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Com a sentenca dos Anjos, com dito dos Santos,
com o consentimento do Deus bendito e com o
consentimento de todo este Kahal Kados
[congregacdo], diante dos Santos Sepharin,
estes, com seiscentos e treze parceiros que estéo
inscritos neles, nés Excomunhamos, apartamos,
amaldicoamos e praguejamos a Baruch de
Spinoza, como o herém que excomungou Josué
a Jericd, com a maldicdo que maldisse Elias aos
mo¢os, e com todas as maldicdes que estdo
escritas na Lei. Maldito seja de dia e maldito
seja de noite, maldito seja em seu deitar,
maldito seja em seu levantar, maldito ele em seu
sair, e maldito ele em seu entrar: ndo queira
Adonai perdoar a ele, que entdo semeie o furor
de Adonai e o seu zelo neste homem e caia nele
todas as maldicdes escritas no livro desta Lei. E
v0s, 0s apegados com Adonai, vosso Deus, sejas
atento todos vos hoje. Advertindo que ninguém
Ihe pode falar oralmente nem por escrito, nem
Ihe fazer nenhum favor, nem estar com ele
debaixo do mesmo teto, nem junto com ele a
menos de quatro covados (trés palmos, isto €,
0,66m), nem ler papel algum feito ou escrito por
ele.

Carta de Excomunh&o de Baruch de Spinoza
Amsterda, 27 de julho de 1656

Por favor, ndo leve a mal minha curiosidade.
Recentemente eu ouvi algo sobre magia que
despertou meu interesse nessa pratica perdida.
Entdo eu vim até vocé porque ouvi que Vocé
entende da arte negra. Se magia ainda fosse
ensinada hoje na universidade, eu a teria
estudado l4. Hoje nenhum professor sabe mais
nada sobre magia. Entdo ndo seja sensivel nem
avaro, mas conte-me um pouco sobre a sua arte.

Dialogo de C. G. Jung com o daimon Philemon.
Zurique, fevereiro de 1914.
(JUNG, 2009, p. 312)
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RESUMO

A histdria da magia ndo é um assunto convencional na pesquisa académica. Existem
muitas publicagbes sobre a historia da religido, da filosofia e sobre a histdria das
ciéncias, da tecnologia e mesmo da arte. Mas o pensamento méagico ndo foi apenas
extirpado do pensamento moderno, como a sua propria histdria tornou-se tabu, seus
estudiosos hereges, e a sua influéncia foi condicionada as ‘“camadas inferiores da
populacdo”, desprovidas da “luz racional” do Ocidente. Contrapondo-se a esse discurso
hegemdnico, este trabalho da continuidade a filosofia pragmatica de William James
(1842 — 1910) e a pesquisa transdisciplinar do Circulo de Eranos, bem como ao
paradigma em Historia das Ciéncias representado pela influente tese da historiadora
inglesa Francis Yates (1964), sobre a influéncia da magia e do hermetismo no
Renascimento. Pretendemos demonstrar que a narrativa tradicional que descreve a
Razéo e a Ciéncia como processos de conhecimento radicalmente separados de magia-
religido (distingéo tipica do colonialismo iluminista) é refutada facilmente pelo material
disponivel hoje a respeito dos prdprios cientistas e filosofos. O que os fatos historicos
nos mostram é na verdade uma constante e ininterrupta circulacdo de pessoas, ideias,
técnicas e objetos entre essas instancias que supostamente deveriam estar separadas.
Com base no referencial tedrico e préatico da psicologia complexa de Carl Gustav Jung
(1875 — 1961) e da neurociéncia contemporanea, argumentamos gque 0 pensamento
magico e as experiéncias misticas sdo manifestacdes espontaneas e naturais da psique
humana. E por esse motivo nunca estardo, nem poderdo estar dissociados
completamente do pensamento racional e da criatividade cientifica. Bem como a razéo e
0 pensamento cientifico ndo ocupam um lugar separado ou dissociado em nossa mente-
corpo-cultura, mas ao contrario: estdo entrelacados com toda uma rede afetiva de
significados. Para tal empreendimento, utilizamos a metodologia das Redes Conceituais
em Mimeses, desenvolvida pela filosofa da ciéncia brasileira Virginia Chaitin (2009),
focando nossa atencdo nas encruzilhadas, isto é, na migracdo mimética de conceitos
(sincretismo) entre os diferentes saberes, praticas e cosmovisdes. Para demonstrar o
nosso argumento, partimos da legalizagao da medicina afroindigena como “religiao” na
legislacdo brasileira, para entdo analisar a migracdo mimética de conceitos no
nascimento do racionalismo grego, das ciéncias sociais, da fisica e da psicologia. A
conclusdo a que chegamos em nossa pesquisa é a de que a narrativa positivista de uma
evolucdo cultural em trés estagios (magia-religido-ciéncia), joga para fora da Historia
das Ciéncias uma boa parte da sua histéria e da sua heterogeneidade, como as
epistemologias nao-ocidentais e as técnicas que dialogam com outras mentalidades.
Quanto mais a ciéncia moderna acredita ser laica e sem cultura, mais ela se organiza a
partir da mentalidade de seita e comp®e para si tribunais de inquisi¢éo.

PALAVRAS-CHAVE: magia; epistemologia; pragmatismo; migracdo mimeética;
psicologia complexa.



ABSTRACT

The history of magic is not a conventional subject in academic research. There are
numerous publications on the history of religion, philosophy, science, technology and
even art. However, magical thinking has not only been eradicated from modern thought,
but its very history has become taboo, its scholars heretics, and its influence relegated to
the "lower strata of the population,” devoid of western "rational light". Contrary to this
hegemonic discourse, this work continues the pragmatic philosophy of William James
(1842-1910) and the transdisciplinary research of the Eranos Circle, as well as the
paradigm in the History of Sciences represented by the influential thesis of English
historian Frances Yates (1964) on the influence of magic and hermeticism in the
Renaissance. We intend to demonstrate that the traditional narrative describing Reason
and Science as processes of knowledge radically separated from magic-religion (a
typical distinction of Enlightenment colonialism) is easily refuted by the material
available today regarding the scientists and philosophers themselves. What historical
facts show us is actually a constant and uninterrupted circulation of people, ideas,
techniques, and objects among these instances that supposedly should be separate.
Based on the theoretical and practical framework of Carl Gustav Jung's (1875-1961)
complex psychology and contemporary neuroscience, we argue that magical thinking
and mystical experiences are spontaneous and natural manifestations of the human
psyche. For this reason, they will never be, nor can they be, completely dissociated from
rational thought and scientific creativity. Just as reason and scientific thought do not
occupy a separate or dissociated place in our mind-body-culture; on the contrary, they
are intertwined with an entire affective network of meanings. For this endeavor, we use
the methodology of Conceptual Networks in Mimesis, developed by Brazilian
philosopher Virginia Chaitin (2009), focusing our attention on crossroads, that is, the
mimetic migration of concepts (syncretism) among different practices, knowledge
systems and worldviews. To demonstrate our argument, we start from the legalization
of Afro-Indigenous medicine as "religion” in Brazilian legislation, then we analyze the
mimetic migration of concepts in the birth of Greek rationalism, social sciences,
physics, and psychology. The conclusion we reach in our research is that the positivist
narrative of cultural evolution in three stages (magic-religion-science) excludes a good
part of its history and heterogeneity from the History of Sciences, such as non-Western
epistemologies and techniques that dialogue with other mentalities. The more modern
science believes itself to be secular and cultureless, the more it organizes itself from a
sectarian mentality and composes inquisitorial courts to impose itself.

KEYWORDS: magic; epistemology; pragmatism; mimetic migration; complex
psychology.



PROLOGO
Alegoria da Lagoa

— Imagina-te uma lagoa, mergulhada na noite escura, iluminada somente por
algumas tochas distribuidas ao longo da sua margem. Supdes agora que estas de frente
para uma dessas chamas, mirando-a da outra margem. Podes ver como a luz atravessa a

superficie da agua, em perfeita linha reta entre aquele que vé e o fogo que ilumina?
— Sim, certamente. Imagino tudo isso e é assim mesmo que eu Vvejo.

— Vejamos agora 0 que acontece quando nos pomos em movimento. Gire ao
redor da lagoa e observe como a luz te persegue, correndo pela agua atrds de teus

passos.

— Sim! Mas como pode? Acaso é algum feitico? N&o importa o quanto eu corra,
ela sempre me persegue! Aonde quer que eu esteja, ha sempre uma linha reta entre eu e
as tochas na outra margem... Eu mudo de posi¢do, mas o caminho de luz ndo me

abandonal

— Até ai ndo deverias te surpreender. Qualquer um sabe que, quando mudas de
posicdo em relacdo a luz, ndo é a luz na &gua que muda, mas sim somente teus olhos

que, a0 mudarem de posicdo, veem agora outro caminho que antes te parecia escuro.
— Sim, certamente é este 0 motivo! Mas afinal, qual é entdo a grande surpresa?

— Suponhas agora entdo que tu pudesses voar, pela margem da lagoa, na
velocidade do pensamento, de tal modo que pudesses ver todos 0s caminhos possiveis
ao mesmo tempo. Aquilo que antes lhe parecia apenas agua escura e vazia, estaria
também repleto de luz. Ndo por algum efeito Otico distorcido qualquer, mas ao
contrario: € a escuriddo da lagoa nossa miragem iluséria. Somente a luz que vem na
direcdo de vossos olhos te alcanga. Por isso, ainda que em movimento, teus olhos
estardo sempre a mirar o mundo de uma Unica posicao. Somente aquele que se ponha a
girar ao redor da lagoa pelo poder da mente, pode ver no pensamento aquilo que teus
olhos ndo enxergam e nem poderiam: ndo se trata de muitos caminhos de luz a cortar a
escuriddo, nem tdo pouco de um unico caminho sempre a te perseguir. A verdade que
somente agora podes contemplar € que a lagoa inteira estd iluminada. Teu olhar é a

escuriddo e o caminho.



INTRODUCAO

Um novo paradigma em Histdria das Ciéncias

Ao comecgar a escrever esta tese, eu tive um sonho que me acordou de
madrugada. Uma cobra se aproximava dos meus pés e eu sentia medo. Quando olhei o
animal de perto, vi que 0 seu corpo estava coberto de uvas negras e suculentas. A
serpente-videira se enroscou nos meus pés e comegou a subir em meu corpo. Assustado,
joguei o animal-planta no chdo e comecei a chuta-lo com forca, tentando esmagar sua
cabeca com 0s pés. Mas ao invés de sangue, escorria por todos os lados 0 mais puro
vinho. Quanto mais eu pisava na cabeca da serpente, mais vinho ela produzia... Acordei
agitado. Sobreveio-me a sensacdo de que a Magia produz os seus melhores feiticos,
justamente quando ¢ atacada.

Para o historiador holandés Wouter Hanegraaff (2016)% um dos maiores
especialistas contemporaneos no assunto, a dificuldade em abordar o tema da magia, do
misticismo e do pensamento magico por uma perspectiva empirica, objetiva e historica,
se da justamente pelo fato de ndo haver um consenso entre 0s estudiosos no assunto
sobre 0 que de fato seria “magia”; ndo sendo possivel, portanto, uma historiografia da
magia propriamente dita, mas sempre somente dos discursos que sdo formulados sobre
ela, a seu favor ou contra sua existéncia. Segundo o pesquisador, 0 mesmo conceito
pode assumir significados diametralmente opostos, caso o0 autor do discurso alegue estar

fazendo magia ou se 0 mesmo acusa outros de a estarem praticando.

Magia é um assunto cabuloso. Talvez nenhum outro conceito no estudo de
religido tenha causado tanta confuséo e frustracdo entre académicos, porque
ele parece resistir a todas as tentativas de defini¢do exata de sua natureza,
causando com isso sérias duvidas sobre se de algum modo refere-se a algo de
fato real — e se sim, em qual sentido. Apesar de toda problemética que o
conceito ja causou, ninguém parece capaz de exorciza-lo do vocabulario
académico. Como um monstro de filme de terror barato, “magia” sempre
parece voltar, ndo importa o quanto tentem mata-la. (HANEGRAAFF, 2016,
p. 393 [TN°]Y)

! Para maiores detalhes ver: “Uma Histéria da Magia? Historiografando técnicas de outras
epistemes” (BICHARA, KOEHLER, SILVA, 2022).

> Embora seja oficialmente um “historiador da religido”, Wouter Hanegraaff é o fundador e diretor do
primeiro e unico “Departamento de Filosofia Hermética e assuntos correlatos” do mundo, sediado pela
Universidade de Amsterda desde 1999. N&o por acaso, seu departamento de pesquisa foi criado na mesma
cidade onde esta localizada a maior biblioteca de textos herméticos e esotéricos do mundo (The Ritman
Library), capital secular do pais historicamente conhecido como refugio intelectual para filésofos
perseguidos por suas heresias, onde Descartes e Spinoza encontraram o minimo de liberdade e espago
para escrever, viver e pensar.

* TN = Traducéo Nossa

* Magic is a wretched subject. Perhaps no other concept in the study of religion has caused so much
confusion and frustration among scholars, because it seems to resist all attempts at defining its exact
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Em seu artigo seminal intitulado “Magic” (2016), Hanegraaff argumenta que a
transformagdo historica do conceito ‘“magia” acompanha passo a passo o0
desenvolvimento intelectual do Ocidente, em especial a passagem do paganismo ao
cristianismo, e depois deste para a modernidade. Sendo a triade magia-religido-ciéncia
(em especial num sentido evolutivo) uma distin¢do inquisitorial propria do periodo
iluminista: uma categoria de exclusdo que tinha como objetivo diferenciar a recém-
fundada “ciéncia moderna” (divina por definigdo e cristd por nascimento) da
“pseudociéncia” primitiva do paganismo “demoniaco” ndo-europeu. No imaginario
moderno, a auséncia do pensamento magico numa sociedade ou num individuo passou

entdo a representar a marca da civilizagéo:

Tornou-se essencial para o empreendimento missionario e colonialista: Com
constantes referéncias implicitas e explicitas a esterettipos heresioldgicos
tradicionais sobre 0s supostos horrores do paganismo, a triade magia-
religido-ciéncia (principalmente entendida de uma perspectiva evolucionista)
levou legitimidade intelectual e cientifica ao projeto de converter povos nao-
europeus, de suas supostas supersticdes magicas as verdades superiores da
Cristandade, lluminismo e ciéncia. Em resumo, a rejei¢cdo da magia tornou-
se a marca da civilizacdo. Mas aqui, também, a légica pode ser usada muito
bem no sentido inverso: De novo, aqueles que eram criticos a civilizacdo
ocidental poderiam ser atraidos, precisamente por esta razdo, & magia como
uma visdo de mundo encantada, que ainda estaria viva entre os “primitivos”
ou “nobres selvagens” e que deveria ser revivida no mundo moderno.
(HANEGRAAFF, 2016, p. 398 [TN]® [grifo nosso])

Se mago era o xama iraniano (ver Capitulo 2), xamanismo é a magia indigena. O
termo xama vem da antiga lingua Manchd-Tangu, dos povos tradicionais que ocupavam
0 nordeste asiatico, da Sibéria russa a Manchuria chinesa, e quer dizer simplesmente
“sabio”, doador de conhecimento, geralmente usado para designar o lider
espiritual/curandeiro/interprete dos sonhos de uma tribo. Posteriormente, tornou-se uma
categoria universal para o pensamento moderno, usado genericamente sempre para
referir-se a espiritualidade/medicina tribais, isto é, a magia indigena. Posteriormente no

entanto, “xamanismo” virou uma categoria de andlise bem especifica das profissdes do

nature, thus causing serious doubts about whether it refers to anything real at all — or if so, in what sense.
In spite of all the trouble that the concept has caused, nobody has seemed capable of exorcizing it from
the academic vocabulary. Like the monster in cheap horror movies, “magic” always keeps coming back
no matter how often one tries to kill it.

® But it also became essential to the missionary and colonialist enterprise: With constant implicit or
explicit reference to traditional heresiological stereotypes about the alleged horrors of paganism, the
magic-religion-science triad (particularly understood from an evolutionist perspective) lent intellectual
and scientific legitimacy to the project of converting non-European peoples from their supposedly
magical superstitions to the superior truths of Christianity, Enlightenment, and science. In short, the
rejection of magic became a hallmark of civilization. But here, too, the logic could work in reverse as
well: Again, those who were critical of Western civilization could be attracted, precisely for that reason,
to magic as an enchanted worldview that was still alive among the “primitives” or “noble savages” and
should be revived in the modern world
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mago, geralmente relacionada ao transe, a ingestdo de entedgenos e ao conhecimento
das plantas (ELIADE, 1998 [1951]). Por isso, em nossa tese, para fins praticos, optamos
por considerar mago, xama, pajé, sabio e curandeiro como a mesma palavra em idiomas
diferentes. (Ver Capitulo 2)

Esta tese tem como objetivo principal demonstrar que essa evolugdo cultural da
magia a ciéncia (o antigo paradigma da Historia das Ciéncias) é refutavel, tanto no
espaco quanto no tempo, tratando-se sempre de uma rede afetiva de significados,
interligada e inseparavel, onde cada elemento retroalimenta o outro, num movimento
continuo e interminavel de matua afetacdo. Uma Arte nasce da outra sem, no entanto,
nunca se desvencilhar por completo.

Com a nocédo de ecologia cognitiva, Pierre Levy (2010 [1993]) explica como o
conhecimento ndo &€ uma construcao isolada na mente de cada individuo, mas antes se
organiza a partir de uma rede de significados, tecida socialmente por um campo
associativo-afetivo onde cada significado, longe de ser fixo e pontual, representa todo
um feixe mutante de relacbes. Novas relagdes produzem novos significados, numa
complexa maquinaria afetiva que relaciona memoria, cognicao, razéo e sentimento.

Na passagem da oralidade para a escrita e desta para a informatica, aumentamos
exponencialmente a quantidade de relagcdes coletivas imbricadas no processo de
construcdo do sentido e na producdo e transmissdo do conhecimento. Dos primeiros
cantos sagrados a world wide web, as redes afetivas de producdo de significado séo
agora tecidas a nivel mundial, entrelacando cérebros a velocidade da luz. Por isso, na
Era da Informacdo, quem controla as redes, exerce dominio sobre a construcdo da
verdade. Este poder, hoje tecnologico, ja foi um dia o dominio exclusivo dos sacerdotes.
E era conhecido pelo nome de magia: ao falar, eu crio (abracadabra).

E assim, a cada geracdo, a Historia é reescrita, reimaginada, reinventada. Qual
versdo do passado vamos escrever para as novas geracdes? Uma que seja condizente
com a nossa compreensao atual dos fatos documentados, sem fazer qualquer concessao
ideoldgica ou cultural. Se um fato ndo se encaixa em nossa visdo de mundo, devemos
relata-lo tal como ele foi registrado nos documentos que hoje temos disponiveis, sem
precisar amputar ou distorcer a histéria do conhecimento, quando ela nos parece
estranha. Isso pode irritar ou incomodar algumas pessoas, que prefeririam permanecer
cegas diante de tais fatos. Mas ndo somos nds quem escrevemos a Historia. Nosso
trabalho como historiador é apenas dar um sentido para a historia documentada. Ndo um

sentido l6gico, mas humano, isto &, psicossocioldgico.
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Nossa hipotese principal é a de que somente uma historia das ideias que ndo
imagine muros entre 0 que seja ciéncia, religido, filosofia ou magia; mas que pelo
contrério, foque sua atencdo justamente nas encruzilhadas, na circulagdo, no
sincretismo entre as diferentes vertentes, isto €, na migracdo mimética de conceitos
entre 0s saberes — somente este tipo de abordagem pode ser capaz de compreender a
complexidade visceral e ndo-linear que a historia da humanidade comporta:

E certo que uma parte das ciéncias foi elaborada, sobretudo nas sociedades
primitivas, pelos magicos. Os magicos alquimistas, os magicos astrologos, 0s
mégicos médicos foram, na Grécia, como na india e noutras partes, os
fundadores e os obreiros da astronomia, da fisica, da quimica, da histdria
natural. Pode-se supor, como o faziamos mais acima em relag8o as técnicas,
gue outras ciéncias, mais simples, tiveram as mesmas relages genealdgicas
com a magia. As matematicas certamente deveram muito as pesquisas sobre
os quadrados magicos ou sobre as propriedades magicas dos ndmeros e das
figuras. Esse tesouro de idéias, acumulado pela magia, foi por muito tempo o
capital que as ciéncias exploraram. A magia alimentou a ciéncia e 0s magicos
forneceram os cientistas. Nas sociedades primitivas, somente os feiticeiros
tiveram o tempo de fazer observacfes sobre a natureza, de refletir sobre ela
ou de sonhar com ela. Fizeram isso por fungdo. Podemos supor que foi
também nas escolas de magicos que se constituiram uma tradicéo cientifica e
um método de educacdo intelectual. Foram as primeiras academias. Nas
camadas inferiores da civilizagdo, os magicos sdo os cientistas e 0s cientistas
sdo magicos. Cientistas e magicos, tais sdo os bardos da metamorfose das
tribos australianas, bem como os da literatura céltica: Amairgen, Taliessin,
Talhwiarn, Gaion, profetas, astrélogos, astrénomos, fisicos, mas que parecem
ter obtido o conhecimento da natureza e de suas leis no caldeirdo da feiticeira
Ceridwen. (MAUSS & HUBERT, in: MAUSS, 1950, p. 176-177)

N&o estamos aqui defendendo que ndo existe uma distingdo possivel entre
magia-ciéncia-religido. Elas sdo claramente distintas entre si, pois se definem
justamente por contradicdo uma com a outra dentro da triade — no sentido de que, a
melhor maneira de definir qualquer um desses trés termos € distinguindo-o dos outros
dois. Nosso argumento é historico: a construcdo e a evolu¢do do conhecimento se deu e
continua se dando na encruzilhada, na constante e ininterrupta circulacdo de pessoas,
ideias e técnicas entre essas instancias teoricamente separaveis entre si.

N&o ha ciéncia verdadeira sem pensamento magico e um profundo sentimento de
mistério e conexdo com o Todo; assim como também ndo ha magia sem o
conhecimento empirico e simbdlico da natureza e sem o testemunho vivido da
experiéncia direta com o sagrado e com todas as coisas inexplicaveis deste nosso mundo
daqui. (SAGAN, 2008)

Elaboramos uma imagem esquematica para representar 0 nosso argumento:
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CIENCIA

ETICA

TECNICA

RELIGIAO

MAGIA

ARTE

Do ponto de vista do racionalismo cléssico, uma coisa s6 pode ser ciéncia ou
religido, ndo ha terceiro incluido (ver Subcapitulos 1.3 e 1.4). Do ponto de vista de uma
outra racionalidade possivel, muitas ideias, técnicas e narrativas (chamadas aqui de
magia) pertencem igualmente a Historia das religides e a Historia das Ciéncias ao
mesmo tempo. Se aparentemente caimos em “contradicdo” ao afirmar isso, ¢ somente

porque a historia se move por contradigdes e paradoxos.

A filosofia de Demdcrito, sua teoria atbmica, ndo foi adotada pela maioria
dos fil6sofos gregos, pois era muito dificil para um grego aceitar a existéncia
do vazio. Assim, 0s gregos nunca puderam criar 0 nimero zero, pois 0 zero é
o nada. A Algebra Moderna mostrou que o zero é uma ideia fundamental: o
zero é o elemento unidade do grupo aditivo constituido pelos nimeros
inteiros, e, com mais generalidade, pelos nimeros reais e complexos [0
centro do sistema]. [...] Os arabes trouxeram o conceito de zero da india e 0
transmitiram para a Europa. [...] Além de suas caracteristicas algébricas, a
ideia do vazio era um elemento fundamental do deus hindu, pois no fundo o
vazio era identificado com a divindade.

Tudo isso € muito importante e mostra que as ideias fundamentais da fisica
e da matemaética ndo sdo coisas puramente racionais; muitas vezes tem
origem misteriosa. A ideia do zero, por exemplo, era uma coisa
absolutamente natural para os indianos, sobretudo para o budismo, que
achava que o vazio era a coisa mais importante. A ideia de Nirvana era uma
espécie de ideia de zero, de vazio. O vazio era a matriz de todas as coisas,
tudo surgia deste vacuo. E essa ideia ficou muito bem ilustrada pela teoria
dos campos na quantica, onde é exatamente 0 vazio que passou a aparecer
como uma coisa extremamente complicada e fundamental. (SCHENBERG,
2001 [1984], p. 30-31 [grifos nossos]).

Esta tese em historia das ciéncias, das técnicas e epistemologia afirma que, ao
contrério do discurso dominante que insiste em afirmar uma separacdo radical entre

magia-ciéncia-religido, o que os dados empiricos e as evidéncias historicas demonstram
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€ uma constante e ininterrupta circulacdo de pessoas, ideias e técnicas entre essas
instancias, mantidas separadas somente no discurso, isto é, do ponto de vista teorico,
mas ndo concretamente na realidade social e subjetiva (processual). Reconhecer este
fato € pisar com os dois pés no novo paradigma da Histéria do Conhecimento.

Nem socialmente legitima como a religido, nem empiricamente demonstravel
como a ciéncia, nem eticamente defensavel como a filosofia. Uma histéria da magia
seria entdo a epopeia das grandes heresias, 0s sacrilégios de pensamento, uma
historiografia das experiéncias secretas, das verdades inconfessaveis e do oculto nas
ciéncias? Uma auténtica historiografia da magia ndo é simplesmente uma histéria das
ciéncias ocultas, mas também e principalmente do oculto das ciéncias. Dai 0 motivo
dela incomodar tanto cientistas quanto religiosos. Uma historiografia daquilo que foi
ocultado da historia oficial, lavado e polido para ndo demonstrar qualquer defeito,
qualquer mancha de irracionalidade na santidade racionalista dos grandes génios.

Mas uma historiografia académica sobre aquilo que foi deixado de lado s6 faz
sentido quando se compromete tambem a identificar as causas da omissdo. Quem ganha
com esta versdo amputada da historia e do pensamento? Quem sai perdendo? O que,
afinal, é sacrificado? E qual € o lugar que ocupa, na histéria das ideias e das técnicas, 0
dito “pensamento magico™?

Na passagem do cristianismo europeu a ciéncia moderna, as palavras “magia” e
“religido” passaram a designar todo o enorme conjunto de praticas e crencas das
civilizagBes ndo-ocidentais. Mas o conhecimento medico da acupuntura, da Yoga e do
xamanismo afroindigena ndo podem simplesmente serem classificados como “religidao”,
sem com isso jogarmos para fora da Histéria das Ciéncias boa parte da sua
heterogeneidade. E na Historia da Magia que podemos encontrar a historia renegada das
ciéncias.

A ciéncia moderna, apesar de nascer como magia natural, configurou-se
socialmente na modernidade como uma nova “religido revelada”, impondo-se como
modelo legitimador da sociedade capitalista em formacdo. Fundada no calor da
inquisicdo, a ciéncia se torna tdo mais religiosa e dogmatica quanto mais ela
acredita ndo ser. (Ver Capitulo 1)

Esta tese fica mais facil de ser demonstrada quando olhamos para a histéria da
magia, ou 0 que da no mesmo, para a Historia das Ciéncias do ponto de vista do mago
ou da bruxa. A historiografia tradicional da ciéncia é aquela que foca sua atengdo nos

processos de ruptura, nos discursos de pureza e nas epistemologias de corte e negacao
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do contrério (KUHN, 2001 [1962] e POPPER, 1980 [1963]). A ciéncia moderna nasce
nesse contexto europeu de guerra e colonizacgdo, absolutismo politico e doutrinacdo
religiosa, perseguicdo das bruxas e das heresias (hairetikds, do grego: escolha ou
opcao). Na cultura catélica-protestante daquele contexto, sé era concebivel uma Unica
verdade, uma Unica escolha, uma Igreja, uma nacionalidade, uma opg¢éo politica, uma
identidade sexual, um Deus, uma Ciéncia, uma teoria. Qualquer outra escolha é um erro,
blasfémia, pseudociéncia, heresia, magia, supersticdo. A verdade é Deus, a Razdo ou o
Dinheiro. Qualquer outro caminho desviante € um pecado — chattat — do hebraico
antigo: errar o alvo, pois Ele é unico e Nele s6 ha um centro, uma ideia, um modelo, um
sentido, uma direcdo e um Unico destino tracado deste sempre na eternidade imutavel e
transcendente que é a propria Verdade Absoluta do Ser! A distancia deste centro Unico,
essencial, eterno e imutavel, calculado desde sempre pela Razdo Universal de Deus, é a
medida de todos os homens... Assim reza a lenda que fundou o Ocidente. (ver
Capitulo 2)

Uma historia da ciéncia baseada na légica classica e na mitologia platénica sobre
0 Homem, a Verdade e a Razdo (todos no singular), narra o desenrolar dos
acontecimentos quase como uma consequéncia necessaria, um desvelamento continuo
do Ser na histéria natural, um progresso esclarecedor e ordenado do conhecimento
humano rumo ao paraiso da verdade eterna, o Absoluto hegeliano, a “Teoria de Tudo”,
o “Nome de Deus”. Um processo supostamente linear que, a0 mesmo tempo que agrega
novos conhecimentos em seu topo, enterra e destrdi em sua base todos 0s demais que 0
antecederam.

Mas a psicologia profunda nos ensina que o recalcado sempre retorna, seja como
sombra autdbnoma ou projetada no outro. (JUNG, 2012e.) E se ainda é verdade que
Dionisio pode tomar uma cidade ou um pais de assalto, numa onda de loucura selvagem
— se a Ele ndo prestarmos o devido cuidado — o mesmo podemos dizer sobre o
pensamento magico na contemporaneidade. Atacado de todos os lados, ele s6 faz
crescer.

Ao abordarmos o assunto da magia na Historia das Ciéncias por este viés, damos
continuidade ao trabalho revolucionario de alguns autores do século XX, cujas obras
fundam um novo olhar sobre a histéria do conhecimento ocidental. Nossos principais
antecessores sdo Carl Gustav Jung (psiquiatra suico), Frances Yates (historiadora
inglesa), Cheikh Anta Diop (fisico e historiador senegalés) e Bruno Latour (antropdlogo

da ciéncia francés).
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Sobre Diop e Yates, abordaremos logo a seguir. Sobre Jung e Latour,
mergulharemos em mais detalhes no Capitulo 1, mas por agora basta mencionar que
ambos viam a ciéncia como uma producdo social e simbolica da espécie humana, e nao
como uma ferramenta de acesso a verdade eterna, perfeita e objetiva. Latour examina o
fazer do cientista da mesma maneira que um antrop6logo indaga um nativo. Por outro
lado, Jung realmente acreditava ter algo a aprender com os povos fora da Europa. Ao
redor dele na Suica, formou-se o importante e influente Circulo de Eranos®. Os
pesquisadores que por la circularam trouxeram vida nova a velha Histéria positivista
que os europeus nos legaram. Uma nova imagem do Humano comegou a surgir.

Em sua importante e influente pesquisa historica sobre as origens da civilizacéo,
um verdadeiro “divisor de aguas” na historia das ideias, empreendida pelo fisico
senegalés Cheikh Anta Diop (1974 [1955]; 2011 [1981]), o autor nos mostra como a
matematica e a filosofia natural “racional” dos gregos, devem em grande medida seus
sucessos as escolas de magia de Kemet (Egito Antigo) e aos magos e astrologos do Ird
(Império Persa). No passado, tal como agora: magia, filosofia e ciéncia sempre
estiveram entrelagadas entre si. No entanto este entrelace ndo € afirmado nas narrativas
europeias de purificacdo (LATOUR, 2009 [1991]), nas quais as demais culturas sao
consideradas exoticas, magicas, irracionais. E contra este paradigma hegemdnico e
reducionista da Histdria das Ciéncias que pretendemos argumentar, acumulando fatos
que o contradizem.

Héa razdo e empiria na magia. Assim como na ciéncia (moderna e antiga) ha
igualmente mitos, dogmas, tabus e misticismo.

A tese da historiadora inglesa Frances Yates, intitulada “Giordano Bruno ¢ a
tradicao hermética” (1964) foi tdo importante no meio académico ocidental que mudou
radicalmente o tom e a direcdo das pesquisas que vieram depois dela (HANEGRAAFF,
2001). De fato, podemos observar o seu impacto até hoje no Brasil, pois certamente a
visdo de Yates continua a predominar em nosso departamento de Histéria das Ciéncias
da UFRJ. O numero de teses e dissertacdes que compartilham esta mesma visdo das

coisas é crescente e da o tom politico do discurso académico.

® Grupo de estudo transdisciplinar, sediado em Ascona, na Suica, voltado & pesquisa sobre o pensamento
magico, esoterismo, misticismo, pensamento oriental e pensamento “selvagem” (amerindio e aborigene).
Os nomes mais importantes que compareceram aos encontros sdo: Carl Gustav Jung, Wolfgang Pauli,
Erwin Schréedinger, Niels Bohr, Mircea Eliade, Jakob von Uexkill, Rudolf Otto, Richard Wilhelm,
Joseph Campbell, Antoine Faivre, Marie Louise Von Franz, James Hillman, Heinrich Zimmer e Erich
Neumann.

16



Mas Hanegraaff (2001) também é bastante critico deste novo paradigma, que ele
considera herdeiro do romantismo esotérico do Circulo de Eranos (ver Subcapitulo 1.3),
e bem sucedido apenas por ter surfado na onda p6s-modernista da segunda metade do
século XX, apressada em condenar a modernidade por tudo de ruim no mundo,
romantizando o passado perdido como num complexo infantil dissociado. Hanegraaff
acusa Jung e Yates de terem supervalorizado o papel da magia na revolugéo cientifica,
romantizando o esoterismo dos primeiros cientistas. Para o historiador holandés, o
trabalho de Yates seria “ideologico” no sentido de ter como pressuposto a crenga
ocultista de que tudo aquilo que ndo ¢ do escopo da “razdao ocidental” ¢ entdo, por
consequéncia, necessariamente magico, divino, supremo e especial. Creditar a
revolucdo cientifica as ideias magicas que estavam em circulagdo na época, para
Hanegraaff seria um erro de julgamento, na medida em que, ao analisar um fenémeno
complexo e multifatorial, Yates isola somente o fator mais “ex6tico” (bom para vender
livros) e o toma como a causa Unica de um fendmeno complexo. Para Hanegraaff
(2001), ndo ha por tanto “causalidade demonstravel” no argumento da autora.

» 7 para Hanegraff teria

Aquilo que Yates chamou de “tradicdo hermética
existido somente no Egito helenizado, ndo se constituindo propriamente numa tradicéo
na Europa renascentista. Para o historiador, na época de Giordano Bruno o hermetismo
fazia parte de uma colecdo cadtica mais abrangente de ideias em circulagdo, chamadas
de um modo geral como magia ou “filosofia oculta”. Ali incluiam também interesse por
textos da Cabala, neoplatonismo, bruxaria, demonologia, etc.

Quanto a este ponto, somos obrigados a concordar com ele, e por isso aqui
usamos 0S termos “magia”, “pensamento magico” e “experiéncia mistica ou
transcendental”, pois estes incluem o hermetismo, mas ndo se resumem de modo algum
a ele. Yates superdimensiona o papel do hermetismo, diz Hanegraaff, colocando-o como
a inspiracdo magica oculta do pensamento cientifico. Ha, no entanto, uma caréncia de
evidencias histéricas que corroborem esta ideia. Historicamente é possivel verificar que
a magia (incluindo ai o “hermetismo”, mas ndo somente ele) foi certamente um dos
fatores, talvez o fator mais negligenciado e menos falado na historiografia oficial, o

fator ocultado, mas ndo certamente o fator central ou a “causa” da ‘“revolucdo

" Hermetismo foi um movimento filoséfico-religioso do Egito helenizado, que misturava elementos da
cultura grega, egipcia, persa, romana etc. Durante o renascimento até o século XIX, acreditava-se que tais
textos eram tradugdes da filosofia mais antiga de Kemet. Por isso na época de Giordano Bruno e Newton,
muitos intelectuais trataram esta doutrina com o mais alto respeito. Frances Yates argumenta que esta
reveréncia aos textos herméticos constitui uma verdadeira tradi¢do oculta na Histéria da Ciéncia europeia.
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cientifica”. Pois, segundo o autor, ndo houve um fator central determinante, mas sim
uma conjuncao sincrdnica favoravel de multiplos fatores contraditorios.

Esta é a apreensao complexa do fendmeno historico e com Hanegraff devemos
novamente concordar. Nossa inten¢do ndo é colocar a magia no centro da historia das
ciéncias, mas sim dar a ela o seu devido lugar, geralmente negligenciado nas
historiografias tradicionais.

Hanegraaff (2001) afirma ainda que, depois da queda do Muro de Berlim, o
estudo empirico da Histéria deve evitar ao maximo “ideologias a-histéricas”, como as
de Hegel e Marx, mas também as de Carl Gustav Jung e Yates. Se 0 marxismo quer
explicar toda a histéria humana por meio do seu modelo teleoldgico a priori (dialética
senhor-escravo, conflito de classes), reduzindo toda a complexidade do fen6meno a um
esquema simplista e dual; Jung e o Circulo de Eranos estariam, na opinido do
historiador, cometendo o mesmo erro ao colocar “sobre a historia” um sistema
arquetipico e repetitivo, que estaria sempre “contando a mesma historia”, isto &,
“sobredeterminando” a historia (supostamente caotica e imprevisivel) a leis psicologicas
universais e imutaveis. (para maiores detalhes, ver Subcapitulos 1.3 e 3.5)

Quanto a esta divergéncia filosofica, argumentaremos aqui apenas no sentido de
que a existéncia do tempo linear cronologico (do qual se ocupa a Histdria) ndo contradiz
a experiéncia do tempo circular (descrito nos mitos e investigado na psicologia
profunda) e que o suposto paradoxo entre esses dois regimes de tempo pode ser
facilmente resolvido pela compreenséo da diferenca que, no Capitulo 1 chamaremos de
pensamento racional elétrico cerebral (espagco-temporal) e o0 pensamento magico
animico quimico visceral (memaria organica, raciocinio instintivo, experiéncia mistica e
biologica de totalidade e eterno retorno). Para a consciéncia (que é memaria) o tempo
é uma espiral.

O tempo em espiral para a Historia das Ciéncias significa que o passado esta
repleto de ideias férteis que, sob as condicdes historicas e psicoldgicas apropriadas,
podem renascer espontaneamente numa dada cultura. Mas também significa que a
novidade nem sempre é sinal de progresso — muitas vezes uma revolugdo é
precisamente um retorno. Aquilo que parece na atualidade um avanco, pode se mostrar
no futuro um recalque. Toda regressao é também uma descoberta.

E neste sentido que, do ponto de vista da psicologia complexa, podemos falar de
uma teoria simbodlica da histéria (BYINGTON, 2019). H& portanto, uma historia

externa da ciéncia, que narra os fatos historicos e sociais em que 0s cientistas e a sua

18



ciéncia estdo sempre envolvidos; uma historia interna do desenvolvimento proprio das
ideias em seus campos de pesquisa; e ha ainda um terceira histéria, implicita, psicoide
(interior a propria condigdo humana e, por isso mesmo, também externa e concreta), que
diz respeito ao desenvolvimento espontaneo dos simbolos, a maneira como a propria
linguagem e o pensamento magico se desenvolvem por si mesmos, no subterrdneo da
razéo.

Yates, por sua vez, nos diz Hanegraaff, tendo sido contaminada pelo espirito
New Age de sua época (anos 1960), quer ver no paganismo dos antigos uma saida
cultural para os dilemas de seu tempo. Entdo ela projeta este desejo pessoal em sua
leitura histdrica, ressaltando somente os fatos que interessam ao seu discurso.

Para Hanegraaff, ao lado do Circulo de Eranos, o trabalho de Yates se torna um
dos elementos fundadores da contracultura intelectual do século XX, justamente porque
sua leitura ja € um ato de contracultura. Se o Circulo de Eranos cria as condicOes
culturais para a emergéncia do pensamento New Age, como declara o historiador, Fracis
Yates entdo ja € uma filha do movimento, produzindo uma leitura historica a partir
dessa nova perspectiva.

Na critica de Hanegraaff, Yates tenta mostrar que foi a “contracultura” do
Renascimento, justamente aquilo que hoje em dia ressaltamos como tendo sido o seu
espirito criativo e inovador. O argumento do autor é que tal comparacdo implicita é
anacronica, pois o que ela considera como a ‘“contracultura” renascentista era, na
verdade, a propria cultura “hegemodnica” da elite intelectual daquela época. Neste
sentido, seu comentario é semelhante aquele feito por Roy Wagner (2010 [1975]) sobre
a contracultura do século XX ser, na verdade, a propria cultura ocidental — uma
expressao direta dela — ndo uma forca antagbnica a modernidade, mas ela propria em
seu desenrolar histérico enantiodromico (produtor de contradi¢es). Da mesma forma,
Hanegraaff nos diz que foi a prépria cultura erudita catolica daguela época que, ao final
da Idade Média, estava fortemente interessada em textos antigos de magia egipcia,
sabedoria grega, alquimia arabe, produtos indianos, cultura indigena e tecnologia
chinesa. Foi este catolicismo em crise, aberto a novidade e ao diferente, o que
finalmente deu origem a ciéncia moderna. Nao uma suposta “tradicdo hermética”
marginal, mantida em segredo, nem tampouco uma purifica¢do racional da cultura.

Neste ponto concordamos novamente com Hanegraaff e tracamos nossa tese a
partir dessa perspectiva. N&o se tratava de um pensamento marginal ou da

“contracultura” medieval. O Renascimento era a propria cultura ocidental, em sua
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crescente e complexa contradicdo, borbulhando como num caldeirdo alquimico. A
magia ndo ¢ um elemento marginal da cultura ocidental. E uma parte essencial da sua
prépria alma, oculta e criativa.

Para os primeiros cientistas cristéos, a ciéncia moderna ndo comegava como uma
tentativa laica de pensar algo separado daquilo que entendemos hoje por “religido”.
Muito pelo contrario, na concepcdo de seus fundadores: Bacon, Kepler, Galileu,
Descartes, Newton, Leibniz, tratava-se antes de tudo de um método para ir além da
autoridade eclesial e do dogma tradicional (em grave crise de legitimidade), acessando
diretamente a “mente de Deus” pelo método cientifico herdado dos alquimistas (labor),
dialogando e interagindo diretamente com as forgas ocultas da matéria, a dimensdo
invisivel do real e também dialogando internamente com Deus, ou seja, a Natureza,
estabelecendo uma relacéo de intimidade e abertura com o cosmos, através de perguntas
(experimento) e pela arte oculta de Hermes (hermenéutica), construir um sentido
coerente para o Ser, interpretando Suas respostas (Teo-ria) pronunciadas na lingua
eterna e universal das imagens e nimeros, capaz por isso mesmo de operar milagres
(trabalho e movimento auténomo, tecnologia, a possibilidade do androide, do
prolongamento artificial da vida e a transmutacdo da matéria). Se a ciéncia moderna
hoje nos parece magica, e ela €, foi somente porque seus inventores a entendiam

exatamente assim: como a maior de todas as heresias — Ritual de Alta Magia.

Intelectuais comegaram a argumentar que muitos efeitos milagrosos
atribuidos a atividade demoniaca pelas pessoas comuns poderia de fato ser
explicado em termos puramente naturais. A noc¢do escolastica de qualitates
occultae (qualidades ocultas), originada do grego idiotnteg dppnrot, veio
desempenhar um importante papel neste argumento. N&o € inteiramente
correto descrever 0 novo conceito de magia naturalis como uma tentativa de
apresentar a magia como cientifica: Mais precisamente, foi uma tentativa de
proteger o estudo das ciéncias antigas contra censura teolégica e assim
legitima-las como um objetivo sério de estudo para filésofos naturais. [...]
A redescoberta das ciéncias ancestrais através de fontes arabes se juntou,
desde o século XV, com a tradugdo de muitos manuscritos sobre sabedoria
hermética e platénica, manuscritos hebreus sobre Cabala e outras formas de
especulacdo judaica, seguidos de uma disseminacao sem precedentes desses
materiais gracgas a inven¢do da imprensa. Como resultado, académicos e
intelectuais se viram diante da assustadora tarefa de sintetizar uma enorme
variedade de tradi¢des antigas e medievais que tratavam dos mais variados
efeitos miraculosos. [...] Em outras palavras, a magia no Renascimento
tomou a forma de uma sincrética “filosofia oculta” que fez heroicas tentativas
de alcancar o impossivel: harmonizar materiais altamente divergentes de
fontes gregas, arabes e latinas, combinando linhas aristotélicas e platnicas
com filosofia natural e metafisica, convencendo tedlogos de que essas
tradigdes “pagds” eram estritamente naturais (apesar das multiplas referéncias
ao envolvimento de agentes inteligentes, fossem demoniacos ou angelicais), e
ainda assim apresentar essa “magia natural” como se fosse parte de uma
Unica suprema tradicdo de sabedoria religiosa derivada de s&bios como
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Zoroastro ou Hermes Trismegistus. (HANEGRAAFF, 2016, p. 401 [TN]
[grifos nossos]®)

Imagine o grau de profecia de Edmond Halley, amigo de Newton, capaz de
prever o “eterno retorno” de um cometa que ele nunca viu, nem chegou a ver antes de
morrer, € que ninguém antes dele nem suspeitava que existia, apenas analisando 0s
registros de cometas passados a partir do sistema de simbolos contidos nessa poderosa
numerologia geométrica que € o Principia [1687], modelo tedrico daquilo que, hoje,
chamamos desencantadamente de “mecénica classica”. Mas este termo ndo faz jus a
historia real de Isaac Newton (1643 — 1727).

Como defende Westfall (1989), o universo newtoniano € muito mais uma
“dinamica” (sistema de for¢as em interagdo) do que uma “mecéanica” (sistema de pegas
em movimento). Por isso, foi injustamente acusado de estabelecer o mecanicismo como
0 paradigma unico da ciéncia moderna — quem foi o responsavel por isso foi Descartes,
pois 0 mecanicismo € uma consequéncia logica do dualismo cartesiano, isto €, de um
universo material desprovido de mente.

O modelo astrondmico de Newton mostrou-se superior justamente por ter
superado as limitagcdes impostas pelo mecanicismo cartesiano, incluindo no cosmos da
matéria um agente imaterial, mimetizado do seu conhecimento magico, que atua a

distancia e emana naturalmente de todos os corpos: a forca °.

® Intellectuals began to argue that many miraculous effects attributed to demonic activity by the common
people could in fact be explained in purely natural terms. The scholastic notion of qualitates occultae
(occult qualities), originating in the Greek i616tnteg Gppnrot, came to play an important role in this
argument. It is not entirely correct to describe the new concept of magia naturalis as an attempt to present
magic as scientific: More precisely, it was an attempt to protect the study of the ancient sciences against
theological censure and thus legitimate them as a serious object of study for natural philosophers. [...]
The rediscovery of the ancient sciences from Arabic sources was joined, since the fifteenth century, by
the translation of multiple Greek manuscripts concerned with Platonic and hermetic wisdom, and Hebrew
manuscripts concerned with Kabbalah and other forms of Jewish speculation, followed by the
unprecedented dissemination of these materials thanks to the invention of printing. As a result, scholars
and intellectuals were faced with the daunting task of trying to synthesize a wide variety of ancient and
medieval traditions concerned with miraculous effects of all kinds. [...] In other words, magic in the
Renaissance took the form of a syncretic “occult philosophy” that made heroic attempts at achieving the
impossible: harmonizing widely divergent materials from Greek, Arabic, and Latin sources, combining
Avristotelian with Platonic strands of natural philosophy and metaphysics, convincing theologians that
these “pagan” traditions were strictly natural (in spite of multiple references to the involvement of
intelligent agents, whether demonic or angelic), and yet presenting this “natural magic” as part of one
single, supreme tradition of religious wisdom derived from sages such as Zoroaster or Hermes
Trismegistus.

° vis, do grego antigo — especialmente em Avristételes — o poder de realizar aquilo que existe em poténcia
(dynamis), ou seja, a capacidade de agir e transformar alguma coisa. No Corpus Hermeticum, a palavra
forga (vis) é usado no sentido de uma forga cosmica que a tudo permeia, principio ativo que governa as
transformagdes do mundo, subordinado ao Nous (mente) da natureza (TRISMEGISTO, 2019). No
Capitulo 3 desenvolveremos melhor esta estranha e suspeita relacdo entre forca, magia e energia.
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Mas o sucesso do modelo newtoniano foi tal, que o seu universo simplificado
(para fins préticos da astronomia e da mecénica) virou um dogma persistente na histéria
da ciéncia, a revelia do préprio Newton, mago alquimista hermético, que nada tinha de
“mecanicista” ou “materialista”. Pra fazer justica ao lado oculto do “pai da fisica”, nada
tinha de “newtoniano” também (WHITE, 2000). Os positivistas do século XIX ndo
tinham como saber, quando fundaram a ideologia bésica do ensino das ciéncias, pois
Newton manteve seus interesses no ocultismo, na Cabala e na alquimia escondidos por
toda a sua vida. Foi somente no século XX, quando o famoso economista John Maynard
Keynes (1883-1946) comprou o bal de anotacBes do ultimo herdeiro de Newton e
mandou traduzir seu contetdo, que o mundo descobriu o lado oculto do pai da fisica.

Escandalizado e maravilhado, Keynes declara:

A partir do século XVIII, Newton passou a ser visto como 0 primeiro e 0
maior dos cientistas da era moderna, um racionalista que nos ensinou a
pensar segundo a razdo fria e seca. N&o o vejo sob esta luz. N&o acredito que
alguém tenha examinado o conteido daquela caixa que ele fechou ao deixar
Cambridge em 1696 e que, embora parcialmente desfalcado, chegou até nés,
possa Vé-lo assim. Newton ndo foi o primeiro da ldade da Razdo. Ele foi o
altimo dos magicos, o Ultimo dos babil6nios e sumérios, a Gltima grande
mente a olhar para 0 mundo visivel e intelectual com os mesmos olhos dos
gue comegaram a construir nossa heranca cultural hd pouco menos de 10.000
anos. Isaac Newton, um filho pdstumo nascido sem pai no Natal de 1642, foi
a Ultima crianca maravilhosa a quem os Reis Magos poderiam prestar
homenagem sincera e apropriada. (KEYNES, apud WHITE, 2000, p. 11).

Em sua tese de doutorado também no HCTE, Virginia Chaitin (2009) demonstra
como o importante conceito de espaco vazio do modelo newtoniano foi, na verdade, o
resultado daquilo que ela batizou como uma “migracdo mimética do conceito”. Pois este
ja vinha sendo desenvolvido ha milénios nos textos esotéricos do Corpus Hermeticum,
de onde Newton tirou sua definicdo. Na época acreditava-se que esses textos eram da
mais alta antiguidade egipcia, mas na verdade eram também o resultado mimético do
extraordinario sincretismo magico neo-platdnico da cosmopolita Alexandria romana.
Contemporaneo ao cristianismo primitivo, portanto, ndo a construcdo das piramides do
Egito, como se acreditava na época de Newton.

Por isso o alquimista inglés permanece em siléncio sobre a sua fonte original.
Seria impossivel para a cultura de sua época aceitar que o seu conceito matematico fora
retirado de um tratado de magia egipcio. E mais facil omitir suas fontes e fingir que o
conceito é novo, original, do que prestar o devido crédito sobre a origem de certas
ideias. Mas ndo podemos culpar o proprio Newton por isso. Ele ndo o faz por mau-
caratismo, mas sim porque sabia melhor do que nds, que 0s seus colegas britanicos e

franceses rapidamente o rejeitariam, se ele tivesse sido honesto sobre a amplitude de
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suas leituras, ideias e pesquisas. Neste sentido, ainda hoje em pleno século XXI, ainda
ndo avangamos muito. O principal objetivo desta pesquisa € mudar este cenario cultural.

Logo no discurso de fundacdo do seu departamento de Filosofia Hermética,
Hanegraaff anuncia seu grupo de pesquisa como sendo um opositor direto daquilo que
ele proprio nomeia de “Paradigma Yates”. Seu trabalho tendo como finalidade
declarada: inaugurar um novo paradigma para o estudo do “esoterismo ocidental”
(termo que ele escolheu para se referir a influéncia do pensamento magico no
racionalismo moderno).

Este novo paradigma, que podemos chamar aqui de ‘“Paradigma Hanegraaft”,
tem como propoésito denunciar o misticismo do Circulo de Eranos e a ideologia de
Yates, realizando historiografias voltadas apenas a analise textual da literatura esotérica,
focando a pesquisa numa historiografia empirica e objetiva sobre seus autores, sem cair
nas elucubragdes transdisciplinares tipicas do Circulo de Eranos e também as desta tese.

Quanto a este ponto, s6 podemos repetir o que ja dissemos. O trabalho realizado
pela equipe de pesquisadores orientados por Hanegraaff tem sido extraordinario, e de
especial importancia para todos os interessados no assunto. Esta tese seria impossivel
sem a sua pesquisa recente sobre magia. Mas é preciso reconhecer que 0 seu
departamento de pesquisa ocupa-se apenas com a historia do pensamento hermético e
esotérico, nao com a sua filosofia. Nao sendo, portanto, um departamento de “filosofia
hermética” como se intitula, mas sim na verdade (e por isso mesmo foi aceito) funciona
como uma linha de pesquisa em historia das religides. Quando o pensamento hermético
aparece em suas pesquisas, é sempre visto com a desconfianca habitual de um
racionalista moderno, colocado para analise do ponto de vista do contexto histérico-
social em que emergiu, mas nunca “levado a serio” naquilo que ele pode trazer de
contribuicdo para o entendimento da vida, do cosmos e do nosso lugar neste mundo.

Como nos ensina William James, o pai do pragmatismo (ver Subcapitulo 1.4), ha
sempre duas ordens de indagacdo em relacdo a qualquer coisa (JAMES, 1991 [1898], p.
16): a proposicdo existencial, que indaga a respeito dos processos historicos, e a
proposicdo de valor, que questiona qual a utilidade aquilo tem para nés. O paradigma
Hanegraff estd focado em desvendar o que James chama de “fato existencial”, ao passo
que no paradigma que seguimos aqui, inspirado em James, Jung e Yates, a partir do fato
historico nos colocamos também a pergunta: que valor isso pode ter para nés hoje?

De que modo podemos extrair dai algo de valor que seja eficiente na nossa vida pratica?
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Se a pesquisa académica sobre a magia serve para alguma coisa, certamente é
para aqueles que a praticam. Um tratado de magia s6 faz sentido para quem o
experimenta. Por isso damos continuidade ao paradigma de Eranos, e ndo ao de
Hanegraaff. Pois defendemos que este assunto ndo desperta interesse apenas do ponto
de vista historico. Uma investigacdo do passado renegado pela modernidade pode sim
revelar tesouros intelectuais da mais alta relevancia para os problemas do presente e do
futuro. Ao contréario do que afirma Hanegraaff, isto ndo é uma ideologia roméantica da
contracultura, mas uma importante hipotese de trabalho a qual ndo devemos renunciar.

A0 seguir outro paradigma e a0 mesmo tempo nos apoiarmos na importante
pesquisa do Departamento de Filosofia Hermética de Amsterdda, fundado por
Hanegraaff, colocamos em prética a posicdo epistemolégica que defenderemos no
Subcapitulo 1.4, sobre a possibilidade de utilizar paradigmas contraditérios numa
mesma pesquisa, descobrindo na complementaridade dos opostos uma sintese redentora
mais abrangente. Para a apreensdo complexa e transdisciplinar de um problema, tal
tarefa ndo soO € possivel, como as vezes necessaria.

Esta leitura da Histdria das Ciéncias € certamente atipica, ndo convencional ou
ndo hegemdnica. Mas por meio desta abordagem intencionamos dar continuidade a
historiografias e epistemologias desenvolvidas no proprio programa do HCTE/UFRJ,
que como ja dissemos, seguem o paradigma Yates para pensar a Historia das Ciéncias,
das Técnicas e a epistemologia. Mencionaremos a seguir 0s autores tivemos a
oportunidade e o privilégio de poder dialogar diretamente durante a pesquisa
(CHAITIN, 2009; JOB, 2013; MANDELLLI, 2018; VALENCA, 2019).

Em suas teses de doutorado, Rogério Mandelli (2018) e Alexandre Valenca
(2019) demonstram como a neurociéncia contemporanea, longe de “desmistificar” as
antigas praticas misticas de meditacdo, alteracdo da consciéncia e sonhos lacidos, tem
tornado na verdade tais praticas ainda mais acessiveis e consistentes para o
experimentador de si moderno. Ha toda uma neuroteologia em ascensdo atualmente,
cujos frutos parecem tdo promissores para a ciéncia, que ndo podem ser menosprezados
por nos, estudiosos contemporaneos do assunto.

Ao mesmo tempo, é preciso considerar o que acontece quando tiramos o valor
mistico/espiritual dessas experiéncias, inserindo-as no aparato tecnoldgico do modo de
producdo capitalista. Isto é, quando acalmar a mente é entorpecer 0s sentidos, ndo
visando uma transformacdo de si, mas apenas o relaxamento necessario para manter em

movimento a vida produtiva capitalista. No entrelagamento ciéncia-magia-religido é
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preciso levar sempre em consideracdo esse duplo movimento de imbricagdo. A
migracdo mimética é uma via de mao dupla.

Podemos mencionar nesse sentido também outros trés pesquisadores brasileiros
que se aproximam e dialogam com a nossa perspectiva, como Nilton Sousa da Silva
(1997), Gustavo Ruiz Chiesa (2016) e Tiago Perencini (2020). Todos esses autores tem
em comum a compreensdo do pensamento magico como a expressao de diferentes
perspectivas e diferentes racionalidades possiveis a diversidade da mente humana, a
mesma busca por coeréncia e sentido que define a ciéncia, mas a partir de diferentes
epistemes.

Dois historiadores contemporaneos estrangeiros que também reforcam o nosso
ponto de vista sdo: Stuart Clark ([1997] 2006), com o seu trabalho monumental
“Pensando com Demonios: a ideia de bruxaria no principio da Europa moderna”; e mais
recentemente Kocku von Stuckrad (2014), com a sua pesquisa inovadora intitulada “The
scientification of religion: an historical study of discursive change (1800-2000)”.

Clark ([1997] 2006) faz um levantamento detalhado de mil paginas sobre como
a demonologia medieval foi produzindo um crescente interesse cientifico em seus
autores e leitores da época. Para o nascimento da ciéncia moderna, foi de fundamental
importancia a diferenciacéo tedrica entre magia natural e magia demoniaca. Ao pensar
uma magia natural ndo demoniaca, o pensamento cientifico europeu pode aos poucos ir
construindo e sustentando a sua relativa independéncia do poder religioso, que legislava
0 imaginario dogmatico e absolutista presente naquele ambiente cultural repressor que
deu origem a modernidade. Diante dos documentos analisados, o historiador argumenta
que ndo haveria ciéncia moderna na Europa se antes a magia natural ndo tivesse sido
defendida nos obscuros tratados catolicos de demonologia.

No segundo trabalho, Stuckrad (2014) comeca sua analise chamando atencéo
para a “metafora cabalista” do DNA (a natureza da Vida como cddigo ou linguagem),
para depois dissertar sobre a influéncia da astrologia no Romantismo Alemao
(especialmente em Goethe). Analisa a seguir a polémica religiosa ao redor do
darwinismo, para entdo abordar a importante e inusitada parceria entre o psiquiatra Carl
Gustav Jung e o fisico Wolfgang Pauli *°, concluindo ao final de sua obra no mesmo
sentido apontado pelo nosso trabalho: dissertando sobre o reencantamento da ciéncia e

da natureza propostos por Ilya Prigogine, Gregory Bateson, Fritjof Capra, entre outros.

19 para maiores detalhes, ver Bichara & Koehler (2020b)
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Ao longo dos dois livros vemos como 0s assuntos, que antes pertenciam ao
dominio exclusivo da religido, vdo continuamente informando e modificando a
producdo cientifica. Pessoas, ideias e conceitos vao sempre circulando entre essas
instancias ditas separadas ou separaveis. Em ambos os trabalhos € impossivel dizer se se
trata de uma pesquisa sobre a historia da religido ou historia da ciéncia. Em suas
analises essa distincdo torna-se iluséria ou mesmo impossivel, uma vez que suas
historiografias estdo focadas em descrever justamente as imbricacdes e a encruzilhada —
0 modo selvagem pelo qual o conhecimento circula e se transforma; e ndo a maneira
pela qual ele pode ser disciplinado e domesticado por nossas categorias racionais de
diviséo e controle.

Nosso objetivo é desenvolver uma abordagem pragmatica para a teoria do
conhecimento, que ndo deixe de lado outras racionalidades possiveis para o pensamento
humano, cuja existéncia precisa ser reconhecida por uma filosofia (humana) da ciéncia,
pois toda magia, ciéncia ou religido que conhecemos sdo, antes de mais nada, uma

pratica simbolica da nossa espécie.

Uma vez reconhecidas a linguagem, o mito, a arte e a ciéncia como tais
formas de ideacdo, a questao filosofica basica ndo é mais o modo como todas
estas formas se relacionam com um ser absoluto que constitui, por assim
dizer, o cerne intransparente que se encontra atras delas, mas sim o modo
pelo qual, agora, elas se inteiram e condicionam mutuamente. Ainda que
todas cooperem organicamente na construcdo da realidade espiritual, cada um
destes Grgdos possui, sem davida, sua funcdo e trabalho préprios e
individuais. Surge assim a tarefa de descrever tais esfor¢os, ndo s6 em sua
simples justaposicdo, mas de compreendé-los em sua imbricacgdo, de entende-
los em sua relativa dependéncia, bem como em sua relativa independéncia.
[...] O homem s6 vive com as coisas na medida em que vive nestas
configuragdes, ele abre a realidade para si mesmo e por sua vez se abre para
ela, quando introduz a si préprio e 0 mundo neste médium ddtil, no qual os
dois mundos [da linguagem e dos sentidos] ndo sé se tocam, mas também se
interpenetram. (CASSIRER, 2013, p. 22-23,24 [italicos do autor])

Ao praticarmos uma abordagem pragmatica na historia das ideias, pretendemos
seguir o caminho apontado por William James e Carl Gustav Jung. Ndo nos importa a
origem de um pensamento para julgarmos o seu valor: a arvore do conhecimento
deverd ser julgada por seus frutos e ndo suas raizes (JAMES, 1991).

Karl Popper (1980 [1963]) concordaria em parte com a nossa argumentacao,
pois ele préprio chegou a conclusdo de que era preciso aceitar a separacao
epistemoldgica de Reichenbach (1938) entre o “contexto de descoberta” e o “contexto
de justificacdo”. Toda fonte de inspiracdo ¢ valida, seja um sonho, uma mira¢do, uma
intuicdo ou um raciocinio. O que importa do ponto de vista da teoria do conhecimento

(epistemologia cientifica) é se determinada ideia vai passar ou ndo em nosso critério de
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validade, ou seja, a sua justificacdo. Porém, para o filésofo de Viena, o Unico critério
aceitavel de validade seria o falseamento, a refutagdo. Segundo Popper (1980 [1963]),
SO teriamos certeza mesmo de verdade daquilo que refutamos, mas a qualquer momento
nossas ideias podem ser refutadas por um novo experimento.

Porém, como iremos demonstrar em nossa tese, mesmo ideias refutadas podem
ressurgir dos mortos e renascer em outro contexto, trazendo vida nova e novos
paradigmas. N&o temos certeza sobre a validade de nossas ideias, nem de nossas
refutacdes, nem nunca teremos definitivamente.

Por isso nosso critério para a validade de uma ideia é pragmatico: o que importa
é se funciona, para que funciona, em qual contexto e para quem. Tendo em mente que
eficiéncia é sempre um conceito relativo. A fisica de Newton é 6tima para langar
foguetes e para a construcdo civil, mas inutil para explicar um buraco-negro ou uma
onda gravitacional. Nem por isso jogamos o seu modelo no lixo, mesmo depois dele ter
sido refutado em varios dos seus postulados mais fundamentais (universo de estrelas
fixas, espaco vazio e linear, tempo universal e uniforme, forca a distancia, observador
inercial, massa inercial como quantidade de matéria). O universo que Newton
imaginou nao existe, mas suas ideias funcionam dentro do seu campo de acao.

O que devemos perguntar é para que serve determinado conhecimento e se este
se mostra ou nao eficiente na realidade concreta da vida. Ha muitas miragens
numeroldgicas nas equacbes da fisica. Nem tudo o que pode ser calculado é
necessariamente real, como o multiverso da funcdo de onda, mitologia cientifica do
século XX.

Queremos demonstrar que o0 pensamento racional (dualista-separatista-
reducionista-l6gico) e o pensamento magico-simbolico (monista-integrativo-holista-
analdgico) sempre andaram lado a lado, sendo portanto o discurso de ruptura que funda
a modernidade uma questao que precisa urgentemente ser superada.

E neste sentido que Gaston Bachelard, um fisico do século XX que defende a

ciéncia moderna como uma “filosofia do nio” !

, Vai ele proprio explicar que em sua
mente existem sempre dois Bachelards, o diurno que diz ndo ao passado, e 0 noturno

que diz sim: o fisico atbmico e 0 mago dos cinco elementos. Pois em sua visdo

' Processo continuo de “desilusio”, desvelamento do real por meio de uma continua correcio de
verdades antigas que achdvamos possuir, substituindo-as por outras mais abrangentes e precisas
(BACHELARD, 1991).
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cientifica, a “imaginacao criativa” da ciéncia moderna esteve e sempre estara ligada a

uma certa “poética do devaneio”, crucial para a nossa apreensdo racional do mundo:

Que filésofo nos dara a Metafisica da noite, a metafisica da noite humana?
As dialéticas do preto e do branco, do ndo e do sim, da desordem e da ordem
ndo bastam para enquadrar o nada que trabalha no fundo do nosso sonho. [...]
E entfo que um fildsofo do sonho se pergunta: posso verdadeiramente passar
do sonho noturno a existéncia do sujeito sonhante, como o filésofo Idcido
passa do pensamento — de um pensamento qualquer — a existéncia do seu
ser pensante? Noutras palavras, para seguir os habitos da linguagem
filosdfica, ndo nos parece que se possa falar de um cogito valido para um
sonhador de sonho noturno. E certamente dificil tracar a fronteira que separa
os dominios da Psique noturna e da Psique diurna, todavia essa fronteira
existe. Ha dois centros de ser em nds, porém o centro noturno é um centro de
concentracdo vaporoso. N&o é um "sujeito”. [...]

E é assim que os grandes poetas nos ensinam a sonhar. Alimentam-nos de
imagens com as quais podemos concentrar nossos devaneios de repouso.
Oferecem-nos suas imagens psicotropicas, pelas quais animamos um
onirismo desperto. E nesses encontros que uma Poética do Devaneio toma
consciéncia de suas tarefas: determinar consolidagBes dos mundos
imaginados, desenvolver a audacia do devaneio construtivo, afirmar-se numa
boa consciéncia de sonhador, coordenar liberdades, encontrar o verdadeiro
em todas as indisciplinas da linguagem, abrir todas as prisdes do ser para que
0 humano tenha todos os devires. (BACHELARD, 1996, p. 141-142, 156)

Para fazer ciéncia é preciso dizer sim a magia, a0 mesmo tempo em que se diz
ndo. No livro “Confluéncias entre magia, filosofia, ci€ncia e arte: a ontologia onirica”
produzido a partir de outra tese do HCTE/UFRJ, o psicélogo e filésofo da ciéncia
brasileiro Nelson Job (2013) descreve justamente como esta “metafisica da noite”
esteve sempre presente na historia da ciéncia moderna e na filosofia ocidental, embora
sempre mantida oculta ou disfarcada, marginal. Tracando paralelos entre a filosofia de
Gilles Deleuze e o hermetismo dos magos e alquimistas, a filosofia do devir em
Heraclito e Bergson e a imanéncia nos estoicos, Plotino e Spinoza, e comparando tudo
isso com os desdobramentos contemporaneos da fisica quantica, o autor argumenta que,
para além de uma racionalidade mecanicista, dualista e cristd, ha também um raciocinio
pagdo, marginal, minoritario, de resisténcia, que se oferece como filosofia alternativa ao
modus operandi da modernidade.

No entanto, diferente de Job e Deleuze, que vdo buscar esse pensamento magico
nas margens da filosofia hegeménica (filésofos da diferenca citados acima), esta
pesquisa se debruca no ndcleo racional do pensamento ocidental, ilustrando com
exemplos historicos o misticismo da propria Razéo.

Numa terapia individual, a consciéncia s6 amplia a sua funcdo adaptativa
quando se reconecta com os conteudos recalcados, reprimidos e esquecidos, levando luz
a sombra inconsciente. Eis a tarefa clinica da Historia da Ciéncia: servir de “setting
terapéutico” para que a epistemologia possa adentrar nos reconditos mais obscuros da
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Razdo e extrair de |4 a estrutura implicita da linguagem e do conhecimento humano
(CASSIRER, 2013), a base organica de nosso acesso a verdade (MATURNA &
VARELA, 1995) e o fundamento historico de cada saber (FOUCAULT, 2012 [1969]).
Cabe a Filosofia da Ciéncia, portanto, nos termos de Bachelard (1971): realizar uma
verdadeira psicanalise da Razéo.

Metodologia e Método:

A Metodologia utilizada em nossa pesquisa foi desenvolvida pela filésofa da
ciéncia Virginia Chaitin (2009), em sua tese de doutorado ja& mencionada. Ela estabelece
a possibilidade de repensarmos a epistemologia através de metaforas menos violentas —
ao invés de uma batalha entre os saberes, conversdo, inquisicdo ou fogueira: Redes
Conceituais em Mimeses. O método consiste em descrever 0 modo pelo qual as ideias
circulam e se afetam mutuamente, atravessando barreiras que supostamente deveriam
manté-las confinadas. Da mesma forma que um animal pode mimetizar outra espécie do
seu meio para melhor sobreviver e se adaptar a ele, 0 mesmo acontece com uma ciéncia,
que incorpora elementos do seu meio cultural, mimetizando ideias de outros saberes
para melhor se desenvolver e evoluir.

Por isso nosso metodo consiste num estudo exploratorio transdisciplinar em
relacdo ao tema da magia. Nosso levantamento bibliografico leva em consideracéo a
producdo do conhecimento académico em relacdo ao tema da magia e seus correlatos
em diferentes disciplinas cientificas, ndo apenas o desenvolvimento historico do
conceito, como também seus desdobramentos na medicina, psicologia, antropologia,
sociologia, filosofia e fisica.

Nossa andlise estara sempre focada na migracdo mimética, isto &, na circulacao e
readaptacdo de ideias exdgenas a ciéncia, vindas da magia, da religido e da cultura. Bem
como 0 seu movimento contrario de retroalimentacdo (ideias circulando do saber
cientifico de volta para a cultura de sua época).

Ao fazer o levantamento do material bibliografico a ser coletado, buscamos por
comparar conceitos em comum em diferentes autores, bem como dados biograficos
relevantes para nossa analise. Como muito bem ilustrou Chaitin (2009), ao analisar a
influéncia do hermetismo nas obras de lIsaac Newton, ndo nos basta descobrir a
migracdo mimética de um conceito do campo da magia para a ciéncia moderna, como

também é preciso compreender as condi¢Bes psicossociais, isto é, pessoais e culturais,
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em que tal migracdo aconteceu, para que o sentido de tal mimetismo possa ser
compreendido. Pois nunca se trata de uma simples transposicéo direta de contetdo, mas
sempre de uma reinterpretacdo, uma ressignificagcdo do conceito, enquadrado agora sob

nova moldura, em novo contexto, produzindo por isso novos sentidos.

