgissem tais ‘representantes’ da espécie
humana — os misticos - que, por um esfor¢o individual, acrescido do trabalho geral
da vida, venceram resisténcias, triunfaram sobre a materialidade e conseguiram
encontrar Deus.

As tradicOes religiosas expressaram de maneiras diferentes a necessidade de
manifestar e ensinar o amor divino pela compaixao. Entretanto, nenhuma fez dessa
pratica religiosa sua esséncia como o cristianismo.

Confucio (551-479 a. C.), por exemplo, ensinava que a pratica diaria de seus
discipulos deveria ser 0 “shu, a consideragéo, ou 0 néo fazer aos outros o que nao

gostarias que te fizessem”; o “filosofo confucionista Méncio (371-288 a. C.)
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acreditava que ninguém é totalmente desprovido de solidariedade para com 0s
outros” (ARMSTRONG, 2012); Thomas Merton, em seu livro A Via de Chuang Tzu
(1989), aponta a ‘Regra de Ouro’ — tratar os outros como gostariamos que nos
tratassem — como o Tao ético, a manifestacdo, em ato, de um principio de amor e de
justica; Gautama, o Buda, apds a iluminagdo, compreendeu que é preciso voltar
para a comunidade e praticar a compaixdo (ARMSTRONG, 2001). Conquista-se 0
reino de Deus com o esfor¢co, e somente aqueles que fazem esforcos o alcancam,
escreveu Tolstoi (2011).

Bergson identifica nos ensinamentos e na repeticdo do exemplo de Cristo 0
amor que o mistico experimentou e precisa expressar por meio de suas acgoes. Ele
percebeu, nos grandes misticos cristdos, o movimento em direcdo ao outro, a
transmissdo dos ensinamentos que libertam, despertam a paz e dissolvem o
desamor entre os seres humanos. O mistico funda um novo modo de ver o mundo e
de transformar a condicdo humana a partir de si mesmo — “A vinda do Reino de
Deus nao é observavel. Nao se podera dizer: ‘Ei-lo aqui! Ei-lo ali’’, Pois eis que o
Reino de Deus esta no meio de vos”. (Lc 17,20-21).

Bergson, em suas extensas pesquisas e profundas reflexdes, certamente
encontrou o que Merton (2010, p. 180) descreve como sendo a opinido do hindu
Bramachari a respeito da religido no ocidente: “Sé aos catdlicos o amor de Deus
parecia ser um assunto de real preocupacédo, algo profundamente assentado em
seus coragdes, nado simples especulagao piedosa e sentimentalismo”.

A tdo questionada adesao de Bergson ao catolicismo pode ser esclarecida
pelo seu testamento:

Minhas reflexdes me conduziram cada vez mais préximo do catolicismo,
onde vejo a realizacdo completa do judaismo. Eu me teria convertido
sendo tivesse visto se preparar, ja ha anos [...] a formidavel onda de
antissemitismo que vai se espalhar pelo mundo. Eu quis permanecer
entre os que serdo, amanhd, os perseguidos. Mas espero que um padre
catolico queira, se o cardeal arcebispo de Paris o autorizar, dizer as
preces nas minhas exéquias. No caso dessa autorizagdo nao ser
concedida, seria necessario se dirigir a um rabino, mas sem esconder
dele, nem de ninguém minha adesdo moral ao catolicismo, assim como o
desejo anteriormente expresso por mim de ter as preces de um padre
catdlico. (SOULEZ; WORMS, 2009, p. 302).
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O filésofo, ndo deixa duvidas sobre os caminhos escolhidos pelo seu coracéo.

3 ele foi fiel as conclusdes finais de As

Independentemente de uma converséo,*
Duas Fontes e do que acreditava ser o meio ideal de buscar a libertagdo individual e
coletiva de uma humanidade mergulhada em uma crise que, a época, estava apenas
comecando. Afirmava categoricamente que a mistica € uma fonte inesgotavel das
mais altas aspiracdes éticas e religiosas a que uma civilizacdo pode elevar-se
(BERGSON, 1978).

E facil concordar com Velasco (2004) quando afirma que Bergson nos
ensinou a ver, nos misticos, grandes exemplos de saude intelectual solidamente
assentada, de firmeza unida a flexibilidade, de discernimento profético do possivel e
do impossivel, de um espirito simples, que supera as complicacées e de um sentido
comum superior.

As duas fontes - fechada e aberta, estavel e dindmica - que constituem o
trabalho de Bergson no livro em questdo, salientam, na verdade, a oposicdo que
existe dentro do proprio ser humano, entre uma forca que o atrai para o fechamento,
representado por uma ansia de poder e controle, que pode culminar com a
destruicdo da alteridade; e outra, aberta, dinAmica e criadora, que pode encaminha-
lo para a possibilidade de uma paz universal. Essa oposi¢ao pode ser unificada pela
forca consciente, por um esforco da vontade de homens e mulheres dispostos a
seguir o exemplo desses seres privilegiados chamados misticos, cujos
ensinamentos podem ser transformados em acdes e politicas humanitarias. E nisso
reside também, a nosso ver, a contemporaneidade de Bergson.

Apbs essas constatacdes, pode-se perceber na mistica e no seu estudo
formas de compreender e lidar com a crescente desumanizacdo que ocorre nas
sociedades contemporaneas. Ndo € possivel, hoje, para a maioria das pessoas,
optar por uma vida contemplativa. Mas é possivel, sim, praticar e ensinar as novas
geragOes o poder que reside nos momentos de siléncio, na observacdo do mundo,

no afeto e na aceitacdo do outro, s6 pelo fato de sermos todos seres em construgao.

113 sabe-se pelos bidgrafos que Bergson teve seu corpo abengoado por um padre catdlico, de forma

discreta, como era de seu feitio. (SOULEZ; WORMS, 2009).
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