Hipotese:

Nossa hipotese principal é a de que poderemos vislumbrar uma outra historia das
ideias quando nos colocamos no ponto de vista da encruzilhada. Ao focar ndo nos
processos de ruptura, como na historiografia tradicional da ciéncia, mas sim na
circulagéo, no sincretismo entre os diferentes saberes, somente este tipo de abordagem
pode ser capaz de compreender a complexidade visceral e ndo-linear que a histéria da
humanidade comporta.

Nossa hipotese é de que a Historia das Ciéncias tem um amplo campo de
pesquisa a ser investigado, caso adote uma epistemologia mais aberta e plural, focada na
rede conceitual em mimesis, uma rede transepistémica de saberes.

Pretendemos demonstrar por evidéncias histéricas que a Ciéncia caminha, e
pode caminhar, simultaneamente por diferentes paradigmas. Corremos sempre 0 risco
de perder rico material intelectual se, diante de um novo paradigma, simplesmente
abandonamos o anterior. Como defende Lakatos (1979), muito mais saudavel e eficiente
para a ciéncia do que este modelo de guerra e revolucdo, € a competicdo e o dialogo
aberto e critico entre diferentes programas de pesquisa simultaneos, cada um com a sua
racionalidade propria, definida por seus proprios termos. Isto s6 é possivel, € claro,
quando definimos o pragmatismo como critério de valor coletivo para mediar o dialogo

cientifico (ver Subcapitulo 1.4).

Objetivos:

A questdo do universal versus relativo é central para o problema de que tratamos
aqui e oferecer uma saida possivel e coerente para seus dilemas é um dos objetivos
desta tese (ver Subcapitulo 1.4).

Nosso objetivo é desenvolver uma abordagem pragmaética para a teoria do
conhecimento, que ndo deixe de lado outras racionalidades possiveis para 0 pensamento

humano. Pretendemos demonstrar que nunca houve uma evolucdo intelectual da magia
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a ciéncia no sentido positivista, mas sim que a segunda surgiu da primeira sem, no
entanto, nunca de fato se dissociar por completo.

Nosso objetivo ndo é argumentar no sentido de dizer que a ciéncia é uma fraude,
ou uma simples convencao social, ndo sendo distinguivel assim da magia ou da religido.
Pelo contrério, considerando nossa definicdo de ciéncia como conhecimento eficiente
corroborado pelos fatos, pretendemos argumentar que a concepgdo contemporanea da
ciéncia moderna é uma versdo reduzida, preconceituosa e etnocéntrica de ciéncia.

Ao estudar a influéncia do pensamento magico na Histéria das Ciéncias, nosso
objetivo € denunciar a ciéncia como sendo dogmatica e repleta de tabus, ampliando
assim os limites epistemoldgicos do que podemos pensar como Ciéncia. Nosso objetivo
a longo prazo é criar as condicdes intelectuais para o epistemdlogo do futuro adentrar
novas mentalidades, sendo capaz de entrar em ressonancia com pensamentos que lhe
séo alienigenas (JOB, 2020).

Com a globalizacdo do processo académico e a entrada de novos pesquisadores
(asiaticos, africanos, indigenas e latino-americanos) na campo da Historia das Ciéncias,

tal habilidade sera da mais alta importancia.*?

Resumo dos Capitulos

CAPITULO 1: Magia, Ciéncia, Religido ou Cultura? Partimos da legalizacdo da
medicina afroindigena no Brasil sob o rotulo de “religido”, problema descoberto na
minha pesquisa de Mestrado em Psicologia na UFRRJ (2015), para desse ponto de vista
historico questionar a influéncia do etnocentrismo na delimitacdo entre o que € ciéncia,
magia ou religido.

Com base no Tratado Teoldgico-Politico de Spinoza (2004 [1670]), detalhamos
conceitualmente o que queremos dizer com a palavra religido, para depois descrever
o0 problema atual do relativismo natural tdo em voga na Academia contemporanea, em

especial nas humanidades francesa e latino-americana, e a sua disputa de poder (por

12 Em 2017 tive o privilégio de participar da organizacio do primeiro congresso internacional de Historia
das Ciéncias realizado no hemisfério Sul, sediado no Rio de Janeiro pela SBHC em parceria com a
Fiocruz e 0 HCTE/UFRJ (25° Congresso Internacional de Historia da Ciéncia e da Tecnologia).
Menciono este episddio aqui porque ele foi historico ndo apenas em sua localiza¢do, mas também porque
pela primeira vez na historia, a maioria dos pesquisadores inscritos ndo eram europeus, mas sim asiaticos
e latinos.
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alunos, mercado editorial e recursos universitarios) contra os adeptos tradicionais do
racionalismo universal.

Propomos o pragmatismo do filosofo americano William James (1842 — 1910)
como remedio para os problemas da filosofia contemporanea. Partindo de uma visdo
pragmatica da Historia das Ciéncias, criticamos o modelo “revolucionario” proposto por
Thomas Kuhn (2001 [1962]) para pensar o processo cientifico, conceito este
mimetizado do processo politico extremamente violento de sua época. Em seu lugar,
propomos a convivéncia colaborativa entre diferentes paradigmas como o modelo
preferencial de ciéncia. Historicamente, este ndo-lugar da encruzilhada, da convivéncia
harmoniosa entre mdaltiplos mundos, tradicionalmente € ocupado pela figura
transdisciplinar e herege do mago ou da bruxa, do feiticeiro ou xama.

ApoOs defender a nossa epistemologia aberta e pluralista, podemos entéo
destrinchar o que seria uma breve historia da magia, isto é, um esboco esquematico
sobre as transformacdes que este conceito sofreu ao longo da sua evolugdo cultural no
Ocidente.

CAPITULO 2: As raizes xamanicas do racionalismo grego. Iniciamos com uma
descricdo do misticismo grego, dos rituais magicos que inspiraram a racionalidade
ocidental, as praticas ascéticas e purgativas do xamanismo arcaico, para depois explicar
a concepcdo socratica de magia, que deu origem mais tarde a nogédo classica de magia
como sabedoria ancestral. Nao apenas Isaac Newton e Giordano Bruno eram bruxos,
como também Democrito, Empeédocles, Platdo e Sdcrates eram também magos,
feiticeiros, xamas, ou yogis.

Ao comparar o platonismo grego com 0 xamanismo arcaico e 0 misticismo
védico e persa do mesmo periodo, ficard mais facil compreender porgque o pensamento
de Platdo produziu desdobramentos tanto no misticismo cristdo (orientalismo platdnico,
gnosticismo e hermetismo) como na ciéncia moderna (neoplatonismo de Copérnico,
Kepler e Galileu).

Aprofundando o esoterismo do Renascimento para além do Hermetismo,
desvendamos a origem indo-europeia da palavra magia, examinando mais a fundo a
rede conceitual em mimeses (CHAITIN, 2009) da Antiguidade Classica, onde ideias

magicas, filosoficas e cientificas floresceram e foram gestadas.
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CAPITULO 3: Em busca de uma teoria cientifica para a magia. Iniciamos nossa
discussdo a partir da diferenciacdo entre magia e energia, tal como aparece em
Aristételes e nos escolasticos, para explicar o sentido negativo com o qual a magia foi
entendida no século XIX (apds a descoberta das leis da energia pela fisica). E neste
sentido negativo que 0s primeiros soci6logos europeus se debrucaram sobre o problema.

No nascimento tanto da sociologia como ciéncia, quanto da etnologia empirica
(antropologia), compreender o problema da magia era o empreendimento principal da
ciéncia nascente, pois tratava-se aqui, em Ultima instancia, de compreender como 0s
povos colonizados pensavam diferente dos seus colonizadores.

Mostraremos como os estudos académicos sobre a Cultura nascem justamente
deste exercicio antropofagico de migracdo mimética de conceitos, criando uma rede
conceitual que se apropria do pensamento méagico dos nativos para elaborar as primeiras
teorias sobre o social.

Com a intengdo de compreender melhor o “pensamento magico” dos povos
tribais, discorreremos a respeito dos conceitos de mana, “a substincia da magia”,
erigida em categoria social na obra de Marcel Mauss (1950), a participacdo mistica
“pré-logica” descrita por Levy-Bruhl (2008 [1922]), as correlagdes de sentido por
simpatia e homeopatia descritas por James Frazer (1983 [1890]) e a nocdo cada vez
mais importante de animismo observada por Edward Burnett Tylor (1920 [1871]).

Gracas a esses estudos e ao interesse intelectual que eles despertaram na Europa
no inicio do século XX, conceitos magicos como os de fetiche, totem e tabu foram
depois mimetizados por médicos e filésofos no processo de construcdo desses dois
hibridos modernos, que ninguém sabe muito bem dizer se configuram uma ciéncia
empirica ou filosofia especulativa: a psicanalise e 0 marxismo. O problema da dupla
alienacdo (do trabalho e do desejo), a polémica das perversdes sexuais e o fenbmeno
contemporaneo da transexualidade, sdo examinados a luz do pensamento magico e de
outras racionalidades.

Levando em consideracdo tanto a critica pos-estruturalista de Deleuze, Guatarri
e Foucault, e tecendo a nossa critica tanto ao estruturalismo quanto ao pds-
estruturalismo; ao final do debate expomos a nossa perspectiva sobre o estatuto hibrido
desses saberes, incluindo ai a propria psicologia complexa.

Durante o século XX, com o desenvolvimento dos estudos de linguistica
comparada, muitos filésofos renomados, de Cassirer a Wittgenstein, e a maioria dos

Pds-modernos, como Foucault e Lacan (Deleuze é mais sofisticado do que isso)
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passaram a ver na estrutura implicita da linguagem, a propria condicéo do pensamento e
da percepcao.

Por isso defendemos que as filosofias mais céticas do século XX (filosofia
analitica ou da linguagem, analise do discurso foucaultiana, p6s-modernismo,
relativismo natural), teorias que tentaram retirar a todo custo da ciéncia empirica a sua
pretensdo ao conhecimento, sdo no fundo um desdobramento criativo e contemporaneo
do pensamento magico (pré-légico) na modernidade. Demonstramos 0 n0sso argumento
comparando a mitologia arquetipica sobre o papel divino da linguagem humana como
instrumento ontoldgico de ordenacdo cosmica, do Egito Antigo aos pds-modernos.

De posse desta nova compreensdo semiética sobre a magia na modernidade,
examinamos 0 xamanismo arcaico como técnica psicossomatica de alteracdo da
consciéncia e mimetismo: psicodindmica do Imaginal — processo de enformagéo e
transformacg@o do mundo enquanto imagem consciente (apreensdo da realidade). Mudar
0 corpo é mudar a mente e alterar a mente € mudar o mundo como experiéncia possivel.
N&o se trata apenas de realizar uma mudanca no proprio imaginario, mas a magia se
concebe como um poder de construcdo do Imaginal, uma forca ativa de in-formacéo de
si e do outro.

Ao final do capitulo, descrevemos a migracdo mimética de conceitos que deu
origem a psicologia complexa de Carl Gustav Jung, examinando de que modo a ideia de
arquétipo foi migrada do neoplatonismo e do hermetismo medievais para a psicologia
médica do seculo XX, e como o0 conceito de energia foi migrado da fisica para a
psicologia, ambos mimetizados por Jung para pensar o funcionamento psicolégico da

magia e o funcionamento méagico da psicologia.
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INTERLUDIO I:
MAGIA E CIENCIA NA AMERICA LATINA

O mundo era tdo recente que muitas coisas careciam de nome e para
menciona-las se precisava apontar com o dedo. Todos os anos, pelo més de
margo, uma familia de ciganos esfarrapados plantava a sua tenda perto da
aldeia e, com um grande alvoroco de apitos e tambores, dava a conhecer os
novos inventos. Primeiro trouxeram o imd. Um cigano corpulento, de barba
rude e maos de pardal, que se apresentou com o nome de Melquiades, fez
uma truculenta demonstragdo publica daquilo que ele mesmo chamava de a
oitava maravilha dos sabios alquimistas da Maced6nia. Foi de casa em casa
arrastando dois lingotes metalicos, e todo 0 mundo se espantou ao ver que 0s
caldeires, os tachos, as tenazes e os fogareiros caiam do lugar, e as madeiras
estalavam com o desespero dos pregos e dos parafusos tentando se
desencravar, e até os objetos perdidos ha muito tempo apareciam onde mais
tinham sido procurados, e se arrastavam em debandada turbulenta atras dos
ferros magicos de Melquiades. “As coisas tém vida prdpria”, apregoava 0
cigano com aspero sotaque, “tudo ¢ questdo de despertar a sua alma.” José
Arcadio Buendia, cuja desatada imaginacdo ia sempre mais longe que o
engenho da natureza, e até mesmo além do milagre e da magia, pensou que
era possivel se servir daquela invencdo inGtil para desentranhar o ouro da
terra. Melquiades, que era um homem honrado, preveniu-o: “Para isso ndo
serve.” Mas José Arcadio Buendia ndo acreditava, naquele tempo, na
honradez dos ciganos de modo que trocou 0 seu jumento e um rebanho de
cabritos pelos dois lingotes imantados. Ursula Iguarani sua mulher, a que
contava com aqueles animais para aumentar o raquitico patrimonio
domeéstico, ndo conseguiu dissuadi-lo. “Muito em breve vamos ter ouro de
sobra para assoalhar a casa”, respondeu o marido. Durante varios meses
empenhou-se em demonstrar o acerto das suas conjeturas. Explorou palmo a
palmo a regido, inclusive o fundo do rio, arrastando os dois lingotes de ferro
e recitando em voz alta o conjuro de Melquiades. A Unica coisa que
conseguiu desenterrar foi uma armadura do século XV, com todas as suas
partes soldadas por uma camada de 6xido, cujo interior tinha a ressonancia
oca de uma enorme cabaga cheia de pedras. Quando José Arcadio Buendia e
0s quatro homens da sua expedi¢do conseguiram desarticular a armadura,
encontraram um esqueleto calcificado que trazia pendurado no pescogo um
relicario de cobre com um cacho de cabelo de mulher. Em margo os ciganos
voltaram. Desta vez traziam um 6culos ao alcance e uma lupa do tamanho de
um tambor, que exibiram como a Ultima descoberta dos judeus de
Amsterdam. Sentaram uma cigana num extremo da aldeia e instalaram o
6culo de alcance na entrada da tenda. Mediante o pagamento de cinco reais, 0
povo se aproximava do 6culo e via a cigana ao alcance da mao. “A ciéncia
eliminou as distancias”, apregoava Melquiades. “Dentro em pouco o homem
poderé ver o que acontece em qualquer lugar da terra, sem sair de sua casa.*
Num meio-dia ardente, fizeram uma assombrosa demonstracdo com a lupa
gigantesca: puseram um montdo de seco na metade da rua e atearam fogo
nele pela concentracdo dos raios solares. José Arcadio Buendia, que ainda
ndo se consolara de todo do fracasso dos seus imds, concebeu a ideia de
utilizar aquele invento como uma arma de guerra. Melquiades, outra vez,
tratou de dissuadi-lo. Mas terminou aceitando os dois lingotes imantados e
trés pecas de dinheiro colonial em troca da lupa. Ursula chorou de
consternacgdo. Aquele dinheiro fazia parte de um cofre de moedas de ouro que
seu pai acumulara em toda uma vida de privagdes e que havia enterrado
debaixo da cama, a espera de uma boa ocasido para investi-las. José Arcadio
Buendia nem sequer tentou consola-la, entregue que estava por inteiro as suas
experiéncias taticas, com a abnegacdo de um cientista e até mesmo com o
risco da propria vida. Tentando demonstrar os efeitos da lupa na tropa
inimiga, ele mesmo se expds a concentracdo dos raios solares e sofreu
queimaduras que se transformaram em Ulceras e demoraram muito tempo
para sarar. Diante dos protestos da mulher, alarmada por tdo perigosa
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inventiva por pouco néo incendiou a casa. Passava longas horas no quarto,
fazendo os célculos das possibilidades estratégicas da nova arma, até que
conseguiu compor um manual de uma assombrosa clareza didatica e um
poder de convicgdo irresistivel. Enviou-o as autoridades, acompanhado de
numerosos testemunhos sobre as suas experiéncias e de varios apéndices de
desenhos explicativos, aos cuidados de um mensageiro que atravessou a
serra, extraviou-se em pantanos desmesurados, subiu rios tormentosos e
esteve a ponto de perecer sob o ataque das feras, o0 desespero e a peste, até
encontrar um caminho que o levasse as mulas do correio. Embora a viagem a
capital fosse naquele tempo quase impossivel, José Arcadio Buendia
prometia tenta-la logo que o Governo ordenasse, com o fim de fazer
demonstragdes praticas do seu invento diante dos poderes militares, e adestra-
los pessoalmente nas complicadas artes da guerra solar. Durante varios anos
esperou a resposta. Por fim, cansado de esperar, lamentou-se diante de
Melquiades do fracasso da sua iniciativa e o cigano, entdo, deu uma prova
convincente de honradez: devolveu-lhe os dobrdes em troca da lupa e deixou,
para ele, além disso, uns mapas portugueses e varios instrumentos de
navegacdo. De seu proprio punho e letra escreveu uma apertada sintese dos
estudos do monge Hermann, que deixou a sua disposicdo para que pudesse se
servir do astrolabio, da bussola e do sextante. José Arcadio Buendia passou
os longos meses de chuva fechado num quartinho que construira no fundo da
casa, para que ninguém perturbasse as suas experiéncias. Tendo abandonado
completamente as obrigacGes domésticas, permaneceu noites inteiras no
quintal, vigiando o movimento dos astros, e quase sofreu uma insolagéo, por
tentar estabelecer um método exato para determinar o meio dia. Quando se
tornou perito no uso e manejo dos seus instrumentos, passou a ter uma nogéo
do espaco que lhe permitiu navegar por mares incégnitos, visitar territérios
desabitados e travar relacBes com seres espléndidos, sem necessidade de
abandonar o seu gabinete. Foi por essa ocasido que adquiriu o habito de falar
sozinho, passeando pela casa sem se incomodar com ninguém, enquanto
Ursula e as criancas suavam em bicas na horta cuidando da banana e da
taioba, do aipim e do inhame, do cara e da berinjela. De repente, sem anuncio
prévio, a sua atividade febril se interrompeu e foi substituida por uma espécie
de fascinacdo. Esteve varios dias como que enfeiticado, repetindo para si
mesmo em voz baixa um rosario de assombrosas conjeturas, sem dar crédito
ao proprio entendimento. Por fim, numa terca-feira de dezembro, na hora do
almoco, soltou de uma vez todo peso do seu tormento. As criangas haviam de
recordar o resto da vida a augusta solenidade com que o pai se sentou na
cabeceira da mesa, tremendo de febre, devastado pela prolongada vigilia e
pela pertinécia da sua imaginacéo, e revelou a eles a sua descoberta:
— Acterra é redonda como uma laranja.
Ursula perdeu a paciéncia. “Se vocé pretende ficar louco fique sozinho”,
gritou. “Ndo tente incutir nas criancas as suas ideias de cigano.”
(MARQUES, G. G. Cem anos de Solidao, 1967, p. 5-7)
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CAPITULO 1

Magia, Ciéncia, Religido ou Cultura?

1.1: Como tudo comegou:

Em minha pesquisa de Mestrado em Psicologia na UFRRJ (2013-2015), deparei-
me com um desdobramento empirico inesperado deste problema que trato aqui nesta
tese, ao realizar uma pesquisa de campo em terreiros de matriz afroindigena no Estado
do Rio de Janeiro. Frequentando espacos de candomblé, umbanda e daime com um
olhar atento ao campo, a principal questdo que se colocou diante de mim foi esta:
enquanto o Candomblé constitui a sintese do sistema cultural da Africa negra, muito
mais do que “apenas” uma “religido” (no sentido cristao, isto €: um conjunto de crengas
sobre o sagrado); a Umbanda e o Daime sdo o resultado do sincretismo magico
(migragdo mimética de conceitos) entre o sistema de medicina/psicologia africano e
amerindio, legalizados no Brasil sob o rétulo de “religiao” (BICHARA, 2015).

A Inquisi¢do no Brasil, incialmente catolica, continuou sendo realizada pelo
estado laico por mais meio século depois da separacdo oficial entre Estado e Igreja
(07/01/1890). Mas agora, a acusacdo de crime de magia ja ndo recaia mais como uma
contravengao “religiosa” (associagdo com o demdnio ou heresia, por exemplo), mas sim
como “pratica ilegal de medicina”. Um assunto de policia, ndo mais da Igreja.

O processo de legalizacdo da Umbanda foi extremamente lento. Durante décadas
foi institucionalmente perseguida pelo Setor de Toxicos e MistificacBes da policia
militar, tendo muitas vezes que pagar taxas ilegais a policia local para poder funcionar.
SO teve a sua legitimacdo garantida, curiosamente, depois do regime militar na década
de 1960, devido a forte adesdo na época de um setor importante do exeército, da
academia e da elite branca do pais ao movimento umbandista. Gracas a esse
“branqueamento social” e a cristianizagdo do seu discurso, o curandeirismo afro-
indigena foi protegido legalmente sob o rétulo de “religiio” ou “cultura”. **

A questdo do daime é outro exemplo emblematico. A propria producéo,
circulagdo ¢ o consumo do “cip6 das almas” (ayahuasca ou daime) no Brasil esta
legalmente condicionada a “lei de liberdade religiosa” ou a identidade cultural indigena.

Somente agora, um século depois da sua popularizacdo para além da Amazonia, as

13 Para maiores detalhes, ver: “Médicos, Medicina popular e Inquisi¢io — A Repressdo das Curas Magicas
em Portugal durante o Iluminismo” (WALKER, 2013), “Nas trincheiras da cura: as diferentes medicinas
no Rio de Janeiro imperial” (SAMPAIO, 2001) e “As voltas da religido: o desenvolvimento historico da
Umbanda (FERNANDES & HENN, 2017).
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universidades brasileiras e mundiais comegam a se interessar pelo assunto do ponto de
vista médico, psicolégico e terapéutico. **

A titulo de comparacédo: hoje, nenhum médico, psicélogo ou terapeuta pode ser
acusado de charlatanismo, ou ainda pior, crime de magia, caso ele indique para seu
paciente a pratica cotidiana de exercicios respiratérios, com o intuito de modificar a sua
mente, suas emocgoes e 0 seu comportamento. Ao longo do século XX, foram muitas as
pesquisas que demostraram a exaustdo, como a respiracdo é capaz de afetar a mente e o
corpo, tanto produzindo um estado de relaxamento e redugdo da ansiedade, como até
mesmo promovendo estados psicodélicos de éxtase (respiracdo holotrépica). Mas ha
dois séculos atras, na Franca do século XIX, exercicios respiratorios eram considerados
“magia negra hindu”, capaz de levar seu praticante lentamente ao delirio, a loucura e a
morte (LEVI, 2019 [1859], p. 69-75).

Nessa mesma época no Brasil do seculo XIX, os curandeiros disputavam em pé
de igualdade com os médicos cientificos 0 mercado da cura e da saude, ndo havendo na
mentalidade da populacdo brasileira uma preferéncia técnica ou cultural, de um tipo de
curador sobre o outro, como havia na Europa iluminista no mesmo periodo.
(SAMPAIOQ, 2001).

A medicina ocidental se imp6s na mentalidade do pais somente apds muita luta
juridica, policial e académica. Mas como eu mesmo pude relatar em minha pesquisa,
mesmo hoje em dia em que a medicina moderna ja esta plenamente instituida, a questéo
da saude (tanto fisica quanto mental) continua a ser um dos fatores mais determinantes
para a presenca dos frequentadores desses espacos (BICHARA, 2015). Ndo apenas uma
relacdo abstrata com o “sagrado”, mas sim a busca por algum tipo especial de cura, para
aléem do que pode ser oferecido pela medicina e psicologia cientificas, € ainda o
principal elemento atrator dessas praticas, em pleno século XXI. Isso ndo é por acidente.
Na lingua banto, mbanda quer dizer “curandeiro”.

Seria 0 xamanismo arcaico uma pratica de medicina ancestral ou apenas uma
religido primitiva? Do ponto de vista histérico essa pergunta ndo faz sentido, pois em
tempos arcaicos a pratica médica estava imbricada na espiritualidade e vice-versa. Mas

como lidar com o xamanismo hoje, em pleno século XXI?

Y Talvez o futuro da psiquiatria moderna esteja justamente naquilo que as melhores mentes dos séculos
passados chamariam de magia, supersticdo e crendice. O futuro incerto das pogdes magicas, do cogumelo
sagrado a ayahuasca, ainda tera muito o que nos dizer sobre o papel fundamental da magia na ciéncia e na
filosofia.
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Qual é o estatuto epistemologico que devemos lhe conferir? Chamar de
“religido” ¢ extirpar do curandeiro todo o seu conhecimento de plantas, do corpo, do
cosmos e da alma humana. Do que ent&o, devemos lhe chamar? O que um mbanda faz é

magia, ciéncia ou religido?
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1.2: O que querermos dizer com a palavra “Religiao”?

No seu famoso Tratado Teoldgico-Politico (SPINOZA, 2004 [1670]), publicado
inicialmente em 1670 de forma anbnima (escrito no mesmo periodo em que o
alquimista e cabalista judeu Isaac Newton inventava a fisica moderna), o filésofo
polidor de lentes, também judeu, Baruch de Spinoza enfrentava em sua época um
periodo conturbado, de perseguicdo ideoldgica e muitas guerras religiosas. O que estava
em jogo em seu Tractatus era a prdpria possibilidade de fundacdo do estado moderno, a
laicizacdo da politica e a secularizagdo do conhecimento. Trezentos e cinquenta anos
depois, a historia em espiral nos tras de volta aos mesmos problemas.

Na época de Spinoza foi preciso demonstrar as diferencas fundamentais que
existem entre o regime dogmatico teocratico e o ideal laico republicano. Thomaz
Hobbes em seu famoso “Leviatd” (1651) acredita ser necessario transferir para o Estado
0 poder de legislar sobre os assuntos teoldgicos e metafisicos, afim de evitar conflitos
religiosos e doutrinarios. Mas Spinoza € contra esta articulacao entre governo e religiao,
argumentando que a vida religiosa deve ser um assunto privado, ndo relevante para a
administracdo da vida publica. Como exemplos emblematicos para sua critica, o
filosofo se debruca sobre o antigo reino de Israel (do Velho Testamento) e o
absolutismo cristdo de sua época, mas poderiamos perfeitamente aplicar sua critica as
teocracias islamicas atuais como o Ird, bem como as monarquias politeistas antigas,
como as da India ou do Egito e muitas outras, onde nio havia separacio alguma entre
politica e religido, no sentido mesmo de que ali seus conceitos se equivalem.

Mas o filésofo judeu, excomungado da prépria comunidade judaica, ndo €
inteiramente contrario a religido. Ele defende que por tras de todas as doutrinas e
mitologias, existe uma “religido verdadeira” que consiste em valores éticos universais,
compreendidos pela razdo. Seria preciso portanto, segundo o autor, separar 0 joio do
trigo, extraindo os ensinamentos racionais presentes em cada religido, da supersticao
popular, apropriada pela elite para fins de dominacéo e controle.

Se quiséssemos fazer uma versdo atualizada de seu Tractatus, um Tratado
Magico-Politico para o século XXI deveria levar a critica spinozana da religido para o
papel que a ciéncia moderna acabou tomando no estado laico moderno. E preciso
separar o conhecimento racional presente no discurso cientifico, das supersticdes e tabus
presentes na cultura cientifica de cada época. E analisar como tais supersticdes e
crendices afetam a producdo do conhecimento e a legislagdo em vigor a respeito dos

mais variados temas. Colocar a ciéncia como modelo para pensar o Estado no lugar da

40



religido ndo parece ter resolvido o problema do poder e da liberdade na producdo do
conhecimento.

Para entender corretamente o problema seria preciso antes responder a pergunta:
0 que afinal queremos dizer quando usamos a palavra “religido”? Parece uma pergunta
Obvia, mas sua resposta ndo € nem um pouco trivial.

A maioria dos autores atualmente afirma que a palavra “religido” vem do latim
“religare”, mas esta afirmagdo ¢ incorreta (JUNG, 2003, p. 227). Num dos capitulos do
livro Educacé@o ndo-formal em espagos religiosos: relacdes entre ciéncia, educacao e
religido (BICHARA & SILVA, 2019), argumentamos que o préprio conceito de
religido surge no contexto ocidental cristdo. O sentido original do termo € na verdade o
verbo religere (“reler”), que na Roma antiga referia-se a algo que deve ser feito
cotidianamente e sem falta, de modo atencioso e perseverante. Em portugués ainda
conservamos seu sentido original na expressdo “religiosamente”, que nada tem a ver
com fazer algo necessariamente “com f&”, nem relacionado ao “sagrado”, mas sim com
disciplina e atencdo, ou seja: habito, modo de vida; ou para usar um termo mais
moderno — 0 método necessario para se alcancar certo resultado na vida.

O oposto da atitude religiosa ndo seria, portanto, a descrenca, o ateismo, a falta
de um credo. Mas sim a negligéncia (neglegere), a falta de atencdo e cuidado em
relagdo aquilo que é importante e essencial & vida. *°

Somente depois da religio cristiana (“modo de vida” cristdo) ter-se configurado
como a nova religio romana é que o sentido original do termo foi modificado por
Tertuliano no século 11l E.C., fazendo “religido” deixar de ser uma referéncia genérica
para “modo de vida” e passar a significar justamente aquilo que, no cristianismo, €
entendido como sendo o objetivo central da vida cristd: religar-se ao divino, no sentido
de que, sem uma “religido”, estariamos desconectados de Deus, separados do Todo e
enclausurados em nds mesmos, caidos em pecado, deixados a nossa propria sorte e aos
caprichos do livre-arbitrio. Vemos que ndo foi por acaso que essa mitologia separatista
cristda, que inventou para si 0 conceito de religido, deu origem mais tarde a ideologia

purificadora da modernidade.

1> 0 termo religio romana designava por tanto, tudo aquilo que deveria ser feito “religiosamente” por um
bom cidaddo romano, como pagar em dia seus impostos, servir ao exército quando convocado, honrar o
nome da familia e, entre outras coisas, fazer sacrificios aos deuses e respeitar seus feriados. Somente apds
o cristianismo, este termo é reduzido e passa a designar somente os assuntos da fé, da teologia ou da
mitologia (AZEVEDO, 2010).
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E neste sentido mais amplo do conceito de “religido” que poderemos agora, ao
longo da tese, seguir a sugestdo de Walter Benjamin (2013) quando este nos propde
analisar o capitalismo, e porque ndo, também o comunismo e o cientificismo, como as
religibes da modernidade. Sob esta nova perspectiva, ficard mais facil também de
compreender, ao longo da tese, a emergéncia do neoanimismo na filosofia
contemporanea (COCCIA, 2013, 2020), o fendbmeno politico do neopaganismo
ecolégico (STARHAWK, 1982, 2018).

E importante aqui observar como o sucesso ¢ o fracasso dessas “religides
modernas” (capitalismo, comunismo, cientificismo) parecem estar intimamente ligados
a sua capacidade de sincretismo (mimetizacdo de conceitos) com as religides locais de
cada pais. Nao é apenas o sucesso do capitalismo anglo-americano que esté ligado ao
espirito protestante (WEBER, 2004 [1904]), mas também o fracasso do socialismo
russo esta intimamente relacionado ao espirito conservador do cristianismo ortodoxo,
contra o qual se opds ferozmente e perdeu. Na China moderna, o taoismo e o budismo
(ambos ateus) favoreceram o terreno para a instauracdo de uma republica marxista (néo
“laica” mas) ateia, fundada tanto no materialismo historico, quanto no confucionismo
tradicional. Assim como a tradi¢do de adoragcdo dos “ancestrais ilustres” ¢ inseparavel
da sobrevivéncia atual dos regimes socialistas em paises asiaticos, como a prépria
China, mas também o Vietna e a Republica Popular da Coréia. E nesse mesmo sentido
também que € preciso compreender a historia da teologia da libertacéo, elaborada pelos
padres marxistas latino-americanos perseguidos pelo Vaticano, como sendo inseparavel
da luta revolucionaria da esquerda marxista latino-americana (BOFF, 2014) ¢,

E neste mesmo sentido também que agora podemos entender melhor Foucault,
quando este vai ao Ird durante sua revolucdo na década de 1970, e faz a previsdo correta
de que o Islamismo seria a principal forca politica do Oriente Médio, mais determinante
para o futuro do centro do mundo do que o capitalismo do Ocidente e o socialismo do
Oriente, tal como pudemos ver na revolugdo islamica do Ird e também na resisténcia
armada do Talibd afegdo a invasdo tanto soviética, quanto americana. (NETO, 2010)

Todas essas historias sdo compostas juntas, entrelacadas numa rede afetiva de
significados, e por isso sdo inseparaveis na unidade da psique humana. Ali onde esta a

sua atencdo, o seu cuidado, o seu zelo, ali esta a sua religido. Se o centro da sua atencao

16 No documentario “Entreatos” (Jodo Moreira Salles, 2004), o entdo candidato & presidéncia Luis Inacio
Lula da Silva, se identifica orgulhosamente como sendo “um filho da teologia da libertagdo”. O que
ilustra bem a influéncia deste movimento na politica nacional e mundial.
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é o dinheiro, este é o seu Deus. Aquilo que é importante e fundamental para a sua vida,
ali esta o sagrado e o divino.

Toda “admiragdo habitual e regulada”, diz o Professor J. R. Seeley,17
“merece chamar-se religido”; e, consequentemente, ele acha que a nossa
Mdsica, a nossa Ciéncia ¢ a nossa pretensa “Civiliza¢do”, tal como estdo
agora organizadas e com a admiragdo que lhes sio dedicadas, formam as
religides mais auténticas do nosso tempo. Ndo ha ddvidas que a maneira
decidida e irracional com que sentimos dever infligir nossa civilizacdo a
racas “inferiores”, por meio de metralhadoras Hotchkiss, etc., nos recorda
nada menos que o espirito primitivo do Islamismo difundindo sua religido
pela espada. (JAMES, 1991, p. 75)

O caso do positivismo é emblematico para ilustrar nosso ponto de vista. Se por
um lado o movimento filosofico ficou famoso por ter confundido desenvolvimento
tecnoldgico com progresso social, olhando com desconfianca para toda cultura e
conhecimento que ndo havia sido produzida no contexto eurocéntrico do imperialismo
global; por outro lado, Augusto Comte (1798 — 1857), seu mais importante idedlogo,
apos sair de uma internacdo psiquidtrica, literaliza tudo aquilo que estava implicito no
discurso cientifico, isto &, o seu carater mistico, religioso, hagiografico e tambem,
infelizmente, dogmatico e inquisitorial. A fundacdo da Igreja Positivista pelo filésofo
francés, em grave crise espiritual, e a sua proposta de adoracdo da ciéncia moderna
como a “religido da humanidade”, podem ser descritas por nés como a constelagdo'®
desta sombra cientifica. O ndo-dito tornando-se visivel e palpavel para quem ainda nao
queria ver. (COMTE, 1983)

Quando Francis Bacon (1561 - 1626) idealiza a futura ciéncia moderna e a
universidade cientifica do futuro, em sua ficticia “Nova Atlantida” (1986 [1627]),
primeiro ele faz questdo de gastar dezenas de paginas para explicar ao leitor (quase
moderno) como o cristianismo havia chegado até uma ilha remota do Pacifico (por meio
de um milagre e a apari¢do de um santo catélico), para somente depois introduzir a ideia
de que foi este episddio milagroso e extraordinario o que deu origem ao pensamento
cientifico naquele lugar insolito e especial.

Silvia Federici (2017) descreve ainda como o imaginario do primeiro ide6logo
da ciéncia foi forjado nos tribunais de inquisicdo que se multiplicavam em sua época,

tendo ficado célebre a comparacdo de Francis Bacon entre o interrogatério cruel a que

7 «“Em seu livro (muito pouco lido, receio eu), Natural Religion, 3- edi¢do, Boston, 1886, pags. 91,122.”
(JAMES, 1991, p.426)

'® Manifestagdo de um complexo inconsciente, muitas vezes a revelia do filtro racional consciente.
Conteldos recalcados por muito tempo, que ndo tinham espaco de manifestagdo na vida social, podem
subitamente irromper, constelando na realidade concreta, fatores psiquicos até entdo desconhecidos pela
prépria pessoa.
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eram submetidas as bruxas, a fim de serem “purificadas”, e o método cientifico nascente
que a geracdo dele propunha para se relacionar com a natureza — método inquisitorial,
capaz de controlar, examinar e transformar a temida natureza material (simbolicamente
“feminina”, em oposi¢do ao espirito racional, abstrato e “masculino”), tomando assim as
rédeas do mundo material para si, dominando a natureza com o poder falico de sua
Razdo, subjugando e submetendo a sua vontade pessoal, 0os poderes magicos e
misteriosos da encantadora e perigosa Matéria (Mater Prima: mae primitiva).

Isto ndo ¢ “apenas” uma metafora. E a maneira pela qual o pensamento méagico-
simbodlico perpassa a ciéncia e a “Razdo”, condicionando o intelecto desde dentro, isto
é, inconscientemente.

“Mitologia, no mais elevado sentido da palavra, significa o poder que a
linguagem exerce sobre o pensamento, e isto em todas as esferas possiveis da atividade
espiritual.” (CASSIRER, 2013, p. 19)

Assim, um processo fundamental na constituicdo do capitalismo moderno e do
patriarcado burgués foi a expropriacdo ndo somente dos corpos e das terras para alem da
Europa, como tambem do saber-poder feminino presente na medicina popular europeia.
Silvia Federici (2017) argumenta que a sistematizacao da caca as bruxas no periodo da
modernidade e do iluminismo (superando em muito a perseguicdo medieval) ndo pode
ser entendida como um fendmeno simplesmente religioso. O que estava em curso era a
articulacdo da medicina académica com o poder politico-religioso, afim de criar reserva
de mercado e monopolio sobre o comércio da cura.

Enguanto na Idade Média a perseguicdo as bruxas se dava de forma local e
pouco sistematica, mais voltada para heresias dogmaticas (adoracéo de demonios, orgias
sagradas, infanticidio (aborto?), sacrificio de animais), as condenagdes do Tribunal do
Santo Oficio na Idade Moderna e durante o lluminismo sdo mais voltadas a um crime
de magia em particular: a pratica de cura ilicita, isto é, operada por meios nao
cientificos. (WALKER, 2013).

Do ponto de vista histdrico, ndo houve separacdo real entre medicina e religido
durante o lluminismo portugués (aquele que mais afetou a histéria do Brasil), pois eram
0s mesmos homens que sentavam no Tribunal de Inquisicdo Portugués, prendendo e
condenando suas concorrentes mulheres (acusadas de bruxaria) e que davam aulas de
medicina nas universidades de Coimbra.

Ao longo de duzentos anos, a Inquisi¢do Portuguesa exilou mais de quatrocentas

bruxas, acusadas de praticar cura por métodos magicos (plantas, dietas, rezas, etc),
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enviando-as para o litoral nordestino brasileiro (WALKER, 2013). Chegando aqui,
essas mulheres devem ter se juntado aos mbandas africanos escravizados e aos pajes
nativos da terra, em busca de troca e protecdo. Embora infelizmente até o0 momento, nao
haja evidéncias histdricas concretas para sustentar esta alegacdo de forma direta,
necessitando de mais pesquisa histérica sobre a chegada dessas bruxas no literal
brasileiro.

O que sabemos de fato é que desse sincretismo magico (circulacdo de saberes,
técnicas, mitos e ritos) entre esses trés sistemas de curandeirismo ancestral, nasceu o
catimb6, uma espécie de “prototipo” nordestino da umbanda do sudeste, onde a
medicina da jurema foi primeiro compartilhada com povos ndo indigenas, um século
antes da criagdo da Umbanda no Rio de Janeiro e da religido do Daime no Acre. (Rivas
Neto, 2012)

Essa foi a descoberta que deu origem a esta pesquisa em Historia das Ciéncias,
das Técnicas e Epistemologia: a historia da Inquisicdo cristd € inseparavel da Historia
da Fisica, da Astronomia e da Medicina, bem como a Historia das religibes de matriz
afroindigena € inseparavel da Historia da Medicina e da sua articulacdo de poder na
sociedade capitalista. Para ser fiel aos fatos historicos, s6 € possivel contar essas
historias mostrando como elas estdo imbricadas entre si num todo organico complexo,
onde cada parte “separada” em teoria estd implicada numa totalidade maior chamada

“cultura”, que nada mais ¢ do que a nossa natureza humana.
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1.3 TransformacGes historicas da palavra magia

Analisando o processo milenar de construcdo do imaginario moderno a respeito
do tema da magia, Hanegraaff (2016, p. 399) reconhece sete diferentes significados que
0 conceito adquiriu ao longo do tempo:

1) Surge inicialmente na antiguidade classica como uma referéncia genérica
para sabedoria ancestral. (ver Subcapitulo 2.2)

2) Torna-se por isso mesmo uma categoria acusatoria dentro do
cristianismo, sindbnimo de heresia, idolatria e paganismo primitivo, sendo reduzida na
Idade Média a uma adoracao de demonios;

3) E reabilitada novamente no Renascimento como filosofia natural (“Em
Filosofia e entre os fildsofos, esta palavra mago designa um homem que alia o saber ao
poder de agir.” [BRUNO, 2008, p. 35 (italico do autor, grifo nosso)]) **;

4) Sobrevive a Contrarreforma e a Inquisicdo catdlico-protestante como
filosofia oculta (magia natural, alquimia, astrologia, herbologia, numerologia, cabala);

5) E reduzida a pseudociéncia durante o lluminismo, para diferencia-la
tanto da religido cristd (abstrata, dualista, transcendente, metafisica e monoteista)
guanto da “ciéncia moderna” (l0gica, racional, empirica, objetiva e materialista);

6) E resgatada novamente sob a forma de cosmovisdo encantada, aos olhos
do romantismo germanico e seus desdobramentos (mesmerismo e orientalismo
germanico);

7) Para finalmente ser assimilada como psicologia na contracultura do
século XX. Para essa etapa final do processo, Hanegraaff destaca, ainda que em tom
acusatorio, como o trabalho do médico psiquiatra suico Carl Gustav Jung (1875 — 1961)

foi de fundamental importancia:

Depois da “racionalidade diurna” do Iluminismo, [0 romantismo alemao]
alegava que a mente humana possuia uma conexao natural com a misteriosa e
muito mais profunda “natureza noturna”: a fonte dos sonhos, visdes, éxtases,
e todos os estranhos poderes e habilidades que eram ignorantemente
atribuidas aos demoénios, na perspectiva da supersticdo religiosa, e
prematuramente descartadas como sem sentido [nonsense] por racionalistas
de cabeca quadrada. [...]

Outro herdeiro do Mesmerismo Romantico Germaénico, Carl Gustav Jung,
desenvolveu uma teoria altamente influente sobre a “sincronicidade”
desenhada para reabilitar a magia naturalis e a filosofia oculta do
Renascimento, interpretando-a em termos psicoldgicos e harmonizando-a
com a fisica quéntica como uma alternativa mais avangada que a ciéncia pos-
newtoniana. Isto significou, bem literalmente, que na perspectiva de Jung, a
fisica de vanguarda e a psicologia profunda haviam juntado forcas para

19 Giordano Bruno, Tratado da Magia, 1591.
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desmascarar o positivismo como “supersticdo” e anunciar o retorno da magia
como ciéncial (HANEGRAAFF, 2016, p. 402-403 [TN]*)

Para o historiador holandés, este € o bergo intelectual da contracultura do século
XX, da revolucdo psicodélica dos anos 1960 e da espiritualidade New Age emergente
na década seguinte. Hanegraaf, no entanto, € bastante critico da abordagem junguiana e
de toda a mentalidade do Circulo de Eranos que se formou ao redor de Jung, acusando
o movimento de ter um “ambiente de culto” e comportamento de seita (HANEGRAAF,
2001). %

Na metafora que ele mesmo utiliza para criticar o espirito mistico de Eranos, o
autor comeca afirmando (e com razdo!) que o assunto da magia é tdo tabu na academia
ocidental e na ciéncia de hoje, quanto o assunto da sexualidade era ha mais de 100 anos
atras, quando Freud comecou a escrever sobre o assunto. Mas diante de tal cenario
delicado, ao invés de prosseguir com o maximo de cuidado e cautela, na opinido de
Hanegraaff, os pesquisadores do Circulo de Eranos acabaram por transgredir 0s sérios
limites académicos necessarios a pesquisa e ao rigor cientifico. Metaforicamente
“abusando” de seus alunos e leitores, como um professor de sexualidade que faz sexo
com seus alunos ao invés de ensinar teoricamente sobre o tema.

Em nosso artigo sobre o assunto (BICHARA, KOEHLER, SILVA, 2023),
argumentamos que seria realmente tragico se todo o nosso conhecimento cientifico de
sexologia dependesse da teorizacdo de celibatarios ou eunucos. Dificilmente
avancariamos alguma coisa em nosso conhecimento. Provavelmente, produziriam-se
assim, muitas interpretacdes equivocadas a respeito do fendmeno sexual. O mesmo deve
ser valido para a magia e 0 pensamento magico.

Com o Circulo de Eranos, a discussdo académica sobre magia passa entdo a

girar principalmente em torno do embate entre essas duas definicbes antagonicas: a

2% Next to the “daylight rationality” of the Enlightenment, it claimed that the human mind had a natural
connection to the mysterious and much more profound “nightside of nature”: the source of dreams,
visions, ecstasies, and all the strange powers and abilities that were ignorantly attributed to demons from
a perspective of religious superstition and prematurely dismissed as nonsense by narrow-minded
rationalists. [...] Another central heir of German Romantic Mesmerism, Carl Gustav Jung, developed a
highly influential theory of “synchronicity” designed to rehabilitate the magia naturalis and occult
philosophy of the Renaissance by interpreting it in psychological terms and harmonizing it with quantum
physics as a more advanced alternative to post-Newtonian science. This meant, quite literally, that in
Jung’s perspective, avant-garde physics and depth psychology had joined forces to unmask positivism as
“superstition” and announce the return of magic as science! (HANEGRAAFF, 2016, p. 402-403)

2l Em muitos sentidos semelhante ao arianismo orientalista germanico (inspirado na Teosofia) que deu
origem a ordem esotérica Sociedade Thule, que iniciou 0 movimento nazista na Alemanha, em
sincronicidade com o fendmeno de Eranos na Suica (GOODRICK-CLARKE, 1993). Podemos dizer que
ambos sdo filhos gémeos do mesmo complexo cultural, um expressando o lado luminoso (integrativo) e
outro o lado sombrio (destrutivo) do espirito germéanico mistico e esotérico daquela época.
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romantica e a positivista (ver Subcapitulo 1.3). Para aqueles que desejam ataca-la,
magia € sindbnimo de pseudociéncia, supersticdo ou crendice, hiper-determinismo
egocéntrico ou paranoia delirante (em muitos casos é preciso reconhecer que se trata
exatamente disso!). Mas para aqueles que querem defende-la, adquire a significacdo de
uma psicologia alternativa ou filosofia ndo-hegemonica, “pratica de si sobre si”’, no
sentido mesmo dado por Foucault (2001 [1982] ao termo ainda mais genérico
“espiritualidade”: uma alternativa pessoal, privada e personalizada — uma ética dos
afetos e da poténcia dos encontros (SPINOZA, 2013) — em lugar da doutrina rigida e
dogmatica das religides organizadas e dos credos coletivos.

Umas das teses centrais da psicologia complexa ?* desenvolvida por Jung, na
verdade o fundamento vivo a partir do qual ela foi erguida, corroborado por décadas de
trabalho clinico como médico psiquiatra, consiste em considerar 0 pensamento magico e
as experiéncias misticas como fendmenos naturais do aparelho psiquico humano, parte
natural do seu funcionamento orgéanico e vital. Uma espécie de correlato mental do
instinto, tdo natural para a nossa espécie quanto a agressividade e o sexo. E, portanto,
seria tdo prejudicial para a nossa saude fisica e mental, reprimir essa caracteristica
fundante do animal humano, quanto é oprimir qualquer um dos instintos naturais a
ponto de danificar as suas fungdes vitais. Uma coisa € o controle voluntario do instinto
para fins sociais adaptativos. Outra inteiramente diferente é a sua supresséo e proibicdo.
Pois isto comprovadamente provoca neuroses e psicoses, patologias e sofrimento, tanto
fisicas quanto mentais.

Por outro lado, e por esse mesmo motivo, devido a sua extrema importancia
organica (vital e psiquica), ndo é raro que alguém seja tomado pelo instinto, como que
possuido por ele, e acabe se fragmentando e sendo destruido pelo mesmo. Jung alcou
fama na psiquiatria do inicio do século XX ao defender publicamente a ideia de que o
delirio esquizofrénico, longe de ser non sense (sem sentido), é na verdade prenhe de
significado vital, uma mitologia natural que se manifesta como pensamento instintivo e
pode, por isso mesmo, ser compreendido e decifrado. Longe de se restringir ao dominio

dos sonhos, dos mitos e dos loucos, 0 pensamento magico intuitivo do inconsciente é a

2 £ muito comum a psicologia junguiana ser referida como “psicologia analitica”. Este de fato foi 0 nome
adotado por Jung logo apds o seu rompimento com a psicanélise (“psicologia analitica” € apenas outra
forma de dizer “psicanalise”). Mas a partir dos anos 1930, nos seus trabalhos de maturidade, j& vemos
Jung utilizando o termo psicologia complexa, no sentido de ja tentar alinhar sua pesquisa com 0 novo
paradigma da complexidade que emergia por todos os campos da ciéncia (onde causalidade,
determinismo e localidade passam a ser categorias sob suspeita; substituidos por conceitos como
complexidade multifatorial, contexto dependente, sincronicidade, imprevisibilidade, evolu¢do criadora).
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prépria forma psicossomatica das visceras processarem informagdo — raciocinio vital, a
voz do sangue, para falar em termos nietzschianos. %

Trata-se aqui de pensar ndo somente a importancia da vida simbolica, mas
também a poténcia do irrepresentdvel. Mais do que defender a relevancia do
pensamento magico, como se ele fosse superior a prépria razéo (pois ele ndo é, e fora do
controle é tdo destrutivo quanto a razdo), objetivamos aqui defender o reconhecimento
de sua existéncia, sua insisténcia e sua onipresenca nas sociedades humanas, em todas

as épocas e lugares.

[...] as ideias fundamentais da fisica e da matematica ndo sdo coisas
puramente racionais; muitas vezes tem origem misteriosa. A ideia do zero,
por exemplo, era uma coisa absolutamente natural para os indianos,
sobretudo para o budismo, que achava que 0 vazio era a coisa mais
importante. [...] Certamente, essas ideias surgiram de consideragBes néo
fisicas. Elas devem ter vindo de considerac@es filoséficas, religiosas, talvez
como o zero da India que era o Nirvana. O zero ndo podia ser de origem
grega, pois 0s gregos ndo aceitavam a ideia de vazio.

[]

Existe outra coisa, uma das mais fascinantes da biologia moderna, que é a
descoberta de que nds temos varios cérebros e ndo um s6. Temos um cérebro
de réptil, temos o cérebro de mamifero e temos o cérebro mais racional, que é
0 cortex cerebral. Cada vez se v& mais a importancia do cérebro de réptil. O
ceérebro de réeptil que existe em nds é exatamente essa zona mais antiga que
contém o hipotdlamo e outros 6rgdos. Ha uma diferenca curiosa: na parte
mais externa, o cortéx, os impulsos sdo mais elétricos; ja& no velho
cérebro de réptil, os impulsos sdo mais quimicos. Sabe-se que 0S nervos
dessa regido, além de transmitirem impulsos elétricos, secretam certas
substancias quimicas com funcfes importantes na transmissdo de mensagens.
Os nervos do cérebro de réptil sdo provavelmente mais antigos. Mas parece,
por outro lado, que as ideias mais profundas vém do cérebro de réptil.
Este cérebro que a civilizacdo ocidental se orgulha muito é o cérebro
computador, a parte do cérebro que mais se parece com um computador, ao
passo que as civilizagdes orientais ddo muito mais importancia ao cérebro de
réptil, que é onde, provavelmente, surgem os sonhos e as intuicoes.

[.]

Provavelmente, uma grande parte da Matematica estd ligada com esse
cérebro primitivo. O grande matematico ndo é um tipo de calculadora, de
computador. E antes uma espécie de poeta. Ele cria teorias matematicas
como se fosse uma criacdo poética. [...] o trabalho de criacdo matematica é
em grande parte um trabalho inconsciente. (SCHENBERG, 2001 [1984], p.
31-32, 130-131, 132 [grifos nossos]). **

% Todo o importante trabalho da doutora Nise da Silveira (1905 — 1999) com arte-terapia em pacientes
psicoticos internados, tem como base epistemologica esta premissa tedrica de Jung. A eficicia do método
de expressao desenvolvido pela Dra. Nise para se comunicar com aqueles que haviam se desestruturado a
tal ponto que perdiam até a sua capacidade minima de verbalizagdo, utilizando-se para isso da psicologia
complexa para “ler” a psique dos pacientes na estética das imagens, é uma das mais fortes evidéncias da
consisténcia teorica e prética do modelo aqui por nés empregado. (SILVEIRA, 2015 [1981])

2 Atualmente esta divisdo esquematica do cérebro ndo é mais considerada nas pesquisas cientificas (que
estudam o funcionamento integral do 6rgdo), mas de um ponto de vista evolucionista segue sendo
aplicavel: nosso cortex pré-frontal é tipicamente humano, ao passo que o sistema limbico compartilhamos
com aves e mamiferos e o tronco encefalico com os répteis, anfibios e peixes. A provocacdo de Mario
Schenberg (2001), no entanto, continua vélida no sentido de que damos muito valor ao pensamento
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POLOS LOGOICOS

CEREBRO CORAGAO
| |

TOPICA Pensamento Vida

CATEGORIAL Transparéncia Opacidade
Impassibilidade Envolvimento
Independéncia Dependéncia
Separagao Ligagao
Descontinuidade Continuidade — fluir
Explicagao Perplexidade
Discurso-comunicagao Atengdo — escuta
Manifestagéo Ocultagdo
Superficialidade Profundidade
Universalidade Concretude
Inteligibilidade Mistério
Actividade Passividade
Posse Doagéao
Fechamento Abertura

CARACTERIZAGCAO | Neutralidade Comprometimento

DISCURSIVA Exterioridade Interioridade
Disjungao Comunhao

FORMAS Saber objectivo Participagao na vida do todo

ORGANIZA- Discurso dominante Despojamento

TIVAS Centralidade cultural Marginalidade cultural

r&;gzo RAS b'_"z_ F Labareda

- isdo ogo
MENTAIS Chama
Sangue

Nas palavras da espanhola Maria Zambrano (1993 [1944]), filosofa vitalista
leitora de Séneca, Bergson e Spinoza, 0 pensamento magico segue a mesma légica
imagética, metaférica e metonimica dos sonhos, que ndo é esta logica da lucidez da

vigilia (Logos), mas sim a de uma outra racionalidade, uma razéo poética descrita por

FIGURA 2: QUADRO DAS RACIONALIDADES COMPLEMENTARES,
SEGUNDO MARIA ZAMBRANO %

tipicamente humano e ignoramos o papel fundamental da parcela pré-linguistica que chamamos de
nvoluntario” etc.

99 ¢Cr

“instinto”, “inconsciente

LR T3

ER T3 EEENT3

estético”, “imagético”, “i

% Fonte: HENRIQUES, 2001, p. 12.
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ela como o “pensamento do coragdo”: instinto inteligente, vital mas ndo cerebral, que se
apropria dos recursos da linguagem para transmitir e comunicar a realidade viva e
visceral da experiéncia humana em sua totalidade abismal: ambigua, contraditoria,
antitética, analdgica e simbolicamente expressa nas dinamicas do corpo e da vida social,
ganhando numinosidade % no mundo dos sonhos.

Mas ao invés de “pensamento do coragdo”, expressdo tipicamente junguiana,
preferimos expressdes mais holisticas como: pensamento visceral, pensamento organico
ou pensamento vital; por entendermos que se trata aqui do funcionamento inteligente
do sistema psiquico como um todo entrelacado, indo desde o processamento
molecular no interior das células (NURSE, 2021) até o sistema ecoldgico planetério e o
cosmos como um todo. (BATESON & BATESON, 1987; SIMARD, 2021).

Atualmente, a expressdo “gut thinking” estd sendo utilizada pela medicina para
se referir a simbiose estabelecida entre a biota intestinal (uma civilizagdo de milhares de
espécies diferentes de bactérias) e o sistema nervoso central, em especial na producao
dos hormdnios necessarios a sensacdo de bem-estar e a regulacdo do humor. Mas 0s
conceitos de inconsciente coletivo e arquétipo psicoide, propostos pela psicologia
complexa, incluem ndo somente a participacdo da biota intestinal na mente do
individuo, como também o seu sistema interno de comunicacdo por hormdnios, seus
sistemas nervosos periféricos (do coracdo, do intestino, dos 0rgdos sexuais, etc.); mas
incluem ai também todo o processo organico e fisico responsavel pelo extraordinario
processamento de informacdo da Natureza como um Todo, 0 que muitas culturas
chamam de Rede da Vida. Ndo somos nds que compomos a Rede da vida; é Ela quem

nos compde. Para Jung, este problema:

¢ a questdo fundamental, na pratica, de todas as religiGes e de todas as
filosofias. O inconsciente, com efeito, ndo é isto ou aquilo, mas o
desconhecimento do que nos afeta imediatamente. Ele nos aparece como de
natureza psiquica, mas sobre sua verdadeira natureza sabemos tdo pouco —
ou, em linguagem otimista, tanto quanto sabemos sobre a natureza da
matéria. Enquanto, porém, a Fisica tem consciéncia da natureza modelar de
seus enunciados, as filosofias religiosas se exprimem em termos metafisicos,
e hipostasiam?’ suas imagens. (JUNG, 2000, §130)

% Intensidade psiquica, qualidade de realidade, concretude enquanto experiéncia direta. A manifestacio
sublime do Real “em si” (numen), para além de qualquer representacdo ou linguagem possivel.

2" Hipostasiar: supor que a sua representacéo psiquica de um fenémeno corresponde a um ente real na
realidade objetiva. A critica positivista da ciéncia é denunciar que os cientistas estdo caindo no
pensamento magico quando hipostasiam seus conceitos. Para Jung, enquanto os religiosos hipostasiam
Deus e 0 mundo espiritual, a psicologia junguiana estuda a experiéncia subjetiva com o divino, o
numinoso e o imaterial, de uma perspectiva empirica, sem hipostasiar seus objetos (inconsciente coletivo,
arquétipo, complexos devem ser vistos kantianamente como ferramentas intelectuais, ndo como a coisa
em si.
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A existéncia e a persisténcia do pensamento magico (holistico, visceral, intuitivo
e simbdlico) é um fato empirico, histérica e amplamente documentado. O mesmo
podemos dizer das experiéncias misticas e transcendentais. Reconhecer a existéncia
desses fendmenos € o primeiro passo para integra-los a dindmica da civilizacdo
moderna sem castréa-los, sem amordaca-los, sem determinar por leis externas como deve
operar, por que caminhos l6gicos deve fazer suas associacfes. Mas ao contrario, é
preciso observar seu funcionamento como um cientista natural investiga o desenrolar de
um processo da natureza. Contemplando-0s assim, em sua autonomia vital e necessaria.

Esta ressignificacdo da magia nos termos de uma psicologia complexa arcaica
prepara o terreno para a emergéncia no século XXI de um oitavo e nono sentido para o
termo, que Hanegraaff ndo descreve, mas que encontramos em nossa pesquisa.

O oitavo sentido emerge dos estudos de linguagem, semiética e linguistica
comparada, muito influente no pensamento p6s-moderno, em especial o francés. Ele
expressa a ideia de que a magia € uma arte da linguagem e simbolos, concepc¢do de um
periodo ainda anterior a navalha nominalista, que separa as palavras e as coisas no fim
da Idade Média, preparando o terreno para a transformacdo da magia natural em ciéncia
moderna. Segundo essa definicdo, qualquer forma de pensamento que ndo supfe a
ontologia nominalista, seria necessariamente um tipo de pensamento magico (para mais

detalhes, ver Subcapitulo 3.4).

Nossos filésofos, em sua divina superioridade sobre o histdrico, tratam da
formacéo do conceito e da concentracdo do singular na espécie e no género
como um processo evidente e necessario do espirito humano. Esquecem que,
para além do dominio da prevalente teoria da l6gica e do conhecimento,
houve longos periodos de desenvolvimento, em que o espirito humano foi
abrindo, pouco a pouco, caminho para o conceber e 0 pensar, encontrando-se,
entdo, sob leis essencialmente distintas da representagédo e da linguagem.
Nossa epistemologia carecera do necessario alicerce real até que a ciéncia
linguistica e a mitologia tenham aclarado os processos da representacdo
esponténea e inconsciente. O salto entre a percepcdo especifica e 0s
conceitos genéricos € muito maior do que nos permitem supor nossas no¢des
escolares e esta nossa linguagem que pensa por nés. (USENER, apud
CASSIRER, 2013, p. 29 [grifos nossos])

O nono e mais novo sentido € anunciado pela emergéncia do pensamento
feminino: a filésofa da ciéncia Isabelle Stengers (2017), a bruxa e ativista ecoldgica
neopagd Starhawk (1982, 2018), a fisica e ecofeminista indiana VVandana Shiva (2001),
a filosofa da ciéncia brasileira Virginia Chaitin (2010), a filésofa feminista italiana
Silvia Federici (2017), a bidloga e antropdloga brasileira Karine Narahara (2018) — o

que todos esses trabalhos tém em comum é a conclamagdo de um reencantamento da
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natureza. Um resgate de valores e praticas esquecidas pela modernidade, capaz de
transformar ou até mesmo virar de ponta a cabe¢a 0 modo de vida capitalista.

Em seu trabalho ja classico sobre o tema, Federici (2017) mostra como a cacga
sistematica das bruxas na Europa nao foi um fenémeno do cristianismo medieval, como
0 senso comum imagina, mas sim um dos elementos centrais de estruturagéo do poder
capitalista das sociedades modernas, a conflagracdo do patriarcado burgués e o seu
modelo de familia nuclear, através da perseguicdo institucionalizada do saber-poder
feminino, em especial sobre o corpo, a terra, a alimentacéo e a medicina natural.

Neste nono sentido para a magia, que podemos chamar aqui de “ecofeminista”, o
pensamento magico é desvelado como parte integrante de outras mentalidades, ndo
hegemdénicas, que foram reprimidas pelo patriarcado branco europeu em nome de uma
ciéncia racionalmente (racialmente?) pura, supostamente “sem cultura” e “universal”.

“Nos somos as netas das bruxas que voc€s queimaram na fogueira!” ¢ uma frase
cada vez mais famosa nas manifestacdes ecofeministas pelo mundo. Ha uma outra
forma de pensar, simbolica, magica, quase esquecida, sensivel ao suprassensivel, e que
perpassa secretamente toda a histéria da Razdo. E tentador representar esta forma de
pensamento como sendo “feminina”, ou como “o lado feminino da razdo”, uma vez que
as mulheres foram marginalizadas e perseguidas da mesma forma que a magia.

Mas esta compreensao seria incorreta e preconceituosa, pois simplesmente nao
condiz com os fatos historicos. Muito do que vemos atualmente no discurso do “sagrado
feminino” parece cometer este mesmo equivoco. O que parece evidente nos dados
empiricos é que mulheres sdo igualmente capazes de razéo e ciéncia quanto 0os homens,
bem como homens sdo igualmente capazes de magia e bruxaria quanto as mulheres. Se
em nossa sociedade a distribuicdo estatistica entre magia e ciéncia é género-dependente,
0 mesmo se da por motivos claramente politico-sociais, ndo por algum fundamento
biolégico que possa distinguir os sexos entre si. Se as mulheres coube o papel historico
de proteger a magia dos ataques que ela sofreu desde o cristianismo até a modernidade,
foi somente porque a mulher enquanto categoria social foi igualmente perseguida,
castrada e banida da histdria pelos mesmos homens que perseguiram a magia.

Seria preciso dizer entdo que o dualismo ocidental, isto é, essa obsessdo com o
pensamento racional cerebral elétrico do cortex tipo calculadora (pensamento
algoritimazavel e artificializavel), fez com que toda a base organica ndo algoritmazavel
do pensamento (visceral-reptiliano-quimico-intuitivo-celular) fosse jogada para a

sombra, o que fez com que a psicologia médica mais tarde acabasse por nomear este
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tipo de pensamento como “inconsciente”, “feminino” ou ainda ‘“irracional”, em
oposicao ao racionalismo classico que fundamenta a sociedade patriarcal moderna.

Entendemos que o pensamento légico racional formal surge como contraponto
politico ao pensamento magico-mistico dos tempos arcaicos. Se a santissima trindade da
I6gica classica (usada hoje pelos computadores) é formalmente definida pelos principios
de:

1) Identidade (A = A),

2) Néo contradicdo (A ndo € Nao-A; Se A é verdadeiro, Ndo-A s6 pode ser falso
e vice-versa)

3) Terceiro excluido (A e N&o-A ndo podem coexistir a0 mesmo tempo no

mesmo lugar, pois a existéncia de A anula a possibilidade de N&o-A)

Em contraposicao, propde-se aqui que 0 pensamento magico (onirico mitolégico

arcaico inconsciente) pode ser definido como:

1) Antitético (A = Ndo-A) *
2) Enantiodromico (A gera N&o-A e vice-versa: Se A ¢ verdadeiro, entdo Nao-A
foi ou sera verdadeiro)

3) Andrégino (A e Ndo-A podem coexistir a0 mesmo tempo) *°

E verdade que ao longo do século XX surgiram muitas outras l6gicas (como a
paraconsistente, a logica fuzzy, a logica da diferenca). Mas ainda que novas ldgicas
sejam propostas, ndo defendemos aqui a necessidade de formalizar uma nova ou velha
l6gica, mas apenas chamar atencao para o fato de que ela ja existe por si mesma, como
consequéncia necessaria do processamento vital de informacGes que constitui a
realidade orgéanica da Vida.

Podemos entdo formular um quadro sintético da evolucdo histérica do conceito

de magia, em seu constante devir enantiodrémico de significado e sentido, assim:

%8 Sobre o sentido antitético das palavras primitivas (FREUD, 2013 [1910]).

% para Jung, a enantiodromia (conceito extraido de Heraclito) é uma lei psicoldgica que expressa a
dindmica da energia psiquica como um processo continuo de compensacgdo: algo se transforma no seu
oposto ao chegar no extremo suportavel de uma polaridade psiquica, de modo que extremos produzem
reacdes contrarias, numa danca de opostos em busca de um equilibrio dindmico. (JUNG, 2012b §708)

% Como o animal-planta do meu sonho e a nogéo chinesa de Yin-Yang.
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Mudancas de sentido da palavra magia

1)

Sabedoria Ancestral (Sdcrates — Antiguidade Classica)

2)

Adoragdo de Demonios (Cristianismo medieval, “Martelo das Feiticeiras™)

3)

Filosofia Natural (Della Porta, Giordano Bruno — Renascimento latino)

4)

Filosofia Oculta (Agrippa, Paracelso — Renascimento germanico)

5)

Pseudociéncia (Iluminismo, Positivismo, cientificismo contemporaneo)

6)

Cosmovisdo encantada (Goethe, romantismo e orientalismo germanico)

7)

Psicologia antiga (C.G. Jung e a cultura New Age)

8)

Semiotica primitiva (arte da linguagem e simbolos — leitura pos-moderna)

9)

Pensamento Ecofeminista (leitura contemporanea nas ciéncias humanas)
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1.4: Razdo universal ou relativismo natural? O Pragmatismo como “remédio”
para os males da filosofia — ou como sair do paradoxo natureza-cultura

A palavra “remédio” vem do latim remedium, cuja raiz med no protoindo-
europeu significava “tomar medidas”, “cuidar”, “curar”, “mediar”. E dessa raiz que
também derivam as palavras médico, médium e meditacdo. Mediar um conflito é
oferecer remédio para ele. A cura esta na mediacdo, na tomada de medida, que mede e
medita de modo a medicar.

Uma nova ou velha guerra entre os saberes estd em curso e o seu resultado
determinard o futuro da espécie humana e a nossa capacidade de sobrevivéncia neste
planeta. Este é o desafio central de nosso tempo. No fundo de nossas questdes, este é o
problema maior de que trata esta tese: a capacidade que nossa civilizagdo tem de
produzir geno(epistemi)cidios em seu processo de desenvolvimento, e 0s meios para se
sobreviver a este continuo ataque a diversidade das formas de vida e de pensamento em
nosso planeta.

Se a crise civilizacional deste inicio de século é antes de tudo ecosofica
(GUATARRI, 1990), isto é, se é correto afirmar que a atual crise ecoldgica e
civilizatoria ocorre devido a uma devastacdo ndo apenas planetaria, mas antes de tudo
também em nossa ecologia social e mental (abordaremos mais detidamente o problema
da ecologia de ideias mais a frente); entdo é justamente em nossa epistemologia
moderna (teoria do conhecimento cientifico) onde devemos primeiro procurar
reconhecer este padrdo patoldgico de pensamento, suicida e ecocida, para somente
depois poder observar ele se repetindo como um complexo inconsciente, uma
compulsdo neurdtica, uma maldi¢do a nos assombrar “por tras” das atitudes e
pensamentos tipicos da modernidade.

O recém-falecido filésofo da ciéncia Bruno Latour (1947 — 2022), catolico e
francés (como seu precursor René Descartes), fez sua carreira mundialmente conhecida
ao final da década de 1970, ao inaugurar todo um novo ramo de pesquisa cientifica: a
antropologia da ciéncia, onde o cientista social emprega 0s mesmos métodos de
observacdo e andlise que um antropélogo utiliza em seu campo tradicional com o0s
nativos indigenas, mas neste caso para descrever o processo social de fabricacdo do fato
cientifico, e portanto da verdade da ciéncia, pela comunidade cientifica (LATOUR &
WOOLGAR, 1997 [1979]).

Longe de denunciar a ciéncia como fraude ou como “apenas” consenso entre

pares, coisa de que seus acusadores em geral o denunciam, o filésofo catdlico francés
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tenta mostrar através de extenso material empirico, como o saber cientifico constrdi seu
consenso através de mecanismos psicossociais de legitimacao, adquirindo poder politico
ao se tornar artigo de fé numa dada comunidade (LATOUR, 2001).

O primeiro antropdlogo da ciéncia caracteriza a modernidade como sendo um
processo anatémico e alquimico de corte, destilacdo, separacdo, purificacdo: “A Grande
Divisdo” que pretendia nos apartar para sempre de nossa raiz ancestral primitiva, dos
mitos e ritos de outrora, do pensamento magico e “pagdo” dos antigos, para nos oferecer
em troca um mundo desencantado e submisso, governado de modo absoluto por uma
democracia laica sob o controle da Razdo. Mas esta transformacdo politica e ideoldgica
do mundo foi sempre parcial e discursiva, por isso mesmo acompanhada de um
processo ambiguo e conflituoso de perseguicdo, encobrimento e rejeicdo dos hibridos:
casos a parte, excecOes a regra onde as divisdes modernas sdo colocadas em duvida ou
simplesmente ndo fazem mais sentido.

Mas se a Grande Divisdo terminou por apartar-nos de nés mesmos e do mundo,
sera possivel seguir adiante sem resgatar algo de fundamental que foi perdido ou
esquecido? Por isso, Latour afirma no titulo do seu livro-manifesto: “Jamais fomos
modernos”! ([1994] 2009). Do seu ponto de vista, a crise epistemologica atual seria
ocasionada por aquilo que ele chamou de proliferacéo dos hibridos: ao longo do século
XX, o que deveria permanecer na margem ou ‘“debaixo do tapete”, acabou acumulando
de tal maneira que se tornou impossivel esconder o fato de que “A Grande Divisdo” era,
na verdade, a Grande Falécia. **

Desde o problema do observador na fisica quantica a descoberta do buraco na
camada de ozbnio, passando pela pandemia sexual de HIV, o aquecimento global, a
desertificacdo dos oceanos e a producdo incessante de novas variantes do coronavirus:
estamos diante de uma crise sem precedentes na historia — a crise ambiental ¢, antes de
tudo, uma crise humana, e é por isso mesmo que ela representa a derrocada final do
ideal antropocéntrico moderno. Pois ja ndo é mais possivel falar de uma natureza inerte

la fora, com o seu funcionamento objetivo separado e independente da nossa vida

%1 Um caso emblematico de hibrido produzido pela modernidade, ainda no século X1X, foi abordado por
uma fisica brasileira em sua tese de doutorado recente também no HCTE/UFRJ, sobre a inesperada
emergéncia do espiritismo e do ocultismo na Europa do século XIX, logo ap6s o Iluminismo. A suposta
“era do esclarecimento”, tal como anunciada por Kant, acabou dando origem a novos misticismos. Mas 0
que chama a atencdo da pesquisadora é o fato desse movimento ter sido impulsionado principalmente,
ndo pela “supersti¢do popular” como era de se esperar, mas sim por cientistas, médicos e fisicos eruditos
de prestigio, que viam nas recém-descobertas do eletromagnetismo, novas conexdes possiveis entre a
mais alta ciéncia e 0s mais antigos mistérios. (ABREU, 2018)
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coletiva em sociedade e das ideologias e simbolos que condicionam nosso pensamento e
direcionam nossa vida interior.

N&o é que o mundo exterior ndo exista independente de nds, mas ao contrario:
nossas ideias sdo concretas. Elas ndo apenas enformam o mundo da nossa experiéncia
(CASSIRER, 2013), como também o alteram substancialmente. As ideias ndo existem
pairando como fantasmas hum mundo abstrato acima do céu eterno e imutavel, elas séo
como 0s seres vivos e as estrelas, elas matam e morrem, nascem, crescem, se
disseminam como um virus ou uma rede de micélios, evoluem no tempo e se
transformam, transformando junto com elas 0 mundo concreto onde elas foram
gestadas.

Cada um desses discursos que nos atravessam e modelam nossa subjetividade,
constroem para si 0 que podemos chamar aqui de verdadeiros campos de batalha
semanticos, com o objetivo explicito de nos enquadrar em certo modo de existéncia a
priori e nos manter ali. Esta relacdo estreita entre verdade e poder estd no amago de
todo dogma religioso e/ou cientifico que abordaremos ao longo desta tese e por isso
voltaremos varias vezes a este ponto.

De modo analogo, podemos falar entdo de uma mitologia cientifica, no sentido
de podermos pensar a ciéncia moderna nos mesmos termos de uma religido, isto €,
como pratica social definidora de sentido e significado para a vida? Repare que nao
estamos reduzindo um conceito ao outro (tarefa sempre improdutiva), nem mesmo
negando “objetividade” a epistemologia cientifica, mas simplesmente aplicando certo
olhar critico, em geral reservado a religido, para pensar o funcionamento psicossocial da
ciéncia.

Existem mitologias cientificas em vigor atualmente nas universidades?
Pretendemos demonstrar que sim: tanto o universalismo universal quanto o relativismo
natural sdo mitos cientificos, no sentido de narrativas autorizadas sobre o poder da
ciéncia e o lugar da verdade, que pretendemos desconstruir com nossa abordagem
pragmatica.

O relativismo cultural e o construtivismo historico, tdo caros a epistemologia
contemporanea (isto é, a nocao de que as ideias cientificas evoluem no tempo de acordo
com as condigdes sociais do meio cultural onde elas foram gestadas), evoluiu ao final
do século XX para a virada ontolégica da ciéncia social, atualmente conhecida como
relativismo natural (LATOUR, 2006) ou multinaturalismo (VIVEIROS DE CASTRO,

1996, 2002, 2015). Em lugar de uma natureza Unica descrita pela ciéncia e maltiplas
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culturas produzindo significados distintos a partir deste mesmo objeto em comum (A
natureza), os relativistas sociais contemporéneos propéem que cada agrupamento
humano produz para si a sua propria natureza-cultura, ndo havendo portanto, uma
natureza-cultura privilegiada sobre as demais.

Neste sentido, Viveiros de Castro (1996) menciona 0 perspectivismo
amerindio® como inspiracdo filosfica e referéncia ética principal para essa “virada
ontolégica” da ciéncia, na medida em que o xama indigena, ao assumir outras
perspectivas (animais e vegetais), atua em sua comunidade como um embaixador
césmico, tarefa que caberia agora ao relativista social.

Essa perspectiva multinaturalista € interessante desde que nos atentemos para o
importante fato de que a existéncia de um embaixador entre mundos supbe a
possibilidade de uma concordancia entre as diferentes perspectivas. Em outras palavras,
supde algo ndo relativo através do qual a comunicagéo do relativo é possivel. Mesmo na
famosa Teoria da Relatividade, Einstein s6 p6de relativizar o espago e o tempo porque
encontrou na velocidade da luz o néo-relativo do seu sistema de movimento. Do nosso
ponto de vista, 0 relativismo social contemporéaneo € muito préximo do perigoso
solipsismo dogmatico da pds-verdade.

Nos termos de Ouriques (2017), a condicdo comunicacional do ser humano
depende que emissor e receptor encontrem algo em comum para comun-icar, algo com o
qual possam concordar e a partir do qual um pode traduzir e compreender o sentido
daquilo que foi dito pelo outro. Sem um protocolo de traducdo e a busca por uma
perspectiva comum, o relativismo que simplesmente se contenta com o relativo, nos
afasta do comum e nos entrega aos perigos da pds-verdade: este mercado liberal da
verdade customizada (BICHARA, 2020).

Em seu ja classico “Metafisicas Canibais” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015), o
célebre etndlogo carioca da UFRJ chega a afirmar que, ao contrario do que desejavam

os estruturalistas europeus, as diferentes etnias indigenas pensam de uma forma téo

% A ideia amplamente difundida entre as tribos amazénicas de que todos os seres da natureza sio
humanos (dotados de razdo e cultura), mas que cada espécie vivencia, a partir de sua perspectiva singular,
seu préprio mundo humano, expressando portanto, o contrério do paradigma moderno: em lugar de um
mundo Unico com mdaltiplos seres, uma multiplicidade de mundos vivenciados por uma humanidade
universalmente experimentada por todos os seres. Assim, a onga V€ a si propria e as outras on¢as como
pessoas, dotadas de uma linguagem com a qual elas podem se comunicar entre si; a0 mesmo tempo em
que o indio, na perspectiva da onca, é quem assume a forma de um predador selvagem camuflado na
mata. Desse mesmo modo, no olhar do indigena colonizado, é o branco moderno quem aparece como um
selvagem irracional que precisou ser pacificado e domesticado pelas tribos, como um animal-deus raivoso
cuja faria divina e animalesca precisa ser aplacada com rituais de sacrificio.
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diferente entre si, que € possivel dizer que elas praticamente vivem em mundos
radicalmente distintos um do outro. Esta afirmagéo €, para mim, incompreensivel. Mas
foi preciso que um académico indigena se pronunciasse sobre o caso, para que me fosse
possivel formular melhor minha incapacidade de aceitar semelhante sentenca.

Numa carta aberta recém-enderecada ao doutor Eduardo Viveiros de Castro, o
professor indigena José Angel Quintero Weir (Universidade Auténoma Indigena UAIN
— Wainjirawa), do povo Afiuu da Venezuela, explica que, embora seja verdade que o
pensamento amazoOnico defenda que cada territdrio produz sua propria forma de
sentipensar (WEIR, 2021), também é verdade que essas diferentes cosmovisdes sempre
concordaram entre si em coisas fundamentais, como o equilibrio sabio das forcas do
mundo e a necessidade de caminhar junto com o caminhar do mundo. Mas o
sentipensar que nasceu no territorio europeu, e que chamamos de modernidade
capitalista, diz ele, “separou o coragdo da cabega”, privilegiando o segundo sobre o
primeiro. O problema desta divisdo é que, segundo o filosofo indigena, é justamente no
coracdo que esta o compasso do mundo. Dissociado deste tempo natural, ditado pelas
entranhas do corpo, a dis-civilizacdo do homem branco tirou as for¢as do mundo de seu
complexo equilibrio vital.

Na visao deste filosofo amazonico, se esta ‘“virada ontoldgica” relativista
contemporanea servir apenas para criar um novo nicho académico, dando continuidade
ao descompasso que ameaca a vida de todos, ela presta um desservico a ciéncia. Se, por
outro lado, ela quiser significar de fato uma mudanca real de postura do Ocidente em
relacdo as ideias estrangeiras, entdo ela pode abrir passagem para aquilo que realmente
importa: ndo um simples relativismo ontologico, anarquia dos saberes, mas ao contrario:
um retorno ao tempo do NOs. Somente um retorno ao N&s poderia significar uma
verdadeira mudanca de paradigma no Ocidente, a partir da perspectiva e da vivéncia
amerindia.

Defendemos aqui gque tanto na ciéncia quanto na filosofia é preciso ir além das
dicotomias certo-errado, universal-relativo para podermos fincar um pé no plural e o
outro no comum. Ao invés do universal e do singular, é preciso reconhecer a
pluralidade e buscar aquilo que é comum.

Por isso insistimos que ndo se trata aqui de uma defesa imoral ao relativismo
radical (Vale tudo! Tudo ¢ verdade!), pois esse tipo de postura “pds-moderna”
desemboca justamente na armadilha da pds-verdade onde caimos como civilizacéo e de

onde estamos desesperadamente tentando sair (Nada vale! Tudo é mentiral).
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Diante do aparente paradoxo e da polarizacdo enantiodrémica de opinides, a
fungdo transcendental da imaginacdo ¢ oferecer uma saida “pela culatra”, sintese
dialética ou disjuntiva dos contrérios: uma terceira via que ndo é simplesmente uma
mistura de elementos do par de opostos, mas uma inovagdo criativa a partir desses
elementos, produzindo novos modelos. (JUNG, 2000)

Na dissertagdo de mestrado j& mencionada (BICHARA, 2015), usamos a
Umbanda brasileira para ilustrar esse fendbmeno. Ela ndo é uma simples sobreposicéo de
elementos europeus, africanos e indigenas, mas a invencdo de algo novo a partir do
conflito, da miscigenacdo e do sincretismo. Poderiamos igualmente tomar como
exemplo a fisica tedrica e dizer que a solugdo para a incompatibilidade dos dois grandes
sistemas fisicos da atualidade (relatividade geral e mecénica quantica) ndo passara por
uma simples combinagéo dos dois sistemas, mas sim pela invencéo criativa de um novo
modelo mais geral e abrangente, capaz de explicar e resolver os aparentes paradoxos
atuais, abrindo novas perguntas.

Pois bem, dada a compreensdo do conceito de funcdo transcendente (a
transcendéncia aqui ndo é em dire¢do a uma dualidade ndo-imanente, mas ao contrario,
transcende-se a propria dualidade ou polaridade expressa no conflito, encontrando uma
Unidade mais geral e totalizante): o que pretendemos mostrar a seguir € que existe uma
saida do aparente paradoxo em que a epistemologia da ciéncia se encontra neste
momento. Mas ela ndo vai nem de volta na dire¢cdo de uma Raz&o universal acessivel ao
intelecto desprovido de emocdo (de Platdo a Descartes), nem passa por aceitar
simplesmente o “relativismo natural” tdo em voga nas ciéncias humanas atualmente
(Foucault, Latour e Viveiros de Castro). O pragmatismo que pretendemos descrever é
uma terceira via que transcende os limites de ambas as escolas em conflito. Por isso
pode oferecer um remédio para os impasses do século XXI.

O pragmatismo como filosofia da ciéncia foi um termo proposto pela primeira
vez em 1898 pelo psicdlogo americano William James (1842 - 1910), usando como
referéncia a palavra criada pelo seu colega de Harvard, o filésofo l6gico e matematico
Charles Sanders Pierce (1839 — 1914). Pragmata em grego significa pratica, no sentido
de que o valor de uma ideia se mede no conjunto de suas consequéncias praticas. O
movimento filoso6fico comeca a tomar forma a partir do Clube Metafisico, grupo de
estudo liderado por esses dois pesquisadores (um logico e um psicélogo) que tinha
como objetivo responder aos problemas levantados pela filosofia analitica ou da

linguagem, em particular a respeito da questdo da verdade. Ao tirar o problema do
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verdadeiro e do falso da vida prética e coloca-lo como uma questdo de enunciagao e
linguagem, a filosofia terminava assim por tirar a si mesma das necessidades humanas,
declarando sua total inutilidade diante da tecnociéncia. (JAMES, 1948 [1904])

O pragmatismo se tornou tdo influente na cultura americana do século XX que
seus fundadores até passaram a chama-lo mais tarde de “pragmaticismo”, tentando
diferenciar sua postura filosofica do pragmatismo superficial que se tornou a marca
registrada da mentalidade norte-americana. Por isso é importante ndo confundirmos
aqui o pragmatismo filoséfico, enquanto postura epistémica, com o simples utilitarismo
burgués ou mesmo entende-lo erroneamente como uma rejeicdo intelectual a
especulacbes metafisicas.

O que o pragmatismo propde é que diante de questbes racionalmente insoluveis,
que podem levar a debates interminaveis, a resposta deve ser buscada nas consequéncias
praticas daquela ideia. E isso deve ser valido desde saber se a ideia do avido é realmente
capaz de dar origem a algo pesado capaz de voar, a questionar por exemplo qual o
sentido da ideia de Deus. Por isso James chama sua filosofia de empirismo reformado.
Se uma ideia apresenta vantagens de sobrevivéncia e adaptacdo a quem a possui,
essa ideia tende a se perpetuar no tempo, sobrevivendo numa cultura, mesmo que
haja muitas outras ideias que sdo contrarias a ela.

Atualmente é muito facil para um ateu moderno viver sem a ideia de Deus,
substituindo-a pelo Dinheiro como promessa méagica de guarnicdo do futuro.®® Ao
mesmo tempo em que pode ser dificil para essa mesma subjetividade contemporanea
compreender como o mito de ressurreicdo de Cristo pode ter feito tanto sentido para
tantas pessoas por tanto tempo e ainda fazer. Mas quando o olhar pragmatico examina o
desenrolar da historia, fica facil de entender como a crenca num espirito benevolente e
vingativo, capaz de realizar o julgamento dos mortos, fez uma enorme diferenca na
capacidade daquela populacdo de se adaptar e sobreviver a um regime de escassez e
violéncia. A forca adaptativa que o sentimento de esperanca produz na mente-corpo do
animal humano é de tal maneira eficiente (util, capaz, poderoso, magico), que modifica
por completo sua disposicdo quimica para agir e refletir, tornando possivel sobreviver a

um ambiente toxico sob as piores condi¢Bes possiveis. Quanto mais a ciéncia investiga

% A promessa é magica, apesar de concreta, porque é verdade que o dinheiro existe na realidade social
criada pela articulacdo de nossos simbolos, mas ao mesmo tempo ndo ha garantias concretas de que ele
terd valor amanha. Uma crise econdmica, uma guerra ou uma catastrofe natural podem mudar tudo da
noite para o dia. Mas a certeza do nimero como promessa € uma ferramenta psicoldgica essencial da
modernidade. (Ver Capitulo 3)
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os poderes da fé, mais claro se torna a fungdo adaptativa de certas crencas, ideias e
praticas ditas “religiosas”.

Com tais relacGes entre religido e felicidade, talvez ndo seja surpreendente
que os homens venham a considerar a felicidade proporcionada por uma
crenga religiosa prova da sua verdade. Se um credo faz o homem sentir-se
feliz, ele o adota quase inevitavelmente. Uma crenga como essa tem de ser
verdadeira; portanto, € verdadeira - esta, certa ou erradamente, é uma das

“inferéncias imediatas” da ldégica religiosa usada pelo homem comum.
(JAMES, 1991, p.76)

Se o0 ser humano €é o Unico animal que deve viver sabendo da iminéncia de sua
prépria morte, também é o Unico que precisa da esperangca como um sentimento abstrato
de liberdade (ainda que imaginaria), ou seja, a necessidade de imaginar a si mesmo em
um futuro diferente do presente e do passado. Certas ideias abrem portas na imaginacao
por onde a libido reprimida volta a fluir e “milagres” acontecem, isto ¢, fendmenos
espontaneos de producdo de sentido e autorregulacdo entram em acéo, e transformam o
que o0 antes parecia impossivel em acontecimento natural e necessario. Nos
aproximamos aqui cada vez mais da esséncia da magia.

Ao falarmos das influéncias filosoficas de Jung, é muito comum citarmos Platéo,
Kant, Schopenhauer e Nietzsche. Embora esses sejam autores que muito influenciaram
seu pensamento, é incorreto afirmar que sua psicologia seja platénica, kantiana ou
nietzschiniana. Pois ao ler esses autores, ele ndo o faz com a mentalidade de um grego
antigo, muito menos com a de um iluminista, nem mesmo com a de um romantico
(embora muitas vezes possa parecer). Se é correto afirmarmos que Jung teve a sua
formacdo como médico e psiquiatra ao final do século XI1X na Suica, toda mergulhada
no idealismo neokantiano e no romantismo germanico, também é correto dizermos que
depois, durante sua pratica clinica ao longo do século XX, sua postura filosofica esta
muito mais proxima (no tempo e na maneira de pensar) do pragmatismo americano, na
medida em que a psicologia de William James, em especial sua abordagem sobre o
fendmeno religioso (JAMES, 1991 [1907]) foi extremamente influente para a pesquisa
de Jung, tanto quanto a de Freud. (RESENDE & MELO, 2018)

De modo que, afirmamos aqui, mesmo quando Jung cita filésofos de outras
correntes, ele sempre o faz do ponto de vista de um médico pragmatico do século XX,
aberto aos novos paradigmas em ascensdo na ciéncia, o que acabou levando-o a se
separar da psicanalise em 1913 e a chamar depois sua pratica de psicologia complexa.

E dessa mesma linhagem pragmatica de pensamento que Edward Lee Thorndike

(1874 — 1949), psicologo de Harvard orientando de William James, vai escrever o seu
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monumental “A History of Magic and Experimental Science” (1923), uma compilagio
de mil péginas sobre a longa e indissociavel histdria de alianca entre a magia natural e a
experimentacdo cientifica. O autor reconhece que o “espirito cientifico” ¢ diferente do
“espirito magico”, pois enquanto o primeiro € obstinado em obter uma base sélida e
rigorosa para o seu trabalho, o segundo tende a focar mais no maravilhamento dos

resultados, sem muito espirito critico. No entanto, diz Thorndike (1923, p. 977 [TN]*):

[...] nosso material mostrou conclusivamente que a histéria da magia esta
entrelacada com a historia da ciéncia, assim como com o folclore, a cultura
primitiva e a historia da religido. As vezes, nossos autores falaram de "magia
natural”, mas me pergunto se poderia haver algum outro tipo, ja que o
homem sempre deve levar em conta seu ambiente natural. N&o é sem razdo
que os Magos se destacam nas paginas de Plinio, ndo como meros feiticeiros
ou encantadores, mas como aqueles que avangaram mais longe e de forma
mais detalhada — curiosamente demais, segundo sua opinido — no estudo da
natureza. Ndo é sem razdo que encontramos experimentacdo e magia
constantemente associadas ao longo de nosso periodo. Afinal, ndo é
surpreendente que a magia, que era a0 mesmo tempo curiosa e buscava
realizar coisas, investigasse a natureza e experimentasse. E até possivel que
0s magos tenham sido os primeiros a experimentar, ou compartilhado essa
tarefa com os primeiros inventores e as artes Uteis, e que a ciéncia natural,
originalmente filoso6fica e especulativa, tenha adotado o método experimental
de forma rudimentar, bem como o conceito de virtudes ocultas, a partir da
magia.

Diferente do relativismo radical, o que propomos aqui, seguindo a epistemologia
pluralista e permeavel proposta por Chaitin (2009), é a possibilidade de um olhar
menos preconceituoso para a historia do conhecimento, que permita ao filosofo do
futuro traduzir uma ideia estrangeira de modo que a sua mente (egocéntrica por
definicdo) seja capaz de verdadeiramente compreendé-la, eliminando assim o obstaculo

epistemoldgico (BACHELARD, 1971) mais dificil da filosofia, que é o etnocentrismo:

[...] diante das mudancas historicas nos conceitos de racionalidade, o
historiador diacrénico procura compreender a outra racionalidade em seus
proprios termos, tal como o relativista e para por ai. A epistemologia
pluralista e permeéavel busca um passo além desse; além de compreender
outras racionalidades em seus proprios termos quer também estabelecer um
protocolo de traducdo entre as diferentes racionalidades. (CHAITIN, 2009,
p. 83 [italicos da autora]

3% [...] our material has conclusively shown that the history Magic and of magic is bound up wath the

history of science as well mental as with folk-lore, primitive culture, and the history of re- science ligion.
Sometimes our authors have spoken of natural magic, but | rather wonder whether there could well be any
other kind, since man must always reckon with his natural environment. It is not without reason that the
Magi stand out in Pliny's pages not as mere sorcerers or enchanters but as those who have gone farthest
and in most detail—too curiously, in his opinion—into the study of nature. It is not without reason that
we have found experimentation and magic so constantly associated throughout our period. After all it is
not surprising that magic, which was both curious and tried to accomplish things, should investigate
nature and should experiment. It is even possible that magicians were the first to experiment, or shared
that province with the first inventors and the useful arts, and that natural science, originally philosophical
and speculative, took over experimental method in a crude form, as well as the conception of occult
virtue, from magic.

64



Ao analisar as diferentes racionalidades que podemos encontrar, Chaitin (2009)
descreve 6 caracteristicas que aparecem sempre interconectadas e que definem uma
certa visdo de mundo como coerente e carregada de significado. Um saber, para ser
legitimamente reconhecido como um saber, e ndo simplesmente um conjunto qualquer

de impressdes e opinides dispersas, deve sempre tentar seguir esses Critérios:

« Principios gerais que assumem caracteristicas do nivel ontoldgico e que
implicam em limites e possibilidades de inteligibilidade (ex: logos que
ordena o cosmo, um universo probabilistico, o determinismo do pensamento
magico ou ainda a ordenacdo via a relacdo de semelhanca entre 0 macro e o
microcosmos);

» O tipo de causalidade admitido (ex: relagdo causa-efeito por contato,
relacdo causa-efeito por interagdo magica entre a causalidade da natureza e a
causalidade social humana);

« O tipo ou os tipos de ldgica que se admite para fazer as associacgdes,
combinacGes e ordenamentos (ex: ldgica bricoleur, a logica classica ou a
I6gica hiperdialética);

« Métodos ou técnicas para aplicacdo pratica (observacdo minuciosa da
natureza, experimentacdo em laboratério visando ao desvelamento do
principio mental do cosmo ou experimenta¢do em laboratério visando testes
de teorias);

A posicdo do sujeito diante do nivel ontoldgico e do conhecimento (se é
junto com o que quer conhecer, se esta separado na relacéo sujeito-objeto, se
esta ligado por alguma relacdo de semelhanca ou de parentesco com a
natureza); e

« Diferentes processos de verdade instaurados pelo sujeito (verdades que se
opbem a falsidade, verdades consensuais ou obtidas via um acordo, verdades
em fluxo com o nivel ontoldgico, verdades concretas instaladas no corpo do
mundo e do préprio sujeito). (CHAITIN, 2009, p. 154,155)

Os trés primeiros critérios referem-se a principios gerais que se supdem
universalmente aplicaveis, para que aquela pratica seja de fato e de direito um saber; os
trés altimos referem-se ao sujeito do conhecimento que busca interagir com o0 mundo
por meio de uma certa racionalidade. Podemos por isso resumir 0s seus critérios de

racionalidade numa imagem intuitiva assim:

INTELIGIBILIDADE

TECNICA POSICOES DE SUJEITO

CAUSALIDADE LOGICA

PROCESSOS DE VERDADE
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Nosso objetivo é expor uma teoria do conhecimento que, diante da proliferacdo
cada vez mais absurda de todo e qualquer tipo de “sistema meta-quantico” que promete
mundos e fundos aos novos convertidos, possa nos ajudar a setorizar os modelos e as
técnicas, no sentido apontado por Bachelard (1991) de definir sua funcdo e
aplicabilidade pragmatica, sem ter a pretensdo totalitaria de que determinado sistema
seja 0 Todo do Real.

E evidente que duas teorias podem pertencer a dois corpos de racionalidade
diferentes e que se podem opor em determinados pontos permanecendo
validas individualmente no seu préprio corpo de racionalidade. Esse é um dos
aspectos do pluralismo racional que s6 pode ser obscuro para os fildsofos que
se obstinam em acreditar num sistema de razdo absoluto e invariavel.
(BACHELARD, 1991, p. 140 [grifo do autor])

Tentamos oferecer aqui ao leitor uma visdo mais complexa do conhecimento que
ndo reduza tudo a dualidades do tipo: verdade x falsidade; ciéncia x pseudociéncia;
razdo x loucura, ateismo x religido, magia x tecnologia. Com isso, ndo intencionamos de
maneira nenhuma legitimar préaticas superficiais sem consisténcia, nem dar bandeira
branca para qualquer e todo tipo de “conhecimento”. Nem tudo € um saber, existem
muitas supersticdes, inclusive na filosofia e na ciéncia, e ainda permanecem no
imaginario moderno muitos tabus ndo ditos que impedem o verdadeiro exercicio do

pensamento.

Dai a relevancia de um conceito plural de racionalidade, para que se possa
cogitar tentar entender um entendimento diferente do nosso.
Tradicionalmente, adotamos um conceito dual de racionalidade, classificando
o0s saberes, acdes, crencas e as formas de vida entre racionais e irracionais.
Dai, o que ndo atende aos requisitos da minha racionalidade eu simplesmente
considero irracional, impossivel de ser entendido. Na melhor das hip6teses,
com boa vontade, concluo que pode ser aceito como um costume ou um
habito ou uma crenca de uma outra “cultura”. Contudo, se eu considero que
algo que ndo atende aos requisitos da minha racionalidade pode atender a
outros requisitos que estabelecem outra forma de racionalidade que também é
fruto do uso da razdo humana, eu abro a possibilidade de entendimento. E
nesta possibilidade de entendimento surge a possibilidade de “tradu¢io”, que
remete a interpretacdo e significado, re-interpretacdo e re-significacdo.
(CHAITIN, 2009, p. 22)

Somente diante de um racionalismo plural e setorial desse tipo é que podemos,
por exemplo, aceitar que o corpo da acupuntura existe simultaneamente ao da medicina
anatdmica, de igual modo com o corpo de vortices do Yoga. A pesquisa moderna em
anatomia de maneira nenhuma provou a inexisténcia (nem a existéncia) dos chackras ou
dos meridianos, e nem podera fazé-lo através de um método anatémico. Toda a pesquisa

moderna em anatomia e psicologia apenas tornou o funcionamento complexo desses
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sistemas de pensamento mais compreensivel para a mente moderna. Muitos de seus
postulados ndo foram refutados, mas ao contréario, melhor compreendidos. E a pesquisa
cientifica de ponta abriu 0 caminho para que certos enunciados possam ser verificados
ou mesmo refutados pela via empirica. (POLETTO, 2017)

O que ndo podemos fazer de modo algum € descartar milénios de conhecimento
acumulado por puro preconceito teorico, étnico ou linguistico, sem verificar
pragmaticamente a eficiéncia de certas ideias. O pragmatismo deixa de lado a questéo
de saber o que é Real e coloca em foco o que é Eficiente, aquilo que tem poder ou
agéncia sobre a realidade concreta dos fatos imediatos da vida humana.

O filésofo da ciéncia Hans Reichenbach (1938), ao propor os conceitos de
“contexto de descoberta” e “contexto de justificacdo”, de uma certa forma ja
demonstrava perceber o problema que aqui queremos demonstrar. Mas ele o faz no
sentido inverso ao que intencionamos. Para o filosofo aleméo, a epistemologia (filosofia
da ciéncia) deve se ocupar somente com o contexto de justificagdo (que deve responder
a critérios formais para ser chamado de “cientifico”). Ao passo que o contexto de
descoberta, governado por forcas psicoldgicas e condicionado pela cultura, ndo diz
respeito a teoria do conhecimento, pois esta deve ter por objetivo eximir-se de toda
subjetividade, fazer desaparecer as caracteristicas pessoais do autor e examinar apenas o

resultado final de sua obra.

A epistemologia ndo considera os processos do pensamento na sua ocorréncia
real; essa tarefa é deixada inteiramente a psicologia. O que a epistemologia
pretende é construir os processos de pensamento na forma do qual eles
deveriam ocorrer se fossem classificados em um sistema consistente
[logicamente] (...). A epistemologia, assim, considera um substituto Idgico ao
invés dos processos reais. Para este substituto l6gico foi introduzido o termo
reconstrucdo racional. (REICHENBACH, 1938, p. 5-6)

A reconstrucdo racional inventa um processo puramente l6gico de pensamento,
que tem por objetivo demonstrar a validade objetiva daquele estado de espirito. Contra
esta visdo reducionista e dualista dos fatos, o fisico e historiador da ciéncia Thomas
Kuhn argumenta com propriedade, baseado em sua observacdo empirica da dindmica

psicossocial da comunidade cientifica real, tal como ela existe de fato na vida social:

Com que direito, e baseado em que critérios, o observador/historiador ou
observador/socidlogo diz ao filésofo quais fatos da vida cientifica precisa
incluir em sua reconstrucdo, e quais pode ignorar? A fim de evitar longas
reflexdes sobre a filosofia da histéria e da sociologia, restrinjo-me a uma
resposta pessoal. N&o estou menos preocupado com a reconstrucdo racional,
com a descoberta dos elementos essenciais, do que os fildsofos da ciéncia.
Meu objetivo, também, € uma compreensdo da ciéncia, das razfes de sua
particular eficacia, do estatuto cognitivo de suas teorias. Ao contrério, porém,
da maioria dos fildsofos da ciéncia, comecei como um historiador da ciéncia,
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examinando atentamente os fatos da vida cientifica. Tendo descoberto, no
decorrer do processo, que muito comportamento cientifico, até mesmo o dos
maiores cientistas, infringia persistentemente canones metodol6gicos aceitos
(distingdo DJ [Descoberta-Justificativa], por exemplo) [...]. (KUHN, 2006, p.
162)

O trabalho de Kuhn tornou-se um cénone da Historia da Ciéncia justamente
porque ele problematiza esta separacdo (Descoberta-Justificativa), demonstrando que
ndo somente o contexto de descoberta é um assunto da epistemologia, como também o
contexto de justificativa depende de fatores psicoldgicos e culturais de uma dada
comunidade cientifica. A justificativa de uma ideia como sendo ‘“cientifica” nao
depende somente de critérios formais dados a priori, mas € condicionada ao paradigma
do que é aceito como “ciéncia” em voga numa dada época e num certo lugar. Diferentes

paradigmas definem diferentes critérios de justificagao.

Alguns cientistas valorizam mais do que outros a originalidade, e por isso
s80 mais propensos a assumir riscos. Alguns preferem teorias mais
abrangentes e unificadas a solugdes exatas e detalhadas dos problemas, mas
de abrangéncia aparentemente menor. Fatores diferenciais como esses sao
descritos por meus criticos como subjetivos e contrastados com os critérios
compartilhados, ou objetivos, com que comecei aqui (precisdo,
consisténcia, abrangéncia, simplicidade, fecundidade) [...] Meu argumento,
portanto, é que toda escolha individual entre teorias rivais depende de uma
mescla de fatores objetivos e subjetivos, ou de critérios compartilhados e
individuais. Uma vez que os ultimos ndo figuravam de costume na Filosofia
da Ciéncia, a énfase que dei a eles dificultou que meus criticos percebessem
minha crenca nos primeiros (KUHN, 2011 [1977], p. 344-345)

No entanto, como ja demonstramos, mesmo a epistemologia de Kuhn ainda é
fortemente condicionada a cultura europeia de sua época, entdo ele tende a ver o
processo cientifico como andlogo as revolugdes sociais que marcaram a politica
europeia. Em sua visdo, diferentes paradigmas competem entre si através de diferentes
geracOes, até que chega o0 momento em que todos que acreditavam no velho paradigma
morrem e sao substituidos pela nova geracdo, instruida desde o principio no novo
paradigma. Mas como iremos demonstrar nesta tese, a histéria das ciéncias € muito mais
marcada pela continuidade do que pela ruptura. A historiografia real das ciéncias em
geral (ndo focando apenas na fisica) nos mostra muito mais a persisténcia e a
convivéncia entre diferentes paradigmas, do que propriamente revolucGes totalitarias
onde um modelo é substituido por outro.

Mesmo na fisica, onde o modelo de revolucdo foi primeiro aplicado por Kuhn, a
maior parte da engenharia de hoje ainda segue utilizando a fisica classica newtoniana,
mesmo o paradigma newtoniano ja tendo sido derrubado desde 1905 pelas teorias de

Einstein.
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Num artigo intitulado “Inquisi¢do, imperialismo e xenofobia: repensando a
postura cientifica na Era da pds-verdade” (BICHARA & KOEHLER, 2020a),
argumentamos que esta visdo europeia tipicamente “maniqueista” do conhecimento
(certo ou errado, verdadeiro ou falso), contribuiu para a mimetizagdo no campo da
ciéncia, das revolugdes sangrentas e totalitarias do campo social, bem como da
perversidade dos tribunais de inquisicdo onde a propria ciéncia nasceu.

Em outras palavras, essa epistemologia maniqueista da modernidade acaba
sempre por converter o que poderia ser um didlogo fecundo, transdisciplinar e
transcultural, numa disputa pela verdade entre os saberes, um duelo intelectual que sé
pode terminar com o adversario vencido, morto ou convertido, queimado na fogueira do
esquecimento, amaldicoado a mera anedota, adorado como um profeta iluminado ou
reduzido a um simples comentario irdnico de rodapé sobre um caminho delirante que
ndo triunfou.

Sera realmente que aquilo que nos precisamos, tanto na sociedade quanto no
conhecimento, é de uma revolucdo? Serd mesmo possivel ou desejavel destruir o
passado para construir o futuro sobre as cinzas de nossa memoria? Ou precisamos
coletivamente de outra coisa inteiramente diferente?

Para pensar uma nova epistemologia, mais integrativa € menos belicosa,
propomos na ocasido que a no¢do politica de revolucdo poderia ser substituida pela
intuicdo biologica de coevolucdo (BICHARA & KOEHLER, 2020a): producdo
espontanea de variabilidade, testagem na pratica das diferencas, reconhecimento dos
erros através de ciclos de aprendizagem, resultando com isso no desenvolvimento
progressivo de formas cada vez mais eficientes, sem que para iSSO seja necessario
destruir as anteriores. Num mesmo ambiente é possivel coabitar seres que surgiram ha
milhdes de anos (como os insetos e moluscos) e as espécies mais recentes do planeta
(como os mamiferos), todos vivendo de maneira interligada e mutuamente dependente.

Todas as “revolugdes” bioldgicas foram periodos de extingdo em massa
(incluindo ai o Capitaloceno). Podemos dizer o mesmo da “revolugéo cientifica”, que se
configurou socialmente apoderando-se do aparato repressor da Inquisicdo religiosa,
atacando tudo e todos que ndo se encaixavam no reducionismo mecanicista ideolégico
dos fisicos, em especial nas ciéncias do espirito, da vida e da medicina.

E famosa a comparacdo que o fisico e historiador da ciéncia Thomaz Kuhn
(2001 [1962]) fez das ditas “revolugdes cientificas” com os experimentos de gestalt

(percepgdo da totalidade) da psicologia cognitiva. Para o fisico, a “mudanga de
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paradigma” que constitui uma verdadeira revolug@o na ciéncia € cognitivamente analoga
aos experimentos de figura-fundo, onde a atencdo do observador pode alternar entre as
multiplas imagens possiveis de uma forma. Para ele, a passagem da fisica aristotélica
para a newtoniana, e desta para a relativistica e quantica, é o equivalente epistemoldgico
da experiéncia de olhar para a taga abaixo e descobrir o casal escondido na imagem, ou

vice-versa:

FIGURAL
EXPERIMENTO DE GESTALT: CALICE-CASAL

Queremos utilizar esta mesma analogia agora para perguntar: acaso a descoberta
do casal pelo olho da mente, torna a existéncia da taca invalida? Sua verdade é agora
uma mentira? Ou a taga desaparece apenas para a mente que desfocou sua atencéo
daquela imagem para se entregar a outra igualmente possivel? A resposta, apesar de
6bvia, ndo mostra os limites da analogia de Kuhn, mas sim os perigos e a violéncia de
sua (nossa) sociologia cientifica.

De modo analogo a essa metafora de Kuhn para pensar a disputa cientifica pela
“nova verdade” paradigmatica como revolugdo totalitaria, seria possivel ao contrério,
construir uma epistemologia que privilegiasse a percepcdo de gestalt (totalizante em
lugar de totalitaria), capaz de sustentar simultaneamente as multiplas imagens
contraditorias da existéncia? E possivel que uma certa forma de ser-pensar-sentir ndo
invalide a outra? Ou estaremos destinados para sempre a guerra ao diferente e a negacao
do contrario? Serd realmente impossivel que duas verdades contraditérias sejam

igualmente verdadeiras a0 mesmo tempo?
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O nascimento de um novo paradigma realmente precisa significar a morte do
anterior? Ou duas imagens contraditorias da existéncia podem conviver em paz na
comunidade cientifica e na imagina¢do de um Unico individuo? Precisamos realmente
de uma competicdo destrutiva na ciéncia, ou a evolucdo do conhecimento necessita de
uma cooperagao construtiva entre diferentes perspectivas?

Quando olhamos a histéria do conhecimento sob esta perspectiva, em lugar de
uma Razdo Unica e totalitaria (com letra maiGscula como Deus), 0 que podemos
perceber é um conjunto heterodoxo de racionalidades multiplas, que comp&e por isso
mesmo saberes distintos e diferenciados, cada um criando para si uma imagem prépria
do cosmos. No entanto, esses saberes estdo e continuam hoje sempre entrelagados entre
si, estabelecendo uma rede mimética de circulagdo de ideias.

Mas ao fugirmos da Razdo Universal, ndo caimos no solipsismo do relativismo
natural, pois a busca pelo comum e o eficiente nos coloca num constante exercicio de
traducéo da alteridade, o que nos mantém presos a um Unico mundo, coletivamente
compartilhado. N&o vivemos num multiverso da cultura, sem natureza objetiva a priori,
onde a linguagem e a consciéncia sdo a Fonte Unica de todas as coisas. Vivemos num
universo plural compartilhado, de natureza plastica em constante evolucéo, isto &, numa
realidade complexa que emerge da producdo constante e espontanea de diferenca e

diversidade.
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CAPITULO 2

As raizes xamanicas do racionalismo grego

Hboc AvOpomog Aapwv, [Ethos anthrépoi daimon]
(HERACLITO, fragmento 119)

Fomos educados a imaginar o florescimento da cultura racional grega como um
episodio a parte na histéria das civilizagdes. Um brilho de universalismo cientifico no
meio do caos religioso e supersticioso dos barbaros, uma novidade e uma raridade
dificil de conciliar com o meio mitolégico e arcaico a sua volta. Neste capitulo
pretendemos desconstruir esse imaginario, analisando a migracdo mimética de
conceitos entre 0 xamanismo arcaico e a filosofia grega, e desta para 0 misticismo
esotérico medieval e renascentista.

Nosso objetivo neste capitulo ndo é negar a clara contribuicdo grega para a
historia do racionalismo europeu, mas investigar mais a fundo o papel do suposto
“irracionalismo” no processo de constituicdo da filosofia cldssica e da ciéncia do
Renascimento. Por “irracionalismo” nos referimos aqui, como demonstrado no Capitulo
1, as multiplas racionalidades presentes nos periodos analisados — sistemas de magia
que compdem, junto com o racionalismo classico, um amalgama multifacetado e

interconectado.

2.1: Orientalismo plat6nico, xamanismo grego e a origem do puritanismo® ocidental

Embora famoso por usar alegorias mitologicas e deuses em sua descricdo da
natureza, Platdo e, em ultima analise, Sdcrates (Sseu porta-voz e personagem conceitual)
sdo considerados hoje em dia como o grande bastido, ou o fundamento filoséfico deste
processo cultural que chamamos Ocidente. Sobre este ponto, ficou famosa a afirmacéo
do filésofo processual Alfred Whitehead (1929, p. 39) segundo a qual, toda tradicédo
filosofica europeia é apenas uma série de “notas de rodapé a Platdo”.

Gilles Deleuze (1988 [1968]), o filésofo da diferenca, concorda com esta
afirmacdo, acusando a filosofia platénica de ser o modelo ideal para o sistema de
controle, onde todas as coisas e pessoas devem ser julgadas segundo ideias fixas e

imutaveis (universais e eternas), o que instaura uma espécie de ideologia da identidade,

% por puritanismo nos referimos aqui a uma tendéncia geral de desprezo pelo corpo, pelos sentimentos
humanos e pela vida material, em nome de uma pureza intelectual do espirito; sendo a Raz&o entendida
aqui, ndo como uma ferramenta Util para a vida pratica, mas como a virtude central de um ascetismo
antissomatico extremado, interpretado como forma superior de existéncia. (Dodds, 2002)
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que subordina toda diferenca a identidade e a representacdo, despotencializando os
devires, as transformagdes sociais e 0 debate publico. Segundo essa perspectiva,
poderiamos argumentar até mesmo que a teoria platénica das ideias é a ideologia das
ideologias, no sentido de ser a condicdo mesma de existéncia de qualquer ideologia. O
Rei-filosofo, ao alcancar a verdade que transcendente o tempo, O espaco e as
contradicOes da existéncia, deve governar a cidade com sabedoria e autoritarismo, pois
se deixada livre, nas mdos dos ignorantes, 0 povo conduzird a si mesmo para a
ignorancia e o erro. A verdade uma vez alcancada é eterna e imutavel, logo ndo pode ser
contestada. A natureza do homem, da mulher e de todas as coisas é algo dado a priori e
ndo podera nunca se alterar no tempo, apenas se desvirtuar, perder sua esséncia,
degenerar-se ou padecer.

O universo entropico em evolucdo que a ciéncia moderna descobriu € muito
diferente da realidade circular em equilibrio estatico imaginada por Platdo. No entanto,
consideramos que do ponto de vista da Histéria da Magia, ainda existem algumas
questdes fundamentais na filosofia platénica que permanecem perfeitamente atuais ao
debate filosofico. Como epistemdlogo e historiador da ciéncia é preciso sempre estar
muito atento para, usando uma expressao medieval, “ndo jogar 0 bebé fora junto com a
agua do banho”.

Essa visdo das coisas, de Platdo como o precursor da miséria ocidental, foi
primeiro estabelecida por Nietzsche (2007 [1887]), quando este fez de Socrates o
grande vildo do racionalismo europeu, logo em seu livro inaugural: O nascimento da
Tragédia — sendo a “tragédia” do titulo referente a cultura ocidental moderna do século
XIX em que ele vivia, e ndo a cultura da Grecia Classica que Nietzsche considerava
tanto “apolinea” quanto “dionisiaca”, isto €, tanto racional quanto visceral. Na opinido
do jovem filésofo alemdo, a neurose unilateral do puritanismo ocidental tinha em
Socrates seu marco inicial. Mas veremos aqui que ndo foi bem assim essa historia.

Em sua classica pesquisa “Os gregos e o irracional”, claramente inspirada por
Nietzsche, mas em discordancia com este, Dodds (2002) argumenta que na Grécia dos
tempos arcaicos, 0s termos psyche e soma eram sindnimos, ambos podendo ser
traduzidos como “vida” (forga vital e animica), “pessoa” ou mesmo “eu” (COMO em:
“minha psyche”, “meu soma”, ambos significando “eu”). Segundo o pesquisador, antes
dos poetas classicos como Homero e Hesiodo, era 0 somata (cadaver) quem entrava no
Hades (mundo subterraneo) ap6s a morte, isto €, depois que o soma (corpo) havia

perdido a sua psyche (vida, calor vital, for¢a animica).
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Encontramos assim na Grécia arcaica uma interpretacdo muito semelhante
aquela da cultura das mimias do Egito Antigo, e de muitos outros povos agrarios do
Neolitico. Segundo Dodds (2002, p. 141), o cuidado zeloso para com os mortos denota
uma identidade mais profunda, ainda indiferenciada, entre cadaver e espirito. A
realizacdo precisa de rituais funerérios era considerada como da mais alta importancia,
necessaria ndo apenas para os vivos, mas fundamentalmente para aquele que vai fazer
“a passagem para o subterraneo”, garantindo a bem aventuranga daquela pessoa em sua
jornada pelo Hades. Objetos enterrados ou cremados junto com 0 corpo eram
transferidos para o mundo dos mortos. E ndo poder enterrar ou cremar um cadaver ou
parte do seu corpo, era visto como um impecilio metafisico de continuidade da vida
daquela pessoa na “vida depois da morte”. Um cadaver sem cabeca corria o risco de ter
que vagar decapitado pela eternidade, ou pelo menos até que alguém restituisse ao seu
tumulo o0 membro perdido, pondo fim ao tormento do espirito.

Deve ter sido necessario um longo processo filosofico-cultural-linguistico até
que o0 espirito pudesse comecar a ser concebido como autbnomo e distinto em relagdo ao
corpo. Em Homero (século VIII a. E.C.) encontramos pela primeira vez em grego a
descricdo da psyche como um espectro que vaga pelo mundo subterraneo, uma imagem
desencarnada da pessoa, que € vista como algo diferenciado e autdbnomo em relacéo ao
somata, pois quando invocado por meio de rituais de sacrificio, € capaz de se apresentar
como “sombra” (imagem incorporea e etérea) em qualquer lugar, ndo apenas onde o seu
corpo foi sepultado (Odisseia, livro 11).

Porém, os fantasmas invocados por Ulisses num momento de necessidade, tal
como os espiritos do xamanismo tradicional, possuem sentimentos e uma personalidade
idéntica a de pessoas vivas. Muito longe de se referir somente ao dominio da razéo e do
intelecto, a psyche era entdo vista como “sede da coragem, da paixdo, da piedade, da
ansiedade, do apetite animal. Mas antes de Platdo, raramente, ou quase nunca, ela é
citada como sede da razao” (DODDS, 2002, p. 142).

A critica de Nietzsche se faz pertinente na medida em que expde a virada
conceitual de Socrates, que faz do conceito psyche, inicialmente entendido como forca
viva (calor que anima os corpos), algo a ser identificado somente com o intelecto
racional. Na opinido do filésofo alemdo isso € uma castracdo terrivel da natureza
humana, pois exclui todos 0s processos animicos instintivos e sentimentais da alma: faz
do racional a esséncia da humanidade e reprime com isso, tudo aquilo que € “irracional”

(ou contrario a certo racionalismo tomado como imagem do verdadeiro).
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No platonismo, a pysche sé é imortal porque é racional (isto €, divina,
semelhante ao Logos que ordena o kosmos). E como se isso ja ndo fosse o suficiente
para concordarmos com a critica de Nietzsche, Platdo (2002, 400c) ainda faz um jogo de
palavras com o termo soma, que ele faz soar sema (tumba), local onde a alma repousa
adormecida até ser liberta do corpo pela morte. No entanto, mesmo diante de todas essas
afirmac0es, estariamos incorrendo em grande erro histérico se dai concluissemos que:

1) Platdo e Socrates foram os grandes idealizadores desse puritanismo racional
antissomatico, no qual o corpo é descrito como uma tumba onde a psyche esta
sepultada, aguardando a libertacdo pela morte ou pela filosofia;

2) Os gregos do periodo classico e todas as geracdes seguintes até o Iluminismo
moderno leram Platdo desta forma, sendo a sua fama e a sua importancia na
historia do pensamento esta a que Nietzsche lhe imp0s, a saber: ser o grande

avatar do racionalismo ocidental.

Iremos demonstrar ao longo deste capitulo que ambas as afirmac6es acima sao
falsas e podem ser refutadas pelos fatos historicos documentados. Nosso método de
refutacdo sera uma analise detalhada da migragdo mimética de conceitos que esta por
trés da longa e contraditéria historia do platonismo, focando nossa atengdo em fatos que
ndo sdo novos, mas que geralmente passam longe das historiografias tradicionais da
filosofia europeia.

Do ponto de vista histérico, simplesmente ndo é verdade que os ensinamentos de
Socrates e a influéncia de Platdo na Grécia antiga, e em toda a Europa e Oriente Médio
posteriormente, tenham se dado porque as pessoas e a cultura dessas épocas julgaram-
lhes o suprassumo da “Razao”, desencarnada e desapaixonada, no sentido moderno do
termo. Nem também é verdade que tenha sido por influéncia do platonismo que a moral
ascética ocidental surgiu e se impds sobre uma cultura radicalmente ‘“dionisiaca”,
cadtica e selvagem. Vamos aos fatos:

Em primeiro lugar, tratemos da afirmacdo nimero 2. Para explicar o fascinio e o
interesse historico do corpus platénico ao longo de milhares de anos, ndo somente na
cultura europeia mas também na do Oriente Médio, Hanegraff (2012) cunhou o termo
orientalismo platdnico. E dentro desse contexto que ele refuta a tese de Francis Yates
(1995 [1964]), mencionada na Introducdo, sobre o hermetismo ter sido a forca criativa

principal da revolugdo cientifica, de Giordano Bruno a Newton.
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Segundo Hanegraaff (2001), o hermetismo era somente mais uma disciplina
oculta numa longa lista de interesses esotéricos dos filosofos da natureza no
Renascimento. Nessa lista continha outras disciplinas ocultas, igualmente buscadas com
afinco, como magia natural, demonologia, astrologia, Cabala (filosofia judaica
produzida no contexto neoplatbnico do helenismo e hermetismo), zoroastrismo,
filosofia persa (que mesclava neoplatonismo com zoroastrismo), gnosticismo
(cristianismo hermético neoplatdnico), alquimia, o conhecimento de plantas, metais e
pedras da bruxaria medieval, etc.

O argumento de Hanegraaff é que, tanto o hermetismo quanto a filosofia
platénica ou a Cabala judaica interessavam as mentes da revolucdo cientifica pelo
mesmo motivo: todas essas doutrinas eram entendidas na época como herdeiras de uma
grande e Unica (universal e eterna) tradicdo de sabedoria ancestral; batizada de magia
por Socrates (ver proximo item 2.2).

Diferente do pensamento da modernidade iluminista, onde o valor das coisas é
medido pela sua novidade (moderno quer dizer novo), no pensamento antigo dos
filosofos gregos e dos magos astrologos do Renascimento que inventaram a ciéncia
moderna, quanto mais antiga uma coisa fosse, maior seria 0 seu valor. A mitologia
cientifica que foi construida na época do Renascimento (e antes ainda na cultura arabe-
persa, como nas obras de Suhrawardi e Avicena), trata todas essas diferentes tradicdes
divergentes como herdeiras de uma Unica e mesma tradi¢do. Para aqueles mais afinados
com o paganismo, a ideia de um conhecimento revelado pelos deuses (Toth ou Hermes
Trismegisto) aos sacerdotes construtores das piramides do Egito, que teria entdo sido
transmitido por iniciacdo a Platdo ou a Zaratustra®, parecia uma narrativa mais atraente.
Aqueles interessados em favorecer o cristianismo na datacdo de sua tradicdo oculta,
faziam de Moisés ou até mesmo Addo o grande recebedor originario do conhecimento
secreto, que teria sido entdo transmitido em sonhos aos judeus gque escreveram a Cabala
medieval, mas também a Platdo, ele outra vez, como depositario fiel de uma doutrina

estrangeira, eterna e universal, transcultural. A esse imaginario esotérico do

% profeta iraniano do século VII AEC, conhecido no mundo grego antigo como Zoroastro ou Zoroastres
(“o contemplador de estrelas”, possivelmente pela importancia que a astrologia babildnica desempenhava
na cultura persa). Foi o sistematizador da moral e dos costumes que, assimilados pela cultura arcaica dos
magos, deu origem a religido oficial do Império Persa (mazdaismo ou zoroastrismo), religido
institucionalizada pelo Estado persa onde os magis [xamas iranianos] exerciam o papel sacerdotal.
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Renascimento, muito presente ainda na literatura ocultista de todas as épocas,
Hanegraaff d4 o nome de orientalismo platdnico. *’

A exemplo de ilustracdo desse ponto de vista, podemos consultar o manual de
magia natural de Cornélio Agrippa, o filésofo mago alquimista famoso por compilar o
conhecimento da astrologia e da bruxaria médica medieval em seus tratados de filosofia
oculta. Ao explicar o que ele entende como sendo a racionalidade da magia®®, Agrippa
nos revela o que um intelectual do Renascimento no ano de 1510 realmente pensava a
respeito de Platdo, a quem ele chama, muito significativamente, de “0 principe da

sabedoria”:

Magia é uma faculdade de maravilhosa virtude, cheia dos mais nobres
mistérios, contendo a mais profunda contemplacdo das coisas mais secretas
junto a natureza, ao poder, a qualidade, a substancia e as virtudes delas, bem
como o conhecimento de toda a natureza, e ela nos instrui acerca da diferenca
e da concordéancia das coisas entre si, produzindo assim maravilhosos efeitos,
unindo-as e tecendo-as bem préximas por meio dos poderes e das virtudes
dos corpos superiores.

Essa é a mais perfeita e principal ciéncia, a mais sagrada e sublime espécie de
filosofia e, por fim, a mais absoluta perfeicdo de toda excelentissima
Filosofia. [...]

Como podemos verificar, ela foi trazida a luz pelos mais sabios autores, e
mais famosos escritores, entre os quais particularmente Zamolxis e
Zoroastro, que eram tdo famosos que muitos acreditavam terem sido eles os
inventores dessa ciéncia. [...] Houve ainda outros nomes eminentes, homens
de primeira linha, como Hermes Trimegisto, Porfirio, Jambico, Plotino,
Proclo, Dardano, Orfeu, o Tracio, Gog, o Grego, Germa, o Babilénio,
Apolanio de Tiana. [...] Pitdgoras, Empédocles, Demdcrito, Platdo e
muitos outros renomados filésofos fizeram longas viagens maritimas
para aprender essa arte: e, ao retornar, divulgaram-na com magnifica
devocéo, considerando-a um grande segredo. Também é fato bem conhecido
que Pitagoras e Platdo procuraram os profetas de Menfis para aprendé-
la, e viajaram por quase toda a Siria, Egito, Judeia e escolas dos caldeus
[astrélogos da babilénia], para que ndo permanecessem ignorantes dos
mais sagrados memoriais e registros de Magia e também para se suprirem
de coisas divinas. (AGRIPPA, 2022 [1510], p. 80,81-82[grifos nossos]
[italicos do autor])

37 Se orientalismo é a tendéncia geral do Ocidente de imaginar um Oriente monolitico e indiferenciado,
Hanegraaff (2001, 2012) explica que o orientalismo platdnico é a tendéncia geral do Renascimento e da
Idade Média de imaginar o platonismo como uma espécie de sintese do pensamento méagico antigo,
reduzindo uma variedade enorme de culturas e filosofias a uma Unica tradigdo, universal e indiferenciada
através dos tempos. O historiador faz questdo de explicar que este é um conceito historiogréfico criado
por ele, ndo um conceito histérico. Isto é, historicamente falando, ninguém nunca usou este termo ou
pensou nada a partir dele. Este conceito foi criado agora pelo historiador como um “conceito guarda-
chuva” para ler a tendéncia geral de mdltiplos movimentos histéricos que convergem na cultura
efervescente do Renascimento, criando essa mitologia cientifica que pensa Platdo como o grande herdeiro
da sabedoria mégica, oriental, esotérica e oculta do passado.

%8 A divisdo do conhecimento em 3 areas distintas de saber (“as trés partes da Filosofia Universal”,
segundo o dizer hermético): a ciéncia da physis (fisica das coisas naturais, como medicina e o
conhecimento de plantas e pedras), a ciéncia uranica (das coisas celestiais, como astrologia e matematica)
e a divina ou teoldgica (conhecimento interno das ideias intelectuais, da alma e de Deus).
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Sobre este ponto, George James (2022 [1954]) menciona que os documentos

historicos atuais confirmam as informacGes de Agrippa: Platdo de fato viveu 13 anos

estudando no Egito e Pitagoras ficou 23. Demdcrito, a quem hoje vemos como um dos

primeiros materialistas a pensar um mundo sem deuses, onde tudo é atomo e vazio, era

em sua época e em sua comunidade grega visto como um bruxo, alquimista dos quatro

elementos, detentor de muitos livros de magia, escritos em linguas desconhecidas.

Sobre a filosofia natural de Democrito, o “pai do atomismo” ocidental, Edward Tylor

nos diz:

Apds uma analise geral da teoria dos espiritos ou almas dos objetos, falta
apontar aquilo que, para os estudantes em geral, pode parecer a consideragéo
mais importante sobre o assunto, a saber, sua relagdo de proximidade com
uma das mais influentes doutrinas da filosofia civilizada. O pensador
selvagem, por estar muito ocupado com o fenémeno da vida, do sono, doenga
e morte, parece tomar como garantido, como dado, as operacdes ordinarias de
sua mente. Raramente ocorre a ele pensar sobre a maquinaria do pensamento.
Metafisica é o estudo que primeiro assume uma forma clara
comparativamente em culturas intelectuais de alto nivel. A filosofia
metafisica do pensamento ensinada em nossas modernas salas de aula
europeias é historicamente rastreavel até a psicologia especulativa da Grécia
classica. Agora uma doutrina que salta aos olhos é especialmente associada a
Demadcrito, o filosofo de Abdera, no século V A.C. Quando Democrito
propdés o grande problema da metafisica, “Como percebemos coisas
externas?” criando assim, como Lewes diz, uma era na historia da filosofia,
ele colocou em jogo, como resposta para a questdo, uma teoria do
pensamento. Ele explicou o fato da percepcdo declarando que as coisas estdo
sempre arremessando para fora de si imagens delas mesmas, imagens essas
que, assimilando-se ao ar em volta, entravam numa alma recipiente, e ali
eram percebidos. Agora, supondo que Demacrito foi realmente o originador
desta famosa teoria das ideias, qudo longe ele esta de ser considerado o seu
inventor? Escritores de histdria da filosofia estdo acostumados a tratar
uma doutrina como tendo sido realmente produzida pela escola que a
ensinou. No entanto a evidéncia posta aqui em destaque mostra que foi
na realidade a doutrina selvagem dos objetos-alma [animismo — ver
Subcapitulo 3.2], convertida em outro sentido como método para explicar
o fenbmeno do pensamento. Essa correspondéncia também ndo é uma mera
coincidéncia, pois nesse ponto de juncdo entre a religido classica e a filosofia
cléssica, os tracos de continuidade histérica ainda podem ser discernidos.
Dizer que Demdcrito era um grego antigo € dizer que ele em sua infancia
assistiu as cerimonias funerarias de seu pais, contemplando os sacrificios de
vestimentas, joias, dinheiro, comida e bebida, ritos que sua mae e sua ama
poderiam lhe explicar que eram performados para que as imagens fantasmais
dos objetos pudessem passar para a posse de formas etéreas como eles, as
almas dos mortos. Assim Demdcrito, buscando uma solucdo para o
grande problema da natureza do pensamento, a encontrou simplesmente
decantando em sua metafisica uma doutrina sobrevivente do primitivo
animismo selvagem. Esta percepcdo vai entdo se tornar sua doutrina das
Ideias. Agora nem isso representa totalmente o quao préxima é a unido que
conecta a doutrina selvagem dos objetos-alma esvoagantes com a filosofia
epicurista. Lucrecio realmente faz da teoria das imagens projetadas das
coisas [film-like images of things] (simulacra, membranae) dar conta
tanto das aparicdes que se apresentam aos homens em sonhos, quanto
das imagens que impressionam suas mentes ao pensar. Entdo é
inquebréavel a continuidade que liga a especulacéo filos6fica do pensamento
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selvagem ao cultural. Esses sdos os débitos que a filosofia civilizada tem com
0 animismo primitivo.

A doutrina das ideias, que se desenvolveu entdo no mundo classico, ndo se
manteve de modo nenhum inalterada através da metafisica, mas passou por
uma transicdo semelhante a da doutrina da alma. Ideias, reduzidas a formas
abstratas ou modelos de objetos materiais, aplicaveis além das qualidades
visiveis, passando a denotar apenas assuntos do pensamento. No entanto até
este dia a velha teoria ndo terminou por morrer, e a retencdo do significado
de “ideia” (idea, forma visivel) € acompanhada por uma reten¢do similar do
seu sentido original. Ainda é uma tarefa dos metafisicos demonstrar e refutar
a velha nocdo das ideias como sendo imagens reais, e substituir por
concepcdes mais abstratas. [...] Esta nocdo de nossa percepcdo externa dos
objetos, ndo imediatamente, mas em certas imagens ou tipos transmitidos
pelos sentidos, parece ser a mais antiga hipétese filosofica que temos sobre o
problema da percepcdo, e tem conseguido, com pequenas variacdes, manter
sua autoridade até os dias de hoje. [...] poucos negariam que permanecem nas
mentes modernas, e que pessoas que falam de ideias costumam, de uma
forma metafisica nebulosa, pensar em imagens sensiveis. (TYLOR, 1920
[1871], p. 497-499 [grifos nossos][TN] *9).

® “Having thus surveyed at large the theory of spirits or souls of objects, it remains to point out what, to
general students, may seem the most important consideration belonging to it, namely, its close relation to
one of the most influential doctrines of civilized philosophy. The savage thinker, though occupying
himself so much with the phenomena of life, sleep, disease, and death, seems to have taken for granted, as
a matter of course, the ordinary operations of his own mind. It hardly occurred to him to think about the
machinery of thinking. Metaphysics is a study which first assumes clear shape at a comparatively high
level of intellectual culture. The metaphysical philosophy of thought taught in our modern European
lecture-rooms is historically traced back to the speculative psychology of classic Greece. Now one
doctrine which there comes into view is especially associated with the name of Democritus, the
philosopher of Abdera, in the fifth century B.C. When Democritus propounded the great problem of
metaphysics, “How do we perceive external things?” thus making, as Lewes says, an era in the history of
philosophy, he put forth, in answer to the question, a theory of thought. He explained the fact of
perception by declaring that things are always throwing off images of themselves, which images,
assimilating to themselves the surrounding air, enter a recipient soul, and are thus perceived. Now,
supposing Democritus to have been really the originator of this famed theory of ideas, how far is he to be
considered its inventor? Writers on the history of philosophy are accustomed to treat the doctrine as
actually made by the philosophical school which taught it. Yet the evidence here brought forward shows
it to be really the savage doctrine of object-souls, turned to a new purpose as a method of explaining the
phenomena of thought. Nor is the correspondence a mere coincidence, for at this point of junction
between classic religion and classic philosophy the traces of historical continuity may be still discerned.
To say that Democritus was an ancient Greek is to say that from his childhood he had looked on at the
funeral ceremonies of his country, beholding the funeral sacrifices of garments and jewels and money and
food and drink, rites which his mother and his nurse could tell him were performed in order that the
phantasmal images of these objects might pass into the possession of forms shadowy like themselves, the
souls of dead men. Thus Democritus, seeking a solution of his great problem of the nature of thought,
found it by simply decanting into his metaphysics a surviving doctrine of primitive savage animism. This
thought of the phantoms or souls of things, if simply modified to form a philosophical theory of
perception, would then and there become his doctrine of Ideas. Nor does even this fully represent the
closeness of union which connects the savage doctrine of flitting object-souls with the Epicurean
philosophy. Lucretius actually makes the theory of film-like images of things (simulacra, membranae)
account both for the apparitions which come to men in dreams, and the images which impress their minds
in thinking. So unbroken is the continuity of philosophic speculation from savage to cultured thought.
Such are the debts which civilized philosophy owes to primitive animism.

The doctrine of ideas, thus developed in the classic world, has, indeed, by no means held its course
thenceforth unchanged through metaphysics, but has undergone transition somewhat like that of the
doctrine of the soul itself. Ideas, fined down to the abstract forms or species of material objects, and
applied to other than visible qualities, have at last come merely to denote subjects of thought. Yet to this
day the old theory has not utterly died out, and the retention of the significant term “idea” (idea, visible
form) is accompanied by a similar retention of original meaning. It is still one of the tasks of the
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Se 0 xama é aquele que danca com os espiritos da natureza, filosofo é todo
aquele que convive com as ideias, tem uma experiéncia visceral com elas, busca
discernir (como um bom alquimista, médico ou xamd) aquelas que matam daquelas que
curam, e a dose certa para 0 bem ou para o mal. Filésofo é aquele que se deixa ser
possuido pelas ideias que lhe sdo confiaveis e belas, ou melhor, é aquele que as
incorpora e danca embalado por elas.

Como veremos a seguir, de modo semelhante a Platdo (2000), Davi Kopenawa,
um xama yanomami contemporaneo nos explica que, enquanto o cagcador caga a onga, 0
papel do xama é conhecer a onga ancestral, a imagem da onga que se apresenta para ele
em sonho, quando seu espirito sai para voar a noite:

Naquele tempo, os espiritos vinham me visitar o tempo todo. Queriam
mesmo dangar para mim; mas eu tinha medo deles. Esses sonhos duraram
toda minha infancia, até eu me tornar adolescente. Primeiro eu via a claridade
cintilante dos xapiri se aproximando, depois eles me pegavam e me levavam
para 0 peito do céu. E verdade, eu costumava sobrevoar a floresta em meus
sonhos! Meus bragos se transformavam em asas, como as de uma grande
arara-vermelha. Eu podia entdo contemplar o topo das arvores abaixo de
mim, como em um avido. [...] Os xapiri ndo paravam de carregar minha
imagem para as alturas do céu com eles. E o que acontece quando eles
observam com afeto uma crianca adormecida para que ela se torne um
xama. Dizem a si mesmos: ‘“Mais tarde, quando ela crescer, dangaremos ao
seu lado!”; e continuam prestando atengdo. Assim, ndo param de fazé-la
sonhar, e de assusta-la. Por isso ela vira fantasma quando dorme.

[]

Foi 0 que me aconteceu quando eu era menino. Cresci passando meu tempo
na floresta e foi assim que comecei, pouco a pouco, a ver os xapiri. Ficava
concentrado na caga e, durante a noite, as imagens dos ancestrais animais
se apresentavam a mim. Seus enfeites e pinturas brilhavam de modo cada vez
mais nitido em meus sonhos. Podia também escuta-los quando falavam e
quando gritavam.

[.]

O que eles chamam de natureza é, na nossa lingua antiga, Urihi a, a terra-
floresta, e também sua imagem, visivel apenas para os xamas, que homeamaos
Urihinari, o espirito da floresta. E gracas a ela que as arvores estfo vivas.
Assim, 0 que chamamos de espirito da floresta sdo as inumeraveis
imagens das arvores, das folhas que sdo seus cabelos e as dos cipds. Sdo
também a dos animais e dos peixes, das abelhas, dos jabutis, dos lagartos, das
minhocas e até mesmo as dos grandes caracois warama aka. A imagem do
valor de fertilidade né roperi da floresta também é o que os brancos
chamam de natureza. Foi criada com ela e Ihe da a sua riqueza. De modo que,
para nos, os espiritos xapiri sdo os verdadeiros donos da natureza, nao os
humanos. (KOPENAWA & ALBERT, 2015, p. 89-90, 95, 390, 475 [grifos
nossos])

metaphysician to display and refute the old notion of ideas as being real images, and to replace it by more
abstract conceptions. [...] This notion of our perceiving external objects, not immediately, but in certain
images or species of them conveyed by the senses, seems to be the most ancient philosophical hypothesis
we have on the subject of perception, and to have, with small variations, retained its authority to this day.'
[...] few will deny that it does linger much in modern minds, and that people who talk of ideas do often,
in some hazy metaphorical way, think of sensible images.”
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Deve estar cada vez mais claro porgue a figura do mago ou a do xama sempre
estiveram relacionadas, paradoxalmente, com a do necromante e a do matematico. As
ideias sdo como o fantasma das coisas em nds, a imagem dos objetos e das relagdes que
sobrevivem na Memdria — esta forca cdsmica que nos habita — e quando capturadas e
organizadas pelo jorro da consciéncia, podem produzir resultados praticos na realidade
concreta.

No pitagorismo, o triangulo matematico eterno é o espirito ancestral por meio do
qual, em participacdo mistica (ver Subcapitulo 3.2), toda pirdmide pode nascer ou ser
concebida: o meta-triangulo imortal, arquetipico ou divino que s6 pode ser contemplado
com uma outra luz que ndo é essa que os olhos veem. Luz invisivel como a sombra da
noite — o fogo secreto de Zoroastro que o tolo ndo enxerga e que o sabio contempla
sonhando ou acordado, de olhos abertos ou fechados: “Zaratustra viu (tudo isso) de
dentro da sua alma” (ZARATUSTRA, 1880, p. 205 [TN]*).

Este € um dos aspectos mais importantes do imaginario cientifico-filosofico que
deu luz a ciéncia moderna. Platdo, nessa perspectiva antiga (ndo-moderna), ndo era visto
como um racionalista, como Nietzsche o acusa, mas como alguém que justamente
tentava conciliar de alguma forma a experiéncia mistica e o0 pensamento racional. Nao
foi a toa que Agostinho (354 a. EC — 430 a. EC), o “doutor da Igreja” se baseou
principalmente na literatura platonica e neoplatonica para dar rigor filosofico a religido
catdlica. Nao foi a toa também que Plotino, o mais famoso neoplatonico do periodo
helenistico, era ele também um médium, um xama, um lider de seita. Nas Enéadas,
Plotino (2020 [270 d. EC.]) nos diz que a compreensdo verdadeira do Uno ndo € uma
inteleccdo racional, mas uma experiéncia sublime, um estado alterado de consciéncia
onde o Eu se funde com o objeto contemplado, uma experiéncia interna, mistica,
gndstica*’, e ndo apenas um raciocinio intelectual abstrato.

Na india antiga esse é exatamente o debate travado alguns séculos antes entre 0s
praticantes da Yoga e o advaita vedanta (a filosofia erudita dos bramanes): enquanto os
sacerdotes reivindicavam para si 0 Unico caminho possivel para uma comunhdo com o

sagrado (o aprendizado do sanatana dharma [caminho, virtude ou verdade eterna] por

40 «7zarathustra saw (all this) from within his soul”.

*! Sobre este ponto é importante mencionar que Plotino era extremamente critico do gnosticismo de sua
época. Para o cristianismo gndstico (mistico ou xamanico) o mundo material era visto como a fonte de
todo erro e unicamente mal. Para Plotino, um neo-platdnico iniciado nos mistérios, 0 mundo material é
uma emanacdo do Uno, que é em si perfeito, e portanto a realidade material deve estar inserida num Todo
harménico e belo, como numa sinfonia complexa da qual ndo conhecemos a partitura, e da qual so
conseguimos ouvir alguns instrumentos por vez, mas nunca a sua totalidade oculta.
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meio da tradi¢do oral dos Vedas), 0 movimento conhecido como Yoga propunha como
alternativa cultural e subversiva (pois subvertia a hierarquia das castas) uma experiéncia
interna, pessoal e subjetiva, como via de acesso legitimo a experiéncia direta com o
divino (eterno e universal) acessivel a todas as pessoas, independente de casta, género
ou idade. (TINOCO, 2005)

Este é um dos pontos que mais interessavam aos leitores ndo-modernos de
Platdo: ndo apenas a possibilidade de pensar com a Raz&o, mas a ideia de que a psyche
seria depositaria de um poder divino, capaz de alcancar (por meio de um voo xamanico
— ver item 2.2.) a fonte ancestral e universal de um conhecimento supremo, eterno e
universal, isto €, divino: Eis o mito fundamental do racionalismo cléssico.

A possibilidade de alcancar esse estado alterado de consciéncia era a meta
suprema da Cabala e do neoplatonismo helénico e medieval — despertar a alma do seu
sono dogmatico (somatico e sensivel) para as verdades universais que lhe s&o
imanentes, isto €, que sdo a sua propria natureza intrinseca, cosmica, divina e universal,
dimenséo da realidade percebida somente pela luz da mente (nous), ndo pelos sentidos
do corpo. Sécrates chama esse estado de consciéncia ampliada de aletheia **, que
poderiamos traduzir aqui ao pé da letra como “dissipar o esquecimento da encarnagao”.

No Fedro (PLATAO, 2000), livro platdnico que entraremos em maiores detalhes
no proximo Subcapitulo 2.2, Socrates defende as experiéncias xamanicas de sua época

como fonte fundamental da cultura e da sabedoria gregas:

[...] acontece que muitos dos nossos bens nascem da loucura [mania] *
inspirada pelos deuses. Efetivamente, é em estado de delirio que as profetisas
de Delfos e as sacerdotisas de Dddona, prestam grandes servigos a Grécia, ja
na ordem privada, j& na ordem publica, pois, quando se encontram no seu
perfeito juizo, as suas possibilidades ficam reduzidas a pouco ou a nada.
Depois delas podemos falar da Sibila? Podemos falar de todos os que,
utilizando o poder divinatério que um deus lhes inspira, ditaram a muita
gente e em muitas ocasifes o recto caminho a seguir? Fazer isso seria perder
tempo com o que é evidente para todos. [...] e assim, tal como os Antigos no-
lo testemunharam, a loucura inspirada pelos deuses &, por sua beleza,
superior a sabedoria de que os homens sdo os autores!

Mas ndo ficamos por aqui: enquanto essas doencas, esses flagelos terriveis
que, em consequéncia de antigos ressentimentos, vindos ndo sabemos de
onde, ainda existem em certos individuos de uma raca, o delirio profético
manifestou-se em alguns predestinados e encontrou o meio de afastar esse
males, precisamento pelo recurso as preces dirigidas aos deuses e pela prética
de ceriménias em seu louvor. Gragas ao delirio, surgiram os ritos catarticos e
iniciaticos, pondo o que neles participa ao abrigo dos males, tanto do presente

%2 |ethes é 0 “Rio do Esquecimento” que o somata (cadaver) deve beber para entrar no Hades, e assim
abandonar a sua identidade em vida. A-lethes (sem Lethes) portanto significa: se desfazer do
esquecimento provocado pelo ciclo de morte-nascimento e acessar a memdria das encarnacdes pregressas
da psyche, bem como a de suas jornadas xamanicas pelo mundo astral e divino (ver item 2.2)

*3 Mania em grego pode ser traduzido como loucura, éxtase, arrebatamento, possessao, fervor, inspiracao.
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quanto do futuro, e fazendo com que os homens, animados de espirito
profético, encontrem o meio de proteger-se contra aqueles males. Ha ainda
uma terceira espécie de loucura, aquela que é inspirada pelas Musas*: [...]
Seja quem for que, sob a loucura das Musas, se apresente nos umbrais da
Poesia, na conviccdo de que basta a habilidade para fazer o poeta, esse ndo
passara de um poeta frustrado, e serd ofuscado pela arte poética que jorra
daquele a quem a loucura possui.

[...] os deuses desejam a suprema ventura daqueles a quem foi concedida a
graca da loucura. (PLATAOQ, 2000, §244-b-d-e, 245-c)

Assim, embora seja eterna na medida em que é racional, a alma em Platdo
também é depositaria de uma intuicdo mistica suprarracional que, “habitando algum
lugar nas profundezas do organismo” (DODDS, 2002, p. 143) possui voz propria (Id.
Ibid.). Embora Platdo (2000, 250-c) descreva o0 corpo como um “sepulcro”, onde a
psyche esta inconsciente até ser liberta pela filosofia ou pela morte, em seus textos a
psyche, isto €, aquilo que jaz adormecido no corpo (“prisioneiro da caverna”) até ser
desperto, ndo é o Eu da consciéncia nem a Razdo universal, mas sim um Eu oculto e
divino, que se manifesta somente quando o corpo esta de alguma forma paralisado

(sonho, transe, meditacdo, embriaguez enteogénica, experiéncias de quase morte).

[...] ao lado da velha crengca em mensageiros divinos que se comunicam com
0s homens através de sonhos e visdes, surge também, em alguns escritores do
periodo classico, uma nova crenca, relacionada a experiéncias de um poder
humano, oculto e inato. “Cada corpo humano”, afirma Pindaro, “segue o
chamado da dominadora morte; mas ainda permanece acesa uma imagem de
vida, e é apenas isto que nos vem dos deuses. Esta imagem adormece quando
nossos membros estdo ativos, mas quando € o homem que dorme, ela lhe
indica em sonho que algo alegre ou adverso estd a caminho”. Xenofante
apresenta esta mesma doutrina em prosa simples, e nos fornece os lidmes
I6gicos que a poesia tem o direito de omitir: “E durante o sono que a alma
(psyche) exibe melhor sua natureza divina. E durante o sono que ela atinge
uma certa intuicdo do futuro, e isto porque é no sonho que ela se encontra
aparentemente mais livre.” Entdo prossegue argumentando que na morte
podemos esperar uma psyche ainda mais livre, pois 0 sono é o que ha de mais
préximo da morte durante a vida. Afirmac@es deste tipo aparecem em Platéo,
e também em um fragmento de uma das primeiras obras de Aristoteles.
(DODDS, 2002, p. 139)

Para compreendermos verdadeiramente o pensamento magico e a filosofia dos
antigos, devemos nos lembrar ndo somente de que ela envolve toda uma tecnologia
arcaica do sonho e da linguagem, mas também dos estados alterados de consciéncia, isto
¢, da mente ampliada para além do “eu” cartesiano. Em seu artigo revisional
“Enteogenic Misticism”, Wouter Hanegraff (2012) reconhece como a historiografia
tradicional (e incialmente ele préprio) tenderam a negligenciar a relevancia do uso dos

entedgenos na pratica magica (en-theos-gene: “gestacdo do divino dentro de si”, termo

“ A Academia, ordem esotérica iniciatica fundada por Platdo, foi registrada na cidade de Atenas como
um templo dedicado as Musas, filhas divinas de Zeus Mega Nous [a grande mente] com a Deusa
Mnemosine [Memoria]. (JAMES, 2022)

83



técnico utilizado atualmente para se referir aos psicodélicos de uso ritualistico, como a
ayahuasca amazoénica, a ydkoana yanomami, os cogumelos méagicos, o0 haxixe entre 0s
sufis, a iboga africana, entre outros ainda por descobrir — como o LSD extraido de
cogumelos que encabegou 0 movimento New Age do século XX, estudado de perto por
Hanegraff; mas também as técnicas ndo quimicas de alteracdo da consciéncia, como a
meditacdo, a respiracdo holotrdpica, as tendas de suor, a danca apoteética de transe, a
musica hipndtica dos rituais antigos ou raves contemporaneas, os festivais orgiasticos
sagrados (como o Eleusis grego ou as ménades de Dionisio) e muitos outros.

O ensinamento principal dos Mistérios de Eleusis*, onde Platdo foi iniciado —
rito xamanico a base do fungo de centeio da onde extraimos o LSD e, possivelmente, a
base de cogumelos méagicos — era justamente este: a doutrina da eternidade da alma e a
sua relativa independéncia em relagdo ao corpo. De modo que é dar crédito demais a um
autor que fez apenas tornar publico e registrado uma ideia que j& vinha desde ha muito

tempo no pensamento antigo. O fundamento platonico € xamanico, ndo racionalista.

Na Citia, e provavelmente na Tracia também, os gregos haviam entrado em
contato com povos que, como mostrou o estudioso suico Meuli, estiveram
sob influéncia da cultura xaméanica. [...] Meuli sugere que os frutos deste
contato devem ser vistos através do surgimento, no final da era arcaica, de
uma série de “médicos mégicos”, videntes, curandeiros, e professores
religiosos; alguns deles ligados dentro da tradicdo grega ao norte, e todos
exibindo tracos xamanisticos. Do norte veio Abaris, cavalgando, segundo se
diz, sobre uma flecha — como ainda ocorre com algumas almas, na Sibéria,
por exemplo. Abéris havia feito tanto progresso na arte de jejuar que passava
muito tempo completamente sem comida. Foi capaz de banir pestes, prever
terremotos, compor poemas religiosos, e ensinou a louvar o deus do norte,
que os gregos chamavam de “Apolo Hiperboreo”. Um grego do mar de
Marmora, de nome Aristeas, rumou para o norte, a convite do mesmo deus
Apolo, retornando para contar suas estranhas experiéncias num poema que
teve possivelmente como modelo as excursdes psiquicas dos xamds da
regido. Se a viagem de Aristeas foi realizada de corpo ou de espirito ndo esta
claro [...]. Uma tradicdo posterior credita-lhe poderes xamanisticos de transe
e de ubiqlidade. Sua alma, cuja forma era como a de um péassaro, tinha a
capacidade de deixar o corpo por um ato de vontade. [...] O mesmo dom
aparece em outro grego asiatico, Hermétimo de Clazomenes, cuja alma viaja
muito e para muito longe, observando acontecimentos em lugares distantes,
enguanto seu corpo permanecia inanimado. Tais contos a propdésito da
aparicdo e desaparicdo dos xamds eram bastante familiares em Atenas [...].

** Ritual xamanico de origem egipcia, muito conhecido e praticado pelos gregos antigos. Consistia em
experimentar a morte e o renascimento — recriagdo do mito agrario de Perséfone e Deméter, cuja filha
viaja as trevas do inferno (inverno) mas tem a permissdo de Zeus para regressar & luz na primavera. O
ritual envolvia milhares de pessoas, levava varios dias de execucdo, contava com o ascetismo préprio das
operagBes xamanicas, como dieta controlada e o uso de psicoativos para produzir éxtase religioso durante
0s rituais orgiasticos, cujo objetivo principal era produzir catarse (purificacdo). O resultado da
experiéncia magica era depois explicado pelos hierofantes como sendo a revelagdo ou a vivéncia direta da
existéncia de uma alma eterna e imortal, centelha divina presente no corpo humano, mas separavel e
distinguivel deste por meio da iniciacdo xamanica, que limpava o corpo das impurezas materiais para
libertar a alma. Mesma doutrina, portanto, que vamos encontrar praticamente inalterada nos tratados de
magia medievais e, antes, no platonismo grego. (DODDS, 2002)
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Lembremos que o didlogo intitulado “Sobre o sono, de autoria de Clearco, e
capaz de convencer Aristételes de que “a alma € separavel do corpo”, foi
precisamente o resultado de uma experiéncia de excursdo psiquica. [...]
Aristoteles via razdes para crer que Hermétimo havia antecipado a doutrina
do nous de seu famoso conterraneo Anaxagoras. Isto porém pode apenas
significar, como sugeriu Diels, que Anaxagoras se baseou nas experiéncias de
um velho xama local para erigir sua teoria a respeito da separabilidade do
nous [mente]. (DODDS, 2002, p. 144-145, 146 [grifo nosso])

No entanto, pelo que consta, Socrates ele proprio, diferente de seu discipulo
Platdo, recusou-se a passar pela iniciagdo xamanica de Eleusis, justamente por seu
carater fechado, iniciatico, hierarquico e monastico. (SCHURE, 2006) Contra esta

recusa de Sdcrates ao lado mais dionisiaco da cultura grega, Nietzsche se revolta:

Eis a extraordinaria perplexidade que a cada vez se apodera de n6s em face
de Socrates, que nos incita de novo a reconhecer o sentido e o proposito
desse fendmeno, o mais problematico da Antiguidade. Quem é esse que ousa,
ele sO, negar o ser grego, que [...] forca demoniaca é essa que se atreve a
derramar na poeira a beberagem mégica? Que semideus € esse que 0 coro de
espiritos dos mais nobres da humanidade precisa invocar: “Ai! Ai! Tu o
destruiste, o belo mundo, com um poderoso punho; ele cai, desmorona!”?
(NIETZSCHE, 2007[1887], p. 82-83)

Aquilo que para o pensamento contemporaneo conservador, religioso ou
cientifico € um tipo de loucura, perda da realidade e o abandono da razdo, constitui a
origem mesma do pensamento moral e religioso, o fundamento racional da civilizacao e
a origem da filosofia. Foi aqui que os gregos descobriram o dualismo.

N&o apenas 0 seu uso parece disseminado entre 0s povos indigenas, onde
constitui ferramenta indispensavel para a atividade magica-espiritual, como podemos
ver também evidéncias concretas do papel central de certos entedgenos na vida religiosa
do Oriente, a partir dos relatos historicos do uso do Soma. Boa parte do Rig Veda é
dedicado a celebracdo e a meticulosa preparacdo e conservacdo desta bebida sagrada,
“poc¢ao da imortalidade™ oferecida a humanidade por Indra (o deus do céu, da chuva e
controlador do clima), capaz de revelar ao poeta inspirado a eternidade de sua alma
incorporea, descoberta pelo bebedor de Soma em sua identidade sagrada, imanente e
transcendental com o Todo. A pocdo da imortalidade, muito almejada nas tradicGes
alquimicas antigas, ndo é um remédio para evitar a morte, mas uma droga capaz de
revelar aguele que a consagra, que a sua alma ja é imortal.

No Zend Avesta, vemos que a tradicdo do Soma seguiu o culto de Mitra desde o
continente indiano até o deserto do Ird, onde ficou sob o dominio cuidadoso dos magos.
Zoroastro ndo apenas menciona a importancia do “Haoma” para a sua relagdo com o

sagrado, como também oferece instrucfes para sua purificacdo e consumo (capitulo VI,
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parte IV: ZARATUSTRA, 1880, p. 72). Ao ser confrontado pelo espirito do mal (Angra
Mainyu), o profeta se protege dizendo:

0 sagrado altar de sacrificio, o calice sagrado, o Haoma, as Palavras
ensinadas por Mazda [o criador do mundo], essas sdo minhas armas, minhas
melhores armas! Por esta Palavra eu derrubo, por esta Palavra eu repilo, por
esta arma todas as criaturas boas (vao derrubar e repelir a ti), 6 fazedor de
mal, Angra Mainyu! A mim Spenta Mainyu [0 espirito da sabedoria, seu
contrdrio] ofereceu, ele a me ofereceu no Tempo sem limites
(ZARATUSTRA, 1880, p. 206 [TN]*)

O pensamento magico arcaico considera que certos tipos de embriaguez ndo
conduzem necessariamente a confusdo, ao delirio ou a fantasia, mas também a outras

formas de conhecer e interagir com a realidade, outras formas de pensar e sentir a vida.

Ha pessoas que, por falta de experiéncia ou por embotamento de espirito, se
desviam de semelhantes fenémenos como de “moléstias populares” e,
apoiados no sentimento de sua propria salde, fazem-se sarcasticas ou
compassiveis diante de tais fendmenos: essas pobres criaturas nao tém, na
verdade, ideia de qudo cadavérica e espectral fica essa sua “sanidade”,
quando diante delas passa bramando a vida candente do entusiasta dionisiaco.
Sob a magia do dionisiaco torna a selar-se ndo apenas o lagco de pessoa a
pessoa, mas também a natureza alheada, inamistosa ou subjugada volta a
celebrar a festa da reconciliacdo com seu filho perdido, o homem. [...] Agora
0 escravo € homem livre, agora se rompem todas as rigidas e hostis
delimitagdes que a necessidade, a arbitrariedade ou a “moda impudente”
estabeleceram entre os homens. Agora, gracas ao evangelho da harmonia
universal, cada qual se sente ndo sé unificado, conciliado, fundido com o seu
préximo, mas um so, como se 0 Véu de Maia tivesse sido rasgado e, reduzido
a tiras, esvoacasse diante do misterioso Uno-primordial. Cantando e
dancando, manifesta-se 0 homem como membro de uma comunidade
superior: ele desaprendeu a andar e a falar, e estd a ponto de, dan¢ando, sair
voando pelos ares. De seus gestos fala o encantamento. Assim como agora 0s
animais falam e a terra dé leite e mel, do interior do homem também soa algo
de sobrenatural: ele se sente como um deus, ele préprio caminha agora téo
extasiado e enlevado, como via em sonho os deuses caminharem. O homem
ndo é mais artista, tornou-se obra de arte: a forca artistica de toda a natureza,
para a deliciosa satisfagdo do Uno-primordial, revela-se aqui sobre o frémito
da embriaguez. A argila mais nobre, a mais preciosa pedra de marmore é aqui
amassada e moldada e, aos golpes de cinzel do artista dionisiaco dos mundos,
ressoa o chamado dos mistérios eleusinos (NIETZSCHE, 2007, p. 28 [grifo
nosso)).

A experiéncia enteogénica nao € um conceito inteligivel a ser compreendido ou
explicado, como Deus, nem uma hipétese cientifica a ser verificada, como o atomo. E
uma experiéncia subjetiva direta que transcende a linguagem e a razdo. Uma
experiéncia mental da prépria mente interagindo consigo mesma (psico-delia:
manifestacdo da psyche). Por isso, descrita pelos antigos poetas como uma experiéncia

subjetiva de divergéncia psicofisica (ATMANSPACHER, 2018), ou seja, de separacdo

“® <9 (29). Thus in answer to him said Spitama Zarathustra:“The sacred mortar, the sacred cup, the
Haoma, the Words taught by Mazda, these are my weapons, my best weapons ! By this Word will | strike,
by this Word will | repel, by this weapon the good creatures (will strike and repel thee), O evil-doer,
Angra Mainyu! To me Spenta Mainyu gave it, he gave it to me in the boundless Time.”
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da mente em relacdo ao corpo, seguida de uma imersdo num mundo de imagens,
espiritos e paisagens oniricas. Uma geografia mental e fantasmatica.

Ainda que, desde seus inicios, a alquimia chinesa se concentrou
principalmente nos metais, incluia também a arte de cultivar plantas
maravilhosas (ling chih), entre elas o cnhamo, que se acreditava que
prolongava a vida e, inclusive, que proporcionavam a imortalidade. A mais
famosa delas era o “cogumelo magico” que em muitas ilustragdes populares
se representa nas maos dos alquimistas, tanto homens como mulheres. O fato
de que os cogumelos tiveram um papel tdo preponderante na tradicdo
alquimica sugere que existia um uso ritual de substancias alucindgenas; na
realidade, e como mostram numerosos poemas alquimicos, as visGes e 0s
transes extaticos, que consistiam em ver-se cavalgando o vento com os
imortais eram comuns na antiga China. (PETER MARSHALL, apud
BANDEIRA DE MELO, s/d, p. 105)

De um lado a outro do planeta, para onde quer que olhemos — Ocidente ou
Oriente, Norte ou Sul — na histéria da magia vamos encontrar sempre 0S mesmos
elementos, as mesmas experiéncias, 0S mesmos personagens naturais (mestres animais
e plantas de poder) ou ndo-humanos (no jargdo atual da antropologia), em sua
associagdo animica com os humanos. E assim comecou a civilizagdo nos quatro cantos
do planeta.

Em Platdo, a psyche torna-se muito mais do que apenas uma entidade separada

s 47

do corpo, pois ¢ entendida principalmente como um “Eu oculto e divino” ™', eterno

como os deuses e racional como a natureza (physis), ao qual por isso mesmo € atribuido
um conhecimento intrinseco, universal e acessivel a todos (iniciados ou ndo) por meio
de um estado alterado de consciéncia (sonho, beberagem magica ou pela dialética
[debate, didlogo, confrontacdo de opinibes divergentes]). O exercicio da filosofia
aparece aqui como uma técnica xamanica, farmacoldgica, que vai lentamente se

afastando da sua matriz magica pelo exercicio da linguagem.

O que interessa demarcar para nosso tempo presente é que a filosofia no
mundo arcaico se intimizava ao acesso a outras verdades que parecem
eclipsadas em nossa tradi¢do académica atual. O fragmento do Fédon merece
a nossa atencdo porque nele Socrates levanta a conjectura de que as
iniciacbes permitem saber que “a verdade j& de h4 muito se encontre oculta
sob aquela linguagem misteriosa”. Na contemporaneidade, “a velha catarse
maégico-religiosa foi afinal destacada de seu contexto religioso e aplicada ao
campo da psiquiatria laica a fim de suplementar o tratamento puramente
fisico que os médicos hipocraticos usavam”. %8

N&o parece fortuito que vemos no Fedro Sdcrates emergir enquanto um
pharmakeus, mago, feiticeiro, envenenador. Ele vem nos mostrar certa face

*" Este Eu oculto e inconsciente vai aparecer na psicologia complexa de Carl Gustav Jung como Self (o
“Si mesmo” — que ndo é outra coisa que ndo a manifestacdo, no plano mental, da prdpria natureza
entendida como um Todo organico e inteligente — inconsciente psicoide), diferenciando-o assim do Ego,
este “eu” superficial (ahamkara: em sanscrito: “eu instrumental) da consciéncia ordindria racional que se
identifica com 0 nome préprio e com o corpo do qual tem consciéncia. (JUNG, 2012¢)

** DODDS, 2002, p. 86.
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farmacologica da filosofia, de inteira e intima relagdo com a magia e a
experiéncia demoniaca, uma vez que ele mobiliza o discurso a maneira da
manteia, guarnicdo e prenuncio da missdao do cuidado que o divino o
incumbiu por seu destino.

Jacques Derrida dedicou-se a relacdo estreita entre farmacologia e filosofia,
indicando que pharmakon, do grego, liga-se com todas as significaces
construidas a partir da mesma raiz da palavra (pharmakeus, pharmakos, etc):

“Pharmakon quer dizer em grego droga curativa, veneno, tintura, mas

. . , . 49
sempre, para o melhor ou para o pior, em um sentido magico”.

(PERENCINE, 2020, p. 158 [italicos do autor])

Assim, no misticismo platdnico onde a tradicdo moderna vé o surgimento do
racionalismo ocidental, “o nascimento da tragédia” nos termos de Nietzsche (2007
[1887]), nds vemos o &pice do mundo arcaico, em toda a sua beleza e poténcia magica.
O racionalismo grego ndo nasce num rompimento radical com a sua matriz xamanica,
nem € o resultado da intervencdo de um filésofo especifico, mas é um desdobramento
urbano da sua versdo tribal mais simples. Ao longo dos séculos, paulatinamente, a
possibilidade de se pensar em termos abstratos, ndo sensiveis, vai adquirindo forma por
meio de novas palavras, novos conceitos — da experiéncia xamanica da realidade
espiritual ao mundo abstrato das ideias. A multiplicidade dos objetos vai encontrando
sua sintese na razao, pares de opostos complementares sdo revelados, identidades sdo
reunidas, padrdes identificados. E assim a metafisica vai nascendo, espontaneamente,
como um desdobramento linguistico do pensamento magico arcaico (CASSIRER,
2013).

Contra a acusacao corriqueira de que Platdo concebe uma filosofia que rejeita o
corpo como forma de conhecimento e via de acesso ao sagrado, esta ndo se sustenta
quando examinamos alguns detalhes com mais atencdo. A comecar pelo préprio apelido
do filésofo que, em grego, quer dizer “largo”, em referéncia a sua forma fisica
musculosa adquirida pelo habito de exercitar-se com frequéncia. Na Republica, Platdo
(2018) chega mesmo a defender a ginastica (praticas militares olimpicas) como uma
atividade importante e necessaria para purificar o corpo, preparando a alma para o
exercicio da filosofia; sendo a musica (a arte das Musas) a técnica magica por
exceléncia para o ensino filoséfico da harmonia universal, capaz de revelar aos sentidos
limitados do corpo, a ordem secreta e invisivel do cosmos. Na republica ideal platénica,
a educacdo dos jovens para a filosofia deveria, portanto, ter como base a ginastica e a

musica, que € a ginastica da alma.

* DERRIDA, J. A farmécia de Plat&o. Sdo Paulo: lluminuras, 2015, p. 100.
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Além dessas duas evidéncias bastante concretas sobre a relagdo amistosa de
Platdo para com o corpo e 0 mundo sensivel, podemos também recorrer novamente ao
“Fédon ou da Beleza” (PLATAO, 2000) onde nos é dito que, para que a alma
incorporada possa lembrar-se da Beleza Eterna que ela contemplou ao voar ao lado dos
deuses em sua experiéncia magica enteogénica no astral, ndo ha nada melhor do que a
visdo de um corpo belo e atraente aqui na terra, capaz de provocar os afetos e as paixdes
necessarias para trazer a lembranca da alma, a memdria do sublime que ela contemplou
nas alturas. Ndo ha nada melhor que o afeto e o corpo para despertar as reminiscéncias
do conhecimento mistico da alma. Por isso ler e ouvir € tdo importante, mas desde que a
mente esteja focada ndo apenas nas palavras que séo ditas, mas na Verdade que s6 pode
ser contemplada intelectualmente pela alma, dentro de si mesma, levada a introspecgéo
pela meditacdo ou pelo dialogo (ou pela experiéncia direta transcendental).

Ja tendo portanto, refutado a afirmacéo 2, de que Platdo e Socrates teriam sido
lidos ao longo da historia como racionalistas e ndo como magos e misticos, e ja tendo
também demonstrado que ndo ha neles qualquer rejeicdo extremada ao mundo sensivel,
mas sim um cuidado cauteloso e atento, voltemos agora a afirmacdo nimero 1 que
pretendemos refutar. Para contestar essa falsa crenca de que Sdcrates teria sido o0 grande
inventor do puritanismo racional antissomatico do Ocidente, ndo basta apenas
demonstrar que a separacdo ontologica entre corpo e alma precede largamente o
platonismo. E preciso ir um pouco além e examinar mais atentamente as fontes secretas
de Platéo.

Alguns anos apds a execucdo de Socrates (ver item 2.3), Platdo viajou ao Egito
em busca de iniciacao e instru¢do, morando la por 13 anos, como aprendiz de hierofante
(hiero [sagrado] fante [revelar, dar luz]). No reino de Kemet, milhares de anos antes de
Socrates, a alma humana ja era pensada como constituindo-se de multiplas partes, sendo
apenas uma delas pessoal e imortal. Hoje sabemos que nas escolas de magia do Egito,
Platdo aprendeu que o Eu tem 9 partes, sendo o corpo fisico, a alma imortal e a ideia de
Humano apenas algumas dessas partes (2022 [1954]):

1) Ka: a imagem (eidolon) do Ser do humano, sua forma e atributos (uma alma

universal e eterna, mas coletiva — a ideia de humano)

2) Khat: o corpo fisico individual, mortal e contingente, visto como uma

“alma”, isto é, como dotado de autonomia e movimento (animico) proprio.

3) Ba: a alma-coragéo, que habita o Ka e fornece forga e vitalidade.
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4)

5)

6)

7)

8)

9)

Ab: o coracdo fisico, que habita o Khat, mas é racional e ético. Deve por isso
ser preservado e separado do corpo no ritual de mumificacdo, recebendo
grande atencdo e cuidado, pois serd pesado por Osiris no julgamento do
Mundo Invisivel. Se estiver mais pesado que a pena da deusa Maat (justica,
equilibrio — ver item 2.2), ndo haverd eternidade no além-tamulo para aquela
alma atormentada.

Kaibit: a sombra (de onde Jung deriva o seu conceito psicolégico de mesmo
nome). E alimentada diretamente pela alma-coragio (Ba) e é onipresente.
Representa uma disposicdo contréria a da consciéncia, mas presente de modo
mnconsciente, “na sombra”.

Khu: a alma imortal, imaterial e sem forma. Assim como a sombra, €
alimentada pela alma-coracdo, mas pode sobreviver depois da morte do
corpo fisico, se continuamente alimentada por oferendas.

Sahu: corpo espiritual, onde habita a alma imortal- conceito xaméanico por
exceléncia, conhecido hoje como “corpo astral”’, onde as formas do corpo
fisico sdo mantidas no mundo espiritual-onirico ou podem transmutar-se em
outra forma, animal ou divina.

Sekhem: forca vital, universal e em circulacdo (ver conceitos mana e axé —
Subcapitulo 3.2)

Ren: 0 nome préprio. Atributo de individuacdo de cada alma e de cada deus,
sem a qual qualquer coisa deixa de ter uma existéncia propria autbnoma e
independente — saber 0 nome de um deus é conhecer seus atributos, isto é,
adquirir poder sobre ele por meio da mente, assim como nomear uma doenca

[dia-gnose] é ganhar poder magico de acdo contra ela.

Apesar da alma imortal poder sobreviver ao julgamento dos deuses e ascender

Fedro de Platdo, € ndo em “outro mundo

ao céu para pegar carona com o Sol entre as estrelas (exatamente como a alma alada no

99 ¢¢

espiritual” — ver item 2.2), 0s egipcios

acreditavam que era preciso que 0s Vivos continuassem a nutrir e alimentar de forca
vital (sekhem) a alma imortal de seus ancestrais. Acaso seus nomes fossem perdidos e
esquecidos, ou se 0s seus ancestrais parassem de alimentar seu cadaver com oferendas,
mesmo a alma imortal eterna perderia forca vital e desapareceria nas sombras do
esquecimento. Todas as piramides do Egito ndo tem sendo essa funcdo: garantir a

sobrevivéncia da alma eterna do Fara0, e de todos aqueles enterrados junto com ele, ao

90



redor da Pirdamide. Preservar o Nome e alimenar com oferendas exige um papel ativo e
continuo dos vivos na manutencdo da vida dos mortos.

Platdo, através dos dizeres de Socrates, da uma solugdo bem mais interessante
para o problema, tanto da ética espiritual quanto da sobrevivéncia eterna do espirito. No
lugar de um julgamento divino e um ritual de adoracdo dos mortos, ele oferece a
doutrina da metempsicose (transmigracio das almas). E por meio de um ciclo eterno de
reencarnacdes sucessivas que ele resolve o problema ético, e também o problema
epistemoldgico de saber como € possivel ao ser humano conhecer a realidade e chegar a
verdade. Mas que Platdo baseia sua epistemologia na doutrina das reminiscéncias de
vidas passadas ja é fato bem conhecido e ndo nos deteremos nesse ponto. O que é
importante de ser destacado aqui € o ponto onde queremos chegar: tanto a doutrina da
transmigracdo das almas, quanto o ascetismo moral decorrente desse tipo de dualismo,
ambos ndo sdo originarios da obra platénica, mas sim o resultado da migracdo mimética
de conceitos entre 0 xamanismo arcaico e a filosofia racionalista.

O dualismo dito “platonico” ou “ocidental” ¢ antes de tudo xamanico, magico,
mistico, oriental e asiatico. Outra figura importante para ilustrar o nosso argumento € o
enigmatico Pitagoras, cujo pensamento foi claramente importante para a formulacédo do
platonismo. Embora ndo tenhamos muita certeza a respeito da sua figura historia,
analisaremos a imagem de Pitagoras, tal como um grego antigo o via.

Dodds (2002, p. 152) nos diz que Pitagoras se dizia uma reencarnacgédo do antigo
xama grego Hermétimo. E que a ele era creditado também ter escrito alguns dos poemas
assinados como Orfeu, o deus da Mdsica e da sabedoria iniciatica (DODDS, 2002, p.
152). Segundo Didgenes Laercio (2022 [1954]), um historiador grego que viveu alguns
séculos depois de Pitagoras, diziam que Pitagoras era filho de uma Pitonisa do Oraculo
de Delfos (uma sacerdotisa que dava atendimentos em estado de transe). E que apds
estudar com Tales (o primeiro grego a ir pro Egito em busca de formacéo), saiu pelo
mundo em busca de instrucdo. Foi a Pérsia estudar magia com 0s zoroastristas, a
babildnia foi estudar com os astrologos caldeus, e terminou passando 22 anos no Egito
aprendendo matematica, filosofia e cosmologia com os hierofantes de Kemet. De I3,
voltou dizendo ter se lembrado de todas as suas vidas passadas.

Ao fundar sua escola iniciatica, sua doutrina ética e as préaticas de ascetismo que
ela invoca sdo diretamente extraidas da ritualistica xamanica das sacerdotisas de Delfos,

por quem foi criado quando crianga. Por outro lado, a prética do vegetarianismo radical
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(Nao verteras sangue!) encontra suas bases no movimento 6rfico, com o qual
certamente esteve vinculado.

Orfeu (o deus grego da musica, cujos poemas ja foram creditados a Pitagoras) é
uma figura xaménica convencional. Reune os passaros e animais da floresta em volta de
Si para ouvirem seus cantos, e se aventura no submundo (Hades) em busca de um amor
que morreu. >°

O segredo inicidtico do orfismo, como doutrina e pratica xamanica cada vez
mais popular na Grécia do tempo dos fil6sofos, pregava que no inicio dos tempos, 0s
Titds devoraram Dionisio num ato de violéncia sagrada (a semelhanca dos cristdos
“comendo o corpo” de Cristo), e que Zeus o0s pulverizou com um raio da justica pelo
pecado de matar um Deus. Do pé dessas criaturas foi esculpido o ser humano. Em parte
matéria titanica, selvagem, cruel e pecaminosa, outra parte olimpiana, dionisiaca, divina
e imortal. Por meio da catarse (éxtase musical) e do consumo xamanico de vinho, era
possivel ao iniciado acessar este Eu dionisiaco oculto, e despertar o deus interior.

Nas palavras de Dodds (2002, p. 159) essa imagem do humano parecia, naquela
época, a melhor forma disponivel capaz de explicar, para a mentalidade do grego antigo,
“porque ele se sentia, a0 mesmo tempo, um deus € um criminoso”.

Em oposicao a Nietzsche, que como ja dissemos vai creditar este feito a Socrates
e Platdo, Dodds (2002) vai explicar que a “psicologia puritana” antissomatica do
ocidente tem sua verdadeira origem na tradicdo xamanica, a qual Platdo e Socrates
foram largamente expostos e influenciados. Ja no orfismo o corpo vai aparecer como
uma prisdo para alma adormecida e ja aqui também a doutrina da transmigracdo das
almas esta presente como resposta aos problemas da ética e do conhecimento.

H&, no entanto, uma diferenca fundamental entre o platonismo e o orfismo. E
reconhecer essa diferenca é delinear de fato qual foi a contribuicdo e a novidade
representada por filosofos como Pitagoras e Platdo: na tradicdo do orfismo, como é
comum no Xamanismo arcaico, as consequéncias do mal e do erro podem ser eliminadas
por meio de rituais magicos, tal como uma doenca € tratada pela medicina ritualistica do
curandeiro.

N&o apenas dietas rigorosas, ervas e purgantes faziam parte das prescricdes
Xamanicas, como também restricbes sexuais e materiais sempre fizeram parte desta

técnica psicossomatica de alteracdo da consciéncia (ver Subcapitulo 3.5). A guinada

% O mito principal do Orfeu é a histéria da morte de Euridice, sua esposa, cuja alma fica aprisionada no
Hades e precisa ser resgatada por ele numa viagem do herdi ao submundo.
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“racionalista” que as escolas iniciaticas de Pitagoras e Platdo inauguram é a énfase no
éthos, no comportamento e na auto-observacdo, ao modo de uma manteia (cuidado
religioso) e mageia (magia — ver item 2.2) que seria superior aos rituais tradicionais
(doutrina conhecida hoje em dia nos circulos esotéricos como Alta Magia). Ao invés de
negociar com o divino externamente através da religido institucionalizada, cultiva-lo
internamente, na alma, por meio de virtudes que se manifestam divinamente na vida.

Na cultura greco-romana, o neoplatonismo se fundiu de tal maneira nas praticas
magicas de sua época que deu origem a theourgia: uma espécie de candomblé helénico
que buscava a unido mistica da psyche humana com a dimenséo divina (theos), por meio
da execucdo cuidadosa de ambas as préaticas: a realizacdo de rituais magicos complexos
e o cultivo de uma vida virtuosa, que prepara e purifica a alma para ser digna de receber
a sabedoria divina — um conhecimento gnostico, isto &, interior, subjetivo,
suprarracional e vivencial.

Esse tipo de conhecimento, magico e esotérico, ndo pode ser ensinado por
ninguém e ndo pode ser aprendido por ninguém. Nenhum livro de filosofia o contém. E
preciso tornar-se digno para recebé-lo. E quando a alma esta pronta, ela o alcanca
naturalmente, espontaneamente, como dadiva divina ou graca. Na epistemologia da
magia, a questdo fundamental € como tornar-se digno do conhecimento que se almeja.

O método (pragmata) para se alcanca-lo é interno, subjetivo, pessoal. >*

O visionario ndo pode integrar facilmente em uma sociedade extremamente
complexa, que fomenta a especializagdo mais mutiladora naquilo que deveria
ser uma experiéncia integral de conhecimento: a vida humana. Em um
sistema cada vez mais escolastico, mais tecnificado e mais repleto de
definicBes, a experiéncia enteogénica tem um efeito poderosamente
destruidor; libera de conceitos, dos termos meramente racionais, do
egocentrismo e do antropocentrismo. Os ritmos secretos da natureza se
desvelam, tudo se torna coerente em alguns segundos. Talvez, como S&do
Tomas, ndo reste nada melhor do que pousar a caneta diante da visdo
beatifica e abandonar a teologia. E por isso que os brahmanes ocultaram o
Soma. (MANJON apud BANDEIRA DE MELLO, s/d, p. 41)

Os xamds foram ndo apenas 0s primeiros cientistas, como também o0s primeiros
filosofos. A diferenca fundamental entre o Xxamanismo arcaico para movimentos
filosoficos da época classica como o pitagorismo e o platonismo € que, aquilo que antes

era exigido de uma casta privilegiada da sociedade (que tinha por funcdo unicamente

! Foucault (2010 [1974]) chama de momento cartesiano o ponto de ruptura epistemolégico da
modernidade, quando o saber deixa finalmente de estar associado a uma transformacdo do sujeito (a
espiritualidade e a uma ética do cuidado de si), para estar associado somente a uma relagdo puramente
objetiva com o objeto do conhecimento. A verdade, na ciéncia moderna, depende de fatores externos e
deve poder ser reproduzia facilmente por qualquer observador, independente de qualquer pratica de si
sobre si.
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desempenhar tais sacrificios pelo coletivo, afim de alcangar verdades espirituais), as
ordens iniciatica dos filosofos gregos tinham como objetivo levar essa disciplina
espiritual ascética para todos os seres humanos, homens e mulheres sem distincdo de
classe e género. Aquilo que era esperado apenas dos mais excepcionais entre nos, virou
um padrdo de exigéncia para todos e todas. Dai a acusacdo de Nietzsche (1992 [1886],
p. 9) do cristianismo ser um “platonismo para o povo”, no sentido de que traduz para a
linguagem popular o objetivo central do empreendimento platonico: reformar a alma
dos individuos da polis, afim de criar a cidade ideal (a “Cidade de Deus”), harménica e
divina como a musica religiosa e os ciclos da natureza.

Mas mesmo essa concepcdo (moderna-cristd) do ascetismo como politica de
estado, considerada necessaria para uma melhor administracdo da cidade e do
capitalismo (a “ética protestante”), ndo pode ser creditada a Platdo, pois essa ideia ja
estava presente também no zoroastrismo iraniano dos magos reformados da Peérsia (ver
item 2.2) e muito presente também na india da Era Pos-Védica.

Com o fim do Soma (a bebida enteogénica dos Vedas), a sociedade indiana
passa por uma transformacéo cultural profunda, semelhante aquela que esta passando a
Grécia Antiga, sincronicamente. O xamanismo arcaico se vé transformado em filosofia
especulativa, metafisica do Uno, poemas sobre a irrealidade do mundo sensivel. Tanto
no sanscrito antigo como no grego classico, vemos o0 avango progressivo da linguagem,
dos versos embriagados do Rig Veda a metafisica racional dos Upanishads, escritos
milhares de anos depois (contemporaneos a filosofia grega).

Semelhancas entre a metafisica do vedanta (a Ultima parte a ser escrita dos
Vedas, contemporanea e um pouco anterior a Grécia Classica) e a moral ascética pos-
védica com todo esse movimento filoséfico cultural grego que lhe € logo posterior e
contemporaneo, ndo deveria nos surpreender. Os gregos estavam cientes da cultura
indiana no Oriente, assim como os indianos estavam cientes dos avangos técnicos e
filosoficos do Ocidente. Tanto de um lado quanto do outro, surgiam aqui e ali novas
escolas de magia, novas doutrinas filosoficas, novas maneiras de se alcancar e pensar o
sagrado. Também na india surgiram escolas materialistas de ceticismo racionalista e
l6gica formal, como as doutrinas Ajivika®, Lokayata® e Nyaya-Vaisheshika®.
(TINOCO, 2005)

> A doutrina pés-védica de que o destino esta determinado de modo absoluto pela natureza intrinseca do
mundo, isto é, pela realidade concreta, ndo sendo possivel nem a intervencdo dos deuses (devas), nem
mesmo a de nenhuma alma (atman) capaz de escolha. A alma, o mundo e os deva (iluminados) estdo
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No importante livro “A Forma do pensamento antigo: estudos comparativos
entre as filosofias grega e indiana”, Thomas Mcvilley (2002) descreve como o império
Persa conectou o mundo antigo, ligando Oriente e Ocidente numa rede de trocas matuas
e circulagdo intensa de pessoas (livres e escravizadas), ideias, livros, técnicas, genes e
linguagem. Segundo o autor, hd muitas influéncias indianas no pensamento de Platéo,
ainda que este jamais admita explicitamente suas fontes orientais. A doutrina da
metempsicose e a metafora da alma como a condutora de uma carruagem, cujos cavalos
devem ser domados pela razédo, sdo exemplos fragrantes de semelhancas incontestaveis.
O mesmo podemos dizer sobre o papel negativo das emocdes e dos sentidos do corpo na
meta transcendental, que € a libertacdo da alma pelo Yoga ou pela Filosofia.

No Zend Avesta, livro sagrado do Zoroastrismo, Zaratustra faz um movimento
parecido com a filosofia upanishddica e socratica: um afastamento das praticas
xamanicas arcaicas (critica ao uso excessivo e desregulado do Haoma™ pelos magis),
seguido da construcdo de uma metafisica abstrata voltada ao cultivo de um novo ethos
humano. Aqui, e ndo em Platdo, nem nos egipcios e nem na india, aparece a ideia clara
de um “outro mundo” (transcendente, perfeito e sem contradicdes), prometido aos

virtuosos no final dos tempos: >

43 (164). Zarathustra perguntou a Ahura Mazda: "O Criador do mundo
material, Tu que és O Sagrado! Qual sera a recompensa dele, depois que sua
alma partir do corpo, aquele que se purificar de Nasu [impureza] qualquer ser
contaminado por ela?"

44 (166). Ahura Mazda respondeu: "O bem-estar da morada abengoada tu
podes prometer a esse homem, como sua recompensa no outro mundo."
(ZARATUSTRA, 1880, p. 130 [TN°])

No zoroastrismo persa, muito mais do que nos ensinamentos de Socrates, vemos

uma €énfase obsessiva com a questao da “pureza”. A maior parte dos capitulos do Zend

determinados de modo absoluto pela sua prépria natureza, ndo havendo escolha, mas apenas a experiéncia
subjetiva de escolher com base em si mesmo. Se ndo ha escolha, ndo ha karma, nem culpa, nem
arrependimento, apenas aprendizagem e conhecimento. A liberdade suprema é néo escolher. No Ocidente
conhecemos essa doutrina pelo nome de determinismo, que vai ganhar fama crescente no mundo greco-
romano a partir do estoicismo e da filosofia pratica do imperador Marcos Aurélio.

%% A critica anti-védica, também conhecida como filosofia Carvaca, que comegou a ganhar cada vez mais
adeptos na India antiga, que questionava a existéncia de outros planos espirituais além da matéria,
defendendo a realidade como sendo apenas este loka (plano, mundo ou dimensdo) em que vivemos agora.
** Embora tenham surgido separadamente, acabaram por se tornar uma Unica escola de pensamento a
partir do século X EC. Sé&o filosofias preocupadas com o formalismo légico e a investigacdo
epistemoldgica, onde as diferentes formas de conhecimento sdo examinadas e categorizadas.

>0 Soma persa.

%% Tanto no Egito, quanto na Grécia quanto na india, o0 mundo espiritual ficava no céu e no subterraneo
deste nosso mundo daqui, ndo em outro mundo transcendente ou prometido no final dos tempos.

*" 43 (164). Zarathustra asked Ahura Mazda: 'O Maker of the material world, thou Holy One! What shall
be his reward, after his soul has parted from his body, who has cleansed from the Nasu any one defiled by
her?' 44 (166). Ahura Mazda answered: 'The welfare of the blessed abode thou canst promise to that man,
for his reward in the other world.'
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Avesta trata justamente de recomendacOes de libacGes e rituais de purificagéo,
especialmente ap6s o contato com 0s mortos. Aqui hd também um rompimento radical
entre corpo e alma concretizado no ritual funerario, onde os mortos séo entregues aos
abutres no alto de uma torre, pois o cadaver jd ndao possui mais a centelha divina e
imortal, logo é simplesmente impuro, insalubre, fétido, contaminante e perigoso, ndo
deve ser adorado, nem lembrado, nem cultuado, mas esquecido e abandonado.

No zoroastrismo, a mais perfeita e elevada forma de purificagdo, ndo consiste
mais no ritual xamanico catéartico dos magos iranianos, mas sim numa doutrina ética
capaz de purificar a alma. N&o se trata mais de purificar o corpo através de purgantes
para libertar a alma, mas sim de purificar a alma através do ascetismo do corpo. Esta
alma divina que estd impura, pois estd temporariamente submetida as contradi¢bes do

mundo material.

21 (63). "Esta é a melhor de todas as coisas, € a mais bela de todas as coisas,
assim como disseste, 6 reto Zaratustra!" Com essas palavras, o santo Ahura
Mazda alegrou o santo Zaratustra: "A pureza é para 0 homem, depois da vida,
0 maior bem, essa pureza que é adquirida pela lei de Mazda para aquele
que purifica a si mesmo com bons pensamentos, palavras e a¢des."

22 (68). "O Criador do mundo material, Tu que és O Sagrado! Esta lei de
Zaratustra, destruidora do mal, por qual grandeza, bondade e justica ela
é superior a todas as outras expressdes?"

23 (69). Ahura Mazda respondeu: "Assim como o mar Vouru-kasha esta
acima de todas as outras aguas, assim também esta lei, esta lei destruidora do
mal, é superior a todas as outras expressGes em grandeza, bondade e justica."
24 (71). "Assim como um grande rio flui mais rapido do que um estreito
riacho, assim também esta lei, esta lei destruidora do mal de Zaratustra, é
superior a todas as outras expressdes em grandeza, bondade e justica.”
"Assim como a grande arvore se ergue acima das pequenas plantas que ela
sombreia, assim também esta lei, esta lei destruidora do mal de Zaratustra, é
superior a todas as outras expressdes em grandeza, bondade e justica."

25, 26 (73-81). "Assim como 0 céu esta acima da terra que ele envolve, assim
também esta lei, esta lei destruidora do mal de Mazda, esta acima de todas as
outras expressées.” (Zaratustra, 1880, p. 55-56 [TN*®] [grifo nosso])

Através da intervengdo divina desse espirito interior que ele chama de “Boa

Mente”, Zaratustra imagina um mundo dividido entre luz e sombra, bem e mal. Aqui, e

8 [TN]: 21 (63). 'This is the best of all things, this is the fairest of all things, even as thou hast said, O
righteous Zarathustra!' With these words the holy Ahura Mazda rejoiced the holy Zarathustra: ‘Purity is
for man, next to life, the greatest good, that purity that is procured by the law of Mazda to him who
cleanses his own self with good thoughts, words, and deeds’. 22 (68) ‘O Maker of the material world,
thou Holy One! This law, this fiend-destroying law of Zarathustra, by what greatness, goodness, and
fairness is it great, good, and fair above all other utterances? 23 (69). Ahura Mazda answered : ' As much
above all other floods as is the sea Vouru-kasha, so much above all other utterances in greatness,
goodness, and fairness is this law, this fiend destroying law of Zarathustra. 24 (71). 'As much as a great
stream flows swifter than a slender rivulet, so much above all other utterances in greatness, goodness, and
fairness is this law, this fiend-destroying law of Zarathustra. 'As high as the great tree stands above the
small plants it overshadows, so high above all other utterances in greatness, goodness, and fairness is this
law, this fiend-destroying law of Zarathustra. 25, 26 (73-81). 'As high as heaven is above the earth that it
compasses around, so high above all other utterances is this law, this fiend-destroying law of Mazda.
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ndo em Platdo, toda a escatologia cristd, e também a sua moral puritana, comecam a ser
desenhadas. Em compara¢do com essas doutrinas que emergiram no “pos-xamanismo”
do Oriente, tanto na india quanto na Pérsia, vemos que o fendmeno grego néo foi,
definitivamente, nem a origem nem a forma mais radical de puritanismo. Tal ideologia
antissomdtica tem origem védica, iraniana, indo-europeia, sendo muito mais uma
influéncia asiatica sobre a cultura do Ocidente do que uma invengdo propriamente
ocidental. N&o é a toa que contrasta radicalmente com toda a cultura europeia do mesmo
periodo (celta, viking, germanica e greco-romana) — reduzida depois & categoria
acusatoria de “paganismo e bruxaria” pelo zoroastrismo helénico-judaico reformado
chamado Cristianismo.

Como veremos na préxima sessao (2.2), a questdo de Socrates € muito mais a de
saber como “pilotar” (ou governar) a alma e o Estado, do que propriamente um ataque
moralista ao corpo e seus prazeres, tipica de profetas, sacerdotes e lideres religiosos
(que reprimem o Eros como estratégia de dominacdo e controle).

Sobre este ponto, em defesa de Nietzsche é preciso também reconhecer que o
filologo alemdo, especialista em grego cléssico, logo depois de ter publicado “O
nascimento da tragédia”, se voltou depois para o estudo da cultura judaico-cristd,
continuando sua busca por uma genealogia da moral (NIETZSCHE, 1998 [1887]) que
pudesse explicar esse ascetismo extremado de seu tempo; tirando de Socrates o peso
filos6fico que o seu primeiro livro lhe havia imposto, e deslocando sua critica do
platonismo grego para a cultura do Oriente Médio, em especial aos valores de pobreza,
humildade e castidade do patriarcado judaico empobrecido e colonizado, tomados na
Europa de sua época como modelo de vida virtuosa e moral superior. Se Nietzsche da o
nome de Zaratustra para o seu personagem conceitual (aquele que deve quebrar com
um martelo as tabuas da Lei), é porque reconhece finalmente na filosofia persa, bem
como na tradi¢do judaico-cristd, motores historicos bem mais influentes na histéria do
puritanismo ocidental que Platdo e Socrates.

Por isso voltamos a reafirmar que, muito embora possamos acusar 0 movimento
platdnico e neoplatdnico de ter desempenhado um papel importante na histéria do
moralismo europeu, ndo podemos imputar a eles a invencdo dessa doutrina
antissomatica puritana do Ocidente. Ela ja estava amplamente disseminada e
sedimentada pelo mundo antigo, independente de Platdo, ganhando depois terreno fértil
para se expandir ao fazer sincretismo com a cultura judaico-crista durante o helenismo e

0 periodo romano. O platonismo pode ter dado, no maximo, sofisticacdo e refinamento
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ao puritanismo antissomatico, mas certamente ndo foi nem o seu primeiro, nem o seu
principal motor historico.

Alguém poderia contra-argumentar, dizendo que se Platdo ndo foi o seu
inventor, teria sido entdo o responsavel por trazer o puritanismo do Oriente para a
Europa. Mas isso também ndo se sustenta, pois outros pensadores gregos do mesmo
periodo, geralmente estudados como “filésofos da natureza”, contribuiram muito mais
para esse cenario puritano de ascetismo extremado entre 0s gregos do que Socrates e
Platdo. A propria divisdo moderna que fazemos hoje entre filosofos “pré-socraticos”,
ditos “filosofos da natureza”, e a filosofia ética “pds-socratica” ¢ uma invengao
moderna, que ndo condiz nem com os fatos, nem com a linha cronoldgica do tempo

histdrico.
9

Empédocles, um “pré-socratico” que ¢ contemporineo a Socrates,” € 0

formulador da doutrina fisica e empirica dos quatro elementos, uma das ideias magicas
mais persistentes na historia da magia e da medicina (presente até hoje nos manuais de
astrologia e Tarot). Mas em sua época, ele era muito mais do que apenas um “filosofo

da physis”, como hoje lembramos dele:

Pouco mais de um século apds sua morte, circulavam estérias sobre como ele
havia escorado os ventos por meio de maégica, sobre como ele havia dado
vida a uma mulher que j& ndo conseguia respirar, e sobre como ele
desapareceu do mundo mortal tornando-se um deus. Por sorte conhecemos a
Gltima fonte destas estérias: temos as palavras do préprio Empédocles
afirmando que ele pode ensinar seus pupilos a deter os ventos e fazer reviver
0s mortos, e ainda que ele é um deus encarnado. [...]

Seja como for, os fragmentos de Empédocles sdo uma das fontes diretas de
que ainda dispomos para termos uma noc¢do de como realmente era 0 xama
grego. Trata-se de um exemplo tardio e derradeiro de uma espécie que se
extinguiria do mundo grego com a sua morte, embora ainda continue a
florescer em outros lugares. Os estudiosos tem se admirado de que um
homem capaz de agudo senso de observacdo e de pensamento elaborado,
como o Empédocles do poema Sobre a natureza, tenha escrito também um
texto como Purificacfes, representando a si mesmo como um mago divino.
Alguns estudiosos tentaram explicd-lo dizendo que os dois poemas
pertencem a diferentes periodos da vida de Empédocles: ou ele comegou
como um mago, perdeu seu impeto e tomou 0 caminho da ciéncia natural: ou
como sustentam outros, comegou como cientista e se converteu
posteriormente ao ““ Orfismo” ou ao "Pitagorismo”, e no seu solitario exilio
dos anos de decadéncia, confortou-se com ilusbes de grandeza - ele seria
finalmente um deus e retornaria um dia, ndo a Acragas, mas ao paraiso. O
problema com estas explicacdes € que elas, na realidade, ndo funcionam. [...]
Empédocles representa ndo um novo, mas um tipo de personalidade mais
velho — 0 xam& que combina as funcdes ainda indistintas do mago e do
naturalista, do poeta e do filésofo, pregador, curador e conselheiro. Depois
dele estas fungdes sofreram uma desintegracdo; dali em diante os fildsofos
ndo mais seriam nem poetas nem magos. Na verdade, um homem como
Empédocles ja era um anacronismo mesmo no século V a.C. Mas homens,

% Empédocles tinha 20 anos quando Sdcrates nasceu. Socrates tinha 40 anos quanto Empédocles morreu.
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como Epiménides e Pitagoras, também podem ter exercido as fungdes que
acabei de nomear. Enfim, ndo se tratava de uma questdo de “sintetizar” os
dominios de conhecimento pratico e tedrico, pois na qualidade de homens de
deus, eles agiam com confianga em todos os dominios — a “sintese” era,
portanto, pessoal e ndo légica. (DODDS, 2002, p. 148,149-150)

Empédocles, sendo um mago ou xamd, também acreditava que todo ser humano
carregava dentro de si uma particula divina, obscurecida pela davida, pelo erro, pelo
mal inerente a realidade material. Para se purificar (catarse) dessa sujeira existencial,
muito diferente de Sécrates e Platdo, ele sim pregava a abstinéncia de qualquer traco de
carnalidade visceral na vida humana. Era preciso diferenciar o eu imortal dos fluxos de
terra, 4gua, ar e fogo do corpo, pois este Eu oculto e divino ndo é nenhuma dessas coisas
que oscila, diminui ou aumenta com o tempo. Pureza carnal e material, muito mais do
que equilibrio mental, essa era a doutrina de Empédocles.

Mas diferente de Platdo, que chama esse Eu oculto e divino de psyche,
Empédocles emprega ainda um outro termo, mais complicado e que nos dara bastante
trabalho explicar (ver item 2.3): Empédocles chama este Eu divino, que jaz inconsciente
no corpo, mas que pode ser desperto pela magia ou pela filosofia, de daemon. (DODDS,
2002, p. 156)

O estudo das “coisas divinas” e das “coisas do alto” refere-se a dois campos
distintos, mas ndo entre si desassociados. O estudo das coisas do alto
corresponde a ciéncia que os filésofos gregos denominavam (em sentido
amplo) de “meteorologia” (que englobava a Geometria, a Aritmética e a
Astrologia). O estudo das coisas divinas abrangia um sentido mais extenso,
[...] ao modo peculiar de filosofar ou de fazer ciéncia, em que o
conhecimento (racional humano) tende finalmente a se subtrair da empiria
para se deter no territério dos simbolos, das idéias ou dos conceitos, numa
palavra: do “divino”. Dai que a “Daimonologia” foi uma expresséo arcaica da
Teologia. Daimon se impds como um correlato de théos, de modo que ambos
(na linguagem corriqueira da Filosofia classica) detinham a mesma fungéo
comunicativa.

No caso especifico da investigacdo das coisas do alto, a Filosofia tinha como
funcéo observar (além do comportamento dos astros ou de seus movimentos)
os fendmenos celestes, a fim de por eles, em Ultima instancia, decifrar os
segredos do Cosmos. Nao, porém, no sentido de decifrar qualquer suposto
segredo de um Deus, mas sim, os segredos do Homem. O que estava
sobretudo em questdo era o conhecimento humano de si mesmo e o seu lugar
existencial. Por isso o0 estudo das coisas do alto (a “Meteorologia”) e o das
coisas divinas (a “Daimonologia”) se desdobravam em dois campos extensos:
o da Filosofia da physis e o da Filosofia do éthos humano. (SPINELLI, 2006,
p. 33)
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2.2: A Daimonologia de Platdo — a fonte oriental da palavra grega “magia”

Nos poemas de Zaratustra, o profeta dos magos, a palavra “magia” ainda ndo
existia, mas podemos ja identificar o termo magavam, do antigo avéstico, um adjetivo
que pode ser traduzido como “tendo parte na alian¢a, no dom mistico” (HENRIQUES,
2019, p. 136), isto €, aquele que tem a experiéncia direta e sagrada das coisas divinas.
Mas esta traducdo € complexa e reducionista, pois esconde uma longa historia.

No Rig Veda, a mais antiga compilacdo de versos do mundo, que revelam a
complexa sociedade védica da india antiga (atual Paquist&0)®® : maghavan é o epiteto de
Indra, o deus do Soma e rei dos devas (deva = “brilhante”, “iluminado”, ou “divindade”
numa tradugdo aproximada).

Nesse contexto védico, maghavan significa: “o possuidor ou distribuidor de

dadivas, generoso, liberal, magnifico (especialmente) em relacdo a Indra e outros

, . o . . . 1
deuses, mas também aos instituidores de sacrificios que pagam aos sacerdotes”. 6

Assim, maghavan é:

[...] comumente interpretado como (1) ‘dadiva (Gabe)’, (2) ‘recompensa
(Lohn)’, ‘satde (Reichtum)’ e (4) ‘generosidade (Freigebigkeit)’. Mas
‘dadiva [gift]’ significa o que € concedido pelos deuses ao homem e
‘recompensa’ o que ¢ dado ao sacerdote e seu assistente pelo doador, que
como patrono ou instituidor, requer que o sacrificio seja realizado. [...] Por
outro lado o sentido de ‘generosidade’ pode ser dito como 0 que € deduzido
do sentido de ‘rico em dadivas [ou dons], generoso ou liberal’ atribuido a
magha-van-, derivacdo de magha-. [...]

No Rig Veda IV 42, Indra é frequentemente invocado como doador de
magha-, ele proprio chegando a afirmar no §5 ‘Eu sou maghavan-’; enquanto
que no lasna 29:11 e 51:16, Ahura Mazda e o Rei Vistaspa sdo referidos
como possuidores de maga-, portanto ambos sendo magavan. [...]

O mesmo é valido para o Rig Veda VIII 65:10:

[...] O Rei doador de gado (éguas ou vacas) cobertas com decoracdes
douradas para mim — que ele, maghavan-, 6 deuses, nao sofra injurias!

A passagem é uma bencéo ao rei adorador de Indra. Apesar da leitura de
Grassmann do epipeto maghavan- como ‘rico’ ou de outros como ‘generoso’,
aparentemente adequados tambeém por causa da doacdo do rei de éguas e

% Gombrich (1975, p. 112) estima que o Rig Veda tenha sido escrito por volta de 1.500 a.EC, data
estimada da invasdo ariana a peninsula indiana. Mas a origem dos hinos contidos ali pode anteceder em
milhares de anos este periodo, pois os versos da tradi¢do védica foram durante milénios transmitidos
oralmente através de uma sucessdo de mestres e discipulos, cuja formacdo sacerdotal consistia, entre
outras coisas, em decorar precisamente seus textos. A idade do texto € entdo estimada com base na
evolugdo historica do sanscrito e com base nos fatos narrados, por exemplo: no Rig Veda muitos poemas
celebram e descrevem as dguas do Rio Sarasvati, que comegou a secar aproximadamente em 2.500 a.EC.
Logo, é presumivel que esse hino tenha sido contemporéneo ao rio, mas ndo necessariamente.
Observacdes astrondmicas mais detalhadas, descritas nos poemas, também sdo usadas para datar alguns
versos como podendo ter pelo menos seis a sete mil anos.

81 «possessing or distributing gifts, bountiful, liberal, munificent [especially] said of Indra and other gods,
but also of institutors of sacrifices who pay the priests and singers”. [grifo nosso] Fonte:
https://www.wisdomlib.org/definition/maghavan. Ultimo acesso em 21/10/2020.
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vacas, o rei também é, ou esté para ser, poderoso o suficiente para poder doa-
las. A ele é transferido o epiteto mesmo de Indra: maghavan-.

Assim maghavan- tem sempre o sentido de ‘potente, forte, poderoso’ (ITO,
1987, p. 1, 2, 8 [grifos nossos] [TN]%).

Forca, salde, poder, dom: ter em abundancia para poder doar, distribuir e
compartilhar. Eis o sentido védico original de onde a palavra magia (maghd) deriva sua
forma. Um sentido analogo ao de magha e maghavan vamos encontrar na palavra
polinésia mana (e também em outras africanas ou indigenas como mulungu, wakanda,
orenda, manitu, axé, newen, ch ulel — todas associadas a nocdo intuitiva de forca, satde,
dom ou poder, ao uso da magia e a relacdo com as coisas divinas e sagradas) — conceito
muito importante na sistematizacdo da antropologia como ciéncia e para a formulacéo
do conceito de energia psiquica na psicologia complexa (ver Subcapitulos 3.2 e 3.5).

Segundo Hanegraaf (2016, p. 400) a primeira mencdo da palavra magia no
Ocidente aparece num polémico texto grego intitulado ‘“Primeiro Alcibiades”,
tradicionalmente atribuido a Platdo, embora muitos pesquisadores contemporaneos
questionem a autenticidade de sua autoria. Para 0s objetivos desta pesquisa, ndo importa
saber se Platdo de fato o escreveu, ou se foi algum discipulo seu iniciado na Academia
de Atenas, mas sim que este texto foi amplamente lido e comentado na Antiguidade
Classica, e também posteriormente, como sendo um didlogo de Socrates escrito por
Platéo.

Nesse texto, Socrates conversa com o jovem, belo e ambicioso Alcibiades, sobre
as habilidades necessarias para governar uma cidade. Para governar 0s outros € preciso
primeiro saber governar a si mesmo, explica o velho sdbio. Para bem governar a si
proprio € preciso antes de tudo cuidar de si, afim de conhecer a si mesmo.

Vemos aqui a maxima do oraculo de Delfos [Gnothi Seauton — conheca a ti
mesmo], definida por Socrates como principio de Estado. E a partir desse dialogo

socratico, inspirado no famoso mandamento grafado nas paredes do templo consagrado

82[TN]: “commonly interpreted as (1) 'gift (Gabe)', (2) 'reward (Lohn),, (3) ‘wealth (Reichtum)' and (4)
'generosity (Freigebigkeit)'. By 'gift' is meant what is bestowed from god(s) to men and by 'reward’ what
is given to the priest and his assistant from the donator who as the patron or institutor requests the
sacrifice to be performed. [...] On the other hand the meaning 'generosity’ may be said what is deduced
from the meaning 'rich in gifts, generous, liberal' ascribed to magha-van-, derivation from magha-. [...] In
Rig Veda IV 42, Indra is frequently invoked for bestowing magha-, he himself stating 'l am maghavan-' in
85 while in Yasna 29:11 and 51:16 as is to be explained, Ahura Mazda and King Vistaspa are referred to
as possessors of maga-, hence both of them being as it were magavan.[...] The same is true to RV VIII
65:10: [...] The king, bestower of dappled [mares or cows] covered with golden decorations to me-May
he, maghavan-, O gods, not suffer injuries! The passage is a benediction for the Indra worshipping king.
In spite of Grassmann's rendering of the epithet maghavan- by 'rich' or anothers' by 'generous’, seemingly
adequate either, because of the king's donation of mares or cows, the king is, or is to be, mighty enough to
bestow them as well. To him is transferred the very epithet maghavan- from Indra. Thus maghavan-
means always 'mighty, strong, powerful' [...].”
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ao deus Apolo (Senhor da luz e da Razéo), que Michel Foucault (2001 [1982])
desenvolvera em suas aulas o conceito de hermenéutica do sujeito, como chave
conceitual importante para a compreensdo da filosofia grega pds-socratica, 0 novo ethos
heleno-romano caracteristico do periodo, a saber: a filosofia como uma atividade que
poderiamos chamar aqui de ontopoiética, isto é, a espiritualidade tomada das méos da
casta sacerdotal, e praticada como atividade privada por um grupo de livres pensadores
— 0 exercicio magico, ontofénico (falar de si é conceber a si mesmo — ver Subcapitulo
3.4) e, por isso mesmo biopolitico, de construir para si 0 sentido e o significado da
prépria vida.

Segundo o filosofo francés, embora a questdo do conhecimento de si tenha
ganhado destaque nas leituras posteriores, uma analise mais atenta ao texto original dos
dialogos socraticos, chama atencdo para o fato de que, embora conhecer a si mesmo
fosse a finalidade ultima da filosofia socrética, esta meta sO era atingida quando
vivenciada através de toda uma ética propria do cuidado de si (epiméleia heautou).

E cuidando sempre de si que se chega um dia a conhecer-se a si mesmo, explica
Socrates: olhando atentamente, religiosamente para si mesmo, cuidando de si com a
méaxima devog¢do. O conhecimento de si prometido pelos oraculos sagrados sé pode ser
alcancado na vida como resultado desse constante e ininterrupto cuidado de si, esta
atencdo plena em si mesmo e na propria vida, e ndo simplesmente advir como o
resultado de algum processo de instrucdo, de aprendizagem intelectual ou de formacao
técnica. Cuidar de si € mais importante do que conhecer a si mesmo, pois é a sua
condicdo mesma de possibilidade.

E exatamente nesse contexto e nesse dialogo que a palavra poryeiav (mageia)
é citada pela primeira vez na historia documentada, isto €, sendo referida como um
substantivo (magia), e ndo como adjetivo ou qualidade (magha [“grandioso”,
“poderoso”], de onde o grego antigo deriva magno [grande] — origem etimoldgica de
“magnitude” e “magnifico”); podendo nesse contexto ser traduzido como ‘“poder”,
“forga”, “grandiosidade”. Por isso mago e magico querem dizer poderoso, magnifico.

No texto, Sécrates faz um comentério jocoso com Alcebiades, comparando a
vida de um homem grego como eles, com a opuléncia do Rei da Pérsia. Ele brinca com
Alcebiades dizendo que a Asia inteira celebra todos os anos o aniversario do rei dos
persas, ao passo que, quando eles nasceram, nem o vizinho percebeu! A piada é usada

entdo de modo didatico para seduzir a atengdo do seu interlocutor (e do leitor) para o
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exercicio filosofico, narrativo-descritivo, que se segue: “Examina bem, se além de
inferiores quanto ao berco, ndo o somos também no que diz respeito a educacdo.”
(PLATAO, 1950, §121b).

Sdcrates passa entdo a descrever a educacdo de um rei persa, que em sua opinido
deveria ser a de todo jovem ateniense, e que consiste basicamente em aprender a
governar a si mesmo. Ao futuro rei do império, os persas ensinavam desde crianca a
vital habilidade de cacar e montar a cavalo, e ainda faziam de tudo para que ele pudesse
ter “o corpo mais belo possivel” (Platdo, 1950, §120). Ao fazer quatorze anos, quatro
tutores reais tinham a funcdo de ensina-lo as quatro virtudes cardeais necessarias para
reinar: 0 mais sabio entre os persas lhe ensina a prudéncia (phronesis), 0 mais justo Ihe
ensina a falar sempre a verdade (justica); o mais moderado Ihe ensina a temperanga, € 0
mais valente Ihe ensina a fortaleza (coragem).

Segundo Socrates, o cultivo e o desenvolvimento dessas qualidades eram
necessarios para garantir que o futuro rei persa ndo fosse escravo de si mesmo, isto &,
prisioneiro do proprio medo, refém das proprias mentiras, escravo das paixdes e dos
vicios. Pois um rei deve ser, por definicdo, a antitese de um escravo. Sobre este ponto,

Spinoza é quem melhor nos explica:

Chamo de serviddo a impoténcia humana para regular e refrear os afetos.
Pois 0 homem submetido aos afetos ndo estd sob seu proprio comando, mas
sob o do acaso, a cujo poder esta a tal ponto sujeitado que é, muitas vezes,
forgado, ainda que perceba o que é melhor para si, a fazer, entretanto, o pior.
[...] Por virtude e poténcia compreendo a mesma coisa, isto é [0 esfor¢o pelo
qual cada coisa se esforca por perseverar em seu ser...]. (SPINOZA, 2009, p.
155 [italico nosso])

Assim, para Sécrates, a educacdo tinha como finalidade principal ndo apenas
instruir um trabalhador a respeito das habilidades técnicas necessarias ao trabalho e a
civilizacdo, mas também e principalmente oferecer recursos intelectuais para superar
esse estado de serviddo a dinamica natural das paixdes e dos afetos, atingindo assim, um
ethos superior de virtude, liberdade racional, ponderamento e equilibrio, em uma
palavra: eudaimonia — 0 que poderiamos traduzir literalmente como ‘“bom espirito”,
geralmente traduzido atualmente como “bem-estar” ou “felicidade”, expressdo analoga
a palavra euforia (eu-phoros: “boa forga”) ou ainda entusiasmo (en-theos-asmo:
(“inspirado pelo divino”).

O primeiro entre os tutores do rei, 0 mais sabio entre os persas, diz Socrates,
tinha a fungéo de ensinar ao futuro governante a primeira das quatro virtudes (ppovnoig

— phronesis [derivado de phronein — 0 ato de pensar], traduzido normalmente como
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“sabedoria pratica” ou “prudéncia”). Mas diferente das outras trés virtudes, que estdo
diretamente ligadas ao ethos (a0 comportamento de um individuo perante a sociedade e
a si mesmo) Socrates explica que a funcdo do primeiro tutor, 0 mais sabio dos homens
tem por missdo ensinar ao futuro rei: “a magia de Zoroastro, que consiste no culto aos
deuses. Ensina-lhe também a arte de reinar”. (Platdo, 1950, p. 166, § 122a).

Queremos aqui argumentar que a traducdo e a interpretacdo tradicionais deste
trecho estd permeada de equivocos. Em primeiro lugar, normalmente se conclui desta
afirmacdo que o primeiro tutor, o mais sabio entre os persas, tem duas func¢Ges distintas,
que consiste, de um lado, em ensinar o ‘“culto aos deuses”, e de outro (como se ja nao
fosse 0 bastante para uma so6 pessoa ensinar), “ensina-lhe também a arte de reinar”,
sendo por tanto, nesta interpretacdo, a magia de Zoroastro referente apenas a primeira
das duas fungdes do sabio.

Mesmo Wouter Hanegraaff, autoridade importante para nossa pesquisa, repete
esta interpretacdo equivocada e reducionista da magia, ao traduzir a definicdo de
Socrates para a arte de Zoroastro como sendo apenas “the worship of the gods”
(HANEGRAAFF, 2016, p. 400), ignorando portanto, a segunda parte essencial da
funcéo do sabio, isto €, a sua funcéo politica: a arte de reinar.

Nos livros de filosofia oculta de Cornélio Agrippa, vemos que 0 mago do
Renascimento mais uma vez concorda com a nossa versdo. Para ele, a magia de
Zoroastro, ensinada pelo primeiro tutor ao futuro rei da Pérsia, consiste na “supremacia
da Filosofia natural”, que é o uso das virtudes naturais para “administrar a sua propria

imagem frente a comunidade”:

Acredita-se que a Magia Natural nada mais é do que o poder superior das
ciéncias naturais, que, portanto, é chamado de supremacia da Filosofia
natural [...].

Afirma-se que Hierome mencinou esse assunto a Paulino, quando disse que
Apolbnio era um mago, ou filésofo, como também os pitagéricos. Assim
eram os magos que foram adorar Cristo, levando presentes, quando ele
nasceu. Os intérpretes dos caldeus expdem os fildsofos dos caldeus, como
Hiarchas entre os brahmanes; Tespion entre os gimnosofistas; [...]
Zamolxides entre os tracios; Abbaris entre os hiperb6reos; Hermes entre 0s
egipcios; Zoroastro, filho de Oramasus, entre o0s persas.

Pois os indianos, etiopes, caldeus e persas se superavam nessa magia. Com o
que, portanto (como Platéo relata em Alcebiades), os filhos dos reis persas
eram instruidos, de modo que aprendiam a administrar e distribuir sua
imagem a comunidade do mundo; e Cicero®® diz em seus livros da
Adivinhagdo que ndo havia ninguém entre os persas que desfrutava o reino,
exceto aquele que aprendera magia. (AGRIPPA, 2022, p. 877 [grifo nosso]
[it&licos do autor])

%% Nota de rodapé da traducdo (AGRIPPA, 2022, p. 878 [grifo nosso]): ““E nenhum homem pode se
tornar um rei da Pérsia se ndo for previamente iniciado na doutrina dos magos” (Cicero , De
divinatione 1.41 [Yonge, 182]).”
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Queremos argumentar que qualquer interpretacdo para este trecho do “Primeiro
Alcebiades”, ou para o conceito socratico de magia delineado aqui, que separe as duas
fungdes da magia (a natural e a politica) € uma leitura equivocada do dialogo socratico e
que o seu autor, sendo Platdo ou nédo, faz questdo de dividir cada uma das quatro
virtudes para cada tutor, sendo a virtude da sabedoria pratica descrita por Sdcrates como
a payeiav (mageia) de Zoroastro, que consiste justamente na interconexao entre essas
duas funcdes, aparentemente (para nés, modernos) distintas. Isto é, ser o agente da
ordem na sociedade ou dirigente dos homens na cidade e, a0 mesmo tempo e justamente
por causa disso, ser também aquele é dirigido e ordenado pelos deuses.

Outro problema que encontramos na traducdo desse trecho é o seguinte: da
mesma forma como a segunda parte da magia de Zoroastro (a arte de reinar) é sempre
deixada de lado nas interpretacdes, as traducGes oficiais para a primeira parte da
definigdo, tanto em portugués como em inglés ou espanhol, traduzem sempre a primeira
definicdo de Socrates como sendo um “culto [worship] aos deuses”. Mas ao consultar o
original em grego, nos deparamos com a curiosa expressdo utilizada realmente por
Socrates: Os@v Ogpameio [theon therapeia] (PLATAO, 1950, p. 166,§ 122a).

Uma palavra tdo cara a modernidade, tdo importante para a psicologia médica
e em especial para a psicologia complexa, merece nosso respeito, cuidado e atencdo. A
magia de Zoroastro ndo se trata simplesmente de uma adoracdo ritualistica
(externalizada) de uma ou muitas entidades sobre-humanas, reais ou imaginérias. Esta
visdo das coisas é anacronica e ndo corresponde a compreensdo original, dos magos, a
respeito de sua magia. “Do grego Therapeutikos: que serve, que cuida. Na antiga

Grécia, therapeuta era o titulo do escravo encarregado do servico de enfermagem.” %

A palavra “terapia” vem do grego THERAPEIA, que significa “o ato de
curar” ou “ato de reestabelecer”. Ja este vocabulo grego tem origem em um
verbo THERAPEUEIN, que significa “curar” ou “realizar tratamento

médico”. Outra palavra da mesma linha é THERAPON, que tem o

L 43> 65
significado de “aquele que serve, atende alguém”.

Terapia é um cuidado médico, que precisa ser feito a quem saiu do equilibrio e
perdeu a sua saude. No entanto, o termo também era comumente utilizado pelos gregos
antigos para se referir ao cuidado vital necessario para com os deuses. Thedn therapeia
seria muito melhor traduzido aqui entdo como um “servico cuidadoso para com os

deuses” ou entdo poeticamente como: “cultivo do divino”, no sentido simbdlico tipico

® Fonte: https://www.dicionarioetimologico.com.br/terapeutica/. Ultimo acesso em: 2@/10/2020.
% Fonte: https://www.gramatica.net.br/origem-das-palavras/etimologia-de-terapia/ Ultimo acesso em:
22/10/2020.
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de uma sociedade agréria, mas também e principalmente no seu sentido esotérico, isto é,
interno ou subjetivo: cultivar o sagrado na prépria alma da mesma maneira que um

camponés cultiva uma planta. Jesus, 0 mais socratico entre os judeus, assim disse:

O Reino dos céus é como um grdo de mostarda que um homem plantou em
seu campo. Embora seja a menor dentre todas as sementes, quando cresce
torna-se a maior das hortalicas e se transforma numa arvore, de modo que as
aves do céu vém fazer os seus ninhos em seus ramos (Mateus, 13: 31,32).

N&o se trata aqui de uma simples adoracdo ritualistica meramente formal ou
concreta. Os deuses precisam ser cultivados na alma para florescerem como virtude e
milagre. Na ciéncia da magia, isto é, na arte secreta dos antigos magos, era preciso
cultivar o divino para colher seus frutos, que sdo as virtudes sagradas de um ethos
superior, ampliando assim a sua poténcia vital para existir e o poder social necessario
para reorganizar 0 meio em que se vive a favor da sua singularidade, que € a expressdo
mesma da Vida, isto é, do divino em nos.

E importante levar em consideracdo que na religido de Zaratustra ndo existem
mais deuses como forgas da natureza antropomorfizadas. A divindade suprema aqui ja
foi abstraida pela linguagem e transformada em Bem, luz, conhecimento, sabedoria e
boa mente. Ao passo que o0 erro, 0 mal, a escuriddo e as impurezas ganham o estatuto de
uma divindade antagbnica, contra o qual devemos nos opor, mas nunca de modo
antropomorfizado como na poesia grega.

A magia (forca ou poder) de Zaratustra, que consiste no segredo da sabedoria
pratica (ppovnoig — phronesis), é o cuidado com a dimensdo divina [thedn therapeia],
que € a arte de reinar (sobre si e sobre 0s outros). Dito em outra ordem: a arte de reinar
com prudéncia é o poder de Zaratustra, ensinada ao rei persa pelo mais sabio dos
homens, que consiste no cultivo atento e cuidadoso da alma e de tudo aquilo que é
divino, eterno e necessario na vida pratica, ascese esta que purifica a alma e o corpo das
impurezas do mundo, da sombra, do mal, dos infortdnios, da morte e dos mortos.

Tal compreensdo do exercicio magico aparece mais tarde mimetizado na “arvore
do conhecimento” estoica, onde o conhecimento correto da natureza (physis) é a raiz da
arvore do saber, cujo tronco é o pensamento reto (logos) e cujos frutos que alimentam a
alma sdo as virtudes racionais de um novo ethos, que faz do homem um sabio, capaz de
viver em equilibrio [ataraxia: sem pertubacdo] com as poténcias da propria vida e as
forcas do mundo.

Nas aulas de Foucault (2001 [1982]) ja mencionadas, vemos claramente como 0s

estoicos véo alterando algumas coisas de sentido sem, no entanto, abdicar do principal,
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progressivamente atualizando o pensamento arcaico em novos odres, preparando com
iISSO 0 campo semantico da cultura ocidental para a secularizacdo do conhecimento
magico como filosofia natural e ética.

Lembremos aqui o que dissemos no Capitulo 1, sobre o sentido original da
palavra latina religio estar ligada ao ato de fazer algo de modo atencioso e com cuidado,
“religiosamente” disciplinado. Ser religioso neste sentido magico arcaico, nada tem a
ver com religar-se com a dimenséo divina (supostamente perdida), mas sim com o ato
de cuidar religiosamente dos deuses que ja estdo presentes no dia a dia, cultiva-los na
vida préatica para que possam dar bons frutos nesta vida de agora.

No Primeiro Alcebiades aparece também de forma bem explicita a velha
analogia mégica entre a pilotagem de um navio, a sabedoria filosofica, a arte médica de
curar e a habilidade politica de governar. E por esse mesmo motivo que a funcéo do

xama ou a do mago é duplamente a de médico e a de sacerdote (mbanda).

Alids, a comparacdo entre a arte médica e a arte da navegacdo & muito
freqliente em Platdo (cf. Alcibiades, 125e-126a; Gérgias, 511d-512d; A
Republica, 332d-e, 341c-d, 360e, 389c e 489b, etc.). Mas é em uma longa
passagem do Politico (297e-299c¢) que se opera a articulacdo da arte médica,
da navegacdo e do governo politico [...] Contudo, o texto-referéncia para o
estabelecimento desta relacdo entre o piloto e 0 médico continua sendo
L'Ancienne médecine de Hipdcrates: "Acontece com os médicos, parece-me,
0 mesmo que com os pilotos. Se estes estiverem governando em tempo calmo
e cometerem um erro, este erro ndo é manifesto” [...]. Encontramos vestigios
desta analogia até em Quintiliano: "Com efeito, assim é um piloto que
pretende chegar ao porto sem avarias em seu barco; se for acostado pela
tempestade, nem por isto ser4 menos piloto e repetira a conhecida expressao:
'desde que eu mantenha o leme firme'. Também assim é o médico que visa a
cura do doente; se a gravidade do mal ou os excessos cometidos pelo doente
ou uma outra circunstancia o impedirem de ter sucesso, desde que tenha
agido inteiramente segundo a regra, o0 médico ndo se terd afastado da
finalidade da medicina". (FOUCAULT, 2001 [1982], p. 325 [italicos
nossos])

Do ponto de vista do pensamento magico arcaico, todas essas diferentes
habilidades sdo aplicacdes do mesmo poder espiritual: o termo kybernétes (a conducao
do leme de um navio), traduzido depois para o latim como gubernator (governo,
direcdo, controle), aparece sempre como referéncia constante a espiritualidade dos
antigos sabios, isto é, a sagrada arte da boa conducdo de si, tdo necessaria a todos 0s

individuos, mas especialmente aqueles em posicéo de poder sobre a vida de todos. ®

% O termo kybernétes ganhou ainda novos contornos recentemente ao renascer na ciéncia contemporanea
da cibernética (técnica eletronica de controle, comando e integracdo de maquinas e organismos Vivos,
através da construcdo de um sistema informacional de signos e operagdes légicas, retroalimentado por
instrumentos sensiveis ao ambiente). A palavra ordem é interessante de ser analisada neste sentido
cibernético: designa tanto uma escola de magia (ordem pitag6rica, ordem rosa-cruz, ordem macgonica
etc.), quanto um comando imperativo, 0 que supde hierarquia e organizacdo. Magia-complexidade-
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Socrates chama esse exercicio mégico de segunda navegacgdo: expressdo em
grego que designava o ato de remar, isto é, de conduzir-se pelo seu proprio esforco,
direcionando o barco pelo poder da vontade, ao passo que a “primeira navegacio”
consistiria apenas em velejar segundo as correntes naturais da agua e do ar. Nesta
analogia, a primeira navegacao seria aceitar a escravidao dos afetos do corpo, ao passo a
que a segunda navegagdo consiste em tomar para si os remos do corpo, as “rédeas da
carruagem” em outra analogia de origem védica, conduzindo a si mesmo segundo
principios eternos e universais (0 céu estrelado, no caso da navegacao; e o Logos
universal, no caso da vida pratica).

Sendo o barco uma das tecnologias mais antigas da nossa espécie, milhares de
anos antes de Socrates e Platdo, vemos tal analogia ja expressa num antigo poema
egipcio. E famoso o mito egipcio do barco solar do deus R4, capaz de conduzir a alma
pela escuriddo do submundo noturno. A antiga relagdo magica entre a consciéncia de
um individuo pensante, a luz do Sol que deve atravessar 0s perigos da noite para
renascer novamente depois do sono e a racionalidade como principio universal de
equilibrio [maat], justica e Verdade [maa], que afasta o engano, 0s excessos e as faltas,
j& comeca aqui a tomar forma. No antigo papiro “O Conto e as lamentagdes de
Khuninpu” (aproximadamente 2100 a. EC) ja podemos ver no tempo das piramides, tais
associaces sendo feitas de modo explicito pelos hierofantes®’, que assim suplicam ao
Farao:

Por que ages contra ti mesmo?

N&o se pode culpar aquele que apenas busca para si. Mas tu estas saciado
com o teu pdo, embriagado com tua cerveja, rico com tudo. Embora o rosto
do timoneiro se volte para a frente, o barco deriva como quer. Embora o rei
esteja em seu palacio e o leme em tua méo, o mal esta a sua volta. [...]

Se manejares o leme conforme a vela, controlards a correnteza para
navegares em equilibrio. Guarda-te de aportares pela corda do leme, o
equilibrio do pais estd em Maat. Ndo mintas, pois és a balanca, ndo te
desvies, pois é a medida! Es 0 mesmo que a balanca, se ela se inclina, te
inclinas. Nao derives o leme, segura a corda do leme![...]

controle-ordem-comando-hierarquia-poder-organizagdo: Palavras interconectadas que reaparecem aqui e
ali, volta e meia ao longo desta tese. Néo foi a toa que o desenvolvimento tedrico da cibernética esteve
ligado ao reencantamento contempordneo da natureza pelas ciéncias da complexidade. O bidlogo-
antropdlogo Gregory Bateson em especial, talvez tenha sido o primeiro a formular em termos mais
explicitos este argumento, afirmando ele préprio que a filosofia da cibernética é uma atualizacdo técnica
contemporanea da intuicdo magica ecoldgica presente nas antigas religides da natureza: a saber — o fato
cada vez mais confirmado de que na VIDA todas as coisas estdo interligadas entre si num sistema
inteligente, equilibrado e autorregulado, sustentado por um fluxo constante de trocas e transformagdes.
(BATESON & BATESON, 1987)

®7 «Reveladores do sagrado”, aqueles que ddo luz a experiéncia do divino.
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Sé um refugio, pde a salvo tua margem do rio, vé como teu cais esta
infestado de crocodilos! Apruma tua lingua, ndo deixes que ela erre, um
membro de um homem pode ser sua perdicdo. Ndo mintas, adverte 0s
magistrados, cestas cheias corrompem os juizes. [...] Salvador na &gua, vé,
tenho um rumo sem barco! Condutor a margem de quem afunda, socorre o
afogado! O, grande intendente, meu senhor, és R4, senhor do céu, com teu
séquito. [...]

Seu rosto esta cego ao que vé, Eis que és como uma cidade sem governante,
como uma tropa sem chefe, como um navio sem comandante, como um
grupo sem guia! [...]

Timoneiro, ndo deixes teu barco ir a deriva; dispensador de vida, ndo deixe
gue se morra; provedor, ndo deixes que se pereca; sombra, ndo queimes como
0 Sol; abrigo, ndo deixes que o crocodilo rapte! [...]

O, grande intendente, meu senhor! Es o leme de todo o pais, o pais navega
segundo tuas ordens. Es um igual a Thot, o juiz que néo é parcial. (ARAUJO,
2000)

FIGURA 5: O BARCO SOLAR de Amon-Ra (o “Sol Oculto”)
Tumba de Ramseés | (1292-1189 a.EC): Vale dos Reis, Tebas, Egito. 68

A magia de Zoroastro, que deve ser ensinada ao futuro Rei persa pelo mais sabio
entre 0s homens, consiste na arte de reinar, cujo segredo iniciatico é essa sua thedn
therapeia: o servico e o sacrificio abnegado aos deuses, o cuidado e a atencdo para com

tudo aquilo que é eterno, universal e necessario. E preciso conhecer os deuses e manter-

%8 Disponivel em: https://old.egypt-museum.com/post/171013191216/journey-of-amun-re. Ultimo acesso
em: 23/05/2021
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se focado neles, cuidar dos deuses para cuidar de si, pois de maneira nenhuma aqui se
trata de entidades sobrenaturais de outro mundo, mas do préprio Sol (interior e exterior)
que a tudo ilumina e também da onipresenga de Maat, o equilibrio cdsmico necessario a
todas as coisas, sem o0 qual o barco afunda, a enchente deixa de irrigar o deserto, o
individuo se corrompe ou adoece e o0 Estado colapsa.

A deusa Maat, até onde os materiais disponiveis nos permitem enxergar,
surge primeiramente referida na cosmogonia [egipicia] ndo propriamente
como uma deusa, mas como um atributo da deusa Tefnut, integrante do
primeiro par divino surgido no universo, segundo a cosmogonia
heliopolitana. Os egipt6logos mais proeminentes encontram dificuldades em
estabelecer o0s atributos da deusa, identificada como “a umidade
atmosférica”. O simbolo que a representa ¢ um vaso, provavelmente
sugerindo um dtero feminino. Parece que os préprios egipcios tiveram
dificuldades em transmitir a ideia contida em tal principcio, o que pode
supostamente os ter conduzido posteriormente a identificacdo da deusa com
seu atributo mais facilmente inteligivel — o de ordenacdo coésmica — Maat.
[...] A Ordem, a Justica e a Retiddo, tratam, por conseguinte, de principios
imutaveis, presentes desde sempre na constituicdo do cosmo egipcio.

[]

De espantosa antiguidade, os Textos das Piramides nos revelam que, no
terceiro milénio antes de cristo, os egipcios ja haviam estabelecido, de forma
coerente, 0 exato lugar que o farad, como representante social maximo,
ocuparia no cosmo, bem como os demais elementos basicos sem 0s quais 0
mundo terreno e celeste inexistiriam: as cosmogonias. E mais do que isso: ja
haviam compreendido que, para selar a interdependéncia no ambito da
existéncia entre os dois mundos, seria necessaria a presenca de um principio
que [...] garantiria a renovacdo dos ciclos de existéncia mediante ndo somente
a devocdo do farad, mas também, dos homens em geral. Esse principio era
Maat. A sustentacdo de Maat como um dos principais deveres do rei era
explicada pelo mito do abandono terrestre por R& o deus solar, que
anteriormente reinara entre os homens como farad. (CAMARA, 2011, p. 53,
55 [italicos da autora])

Em Kemet, no Egito Antigo, a funcéo do farao é ser o principal doador de maat.
E dele que depende a ordem do Estado. Nelson Job (2020) faz um interessante
comentario sobre este ponto, explicando como no Impeério Antigo, do tempo das
piramides, Maat era considerada inicialmente uma forca imanente e transversal a todas
as coisas. Mas com o chamado Novo Império (a partir de 1580 a. EC), Maat passa a ser
descrita pelos sacerdotes-filosofos egipcios como um “principio transcendente”,
pertencente somente aos deuses imortais e acessivel somente ao Farad (“doador de
Maat”) devidamente representado por seu séquito de sacerdotes, que passam entdo a
falar em nome dos deuses, interpretados agora, nesta falacia da transcendéncia, tanto
como inacessiveis a populacdo, excluida assim de qualquer espiritualidade possivel,
quanto também identificados por isso mesmo somente com a familia real e a casta

sacerdotal. A transcendéncia divina nasce assim do mesmo processo simbolico que
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divide a sociedade em castas hierarquizadas e inventa para si a servidao e o abismo

social justificado metafisicamente pelo discurso da transcendéncia.

Em sua trajetdria metafisica, o rei, além de ser descrito como filho do deus
R4, é convidado a partilhar com o deus a vida cosmica, até entdo ser por ele
assimilado. Essa passagem revela que ambos, a divindade e o “deus homem”
— partilhavam de uma esséncia Unica que resultaria na fusdo de um so ser. [...]
Desta forma, a existéncia do Egito esta condicionada a existéncia do
Farad, ja que este intermedeia a relagdo entre o visivel e invisivel por
meio da doacdo de Maat. [...] Maat como o “mito de fundagdo do Estado”,
da ideologia que reforca o direito do rei e, por conseguinte, a propria
legitimacdo da instituicdo farabnica egipcia. (CAMARA, 2011, p. 57
[negrito da autora])

Na India do tempo dos Vedas, que é contemporanea e posterior a construgio das
pirdmides, vemos um processo semelhante. A emergéncia do budismo e da Yoga
séculos depois sdo uma resposta a essa mesma falacia da transcendéncia (a exclusao da
vida religiosa da maior parte da populacédo, em detrimento de uma casta privilegiada que
concentra todo saber e toda filosofia) trazendo a espiritualidade e as experiéncias
misticas de volta para a populacdo (no Egito, s vamos ver fendmeno semelhante depois
emergindo com o Hermetismo helénico).

Vemos portanto, nessa transformacéo progressiva do xamanismo arcaico para a
magia ritual sacerdotal, a constru¢cdo de um saber-poder que visa apropriar-se das
habilidades espirituais da mente humana (como a linguagem, a simbologia, a musica, a
representacdo e o imaginario), que antes estavam sob o controle dos magos e xamas,
para fins de poder e controle, constituindo-se tanto no Ocidente quanto no Oriente,
como ferramenta linguistica e retorica essencial da estruturacdo dos impeérios e dos
sistemas de casta. Este processo magico-politico é a mde do imperialismo e de toda
civilizacdo moderna. ®

Na Historia da Linguagem, o linguista francés Emile Benveniste (2005, p. 9) nos
diz que a palavra Rei aparece: “em italico, celta ¢ indiano, ou seja, nos extremos
ocidental e oriental do mundo indo-europeu, rex pertence a um grupo antiqiiissimo de
termos referentes a religido e ao direito”; sendo a palavra latina regio uma expressao

geométrica que indica “o ponto atingido em linha reta”:

Deve-se partir dessa nocéo totalmente material em sua origem, mas pronta a
se desenvolver no sentido moral, para entender a formacédo de rex e do verbo
regere. Essa dupla nogdo esté presente na importante expressdo regere fines,
ato religioso, ato preliminar da constru¢do; regere fines significa literalmente
“tracar as fronteiras em linhas retas”. E a operacio executada pelo grande

% No Tratado Teoldgico-Politico de Spinoza (2004 [1670]), o filésofo judeu excomungado descreve com
precisdo como este processo simbdlico se desenvolve no pensamento judaico-cristdo (possivelmente
também por influéncia direta da cultura egipcia em Israel, hoje podemos ponderar).
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sacerdote para a construgdo de um templo ou de uma cidade, e que consiste
em determinar o espaco consagrado no terreno. Operagao cujo carater magico
é evidente: trata-se de delimitar o interior e o exterior, o reino do sagrado e 0
reino do profano, o territério nacional e o territdrio estrangeiro. Esse tracado
¢ efetuado pela figura investida dos mais altos poderes, o0 rex.
(BENVENISTE, 2005, p. 14)

Mais um vez aqui vemos uma aproximacgdo etimoldgica interessante entre
religido (relegere) e poder (regere: regéncia, governo). Da mesma forma, rectus (reta)
enquanto concepc¢do magica arcaica designa tanto a linha geomeétrica mais curta entre
dois pontos num plano, como também da origem a concepcdo moral de regra. Reto e
regrado surgem entdo para designar o contrario de tudo aquilo que é curvo, torto, errado
ou desviante. Ser “religioso” nesse sentido original indo-europeu nada tem a ver com
pertencer a um credo cosmogonico especifico, mas sim com a habilidade de ser “reto”
ou “regrado” pelos deuses, isto ¢, ter o seu comportamento dirigido ndo pelas condigdes

momentaneas atuais, mas por tudo aquilo que é eterno, universal e necessario.

Era ainda como nas cortes magicas, orientais, religiosas isso que, afinal, os
grandes imperadores estdicos do segundo século quiseram fazer, ou seja, ndo
governar o Império a ndo ser no interior de uma ordem manifesta do mundo e
fazer de modo que o governo do Império fosse a manifestacdo em termos de
verdade da ordem do mundo. (FOUCAULT, 20009, p. 8)

Esta profunda conexao entre o pensamento magico e o juridico vamos encontrar
também muito explicitamente na imagem da balanca, simbolo até hoje dos tribunais de
justica modernos, embora sua origem remonte aos primordios mesmo da civilizacao.
Quando terminaram de mapear o céu e o caminho do Sol pelas estrelas, os astrélogos da
Babilbnia trataram de representar o equindcio de outono (o periodo do ano em que a
duracéo do dia e da noite sdo iguais e a temperatura ainda ndo é nem a do inverno, nem
a do verdo), desenhando para isso no centro do seu sistema cosmolégico a Constelacéo
de Libra, uma balanca carregada pelas garras de Escorpido, o Unico Signo do Zodiaco
(“o caminho dos animais”) que nao é nem animal nem humano, mas o principio de
equilibrio césmico que a todos governa.

Assim, a felicidade alcancada pela boa conducdo de si ndo passa pela ideia
moderna de alcancar uma liberdade sem limites, mas pelo saber conduzir a si mesmo
segundo principios eternos e universais, isto €, de acordo com a dimensdo divina da
realidade. A passagem do pensamento magico arcaico para o racionalismo grego se dara
na transformacdo dos deuses enquanto agentes universais, em principios intelectuais
abstratos. O eterno e divino vai progressivamente se transformando na Raz&o Universal.

Assim nos diz hoje um xama Yanomami gue nos é contemporaneo:
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Para nds, a politica é outra coisa. Sdo as palavras de Omama [Demiurgo
cdsmico, pai do primeiro xamd] e dos xapiri [“imagem-cangdo™: espiritos]
que ele deixou. S&o as palavras que escutamos no tempo dos sonhos e que
preferimos, pois sdo nossas mesmo. [...] Elas sdo nossa lei e governo.
Nossos antigos ndo tinham livros. [...] assim guardamos nossa lei dentro de
nos, desde o primeiro tempo, continuamos a fazer o que Omama ensinou a
nossos antepassados. Somos bons cacadores porque ele fez entrar em
Nnosso sangue as imagens dos gavifes wakoa e kdokdoma. N&o precisamos
ensinar nossos filhos a cacar. Bem jovens, comegam por flechar lagartos e
passarinhos e depois, quando crescem, vdo cacar animais maiores. Omama
nos deu também as plantas das nossas rocgas [...]. Transmitiu-nos todas as
palavras do nosso saber. JA os brancos tem escola para isso. O que eles
chamam de educacéo, para nos sdo as palavras de Omama e dos xapiri [...].
Por isso, enquanto vivermos, a lei de Omama permanecera sempre no fundo
de nosso pensamento. E em virtude dela que ndo maltratamos a floresta,
como fazem os brancos.

[]

[aos antepassados] Omama deu-lhes palavras boas e os fez pensar com
retiddo. Ensinou-os a serem cuidadosos com a floresta, para ndo
afugentarem seu valor de fertilidade. Foi assim que a sua beleza p6de
continuar se mantendo até hoje.

Omama tem sido, desde o primeiro tempo, o centro das palavras que 0s
brancos chamam de ecologia. E verdade! Muito antes de essas palavras
existirem entre eles e de comecarem a repeti-las tantas vezes, ja estavam
entre nos, embora ndo as chamassemos do mesmo jeito. Eram, desde sempre,
palavras vindas dos espiritos para defender a floresta. Se tivéssemos livros,
os brancos entenderiam o quanto sdo antigas entre nds! Na floresta, a
ecologia somos noés, 0s humanos. Mas sdo também, tanto quanto nés, os
Xapiri, 0s animais, as arvores, 0s rios, 0s peixes, 0 céu, a chuva, o vento e 0
sol! E tudo o que veio a existéncia na floresta, longe dos brancos; tudo o que
ainda ndo tem cerca. As palavras da ecologia sdo nossas antigas palavras,
as que Omama deu a nossos ancestrais. [...] Os brancos que antigamente
ignoravam essas coisas estdo agora comecando a entender. E por isso que
alguns deles inventaram novas palavras para proteger a floresta. Agora dizem
que sdo gente da ecologia porque estdo preocupados, porque sua terra esta
ficando cada vez mais quente. (KOPENAWA & ALBERT, 2010, p.390, 477-
478, 479-480 [italicos do autor], [grifos nossos]).

A liberdade da vontade ndo consiste aqui na possibilidade de “desobedecer as
regras”, no sentido libertario moderno, mas sim fundamentalmente em saber agir de
acordo com elas. O exemplo classico do passaro ou do avido € o mais simples. Voar
ndo implica em desobedecer a gravidade, mas pelo contrario, 0s passaros contam com
ela para voar mais rapido. Voar é gravitar de modo eficiente. Eis a esséncia moral de
toda ciéncia. Ou seria a esséncia cientifica de toda moral? Seja como for, a questdo ética
fundamental nunca é entre obedecer ou desobedecer, mas sempre: obedecer a quem? Do
latim ob-audire: “ouvir com ateng¢do”, ouvir com cuidado, prestar atengao.

A palavra magia aparece assim inicialmente na histéria das ideias para descrever
este saber secreto e perigoso do imaginario, da linguagem e de nossas habilidades
mentais, atencdo plena e cuidadosa ao fluxo constante do pensamento, sons e imagens
do aparelho psiquico, esta dimensdo suprassensivel da memoria, da imaginacdo e dos

sonhos, habitada por seres magicos, monstros e espiritos, deuses, ideias, simbolos e
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representacOes, dimensdo espiritual acessivel somente por uma consciéncia ampliada e
refletida, consciente de si e do mundo, capaz de se projetar de volta ao passado e
vislumbrar futuros possiveis, habilidade méagica necessaria para bem dirigir a si mesmo
e aos outros; e com a linguagem secreta dos signos, comunicar-se diretamente pelo
espirito com as forcas eternas, universais e necessarias da natureza, ouvindo com
atencdo (obedecendo) e sendo dirigido por elas para, através desta experiéncia imanente
com o divino, habitar a beatitude do s&bio ou do iluminado.

Tal abordagem pode parecer estranha a quem estd acostumado com a leitura
tradicional de Socrates ou mesmo com a de Foucault sobre o “Primeiro Alcebiades”,
para quem o ensinamento de SoOcrates neste texto consiste em direcionar a atencdo do
leitor para a sua propria alma: cuidar de si é conhecer a si mesmo, e conhecer a si
mesmo é descobrir a eternidade da prépria alma no fundo da iluséo dos sentidos.

Foucault parte desta constatagdo para diferenciar 0 momento socratico da
filosofia que o sucedeu, em especial o estoicismo e o0 epicurismo, afirmando que
enquanto esses ultimos tomavam o exercicio filosofico como uma subida do espirito
racional até o topo do ceu para, 1a de cima, olhar para baixo 0 mundo em que se habita,
contemplando “de cima” a totalidade imanente em suas multiplas relagdes vitais; a
filosofia platdnica por outro lado seria 0 contrario, um voo xamanico possibilitado pela
subida do pensamento até o topo do céu para, la de cima, olhar para mais em cima, para
outro mundo além deste, 0 mundo eterno e imutavel das ideias transcendentes e, com
base neste outro mundo ideal, julgar e analisar este daqui.

Na visdo do filésofo francés (muito influenciado por sua leitura de Nietzsche),
Socrates inaugura com a sua filosofia o0 afastamento progressivo entre o pensamento
abstrato, de um lado, e o corpo concreto de outro, professando em favor de uma Razao
pura e desencarnada, purificada das paix6es da carne, regrada e civilizada pelo intelecto,
preparando assim o0 imaginario ocidental para a emergéncia, séculos depois, do
puritanismo cristdo. Mas como ja demonstramos, Sdcrates nao foi nem o inventor do
puritanismo ocidental, nem o racionalista dogmatico que os europeus do iluminismo
pintaram como heroi.

O livro “Fedro ou da Beleza” (PLATAO, 2000) ja mencionado no Subcapitulo
anterior, é evidentemente muito importante para 0 nosso argumento. Pois aqui, mais do
que em qualquer outro didlogo, Socrates revela o seu lado dionisiaco, estranhamente
ignorado por Nietzsche em sua primeira critica. Ao descrever as manias divinas,

Sécrates defende as beberagens magicas e as “adivinhacdes entusidsticas” [enthéoi], as
g g ¢
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possessdes oraculares e as purificagdes inicidticas aos mistérios como formas superiores
de conhecimento, afirmando inclusive que ndo perderia tempo explicando aquilo que ja
era “evidente para todos”. (Id. Ibid. §244-b)

E aqui que Platdo descreve, por meio do didlogo de Sdcrates, a subida da alma
em direcdo ao céu que tanto incomoda Foucault: a busca platdnica pela transcendéncia
que parece, aos olhos do filésofo francés, apenas um desejo antissomatico de fugir do
mundo sensivel pela abstracdo do pensamento. N&o satisfeito em diferencia-la do corpo,
Sécrates descreve a alma como tendo uma “natureza alada” [pteroQ phusis] (Id. Ibid.
8246 e), cujo principal atributo € a sua proriedade animada ou auto-movente. Os objetos
“inanimados” sdo aqueles que precisam ser movidos de fora, ao passo que os animados,
isto &, com alma, movem-se por si mesmos, como as estrelas eternas e os planetas-
deuses que viajam no céu. (PLATAOQ, 2000, §246)

Se a alma readquire suas asas apds a morte (através da purificacdo [catarse]
provocada pela filosofia), ela pode subir até as alturas num voo xamanico e participar,
tal como um planeta, da grande marcha das estrelas em seu cortejo divino [theiou
choro(]. Uma vez recuperada suas qualidades aladas, a alma participa (ver participacao
mistica no Capitulo 3) da procissdo divina dos seres imortais (auto-moventes). Estando
ali, ao lado dos deuses, divinizada pela filosofia, voando acima da aboboda celeste (no
“dorso do céu”), as almas imortais podem agora contemplar este huperouranion topon,
este lugar [topos] acima [hiper] do céu [urano].

Nenhum poeta comp6s ainda um hino em louvor desta regido supra-celeste, e
jamais haverd algum que possa compor um hino digno do tema. [...] a
realidade que realmente [ousfa 6ntos oisa]’® ndo tem cor, nem rosto, e se
mantém intangivel; aquela cuja visdo s6 é proporcionada ao condutor da alma
[psukés kubernétei] pelo intelecto; aquela que é patrimdnio do verdadeiro
saber, é essa verdade que ocupa efectivamente aquele lugar. (PLATAO,
2000, § 247-c-d [grifo nosso])

Se Platdo descreve esse noétos tdpos (lugar mental), acessivel somente pela
mente bem conduzida do piloto da alma, como sendo hiper-uranico, isto é, supra-
celeste, ontologicamente também ele quer dizer meta-cronico, isto é, além do tempo:
eterno, universal e necessario, para além do que é contingente ou passageiro. E
importante lembrar que até Tycho Brae observar uma supernova em 1572 EC, o céu

sempre foi pensado como o lugar da eternidade, onde o tempo cronoldgico nio existia*.

7° Traduzindo literalmente: “a esséncia que é ser”.

"™ Para entender esta passagem, é preciso lembrar que na concepgao mitol6gica grega, muito bem descrita
na Teogonia de Hesiodo (1995), Urano [céu] é um principio primordial [Titd] nascido em oposicéo
dialética com o seu principio oposto: Gaia [terra], separados pelo kaos [divisdo] inicial e unidos por
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A humanidade desde cedo admirou as estrelas como o local da eternidade, a
imagem movel do eterno imdvel, para usar um jargdo platdnico, projetando no céu
noturno suas proprias fantasias sobre a imortalidade e o infinito. Dos deuses ancestrais
aos aliens do espaco, o céu sempre foi este lugar magico onipresente acima de nos, onde
tudo é possivel. Ainda que hoje em dia saibamos que mesmo entre as estrelas, tudo esta
em eterno movimento e nada é eterno, ainda assim quando olhamos para 0 céu com 0s
nossos telescopios, 0 que vemos € 0 Tempo — quanto mais profundo no espago, mais
distante no tempo — as diferentes eras do universo abrem-se enfileiradas para nossa
contemplacdo, da nossa vizinhanca celeste até o ardor primordial.

Este noétos topos de Platdo, essa dimensdo inteligivel que esta acima do céu e
além do tempo, ndo ¢ apesar disso “meta-fisica”, pois essa € uma expressao aristotélica
e ndo platdnica, sendo muitas vezes utilizada como uma critica ao platonismo que,
supostamente segundo os aristotélicos e foucaultianos, rejeitaria este mundo daqui (a
physis) em nome de outro que esta além e Ihe é superior.

Mas no Fedro a alma jamais habita ou habitara este plano das Ideias ou Formas
(eidos: imagens), que é inatingivel e esta acima e alem dos deuses e das almas. Embora
seja muito usual a ideia moderno-cristd de que Platdo fala de um outro mundo além
deste mundo apreendido pelos sentidos, um suposto mundo ideal transcendente, mais
uma vez aqui estamos diante de problemas de traducéo.

“Para Platdo as eide (formas) existem em algum “lugar inteligivel” (noétos
topos), Republica 508c, 517b; a expressdo kosmos noétos, ndo aparece antes do
platonismo tardio.” (PETERS, 1983 [italico nosso]). Segundo o autor, € somente
séculos depois de Platdo, no chamado neo-platonismo de autores como Filon de
Alexandria e Plotino, que a expressdo “mundo das ideias” (kGsmos noétos) vai aparecer,
preparando o terreno para a interpretacdo dualista cristd do platonismo (PETERS,
1983). “Para Platdo, s6 existe mundo sensivel, a no¢do de ‘mundo inteligivel’

aparecendo somente muitos séculos depois dele”. (BRISSON, 2010, p.53).

Heros [amor-unido], o principio oposto ao Caos; sendo o Tempo [Cronos] um principio secundério
nascido do amor entre a Terra e o Céu, filho (derivacdo secundéria) responsavel pela separacdo
ontoldgica que institui 0 mundo em que vivemos, ficando (edipianamente) entre o pai e a mée, para criar
este mundo cronoldgico da humanidade em que vivemos, regido pelo tempo medido entre o céu e a terra
(Ilembrando que o céu sempre foi 0 grande instrumento de medi¢do do tempo na Terra: a imagem maovel
da eternidade). E Cronos por tanto quem cria 0 mundo cronoldgico em que vivemos acima de Gaia,
edipianamente se interpondo entre a Terra e 0 Céu (compreendido nesta época como eterno e imutavel),
criando este reino do meio onde vivemos, entre o céu divino acima e 0 mundo subterrdneo dos mortos
abaixo, onde também reina a eternidade.
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No seu sentido original, este “lugar inteligivel” (noétos topos) ndo fica em
“outro mundo” (outro kosmos) transcendente a este mundo sensivel e material. Mas ao
contrario ele e supra-celeste: isto é, esta localizado neste nosso mundo daqui, mas numa
dimensdo acima do céu, que s6 podemos ver quando estamos voando com nossa alma
alada, seguindo a procissao de algum deus-planeta, nos movendo como que por sobre o
dorso da aboboda celeste. A dimensdo mental é uma parte integrante e essencial da
nossa physis, havendo apenas um Unico kosmos, que € mental e sensivel.

Habitando um mundo simples, composto por elementos que se sobrepéem
segundo a sua natureza: a terra € mais pesada e fica por baixo, a dgua escorre por cima,
o fogo faz a fumaca subir e o ar cobre tudo até a Lua. Depois, acima da atmosfera
(circulo de ar) vem as esferas celestes, sutis e eternas, compondo as estrelas e o0 Sol.
N&o parece um grande esforco imaginar que ali, em cima das estrelas, haveria uma
esfera ainda mais etérea e divina que 0 céu, ndo um “outro mundo” ideal realmente
existente, mas um lugar especial deste nosso mundo daqui, um noétos topos acessivel
somente para as almas merecedoras que conseguiram, por sua propria virtude, criar asas
e subir num voo xamanico até as alturas “além do céu”, contemplando a dimensao
noetica (mental, espiritual, psiquica, eterna, realmente existente) deste nosso mundo.

Esta tarefa pode parecer impossivel para um mero mortal como Socrates, mas
para quem estd acostumado com as narrativas magicas das experiéncias xamanicas, nao
deve ficar surpreso com a possibilidade do espirito poder voar até o cume do céu, até a
casa dos deuses e dos espiritos ancestrais. Afinal, Socrates é também um Xama.

O lugar além do céu e do tempo que sO pode ser contemplado pela alma
virtuosa’® é a dimenséo eterna, universal e necessaria deste nosso mundo daqui, ndo um
outro mundo além deste. A “transcendéncia” platonica ¢ imanente. Nao se trata
definitivamente de um “outro mundo”, o “mundo ideal” que tdo bem serviu a mitologia
cristd antissomatica. Mas sim de des-cobrir, na imaginacdo e no pensamento, as

condicdes eternas e necessarias deste nosso mundo daqui (physis).

Antes de tudo é preciso levar em conta que o contexto da cultura filoséfica
grega ndo comportava a bipolarizagdo entre o sobrenatural (a infinitude, o
Céu, a existéncia superior, o imutdvel, imperecivel ou permanente) e o
natural (a finitude, a Terra, a existéncia inferior, 0 mutével, perecivel ou
contingente) nos mesmos termos que nos legou a mentalidade judaico-crista.
Tais conceitos estdo inseridos em outro contexto e submetidos a outro
referencial, concordante com a idéia da Filosofia grega de que tudo é um ou
que “tudo ¢ natureza” (a ponto de, por exemplo, Hesiodo ter dito que “da
mesma origem nasceram deuses e homens”). Admite-se na Filosofia grega

2 No Fedro (PLATAO, 2000), a virtude é justamente aquilo faz crescer novamente as asas dessa alma
que esta aprisionada no corpo.
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que o ser <td On> ou que as coisas <ta énta> detém dimensGes diferentes,
mas ndo deslocadas do ser ou das coisas mesmas, como se fossem
compartimentos estanques de uma mesma realidade. O que se distingue séo
modos de ser dessa realidade ou das coisas, das quais se concebe
(intelectivamente) o fora e o dentro, melhor ainda, o “que é” oculto (o em si,
a esséncia ou a qiiididade das coisas) € 0 “que €” empiricamente manifesto (0
aparente ou o que se vé). (SPINELLI, 2006, p. 32-33)

A inovagdo de Socrates consiste portanto, ndo na “invengao da metafisica” nem na
“descoberta de uma dimensdo suprassensivel da realidade”, alcunhas geralmente
atribuidas a Platdo pelos filosofos cristdos, para ndo terem que admitir as raizes
xamanicas do racionalismo ocidental. A inovagdo de Sécrates disseminada por Platdo é
de outra ordem: uma nova forma de lidar com o divino. (ver item 2.3)

A alma sobe até o dorso do cel para estar ao lado dos deuses, participando da
danca estelar dos planetas-deuses, mimetizando o divino em sua danga césmica circular,
para por meio desta “compreensdo do deus”, atividade que ¢ essencialmente musical
(porque a harmonia celeste ¢ musical, isto €, matematica), sendo assim “alimentada pela
verdade” [theoroQsa talethé], nutrida por este conhecimento sobre tudo aquilo que esta
aléem do tempo e do espaco, estando por isso mesmo também além da linguagem, das
formas, das imagens sensiveis e dos proprios deuses. Ali a alma se alimenta.

A existéncia de uma dimensdo noetica (mental) suprassensivel percebida
somente pelo pensamento que desvia sua atencdo dos sentidos do corpo € talvez o pilar
fundamental da experiéncia xaméanica em todo o mundo antigo e moderno, ou mesmo
do pensamento magico em geral. Para este exercicio de autocontemplacdo mental, a
palavra meditacéo ja era amplamente usada no mundo grego, mas num sentido diferente
deste oriental que hoje conhecemos. A querela toda comeca quando se quer decidir o
estatuto ontologico desta dimensdo mental (noétos topos), se ela pertence a um outro
mundo ou se € uma parte integral deste mundo daqui. O cristianismo deu énfase na
leitura neoplatdnica que via esta dimensdo mental como um outro mundo
“transcendente”, fora ¢ além desta physis onde estamos com 0 nosso corpo,
harmonizando assim Platdo com Zaratustra e a tradicao judaica antissomatica.

Mas no Timeu (PLATAO, 2001), o Demiurgo divino deve esculpir o mundo
material com base nas ideias perfeitas do inteligivel, ndo porque elas pertencem a um
outro cosmos perfeito, mas pelo contrario, justamente porque sdo a condicao eterna de
coeréncia e racionalidade deste nosso mundo daqui, necessidade ontoldgica a que esta

submetida até mesmo a dimensdo divina (theos), se quiser ter a qualidade de existente.
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Ali no plano astral, entre os planetas-deuses, ¢ ndo num suposto “mundo das
ideias” imaterial e transcendente, mas sim no céu estrelado deste nosso mundo daqui, a
alma iluminada pela verdade além do tempo e do espago se torna uma thedi
ksunopados, uma “acompanhante dos deuses”. E ali naquela pastagem celestial pode a
alma alimentar sua natureza alada (pteroQ phusis) (Platdo, 2000, §248 c).

O alimento da alma que Ihe d& novamente asas para acompanhar os deuses na
justica e na beleza, nessa harmonia cosmica que é a ideia universal de Bem, ndo é
simplesmente a razdo universal “desapaixonada” dos modernos iluministas, mas sim a
experiéncia mistica da unidade de todas as coisas, 0 Uno transcendental que esté para
além do espaco e do tempo, conhecimento suprarracional possibilitado por esta segunda
navegacao (pilotando a alma “a remo”, segundo a propria vontade — inspirada no Logos
que ordena o Cosmos, ao invés de simplesmente deixa-la livre sendo carregada pelo
vento contingente das paixdes e dos afetos), subindo assim pelo seu proprio esforgo até
as alturas do céu, o plano astral dos deuses imortais. Ali, entre as estrelas e 0s ancestrais
ilustres, o piloto da alma finalmente experimenta a sua imortalidade, conquistada
arduamente por meio de uma vida virtuosa. A unidade mistica entre todas as coisas € 0
porto seguro onde finalmente chegamos ao final de toda essa jornada espiritual — o
principio de coeréncia racional da natureza.

N&o é que existam dois mundos, o eterno e o visivel, um perfeito e o outro
imperfeito. Mas sim que a realidade sensivel é o reflexo imperfeito do Ser, que é a
unidade e a eternidade mais profunda deste nosso mundo daqui, 0 Unico que existe. O
Ser é uno, e por isso € eterno, incriado e incorruptivel. Mas ao manifestar-se, revela
inimeras  qualidades  contraditorias e  complementares:  manifesto/oculto;
eterno/impermanente;  necessario/contingente;  sensivel/inteligivel;  corpo/alma;
deus/natureza; tempo/espaco; matéria/energia, etc.

Para além da multiplicidade que podemos perceber com os sentidos do corpo, o
voo da psyche pela abstracdo do intelecto descobre a unidade mistica de todas as coisas,
0 Ser perfeito, eterno e incriado que sé pode manifestar-se na realidade “caindo” da
perfeicdo transcendental para habitar este mundo das contradicbes e dualidades
complementares que percebemos com o corpo.

A sintese dessa ideia magica pode ser encontrada, muito mais secularizada e
desvestida da sua linguagem xamanica e simbolica, na “Etica” de Spinoza (2013
[1677]). Sua obra monumental consiste em afirmar que o estado de beatitude do sabio

(a eudaimonia dos gregos) pode ser encontrada somente quando o pensamento passa do
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segundo género de conhecimento para o terceiro género de conhecimento, isto é, da
razdo (que pensa os padrdes da experiéncia sensivel) para a intuicdo da totalidade.
Compreendendo intuitivamente (por dentro, a nivel subjetivo e pessoal) a unidade
sagrada de todas as coisas, somente assim nos é possivel entender a logica e a
necessidade do cosmos (ordem). A natureza pensada como sistema é Deus imaginado
como sinfonia cosmica.

A ordenacéo dos fatos entre si obedece a uma coeréncia superior, que ultrapassa
a nossa capacidade de imaginacdo. Irritar-se por que Deus, ou seja, a Natureza tinha
planos diferentes do que aquele que nds imaginamos é sofrer da hybris que condenava
0s herois gregos a perdicéo. E tentar tomar o trono de Zeus no Olimpo pela forca, como
0 pobre Sisifo que tenta aprisionar a morte no porao de sua casa, ou o infeliz Faetonte,
que tenta inutilmente tomar as rédeas do carro do Sol sob seu comando. Tentar ocupar o
cargo de Deus € arriscar-se a ser pulverizado pelo raio da justica, ou assistir em panico
suas asas de Icaro derretendo com a intensidade da luz solar. E preciso tomar as rédeas

de si mesmo, ndo as do mundo!

Dentre todas as méaximas, eis a fundamental: “Tenha coragem de ser
homem, ndo queira ser um deus”. Dela dependeu todas as demais, em
primeiro, a do “Conhece-te a ti mesmo”, adotada como modo peculiar de
filosofar — 0 da interiorizacdo do homem sobre si mesmo — como via de
conhecimento do humano e das rela¢des humanas, quer dos homens entre si,
quer em relacdo com as coisas do alto e com as divinas. (SPINELLI, 2006, p.
33 [grifo nosso])

Contemplar a realidade do ponto de vista do divino, isto €, da eternidade, €
admirar o Logos da Physis em seu movimento perfeito e necessario. Ha uma Razéo
oculta movendo as coisas por detras da aparente loucura deste mundo. Para Spinoza,
esse estado de espirito superior (beatitude) é a ideia central de uma ética racional, que é
como uma medicina para a mente, pois alivia a consciéncia do seu desejo insaciavel
por controle, e nos cura da culpa terrivel que sentimos por tudo aquilo que ndo pudemos
controlar (SPINOZA, 2013 [1677]).

Ao conhecer a Natureza e 0 nosso lugar na Teia da Vida, a mente se cura das
ilusBes de controle e separacdo da consciéncia, e pode experimentar a liberdade interior
dos budas iluminados ou autorrealizados.

Apesar de possuirem ontologias radicalmente distintas, o objetivo de Spinoza é o

mesmo de Platdo. " Ajudar seus leitores a alcancar a beatitude do sabio iluminado, que

" Suas principais diferencas ontolégicas podem ser resumidas em dois pontos princiapais: a questio da
eternidade da alma individual (e a sua distin¢do ontoldgica em relacdo ao corpo) e a eternidade das ideias
que a alma contempla na dimensdo mental. Quanto & primeira, sua opinido é mais préxima a de
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contempla o Ser da realidade por trds das aparéncias fugidias dos sentidos e age
segundo esse novo ethos, alcangado gracas a um estado superior de consciéncia.

A principal diferenca de abordagem entre os dois pensadores € em relacdo aos
afetos e o que se deve fazer com eles. Para Socrates era preciso lutar contra os instintos
e 0s sentimentos humanos, como quem luta contra a correnteza de um rio ou como
quem tenta domar um cavalo selvagem. Ao passo que para Spinoza (2013 [1677]) seria
preciso antes aprender com os afetos, transformando-os pela observacdo de si mesmo,
ao inveés de reprimi-los.

O trabalho de Spinoza abre as portas da cultura europeia para a emergéncia da
psicoterapia e da medicina da mente (SPINOZA, 2023), na medida em que tira o foco
religioso e moralista da questdo do controle e o refreamento dos afetos; e em seu lugar
aprofunda a maxima de Delfos, tdo defendida por Socrates, segundo a qual é preciso
conhecer a si mesmo: cuidar atentamente de si. Uma vez submetidos ao escrutinio da
consciéncia e da observagdo atenta de si e do mundo, os afetos modificam-se por si
mesmos, espontaneamente, devido a sua propria natureza relacional. Nao é saudavel
viver esforcando-se para controlar os afetos a for¢ca, como num barco a remo tragado
por uma forte correnteza. Por um lado, nossos sentimentos e instintos animais estdo ai
para nos ensinar coisas muito importantes sobre nés mesmos e 0 nosso lugar nesse
mundo. Por outro lado, os afetos mudam naturalmente de direcdo e de sentido quando
mudamos nossa mente, 0 n0sso ponto de vista.

Ao alcancar esse estado de eudaimonia, 0 nous pessoal mimetiza o Nous divino
que organiza o Kosmos. O Ego sai do centro do sistema e passa a contemplar as coisas
de um ponto de vista novo, diferente, transcendente em relacéo as condi¢des iniciais. A
alma assim liberta das ilusdes de separacdo da experiéncia sensivel, contempla entdo
todas as coisas do ponto de vista da Unidade. Contemplar as coisas do ponto de vista de
Deus, ou seja, da Natureza eterna e divina, eis a fungdo do mago ou do xama. A esse
conhecimento, sagrado e secreto, buscado por muitos, mas alcangcado por poucos, 0s

gregos antigos davam o nome de daimonologia.

Aristételes, para quem somente o Intelecto é eterno e imortal, mas ndo o individuo que pensa por meio
dele. Assim, enquanto para Platdo a alma é um ser eterno que habita e controla o corpo, para Spinza
(2013 [1677]) a mente individual é uma expresséo do corpo e vice-versa, ndao sobrevivendo a dissolugdo
do mesmo. Da mesma forma, para Spinoza ndo existem ideias eternas, pois elas sdo apenas
representacdes mentais (modos do atributo pensamento) que nds fazemos (de modo adequado ou
inadequado) das relagfes imanentes da realidade concreta (que ele chama de “Deus ou seja a Natureza™).
Para Spinoza somente o Uno é eterno, sendo a sua unidade permanente aquilo que garante a coeréncia e 0
Logos por traz das transformacdes da Substancia eterna (ver Subcapitulo 3.5).
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2.3: O Misterio de Socrates — condenado a morte por um “crime de magia”

Esta visto que Sdcrates se serviu do aparato conceitual daimonolégico como
meio de explicar o destino dentro do qual se viu envolvido, e sua atitude
frente a ele. [...] Por um lado, ele assumiu para si, e frente a todos, a tarefa
que sé a um daimona convinha; por outro (e aqui se impde 0 segundo aspecto
de sua sinceridade estratégica), ele, a partir do que o daimon enquanto
conceito designava, passou a conceber a Filosofia como uma tarefa sagrada,
ou seja, a0 modo de uma daimonologia. [...] Sdcrates estava convencido de
que se alguém se dispunha a enveredar por uma vida virtuosa, justa e
honesta, ndo tinha sendo um Gnico caminho: o da qualificagdo da alma
mediante a reflexdo e a meditagdo. Posto que as virtudes ndo se constituem
em ciéncia, elas resultam, no entanto, em qualidades da alma, sendo que sé
h& um meio de apropriar-se delas: dotando a alma, através da Filosofia, de
um modo extraordinario de ser, €, por conseqliéncia, de um modo especifico
de agir, melhor ainda, de uma “pragmatica” "* condizente com o filosofar:
aquela pela qual se ativa a disposicdo racional do autogerenciamento
humano.(SPINELLI, 2006, p. 55)

O argumento mais importante a favor do nosso ponto de vista pode ser
encontrado justamente no julgamento de Socrates pelo tribunal ateniense, que o condena
com a pena de morte pela acusacdo de impiedade (falta de cuidado!) para com os deuses
da cidade-estado, tendo corrompido a juventude com a sua hétera dé daiménia kaina
(COSTA, 2001, p. 106), isto &, por ter estabelecido para si uma relacdo nova (kaind) e
diferente (hétera) com o seu Daimon (daipv).

Mas afinal, o que significa isso? Essa pergunta é um debate que ja dura mais de
dois milénios. Nossa perspectiva epistemoldgica, a partir da Historia da Magia, pode

ajudar a jogar luz no problema:

Daimon teve a sua origem relacionada a um conjunto de verbos com
significados bastante proximos: daisz6 (dividir ou partilhar a propria vida ou
0 destino com alguém), daid (que também € usado, por um lado, no sentido
de dividir ou de partilhar a prépria sorte, por outro, de acender, p6r fogo,
iluminar —, sendo que o adjetivo dai6s significava esperto, habil, sabido) e
daiomai (dividir, subdividir, decompor —, o adjetivo daio é usado no sentido
de o que esta estragado, destruido, posto em ruinas). [...]

Um certo sentido religioso foi imposto a partir de daiomai. Do fato de se
constatar a decomposicéo ou destruicdo natural (dos cadaveres, por exemplo)
se concebeu, como forma plausivel de explicacdo, a idéia de um vigor ou
atividade degenerativa inerente aos entes e a Natureza. [...] Dai que daimon,
por esse ponto de vista, além de designar o vigor vivificante (a dynamis do
processo renovador da vida) veio também a indicar o vigor degenerativo (a
decomposi¢do) da vida do Cosmos. E bem provavel, inclusive, que esteja ai o
sentido da proposicdo atribuida a Tales, segundo a qual “o todo é animado e
pleno de daiménion” ™ [...].

[-]

Como correlato da physis, além de designar uma “bondade” natural referida
aos entes, daimon era também expressdo de “justica”, e, como tal, de um

™ «por pragmética os gregos entendiam o mesmo que posteriormente se concebeu como método.”
(SPINELLLI, 20086, p. 55)

® Geralmente traduzido como “o todo ¢ pleno de almas e deuses”: “td dé pan émpsychon &ma kai
daiménon pléres”. Aécio, Opinides, I, VII, 11; DK 11 A 23. (SPINELLI, 20086, p. 43)
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principio de permanéncia, intimamente vinculado as nogdes de necessidade
<ananke> e de destino <moira> natural (que hoje designamos de “heranga
genética”). Por vezes, daimon era simplesmente usado como sindénimo de
thefon (de divino), cujo termo era referido a qualidades etéreas do operar da
vida do Cosmos, ou, mais precisamente, da dindmica (da dynamim theian
kinétikén) que tudo move e que tudo governa. Foi por consequéncia dessas
vinculagBes que daimon passou a designar: a) um sentido de direcdo, nos
termos da moira, ou seja, de uma sorte ou sina da qual nenhum existente (em
termos fisicos ou bioldgicos) é capaz de se livrar; e b) uma idéia de
necessidade <ananke>, nos seguintes termos: tudo o que existe tem, inerente
a si mesmo, uma ordem (sempre em sentido fisico) através da qual vem a ser
0 que necessariamente deve ser (por exemplo, feijdo, feijdo; coelho, coelho;
homem, homem, e assim por diante), sem surpresas!

Aplicado ndo estritamente a physis, mas ao éthos humano, daimon veio a
expressar igualmente um principio de movimento (um vigor), mas ndo de
determinacdo, e sim, de espontaneidade. Distinto da physis, a
espontaneidade inerente ao éthos ndo era tida como absoluta, mas
dependente da vontade ou do arbitrio deliberativo do sujeito racional.
[...] Entre a intencdo e a acdo ha sempre um imponderavel que desvia o ser de
sua trajetdria de humana edificagéo.

Daimon, portanto, resultou como a designacdo desse imponderavel.
(SPINELLI, 2006, p. 42-43, 48-49 [grifo nosso])

Destino, necessidade, dinamica propria da vida, a espontaneidade imponderavel
que escapa ao nosso controle — muito diferente do sentido que mais tarde a tradicao
crista relegaria este termo. Nos filésofos gregos, tanto em Tales, quanto Heréaclito,
Parménides, Empédocles e Demdcrito, o termo daimon aparece repetidas vezes como
um sindnimo de theion (“divino” ).

Derivados de daimon, o substantivo deisidaimonia passou entdo a designar a
supersticdo religiosa, em especial, a nocdo de tabu (ver Subcapitulo 3.3) ou o
sentimento de temor frente as forcas daiménicas da natureza; e o verbo daimonizomai
era usado no sentido de possessdo espiritual, quando alguém perde as rédeas de si

mesmo e se Vé possuido por um ethos diferente do habitual.

No fragmento atribuido a Democrito (no 171) consta o seguinte: “A
felicidade <a eudaimonia> ndo reside nem em rebanhos e nem em ouro; € na
alma que esta a morada do daiménion”. Ha, aqui, um visivel jogo entre as
palavras eudaimonia e daimoénion, semelhante ao que estd posto no
fragmento 170: “Da alma é a felicidade <eudaimonin> e o infortdnio
<kakodaimonin>". (SPINELLI, 2006, p. 47)

Assim, nos diz Spinelli (2006), o termo daimon acumulou ao longo dos séculos
do periodo classico um conjunto diversificado de significados: dependendo do contexto,
pode ser traduzido como deus ou divindade, espirito guardido, destino, disposicao,
impeto, vigor, carater, indole, afetacdo, possessdo, disposicdo inata, génio, capacidade

sapiencial (ndo um saber inato, mas uma capacidade inata de aprendizado), dom —

®«Djvino’ <thefon>, voltamos a insistir, ndo diz respeito a um deus, e sim, a uma dimenséo etérea do
Todo que s se deixa acessar racionalmente pela via do conceito.” (SPINELLI, 2006, p. 38)
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quando alguém tem um dom, uma capacidade inata, uma disposicao natural, este é 0 seu
daimon, seu génio, seu destino, seu deus.

A presenca desse termo nas mais antigas tradi¢des gregas, a0 mesmo tempo
que exerceu um certo fascinio, devido a sua riqueza de significados,
possibilitou um desafio aos autores posteriores que ora elegiam um desses
significados, ora utilizavam varios ao mesmo tempo. Platdo, como grego, nao
permaneceu imune ao termo, recorrendo a ele em quase todos 0s seus
didlogos e cartas. Mas Platdo, nem sempre se contenta em expor 0 que a
tradicdo veicula, as vezes ele adapta um dos sentidos a sua propria concepgao
filoséfica. No Cratilo, quando os interlocutores do diadlogo procuram a
significacdo propria dos nomes, o termo daimones aparece entre os termos
theoi e héros. Nesse dialogo, apesar de recorrer a Hesiodo como fonte de
referéncia, modifica o termo de daimones para daémones, para relacionar a
forma de vida dos homens bons com os daimones. Segundo a explicacdo, os
homens de bem, que praticassem em vida a phroneses [prudéncia,
sabedoria pratica ou “magia”], seriam recompensados e transformados em
daimones (397e —398c).

[...] No Banquete, quando Socrates pergunta a Diotima o que é o Amor, ela
responde que Héros é: “um grande génio (daimon mégas), 6 SOcrates; e com
efeito, tudo o que é génio esta entre um deus e um mortal.” (202 d-e). Quanto
a sua dynamis especifica que é: “o de interpretar e transmitir aos deuses o que
vem dos homens, e aos homens o que vem dos deuses, de uns as slplicas e os
sacrificios, e de outros as ordens e as recompensas pelos sacrificios; e como
esta no meio de ambos ele os completa, de modo que o todo fica ligado todo
ele a si mesmo.” Como os deuses ndo podem se misturar com os homens, os
daimones atuariam como mensageiros e intérpretes, uma vez que todos 0s
homens envolvidos na arte divinatoria seriam denominados daimonios anér.
(COSTA, 2001, p. 102, 103 [grifo nosso])

Aquele que pratica em vida a magia de Zaratustra, isto €, aquele que sabe
cultivar a phréneses (prudéncia e zelo para com tudo aquilo que € eterno e necessario),
torna-se em vida um daimone: génio, mago ou feiticeiro.

No Banquete (PLATAO, 1972), Socrates revela que foi iniciado nos mistérios
do amor por Diotima — a feiticeira responsavel por salvar Atenas da peste que assolou a
cidade depois da guerra contra Esparta. E a bruxa curandeira quem ensina ao jovem
Socrates a sua teoria das ideias, através do exemplo da ideia do Belo, contemplada pela
psyche sob o efeito narcético do erotismo, mas jamais admirada diretamente pelos
olhos. Diotima ensina também que Eros (aquilo que para nés modernos ¢ “apenas um
instinto”) na verdade ¢ um daimon mégas (“grande génio”), mensageiro no mundo dos
homens da dimensao divina, isto €, a voz em nds de tudo aquilo que é sagrado, universal
e necessario — psychopompoés, nos termos da psicologia complexa — um guia para as

almas.

[...] insidioso como o que é belo e bom, e corajoso, decidido e enérgico,
cacgador terrivel, sempre a tecer maquinacdes, vido de sabedoria e cheio de
recursos, a filosofar por toda a vida, terrivel mago, feiticeiro, sofista: [...] esta
no meio da sabedoria e da ignorancia” (PLATAO, 1972, p. 41)
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Por isso, o daiménion de Sdcrates tem sido uma “verdadeira crux
philosophorum”. (FREIRE, 1981, p. 168) A acusacdo contra ele de hétera de daimonia
kain& é de dificil traducdo. A versdo oficial traduz sua acusacdo como tendo sido a de
“cultuar deuses diferentes” daqueles reconhecidos pela cidade-estado. Mas essa
acusacdo é completamente estranha tanto as ideias de Sécrates, quanto a religiosidade
ateniense, que sempre foi aberta a novos deuses e pouco repressora. Outros interpretam
esta acusacdo como sendo um atestado de seu ateismo, uma repulsa dos cidaddos de
Atenas a duvida que Socrates levantava em relagdo a existéncia dos deuses. Em sua
defesa, vemos o proprio SAcrates afastando essas duas possibilidades, questionando o
sentido e o significado da estranha acusagdo que pesava contra ele:

“Ndo é verdade (pergunta SAcrates a Meleto) que consideramos os daimonas
como deuses ou filhos de deuses?”.“Diz inclusive a tradicdo que eles sdo
filhos bastardos dos deuses, nascidos de ninfas ou mesmo de mulheres
comuns”.”” Sendo assim (pergunta Sécrates a Meleto): “que homem pode
acreditar que existem filhos de deuses sem admitir que existam deuses?”.”
(PLATAO apud SPINELLI, 2006, p. 53)

Na Teogonia de Hesiodo, uma das nossas mais antigas fontes de origem deste
termo, daimon era a funcéo sacerdotal de Phaéthon no templo sagrado (filho de Aurora
e Céfalo — do alvorecer da mente), uma criatura que nao é exatamente um deus, mas sim
um daimona descrito como um “homem semelhante aos deuses” [theois epieikelon
andra] (SPINELLI, 2006, p.35).

Ja na sua obra posterior, “O trabalho ¢ os dias”, Hesiodo (2012) nos fornece a
descricdo mitologica mais precisa dos daimones: uma “geracao de ouro” (virtuosa) que
viveu na Terra no tempo dos Titds, e quando Japiter chegou ao poder do Olimpo, 0s
abencoou com a imortalidade dos deuses, e 0s encarregou como guardides do destino da
humanidade. Cada daimon atuaria assim como um espirito mensageiro, impedindo que
as pessoas se desviassem do seu destino. Ndo atuando exatamente como um guia ou
mentor, nem protegendo a pessoa como um “anjo da guarda”. Como o proprio Socrates
define a sua experiéncia, ndo se trata de uma voz que Ihe comanda o que fazer, mas
sempre e somente 0 que ndo fazer. Por isso Socrates define seu daiménion como uma
“enantidthé to tod theou” (divindade contraditora ou enantiodrémica, isto €, que produz

contradi¢cdo, uma entidade que lhe diz “Nao!”). 7

Tanto na Teogonia como em Os Trabalhos e os Dias, Hesiodo ndo identifica
0s daimones com os deuses, e sim com qualidades superiores da alma

" PLATAO. Apologia de Socrates. I, 27 d
’® PLATAO. Apologia de Sécrates. I, 27 ¢
" PLATAO. Apologia de Socrates. 111, 40 b
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humana. Hesiodo os concebe em intima dependéncia ou conexdo com a
intelecgdo de valores ou com a orientagdo da vida humana. Dotados da
mesma indole, eles eram, digamos, a representacdo (conceitual) do “alter
ego” do modo humano de ser, mais exatamente da phrénesis humana. Afinal,
0 Phaétonta, o filho de Aurora e de Kefalos, era um phronéonta. Ora,
phrénesis era um termo com o qual se concebia uma qualidade da alma:
a prudéncia, a sagacidade, o juizo sabio. Tal termo dizia respeito a um
saber aplicado a a¢do [magia], nos termos assim como indicava o verbo
phronéo, ou seja, a atividade do pensar. O pensamento, ao se exercitar,
promove um juizo, da um parecer, e assim dispde o interior humano
para a acdo. Era essa disposi¢ao interior que especificava a phrénesis:
uma disposicdo pela qual o sujeito promovia uma avaliacdo (exercitava
um juizo), e, por ela, formulava uma decisdo, que resultava em um bem
ou num mal. Era, enfim, a phrénesis que especificava os daimones, ou
vice-versa. Melhor ainda, dado que o territdrio das decisdes é sempre
conflituoso e problematico (pleno de dividas e de incertezas), os daimones
faziam as vezes de um recurso (conceitual) extra. Por um lado, com esse
conceito se introduzia uma idéia de inabordavel no interior das decisdes; por
outro, com ele se inseria no territorio conflituoso das decisdes um elemento
pacificador. Em nome dos daimones, o agente da a¢do (que carrega consigo a
intencdo de acertar sempre) poderia promover um descarrego de culpa, ou
seja, errando, ele poderia tranqilizar a si mesmo com uma justificativa bem
plausivel: foi culpa dos guardides! E se foi culpa deles, ndo poderia
prontamente ser responsabilizado pelos seus atos. (SPINELLI, 2006, p. 36-37
[grifo nosso])

E neste sentido que devemos entender a famosa e enigmatica afirmacido de

Heraclito (fragmento 119), que aparece como epigrafe deste Capitulo 2: Ethos

anthrép6i daimon. Para Spinelli (2006, p. 37) é o filésofo do fogo, do rio e do devir

guem melhor nos permite compreender a relagdo entre phrénesis e daimon, ou entre

magia e os daimones. O termo aparece de modo diferente em trés de seus fragmentos:

no 79, 119 e 128:

(79) O homem é tido como uma crianga perante o daimdn <pros daimonos>,
tal como uma crianca perante o adulto <pros andros>";

(119): “o éthos do homem € o seu daimon”;

(128): “Eles (as pessoas comuns) dirigem preces a estatuas de daimones
como se elas ouvissem alguma coisa, mas na verdade elas ndo intercedem em
nada, assim como nada pedem em troca.

E nesse contexto que se insere o fragmento 119: “o éthos do homem é o seu
daimén”. A fim de melhor compreendé-lo, convém relaciona-lo ao 78: “O
éthos humano nio tem conhecimentos, mas o divino <t6 thefon> tem”.
Convém, além disso, recorrer ao que disse Apoldnio de Tiana (um pitagorico
que viveu no I século d. C.): “[...] o homem, para Heraclito, ¢ por natureza
desprovido de logos <alogon>"; ou ainda, ao que disse Sexto Empirico:
“Heréaclito afirmava que o homem (por natureza) ¢ irracional <td me einai
logikon>, e que s6 o orbe celeste ¢ dotado da providéncia <phrenéres>".

Levando-se em conta o que disseram tanto Apolénio como Sexto Empirico, a
contraposi¢do de Heraclito entre “divino” e “humano” nao tem por finalidade
distinguir uma suposta natureza de um Deus da natureza humana, como se
fossem “duas naturezas espirituais opostas”. Sexto Empirico, em particular,
identifica o divino <té theion> com o orbe celeste <t periéchon>. Ndo sendo
a designagdo de entes concretos, os adjetivos “divino” e “humano” sdo
dimensdes conceituais que designam (nos termos da arché e da physis) uma
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mesma e Unica natureza. Enquanto tal, referem-se a uma disposicédo interior
permanente (a um governo ou soberania, mas jamais a um soberano externo),
sob dois aspectos: uma referida ao Cosmos (a Natureza ou ao Todo) que, em
si mesmo, é dotado da suprema sabedoria (da necessdria “sensatez”
<phrenéres> regulativa) mediante a qual, espontaneamente, tudo o que
existe (menos 0 homem, a ndo ser fisica ou biologicamente) alcanga a
realizacdo plena de seu proprio fim; a outra, é referida especificamente ao
humano, que, por natureza, destoa dos demais, por ser dotado de razdo, ou
melhor, da poténcia racional, mas nfo da razdo cultivada. E por causa dessa
caréncia que os homens ndo dispdem, por natureza, da providéncia ou
sensatez que os conduz, espontaneamente, ou sem esforco, a edificacdo da
prépria humanidade. Porém, mesmo n&o tendo, por natureza, conhecimentos,
ou seja, ndo sendo dotados da suprema sabedoria orientadora do querer e do
agir, somos, todavia, capazes de adquiri-la. Afinal, “a todos os homens ¢é
facultado o conhecer a si mesmos e o pensar sensato <sophronein>". E se
essa € a nossa condicdo humana (distinta, por exemplo, da do cavalo, cuja
“cavalidade” se realiza espontaneamente por natureza, e assim com 0s outros
animais) entéo carecemos de nos exercitar, tanto mais que é no “exercicio do
pensar” (na posse da phronesis) que esta “a mais alta virtude”. (SPINELLI,
2006, p. 39-40)

Em Heraclito, ndo apenas seu mundo de puro devir é uma critica direta ao
pensamento da eternidade das tradices espirituais, como sua concepcdo daimonologica
é perfeitamente moderna. O destino dos homens é determinado exclusivamente pelo seu
carater, seu comportamento e suas decisdes. Ethos anthrop6i daimén: o destino do
homem é a sua ética. Logo, € no ethos onde deve incidir toda a preocupacdo da magia, 0
instrumento através do qual se controla o proprio destino.

Mas em Socrates, que € muito mais alinhado com as praticas magicas, seu
daimon ndo é simplesmente o resultado das decisbes conscientes que estdo sob o
controle do individuo, mas sim a dimensdo inconsciente do carater, justamente aquela
parcela imponderavel da dindmica psiquica que escapa ao controle consciente e que
representa, por tanto, a determinacdo propria da natureza dos afetos e da vida concreta.
Vemos de onde a tradicdo posterior vai derivar seu sentido puramente negativo,

terminando por cunhar o termo demoniaco.

O uso que Parménides fez do termo daimon (particularmente no fragmento
12) veicula a idéia de uma ag¢do cujo sentido (nos termos de quem pilota um
navio) expressa um governo <kybern&oo>, mas nao aleatério, e sim, diretivo.
[...] Eis, em seus proprios termos, o fragmento: “[...] o daimon que tudo
governa, de tudo o que existe ele é a geréncia do temivel parto e da mistura,
pois instiga o sexo feminino a se mesclar com o masculino, ou, o contrario, o
masculino com o feminino”.

[.-]

Por designar, conjuntamente, a dynamis inerente ao Cosmos e ao humano,
daimon aos poucos agregou tudo o que dizia respeito quer as possibilidades
quer aos limites do humano. Daimon, sob esse aspecto, foi 0 termo com o
qual os filésofos gregos (entre eles, Heraclito, Parménides e [...] Demdcrito)
forjaram a idéia de uma forca (inerente a Natureza e ao Homem) que por si
mesma impelia ou para 0 bem ou para 0 mal. Em seu sentido negativo, aos
poucos acumulou o sentido de derrota, referido de modo particular a
incapacidade humana de gerenciar racionalmente seus desejos, paixdes,
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emogdes e vontades. De lucidez, ele também passou a designar loucura: algo
que denotava, digamos, o0 estar possuido ou o estar sob o poder de um vigor
arredio & deliberagdo, a ponto de o individuo ser incapaz de por si sO
autodeterminar-se. (SPINELLLI, 2006, p. 45,46)

Aquele que fez do seu dom-destino (daimon) a missdo de ensinar a todos a
cultivar o cuidado de si, termina sua vida acusado de impiedade (falta de cuidado!) para
com os deuses, a cidade e os seus costumes. Compreender melhor o motivo da
condenacdo a morte de Socrates pelo tribunal da democracia ateniense, pode ser
bastante ilustrativo para explicar melhor a defini¢do socratica de magia, como sendo ao

mesmo tempo a arte de reinar e o cuidado para com 0s deuses:

No texto de acusacdo, aparece duas vezes 0 termo nomizein, que os autores
geralmente traduzem por “crer”. O entendimento inicial a partir de “ou
nomizonta”, era que o acusado ndo acreditava nos deuses da cidade e em seu
lugar acreditava em outras divindades, os daimones. Como observamos
anteriormente, a crenca nos daimones estava presente na cultura grega desde
o0 tempo de Homero e permaneceu na literatura posterior com varios sentidos.
Se Socrates acreditava nos deuses e nos seus filhos, os daimones, o
argumento forcado dos seus acusadores era que ele introduzia um novo
sentido a eles, modificando com isso a sua concepgéo. O perigo estava em
introduzir uma relacdo pessoal com o mundo da religiosidade,
estabelecendo com isso uma diferenca inaceitavel para os juizes. Mas,
entre ndo acreditar e introduzir algo, hd uma consideravel diferenca.

Se compararmos a Defesa de Socrates de Platdo e as duas obras de Xe-
nofonte, perceberemos alguns contrastes entre a atuacdo do daimon e a sua
utilizacdo como argumento de defesa. No texto de acusacdo exposto por
Xenofonte, encontramos algumas pistas que esclarecem a compreensdo dos
juizes. Os termos da acusagdo sdo: “Socrates ¢ culpado de ndo preitear os
deuses que cultua o Estado e introduzir extravagancias demoniacas (kaina
daimoénia eisphérein). Culpado ainda de corromper os jovens.” (Ditos e Feitos
Memoréveis de Socrates. 1,1). A utilizacdo por Xenofonte do verbo
eisphéron, ao lado de “ou nomizon”, citado também por Platdo, especifica
que Sdcrates ndo sé ndo acreditava nos deuses estabelecidos pelo némos [lei]
da cidade, como também, introduzia uma divindade nova. Este verbo é
importante porque destaca o ponto pretendido pelos acusadores de Socrates,
mostrar que o réu estabelecia uma nova relagdo com o seu “daimon” que
contrariava a tradicdo. Apesar de Platdo ndo utilizar o termo eisphéron, o
sentido de “ou nomizon” possibilita 0 mesmo sentido, ou seja, se ele ndo
acredita nos deuses estabelecidos pelo nomos, elabora uma nova concepcéo
de divino. (COSTA, 2001, p. 103 [grifo nosso])

Vemos desde ja algo importante para 0 nosso argumento. O crime de Socrates €
de natureza teoldgico-politica, ou seja, daimdnica. Eis a acusagdo na integra: “Socrates
age ilegalmente na medida em que corrompe 0s jovens e ndo reconhece 0s deuses que a
Pélis admite, mas sim outra daimonia nova” (PLATAO. Apologia de Socrates. 1, 24 b-c

[TN®]). Contra a acusacio de corromper a juventude, Socrates graceja:

Os jovens que livremente me acompanham (e sdo os que dispdem de mais
tempo e de familias mais abastadas) sentem prazer em ouvir 0 exame que
fago a respeito dos homens. Eles mesmos muitas vezes me imitam, e saem a

8 gpkrate phésin adikein tous te neous diaphtheironta kai theous hous hé polis nomizei ou nomizonta,
hetera de daimonia kaina. (SPINELLI, 2006, p.50)
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interrogar os demais. [...] Em consequiéncia disso, 0s que eles examinam se
exasperam contra mim e ndo contra si mesmos, e divulgam que ha um tal
Socrates, um grande miseravel, que corrompe a mocidade. (PLATAO apud
SPINELLLI, 2006, p.50)

Questionados a respeito da virtude, da beleza e do Bem, os jovens filosofos
saiam pela cidade a questionar tudo e a todos, exigindo dos demais cidaddos 0 mesmo
ethos superior que 0s persas exigiam de seus reis. Ndo foi a toa que tal movimento
filos6fico causou constrangimento e ressentimento entre a populacdo de Atenas. Mas
isso por si s6 ndo constituiria um crime passivel de condenac¢do, muito menos a pena
capital. Para explicar sua condenacdo a morte é preciso focar na segunda parte da

acusacao: sua daimonia nova.

A que testemunho, afinal, recorreram para provar que ele ndo honrava os
deuses da Pdlis, se fazia sacrificios freqiientes, as claras, tanto em casa como
nos altares publicos, e até mesmo, como toda gente, se valia da arte
divinatdria? (SPINELLI, 2006, p. 52)

Como pode alguém ser acusado de nédo acreditar nos deuses da cidade-estado, se
participa da vida religiosa como todos os demais? Atenas ndo era submetida a nenhuma
autoridade religiosa, sendo os demiurgos (artesdos) os responsaveis pela organizagéo
dos rituais, ndo havendo nenhum sacerdocio oficial responsavel pelos ritos publicos,
dotados de poder politico. O que faz da acusacdo contra SoOcrates ser ainda mais
inusitada. Xenofante, seu fiel discipulo a quem devemos tambem alguns relatos sobre
Socrates, nos diz que tudo ndo passa de uma grande armadilha contra o mestre, sendo
esta uma acusacdo sem fundamento.

Mas em Platdo, especificamente no final do seu famoso “A Republica”, livro X
(614b-621c), os daimons ganham de fato um destaque novo e importante em sua
cosmologia. Muitos consideram este trecho uma ‘“alegoria” semelhante a da caverna,
onde o filésofo utiliza de linguagem metaférica para ensinar sua filosofia. Mas aqui nao
vemos qualquer alegoria. Enquanto na historinha da caverna o dialogo ressalta seu
carater metaforico, alegorico e meramente ilustrativo, 0 mesmo ndo podemos dizer do
Mito de Er, onde Sdcrates narra uma historia que disse ter ouvido, mas levando-a a
sério, ao pé da letra, e ndo simplesmente como um recurso didatico. Se hoje lemos os
textos de Platdo desta forma, isto se deve muito mais a dificuldade da nossa mentalidade
moderna em pensar como um grego arcaico do que realmente a intencdo original do
autor, que esta muito mais mergulhado no pensamento magico pagdo do que seus
leitores modernos gostariam de admitir. Foi preciso fazer muitas concessdes e omissoes

para tornar seu misticismo palatavel para o Ocidente. Queremos aqui fazer o contrério,
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trazer & tona seu lado magico e esotérico, para sermos mais fiéis a Historia e ao
pensamento arcaico do que a modernidade.

Na concepgdo mitoldgica grega, ap6s a morte a pessoa era conduzida até o
Hades, que ndo ¢ nem o “inferno” nem “outro mundo”, mas a regido subterranea deste
nosso mundo, acessivel por cavernas secretas. Ao entrar neste dominio trevoso, se fosse
a alma de um herdi, de alguém extraordinario a ser lembrado para sempre, esta seria
transporta a ilha dos bem aventurados, os Campos Elisios do paraiso intraterreno. Mas a
alma da maioria dos humanos apenas seria levada ao rio Lethes e, ao beber desta dgua
subterranea, esqueciam-se completamente dos sofrimentos de sua vida terrena e
passavam a vagar como sombras na escuriddo, sem meméria e sem identidade.

Mas Platdo traz uma novidade, além da possibilidade da reencarnacdo, narrando
pela voz de Socrates a descoberta de Er, um homem simples ferido em combate que
sobrevive a uma experiéncia de quase morte e retorna do Hades sem ter bebido do
Lethes, capaz entdo de lembrar-se em detalhes de como funciona a rotina das almas
quando saem do corpo. Mais uma vez aqui a narrativa magica da descida ao Hades
encenada nos mistérios enteogénicos, 0 que nos faz cogitar: seria 0 mito de Er uma
leitura plat6nica dos Misteérios de Eleusis?

A novidade que Sdcrates conta (pela voz de Er e pela pena de Platdo) é o papel
dos daimons em toda essa historia. Er, em sua rapida jornada pelo reino do subterraneo,
vislumbra por si 0 que acontece com uma alma antes dela encarnar. Seu destino é
presidido pelas Moiras, filnas da Necessidade, tecelas divinas responsaveis por tecer 0s
caminhos da vida segundo os ditames divinos. Ali, as deusas da necessidade submetem
as almas humanas a um jogo de azar, sorteando aleatoriamente os futuros possiveis e 0s
modelos de vida que almas poderdo ter em sua vida na terra: as condi¢fes a priori da
realidade que ndo dependem da escolha.

Com isso Socrates tenta conciliar algo que ainda permanece um dos paradoxos
centrais para o entendimento humano: a compreensdo racional de que o mundo natural é
regido por uma necessidade absoluta onde nada é por acaso, mas a0 mesmo tempo, uma
infinidade de coisas aleatorias e contingentes acontecem o tempo inteiro sem grandes
motivos, fazendo com que a vida seja um jogo de sorte ou azar, apesar de sua natureza
causal e deterministica. E aqui onde nasce a virtude, a possibilidade da escolha,
nesta lacuna divina criada entre a necessidade e 0 acaso. Se h& destino ndo ha

escolha, se ha escolha ndo ha destino? Liberdade ou Necessidade? VVemos aqui o debate
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central do determinismo moderno ganhando seus primeiros contornos. Socrates-Plat&o-
Er nos diz: ambos existem ao mesmo tempo, é claro!

As senhoras do destino sorteiam um conjunto de vidas possiveis, mas cabe a
cada alma escolher seu caminho, dentro das condi¢Ges dadas a prior pelos deuses.
Diante de um numero enorme de caminhos possiveis, é a propria alma quem deve
escolher qual vida ela terd. E para cada escolha, ela receberd um daimon diferente, que
se manifestard em sua vida como uma pré-disposicdo, um carater inato, uma tendéncia a
viver de um modo ou de outro. Este daimon é um espirito guardido, uma forc¢a invisivel
responsavel por garantir que o destino escolhido pela alma se cumpra. Mas o destino
aqui ja ndo é uma lei transcendente imputada de cima pelos deuses aos pobres mortais
que devem agora somente obedecer. E uma escolha feita pela propria alma antes de
nascer, embora ela tenha sido forcada a esquecer. No entanto, as almas virtuosas séo
comedidas ao beber do rio Lethes antes de nascer, de modo que possam se lembrar das
escolhas que trazem na alma. Cuidar de si para conhecer a propria alma, torna 0 homem
virtuoso porque o permite se lembrar da verdade (aletheia — perder o esquecimento) de
sua prépria alma, isto é, das escolhas inconscientes que modelam seu destino.?

Para Socrates seu daimon, que ele chama no diminutivo, em tom afetuoso, como
daimonion, é o seu dom, a sua disposi¢do inata, a sua escolha inconsciente de nascer
filosofo. Para explicar melhor este ponto delicado e esta confusdo herética que ja se
arrasta incompreensivel por mais de dois milénios, ninguém melhor que o proprio
Socrates para se defender. Eis o recorte que nos interessa de sua defesa genial
(daimoniaca) diante da inquisicdo paga de Atenas:

Cidadaos atenienses, eu vos respeito e vos amo, mas obedecerei aos deuses
em vez de obedecer a vés, e enquanto eu respirar e estiver na posse de minhas
faculdades, ndo deixarei de filosofar e de vos exortar ou de instruir cada um,
quem quer que seja que vier & minha presenca, dizendo-lhe, como é meu
costume: - Otimo homem, tu que és cidaddo de Atenas, da cidade maior e
mais famosa pelo saber e pelo poder, ndo te envergonhas de fazer caso das
riquezas, para guardares quanto mais puderes da gléria e das honrarias, e,
depois, ndo fazer caso e nada te importares da sabedoria, da verdade e da
alma, para té-la cada vez melhor? E, se algum de vés protestar e prometer
cuidar, ndo o deixarei j&, nem irei embora, mas o interrogarei e o examinarei
e 0 convencerei, e, em qualquer momento que pareca que ndo possui virtude,
convencido de que a possuo, 0 reprovarei, porque faz pouquissimo caso das
coisas de grandissima importancia e grande caso das parvoices. E isso o farei
com quem quer que seja que me aparega, seja jovem ou velho, forasteiro ou
cidaddo, tanto mais com os cidaddos quanto mais me sejam vizinhos por
nascimento. Isso justamente é o que me manda o deus, e vOs 0 sabeis, e creio

8 Nesta concepgéo socratico-platénica, o destino seria composto entdo de 3 partes: 1) as condicdes a
priori dadas pela necessidade divina e a dindmica propria da natureza; 2) O jogo de dados do acaso; 3) as
escolhas inconscientes da alma. A fun¢do dos daimones, segundo Socrates, seria entdo a de garantir que
fosse cumprida a terceira parte do destino humano (suscetivel ao erro da escolha consciente).
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gue nenhum bem maior tendes na cidade, maior que este meu servi¢co do
deus. Por toda parte eu vou persuadindo a todos, jovens e velhos, a ndo se
preocuparem exclusivamente, e nem t&o ardentemente, com o corpo e com as
riquezas, como devem preocupar-se com a alma, para que ela seja quanto
possivel melhor, e vou dizendo que a virtude ndo nasce da riqueza, mas da
virtude vem, aos homens, as riquezas e todos o0s outros bens, tanto publicos
como privados. Se, falando assim, eu corrompo os jovens, tais raciocinios sao
prejudiciais; mas se alguém disser que digo outras coisas que ndo essas, nao
diz a verdade. [...]

Ora, pois, cidaddos atenienses, estou bem longe de me defender por amor a
mim mesmo, como alguém poderia supor, mas por amor a vds, para que,
condenando-me, néo tenhais de cometer o erro de repelir meu dom que vos
fez o deus. Pois que, se me mandares matar, ndo encontrareis facilmente
outro igual, que (pode parecer ridiculo dizé-lo) tenha sido adaptado pelo deus
a cidade [...]. Que eu seja um homem cuja qualidade é a de ser um dom feito
pelo deus a cidade podereis deduzir do seguinte: ndo é, na verdade, do
homem, eu ter descuidado das minhas coisas, resignando-me por tantos anos
a me descuidar dos negocios domésticos para acudir sempre aos VO0SSOS,
aproximando-me sempre de cada um de vés em particular como um pai ou
irmdo mais velho, persuadindo-vos a vos preocupardes com a virtude? [...]

A causa disso é a que em varias circunstancias, eu vos disse muitas vezes: a
mim me acontece qualquer coisa de divino e demoniaco; isso justamente
Meleto escreveu também no ato da acusacdo, zombando de mim. E tal fato
comecgou comigo em crianca. Ougo uma voz, e toda vez que isso acontece ela
me desvia do que estou a pique de fazer, mas nunca me leva a acdo. Ora, é
isso que me impede de me ocupar dos negécios do Estado. [...] quem
combate verdadeiramente pelo que é justo, se quer ser salvo por algum
tempo, deve viver a vida privada, nunca meter-se nos negécios publicos. [...]
Mas nunca fui mestre de ninguém: se, pois, alguém mostrou desejoso da
minha presenca quando eu falava, e acudiam a minha procura jovens e
velhos, nunca me recusei a ninguém. Nunca, ao menos, falei de dinheiro; mas
igualmente me presto a interrogar 0s ricos e 0s pobres, quando alguém,
respondendo, quer ouvir o que digo, e se algum deles se torna melhor, ou ndo
se torna, ndo posso ser responsavel, pois que ndo prometi, nem dei, nesse
sentido, nenhum ensinamento. E, se alguém afirmar que aprendeu ou ouviu
de mim, em particular, qualquer coisa de diverso do que disse a todos o0s
outros, sabei bem que néo diz a verdade.

Entretanto, como pode acontecer que alguns se comprazem em passar muito
tempo comigo? Ja ouvistes, cidaddos atenienses, eu ja vos disse toda a
verdade: é porque tomam gosto em ouvir eu examinar aqueles que acreditam
ser sabio e ndo o sdo; ndo € de fato coisa desagradavel. E, como disse, foi o
deus que me ordenou a fazé-lo, com oraculos, com sonhos, e com outros
meios, pelos quais algumas vezes a divina vontade ordena a um homem que
faca o que quer que seja. [...]

Na&o espereis, cidaddos atenienses, que eu seja constrangido a fazer, diante de
vés, coisas tais que ndo considero nem belas, nem justas, nem santas,
especialmente agora, por Zeus, que sou acusado de impiedade por Meleto. E
evidente que, se com todo vosso juramento, eu vos persuadisse e com
palavras vos forgasse, eu vos ensinaria a considerar que ndo existem deuses, e
assim, enquanto me defendo, em realidade me acusaria, sé pelo fato de ndo
crer nos deuses.

Mas a coisa estd bem longe de ser assim; porquanto, cidaddos atenienses,
creio neles, como nenhum dos meus acusadores, e encarrego a vos e ao deus
de julgar a mim, do modo que puder ser o melhor para mim e para vos.
(PLATAO, 2019, p. 15-22 [italicos nossos])

Para obedecer os designios do seu daimonion, Sécrates muitas vezes descuidou
dos seus proprios afazeres domésticos, em beneficio dos demais. Vemos aqui

claramente como o “cuidado para com os deuses” (théon therapeia) € ainda mais
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importante do que o “cuidado de si” (epiméleia heautou) para Socrates, sendo o
conhecimento de si mesmo (Gnothi Seautoni) a chave iniciatica entre os dois conceitos:
cumprir com os designios da alma é ainda mais sagrado do que buscar a felicidade, pois
a felicidade genuina (eudaimonia) sé pode ser alcangada por aquele que aprendeu a
escutar com cuidado (obedecer) o seu daimon (dom-destino) e a viver segundo ele.

“Diz o povo (constatava Socrates) que as aves ¢ os encontros fortuitos nos
indicam se devemos prosseguir ou retroceder”.®? “Ora, o que muitos tomam
como sendo pressagios, vozes, oraculos, eu denomino simplesmente de
daimonion. Penso que, nomeando assim, expresso mais verdade e respeito ao
poder dos deuses <tdn thedn dynamin> do que os que o atribuem as aves”.%

Eis ai, pois, o fundamento da reversdo, sendo que Socrates, ao referir-se ao
seu daimdnion, Ihe consigna um tom carinhoso (diminutivo). Ele o concebe
como um dote (natural) subjetivo, particular, personificado, e lhe confere
significados condizentes com a mistica oracular e da arte adivinhatdria

cultivada pela tradicdo grega. Ele o chama, por exemplo, de “minha

divindade (particular) e de meu daiménion <moi thefon ti kai daiménion>";3*

de “meu mantico costumeiro <eidthuia moi mantiké>";* de “meu sinalizador
costumeiro <moi to eidthos sémefon>";*® “minha voz que torna inteligiveis os
sinais <moi phoné phainetai sémaiusa>". ®” (SPINELLI, 2006, p. 57-58)

Pois na visdo do velho sabio, cuidar de si e dos deuses significa algo
inteiramente diverso do que imaginamos hoje em dia. Sécrates pergunta a seu acusador:
“Como pretendes (Meleto) que eu introduza um daimona diferente se simplesmente
digo que me ilumina uma voz divina [theou moi phoné phainetai] que me sinaliza o que
devo fazer?” (Xenofante apud SPINELLI, 20086, p. 60 [italico nosso]) %

Na leitura foucaultiana, preocupada com a hermenéutica do sujeito, o cuidado de
si ganha destaque porque para o filosofo francés ndo hd nada a ser revelado, ndo ha
nenhum Eu oculto inconsciente, mas sim um sujeito novo a ser criado, inventado. Mas
em Platdo o cuidado de si esta subordinado a um cuidado com a dimenséo divina, assim
como o conhecimento de si estd intimamente relacionado ao conhecimento das coisas
divinas ou daimdnicas, isto €, conhecer a si mesmo € reconhecer a determinacao
intrinseca na natureza das coisas e de si mesmo. A alma s6 se torna livre quando
reconhece a necessidade das causas da natureza material (physis) e a sua prépria
natureza racional, que mimetiza o Logos divino.

Para melhor exemplificar o nosso ponto de vista, & interessante também

atentarmos para a interessante andlise feita por Perencini (2020, p. 211-223), ao

82 XENOFONTE. Ditos e feitos memoraveis de Sécrates. I, 1, 4
 XENOFONTE. Apologia de Sécrates. 11, 13

8 PLATAO. Apologia de Sécrates. I, 31 ¢

& PLATAO. Apologia de Sdcrates. 111, 40 a

8 PLLATAO. Apologia de Sdcrates. 11, 40 ¢

8 XENOFONTE. Apologia de Sécrates. 11, 12

8 XENOFONTE. Apologia de Sécrates. 11, 12. Traducéo de Spinelli (2006).
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investigar a relacdo de Socrates com a magia em sua tese de doutorado sincronica com
esta. ApoOs sua condenacdo a morte, 0 pobre SOcrates estd no carcere aguardando sua
execucdo. Quando finalmente chega a sua terrivel hora, diferente de seus discipulos que
entraram em prantos e ja planejavam uma fuga, o velho sabio tratou tudo como um
ritual iniciatico. Comecgou por realizar na cela um banho de purificagdo, preparando

religiosamente seu corpo para o sagrado encontro com a morte.

Depois de se ter banhado, trouxeram-Ihe seus filhos (tinha dois pequenos e
um ja grande), e as mulheres de casa® também vieram; entreteve-se com eles
em presenca de Criton, fazendo-lhes algumas recomendactes. Em seguida
ordenou que se retirassem e veio para junto de nés (PLATAO, 1972, p. 130,
116b).

Diante dos discipulos, Socrates pergunta ao guarda da prisdo se seria permitido
fazer uma “libacdo aos deuses” com o veneno da cicuta, despejando o primeiro gole no
chdo como sacrificio em honra aos deuses. O soldado Ihe responde que sua Unica
obrigacdo é beber o suficiente do calice de veneno para morrer, a0 que Socrates
responde entdo que era seu dever “dirigir aos deuses uma ora¢ao pelo bom éxito desta
mudanca de residéncia, daqui para além. E esta minha prece: assim seja! E em seguida,
sem sobressaltos, sem relutar nem dar mostras de desagrado, bebeu até o fundo.”
(PLATAO, 1972, p. 131, 117c [italico nosso]).

Neste momento derradeiro, enquanto o veneno fazia seu estrago no corpo
castigado do velho sabio, a mais curiosa conversa ocorreu. A ultima frase de Socrates
ndo foi dirigida a Platdo, ndo fala nada sobre continuar sua obra, nem é uma mensagem
as futuras geracoes. Ali, em seu Ultimo instante de vida, Socrates se volta para um de
seus discipulos e diz:

- Criton, devemos um galo a Asclépio; ndo te esquecas de pagar certa divida.

- Assim farei — respondeu Criton — Mas Vé se ndo tens mais nada para dizer-
nos.

A pergunta de Criton ficou sem resposta. Ao cabo de breve instante, Sécrates
fez um movimento. O homem entdo o descobriu. Seu olhar estava fixo.
Vendo isso, Criton Ihe cerrou a boca e os olhos.

Tal foi, Equécrates, o fim do nosso companheiro. O homem de quem
podemos bendizer que, entre todos os de seu tempo que nos foi dado

8 Nao podemos nos esquecer de que a morte de Sdcrates ocorre apés a Guerra do Peloponeso, quando a
Grécia estava arrasada. H4, nesse sentido, uma dupla hipdtese sobre as “mulheres da casa” nesse
fragmento, como nos diz a Nota de Traducdo do Fédon: “Essa frase suscitou na antiguidade a seguinte
tentativa de explicagdo: em seguida & guerra do Peloponeso, em que morreram muitos homens; os
atenienses consentiram que cada cidade passasse a ter mais mulheres além da legitima esposa; e Socrates,
modelo de patriota, acrescentou a Xantipa uma nova esposa, da qual teve um de seus trés filhos. Mirto era
0 nome desta Gltima. Mas tudo isso ndo esta bem provado. Platdo, quando aqui fala em mulheres de casa,
talvez queira significar apenas que Xantipa compareceu ao carcere acompanhada de parentes ou de
escravas (N. do T.)” (PLATAO, 1972, p. 130).
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conhecer, era 0 melhor, o mais sabio e o mais justo (PLATAO, 1972, p. 132,
118).

Sobre este ponto curioso, o fato insélito de ter sido logo esta a Gltima frase a ser
dita pelo Pai da filosofia ocidental, o0 materialista ateu Michel Foucault se horroriza:

A (ltima palavra de Sdécrates, essa Ultima palavra que vem encerrar a
pequena anotacdo, a pequena suplica a seus discipulos: lembrem-se de fazer,
a Asclépio, o sacrificio de um galo. Facam isso, ndo se esquegcam, nao
descuidem disso: meé amelésete [ndo esquecais, ndo negligencieis]. % Essa
mesma palavra, ‘cuidado’, esse nome que designa o esquecimento ou 0 nao
esquecimento, o descuido ou o ndo descuido, toda essa série de expressdes
vocés encontram ao longo da Apologia de Sécrates, do Criton e do Fédon.
[...] esse tema do cuidado e todas as palavras como epiméleia, epiméleisthai,
amelein, mélei moi — [vamos] encontrar pela dltima vez uma palavra formada
a partir da mesma raiz, e onde ainda se trata desse cuidado, mas desta vez
aplicado, ndo mais a essa grande realidade que é a da alma, da verdade e da
phronesis [razdo], mas simplesmente a um galo, um galo oferecido a
Esculéapio? E essa bizarrice, essa ironia, essa estranheza que no fui capaz de
resolver sozinho. [...]

Espécie de mancha cega, de ponto enigmatico, ao menos de pequena lacuna
na historia da filosofia. Deus sabe como todos os textos de Platdo [foram]
comentados em todos os sentidos; no entanto, o fato é que essas Ultimas
palavras de Socrates, daquele que fundou afinal de contas a filosofia
ocidental, permanecem sem explicagdo, em sua estranha banalidade.
(FOUCAULT, 2011, p. 79, 84 [italicos nossos]).

Mas afinal, o que significa sacrificar um galo a Esculapio? Deus da Medicina,
“filho de Apolo com Coronis, filha do rei Flégias de Tessalia, a terra das bruxas e centro
da feiticaria, onde Asclépio é concebido e nasce. E também nessa terra que Apolo
aprende seus dons de adivinhagdo.” (PERENCINI, 2020, p. 232). Deste modo, a
medicina € descrita pelo pensamento magico grego como nascida do casamento erotico
entre a Luz profética da Razdo com uma mulher feiticeira.

Os ritos de cura do templo de Asclépio consistiam na antiga técnica de
encubacdo e interpretacdo dos sonhos: uma serie de préaticas ascéticas herdadas do
xamanismo pré-histérico, que induzia os doentes a sonharem dentro do templo, e o
resultado da experiéncia magica era entdo interpretado pelos sacerdotes do deus da

Medicina, elucidando os caminhos de transformacédo indicados pelo daimon de cada um.

Tal ritual é antigo, ja era praticado no Egito, no século XV a. C. Os principais
motivos desse ritual na Grécia Classica eram a cura e o contato com 0s
mortos. Ganhou muito prestigio no final do século V, com o culto a Asclépio,
deus filho de Apolo, cujo epiteto é iatrés, medico. [...] Nos rituais, se fazia
uma série de preparativos: um periodo de trés dias de purificacdo, com
abstinéncia sexual, carne de cabrito, queijo e outros itens. Depois vinham os
sacrificios de animais a Apolo, apds um leitdo para Asclépio e doacdo em
dinheiro. Na noite anterior & incubacdo, bolos eram oferecidos, dois ao ar

% Negligénciar é uma palavra latina que em sua etimologia tem o significado oposto ao sentido original
da palavra religido. Assim, neglegere significa a negagdo de relegere, isto é, o fazer cuidadoso e
atencioso. No sentido original das palavras, o contrério de uma pessoa religiosa ndo é um cético ateu
(invengdo moderna), mas sim alguém negligente para com os valores universais e necessarios.
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livre para as deusas Tukhe, Fortuna, e Mnemosune, Memdria, e outro, no
quarto, para Temis. (FERREIRA, 1993, p. 35)

Atualmente, este método méagico € um dos pilares fundamentais da psicologia

complexa. E para um homem grego no tempo de Sdcrates, consistia huma atividade

corriqueira e importante da vida adulta. Pois para a cultura grega da época de Socrates,

tal atividade

[...] ndo deve ser considerada uma simples curiosidade ou uma simples
especulacdo. Nao é uma arte marginal que alguns individuos mais ou menos
crédulos praticam e pela qual se deixam seduzir. A onirocritica é uma prética
que deve ajudar e efetivamente ajuda os homens a se conduzirem. O
individuo compreender seus sonhos, saber porque sonhou e quais sdo as
consequéncias que deve extrair deles na vida diaria, gerir os assuntos da
realidade levando em conta, cada um por si, a parte noturna que pertence ao
centro de nossa existéncia, que estd inserida nele, é a razdo de ser da
onirocritica. Contar seus sonhos, compreender seus sonhos é indispensavel
para um bom pai de familia (FOUCAULT, 2016, p. 53).

Para qualquer leitor atento até aqui ja deveria estar claro a que Socrates se refere

em sua ultima e enigmatica fala, mas mesmo o dionisiaco Nietzsche, em sua noturna

intuicdo, ndo captou a mensagem final do bruxo que fundou a filosofia ocidental:

Eu admiro a bravura e a sabedoria de SAcrates em tudo o que ele fez, disse —
e ndo disse. Esse zombeteiro e enamorado monstro aliciador ateniense, que
fazia os mais arrogantes jovens tremerem e solucarem, foi ndo apenas 0 mais
sébio tagarela que ja houve: ele foi igualmente grande no siléncio. Quisera
gue também no Gltimo instante da vida ele tivesse guardado siléncio — nesse
caso, ele pertenceria talvez a uma ordem de espiritos ainda mais elevada.
Teré sido a morte, ou 0 veneno, ou a piedade, ou a malicia —alguma coisa lhe
desatou naquele instante a lingua, e ele falou: “oh, Criton, devo um galo a
Asclépio”. Essa ridicula e terrivel “altima palavra” quer dizer, para aqueles
que tém ouvidos: “oh, Criton, a vida é uma doenga!” Sera possivel? Um
homem como ele, que viveu jovialmente e como um soldado a vista de todos
— era um pessimista? Ele havia apenas feito uma cara boa para a vida, 0
tempo inteiro ocultando seu Ultimo juizo, seu intimo sentimento! Sécrates,
Sécrates sofreu da vida! E ainda vingou-se disso — com essas palavras
veladas, horriveis, piedosas e blasfemas! Também um Sdcrates necessitou de
vinganca? Faltou um gréo de generosidade a sua tdo rica virtude? — Ah, meus
amigos, nés temos que superar também os gregos! (NIETZSCHE, 2001
[1882], 8340 [italicos do autor]).

Aquilo que escandaliza Nietzsche é a sua interpretacdo modernizada de que a

fala derradeira do velho sabio grego teria sido um elogio a morte e um repudio a vida.

Ao oferecer um galo a Asclépio, Socrates estaria assim, na visdo de Nietzsche,

amaldicoando a vida como uma doenca da qual somente agora, pela morte, ele

finalmente encontrava a cura. Contra esta opinido pessimista do seu grande mestre

alemao, Foucault com razdo discorda: “ndo ¢ em absoluto uma ideia grega, uma ideia

platénica ou uma ideia socratica dizer que a vida é uma doenga e que a morte nos cura
da vida” (FOUCAULT, 2011, p. 84-85).
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Esse sacrificio do galo a Esculdpio é um rito de cura, [uma] resposta a cura.
Mas na verdade ndo se deve esquecer que o galo era um animal de origem
persa e que, na mitologia persa, o galo é um animal que guia a alma e a
protege em sua trajetdria para o inferno. [...] Para que sejam as ultimas
palavras de Sdécrates, tdo solenemente introduzidas no dialogo, [...] ndo se
deve admitir, como Nietzsche, que Sécrates fraquejou. Ele ndo fraquejou, ao
contrario, no Gltimo momento disse 0 que era para ele o mais essencial e o
mais manifesto em seu ensinamento. Esse ponto, 0 mais essencial para ele e 0
mais manifesto em seu ensinamento, ele ndo deixou de repetir.
(FOUCAULT, 2011, p. 89).

No entanto, o estranhamento de Foucault em relagdo a esta frase final € menos
em associa-la a uma suposta confissdo de derrota em relacdo a vida como faz Nietzsche,
e mais em constatar que “pelo menos ndo é aparentemente do cuidado de si que se trata,
pois se trata simplesmente de uma prescricdo ritual e religiosa. E preciso sacrificar um
galo a Esculapio, e é disso que se tem de cuidar, é disso que ndo se deve descuidar.”
(FOUCAULT, 2011, p. 79).

VVemos aqui que a conexdo fundamental do pensamento méagico, entre cuidar dos
deuses e cuidar de si, escapa ao racionalismo moderno de Foucault. E neste ponto que
Tiago Perencini (2020, p. 216) faz um importante comentario na diregdo do nosso ponto
de vista, criticando a afirmacao anacrénica, secularizada e moderna do filosofo francés,
de que este cuidado para com o0s deuses de Socrates estaria de alguma forma
desvinculado do cuidado para consigo. A Unica forma de interpretar corretamente este
mistério € reconciliando Sécrates com a sua funcdo de bruxo, reconhecendo de vez o
lado noturno do suposto “pai do racionalismo” que a historia do Ocidente sempre fez

questdo de esquecer:

Vale lembrar que no O banquete Socrates recebe duas acusacdes de ser um
feiticeiro que langa sortilégios pelo discurso. Primeiro, Agatdo acusa Socrates
de querer enfeiti¢d-lo: “Enfeiticar é o que me queres, 6 Socrates, disse-lhe
Agatdo, a fim de que eu me alvoroce com a ideia de que o publico estd em
grande expectativa de que eu vé falar bem” (PLATAO, 1973, p. 32-194a). E,
mais impiedosamente, Alcebiades acusa Sécrates de ser um mago que
opera 0 logos sem instrumento, causando possessdes pela voz, quando
compara 0 seu discurso ao satiro Marsias, que utilizava a flauta para o
encantamento. Diz Alcebiades: “Afirmo eu entdo que ele é muito semelhante
a esses silenos (...). Ele se assemelha ao satiro Marsias (...) € muito mais
maravilhoso que o satiro. Este, pelo menos, era através de instrumentos que,
com o poder de sua boca, encantava os homens como ainda agora o que toca
as suas melodias (...) que nos fazem possessos [em estado de possessdo] e
revelam os que sentem falta dos deuses e das iniciag¢des, porque sdo divinas.
Tu, porém, dele diferes apenas nesse pequeno ponto, que sem instrumentos,
com simples palavras, fazes 0 mesmo. (...) Eu pelo menos, senhores, se nao
fosse de todo parecer que estou embriagado, eu vos contaria, sob juramento,
0 que € que eu sofri sob o efeito dos discursos deste homem, e sofro ainda
agora” (PERENCINI, 2020, p. 148 [grifo nosso])

Perencini (2020) argumenta que a solugdo para o enigma da ultima frase de

Socrates pode ser encontrada na resposta para uma outra pergunta, geralmente ignorada:
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afinal, por que Criton? Dentre todos os discipulos ali presentes, por que logo Criton
deve fazer tal sacrificio do galo a Asclépio? A resposta para esta pergunta nos leva para
a solucdo do enigma, e s6 pode ser encontrada no texto platdnico chamado justamente:
“Criton” (PLATAO, 1983).

Nesse texto, Platdo narra os dias que antecederam a execugdo de seu mestre.
Sécrates deve aguardar na prisdo o retorno de um navio festivo, ritual em homenagem,
ironicamente, ao deus Apolo.” Enquanto o navio néo regressa, seus discipulos planejam
sua fuga. Bastava o mestre dizer uma sO palavra, e tudo seria arranjado para que ele
escapasse. Criton acorda Sécrates logo pela manhd, para tentar convencé-lo a fugir
enquanto ha tempo, deixar Atenas para tras e terminar seus dias em exilio. Socrates,
como ser humano que era, contempla esta possibilidade e rumina consigo mesmo.
Criton lhe informa que o navio esta atrasado, mas deve chegar a qualquer momento.

Mas o velho discorda:

Sécrates — Com boa fortuna, Criton; se agradar aos deuses que assim seja.
Embora néo creia que seja neste dia.

Criton — Que sinal te inspira para dizeres isso?

Sécrates — Eu te direi. Tenho de morrer no dia seguinte aquele em que
chegue o barco?

Criton — Assim dizem os encarregados dessas coisas.

Socrates — E que ndo penso que chegue hoje, mas amanha. Assinalo-o por
certo sonho que vi hé& pouco nesta noite, talvez por me teres acordado s6 no
momento oportuno.

Criton — Diz-me, que espécie de sonho era?

Sécrates — Pareceu-me ver aproximar-me uma mulher bela e de bom porte,
vestida de branco, que me chamava e dizia: “Sécrates, ao terceiro dia

chegaras aos campos férteis de Ftia”. %

Criton — Estranho sonho, Sdcrates.

Sécrates — Bem claro%, contudo, pelo que me parece, Criton. (PLATAO,
1983, p. 112 - 113,44 aeb).

%1 «“Manda uma lei do pais que, a partir do momento em que se comeca a tratar da peregrinacio e
enquanto ela dura, a Cidade néo seja maculada por nenhuma execucéo capital em nome do povo, até a
chegada do navio a Delos e sua volta ao porto. As vezes, quando 0s ventos sd0 contrarios, sucede ser
longa a travessia. Além disso, a peregrinagdo comega no dia em que o sacerdote de Apolo coroa a popa
do navio, e aconteceu, como vos disse, que tal fato se realizou no dia que precedeu o julgamento. Foi por
esse motivo que Socrates, entre o julgamento e a morte, teve de passar tanto tempo na prisdo” (PLATAO,
1972, p. 64, 58b e c).

%2 Marie-Louise von Franz (2011, p. 57) traduz esta passagem como: “no terceiro dia apos o periodo
fértil, Fitia vira até vocé!”

% «ou concreto: enargés na lingua da antiga teoria dos sonhos é algo que se realiza no plano objetivo.”
(VON FRANCE, 2011, p. 57 [grifo nosso]
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Sobre esta passagem, Perencini (2020, p. 227-228, 231-232) comenta:

Um primeiro elemento a analisar é a clarividéncia do sonho de Socrates.
Antes mesmo de o descrever a Criton, aquele ja identifica o elemento
profético contido em seu sonho: trata-se do sonho de morte, tornando visivel
quando morrerd. Uma vez que a execucao se dara no dia seguinte a chegada
do navio, o sonho alertou que esse acontecimento so ocorreria um dia depois;
a sua morte seria, portanto, dali a trés dias, profecia essa que efetivamente se
cumpre.

[..] O sentido mitolégico de Ftia é proveniente da poesia arcaica,
amplamente mencionada por Homero, na lliada. O Criton de Platdo faz uma
referéncia direta ao Canto IX, 363, no qual Aquiles, irritado com Agamenon,
ameaga abandonar o campo de batalha e voltar para ‘a Ftia de férteis sulcos’,
local em que chegaria ap6s trés dias. [...]

Ftia ndo é apenas a terra natal de Aquiles. Em sentido geografico, Ftia é
também uma cidade da regido da Tessalia e foi justamente essa a terra
sugerida por Criton para a fuga de Sdcrates: “Se quiseres ir para a Tessalia,
estdo aqui comigo estrangeiros que muito te fardo e tratardo com cuidado, de
modo a que ai nada sofras” [...]

Tais consideragOes permitem-nos imaginar que Socrates intui a existéncia de
duas maneiras de abarcar em Ftia, Tessalia: uma pela fuga & morte, como
sugerido por Criton; a outra pelo préprio enfrentamento a morte, sinalizada
pelo seu daimon através do sonho.

Em seu processo de decisdo, mais uma vez Socrates se guia pelo sinal do
deus, cumprindo as leis atenienses e contrariando seus discipulos, justamente
a fim de lhes mostrar a coeréncia entre discurso e ato de vida como tarefa
originaria do cuidado de si. E preciso tornar visivel, porém, que a decisdo
sobre fugir ou enfrentar a morte parece também o Ultimo e maior de seu
desafio existencial, apontando-lhe possibilidades de escolhas mais ou menos
éticas, acordadas a sua maneira de viver; ou sucumbindo a provacao posta em
sua missdo de alma, ou enfrentando-a em face de sua ascese espiritual.

Marie-Louise von Franz (2011), uma das mais importantes discipulas de Jung,

também dedicou um importante estudo sobre os sonhos de Socrates. Sobre este ponto,

ela comenta:

Ftia, na verdade, é um distrito de Tessalia, e a Ultima, situada no centro da
Grécia, era renomada e notéria em todo o mundo da Antiguidade como a
terra das grandes bruxas, o centro da feiticaria — basta pensar, por exemplo,
no romance O asno de ouro, de Apuleio. Isso é o inconsciente, a terra do
perigo, a imagem fascinante da méae, a bruxa-méde, a quem a mulher de
branco vai leva-lo de volta. O nome pode talvez apontar para outra ligacéo
em termos de interpretacdo: Phthino significa ‘desaparecer’ — a raiz aoristica
é phthi — e isso, aliado a prépria descrigdo de Sdcrates daquela terra como a
terra dos mortos, pode muito bem ser levado em consideracdo. (VON
FRANZ, 2011, p. 69)

Mas para Von Franz, o enigma de Socrates se torna ainda mais claro quando

lembramos de outro sonho que acometeu Socrates na prisdo, este descrito no inicio do

Fedon, pouco antes da execucdo acontecer. Cebes pergunta a Socrates porque ele estava

compondo um hino a Apolo (o deus do Oraculo de Delfos) e ocupando seu tempo na

prisdo fazendo versos com as fabulas de Esopo. Ao que Sécrates responde:
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para descobrir o significado de certos sonhos, e tirar 0 peso da consciéncia
dele [cumprir a missao religiosa dele] — se essa porventura for a mdsica a
que eles muitas vezes me ordenaram que eu me dedicasse. Pois eles foram no
seguinte sentido; vdrias vezes na minha vida, 0 mesmo sonho me visitou,
aparecendo em épocas diferentes, de formas diferentes, ainda que sempre
dizendo 0 mesmo: “Socrates” dizia o sonho, “faga musica e trabalhe”. E eu
outrora supunha que isso me estimulava e me encorajava a continuar a busca
na qual eu estava empenhado, como aqueles que torcem nas corridas, ou seja,
a me dedicar a musica, ja que a filosofia é a mais alta mousiké [musica ou
qualquer coisa no dominio das musas], e eu era dedicado a ela. Mas agora
gue meu julgamento aconteceu, e o festival dos deuses atrasou a minha
morte, parece-me que, se por acaso o sonho tdo frequentemente me ordenasse
a me dedicar a musica popular, eu ndo devo desobedece-lo, mas segui-lo.
(PLATAO, traducéo de VON FRANZ, 2011, p. 55)

Em seus ultimos dias de vida, Sdcrates dedicou-se a cultivar os deuses a sua
maneira particular, seguindo os caminhos revelados e percorridos em sua vida onirica.
Transformou seu amor a Apolo (luz da razéo e pai da medicina) em poesia sonora e
musicou os mitologemas que aprendeu na infancia, tesouro sagrado do seu préprio
povo. Neste exercicio daimodnico de servigo as Musas, reencontrou o sentido da vida,
mesmo no carcere diante da morte. Se ha alguma coisa do qual Socrates certamente se
cura ao final de sua vida, é deste que talvez seja o principio fundante de toda

consciéncia racional: o medo e a certeza da morte.

Se temos de aceitar mesmo uma tendéncia antidionisiaca atuante antes
mesmo de Sdcrates, que s6 com ele ganha uma expressdo inauditamente
grandiosa, nem por isso devemos recuar assustados diante da questdo de
saber para onde aponta um fendmeno como o de Sécrates; o qual, em face
dos dialogos platdnicos, ndo estamos em condicdo de apreender apenas como
um poder negativo dissolvente. [...]

Aquele légico despético, cumpre afirmar, tinha aqui e ali, com respeito a arte,
0 sentimento de uma lacuna, de um vazio, de meia censura, de um dever
talvez negligenciado. Com frequéncia vinha-lhe, como na prisdo contou a
Seus amigos, uma e a mesma aparicdo em sonho, que sempre lhe dizia o
mesmo: “Sécrates, faz musica!”. Ele se tranquiliza, até os seus Ultimos dias,
com a opinido de que o seu filosofar € a mais elevada arte das Musas, e ndo
acredita plenamente que uma divindade venha lembra-lo daquela “musica
popular, ordinaria”. Por fim, na prisdo, para aliviar de todo a sua consciéncia,
dispde-se a praticar também aquela musica por ele tdo menosprezada. [...] O
que o impeliu a tais exercicios foi algo parecido com a voz admonitéria do
daimon, foi a sua percepcédo apolinea de que ndo compreendia, qual um rei
barbaro, uma nobre imagem de um deus e corria assim o perigo de ofender
sua divindade — por sua incompreensao [incapacidade de colocar o deus para
dentro de si]. Aquela palavra da socrética apari¢do onirica € o Unico sinal de
uma ddvida de sua parte sobre os limites da natureza logica: [...] Seré que ndo
existe um reino da sabedoria, do qual a I6gica esta proscrita? Sera que a arte
ndo é até um correlativo necessario e um complemento da ciéncia?
(NIETZSCHE, 2007 [1887], p. 88-89)

E curioso notar como o proprio Foucault parece se dar conta disso mais tarde em

sua aula gravada, ao concluir contrariamente ao seu horror inicial, afirmando depois que
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0 galo a Asclépio tratava-se de fato, efetivamente de uma cura mais profunda, e ndo

simplesmente uma prescrigéo ritual:

Podemos supor portanto que essa doenca, para cuja cura se deve um galo a
Asclépio, é aquela de que Criton foi curado quando, na discussdo com
Sécrates, pode se livrar e se libertar [da] opinido de todos e qualquer um,
dessa opinido capaz de corromper as almas, para, ao contrario, escolher, se
fixar em e se decidir por uma opinido verdadeira fundada na relacdo de si
mesmo com a verdade. A comparacao utilizada por Sécrates entre corrupgao
do corpo e deterioracdo da alma por opinifes correntes parece indicar em
todo caso que se tem ai certa doenca. E poderia ser pela cura dessa doenca
que precisam agradecer a Asclépio. [...] Portanto, ha de fato no Fédon uma
cura, a cura efetuada por Socrates dessa doencga que € uma opinido falsa. [...]
O proprio Socrates poderia ter sido até certo ponto convencido por Criton e
resolvido fugir [...] E enquanto ndo morre finalmente, enquanto ndo chega o
ultimo instante da sua vida, esse risco de ser atingido por uma opinido falsa e
ver a alma se corromper existe. E por isso que esse sacrificio [...] so pode ser
feito no Gltimo momento de Sécrates, no momento de morrer. S6 pode ser o
derradeiro gesto de Socrates e sua derradeira recomendagdo, pois
precisamente, afinal de contas, s6 a sua coragem, s6 a relacdo de Sdcrates
consigo mesmo e com a verdade o impediu de ouvir essa falsa opinido e se
deixar seduzir por ela. [...] Ora, ele diz nés devemos. Quer dizer que ele
também foi curado [...]. Entre Socrates e seus discipulos ha um vinculo de
simpatia e de amizade tal que, quando um deles sofre uma doenca, 0s outros
também sofrem com a doenca do outro, e Sécrates participa (FOUCAULT,
2011, p. 92-93, 95 [italicos do autor]).

N&o é que Socrates encontra a cura da vida na morte, como afirma Nietzsche,
mas ao contrario: ele encontra a cura da morte na vida. No fim, ele esta efetivamente
curado, liberto dos medos e vicios que normalmente aprisionam o homem, vitima de
afetos contrarios e desgovernados. Encontrou um novo ethos a partir de si mesmo,
guiado pelo oraculo dos sonhos. Agradeceu aos deuses pela vida dignamente vivida e,
no momento final, num ato de comunhao com o divino consagrado pela libacdo com o
proprio veneno, ergueu-se sem medo para além da vida e da morte, conquistando
triunfante a eternidade dos herois e dos deuses. Uma verdadeira apoteose [apo-theos:
subida para o divino].

Vemos assim, tanto em Sdcrates quanto em Platdo, ndo a invengdo do dualismo
ocidental (que nunca foi apenas “ocidental””) como geralmente lhe € atribuido, mas sim
uma reapropriacao criativa da tradicdo xamanica e iniciatica, abrindo novas condi¢coes
possiveis de interacdo e exploracdo conceitual e pratica dessas experiéncias magicas.
Socrates é julgado e condenado por ter reencontrado uma via de acesso direto e pessoal
a eternidade do mundo divino, e por este crime ele pagou com a prépria vida. Se é
verdade que ele chamou atencdo para a necessidade de se viver segundos critérios
racionais, também constatou em sua prépria vida a racionalidade propria e os poderes

daiménicos do inconsciente — as escolhas da alma da qual ndo temos conhecimento,
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mas que governam nossa vida como um daimon: destino, carater, disposicdo inata.
Enquanto a psique permanece inconsciente, ela governa a nossa vida e a chamamos de
destino.

Sdcrates geralmente € lembrado como o primeiro dos grandes filosofos politicos
(que pensam a Polis), pai da moral ocidental. Mas para fazer justica ao Sdcrates
integral, levando em consideracdo também o seu lado noturno, menosprezado na
historia da filosofia como algo menor — mas demonstrado aqui exaustivamente como
fundamental na composi¢do do seu ethos inovador enquanto filésofo; teriamos também
que dizer: Socrates foi, na verdade, um bruxo, mago ou feiticeiro, condenado a morte
pela democracia ateniense por sua daimonia nova e singular (hétera de daiménia kaind).
Mais um nome na longa lista dos grandes génios [daemones] julgados e perseguidos por

um crime de magia.
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CAPITULO 3

A busca por uma teoria cientifica da magia

Magum Naturae ministrum, non artificem vocat. *

3.1: Magia ou Energia?

Vimos anteriormente que no inicio da ciéncia moderna, a palavra magia servia
tanto para designar um conjunto de valores, restricdes sociais, tabus, mitos e narrativas
coletivas de um dado povo — seu sistema tradicional de organizagdo social, como
também o seu conhecimento milenar de nutricdo, medicina, agricultura, astrologia e
toda a sua engenharia magica “pré-newtoniana”, isto €, o conhecimento secreto e
iniciatico necessario para a metalurgia antiga (alquimia) e para a construcdo
monumental do mundo antigo, seja de uma piramide sagrada, um navio de guerra ou
uma fortaleza imperial. Expressava assim uma espécie de sabedoria pratica
(phronesis), isto &, um saber-fazer (know-how) que se transmite pela linguagem no
sagrado ato de ensinar (do latim: insignare — marcar com um signo, representar,
estruturar simbolicamente o movimento-pensamento por meio da linguagem, de modo
que seja possivel refletir e transmitir certa experiéncia pessoal [conhecimento pratico]

de modo inter, ou melhor, transpessoal).

Com efeito, a historia das técnicas nos ensina que ha, entre elas e a magia,
um vinculo genealégico. E mesmo em virtude de seu caréater mistico que esta
colaborou para a formagéo daquelas. Ela forneceu-lhes um abrigo sob o qual
puderam desenvolver-se, quando deu sua autoridade certa e emprestou sua
eficacia real aos ensaios praticos, mas timidos, dos magicos técnicos, ensaios
que o insucesso teria sufocado sem ela. Algumas técnicas de objeto complexo
e de acdo incerta, de métodos delicados, como a farmécia, a medicina, a
cirurgia, a metalurgia, a arte de esmaltar (as duas Ultimas sdo herdeiras da
alquimia), ndo teriam podido viver se a magia nao lhes tivesse dado seu apoio
e, para fazé-las durar, se ndo as tivesse mais ou menos absorvido. E licito
afirmarmos que a medicina, a farmacia, a alquimia, a astrologia
desenvolveram-se na magia em torno de um nucleo de descobertas puramente
técnicas, tdo reduzido quanto possivel. [...] Para nds, as técnicas sdo como
germes que frutificaram no terreno da magia, para depois desapossa-la.
Progressivamente despojaram-se de tudo o que lhe haviam tomado de
mistico; os procedimentos que dela subsistem mudaram, cada vez mais, de
valor; outrora atribuia-se-lhes uma virtude mistica, eles passaram a ter
somente uma acdo mecanica; é assim que vemos, em nossos dias, a
massagem médica sair dos passes de curandeiro.

A magia liga-se as ciéncias, do mesmo modo que as técnicas. Ela ndo é
apenas uma arte técnica, é também um tesouro de idéias. D4 uma importancia
extrema ao conhecimento, e este € um de seus principais recursos. Com
efeito, vimos vérias vezes que, para ela, saber é poder. Mas enquanto a
religido, por seus elementos intelectuais, tende para a metafisica, a magia,
que descrevemos mais apaixonada pelo concreto, dedica-se a conhecer a
natureza. Ela constitui muito cedo uma espécie de indice das plantas, dos

% O mago ministra a natureza, sem invocar outro artificio. (DELLA PORTA, 1589, p. 2 [TN])
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metais, dos fendmenos, dos seres em geral, um primeiro repertério das
ciéncias astrondmicas, fisicas e naturais. Na realidade, certos ramos da
magia, como a astronomia e a alquimia, eram, na Grécia, fisicas
aplicadas; era com razao, portanto, que 0s magicos recebiam o nome de
ovowkoi [fisicos], e que a palavra @uewdg [fisica] era sindbnimo de
magico.

Os mégicos tentaram as vezes, inclusive, sistematizar seus conhecimentos e
descobrir destes os principios. Quando semelhante teoria se elabora no seio
das escolas de magicos, € por procedimentos inteiramente racionais e
individuais. No curso desse trabalho doutrinal, sucede de os magicos se
preocuparem em rejeitar 0 maximo possivel de sua mistica, a magia
adquirindo com isso o aspecto de uma ciéncia verdadeira. Foi o que
aconteceu nos ultimos tempos da magia grega. (MAUSS, 1950, p. 175-176
[grifos nossos])

Na opinido do mago polimata renascentista Giovanni Battista Della Porta (1535
— 1615), o0 mago ndo é simplesmente um tirano controlador da natureza, um déspota
esclarecido que tomou de Deus pelo poder da vontade os designios do universo; mas
sim o seu ministra & sedula famulatur (ministro e servo cuidadoso) — sua funcdo é
servir e cuidar: “como na Agricultura, ¢ a propria Natureza que produz o gréo e as
ervas, mas é a Arte que os prepara e lhes abre caminho” (DELLA PORTA, 1589, p. 2).
O que 0 mago faz é compreender a natureza, para que a sua Arte aja de acordo com ela,
cumprindo os designios do divino, isto &, da necessidade suprema do mundo, a0 mesmo

tempo em que satisfaz as necessidades do individuo e da comunidade.

Na magia natural, o conhecimento pratico é operativo, ou seja, nasce e se
desenvolve na indissociacdo entre o saber e o fazer. Essa forma de
conhecimento estava relacionada com uma concepcdo peculiar de natureza
que entrelagava a idéia de uma natureza estavel com outra de uma natureza
movel e imprescindivel, lembrando que a propria natureza era maga [...].
Assim, a magia ndo procurava compreender a “norma da necessidade”, mas
indagar sobre a producdo do excepcional e trazer & luz os prodigios da
natureza. Na medida em que o mundo fisico sob circunstancias normais era
autdnomo e manifestava-se numa cadeia de causas e efeitos, tal como era
entendido naquela época, a magia buscava compreender a inevitavel
necessidade da natureza, ou seja, a “ordem” de seu devir [...].

No que diz respeito a magia natural, ndo é possivel caracterizar o
conhecimento préatico em oposicdo ao tedrico. Essas duas formas de
conhecimento parecem interpenetrar-se e articular-se de modo a advertir ndo
sO acerca da simulagéo da natureza, mas também de outros fendmenos raros,
artificiais e artificiosos. Podemos dizer que o conhecimento pratico da magia
era aquele adquirido “na” propria natureza e ndo “da” natureza. Cada
conhecimento, assim, era uma espécie de “licdo” que era aprendida com a
natureza. E a reunido dessas “licdes” compunha o rico repertério da magia
natural. Era a observando, imitando e manipulando a natureza em todos 0s
seus aspectos que 0 mago adquiria conhecimento e pratica em sua arte.
(SAITO, 2011, p. 5, 6 [grifo nosso])

E neste sentido originario da palavra magia como conhecimento ao mesmo
tempo préatico, sagrado, politico e milenar que a expressdo em inglés free mason
(“obreiro livre”) batiza atualmente o nome da famosa ¢ influente escola de mistério

moderna “Maconaria” (onde o Demiurgo platonico reaparece sob a alcunha de um
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ecuménico “Grande Arquiteto”). E neste mesmo sentido pratico também que o objetivo
central da sabedoria magica ja foi por diversos autores referido como “A Grande Obra”
(Magnum Opus), Arte Real, ou ainda “santo reino” (sanctum regnum) (LEVI, 2019).

Um exemplo dos mais emblematicos, que pode nos ajudar a ilustrar este conflito
decorrente do paradoxo conceitual estabelecido no desenvolvimento do cristianismo
europeu, entre a nocdo arcaica de magia e a moderna de ciéncia, é a historia de Gerbert
d'Aurillac, mais conhecido como Papa Silvestre 11 (946 — 1003 EC).

Ao ter sua biografia redigida no seculo XV por um bibliotecario do Vaticano a
mando do papa Sixto IV %, 0 nobre Gerbert acabou por receber sob a pena do cronista
papal, a terrivel alcunha de “feiticeiro” — acusado de ter evocado o Diabo quando jovem
para chegar ao cargo de sumo-pontifice, tendo supostamente até confessado seu pecado
em voz alta, dentro de uma igreja em Roma, no momento mesmo em que morria
agonizante sobre o altar! Este relato oficial da Igreja Catdlica sobre a morte quase
obscena de um de seus papas, afirma ainda que o tumulo do antigo papa-feiticeiro
permanecia assombrado trés séculos depois de sua morte, e que no momento da morte
de cada novo papa, poder-se-ia ouvir ressoando na tumba de Silvestre Il, seu choro
lamurioso e o remexer de seus 0ss0s... (LEVI, 2019 [1859], p.229).

Sobre esta acusacdo que hoje nos parece caricata e até coOmica, vinda de um
oficial do préprio Vaticano contra a memdria de um antigo e reverenciado papa
medieval, 0 mago ocultista francés Eliphas Levi (0 mago e historiador da magia mais
ortodoxamente catdlico que ja existiu), apds mencionar este ‘“‘curioso documento
historico” que ele encontrou nos Arquivos do Vaticano, pondera a favor do papa

acusado de magia:

[...] para fazer cair a acusacdo de feiticaria, se ela pudesse ser séria a seu
respeito, bastaria dizer que era ele 0 homem mais sabio de seu tempo [...].
Conhecia a fundo as matemaéticas e sabia talvez um pouco mais de fisica do
que se poderia conhecer em seu tempo; era um homem de erudigdo universal
e de grande habilidade, como é facil ver, lendo as epistolas que ele deixou;
ndo era um capacho de reis como o terrivel Hidelbrando. Ele preferia instruir
os principes do que excomunga-los, e, possuindo o favor de dois reis de
Franga e de trés imperadores, ele ndo tinha necessidade [...] de se dar ao
Diabo para subir sucessivamente aos arcebispados de Reims e de Ravena e
por fim ao papado. E verdade que ele ascendeu a esses postos de alguma
sorte apesar de seu mérito, num século onde os grandes politicos eram tidos
por possessos e 0s sabios por encantadores. Gerbert era ndo somente um
grande matematico e um astronomo distinto, mas sobressaiu-se também na
mecéanica e comp0s na cidade de Reims, no dizer de Guilhaume Malmesbery,
méquinas hidraulicas tdo maravilhosas que a 4gua executava nelas sinfonias e

% O Papa renascentista responsavel por encomendar a reforma da Capela Cistina a Michelangelo, mas
também por assinar a bula papal Exigit Sinceras em 1478 EC, que deu inicio a terrivel Inquisicao
Espanhola (1478 — 1834).
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tocava arias agradaveis. Compds também, segundo Detmare, na cidade de
Magdeburgo, um reldgio que marcava todos os movimentos do céu e a hora
do despontar e do poente das estrelas; [...] quanto a mim, sem nada decidir da
opinido de Erfordiense e alguns outros que o fazem autor dos relogios e da
aritmética que temos agora, todas essas provas sao bastante valiosas para nos
fazer julgar que os que nunca ouviram falar do cubo, paralelogramo,
dodecaedro, almicantharat, vahagora, almagrippa, cathalzem e outros nomes
vulgares e usados pelos que entendem de matematicas, pensaram “que
deviam ser alguns espiritos que ele conhecia, e que tantas coisas raras nao
podiam vir de um homem sem um fazer extraordinario, e que por esse motivo
ele era um mago.” (LEVI, 2019, p. 230-231 [italicos do autor])

N&o por acaso, a figura misteriosa e exotica dos antigos magos nunca foi muito
bem vista, nem mesmo nos tempos arcaicos. Com o seu habitual ceticismo cortante, no
curioso fragmento 14 de Heraclito (1980, p. 37), o filésofo do fogo condena ao
holocausto (sacrificio de fogo): “aos noctivagos, aos magos, as bacantes, as menades e
aos mistas. Pois o que os homens chamam mistérios (...)”. O fragmento infelizmente
termina assim incompleto, mas deixa entrever que 0S magos certamente estavam entre o
grupo de misticos que incomodavam ao filésofo de Efeso, assim como também as
bruxas de Dionisio e todos os iniciados. Contra a ordem esotérica dos pitagoricos,
Heréaclito proclama: “Pitagoras ancestral dos charlatoes” (Id. Ibid., p. 41); “A polimatia
ndo instrui a inteligéncia. Ndo fosse assim, teria instruido Hesiodo e Pitagoras,
Xenofante e Hecateu. [...] Homero deveria ser expulso dos jogos publicos e castigado.
Arquiloco também.” (Id. Ibid., p. 40).

Vemos que Heraclito odiava com o mesmo vigor tanto oS magos, quanto
também filosofos, matematicos e poetas. Talvez por sua compreensdo enantiodromica
da vida como guerra (fragmento 53), tenha sido esta a sua maneira dialética de sustentar
0 estranho paradoxo que certamente ndo lhe escapou, de que ele proprio também era
tudo isso a0 mesmo tempo: mago, mistico, poeta e fildsofo, autoiniciado nos mistérios
do Logos, poeta divino embriagado pelo fogo da vida, arrastado por este rio que sempre

muda e que, no entanto, é ele préprio.

Ha uma antiquissima crenca popular, persa, sobretudo, segundo a qual um
sabio mago sé podia nascer do incesto, 0 que nds [...] devemos interpretar
imediatamente no sentido de que |4 onde, por meio das for¢as divinatorias e
maégicas, foi quebrado o sortilégio do presente e do futuro, a rigida lei da
individuacdo e mesmo o0 encanto proprio da natureza, la deve ter-se
antecipado como causa primordial uma monstruosa transgressdo da natureza
— tal como era ali o incesto; pois como se poderia forcar a natureza a entregar
seus segredos, sendo resistindo-lhe vitoriosamente, isto €, através do inatural?
Este conhecimento eu vejo cunhado naquela espantosa triade do destino
edipiano: aquele que decifra o enigma da natureza — essa esfinge biforme® —,
ele mesmo tem de romper também, como assassino do pai e esposo da mae,

% Corpo de ledo e face humana. Mas na verdade a esfinge nas representacdes gregas era triforme, pois
apresentava asas também. [NT]
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as mais sagradas ordens da natureza. Sim, o mito parece murmurar-nos ao
ouvido que a sabedoria, e precisamente a sabedoria dionisiaca [magica,
enteogénica], € um horror antinatural, que aquele que por seu saber precipita
a natureza no abismo da destrui¢do ha de experimentar também em si proprio
a desintegrag@o da natureza. “O aguilho da sabedoria se volta contra o sabio;
a sabedoria é um crime contra a natureza”. (NIETZCHE, 1992, p. 62)

Afinal, a magia é uma Arte segundo a natureza, ou uma crenga sobrenatural, na
medida em que deseja “forcar” a natureza a se dobrar sobre os nossos caprichos? Esse
debate € tdo antigo quanto o préprio conceito de magia.

Em seu “Tratado da Magia”, publicado originalmente em 1584, Giordano Bruno
(2008, p. 35-39) explica que existem trés géneros ou graus de magia, que correspondem
aos trés objetos possiveis do conhecimento: uma “magia divina”, que lida com o
“mundo arquetipico” (povoado por deuses, espiritos e demdnios); uma “magia natural”
que se volta para o0 mundo fisico (como a quimica e a medicina); e um terceiro género
de magia, intermediario, que ele chama de “magia matematica”, dedicada a exploragao
do “mundo racional”. Assim, a magia natural ou fisica forma a base onde nos apoiamos,
a magia matematica ou racional € a escada por onde 0 espirito pode subir da Terra ao
Céu (a semelhanca do voo xamanico de Socrates), e a magia divina ou metafisica é o
“cume da escada” (BRUNO, 2008 [1584], p. 93), de onde podemos vislumbrar o Uno.

E a mesma coisa que se pode observar com facilidade num grande espelho,
gue restitui uma imagem Unica de uma coisa Unica e que, mesmo quando é
quebrado em mil pedacos, continua a restituir essa mesma imagem, indivisa,
em cada um dos seus fragmentos. Da mesma forma, as diversas partes e
hipdstases da agua, quando subtraidas a totalidade de Anfitrite — quer dizer,
do oceano universal —, recebem diversos nomes e propriedades, mas, quando
confluem num s6 Oceano, voltam a receber apenas um nome e uma SO
propriedade. Se todos os sopros [spiritus] e partes do ar confluissem assim
num Unico Oceano, formariam uma s6 alma, por mais numerosos e
incontaveis que fossem. Os fildsofos concluem daqui, no que diz respeito ao
principio da existéncia, que existe uma s matéria, um s espirito, uma sé
luz, uma s6 alma, um sé intelecto. (BRUNO, 2008 [1584], p. 92)

Seguindo essa nocao platdnica de uma escada ontoldgica, da multiplicidade dos
objetos sensiveis a Unidade inteligivel, e da magia em diferentes graus (a semelhanca da
listagem histdrica apresentada ao final do Subcapitulo 1.3), 0 mago dominicano tambéem
nos oferece uma lista de dez significados distintos que ele reconhece, em sua época,
para a palavra magia. A seguir apresentamos um quadro sintético de sua exposicao
(BRUNO, 2008 [1584], p. 29-33):
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Os dez sentidos da palavra “magia”, segundo Giordano Bruno

1) Sabedoria (“Mago significou inicialmente sabio: tais eram 0s trimegistos entre 0s
egipcios, os druidas na Gaélia, os gimnosofistas na India, os cabalistas entre os hebreus,
0S magos entre o0s persas (depois de Zoroastro), os sofistas entre 0s gregos, 0s sabios
entre os romanos.” (BRUNO, 2008 [1584], p. 29 [italicos do autor])

2) realizar prodigios pela aplicacdo de principios ativos e passivos, como na quimica e

medicina (magia natural)

3) provocar admiracdo e fascinio ao criar a aparéncia de um efeito miraculoso (magia

dos prestigios), conhecida atualmente como magica, ilusionismo ou mistificacao.

4) recorrer a virtude de simpatia ou antipatia que existe entre todas as coisas, cujo
poder manifesta ndo apenas a qualidade do objeto, mas remete principalmente ao
“espirito ou alma que existe em todas as coisas” (Id. Ibid. p. 30). Como exemplo desse

tipo de magia natural, ele cita o poder dos imés em atrair ou repelir.

5) Filosofia oculta, um tipo intermediario de magia, entre a natural e a sobrenatural,
que ele chama de magia matematica (ndo confundir com geometria, aritmética ou
musica. Recebe este nome porque, de modo analogo as disciplinas matematicas, se

utiliza de formas geomeétricas, imagens, selos, formulas e encantacdes precisas.)

6) Teurgia (magia transnatural ou metafisica): invocagdes de poténcias ou
inteligéncias exteriores (deuses, demonios e herois) através de ritos e sacrificios, para
deles “tornar-se vaso”. Bruno chama de magia dos desesperados, pois “com um

simples filtro®” [se purga] facilmente este espirito e sua sabedoria”. (Id. Ibid. p. 30)

7) Necromancia: invocagdo dos ancestrais mortos para fins oraculares

8) Efeito por contato (com objetos, pecas de roupa, secrecdes), que pode ser usado
tanto para o maleficio quanto para a arte da cura. Frazer (1983 [1890], p. 100) chama

de magia contagiosa (ver proximo Subcapitulo 3.2)

9) Adivinhacdo (piromancia, hidromancia, geomancia). Poderiamos acrescentar aqui

também o jogo de blzios e o Tarot, como exemplos mais contemporaneos.

10) Loucura ou maldade (difamacdo perpetrada pelos bardocuculi [sacerdotes

encapuzados])

° Este filtro é, em sua opinido, como mostraremos mais a frente, a logica classica de Aristoteles.
(BRUNO, 2008 [1584], p. 35)
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E interessante observar que, para Bruno, apesar de haver varios sentidos para
magia, nem todos sdo igualmente respeitaveis. Seguindo a tradicdo judaico-cristd, a
invocacao de espiritos, por exemplo, é tida como um erro ou uma enganagdo. A magia
metafisica (teurgia — uma espécie de candomblé grego) é acusada de ser ilusoria ou
enganadora (sua sabedoria pode ser purgada pelo filtro da I6gica aristotélica). Ao passo
que técnicas da magia por contato, como as do Vodu, sdo creditadas possuirem efeito
curativo ou maléfico.

Por fim, ele afirma ainda que o Gltimo sentido, como sindnimo de loucura ou méa
intencdo, é resultado de uma campanha de difamacdo da magia, perpetrada pelos
“encapuzados” (sacerdotes cristdos), especialmente depois do Malleus Maleficarum, o
“Martelo das Feiticeiras” (KRAMER & SPRENGER, 2004, [1484]), o infame manual
germanico para identificar e cacar uma bruxa, que na época da escrita de seu tratado
estava completando 100 anos de publicacéo.

Para diferenciar entre uma magia legitima e outra fraudulenta ou suspeita, Bruno
(2008, p. 35) sugere que a ldgica aristotélica deve ser o principal critério de julgamento.
Chegamos aqui novamente ao ponto discutido nos Subcapitulos 1.3 e 1.4, a respeito do
problema de julgar o pensamento magico com base nos critérios loégicos da Logica
Classica aristotélica e escoléstica.

Agamben (2017, p. 82) menciona que a ideia de magia como algo ineficiente ou
irreal ganha forca no Ocidente principalmente com a obra de Aristoteles, quando este
contrapBe a mageia de influéncia oriental e socrética, este outro conceito propriamente
grego: o de enérgeia.

Aristoteles, este grande discipulo herético de Platdo, o primeiro e até hoje o
maior de seus criticos, muito corretamente chamado por Foucault de “o unico filosofo
da Antiguidade”, no sentido moderno do termo, isto é, para quem “a questio da
espiritualidade foi a menos importante” (FOUCAULT, 2001 [1982], p. 22).

Diogenes Laercio (1792, p. 1), logo na primeira pagina do seu importante “Dez
Livros sobre as vidas, opinides e sentengas dos filosofos mais ilustres”, nos diz que
Aristételes escreveu um tratado chamado Magico, que infelizmente se perdeu e sobre o
qual ndo sabemos nada a respeito. Segundo o historiador, nesse texto Aristételes
defende que a filosofia, com excecdo do nome, teria surgido primeiro entre 0s magos da
Pérsia, entre os astrdlogos caldeus da Babil6nia, entre os sabios da India e os druidas
celtas e gauleses. Mas fora essa concepgdo de magia como filosofia estrangeira ou

exotica, sabemos muito pouco sobre a opinido de Aristételes a respeito do assunto.
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Enquanto o orientalismo platénico foi, como mencionamos no capitulo anterior,
uma das principais fontes de influéncia esotérica do pensamento magico no Ocidente,
Aristételes por outro lado, como seu contraponto por definicdo, sempre “alimentou o
outro lado” por assim dizer, fornecendo municdo racional aos escolasticos medievais
para o seu discurso a favor de um cristianismo sem magia. Nos termos da metafisica de
Aristételes (2012), enérgeia (ato, ser-em-obra) é a atualizacdo ou realizagdo plena de
uma dynamis (poténcia, ou potencial). E a transformacéo daquilo que existe somente em
poténcia no ser enquanto ato e movimento. Dito em termos magicos, energia é a
manifestacdo do daimon de cada ente, quando o que existe virtualmente se atualiza em
ato e fato.

Na medida em que um rito magico ndo envolve energia, isto €, ndo produz
movimento e transformagdes materiais sensiveis, deve ser considerado pela razdo como
sendo por isso irreal, ineficiente e ilogico, fruto da supersticdo e da imaginacdo do
vulgo.

Vemos aqui novamente a relagcdo entre dindmica, forgca, energia e magia.
Energia, nesse sentido original grego, € o movimento (transformacdo) gerado na
realidade provocado pela aplicacdo direta de uma forca (vis) — como o vento que
esculpe uma montanha ou o artista que faz emergir na pedra, pela acdo do seu trabalho,
a estatua do deus que a sua alma vislumbrou como potencialidade do material bruto.

Nos termos da fisica contemporanea, energia € um conceito mais complexo, pois
envolve uma abstracdo matematica da quantidade total de movimento presente num
sistema, sendo que uma parte dessa energia ¢ sempre considerada “inutil”, isto &,
incapaz de realizar trabalho. Mas por agora vamos trabalhar com a nocgéo classica do
termo, isto €, energia como causa eficiente das transformacdes materiais e sensiveis.

Por definicdo entdo, magia e energia se opde. Pois se a mageia de Zoroastro,
Socrates e Platdo consiste no cuidado zeloso para com o divino (no sentido de uma ética
do equilibrio e da contemplacdo intelectual das verdades da natureza), a enérgeia de
Aristoteles consiste na acdo direta do corpo sobre a matéria: labor (“trabalho”, de onde
origina a palavra moderna “laboratorio” — onde a matéria é estudada empiricamente,
ndo intelectualmente).

E desse ponto de vista aristotélico, e depois escolastico e moderno, que magia
passa entdo a ser considerada indtil, ineficiente, incapaz de realizar trabalho, isto é,
modificar a realidade — identificada assim apenas como um “culto aos deuses”,

representacdo mitoldgica meramente simbolica e de funcdo puramente social.
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Observemos que a no¢do geral que prevalece no imaginario moderno a respeito
da eficiéncia do ato mégico é justamente de indole aristotélica, mas num sentido
contrério, em especial na forma como é retratado no cinema ou na literatura. Com um
toque da varinha ou um movimento do cajado, eis que 0s objetos se movem e se
transformam, luzes e sons ecoam por todos os lados anunciando que um poder magico
estd em curso. Se, no entanto, ao proferir seus encantamentos nada de visivel ou sonoro
acontece, é sinal de que o rito ndo funcionou, ou entdo que o mago fez algo de errado.

Em qualquer ritual de magia, no entanto, (os de verdade, ndo os ficticios), nada
disso ocorre. Nenhum efeito especial, nenhuma pirotecnia. Se ha algum efeito fisico,
este deve ser produzido artificialmente pelo mago por meio da energia (se ha fogo, é
porque 0 mago 0 ascendeu normalmente, por atrito ou combustdo, ndo como “efeito
magico” de alguma encantacdo). Se ha som ou musica, ¢ porque o xama toca seu
tambor, 0 monge seu sino ou qualquer outro instrumento magico, que deve ser movido
pela energia do corpo.

N&o ha nenhum “efeito magico” visivel ou sensivel. Isto seria, por defini¢do, um
contrassenso. Pois como ja vimos, a magia trata da dimensdo daiménica do real, nivel
de realidade animico percebido somente pela mente introspectiva. Na magia ndo ha
movimento de matéria, transformacao de energia. Nao ha producédo de trabalho. Como
vimos no Capitulo anterior, a antiga ciéncia dos magos ndo consistia na tentativa de
produzir diretamente na realidade material um efeito magico pela mera aplicacdo de um
ritual simbdlico. A realidade arcaica ainda ndo estava separada nesses pares de opostos
da epistemologia moderna. De modo que nenhum mago seria convencido da inutilidade
de sua pratica ao constatar que seus simbolos nao “produzem trabalho” por si mesmos,
necessitando sempre de esforco e labor do corpo para que as coisas acontecam. A magia
dos antigos consistia, ao contrario, em utilizar os simbolos para cultivar os deuses,
operando transformacGes na alma, isto é, em si mesmo, de modo inteligivel mas nédo
sensivel, cujas consequéncias praticas so seriam vistas mais tarde, na prépria vida, caso
0 operador se mantivesse digno de tais efeitos.

Julgar uma operacdo magica com 0S mesmos critérios que uma maquina de
engenharia é, por esse motivo, um equivoco tremendo. Para diferenciar essas duas
formas distintas de eficiéncia, isto é, de interagir e transformar a realidade, Jung (2012a)
vai criar a partir principalmente de seus estudos etnograficos sobre a magia, o conceito
de energia psiquica como causa final ou teleoldgica, pois trata-se efetivamente de uma

outra dindmica de forcas posta em jogo, ndo concreta (hard), externa (espago-temporal),
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sensivel e material, mas sim sutil (soft), interna (mnemdnica), inteligivel e
informacional. Mas sobre esta outra visdo das coisas, trataremos com mais detalhes ao
final do Capitulo (3.5). Por agora, foquemos nossa atencdo nessa defini¢do negativa da

magia, como incapaz de transformar a realidade fisica, por ndo envolver energia.

As praticas tradicionais com as quais 0s atos magicos podem ser confundidos
sdo: os atos juridicos, as técnicas, os ritos religiosos. O sistema da obrigacao
juridica foi associado a magia em razdo de que, de parte a parte, ha palavras e
gestos que obrigam e vinculam, ha formas solenes. Mas, se com freqiiéncia
0s atos juridicos tém um caréter ritual, se o contrato, os juramentos, o ordalio
sdo sob alguns aspectos sacramentais, € que eles se misturaram a ritos, sem
que sejam ritos por si mesmos. Na medida em que tém uma eficacia
particular, em que fazem mais do que estabelecer relagBes contratuais entre
individuos, eles ndo sdo juridicos, mas magicos ou religiosos. Os atos rituais,
ao contrario sdo, por esséncia, capazes de produzir algo mais do que
convencdes; sdo eminentemente eficazes; sdo criadores; eles fazem. Os ritos
magicos sdo mesmo mais particularmente concebidos dessa maneira; a tal
ponto que, com fregiiéncia, tiraram seu nome desse carater efetivo: na india,
a palavra que melhor corresponde a palavra rito é karman, ato; o feitico é o
foctum, krtyd por exceléncia; a palavra alemd zauber tem o mesmo sentido
etimolégico; outras linguas também empregam, para designar a magia,
palavras cuja raiz significa fazer.

Mas também as técnicas sdo criadoras. Os gestos que elas comportam sao
igualmente reputados eficazes. Sob esse ponto de vista, a maior parte da
humanidade tem dificuldade de distingui-las dos ritos. Alias, talvez ndo haja
um sé dos fins alcancados tdo penosamente por nossas artes e nossas
industrias que a magia supostamente ndo alcance. Tendendo aos mesmos
objetivos, elas se associam naturalmente e sua mistura é um fato constante;
mas esta se produz em propor¢des variaveis. Em geral, na pesca, na caca € ha
agricultura, a magia acompanha a técnica e a auxilia. Outras artes sdo, por
assim dizer, completamente capturadas pela magia. Tais sdo a medicina, a
alquimia; durante muito tempo, o elemento técnico foi ai o mais reduzido
possivel, a magia as domina; dependem dela a ponto de parecerem ter se
desenvolvido no interior da magia. O ato médico ndo apenas permaneceu,
quase até nossos dias, cercado de prescriges religiosas e magicas, preces,
encantamentos, precaugdes astroldgicas, mas também as drogas, as dietas do
médico, os passes do cirurgido, sdo um verdadeiro tecido de simbolismos, de
simpatias, de homeopatias, de antipatia e, de fato, sdo concebidos como
maégicos. A eficacia dos ritos e a da arte ndo sdo distinguidas, mas claramente
pensadas em conjunto.

A confusdo é tanto mais facil quanto o carater tradicional da magia reaparece
nas artes e nas industrias. A série dos gestos do artesdo é tdo uniformemente
regulada quanto a série dos gestos do méagico. No entanto, as artes e a magia
foram em toda parte distinguidas, porque se percebia entre elas alguma
inapreensivel diferenca de método. Nas técnicas, o efeito € concebido como
produzido mecanicamente. Sabe-se que ele resulta diretamente da
coordenacdo dos gestos, dos instrumentos e dos agentes fisicos. Vemo-lo
seguir imediatamente a causa; os produtos sdo homogéneos aos meios; 0
disparo faz partir o dardo e o cozimento se faz com fogo. Além disso, a
tradicdlo € controlada a todo momento pela experiéncia que pde
constantemente a prova o valor das crencas técnicas. A existéncia mesma das
artes depende da percepgdo continua dessa homogeneidade das causas e dos
efeitos. Quando uma técnica é a0 mesmo tempo magica e técnica, a parte
mégica é a que escapa a essa definicdo. Assim, numa pratica médica, as
palavras, os encantamentos, as observancias rituais ou astroldgicas sao
maégicas; € ai que jazem as forgas ocultas, os espiritos, e que reina todo um
mundo de idéias que faz que 0s movimentos, 0s gestos rituais, sejam
reputados detentores de uma eficécia muito especial, diferente de sua eficécia
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mecanica. Nao se concebe que o efeito sensivel dos gestos seja o verdadeiro
efeito. Este ultrapassa sempre aquele e, normalmente, ndo é da mesma
ordem, como quando, por exemplo, se faz chover agitando a agua de uma
fonte com um bastdo. Eis ai 0 que é proprio dos ritos e que podemos chamar
atos tradicionais de uma eficacia sui generis. (MAUSS, 1950, p. 56-57
[grifos nossos])

Observe que na citacdo acima do antrop6logo francés Marcel Mauss, sua no¢do
de magia tem como definicdo esta concepcdo negativa aristotélica, mas ao mesmo
tempo, sendo um dos fundadores do relativismo cultural, o autor reconhece que na
magia hd em operacdo toda uma eficiéncia sui generis, que ndo passa pelo mesmo crivo
energético das transformacGes fisicas, com o qual nés julgamos a validade de uma
técnica ndo-magica, como a construcdo civil, uma cirurgia médica ou a metalurgia.

Como vermos nos proximo Subcapitulo 3.2, 0s povos tribais que praticam a
magia no seu cotidiano a pensam de modo inseparavel das técnicas ndo-magicas, cada
operacgdo (técnica ou méagica) tendo a sua prépria funcdo complementar a desempenhar
no éxito de um trabalho. Magia nenhuma pode fazer uma canoa furada boiar, mas um
barco fortalecido pelo ato magico é considerado de uma eficiéncia superior ao que
simplesmente contou com uma boa técnica material.

Do ponto de vista da Inquisicdo cristd, ciéncia e magia inicialmente eram
sinbnimos. Mas uma vez realizada esta passagem, esta conversdo cristd da magia,
quando o pensamento cientifico torna-se efetivamente o novo dogma religioso do
Ocidente, a separacdo fundamental da triade iluminista magia-religido-ciéncia torna-se
de vital importancia para a pratica discursiva moderna, tanto para legitimar a ciéncia em
relacdo a religido, quanto para legitimar o cristianismo em relagdo a “magia” das
religides ditas “pagas”.

Em sua transformacdo histdrica no periodo de ascensdo do cristianismo, magia
passa entdo a ser identificada negativamente com “paganismo” (o termo significa
originalmente “rural”, relativo aos camponeses, no sentido de rustico e simples, em
oposicdo a sofisticacdo letrada da vida urbana): isto é, perde seu sentido original de
sabedoria préatica (phronesis) e passa a ser identificada apenas com “crendice popular”,
tendo uma denotacdo negativa como “coisa de gente iletrada”, embora toda a erudicédo
do mundo antigo fosse, na verdade, “pagd” (0 que gera um paradoxo terrivel no
Renascimento, pois como ja vimos, a chamada “ciéncia moderna” vai nascer justamente
desta cristianiza¢do da magia natural “paga”).

Se a religido havia confundido ciéncia com feiticaria, era preciso entdo

diferenciar a ciéncia moderna ndo apenas da religido, mas também deste Grande Outro
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primitivo, que ndo é nem teologia racional ao estilo escolastico, nem ascetismo ético ao
estilo helénico. Nos termos do historiador da religido Wouter Hanegraaf (2012), surge
assim um conceito renovado de magia como “waste-basket of history” (cesto de lixo da
historia), onde deveria ser jogado fora tudo aquilo que ndo coubesse na dualidade cristad
fundadora da modernidade (Ciéncia Moderna matematizavel vs. Religido abstrata
puritana).

Esta cisdo esta profundamente ligada a ética protestante, fundadora da ideologia
capitalista segundo Weber (2004 [1904]), e a critica luterana ao “paganismo” do
catolicismo romano, caracteristica esta que deveria ser exorcizada da cultura europeia
em nome de uma pureza doutrinaria e moralista. Para Jung (2006), filho de um pastor
Luterano, foi exatamente esta cisdo espiritual que extirpou da mentalidade europeia a
experiéncia religiosa direta, a magia vital fundadora dos antigos mistérios, e tornou o
pensamento magico incompreensivel para o sujeito moderno. E em Lutero, muito mais
do que na Grécia Classica ou na Pérsia, que devemos buscar o nascimento do
puritanismo germanico que tanto incomodava Nietzsche em sua época.

Em sua aula sobre “o governo dos vivos”, Foucault (2009) nos conta sobre como
a perseguicdo aos astrélogos da corte europeia vai crescendo com o0 avango da
modernidade, aliada a execucdo em massa das curandeiras, parteiras-abortistas do
campo, progressivamente transferindo o dominio simbolico sobre 0 mundo e o futuro,
dos magos e bruxas perseguidos pela Igreja, para a razdo purificada dos cientistas,
sentados agora na cadeira da Inquisicao.

Com a Reforma protestante de um lado e a Contrarreforma catélica de outro,
tudo aquilo que era identificado como pensamento magico foi sendo “jogado para
debaixo dos panos”, de modo que a razdo de estado capitalista pudesse se afirmar como
nova légica de governo.

Mas eis que, num golpe de enantiodromia — onde um polo produz o seu oposto —
justamente quando a ciéncia positiva racional chegou a crer que havia finalmente
triunfado sobre os delirios da magia, cai novamente vitima de seus encantos. Pois para
que o empreendimento capitalista fosse possivel, seria preciso primeiro compreender a
enigmatica mentalidade dos povos colonizados.

E quando a Academia ocidental se voltou novamente para o problema da magia,
tornando-o novamente o pivé central do debate cientifico, uma nova ciéncia nasceu.

Novos métodos, novos paradigmas, novos didlogos. Na migracdo mimética de conceitos
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entre a magia dos primitivos e a logica cientifica dos etndlogos, nascia assim a
Antropologia.

Ao se desenvolver ao longo do século XX, essa ciéncia empirica da cultura
acabou por voltar seus préprios métodos e teorias para a propria ciéncia e o fazer
cientifico, dando origem a antropologia da ciéncia, um corpo tedrico de discussdo que
foca sua analise no carater religioso e social do conhecimento cientifico: como os atos
de fé que envolvem a aceitacdo de um paradigma; a construcdo do consenso na
comunidade cientifica por meio de instituicdes de poder e redes de producdo e
disseminagcdo de conhecimento; o pensamento de seita que alguns programas de
pesquisa manifestam ao se relacionarem com outros programas concorrentes, etc.
(LATOUR, 2001, 2009)

Para tornar possivel uma “ciéncia do humano”, os intelectuais do Ocidente
tiveram que mais uma vez se debrucar sobre o problema da magia. Mas esta nova
ciéncia acabou por re-velar a prépria ciéncia em geral, como sendo mais religiosa e

dogmatica do que se concebia até entéo.
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3.2: Da ciéncia da Cultura a cultura da Ciéncia

Como vimos no subcapitulo anterior, foi da transformacéo cristd-moderna do
conceito magia — de uma sabedoria pratica dos antigos para a ritualizacdo indtil e sem
sentido dos supersticiosos — que a disciplina de investigacdo batizada como
“Antropologia” vai partir em seus estudos. Para os primeiros antrop6logos, estudar o
funcionamento da magia significava tentar entender porque razdo os povos colonizados
pelas poténcias europeias se entregavam a tarefas indteis e sem sentido, ao invés de
produzirem ciéncia e tecnologia como 0s europeus.

O problema da magia foi durante muito tempo e em muitos contextos o pivé do
debate cientifico — o “corpo estranho” do sistema social que era preciso localizar e
extirpar. A anomalia irracional e inexplicavel que era, no entanto, universalmente
disseminada e, por isso, era necessario compreender. Se quisermos construir um
conhecimento cientifico sobre o ser humano e a sua complexa dinamica simbdlica,

temos que de alguma forma dar conta do problema da magia.

A partir de seu desenvolvimento tedrico e historico, o conceito antropol6gico
de magia ajudou a definir a disciplina e seus objetos de estudo, contendo
também postulados fortemente embasados em uma determinada
racionalidade imbuida da tradicdo cientifica ocidental. Nesse sentido, pode-se
argumentar que a teoria antropoldgica tem tanto a dizer sobre o contexto que
a produz quanto sobre seu objeto de estudo, a saber, sobre as culturas
distintas daquelas do observador. [...]

Assim como a teoria sobre o parentesco e a organizacdo social, podemos
considerar que os estudos sobre a magia e a religido ocuparam um papel
central no que viria a ser a antropologia, ajudando mesmo a definir o formato
e 0s objetos de pesquisa da disciplina. (PIRES, 2010, p. 97)

A migracdo mimética de conceitos entre a magia dos povos tribais e a nova
“ciéncia da cultura” dos ecuropeus sera agora investigada. Mostraremos como a
apropriacdo e a transmutacdo, de conceitos nativos locais em categorias gerais e
institui¢cdes sociais, permitiu aos intelectuais europeus ndo apenas “traduzir” a logica
dos povos colonizados em termos compreensiveis para 0 exercicio do poder imperial,
como também estruturou toda uma nova compreensao a respeito do que € o ser humano
e 0 que significa viver em sociedade.

Quando a Antropologia abandonou o conforto dos gabinetes e se jogou na
pesquisa de campo, “caindo de paraquedas” no territdrio da magia, as ideias e métodos
que resultaram dai acabaram por mudar a nossa maneira de enxergar a prépria ciéncia.
A Ciéncia da Cultura, em seu desenvolvimento historico, acabou por desvelar a cultura

do préprio cientista. Ao falar do outro, dizemos muito a respeito de nds mesmos.
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Essa historia comeca com Isidore Auguste Marie Frangois Xavier Comte (1798 -
1857), o idedlogo francés que ja mencionamos na Introducdo, responsavel por formular
a doutrina do conservadorismo cientifico oitocentista para, logo depois, ter um surto
psicético com alto teor religioso, saindo de sua crise espiritual para fundar a Igreja
Positivista, um templo de adoracdo a idolos cientistas e fildsofos, que tinha a pretensao
de vender a ciéncia moderna como a “religido da humanidade”. Um estudo mais
detalhado sobre o imaginario mistico do pai do positivismo, infelizmente foge ao
escopo desta pesquisa, mas certamente no futuro um estudo neste sentido poderia
fornecer melhores detalhes sobre a sombra cientifica expressa na ambiguidade de seus
simbolos.

Comte é o primeiro a imaginar a possibilidade de constru¢do de uma ciéncia da
sociedade, ferramenta esta que seria essencial para um governo racional do mundo e
uma gestdo capitalista da sociedade. Essa nova ciéncia ele chamou primeiro de fisica
social (COMTE, 1983), pois embora fosse evidente que ela deveria funcionar por meio
de leis e principios muito diferentes daqueles da mecénica, deveria de qualquer modo
ser capaz de fazer previsdes sobre o futuro e permitir uma intervencéo racional capaz de
garantir “ordem e progresso”.

Quando os modelos holisticos de significacdo da vida foram abolidos pelo
pensamento cientifico, uma nova ciéncia para entender e intervir nesta complexa
dinamica do corpo social tornou-se necessaria. Duas abordagens distintas sairam deste
empreendimento cientifico. Uma abordagem voltou-se ao estudo empirico e teorico da
sociedade em si, produzindo dados a respeito do corpo social. A outra abordagem
dedicou-se a resolver um Unico problema central, delineado no titulo do livro que a deu
origem: “A riqueza das Nacdes” (Adam Smith, 1776).

Adam Smith, Karl Marx e John Maynard Keynes (entre outros) focaram seus
estudos na questdo pragmatica de saber como enriquecer um povo, criando assim a
Economia. Os autores que mencionaremos aqui, no entanto, dedicaram-se a outra
vertente, batizada entdo de Antropologia (quando examina os grupos individualmente) e
Sociologia (quando pensa a relacdo desses grupos entre si no espectro mais amplo das
cidades-paises-continentes).

Antes de prosseguirmos € importante destacar que, apesar de se dividir em 3
areas bem distintas entre si (em métodos, objetivos, teorias e objetos de estudo),
antropologia, sociologia e economia estdo imbricadas uma na outra de modo

indissociavel. Bons antrop6logos levam em consideracdo dados levantados pela
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sociologia e o contexto descrito pela macroeconomia para construir suas etnografias.
Bem como bons economistas se informam a respeito das condig¢des culturais e sociais
de um dado povo, antes de construir suas previsoes e prescricdes. Uma ciéncia alimenta
a outra, com dados, fatos e intuigdes.

No seu “Curso de Filosofia Positiva”, Comte (1983) enumera alguns parametros
que deveriam ser seguidos para construirmos uma verdadeira ciéncia do social, bem
como o0s objetos de estudo mais importantes a serem analisados: defende a importancia
das estatisticas e da coleta empirica de dados, bem como define a religido, a linguagem,
a educacdo, a estrutura familiar e a divisdo de trabalho como territérios de investigacéo
cientifica. Para ele, a sociologia seria entdo a mais complexa de todas as ciéncias, pois
dependeria do conhecimento acumulado por todas as outras disciplinas para existir, pois
examina justamente a imbricacdo dos fatores biologicos, psicologicos, culturais e

econdmicos num mesmo problema humano.

O fato social total apresenta-se, portanto, com um carater tridimensional. Ele
deve fazer coincidir a dimensdo propriamente socioldgica, com seus
multiplos aspectos sincronicos; a dimensdo histdrica ou diacronica; e, enfim,
a dimensdao fisio-psicoldgica. (LEVI-STRAUSS, 1950, p. 24)

Mas embutida nesta nova ciéncia de Comte estava também uma compreensao
evolucionista da cultura. Se o positivismo ndo pode ser acusado de ter inventado tal
ideia (ela ja era presente entre 0s gregos antigos), foi certamente o grande responsavel
por dissemina-la em tempos modernos, dando a essa doutrina um pesado corpo tedrico.

Assim, para Comte e 0s positivistas, as sociedades humanas podiam passar por
trés estagios de evolucdo: mitoldgica, metafisica e positiva.

Do ponto de vista cronologico é evidente que a metafisica racional é posterior
aos antigos mitos e que a ciéncia moderna é o mais recente desdobramento da filosofia.
Mas o erro de julgamento do positivismo, que esta Tese tem por objetivo refutar, é
a nocdo de que — uma vez tendo surgido a filosofia racional e depois dela a ciéncia
moderna — a mitologia e 0 pensamento magico simplesmente desapareceriam da
sociedade, revelados inuteis e infantis, sendo progressivamente substituidos pela
ciéncia racional.

Isso nunca de fato aconteceu e 0s positivistas sabiam disso. No entanto, ao invés
de admitir que isso era uma refutacdo empirica de sua teoria sobre o social, sempre que
a magia e a supersticdo apareciam na Europa iluminista, eles a encaravam como um
problema a ser enfrentado, uma anomalia que carecia de explicagdo, ou um sintoma a

ser tratado. No proximo Subcapitulo 3.3, investigaremos com mais profundidade o
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problema da “sobrevivéncia” do pensamento magico na modernidade, em especial no
territorio da saude mental.

O pensamento magico insiste, persiste e resiste. Em nosso século ele ndo apenas
ndo desapareceu, como ganhou novas formas, novos territorios de significagdo,
estabelecendo pontes e articulando redes de troca entre areas distintas do saber,
inspirando novas técnicas, novas teorias, novos paradigmas.

Mas por agora, foquemos nossa aten¢do na evolugdo da antropologia enguanto
“ciéncia do humano”, nascida de uma disciplina positivista do século XIX, para se
tornar depois um dos bastides contemporaneos da pos-modernidade. Essa evolugdo
pode ser resumida em seis fases principais:

1) Evolucionismo Cultural (positivismo do século XIX: Lehmann, Tylor e Frazer)
2) Difusionismo (relativismo cultural: Franz Boas, Robert Lowie)

3) Funcionalismo (funcéo social: Durkheim, Malinowski, Evans-Pritchard, Girard)
4) Estruturalismo (derivado dos estudos de linguagem: Levi-Strauss)

5) Interpretacionismo (hermenéutica ou simbolica: Clifford Geertz)

6) Pds-modernismo (relativismo natural contemporaneo: Latour, Viveiros de Castro)

Johann Jakob Lehmann, apesar de quase esquecido atualmente, foi um dos
pioneiros no estudo académico da magia. Seus livros “Representacdo historico-

etnografica da feiticaria e bruxaria” % (1856), “A magia dos Povos antigos e dos Povos

5 99 s 100

naturais (1860) e “Crengas e supersticdes populares (1868) sdo exemplos
importantes de um primeiro esforgco nesse sentido. Ele se destaca em relacéo a todos os
outros autores citados aqui neste subcapitulo, porque diferente dos demais, vai voltar a
sua atencdo para a magia e a feiticaria na Europa, tanto no passado celta-germanico
guanto nas areas rurais em sua propria época.

O proprio trabalho de Lehmann é uma refutacdo da tese positivista que ele
procura defender, mas em sua concepgdo a “sobrevivéncia do pensamento magico” na
Europa do século XIX é apenas a constatacdo de que ainda hd muito trabalho a ser feito
na educacao europeia, no sentido de que o grau de civilizacdo de uma sociedade pode
ser medido pelo guanto ela leva em consideracdo a magia e a mitologia. Mas como ja
mencionamos, 0 seu florescimento e ressignificacdo nos séculos XX e XXI é uma

evidéncia importante de que esta hipotese ndo faz sentido e ja foi refutada pela Historia.

% Historisch-ethnographische Darstellung der Zauberei und Hexenkunst (1856)
% Die Magie der alten Volker und der Naturvélker (1860)
199 v/olksglaube und Volksaberglaube
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Apesar de ainda refletir a doutrina evolucionista do século XIX, Lehmann ja
adianta em seus escritos a intuicdo principal que caracterizara as pesquisas do século
seguinte: a nocdo de que a magia esta tdo intimamente enraizada na cultura humana que
ela deve desempenhar alguma fungdo essencial para a sociedade. Caberia portanto, ao
socidlogo do futuro, investigar de que maneira a magia funcionava para manter a coesao
social de uma comunidade e o controle doutrinério.

Na viséo evolucionista, as sociedades tribais que vivem de magia e mitologia séo
chamadas de “selvagens”, as que evoluiram para religido e filosofia sdo as “barbaras”
(como a Europa medieval, o islamismo, a China e a India). E por fim, a ciéncia moderna
anunciava enfim a chegada da verdadeira “civilizagdo”. Os europeus haviam passado da
selvageria para a civilizagdo por meio de mil anos de barbarie cristi. Os povos da Asia
haviam parado seu desenvolvimento na barbarie, incapazes de chegar por si mesmos na
ciéncia verdadeira. Ao passo que os povos de pele escura da Africa, América e Oceania
ainda permaneciam como selvagens, vivendo no mato por se mostrarem avessos ao
pensamento logico-racional, incapazes de separar a realidade da imaginagéo.

Nessa perspectiva a magia aparece entdo como um estagio inicial e primitivo da
ciéncia, algo que deve ser abandonado pelo progresso natural da inteligéncia. A crenca
na magia resultaria assim numa compreensdo equivocada dos fendmenos naturais e da
rede de causalidade necessaria do mundo fisico. Uma supervalorizacdo infantil dos
poderes humanos frente a uma natureza que lhe € hostil, desconhecida e incontrolavel.

Em seu classico de 1871 “Primitive Culture”, Edward Burnett Tylor (1920)
estabelece pela primeira vez o conceito de Cultura para pensar o desenvolvimento e o
grau de evolucdo de uma sociedade. Em alemédo o termo kultur ja era amplamente
utilizado para se referir ao patrimdénio imaterial de um povo (lendas, cancdes, linguagem
etc.), usado coloquialmente para diferenciar essas coisas do termo em francés
civilization, que descreve a heranca material de uma sociedade (prédios, monumentos,
artefatos, tecnologia). Um exemplo: a cultura define o estilo de prédio que serad
construido numa dada época num dado lugar, ao passo que a civilizacdo diz respeito ao
conjunto de prédios que foram de fato construidos. Medimos a civilizacdo egipcia pela
sofisticacdo de suas piramides, mas tal artefato s6 foi produzido porque havia uma
kultur que correlacionava a Terra ao céu e imaginava a eternidade do espirito por meio
de uma tecnologia da imortalidade. A cultura, seja de humanos ou de bactérias, é o

conjunto de condicGes nas quais uma vida cresce, evolui e se desenvolve.
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Ao cunhar o termo fundante da nova ciéncia, Tylor (1920 [1871]) define num
unico conceito “todo o complexo que inclui conhecimento, crenca, arte, morais, lei,
costume e qualquer outra habilidade ou habito adquiridos” (TYLOR, 1920, p. 18
[TN).

Vemos por sua definicdo, que Cultura é praticamente um sinbnimo para magia.
O mago é sempre um especialista na cultura de seu povo. E Ela quem Ihe confere poder.

Através de um Unico conceito — a “Cultura” (no singular e com letra maitiscula)
— poder-se-ia agora falar sem medo de recriminacéo, da religido e da tecnologia dentro
de um mesmo contexto.

Para o autor, a Cultura em estado primitivo produz ideias rudimentares, moral
duvidosa e tecnologia precaria, ao passo que o “desenvolvimento da Cultura” permite a
essa mesma humanidade produzir industria de alta tecnologia e filosofia racional.
Embora o termo tenha caido atualmente na linguagem popular para se referir as
diferentes culturas do mundo, repare que o titulo do seu livro esta no singular, pois para
Tylor ha apenas uma dnica Cultura humana, que se desenvolveu na Europa até seu
estdgio moderno e industrial mais avancado, ficou pelo meio do caminho no Oriente
asiatico, e cuja fase mais primitiva ainda pode ser observada diretamente nas ‘“ragas
inferiores” em seu estagio de evolugdo magico pré-racional.

Nos capitulos a respeito do problema da “sobrevivéncia das supersticdes” na
Cultura moderna, Tylor passa entdo a descrever todas as praticas magicas (cartomancia,
astrologia etc) bem como a mitologia “pseudo-histérica” (TYLOR, 1920 [1871], p.368),
como praticas recorrentemente encontradas nas “racas inferiores”, sistemas de
pensamento derivados de uma associacdo equivocada de ideias, que toma sem
distanciamento critico meras analogias mentais por correspondéncias reais e objetivas.
Desta constatacéo, ele deriva sua conclusdo de que o desenvolvimento da Cultura deve
entdo obedecer a uma lei de progresso e evolucao racional, lutando sempre para extirpar
esses equivocos magicos da nossa espécie.

Ao final de seu livro, focando agora ndo mais nas praticas magicas, mas sim nas
ideias comumente encontradas na cultura primitiva, Tylor nos presenteia com um
conceito que nos interessa bem mais do que “cultura”, e que tem ganhado cada vez mais
importancia e significado nas praticas discursivas da filosofia e da ciéncia no século

XXI: anogéo de animismo como “defini¢do minima de religido”.

101 “complex whole which includes knowledge, belief, art, morals, law, custom, and any other

capabilities or habits acquired.”
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Segundo o autor haveria uma crenga universalmente disseminada pelo
pensamento méagico, de que todos os fendmenos da natureza sdo o resultado da acéo de
seres Vivos ou espiritos inteligentes, dotados de volicdo e consciéncia analogos aos da
espécie humana. A nocao, portanto, de que tudo se move e todo movimento é animado
por uma anima (alma), doutrina resumida por ele em uma palavra: animismo. O
pensamento por analogia alcanga aqui seu corolario: o antropomorfismo como método
imaginativo de compreensdo por participacao mistica e projecéo psiquica.

Mas diferente do que Tylor imagina, tal crenca ndo desapareceu com a filosofia
racional nem com a ciéncia moderna. Se ele pensa que apds a metafisica grega o
animismo cairia em desuso (transfigurado nas ideias platonicas), no “Tratado da Magia”
de Giordano Bruno lemos o cientista-mago renascentista, aquele entre os humanos que
primeiro intuiu a existéncia de vida alienigena em outros planetas, dissertando sobre a
metempsicose (migracao de espiritos, no sentido vedico-pitagorico-platnico):

Certos espiritos habitam os corpos humanos, outros o corpo de outros
animais, plantas, pedras, minerais; em suma, nada existe que esteja privado
de espirito, de inteligéncia — nem o espirito destinou para si morada eterna
em lugar algum. A matéria flutua de espirito em espirito, de natureza em
natureza ou composicao, e o espirito flutua de matéria em matéria. Sucedem-
se a alteracdo, a mutagdo, a paixao e, por fim, a corrupc¢do, quer dizer, a
separacdo de determinadas particulas e sua composi¢cdao em outras. A morte
mais ndo é que dissolucdo. Nenhum espirito ou corpo desaparece: ha somente
uma continua mutacdo de combinagdes e atualizagdes. (BRUNO, 2007, p.
81-82)

A favor teoria positivista, alguém poderia argumentar que ndo foi a toa que
Bruno terminou na fogueira por heresia. Seu pensamento era radicalmente diferente da
fase barbara a que ele pertencia. Mas em defesa do nosso ponto de vista, argumentamos
que a execucdo do filosofo num sacrificio de fogo apenas prova que tal divisdo é
artificialmente construida e imposta a forca. Ela sempre falha quando os mecanismos de
controle falham. O devir ¢ a lei da vida.

Num sentido diferente, também podemos argumentar que a Teoria Gaia
(LOVELOCK, 1979) e a ecologia cibernética de Gregory Bateson (1986, 1987, 2000)
sdo formulacdes cientificas que recorrem a no¢do magica de animismo como inspiracao
para uma hipétese cientifica verificavel empiricamente: acaso teria o planeta Terra,
como sistema vivo, as propriedades organicas e volitivas (tendéncia a diversidade e ao
equilibrio dindmico) que observamos definir o organismo vivo? Toda a ciéncia de ponta
do século XXI parece confirmar que sim. A simples existéncia de um inconsciente
psicoide organico parece apontar para o fato de que a natureza produz mente.

Correlatos dessa ideia magica podemos encontrar no Nous de Anaxagoras, a Anima
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Mundi de Platdo, Deus sive natura de Spinoza, a vontade em Schopenhauer e o
inconsciente coletivo de Jung. Na filosofia neoanimista contemporéanea, o animismo

arcaico “selvagem” reaparece assim:

a matéria do mundo em todo o ser vivente € um cérebro ou opera como um
cérebro (ou, para dizé-lo de outra forma, existe um cérebro de matéria, uma
mente imanente a matéria em cada vivente. A vida ndo é nada mais que o fato
da matéria em si poder tornar-se cérebro, mente. A semente (ou um ovo) ndo
é nada mais que a representacdo mais banal desta cerebralidade elementar,
matérica. As operacBes das quais € capaz uma semente sdo explicaveis
somente pressupondo-a dotada de alguma forma de saber, um programa de
acdo, um pattern que ndo existe certamente a maneira de uma consciéncia,
mas que Ihe permite cumprir sem erros tudo o que faz. Se no homem ou no
animal o conhecimento é acontecimento acidental e efémero, na semente (ou
no ovo) o saber coincide com a esséncia, a vida, a poténcia e a sua propria
acdo. A semente, 0 ovo, 0 gene sdo cérebros da matéria, a mente na matéria.
Se a semente € uma espécie de cérebro, é somente porque o cérebro é um
ovo, uma semente. O interesse destas especulacdes analdgicas esta mesmo na
possibilidade de chegar a uma definicdo ndo anatémica do cérebro: o cérebro
ndo € um orgdo humano e ndo é um 6érgdo tout court, mas todo traco de
matéria que detém saber e conhecimento. Trata-se, de fato, de ampliar
também o sentido do saber e do pensamento, no sentido contrario ao
aristotelismo: ndo fazer mais do intelecto um érgdo separado, mas fazé-lo
corresponder com a matéria tout court. (COCCIA, 2013: 213 Jitalicos do
autor])

Algumas décadas antes de Freud e Jung, Tylor (1920 [1871]) ja elabora aqui um
estudo comparativo de narrativas mitoldgicas, descrevendo sua investigacdo cientifica
como uma busca pelas “leis da imagina¢ao”, ou seja, o padrao universal segundo o qual
a humanidade imagina, fantasia, pensa e simboliza. A pouca quantidade de material
empirico disponivel em sua época, no entanto, fez do seu empreendimento generalista
um verdadeiro exercicio de imaginacdo, ndo um tratado cientifico.

Atualmente suas generalizacdes sdo altamente questionadas por etnografias
empiricamente coletadas em diversas partes do mundo. Mas seu esfor¢o levou outro
“antropologo de gabinete”, o jurista escocés James George Frazer (1854 — 1941) a
desenvolver um importante e influente trabalho de simbologia comparada: O ramo de
ouro (1890).

Se no trabalho de seu predecessor Tylor, a prépria definicdo de Cultura trazia em
si a nocdo de magia como sintoma ou sinal caracteristico do atraso de uma civilizagéo,
em Frazer (1983 [1890]) a escada evolutiva magia-religido-ciéncia aparece mais
claramente sedimentada. Magia seria entdo a crenca equivocada de que a humanidade
seria capaz de manipular a natureza atras de uma tecnologia simbdlica; sendo a religido
organizada o estagio evolutivo onde a humanidade reconhece seus limites materiais e
suplica ajuda a entidades imaginarias superiores; e a ciéncia por fim 0 momento em que

0 sonho da magia e as promessas da religido finalmente se concretizam com a
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manipulagdo racional do mundo por meio da tecnologia moderna. A magia seria entao
nessa perspectiva uma “ciéncia infantil”, pois baseia-se em suposi¢des ndo empiricas a
respeito da natureza e confunde a imaginacdo com a realidade.

"Frazer considera que a transicdo entre magia e religido se deu gradualmente a
medida que 0s homens notavam que nem sempre o rito magico atingia os resultados
esperados” (PIRES, 2010, p. 101).

Para Tylor e Frazer a magia é descrita como um sistema de crencas que, dadas as
condi¢des materiais necessarias, evolui primeiramente para uma religido sistematizada
(organizada enquanto estrutura de estado) e depois entdo (se tudo der certo), para a
ciéncia positiva racional: sendo a magia portanto, apenas uma confusdo primitiva entre
analogias imagindrias (possiveis somente na linguagem e na mente “subjetiva”) com as
correspondéncias reais ¢ “objetivas” (causalidade real e eficiente descrita somente pela
“ciéncia”).

Tal como a tecnologia, a magia pretende-se eficiente e acredita dominar as
causas ocultas do devir. A religido organizada dos barbaros constitui assim um passo a
frente em relacdo a magia dos selvagens, pois admite e se consterna diante da
impoténcia perante a natureza, adorando-a ou clamando por piedade e ajuda. O mago
acredita dominar a natureza, ao passo que o sacerdote se submete as leis de Deus ou aos
caprichos dos deuses de bom grado, estando convencido de sua impoténcia. O cientista
por sua vez, realiza aquilo que o mago apenas sonha ou imagina. Mas ele so o faz,
porque antes o sacerdote eliminou da Cultura a crengca na magia, despertando 0 homem
para a impoténcia de sua vontade perante Deus e para a importancia de seu labor na
natureza. O cientista realiza o0 sonho do mago porque ele reconhece os limites do corpo
como os limites de acdo do seu espirito (dualismo cartesiano), ao passo que 0 mago
imagina agir a distancia por meio do espirito.

A magia assim entendida torna-se a forma primeira do pensamento humano.
Ela teria outrora existido em estado puro e, na origem, 0 homem nao teria
sabido pensar sendo em termos magicos. A predominancia dos ritos magicos
nos cultos primitivos e no folclore é, pensa-se, uma prova cabal em apoio
dessa hipotese. Além disso, afirma-se que esse estado de magia ainda vigora
em algumas tribos da Australia central cujos ritos totémicos teriam um
carater exclusivamente magico. A magia constitui assim, a0 mesmo tempo,
toda a vida mistica e toda a vida cientifica do primitivo. Ela é a primeira
etapa da evolugcdo mental que podemos supor ou constatar. A religido
resultou dos fracassos e dos erros da magia. O homem, que havia
inicialmente, sem hesitacdo, objetivado suas idéias e seus modos de associa-
las, que imaginava criar as coisas assim como sugeria a Si mesmo
pensamentos, que se acreditara senhor das forgas naturais assim como era
senhor de seus gestos, acabou por perceber que o mundo lhe resistia;
imediatamente, dotou-o das forcas misteriosas que se arrogara para Si
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mesmo; depois de ter sido deus, povoou 0 mundo de deuses. Esses deuses,
ele ndo mais os coage, mas devota-se a eles pela adoragdo, isto &, pelo
sacrificio e a prece. Certamente, Frazer ndo propde essa hip6tese sendo com
prudentes reservas, mas ele a defende firmemente. Alids, completa-a
explicando de que maneira, partindo da religido, o espirito humano se
encaminha para a ciéncia; capacitado a constatar os erros da religido, ele
volta a simples aplicacdo do principio de causalidade; mas, doravante, trata-
se de causalidade experimental e ndo mais de causalidade magica. (MAUSS,
1950, p. 50)

Enquanto Tylor acreditava no progresso necessario da Razdo, Frazer temia com
razdo o poder da desrazdo — sua insisténcia em persistir, mesmo entre 0s povos mais
eruditos do mundo, o deixava inquieto. Mas enquanto para Tylor a mitologia era apenas
uma forma rudimentar de tentar explicar o mundo, Frazer relaciona de modo muito
pertinente o rito ao mito, argumentando que o primeiro tem a funcdo de transmitir o
segundo, manipulando o imaginario através desta tecnologia social, agindo assim
diretamente sobre a realidade humana.

Esta ideia utilitaria ou funcionalista da magia como instrumento de controle
social serd muito influente nos préximos trabalhos que serdo publicados a partir do
inicio do século XX, marcando uma importante guinada no olhar antropolégico. Sua
pesquisa de mitologia comparada, embora se equivoque por considerar a priori que o
pensamento magico é uma espécie de filosofia primitiva universal e acabada, foi de
fundamental importancia para os trabalhos que o sucederam, como os de Joseph
Campbell e os de Carl Gustav Jung.

Na explicacdo de Campbell (2009 [1949]) sobre o mito do sacrificio, morte e
renascimento do heroi-Deus no cristianismo, podemos ver as mesmas palavras de
Frazer ecoando na descricdo da estrutura mitologica das sociedades agrarias, que para
sobreviverem ao fim do clico anual, devem fazer o sacrificio do deus-planta, que
encarnou na Terra para alimenta-los, mas que agora deve ser morto e devorado pela
sociedade para renascer novamente junto com o Sol no verdo. Embora Frazer tenha
percebido estas semelhancas gritantes entre 0 mito cristdo e 0 pensamento magico das
sociedades agrarias, ele faz questdo de nunca associar uma coisa a outra, tratando
sempre o cristianismo de seus leitores europeus como uma espécie superior,
supostamente mais racional, de pensamento teoldgico e metafisico, ao invés de
mitolégico e magico. Como se magia nao fosse apenas o home persa para metafisica...

Se o trabalho de Tylor tinha a funcdo de tentar circunscrever uma nova

disciplina (a “Ciéncia da Cultura”), a obra de seu seguidor Frazer acabou por produzir

165



um dos dialogos mais inter e transdisciplinares da histéria do pensamento moderno,
afetando o trabalho de cientistas, fildsofos e médicos. (ver Subcapitulo 3.3)

Para Frazer, sdo magicas as praticas destinadas a produzir efeitos especiais
pela aplicacéo das duas leis ditas de simpatia, lei de similaridade e lei de
contiguidade, que ele formula do seguinte modo: "O semelhante produz o
semelhante; as coisas que estiveram em contato, mas que ja nao estdo mais,
continuam a agir umas sobre as outras como se 0 contato persistisse”. Pode-
se acrescentar como corolario: "A parte estd para o todo assim como a
imagem para a coisa representada”. Desse modo, a definicdo elaborada
pela escola antropoldgica tende a absorver a magia na magia simpética. As
férmulas de Frazer sdo muito categodricas a esse respeito; elas ndo permitem
nem hesitacdes nem excecOes: a simpatia € a caracteristica necessaria e
suficiente da magia; todos os ritos magicos sdo simpaticos e todos os ritos
simpaticos sdo magicos. Admite-se claramente que, de fato, os magicos
praticam ritos semelhantes as preces e aos sacrificios religiosos, quando ndo
sd0 sua cOpia ou sua parodia; admite-se também que os padres parecem
ter em muitas sociedades uma predisposicdo notavel ao exercicio da
magia. (MAUSS, 1950, p. 50 [grifo nosso])

Para Frazer (1983 [1890]) o pensamento magico estabelece uma relacdo de
analogia entre as coisas, seja por simpatia (analogia entre a parte e o todo: um fio de
cabelo, um pedaco de unha, uma fotografia), seja por homeopatia (similar afeta similar).
Havendo assim dois tipos de magia: a imitativa ou homeopaética baseada na similaridade
(soprar fumaca para fazer chover) e a contagiosa ou por contato (como nos famosos
ritos do Vodu).

Segundo Frazer (1983 [1890]), a magia seria caracterizada pela crenca na
existéncia de um “nivel oculto da realidade”, para além dos sentidos do corpo, mas
acessivel a mente do bruxo ou ao espirito desencarnado do xama. Sécrates ou Platédo,
nessa definicdo, como mostramos no capitulo anterior, sdo bruxos ou xamas.

A crenca na magia derivaria assim da suposicdo de que as coisas poderiam se
afetar a distancia, por meio de um efeito magico mental, mas muitas vezes conduzido
através de um “éter invisivel” com o qual o bruxo acredita ser capaz de interagir pelo
poder das palavras, dos simbolos e dos gestos rituais.

Sobre este ponto, o historiador Hanegraaf (2016, p. 394) faz um comentario
irdnico, lembrando que na época de Frazer, o conceito de éter luminifero (onipresente,
infinito e imponderavel) era ainda amplamente usado pelos fisicos para pensar 0s
fendmenos da luz e do que hoje chamamos de campo eletromagnético. Em seu livro, o
fisico brasileiro Luis Pinguelli Rosa (2005) menciona como essa ideia magica foi
responsavel por levar o alquimista Isaac Newton ao seu conceito de gravitacao
universal, como “forga a distancia” que emana de todos 0S cOrpos e 0s organiza num

sistema coerente de mundo. Mais tarde, Albert Einstein ainda resgataria o conceito de
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éter para pensar a energia do vacuo em sua teoria plastica do espagco-tempo. Sendo
portanto, um dos conceitos mais atuais e mais férteis de toda a Historia da Ciéncia.
(PINGUELLI ROSA, 2006) Quantas outras belas ideias magicas ndo povoam ainda
hoje o pensamento cientifico?

Apesar de suas limitagdes, o trabalho de Frazer teve uma influéncia significativa,
especialmente devido ao caréater enciclopédico de sua obra. Sua tentativa de sistematizar
praticas culturais diversas em um esquema unificado foi tanto elogiada quanto criticada.
As criticas giram em torno principalmente do fato dele encarar a magia como um
empreendimento racionalista (baseada unicamente numa compreensdo equivocada das
leis de causa e efeito), ou seja, apenas como uma ciéncia primitiva e equivocada. Por
iSso as pesquisas no inicio do século XX, apesar de inspiradas em seu trabalho, védo
sempre tentar tomar outro rumo em sua investigacdo, ressaltando a funcdo social e
simbodlica do ato magico, sua utilidade politica e psicologica, sem necessariamente
reduzir toda magia a uma simples ciéncia defeituosa.

Na linha teorica que vai surgir ao final do século XIX, encabecada por Franz
Boas (2004) e o seu orientando Robert Lowie, batizada como Antropologia Cultural ou
difusionismo, duas importantes mudangas acontecem: em primeiro lugar a visdo de que
a cultura evolui por si mesma de um estagio primitivo para a civilizacdo racional é
criticada, sendo a difusdo e a circulacdo de pessoas, ideias, técnicas, mitos e linguagem
considerada agora a verdadeira responsavel pela transformacdo social. Tribos que
permaneceram isoladas do resto do mundo pouco evoluiram no tempo. As sociedades
que mais realizaram trocas entre si foram incorporando novos elementos em sua cultura
e, por causa dessa circulacdo de elementos, se transformaram ao longo do tempo. Nossa
tese segue essa linha de raciocinio.

A segunda mudanca radical operada no seio do difusionismo, mas depois
tornada principio ético fundamental da préatica antropoldgica, foi o relativismo cultural.
Embora possamos tracar as origens dessa postura em autores anteriores como Michel de
Montaigne (1533 — 1592 EC) e Herddoto (484 — 425 a.EC) - intelectuais capazes de
descrever uma cultura radicalmente diferente da sua, tentando ndo julga-la segundo os
valores da sua propria cultura, — € a partir de Franz Boas e dos seus orientandos que tal
postura vai renascer na modernidade e se tornar um importante critério cientifico para a
pratica etnografica: o que constitui o seu valor epistemoldgico € justamente o seu
carater amoral e imparcial diante dos fatos, combatendo o etnocentrismo do cientista

por meio da imposi¢do de um novo paradigma para as ciéncias humanas.
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Embora seja evidente que o relativismo cultural seja essencial para a construgéo
de uma etnografia objetiva e cientificamente embasada, sua aplicacdo na préatica possui
muitas limitagcdes. Na critica pds-moderna da antropologia, Roy Wagner (2010 [1975])
vai nos lembrar que o antropdlogo esté inserido na realidade que ele descreve e que, por
isso, toda etnografia estara sempre permeada pela subjetividade do observador.
Conseguimos suspender nossas crengas e juizos até certo ponto, mas quando algo
ultrapassa em muito nossa flexibilidade moral, nossos valores pessoais sempre entram
em jogo. Era facil para Montaigne escrever de dentro do castelo Montaigne, no interior
da Franca, a respeito do canibalismo dos tupinambas. Sua percepcdo de que ndo havia
nada de selvagem ou de barbaro nos indigenas do Rio de Janeiro — sendo eles téo
moralmente desenvolvidos quanto os europeus que sacrificavam as bruxas na fogueira e
se matavam em guerras religiosas e fratricidas — certamente o coloca a frente de Tylor e
Frazer (apesar de ser 400 anos anterior a eles).

Concordamos com Montaigne. Mas a vida pratica ndo € uma tese de
antropologia, ela exige posicionamento, tomada de decis@o e um sistema de valores para
guiar nossa decisdo. Em ultima instancia, o relativismo cultural serve para nos
lembrarmos de que ndo somos superiores ou inferiores a nenhuma outra cultura. Mas
quando o cientista social comeca a acreditar que ele proprio ndo tem cultura, que é
“imparcial” porque é um relativista, esta geralmente mentindo para si mesmo, ocultando
seus valores para ndo revelar seu viés subjetivo, que é sempre inevitavel. Por isso na
Antropologia contemporanea é sempre de bom tom comecar com uma confissdo,
definindo o seu lugar de fala e 0 seu posicionamento politico frente ao objeto que se
decidiu estudar. Toda pesquisa € interessada.

A corrente de pensamento seguinte é talvez a mais importante na historia da
antropologia, chamada por seu fundador de funcionalismo. Aqui a tese de Lehmann €
levada adiante, ganhando um corpo teodrico profundo e provocativo. Autores como
Emile Durkheim, Marcel Mauss, Bronislaw Malinowski, Radcliffe-Brown, Evans-
Pritchard e René Girard vado pensar a sociedade através de uma analogia organica: cada
parte ou instituicdo social se forma e perdura numa dada comunidade porque
desempenha uma funcdo vital, especifica e indispensavel para a coesdo social, da
mesma maneira que um 6rgdo do corpo humano. A semelhanca dos olhos ou do polegar
opositor, magia e religido surgiram espontaneamente na natureza humana para cumprir

uma funcgdo. Se elas perduram nas sociedades humanas & porque sua fun¢do se mostrou
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essencial para a sobrevivéncia e adaptacdo dos grupos humanos frente as adversidades
da vida.

No labirinto dos atos, estados e faculdades do espirito, o fio que ndo
deveriamos largar nunca é o da biologia. Primum vivere. Memoria,
imaginagdo, concepgao e percepcdo, generalizacdo, por fim, ndo estdo ai “por
nada, pelo prazer”. [...] Acreditamos, pelo contrario, que é porque sdo Uteis,
porque sdo necessarias a vida que elas sdo o que sdo. (BERGSON, 2006, p.
49-50).

E interessante notar como o funcionalismo social opera num raciocinio
analdgico semelhante ao animismo. Projeta o corpo no sistema social como imagem
de si mesmo e deriva conclusfes racionais dessa equivaléncia magica. A astrologia
médica medieval operava de modo semelhante, mas ao contrario: projetava as divisdes
do céu no corpo e classificava os érgdos de acordo com 0s signos e planetas associados
a eles por analogia e equivaléncia.

Para Durkheim (2008 [1912]), fundador dessa perspectiva, era importante
discernir entre magia e religido: para ele a religido desempenhava um papel fundamental
no conhecimento humano, pois ndo era outra coisa que nao a categorizacdo coletiva do
mundo.

A linguagem para ele é apenas um instrumento entre outros por meio do qual a
religido, como pratica social, organiza os afetos e 0s objetos do mundo. As
representacdes religiosas exprimem uma realidade coletiva, que reforca a integracéo
social e a solidariedade. Ao passo que a magia, derivada da religido (categorizacao
coletiva) € mais individualista e utilitaria, voltada para necessidades praticas sem criar
coesdo comunitaria.

Ao comparar as interdi¢bes religiosas e magicas, Durkheim (2008 [1912])
afirma que a sancdo magica nao esta fundada na ideia de culpa ou pecado, sendo mais
proxima de uma prescricdo médica do que de uma lei moral.

Para Emile Durkheim, a distingdo essencial é que os rituais religiosos s&o
obrigatdrios dentro de uma sociedade religiosa ou igreja, enquanto os
rituais magicos sdo opcionais. Uma pessoa que falha nas observancias
religiosas é culpada de um erro, enquanto aquela que ndo observa as
precaucdes magicas ou aquelas relacionadas a sorte esta simplesmente agindo
de forma tola. Esta distingdo tem uma grande importancia tedrica. E dificil
aplica-la no estudo dos rituais de sociedades simples. Sir James Frazer
define a religido como "uma propiciacdo ou conciliagdo de poderes
sobrenaturais que se acredita controlarem a natureza e 0 homem", e considera
a magia como a aplicacéo erronea da nogdo de causalidade (...) Derramar sal,
segundo a definicdo de Sir James Frazer, € uma questdo de magia, enquanto
comer carne na sexta-feira é uma questdo de religido [...] Para o Professor
Malinowski, um rito é magico quando "tem um propdsito pratico definido
que € conhecido por todos os que o praticam e pode ser facilmente extraido
de qualquer informante nativo", enquanto um rito é religioso se for
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simplesmente expressivo e ndo tiver um propdsito, sendo ndo um meio para
um fim, mas um fim em si mesmo. (Radcliffe-Brown 1965 [1952]:136-137
[TND)

Essa distincdo durkheimiana entre magia e religido é altamente questionavel e
problematica. Primeiro porque para muitos povos ela nem sequer existe. Para torna-la
evidente é preciso primeiro classificar como “religido” toda cultura que esteja mais
préxima da cultura ocidental, relegando a categoria de magia as culturas politeistas ou
animistas.

O sacrificio de Agamenon, que degolou sua prépria filha em honra de Poseidon,
em busca de bons ventos para seus navios de guerra, € um ato magico ou um rito
religioso? A resposta depende da cultura de quem faz a pergunta. Seria a magia do
mbanda africano sua religido, ou sua medicina? A resposta depende da cultura de quem
faz a pergunta. Quando um cristdo vai ao culto no domingo, ajoelha e reza pedindo
ajuda e protecdo a Deus, isso é um ato religioso ou magico?

Ainda segundo Durkheim (2008 [1912]), cada cultura estabelece para si uma
rede logica de conceitos autorreferenciais, que criam verdades que séo legitimas em si
mesmas (fatos sociais), ainda que ndo sejam baseadas na realidade do mundo fisico. Por
esse lado, poderiamos dizer que ele se mostra quase um relativista cultural, mas ao
mesmo tempo em que defende essa perspectiva, ele defende explicitamente o
racionalismo cientifico como um tipo de verdade diferente, independente da cultura e do
contexto historico-social.

A religido ndo expressa a realidade fisica como a ciéncia, mas descreve
fendmenos sociais. O totem existe simbolicamente, ele € um fato social, mas o mago ou
xama o considera como tendo uma realidade concreta. O nativo experimenta o fato
social como uma realidade fisica, concreta, objetiva e independente de si, mas o
trabalho do antropdlogo é desvelar essa realidade como realidade social.

A verdade da magia é contexto dependente. Cada ato, cada gesto, cada conceito

esta inserido em toda uma matriz simbdlica que chamamos de “cultura”, que lhe atribui

192 For Emile Durkheim the essential distinction is that religious rites are obligatory within a religious
society or church, while magical rites are optional. A person who fails in religious observances is guilty
of wrong-doing, whereas one who does not observe the precautions of magic or those relating to luck is
simply acting foolishly. This distinction is of considerable theoretical importance. It is difficult to apply in
the study of the rites of simple societies. Sir James Frazer defines religion as ‘a propitiation or
conciliation of superhuman powers which are believed to control nature and man,” and regards magic as
the erroneous application of the notion of causality (...) Spilling salt, by Sir James Frazer’s definition, is a
question of magic, while eating meat on Friday is a question of religion (...) For Professor Malinowski a
rite is magical when ‘it has a definite practical purpose which is known to all who practise it and can be
easily elicited from any native informant,” while a rite is religious if it is simply expressive and has no
purpose, being not a means to an end but an end in itself.
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sentido, poder e significado. Durkheim acreditava que os fendmenos religiosos,
incluindo a possessao, podiam ser entendidos como mecanismos de integracéo social,
que visam reforcar as normas e o0s valores de um grupo. Durkheim sugere que 0s rituais
religiosos (incluindo ai os xaméanicos) e fendmenos como a possessdo, S30
representacdes simbolicas coletivas de tensbes sociais que o individuo, de forma
isolada, néo consegue controlar.

O ritual de possessdo funcionaria assim como uma forma coletiva de expressao
dos conflitos pessoais, mas também como uma ferramenta de integracdo social, de
maneira semelhante ao que seria o tratamento de sintomas neur6ticos dentro de uma
pratica psicoterapéutica. O feiticeiro manifestava em seu corpo o conflito velado das
tensbes sociais da comunidade, ao passo que o rito religioso oferecia um meio para
acolher esse sintoma, tornando-o um rito de cura, pessoal e coletivo. Exatamente aquilo
que os nativos diziam se tratar: “Medicina”, e nao “religido” como fomos doutrinados a
pensar.

A diferenca € que, na concepcdo de Durkheim, aquilo que o nativo descreve
como um espirito exterior e que ele sente com a maxima realidade objetiva, é na
verdade uma manifestacdo das tensdes sociais latentes. Entéo, neste sentido, o selvagem
estd correto em acreditar que o seu destino € determinado por essa forca invisivel, que
0S mais sensiveis sentem diretamente no corpo.

Saindo do conforto do gabinete e se jogando na aventura do trabalho de campo,
no seu classico “Argonautas do Pacifico Ocidental” (1922), Malinowski (1978)
desenvolve até as Ultimas consequéncias a tese funcionalista de Durkheim. Para ele os
elementos da cultura existem para satisfazer as necessidades humanas basicas, como
alimentacdo, seguranca e reproducdo. As instituicdes sociais, 0s ritos e mitos emergem
assim como resposta as demandas bioldgicas e psicoldgicas da populacéo.

Para ele, a magia constitui um elemento de inestimavel valor econémico para 0s
nativos, especialmente invocada em momentos de incerteza e risco. Em sua etnografia
sobre os Trobriandeses, ele descreve a magia como profundamente integrada nas
atividades do cotidiano, presente na agricultura, na pesca e na construcdo de canoas.
Todo o processo técnico de construcdo de uma canoa depende de uma série de pequenos
ritos magicos e tabus que devem ser observados. Nao é que a canoa ndo funcione sem a
magia, mas 0 nativo recorre a magia para se precaver contra 0 caos e o imprevisivel.

No classico “Magia, Ciéncia e Religido”, muito influenciado pelo pensamento

de Freud e da psicanalise, Malinowski (1954 [1948]) argumenta que a magia cumpre
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uma funcdo psicologica de compensacgdo simbdlica, seja no selvagem ou no civilizado,
sua funcdo é a mesma. Ela é uma técnica psicologica que nos d& seguranca afetiva
diante do desconhecido e do imprevisto, e nos permite obter satisfacdo simbdlica diante
de algo que ndo podemos de fato fazer. Sua fungdo psicobiol6gica é nos aliviar dos
sentimentos de frustracdo para os quais ndo encontramos uma saida racional, ou quando
a Unica saida racional é justamente aquilo que ndo podemos concordar em fazer.

Impotente diante de um agressor mais forte (inimigo externo ou doencga), 0 mago
ou xama realiza a sua vitoria simbolica sobre o adversario, representando para si uma
acdo que na realidade concreta lhe é impossivel. Sobre este ponto, discutiremos em
maiores detalhes ao final do Subcapitulo 3.5, ao comparamos a visdo freudiana da
magia como compensacgdo e a visdo junguiana da magia como dinamo: conversor e
canalizador da energia psiquica.

Por hora basta lembrarmos que quando um ritual magico é realizado antes de
uma guerra, ndo tem por objetivo satisfazer seus praticantes com a encenagdo de uma
vitoria impossivel e imagindria. Seu objetivo ¢ que a “encenacdo da vitéria” funcione
como uma tecnologia psicolégica-espiritual capaz de preparar e direcionar o espirito
coletivo para a missdo sagrada de vida ou morte que esta prestes a acontecer.
Transmutar a energia psiquica nem sempre passa pela repressdo, o recalque e a
sublimacdo. Muitas vezes trata-se da producdo de estados superiores de consciéncia,
sincronizacao de cérebros num coletivo coeso e auto-organizado.

Por outro lado, o famoso e importante “efeito placebo” é um fendémeno natural
do nosso corpo, que demonstra que a encenacdo de uma cura pode de fato desencadear
processos autocurativos no organismo. Imaginar vencer € o primeiro passo da vitoria.
Voltaremos a este ponto quando tratarmos da eficacia simbdlica do poder do feiticeiro
em Levi-Strauss mais a frente.

Outro autor classico que levou adiante a hipotese funcionalista foi o inglés
Edward Evan Evans-Pritchard (1902 — 1973), aluno de Malinowski. No seu influente
“Bruxaria, Oraculos ¢ Magia entre os Azande”, Evans-Pritchard (2005 [1937]) defende
a tese de que a crenca na magia e na bruxaria ndo consiste num prética irracional e
supersticiosa, mas antes funciona como uma filosofia pratica para lidar com o aspecto
cadtico da vida, conectando eventos aparentemente desconexos num sistema coerente
de crencas e acoes.

O pensamento magico, através da sua causalidade especial, permite dar sentido a

qualquer evento banal, circunscrevendo-o na grande ordem do mundo. Ao fazer isso,
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funciona também como um mecanismo de regulacdo das tensBes sociais. Quando um
raio cai na casa de alguém ou um membro de sua familia fica doente, os Azande do
Suddo ndo se contentam simplesmente com a nocdo de sorte ou azar. Qualquer
inforttnio pode ser atribuido a um ato de bruxaria. Mas ao fazer isso, os Azande nédo
simplesmente conectam o inesperado e inexplicavel numa cadeia de causas conhecidas.
A crenca na bruxaria reforga a crenga numa causalidade racional do mundo por tras dos
acasos da vida e a sua confirmacédo pela comunidade, segundo o antropélogo, garante a
integridade psiquica do tecido social, na medida em que reforca para todos que o mundo
tem sentido e suas leis s&o conhecidas.

Da forma como os Azande os concebem, bruxos ndo podem evidentemente
existir. No entanto, o conceito de bruxaria fornece a eles uma filosofia natural
por meio da qual explicam para si mesmos as relagdes entre os homens e o
infortdnio, e um meio rapido e estereotipado de reacdo aos eventos funestos.
As crengas sobre bruxaria compreendem, além disso, um sistema de valores
que regula a conduta humana. A bruxaria é onipresente. Ela desempenha um
papel em todas as atividades da vida zande: na agricultura, pesca e caca; na
vida cotidiana dos grupos domésticos tanto quanto na vida comunal do
distrito e da corte. E um topico importante na vida mental, desenhando o
horizonte de um vasto panorama de oraculos e magia; sua influéncia esta
claramente estampada na lei e na moral, na etiqueta e na religido; ela
sobressai na tecnologia e na linguagem. (Evans-Pritchard, 2005 [1937], p.49)

Entre os Azande, Evans-Pritchard (2005 [1937]) observa que ha uma
diferenciacdo importante entre o que ele traduziu como “magia”, “bruxaria” e
“feiticaria”. O feitico ¢ uma magia negativa, feita propositalmente para fazer o mal,
geralmente contra um bruxo do qual a pessoa sente que foi vitima. Mas o bruxo nédo
sabe que é bruxo. Se prejudica alguém, ele o faz inconscientemente, por meio da
“substancia bruxaria”, que supostamente existiria em seu corpo ¢ lhe dotaria do poder
de agir a distancia pelo pensamento, sem a necessidade de ritos ou instrumentos.

E curioso que o antropdlogo inglés afirma ter visto tal substancia, negra e
viscosa, ser retirada de um cadaver acusado de bruxaria. Ele também relata ter visto
uma luz misteriosa a noite, no momento mesmo em que alguém da aldeia disse ter sido
vitima de um ataque magico. Esses dois testemunhos do antropo6logo inglés mostram
que ele estava genuinamente levando a sério seus interlocutores, e que ha certos
aspectos da magia e das praticas espirituais, que talvez ainda hoje carecam de
explicacdo racional.

Quanto a magia, Evans-Pritchard a define como a ferramenta social, simbdlica e
ritualistica necessaria para combater a bruxaria. Magia é um feitico curativo ou protetor.

Quando vitima do ataque de um bruxo, a pessoa além de se vingar por meio de um
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feitico, ela também pode recorrer ao feiticeiro para que ele realize os procedimentos
magicos necessarios para restabelecer o equilibrio psicossocial da comunidade.

Assim, a acusacdo de bruxaria traz a tona as rivalidades crescentes que estéo
implicitas no campo social. Mas também oferece 0s meios e 0S recursos necessarios
para apaziguar esses conflitos. A magia fornece uma explicacdo para o infortinio, como
também prescreve um remédio para ele.

Se alguém ¢ acusado de bruxaria, melhor do que se defender dizendo que nédo é
bruxo (afinal os bruxos ndo sabem que o sdo), é admitir publicamente a condicdo de
bruxaria e se submeter aos ritos magicos necessarios para se curar dessa maldicao.
Como a bruxaria é considerara hereditaria e as acusa¢fes sdo constantes, o antropélogo
diz que pela logica racional, toda a populacdo Azande seria bruxa! Mas tal raciocinio
ndo ocorre aos seus interlocutores, pois uma vez a pessoa tendo sido curada da bruxaria
pela magia do feiticeiro, uma vez aquela tenséo social tendo sido amenizada pelo rito
maégico, o fardo de ser um bruxo ja ndo mais paira sobre aquela pessoa. Se alguém for
acusado pela segunda vez, € porque as tensdes sociais voltaram a se intensificar.

Por isso, observa criticamente o cientista social, uma acusac¢do de bruxaria nunca
viola as hierarquias sociais vigentes na comunidade Azande. Alguém de status inferior
jamais acusara o chefe de sua aldeia de bruxaria, pois isso resultaria no colapso politico
da comunidade. Quando tal suspeita € levantada por alguém, rapidamente é esquecida
ou deixada de lado. Por outro lado, aqueles que possuem 0 comportamento mais
desviante ou antissocial sdo frequentemente mais associados a bruxaria. Assim, as

acusacdes de bruxaria possuem uma funcéo reguladora do comportamento social:

A crenca na bruxaria é um valioso corretivo contra impulsos ndo caridosos,
porque uma demonstracdo de mau humor, mesquinharia ou hostilidade pode
acarretar sérias consequéncias. Como os Azande ndo sabem quem é ou nao
bruxo, partem do principio de que todos os seus vizinhos podem sé-lo, e
assim cuidam de ndo os ofender a toa. (Evans-Pritchard, 2005 [1937], p. 81)

Sem precisar levar os dissidentes para fogueira, como na Inquisicdo cristd, o
sacrificio expiatorio de um galo fornece aos Azande os mecanismos psicoldgicos
necessarios para curar alguém de bruxaria e a0 mesmo tempo reafirmar os valores da
comunidade. Vemos aqui um exemplo de magia publica, definidora e impositora dos
valores sociais, em oposicdo direta a definicdo que Durkheim da para este conceito
(como privado e amoral).

Na obra de Marcel Mauss (1950), sobrinho de Durkheim, encontramos 0 mesmo

problema: a magia diferenciada da religido como sendo uma pratica privada, secreta e
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muitas vezes ilicita. Em minha pesquisa de mestrado (BICHARA, 2015), é fato que
observei essa diferenciacdo nas religides afro-brasileiras: umbanda significa curandeiro
e quimbanda significa magia, feiticaria; mas no Brasil Umbanda é o nome da religido
sincrética formalizada aos moldes da legislacdo ocidental, ao passo que Quimbanda é
uma categoria de acusacdo dentro da Umbanda, usada para designar praticas magicas
clandestinas, geralmente voltadas para o mal, ou especializada somente na linha dos
Exus. H& quem defenda a Quimbanda como uma religido a parte, centrada na figura de
Exu, identificado com Lucifer e representado como o Diabo cristdo. Mas mesmo nesses
casos, quimbanda designa os ritos marginais, amorais, que escapam da esfera do que
tradicionalmente é aceito como religido. No entanto, como 0s umbandistas insistem em
apontar: a propria Umbanda é repleta de magia e os seus ritos perderiam completamente
sua esséncia (afroindigena) caso fossem privados do seu aspecto méagico.

Mauss ja é um antropologo muito influenciado pelo pensamento psicanalitico,
assim como Malinowski. Por isso enfatiza uma pesquisa voltada para o fato social total,
onde a natureza biologica, social e psicologica confluem: o manuseio do bebé pelos
adultos, o processo do desmame, a comparacao entre os “povos de ber¢co” e os “sem
bergo”, as técnicas corporais que cada sociedade impde para si na construcdo do seu
corpo ideal, etc.

Em Mauss (1950), o corpo humano é esculpido pela sociedade onde ele habita,
mas também € o produtor das técnicas sociais e suas representacdes. A magia e a
religido nascem assim deste corpo que é simbolico e racional por natureza.

Sobre o trabalho do missionario inglés Robert Henry Codrington “Os
melanésios: estudos em antropologia e folclore” (1891), Mauss retirou a formula Tabu-

Mana como a “defini¢ao minima de religido”, no lugar do animismo de Tylor.

a este poder, que o conceito de Mana enfaixa positivamente, corresponde, do
lado negativo, ao conceito de Tabu. Toda manifestacdo deste poder, seja em
pessoas ou coisas, em seres animados ou inanimados, cai fora da esfera do
“comum” e pertence a um distrito especial da existéncia, separado do &mbito
cotidiano e profano por fronteiras rigidas, por determinadas medidas
protetoras e preventivas. (CASSIRER, 2013, p. 82)

Sobre o problema do tabu, devotamos todo o proximo Subcapitulo 3.3. Vamos
agora focar entdo no conceito de mana, mimetizado do dialeto melanésio para se tornar
categoria social, ferramenta intelectual capaz de investigar o funcionamento de toda e
qualquer sociedade.

Mana, descrita pelos melanésios como sendo a substéncia da magia, é o

fundamento mesmo do vinculo social. “Nem substancia nem acontecer, nem vida e nem
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espirito, substantivo-adjetivo indiferenciado. Diferenca apenas intensiva, assombro para
além do mediano, mistério.” (CASSIRER, 2013, p. 83)

Mauss observou que semelhante conceito parecia universalmente distribuido em
diferentes etnografias. Em cada lugar recebia um nome diferente. Wakanda, Manitu,
Mulungu, Axé, Chu’el, Mana. Para Jung (2012a) tais conceitos sdo formulagdes
primitivas da energia psiquica 9ver Subcapitulo 3.5). Para Mauss, € a invengdo mesma
do vinculo social.

Por um tempo, no inicio tais palavras foram erroneamente traduzidas pelos

missionarios cristdos como “Deus” ou “divindade”:

[..] falam de Deus como de um espirito impessoal, imanente a toda a
criacdo. O Mulungu vive em bosques, em arvores isoladas, em pedras, em
cavernas, em animais (ledes, cobras, passaros, lagostas, etc.). Para tal

Mulungu, algo inteiramente impessoal, ndo ha lugar na classe I (a ‘classe
pessoal”) (ROEHL, apud CASSIRER, 2013, p. 87, 88 [italicos do autor])

No uso e forma nativos, a palavra (mulungu), ndo implica personalidade, pois
ndo pertence a classe pessoal de nomes. Sua forma denota antes um estado de
propriedade inerente a algo, como a vida e a salde inerem ao corpo. Entre as
varias tribos onde a palavras esta em uso tal como o descrevemos, 0S
missionarios adotaram-na como termo para “Deus”. Mas o rude yao se recusa
a atribuir-lhe qualquer ideia de que seja uma personalidade. E, para ele, mais
uma qualidade ou faculdade da natureza humana, cuja significacao estendeu a
ponto de abarcar o espirito inteiro do mundo. (HETHERWICK, apud
CASSIRER, 2013, p. 88 [italicos do autor])

Muito diferente de “deus”, Mauss (1950) nos diz que Mana pode ser traduzida
como “dadiva”, “dom”, “forca” ou “vida”. Neste sentido, como ja demonstramos no
capitulo anterior, afasta-se da nocao transcendente de theos ou theon, situando-se como
um meio termo imanente entre 0s conceitos gregos de psique (vida, forca vital) e
daimon (dom, destino).

Como todo conceito magico arcaico, mana €& um principio antitético:
substantivo, adjetivo e verbo ao mesmo tempo, representa tanto uma qualidade ou um
estado, quanto uma intensidade ou uma acdo; € uma forca abstrata e uma substancia
concreta a0 mesmo tempo, onipresente pelo cosmos mas localizavel de forma
concentrada ou dispersa em pessoas, lugares e objetos. Enquanto categoria neutra,
destituida de significado proprio (como “coisa” ou “trem”), permite a linguagem oral
coisificar as relacBes, comparando suas diferencas de intensidade-afeccdo,
substancializando na palavra a imponderavel conexao entre as partes.

Por isso Jung (2012a) vai dizer que se trata da primeira intuicdo humana do
conceito de energia e, mais exatamente, da energia psiquica, isto é, uma nogdo

quantitativa (intensiva) sobre o modo como afetamos e somos afetados, pensando o
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Todo ndo simplesmente como multiplicidade largada ao caos, mas a Totalidade como
diversidade coerente, multiplicidade organizada segundo nossa intuicdo inerente
(bioldgica) de equilibrio e simetria. O desejo interno por igualdade e justica aparece
entdo como um valor inato e natural (a ideia de Bem no centro das ideias?).

Sua corrupgdo pelas fantasias do ego é um importante assunto de pesquisa na
psicologia. Diferente do que propde a economia capitalista, as sociedades selvagens
primeiro estabeleceram seus sistemas de trocas guiadas por esta no¢cdo magica intuitiva
(e por que n&o dizer instintiva?) de uma rede divina de fluxos vitais. Assim, aquele que
mais possui forca, vida, dadivas ou dons, distribui sua vitalidade-divindade entre
aqueles que compde com ele uma sociedade ou sistema de trocas. Cada um contribui
com a dadiva, o dom e a for¢a que possui.

E o mais importante de tudo: cada um sempre retribui aquilo que pode, ndo
simplesmente de volta para aquele que foi o doador “original” ou anterior de mana (para
quem, na linguagem moderna capitalista, diriamos que foi criado uma divida entre
doador-receptor), mas ao contrario: aquele que recebe mana de uma montanha, do Sol,
de uma ferramenta, ou mesmo do seu préprio corpo, deve retribuir a bencdo da natureza
fazendo circular esta forca vital (poder social) que o atravessa, ndo simplesmente
fazendo-a retornar para a origem-doadora de mana — como quem paga uma divida ao
banco que emite moeda — mas ao contrario: paga-se a divida fazendo esta forca circular
pela sociedade, carregando e distribuindo consigo o mana original divino, pois ela so é
uma forca divina criadora de vida, quando pode circular e transformar o meio em que se
vive.

Seria o Capital, isto €, nosso atual sistema econdmico monetario, um sistema
magico-simbolico que subverte a circulacdo natural de mana? Artificialmente fazendo-a
estancar, acumular e concentrar o0 que s6 pode existir circulando?

O sistema de trocas que fundou a sociabilidade tribal é anterior mesmo a nogéo
de escambo, em geral realizada entre tribos, isto é, com o “estrangeiro”. Quando, ao
contrario, um presente € ofertado ao visitante, ja ndo se € mais um estranho naquela
terra, pois ndo se trata aqui de uma troca bilateral de “mao dupla”, com peso e medida,
mas sim de um sistema de trocas multiplas entre todos os membros. Quando alguém da
um presente a outra pessoa, ndo espera receber em troca simplesmente outro presente.
Presentear simboliza o pacto social estabelecido entre aqueles individuos, um vinculo
magico que 0s conecta espiritualmente uns aos outros. Aquele que da e aquele que

aceita receber estdo agora unidos numa totalidade maior: compde entre si uma
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sociedade, e ndo apenas um conjunto de “individuos” “independentes” e “em
competicdo”, como imagina a doutrina neoliberal capitalista.

Embora Mauss use 0 conceito para pensar a relagdo entre as pessoas, ele mesmo
afirma que um rio ou uma montanha também podem ser doadores de mana. Um lugar é
divino ou abencoado quando é rico em dadivas. Da mesma forma, uma ferramenta
técnica também pode ser divina ou “magica” (a espada do rei que garante a Lei, o
caldeirdo da bruxa que pode curar ou envenenar, o celular do influencer digital que
distribui dadivas na forma de likes ou que invoca o inferno social pelo poder dos
haters).

[...] cabe observar que, para o homem, tdo logo veio a empregar uma
ferramenta, esta ndo ¢ um mero produto no qual ele se conhece e reconhece
como o criador. Ele a vé, ndo como simples artefato, mas como algo que
existe com independéncia, algo dotado de poderes proprios. Em vez de
subjuga-la com a vontade, a ferramenta tornou-se, para 0 homem, um deus ou
demonio de cuja vontade depende, ao qual se sente submetido e a quem deve
adoracdo cultual e religiosa. O machado e o martelo, em especial, parecem ter
adquirido muito cedo uma significacdo religiosa desta ordem [...].

[]

Sob este ponto de vista, a existéncia das coisas e a atividade dos homens
parecem inseridas, de algum modo, em um “campo de forcas” mitico, em
uma atmosfera de atuacdo que penetra em tudo e que pode parecer
concentrada em alguns objetos extraordinarios, tirados do reino do comum,
ou em pessoas isoladas, providas de um dom especial para mandar, tais como
guerreiros que se sobressaem, caciques, feiticeiros ou sacerdotes. [...] este
poder é venerado por sua “santidade” e, ao mesmo tempo, temido pelos

perigos que abriga. (CASSIRER, 2013, p. 62, 82)

Mesmo uma sociedade de organizacdo horizontal (como muitas sociedades
tribais) ndo experimenta uma distribuicdo homogénea de poder, e nem poderia por
motivos praticos. A prépria diferenca imanente entre os individuos e a organizacdo do
trabalho e distribuicdo de tarefas supde uma hierarquia logica de procedimentos, 0 mais
velho e 0 mais novo, o mais forte e 0 mais fragil. Neste sentido, 0 mana nunca esta
homogeneamente distribuido (as pessoas sdo diferentes e sempre serdo). Mesmo uma
rede descentralizada tera pontos naturais de concentracdo e esses pontos de
concentracdo e diluicdo formam a direcdo e o sentido do fluxo natural de influéncia e
poder que organiza psiquicamente os individuos numa sociedade e direciona a vida
coletiva.

Os fluxos naturais de mana, na medida em que sdo sempre imprevisiveis, podem
muitas vezes até mesmo subverter certas hierarquias, imaginadas fixas, que sdo entdo
obrigadas a se dobrarem de acordo com a concentracdo e a canalizacdo da energia
psiquica ou da informagdo. Um policial pode ter uma arma de fogo capaz de matar, mas

para ele, uma camera transmitindo seu crime online ¢ mais perigosa gque uma
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metralhadora a queima roupa, visto que o seu poder de afetacdo sobre a realidade social
é virtualmente incalculavel. Uma arma pode matar, mas uma histéria bem contada
destruira até o ultimo dos seus descendentes.

Por isso a circulacdo de mana € tdo importante. Se o poder esta naturalmente
concentrado e a vida do corpo social exige que ele esteja distribuido, fazé-lo circular é a
Unica forma de evitar coagulos, obstrucdes mortais que impedem o fluxo da vida. Por
isso ninguém realmente possui mana ou é a sua fonte original, mas todos retém mana de
forma concentrada ou diluida e o fazem circular ou estagnar.

Uma energia vital que serve somente a si mesma nao esta verdadeiramente viva,
é uma ficcdo do individualismo capitalista, transposto como ideologia para a nossa
forma de pensar a vida na biologia: uma ficcdo composta de seres individuais,
devorando uns aos outros, habitando um meio externo ndo vivo. Mas para 0 pensamento
magico selvagem, a vida é um circuito de trocas muito mais amplo entre todas as coisas:
viver ¢ dar, receber e retribuir, obrigatoriamente.

Viver é compor em rede. N&o é que so seja possivel viver em rede, mas antes: é
a Rede que esta viva. Ndo somos nos que vivemos na Rede da Vida, é Ela quem vive
em nos, ou por meio de nds. O fato de que 0 NOSSO corpo possui Muito mais bactérias do
que células humanas e de que estas sdo fundamentais para a regulacdo do humor e da
atencdo é uma poderosa evidéncia cientifica de que esta intuicdo magica arcaica é muito
mais profunda do que parece. Até mesmo aquilo que poderiamos jurar que depende
somente da nossa propria “subjetividade”, aquilo que antes nos parecia uma ‘“faculdade
da alma”, ¢ na verdade uma dédiva retribuida por trilhdes de seres que nos habitam, em
troca do nosso esforgo continuo em dar-lhes comida e seguranca dentro de nés. Do
ponto de vista da nossa flora intestinal, somos apenas animais de caca com cérebro
superdesenvolvido, responsaveis por alimentar todos os dias, suas col6nias de trilhdes
de individuos unicelulares. Mas quando alguém esta feliz e se sentindo em harmonia
com o mundo, ndo é a sua microbiota que ele deve agradecer, nem mesmo a divindade
suprema. Deus ndo precisa de favores. A melhor forma de retribuir magicamente a
felicidade alcancada por uma dadiva qualquer é contaminando outros com a mesma
sensacdo. Pela masica, pela arte, pelo humor, pelo ensino e a iniciacdo, € possivel fazer

mana circular. Servir a Deus tem aqui outro sentido. Numa sociedade tribal:

Uma das maneiras mais eficientes de combater o0 egoismo e o egocentrismo
que a noite da existéncia nos propicia é o servico, é a arte de servir.

O servico é o ato sagrado de doacdo, que preenche o ser que doa e O ser
daquele para quem se doa. Por isso € natural e espontdneo doar suas
habilidades, conhecimentos, maturidades para prestar apoio ou dar suporte

179



aos outros, sejam eles conhecidos ou anénimos. Para a nagdo tupi-guarani,
essa doagdo acontece em nome da Divina Harmonia, que se manifesta como
salde, qualidade de vida, equilibrio social, ecolégico e pessoal.

Servir ndo é assumir a carga do outro, mas sim impulsionad-lo a seguir em
frente, de acordo com suas situacdes ou necessidades prementes. E ajuda-lo a
restabelecer o seu centro, 0 seu €ixo, a sua conexao sagrada entre 0 Céu e a
Terra. E orienta-lo para descobrir, recobrar, ou seguir o caminho sagrado de
sua expressdo interior. Essa ¢ a missdo do ser humano. (WERA JECUPE
2016, p. 59)

Atualmente temos grande dificuldade em entender o conceito arcaico de
serviddo. Na modernidade capitalista, aprendemos a nos considerar como “individuos
livres”, ainda que tenhamos de bater ponto no trabalho ou pagar aluguel pela casa onde
moramos. Nunca antes na histéria da civilizacdo foi criado um fosso tdo grande entre
aqueles que tudo tem e os que ndo sdo donos de nada. Mas ainda assim olhamos com
desdém quando o africano ou o indigena tenta nos explicar o sentido da serviddo em sua
sociedade (DIOP, 2011 [1981]).

Nos espanta saber que nos quilombos de Zumbi havia servos (FONSECA
JUNIOR, 2002). Ha quem diga que havia “escravos” (do latim: eslavos, em referéncia
aos escravos brancos do passado euroasiatico), mas a escraviddo moderna que o
europeu submeteu o africano ndo se assemelha em nada com o sistema de servidao
africano, muito bem representado no ritual do candomblé (onde o ato de “bater cabega”
ao mais velho, bem como ajoelhar ou ficar abaixo do nivel do chefe é uma parte
inerente da corporalidade candomblecista).

O poder legitima a si mesmo pela concentracdo de mana. Aquele que mais doa
de si, mais inspira seguidores. Caso contrario, seja entre os selvagens, na monarquia ou
na democracia, a rede de circulacdo de mana que sustenta a rede de poder se desfaz e
uma nova organizacdo espontaneamente se impde e se faz necessaria. E assim que as
revolugdes eclodem. Elas sdo uma tempestade de mana. Auto-organizacdo espontanea
de forcas sociais que, dadas as condicGes apropriadas, eclodem juntas num mesmo
sentido.

O principio de serviddo é aquilo que, segundo Diop (2011 [1981]), huma
sociedade humana nos insere na rede de trabalho que constroi a civilizacdo. No
capitalismo, somos ensinados a servir somente a nGs mesmos, mas para tanto, é preciso
servir a um Outro: Patrdo ou Estado. Servir é prestar servico. Nesse sentido, mesmo o
Cacique, um Rei ou Presidente, prestam servico a sua comunidade. E quando esse

servico ndo é bem feito, todas as sociedades acabam uma hora ou outra depondo este
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servidor publico, pela Lei ou pela guerra, substituindo-o por outro que possa, em tese,
servir melhor.

O poder do Rei é sempre o resultado de um consentimento coletivo, ainda que
imposto pelo medo ou pela arma, é sempre um coletivo que, através de uma servidao
voluntéria, concentra mana e lhe da poder — ndo apenas “simbdlico”, mas real e
eficiente. O ser humano, instintivamente, deseja seguir aquele que o grupo percebe
como a sua fonte principal de mana.

Por outro lado, quanto mais acreditamos ser livres, quanto menos desejarmos
servir ao outro e somente a nés mesmos, mais desigual se torna uma sociedade. Esse
pelo menos é o histdrico social do liberalismo econémico, tese que sustenta que a
sociedade moderna é formada por individuos livres, que agem de modo racional com o
objetivo sempre de maximizar seus ganhos pessoais. Como se essa mesma sociedade
ndo fosse composta em sua grande maioria por neurdticos que agem constantemente de
modo irracional, muitas vezes de modo contrario aos seus proprios interesses...

O discurso moderno contra a servidao é o da ideologia burguesa capitalista, que
serve somente a si mesma e desvaloriza o trabalhador que Ihe serve todo dia. Quando
esquerda e direita falam em liberdade, ambas imediatamente se prestam a servir o
Grande Lider, aquele que supostamente nos conduzira de volta a liberdade perdida dos
selvagens...

Esta concepgdo arcaica da prosperidade como necessariamente coletiva foi
corrompida pela primeira vez em Kemet pelo discurso religioso-politico denunciado por
Spinoza (2004 [1670]). E é diametralmente oposta a contemporanea teologia da
prosperidade neoliberal, que atribui a Deus o monopolio cosmico sobre a doagdo de
dadivas (“foi Jesus quem me deu”), sendo o infortlnio, a doenca e a pobreza
interpretados como uma miséria pessoal, causada unicamente pelos erros cometidos por
um individuo isolado ou sua familia.

Nas sociedades selvagens, o que encontramos por todo o globo é uma ética
semelhante aquela proposta por Spinoza (2013 [1677]), onde o aumento de poténcia de
vida de uma pessoa so é possivel quando o meio social onde ela esta inserida também se
amplifica junto. A poténcia é sempre coletiva, ou entdo € dissociativa, isto €, leva a
destruicdo, a desordem, as fantasias do Ego e a morte. E o “Tempo do No6s” contra a
modernidade do Eu (WEIR, 2021).

Curiosamente, aquele que é o grande simbolo hoje da prosperidade privada

teoldgica crista, assim dizia quando era o Rei de Israel (960 — 922 AEC):
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Ha quem dé generosamente, e vé aumentar suas riquezas; outros retém o que
deveriam dar, e caem na pobreza.

O generoso prosperara; quem da alivio aos outros, alivio recebera.

O povo amaldigoa aquele que esconde o trigo, mas a béncao coroa aquele que
logo se dispde a vendé-lo. (SALOMAO, Provérbios 11: 24-26) %2

Observe que ndo se trata aqui da doacdo no sentido monetéario cristdo, como
quem se sente salvando o mundo fazendo uma doacdo de comida no natal. Doar é se
colocar disponivel para o outro, ato este simbolizado pelo objeto doado.

Nao estamos aqui obviamente fazendo uma defesa ingénua do “bom selvagem”,
argumentando saudosamente que a humanidade das antigas civilizacGes pré-modernas
era, de alguma forma, moralmente superior a nés, pobres ciborgues do fim do mundo,
industrializados e corrompidos. Nosso argumento, pelo contrario, € o de que nao
mudamos muito, individualmente, em relacdo aos homens das cavernas, mas
socialmente construimos essa ideologia de que na verdade somos diferentes, que por
algum motivo (“racionalidade cientifica”) ndo funcionamos segundo os mesmos
principios naturais basicos que sempre estiveram presentes na mentalidade arcaica, e

gue somente agora estamos resgatando novamente em nossa cultura.

Esta “sociabilidade primaria” funda o ser humano com uma antropogénese
“geneticamente social” e jamais apenas o movimento especular de uma
tabula rasa face ao que rodeia o ser humano. Ela ndo é um a priori kantiano,
porque é encarnada, imanente e empirica, dependente dos sentidos e, nesta
condicdo, é universal. E neste encontro entre raizes pré-intelectuais e a
cultura que emerge 0 pensamento, 0 conhecimento, que assim ndo pode ser
ontologizado nem historicizado por completo. [...]

A sociabilidade “priméaria” €, portanto, a sociabilidade fundacional, ndo no
sentido metafisico de que estaria “la atras” na origem, mas no sentido ndo-
dualista de constituir a condi¢do humana. [...]

A sociabilidade fundacional €, desta forma, constituida por uma biogénese,
uma psicogénese e uma sociogénese [...]. Este fato precisa ser mais
investigado em profundidade, o que implica o apoio sistematico a
investigagdo transdisciplinar e ao exercicio de revisdo ontoldgica,
epistemoldgica, tedrica, metodolégica e vivencial (OURIQUES, 2017, p.
110-112).

Para o socidlogo brasileiro Evandro Ouriques (2017), os regimes de servidao da
modernidade corrompem essa sociabilidade primaria, subvertendo seu sentido original.
Para ele, buscar a emancipacao significa encontrar um regime de comunicacdo nao
violenta que permita escapar das armadilhas afetivas do trauma e do medo, criando as
condicdes psicopoliticas da liberdade e do respeito mutuo. A serviddo antiga, tribal,
converteu-se em comportamento de turba, mentalidade de manada, fascismo e

totalitarismo. Hoje, por mais que seja necessario defender o coletivo, é preciso também

193 Fonte: https://www.bible.com/pt/bible/129/PR0.11.24-26.NVI. Ultimo acesso em 31/10/2020
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em igual importéncia, proteger o individuo. O contagio psiquico pode ser mais perigoso
que uma pandemia. (REICH, 2019 [1933]).

Ninguém deseja retornar a um passado idilico, ele proprio cheio de contradigdes.
N&o se trata aqui de defender a serviddo voluntaria, mas sim de apontar a sua origem
socio-histdrica-biolégica e o motivo pelo qual ela ainda permanece central na
modernidade, apesar do discurso moderno de emancipacdo e consciéncia individual.
Veremos no proximo subcapitulo 3.3, como a propaganda de Estado se apropria desse
desejo natural de servir aquele que distribui mana, construindo os idolos da politica
contemporanea.

Apesar de ter sido muito criticado por sua generalizacdo do conceito de mana
para todas as culturas, Mauss vai além do funcionalismo do seu tio que o inspirou, pois
demonstra que uma instituicdo social ou um conceito pode possuir mais de uma funcao
e que esta funcdo também pode mudar de um povo para o outro. Ele também foi critico
da aplicacdo mecanica do conceito de fungdo pelos colegas do movimento, como se 0
conceito fosse algo dado na natureza do fato social, e ndo uma construgéo tedrica que
partia do antropdlogo ao tentar explicar a complexidade do fenémeno social.

Hoje sabemos que o antropdlogo inventa a cultura que ele diz descrever, ao
mesmo tempo em que inventa também a sua propria ao se contrapor com a do nativo —
no sentido de que o trabalho etnografico cria esquemas e funcGes para dar conta das
forcas inconscientes e implicitas no jogo social que ele observa (WAGNER, 2010
[1975]).

Ao analisar padrdes de linguagem como sendo estruturas implicitas, subjacentes
as praticas sociais, e dar énfase nos simbolos e rituais como mediadores das relacdes
numa sociedade, Mauss também antecipa as teses do estruturalismo e da antropologia
interpretativa, focada no significado e no contexto (ndo mais nas fungdes gerais ou
universalizantes).

Outra tese também muito importante sobre a magia, geralmente atribuida a Levi-
Strauss, que como veremos mais a frente de fato a desenvolveu mais profundamente,
mas que aparece ja em Mauss (1925 — “O ensaio sobre a dadiva”) é a ideia de uma
eficacia simbolica. Embora ainda ndo definida nesses termos.

A condicdo sine qua non para que um ato seja magico é que a comunidade para
o qual ele se destina acredite em sua eficiéncia. Esta fé na magia ou na realidade de um
tabu pode estar tdo enraizada no inconsciente de um individuo, que internalizou os

valores de sua cultura a tal ponto, que ummsujeito é capaz de morrer ao se perceber
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vitima de uma maldicdo ou apds a violagdo de algum tabu essencial. (MAUSS, 1950,
p.345 -366) O isolamento social, a vergonha e o ostracismo autoinfligido podem
desestabilizar a salde mental e fisica de uma pessoa, levando ao adoecimento e a morte,
primeiro social e depois fisica.

Vimos que Durkheim (2008 [1912]) ja havia relacionado antes a profissdo do
magico e do feiticeiro com os sintomas da neurose obsessiva, descrevendo a possessdo
por espirito como uma manifestacdo no individuo de tensdes sociais latentes que o
xamd, vitima de uma salde debilitada e um estado mental fragilizado, se vé tomado
como um agente involuntario. Uma tese semelhante aquela defendida pelos Azande a
respeito da bruxaria. Mas Mauss vai além desta hipdtese, criticando o uso da
terminologia psiquiatrica para descrever fendmenos sociais.

Se é verdade que o xama ou feiticeiro é selecionado pela comunidade entre os
“enfermos, extaticos, nervosos e forasteiros”, aquilo que lhes confere poderes magicos ¢
menos o seu carater individual e mais a atitude tomada pela sociedade em relagéo a eles.
A manifestacdo dessas caracteristicas como “doencas mentais” aparece somente na
medida em que tal incidéncia ocorre dissociada dos valores e objetivos do grupo.
Assim, ainda que o xama seja escolhido por sua doenca, 0 mesmo se cura dela quando
torna-se xama. Sua arte cura porque ela é em si mesma a cura do curandeiro. O
xaméa n&o ocupa esta fun¢do porque esta doente, mas justamente porque se curou.

Mesmo que um dia a neurociéncia venha a demonstrar o substrato fisiologico da
neurose e da psicose, a saude mental de um individuo vai sempre depender da sua
participacdo ativa na vida social, a0 mesmo tempo em que uma recusa ou dificuldade de
se encaixar ao corpo social sempre correspondera ao aparecimento de distirbios mentais
e psicossomaticos. Viver € participar.

Chegamos assim no conceito principal de outro grande autor dessa historia, a
nocado magica que € muito cara a nds nessa pesquisa: a ideia de participacdo mistica.
Contemporaneo ao funcionalismo, mas ja adiantando aspectos do estruturalismo, o
filosofo francés Lucien Lévy-Bruhl (1910, 2008 [1922]), assim como Mauss, na
verdade ndo se encaixa bem em nenhuma linha de pensamento e constitui a sua prépria
perspectiva. Ele esta tentando entender o que ele chamou de “mentalidade primitiva”,
marcadamente diferente da mentalidade moderna ocidental que, ele préprio como
europeu, possui.

Para o autor, a diferenga mais radical de mentalidade entre os povos civilizados

e os “povos inferiores” ¢ em relacdo ao problema da ndo contradi¢do. Enquanto toda
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racionalidade ocidental parece ser fundada, desde os gregos, neste principio légico
fundamental, o pensamento méagico parece se constituir precisamente de tudo aquilo que
escapa a esse principio. Como se, ao formular a logica cléassica (da ndo-contradicdo),
fosse justamente esse tipo de pensamento méagico aquilo que 0s gregos antigos queriam
de toda forma evitar.

Eu diria que, nas representacdes coletivas de mentalidade primitiva, objetos,
seres, fendbmenos podem ser, de um modo incompreensivel para nds, a um s6
tempo eles proprios e outra coisa que eles proprios. De uma maneira ndo
menos incompreensivel, eles emitem e recebem forgas, virtudes, qualidades,
acOes misticas, que se fazem sentir fora deles, sem deixar de ser o que eles
sdo. Em outras palavras, para essa mentalidade, a oposi¢do entre um e o
multiplo, entre 0 mesmo e o outro etc., ndo impde a necessidade de
afirmar um dos termos se ele nega o outro, ou vice-versa. Ela ndo tem
mais que um interesse subsidiario. As vezes, ela é percebida; muitas vezes,
ndo o é. Ela muitas vezes se apaga face a uma comunidade mistica de
substancia entre seres que, no entanto, para 0 nosso pensamento, ndo seriam
confundidos sem disparate.

[]

A natureza que cerca um determinado grupo, uma tribo ou uma familia de
tribos, por exemplo, aparece assim em suas representacdes coletivas, ndo
como um objeto ou como um sistema de objetos e fendmenos regidos por leis
fixas, de acordo com as regras do pensamento l6gico — mas como um
conjunto movente de acOes e reacOes misticas, cujos objetos, seres,
fendmenos, sdo apenas veiculos e manifestacBes, conjunto que depende do
grupo, como o grupo depende dele. Orientada diferentemente que a nossa,
preocupada acima de tudo com as relacdes e propriedades misticas, tendo por
lei principal a lei da participacdo, a mentalidade dos primitivos interpreta
necessariamente de forma diferente da nossa aquilo que nés chamamos de
natureza e experiéncia. Ela vé sobretudo a comunicacdo de propriedades,
por transferéncia, por contato, por transmissao a distancia, por contaminacao,
por corrupgdo, por possessdo, por uma multiplicidade de operacgBes que, em
uma palavra, fazem participar, imediatamente ou depois de um tempo mais
ou menos longo, um objeto ou um ser a uma dada virtude. (Lévy-Bruhl,
1910, p. 77, 103-104 [grifos nossos])

Assim, de acordo com o autor, 0 pensamento magico estabelece uma correlacéo
de sentido entre diferentes acontecimentos concretos, estabelecendo uma multiplicidade
de conexdes invisiveis entre as percepg¢des sensiveis. Enquanto o racionalismo légico se
caracteriza por uma preocupacao constante em estabelecer as conexdes causais entre 0s
fendmenos (causalidade esta que, por sua vez também é invisivel, como bem
salientaram 0s empiristas) 0 pensamento magico estaria por outro lado guiado por uma
orienta¢do mistica (que busca a totalidade), sendo por isso “pré-logica”, pois considera
as expressdes metonimicas da linguagem (que relacionam a parte e 0 Todo) de modo
concreto e nao figurado (como exige o paradigma da modernidade). O pensamento
magico:

[...] ndo representa seres cuja existéncia € concebida sem fazer recurso a
outros elementos que aqueles desses proprios seres. Eles séo 0 que sdo em
virtude de participacdes: um membro de um grupo humano, por
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participagdo ao grupo e aos ancestrais; um animal ou uma planta por
participacdo ao arquétipo da espécie etc. Se esta participacdo nao fosse
dada, ja real, os individuos ndo existiriam. A questdo nao é: dados os objetos,
os individuos, como eles podem participar uns dos outros? [...] Mas como
individuos claramente definidos [...] emergem dessas participacdes?
(Lévy-Bruhl, 2002[1949], p. 20 [grifos nossos])

A participacao mistica ndo é entendida na vivéncia tribal como uma figura de
linguagem, analogia, representacdo, metafora ou simbolismo. A relagdo metonimica da
linguagem é experimentada diretamente como a conex&o real e necessaria entre a parte
e 0 Todo, uma comunhdo de identidade ou participacdo. O individuo, sua tribo e o
totem de seu grupo, ndo sdo trés coisas distintas, mas “les 3 n’en font qu’une, tout en
étant 3” (Lévy-Bruhl, 1910, p. 96), isto é, como na Santissima Trindade Cristd, 0s trés
sd80 um e a0 mesmo tempo trés. Para além do principio da ndo contradicdo.

Dessa forma, por meio da participacdo mistica, qualquer parte do corpo de uma
pessoa estabelece com ela e com seus ancestrais uma comunh&o de esséncia. Os testes
de DNA contemporéneos séo a evidéncia cientifica concreta desta intui¢cdo primitiva.

O conceito africano que melhor representa esta mentalidade arcaica é o famoso
ubuntu [ubu-ntu]: que literalmente significa “eu sou sendo”, ou “eu sou na realidade
concreta por meio das relagdes que eu estabeleco” (“‘eu sou porque nds somos” ¢ a sua
traducéo usual).

Uma compreensdo filoséfica e quantica da participacdo mistica: o quanta de

€C L9 ¢ 9% €¢ 9% ¢¢

energia “¢” “onda” “e” “particula

29 <¢

a0 mesmo tempo” até que vocé estabeleca uma
relacdo com ele. Nao é que o universo possua infinitas realidades paralelas, uma
para cada resultado possivel da funcdo de onda, mas antes que a esséncia da
realidade ¢ relacional e ndo ontoldgica. Ser é relacéo.

Segundo Hanegraaf (2003) a participacédo € uma inclina¢do natural e espontanea
da psiqgue humana, motivo este pelo qual o pensamento magico nunca abandonou a
humanidade. Por mais que a razdo tente nos separar do mundo e do corpo, continuamos
a ter uma experiéncia integrada de participacdo mistica com 0 cosmos e a nhatureza.

Quando o xama diz que se transformou em passaro ou em serpente, ndo é de
uma metamorfose corporal que ele fala. Mas de uma experiéncia humana de
participacdo. Para o pensamento magico arcaico, “ser ¢ participar” (Lévy-Bruhl, 2002
[1949], p. 20.). Na magia da experiéncia mistica, a Relacdo precede ontologicamente

ao Ser, é a sua condicdo mesma de existéncia:

O individuo ndo é ele mesmo que sob a condicdo de ser, a0 mesmo tempo,
outra coisa que ele mesmo. [...] Longe de ser um, como o concebemos, ele é
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a um soO tempo um e varios. Ele é, portanto, por assim dizer, um verdadeiro
lugar de participagdes. (Lévy-Bruhl, 2002 [1927], p. 130)

Apesar de acreditar que a “mentalidade primitiva” ndo estava preocupada com o
problema da coeréncia, sendo esta uma caracteristica reservada somente a racionalidade
ocidental, a obra de Lévy-Bruhl é inovadora e possui seus méritos justamente porque
ndo tenta explicar o pensamento magico como um simples non sense, como um
abandono niilista a necessidade de sentido, mas pelo contrério: € uma tentativa de
producdo de sentido que prescinde da logica classica, pois simplesmente ndo esta
preocupada com ela. Para o autor, o fato humano da experiéncia arcaica de participacao

mistica atesta empiricamente que o pensamento magico é, por definicdo, pré-légico:

Teria existido grupos humanos ou pré-humanos cujas representacoes
coletivas ndo obedeciam as leis Idgicas? Ignoramos: contudo, é muito pouco
provavel. Pelo menos, a mentalidade que chamo de pré-légica, na falta de
termo melhor, ndo apresenta esse carater. Ela ndo é antilogica; como também
ndo é alogica. Chamando-a pré-l6gica, pretendo dizer que ela ndo se limita
acima de tudo, como em nosso pensamento, a abster-se da contradicéo.
(Lévy-Bruhl, 1910, p. 79)

O termo pré-logico causou tantos mal-entendidos, que o préprio autor
reconheceu sua escolha como “infeliz” e acabou por abandonar seu uso. (LEVY-
BRUHL, 2002 [1949], p. 42-43). De fato, na Introducdo, preferimos definir o
pensamento magico como um outro tipo de légica, antitética e enantodrémica, oposta a
l6gica da ndo contradicdo, mas ndo de modo excludente. Na logica da magia, €
perfeitamente possivel que duas logicas diametralmente opostas possam ser igualmente
verdadeiras ao mesmo tempo.

Levando mais a frente 0 mergulho de Mauss e Lévy-Bruhl na linguagem, o
estruturalismo que Levi-Strauss (1970 [1958]) vai propor tenta construir toda a sua
visdo antropologica sustentada na ideia de uma estrutura universal subjacente a todas as
linguagens humanas.

Seguindo o paradigma de sua época para pensar a relacdo da linguagem com a
consciéncia e a apreensdo do real, o antropdlogo francés vai levar adiante a hipotese de
que a linguagem é o fator determinante, inconsciente, da cultura e do comportamento
humano. De modo analogo e na mesma época, o0 psicanalista também francés Jacques-
Marie Emile Lacan (1901 — 1981) desenvolveu sua teoria psicanalitica de um
inconsciente determinado pela linguagem. A psicologia lacaniana e a antropologia

estruturalista sdo por isso irmas, filhas do mesmo contexto filosofico francés. Por isso a
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critica esquizoanalista do ex-lacaniano Felix Guattarri (aliado a filosofia da diferenca de
Gilles Deleuze) sera chamada de “pds-estruturalista”. (Ver subcapitulo 3.3)

O pos-estruturalismo francés é anti-Edipo e deseja desconstruir a linguagem.
Mas por agora, foquemos na hipOtese estruturalista. Levi-Strauss aprendeu com
Ferdinand Saussure (1857 — 1913), pai da linguistica, que a linguagem humana opera
por pares de opostos para dar significado as palavras: s6 entendemos a escuriddao por
meio do conceito de luz e vice-versa; o alto s6 tem sentido como sendo o contrario de
baixo; grande significa 0 ndo pequeno; feio € aquilo que ndo possui beleza, etc. S6
entendemos e conseguimos explicar o significado de uma palavra conhecendo aquilo
que significa o seu oposto e vice-versa.

A linguagem possui um funcionamento préprio, que independe da vontade dos
sujeitos. Ela € por isso uma instituicdo social, uma estrutura implicita subjacente ao
pensamento, ao conhecimento e a acdo pratica.

Com Freud, Levi-Strauss aprendeu que o ser humano ndo é senhor da propria
casa e que a nossa vida é governada por forgas inconscientes que largamente
desconhecemos. Com Durkheim, ele descobriu que o pensamento religioso estava
intimamente ligado ao papel mesmo da linguagem, operando como um classificador do
mundo e de seus objetos. Em Durkheim, assim como em Ernest Cassirer (2013),
filosofo da linguagem muito citado aqui nesta pesquisa (autor de “Linguagem e Mito™):
religido e linguagem sdo praticamente sindbnimos.

Assim Levi-Strauss se prop0s a tarefa de investigar de que modo a linguagem-
mito-cultura-religido de cada povo estruturava seu mundo em oposi¢des binarias como:
sagrado/profano, vida/morte, cru/cozido, bem/mal, puro/impuro, natureza/cultura,
masculino/feminino, ordem/caos, etc.

No classico e influente “O feiticeiro e sua magia” (1970 [1949]), Levi-Strauss
leva adiante a tese de Mauss sobre a eficacia simbdlica do rito magico como resultado
da crenca coletiva da comunidade. E também observa uma relagcdo intima entre os
sintomas psiquicos da psiquiatria e as manifestacdes xamanicas tradicionais. Mas
diferente de Durkheim e Mircea Eliade (1998 [1951]), que acreditam que o poder do
xama advém da sua enfermidade, ele pondera a favor de Mauss:

Num notével e recente estudo, depois de observar que nenhum xama "é, na
vida cotidiana, um individuo ‘anormal’, neuréGtico ou parandico, caso
contrério seria considerado como um louco e ndo como um xamd", nada
sustenta que existe uma relagdo entre os distdrbios patolégicos e as condutas
Xamanisticas, mas que consiste menos numa assimilagdo das segundas aos
primeiros do que na necessidade de definir os primeiros em funcdo das
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segundas. Precisamente porque as condutas xamanisticas sdo normais, resulta
que, nas sociedades com xamas, possam permanecer normais certas condutas
que, noutra parte, seriam consideradas como (e seriam efetivamente)
patolégicas. Um estudo comparativo de grupos xamanisticos e nédo-
Xamanisticos, numa area geografica restrita, mostra que 0 xamanismo poderia
desempenhar um duplo papel frente a disposicGes psicopaticas: explorando-
as, por um lado, mas, por outro, canalizando-as e estabilizando-as. De fato,
parece que, sob a influéncia do contato com a civilizagéo, a freqiiéncia das
psicoses e das neuroses tende a se elevar nos grupos sem xamanismo,
enquanto nos outros é o préprio xamanismo que se desenvolve, mas sem
crescimento dos distdrbios mentais (Nadel, 1946). Vé-se portanto que os
etndlogos que pretendem dissociar completamente certos rituais de todo
contexto psicopatologico sdo movidos de uma boa vontade um tanto
timorata. A analogia é manifesta e as relagdes sdo talvez mesmo suscetiveis
de medida. 1sso ndo significa que as sociedades ditas primitivas se coloquem
sob a autoridade de loucos, mas sim que n6s mesmos tratamos as cegas
fendmenos sociolégicos como se eles pertencessem a patologia, quando nada
tém a ver com ela ou, pelo menos, quando os dois aspectos devem ser
rigorosamente dissociados. Na realidade, é a nocdo mesma de doenca mental
gue esta em causa. Pois, se 0 mental e o social se confundem, como afirma
Mauss, seria absurdo, nos casos em que social e fisiolégico estdo diretamente
em contato, aplicar a uma das duas ordens uma nogdo (como a de doenca)
gue s6 tem sentido na outra. (LEVI-STRAUSS, 1950, p. 21 [grifo nosso])

Sobre a eficacia simbdlica do ritual magico, Levi-Strauss (1970) explica como o
resultado do engajamento afetivo dos participantes e a triangulacéo de crencas, tanto
do bruxo quanto do doente e de sua comunidade, € 0 que garante aquilo que na
medicina chamamos “efeito placebo”.

Esta teoria € interessante porque a) reconhece algum tipo de eficacia real na
execucdo de um rito e b) levanta como hipotese explicativa um principio psicossomatico
que somente mais tarde veio a se tornar amplamente aceito na medicina, sob o home
disfarcado, purificado e laboratorial de “efeito placebo”. O termo atualmente é
amplamente usado na medicina para descrever a participacdo da mente no processo de
cura, mas ao inves de falarem em efeito mental (psiquico, animico, espiritual,
magico, sistémico-contextual) o que seria mais preciso sobre o fenbmeno em questéo,
quando a causa de um processo de cura ndo pode ser atribuida a um agente material
(composto fisico-quimico) é entdo utilizado a expressdo purificada “placebo”. O termo
faz assim apenas uma referéncia indireta a um possivel agente imaterial, contentando-se
em negar a sua materialidade eficiente, sem no entanto, afirmar a imaterialidade da
causa eficiente. Cura pela informacao...

Um ponto importante a esse respeito é a historia do xamad Quesalid, do povo
indigena esquimé em Vancouver no Norte do Canada, estudado por Franz Boas e
mencionado por Lévi-Strauss (1970). Sua historia é importante porque ele inicialmente

cetico e critico em relacdo ao poder dos xaméds de sua tribo. Por isso é convidado a
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iniciacdo e aprende seus mistérios. Seus iniciadores lhe ensinam uma técnica de
encenacao semelhante ao placebo da medicina ocidental: ele deve colocar uma pluma na
boca e morder a lingua, enchendo a pluma de sangue. Depois ele deve encenar como se
tivesse tirado aquele ‘“coagulo” de sangue do enfermo que ele estd tratando.
Inicialmente cético em relacdo a eficacia do procedimento, o xama esquimd recém
iniciado duvida de seus poderes. Eis entdo que uma pessoa da comunidade sonha que
ele serd seu curador. Ele faz o procedimento “teatral” e a pessoa de fato se cura.
Segundo a opinido do proprio xama Quesalid, a cura s6 aconteceu porque a pessoa
acreditava de antemdo que ele seria seu curador. A fé do outro era aquilo o que Ihe
conferia poder, concluiu 0 xama. Tendo compreendido isso, Quesalid tornou-se o xama
mais importante da regido, terminando por se tornar um grande defensor do poder dos
xamas, mostrando ter bastante fé em si proprio e em suas capacidades como xama.

Levi-Strauss (2015, p. 19-20) afirma que Mauss e Durkheim tentaram construir
uma teoria socioldgica do simbolo, mostrando como a pratica social cria as
representacdes de que precisa para sobreviver. Mas segundo o autor, para pensar a
imbricagdo entre psicologia e sociologia seria preciso fazer o contrario, isto €, “buscar
uma origem simbolica da sociedade”. Pois para ele, a linguagem determina o social que
por sua vez determina o pensamento e a subjetividade.

Nosso empreendimento, a partir da historia e da psicologia complexa, € ressaltar
a origem bio-psicolégica da historia, da nossa linguagem, dos simbolos, da sociedade e
também do poder do xama e de sua magia.

Para terminarmos nossa historia sobre a evolucdo da teoria antropoldgica
teriamos que citar a critica interpretativa de Clifford Geertz (2008 [1973]) e a pOs-
modernidade contemporanea. O funcionalismo dos autores classicos foi abandonado,
acusado de focar somente nos mecanismos de equilibrio e controle de uma sociedade,
ignorando ou evitando tratar do caos, dos conflitos ndo reconcilidveis e dos processos
de mudanca social. Financiada inicialmente pelo empreendimento colonialista, a
Ciéncia da Cultura voltou seus primeiros esforcos para tentar entender de que modo
cada povo necessitava de suas instituicbes, sua magia e sua linguagem para nao se
desestruturar social e psiquicamente, colapsando sob o julgo imperialista, tal qual uma
“Torre de Babel”.

O estruturalismo é criticado no mesmo sentido que o evolucionismo positivista,
pois ambos tinham a pretensdo globalizante de encontrar uma estrutura universal

subjacente a toda cultura, mas nunca se chegou a um modelo Unico acabado. O modelo
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da psicologia junguiana é uma tentativa neste sentido, mas mesmo 0s junguianos ndo
conseguem concordar entre si sobre quantos e quais arquétipos existem.

O interpretacionismo de Geertz (2008 [1973]) vai entdo enfatizar o estudo
individual de cada etnografia como um sistema Unico de significados, cada prética
social devendo ser interpretada dentro do seu proprio contexto simbolico e narrativo,
sem pressupor uma fungdo universal em acdo e sem ficar comparando um povo com 0
outro, ou pegar emprestado o conceito de uma etnia para descrever a cultura de outra.

Sua proposta entrou em ressonancia ainda com a critica pdés-moderna de autores
como James Clifford (CLIFFORD & MARCUS, 2017 [1986]) e Roy Wagner (2010
[1975]), que como j& dissemos, traz a tona a subjetividade e a parcialidade da cultura do
observador.

A ideia de que o trabalho do socidlogo seja explicar as causas ocultas, o porqué
das coisas serem do jeito que sdo numa dada sociedade, é derrubada e substituida pela
énfase nos fatos sociais em si, sem uma explicacdo de suas supostas causas
transcendentes. A busca por uma meta-narrativa englobante que dé sentido para o caos
social é criticada, denunciada mesmo como 0 pensamento magico da ciéncia cultural:
derivada da nossa necessidade religiosa de catalogar e classificar, projetando no mundo
nossas ideias sobre ele a tal ponto que passamos a acreditar na existéncia de nossas
categorias com o mesmo grau de realidade que os objetos sensiveis da vida real. Para
usar a expressdo de Plotino muita cara a Jung, o cientista deve sempre tomar cuidado
para nao hipostasiar seus conceitos.

Foi nesse contexto que Bruno Latour, outro antropélogo francés, decidiu levar os
métodos e as teorias sobre o social da Antropologia, ndo para estudar um povo
selvagem, mas para etnografar a “vida de laboratorio” de um cientista moderno
(LATOUR & WOOLGAR, 1997 [1979]). Convencido pela eficiéncia de sua arte, o
cientista, tal qual o xamd, passa a se relacionar com 0s conceitos que cria sobre a
natureza, como se eles fossem a natureza em si. Formam grupos de poder e instituicdes
para defender a realidade de certas ideias e articulam tribunais para perseguir as ideias-
tabu que consideram perigosas ou disruptivas. (LATOUR, 2001, 2009)

Sobre os desdobramentos da pdés-modernidade na sociologia, nés ja nos
debrucamos no Subcapitulo 1.4, quando criticamos o relativismo natural de Bruno
Latour (2009) e Eduardo Viveiros de Castro (1996, 2002, 2015). Para a discussdo de
agora, basta-nos lembrar a objecdo do intelectual indigena venezuelano Weir (2021)

contra a filosofia perspectivista dos antropdlogos contemporaneos: do ponto de vista

191



pratico, mais importante do que defender o relativismo (caro ao oficio do cientista
social), é resgatar o Tempo do Nds. Nesse tempo, 0 comum é mais importante que o
singular. Aquilo que nos une, deve falar mais alto que nossas diferencas.

Encerramos este topico langcando as bases para a anélise que faremos a respeito
da relacdo entre o pensamento magico, a linguagem e o imaginario. O relativismo
extremado a que o empreendimento das ciéncias sociais chegou, falha ao cair vitima do
feitico da linguagem. Tal como nos antigos manuais ocultos de magia cabalista:
abracadabra — “ao falar eu crio”.

Atualmente vemos no proprio programa de Histéria das Ciéncias da UFRJ essa
divisdo acirrada e polémica: de um lado, aqueles que defendem o relativismo natural
acusam os universalistas de pensamento magico pitagorico, metafisica generalista e
imperialista. Do outro lado, os que criticam o relativismo natural acusam seus
defensores de sofisma, magia, misticismo, retorica politica e imparcialidade fajuta.
Propomos nesta tese 0 pragmatismo como uma terceira via para sairmos desse
paradoxo.

Hoje os relativistas sociais defendem que, ao contrario do que argumentamos em
nossa tese, ndo conhecemos objetivamente nosso corpo. Ndo é a sociedade que é o
resultado deste corpo, mas antes: o corpo € uma construcdo social. Como veremos no
proximo Subcapitulo 3.3, nunca sabemos exatamente 0 que 0 nosso interlocutor quer
dizer quando ele usa 0 verbo “ser”. O que significa realmente, para eles, o corpo “ser”
uma construcéo social?

Quando colocamos a pergunta vitalista-pragmatica — a qual funcéo vital essa
afirmacdo ontoldgica responde? — fica mais claro entender o que os relativistas
naturais querem dizer: ao afirmarem que o corpo “é¢” uma construgdo social, o que eles
querem defender ¢ a possibilidade desse corpo “poder” fazer aquilo que ele deseja.
“Ser” aqui significa “ser livre” para se auto-determinar.

“Ser uma construgdo social” nesse caso significa, acima de tudo, que o corpo
“pode ser” des(re)construido pela magia do rito, do discurso e da imaginacdo. Ao
contrario da formula de Platdo, aqui a alma é a tumba do corpo (FOUCAULT, 2013
[1966]). Pois é o corpo que jaz enterrado na ideia que tem de si mesmo — até ser
desperto pela arte, pelo sonho, pela magia ou pela filosofia. Na “corpo-topia” de
Foucault (2013 [1966]), o corpo deve ser livre para se autodeterminar segundo o seu
préprio desejo. Mas como veremos a seguir, se 0 desejo também é uma producdo social,

entdo aquele que faz somente o que deseja ndo é tdo livre quanto imagina.
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3.3: Totem, tabu e os deuses-fetiche

Aportamos em Eéia, ilha de Circe, famosa por suas trancas bem feitas. O
canto fluia de seus labios. Era irma de Eeta, maquinador de perversidades.
Ambos nasceram de Hélio, Luz-dos-Homens.

[]

Os outros localizaram num vale o paléacio de Circe, todo de pedras polidas,
num sitio selvoso, habitado por lobos e leGes monteses, na verdade, homens
encantados com drogas poderosas. Essas feras ndo atacam homens,
receberam-nos com giros festivos, com longos acenos de cauda a maneira dos
cdes que cercam festivos o dono ao fim de uma ceia na expectativa de
petiscos. Assim procediam lobos e lebes de garras inofensivas. N&do
obstante, as feras, embora mansas, apavoravam. Postados na soleira do
palécio da deusa das formosas madeixas, deliciavam-se com as modulacfes
da voz sedutora de Circe. Ela tecia uma tela imensa, leve, luzente, imortal,
obra de deusa. Veio o conselho de Polites, guia destro, 0 mais querido dos
meus companheiros: “La& dentro alguém de voz sedutora move-se junto ao
tear de grandes proporgdes, treme o vestibulo. E deusa? Mulher? No
importa, anunciemo-nos.” Os outros se puseram a gritar. Ela ndo nos fez
esperar. Abriu a porta. O brilho nos ofuscou. Ninguém recusou 0 convite.
Menos Euriloco. Nao se moveu. Suspeitava engodo. Circe, mostrando-lhes o
caminho, ofereceu-lhes assentos. Preparou-lhes uma mistura de queijo,
farinha de cevada, mel fulvo e vinho de Pramno. Juntou ao preparado drogas
fulminantes com poderes de apagar totalmente lembrancas da patria. Ao
provarem o mingau preparado por ela, Circe os tocou com uma varinha e
os prendeu numa pocilga. De porcos tinham a cabega, a voz, as cerdas e o
corpo. A inteligéncia, entretanto, permaneceu de pé. Grunhiam chorosos.
Circe tratava-os com azinhas, bolotas, cornizolos. Ela Ihes oferecia a racao
habitual de porcos. Euriloco voltou as pressas ao navio escuro com a noticia
infausta da ingléria sorte dos camaradas. As palavras ndo lhe saiam da
boca. (HOMERO, A Odisseia, 2009, p. 153,159 [grifos nossos])

“Totem e Tabu” (FREUD, 2012 [1913]) é sem duvida um marco importante na
historia da psicologia do século XX, famoso mais pelos seus erros do que pelos seus
éxitos. Com este livro, o neurologista Sigmund Freud comeca a se afastar de uma teoria
fisica da libido de base neuroldgica, isto €, energética, eletroquimica e nervosa, para
uma analise mais sociologica do problema do inconsciente.

No rompimento de Jung com Freud em 1913, ambos parecem ter sentido a
necessidade de exprimir suas diferencas intelectuais de forma bibliografica. Publicado
originalmente como quatro artigos separados na revista Imago (entre 1912 e 1913) e
convertido em livro logo apds a expulsdo de Jung do movimento psicanalitico, Totem e
Tabu ganha por isso um prefacio que, de forma discreta e educada, tracava a linha
diviséria entre os dois pesquisadores, definindo seus esforcos como sendo

diametralmente opostos. *%*

104 Carl Gustav Jung chegou a ser considerado por Freud como o seu “principe herdeiro”, ocupando o
lugar de primeiro presidente da Sociedade Internacional de Psicanélise. Suas discordancias teoricas no
entanto sempre existiram, desde o principio, de modo que Jung nunca foi um discipulo de Freud, como
comumente se diz, mas um colaborador critico. Apds seis anos de intenso didlogo, suas diferencas se
tornaram incontornaveis e Freud mobilizou sua expulsdo do movimento psicanalitico, o que obrigou Jung
a criar sua prépria abordagem, chamada inicialmente de psicologia analitica e depois de psicologia
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Nas palavras de Freud, enquanto neste trabalho ele tentava usar a “psicologia
individual” para responder aos problemas da “psicologia dos povos”, Jung por sua vez
usava a psicologia dos povos para tentar resolver problemas individuais. De fato, o livro
que Jung publica simultaneamente, um pouco antes do rompimento com Freud e que
marca definitivamente suas diferencas é: “Simbolos e a Transformacdo da Libido”,
renomeado mais tarde simplesmente como “Simbolos da Transformagao” (JUNG,
2012c), estrategicamente retirando o termo libido do titulo para evitar qualquer
associacdo direta indevida com a psicanalise freudiana. '%°

Nesta obra, Jung tratava exatamente dessa questdo: como usar a psicologia dos
povos, no caso a mitologia, para compreender e interpretar um processo psicotico
individual. Ao passo que no livro do Freud, tratava-se do movimento contrario: partindo
da neurose individual de seus pacientes europeus, ele tentava compreender o
pensamento magico arcaico do “selvagem”. Pode-se ver ja com facilidade o motivo de
sua abordagem ser t&o criticada atualmente.

Tanto de um lado quanto do outro, hd aqui o diagndstico de uma associacao
intima mais profunda, estabelecida pela psicologia médica moderna, entre 0 pensamento
maégico e 0 adoecimento psiquico. Este subcapitulo trata principalmente dessa questao,
examinando o modo como a medicina do século XX se apropriou de conceitos magicos,
vindos da pesquisa antropoldgica, para pensar a mente, a sociedade e a saude mental.

O termo tabu, tdo importante em nossa tese, antes de virar uma palavra de nossa
lingua (e de tantas outras), foi introduzido originalmente no debate académico em 1777
pelo militar da marinha inglesa, responsavel por cartografar o Oceano Pacifico e as ilhas
da Oceania para o Império Britanico em expansdo: o famoso e intrépido capitdo James
Cook (ROUDINESCO & PLON, 1997, p. 756). Segundo o explorador britanico, a
palavra era de uso recorrente entre 0s povos do Pacifico Sul, em especial na Ilha de
Tonga, sendo um adjetivo utilizado pelos nativos para tudo aquilo que € a0 mesmo

tempo sagrado e proibido.

complexa. Suas discordancias principais eram: 1) o problema da libido como sendo de carater
exclusivamente sexual e 2) o inconsciente monolitico proposto por Freud, que além de unificado ainda
era de ordem exclusivamente pessoal e neurologico. Ao romper com Jung, Freud no entanto faz muitas
alteragdes em sua teoria, ao ponto de consideramos o periodo seguinte como uma “segunda topica” na
psicanalise — 0 que mostra que Freud leva em consideracdo as criticas de Jung e a de outros colegas, mas
desenvolve a sua prépria perspectiva a partir dessas criticas, sem de fato concordar diretamente com 0s
outros autores. (JUNG, 2006)

195 0 problema da libido, tal como ela aparece na psicanélise e na psicologia complexa, é o problema da
energia psiquica, tema de que trataremos mais a fundo no Subcapitulo 3.5.
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A palavra polinésia, retirada de seu contexto territorial, transformou-se entéo, na
lingua inglesa primeiramente e depois nas demais, num termo moderno por exceléncia.
Usado para designar toda e qualquer proibicdo moral que ndo tem nenhuma explicagédo
I6gica — limite imposto como resultado de um certo arranjo social: um interdito sem
fundamento l6gico-racional além da prépria dindmica social que o legitima e que, no
entanto, é experimentado pela comunidade como tendo a maxima realidade concreta,
como se fosse uma Lei divina da natureza, objetiva e real.

Na introducdo de nossa tese, propomos a migracdo mimética do conceito “tabu”
para pensar 0 conceito historiografico-epistemoldgico de tabu cientifico, designando
com isso todos os assuntos explicitamente proibidos ou estrategicamente evitados
dentro do debate académico. Quando um assunto, uma ideia ou uma pratica sdo
proibidas apenas porque infringem uma determinada convencdo social ou padrdo
cultural, ndo havendo qualquer outra raz&o logica para tal proibicdo, estamos certos de
se tratar de fato de um tabu cientifico moderno. Estamos corretos em chamar tal
interdito de tabu na medida em que, ao ser infringido, tal desobediéncia ndo desencadeia
apenas uma resposta ldgico-cientifica da comunidade, mas uma verdadeira histeria
coletiva. Sabemos quando encontramos um tabu cientifico, quando um cientista ou
intelectual se recusa a seguir certa linha de raciocinio, certo de ja saber para onde ela
vai, sem ter de fato trilhado o caminho daquele pensamento na pratica. Ou quando
confrontado com certo pensamento, 0 mesmo Se horroriza e responde com ataques
raivosos e dogmaticos, podendo até mesmo se recusar a olhar as novas evidéncias.

Por outro lado, é preciso reconhecer que a maneira como nds usamos 0 conceito
de tabu ndo € a mesma que a dos polinésios. Na concep¢do moderna, nds ja supomos de
antemdo o que é légico e racional e acusamos de tabu tudo aquilo que ndo se encaixa
em nossos critérios de verdade. Quando em nossa tese nds designamos algo como sendo
um tabu cientifico, € porque supomos o pragmatismo como critério de selecdo, e
qualguer proibicdo que esteja relacionada somente a suposicoes tedricas (ndo veiculadas
diretamente a utilidade) podem ser acusadas por nds de serem um tabu.

Mas no caso dos polinésios, o tabu ndo é entendido como um interdito social
irracional. Quem pensa assim sobre o tabu é o observador moderno. Em seu sentido
original, os tabus de uma tribo estdo inseridos no sistema simbdlico daquele grupo. Por
isso, para compreender melhor seu sentido original, é preciso também descrever esta

outra ideia magica, conectada a ideia de tabu, que é o conceito de totem. Muito
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discutido também nos circulos intelectuais europeus do século XIX, foi introduzido no
Ocidente quatorze anos depois, em 1791:

Extraida da lingua algonquiana, falada nos Grandes Lagos norte-americanos,
[...] através da obra de John Fergusson McLennan (1827-1881), dera origem
a teoria do totemismo que havia apaixonado a primeira geracdo dos
antropélogos, assim como a histeria fascinava os médicos: “A moda da
histeria e a do totemismo foram contemporaneas”, escreveu Claude Lévi-
Strauss, “nasceram no mesmo meio de civilizacdo e se explicam, antes de
mais nada, pela tendéncia, comum a varios ramos da ciéncia por volta do fim
do século XIX, a constituir em separado (...) fendmenos humanos que os
estudiosos preferiam considerar externos a seu universo moral (...).” O
totemismo consistia em estabelecer uma ligagdo entre uma espécie natural
(um animal) e um cl& exogamico, a fim de explicar uma hipotética “unidade”
original das diversas realidades etnograficas. (ROUDINESCO & PLON,
1997, p. 757 [grifo nosso])

O Totem foi considerado, pelos seus primeiros estudiosos europeus, como a
forma mais arcaica de organizacgdo social e o primeiro sistema de religido. A funcdo do
Totem é estabelecer uma identidade coletiva para o cla tribal através da sele¢cdo de um
unico animal totem, com o qual aquela comunidade sente compartilhar algum atributo
especial, isto €, com quem ela experimenta uma participacdo mistica: a forca ou a
coragem do ledo, a astucia do gavido, a inteligéncia da coruja.

A titulo de comparacéo, podemos considerar que Jesus pregado na cruz constitui
o0 totem do cristianismo catélico (o protestantismo critica o catolicismo justamente no
uso pagao de imagens), sendo tal imagem usada dentro das casas ou pendurada no peito,
diferenciando assim aquele que pratica a imitatio christi ', daqueles que praticam
magia, bruxaria e paganismo.

Por isso 0 Totem ndo tem uma funcdo apenas simbolica. Sua demarcacdo é
quem define os limites do tabu. O cld que se identifica com o ledo jamais ira cacar ou
matar tal animal, reverenciando-o como sagrado e intocavel. Da mesma maneira, ao
definir os limites do cl& o Totem também estabelece os limites do incesto. O tabu do
incesto s6 pode existir na medida em que existe um sistema simbdlico capaz de
organizar a multiplicidade humana em linhas genealdgicas (familia, clg, tribo, etnia). Ao
diferenciar um cla dos demais, o sistema de Totens torna possivel (e obrigatério, dai o
tabu) a exogamia, isto é, o casamento com pessoas de outro cld ou familia. A endogamia

(casamento dentro de um mesmo cla ou familia) torna-se proibido e temido. Mas este

196 |mitacdo de Cristo: conceito nuclear da ética cristd, que substitui a indagacdo filoséfica sobre a
verdade, tal como praticada no contexto greco-romano, pela ideia de que, ndo importa o caso, o correto é
agir em conformidade com os exemplos e ensinamentos de Cristo. Assim, ser cristdo significa fazer parte
de uma comunidade onde todos sdo instruidos a partilhar dos atributos divinos, ou qualidades de Jesus, na
medida do possivel. Reflete-se aqui a mesma crenca magica de que tal participagdo mistica numa
identidade transcendente pode promover milagres na vida do praticante.
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interdito, o tabu do incesto s6 é possivel gracas ao sistema identitario do Totem, que
primeiro organiza os diferentes cl&s entre si, de modo a definir quais relagdes séo endo e
quais sdo exogamicas.

Sobre este ponto, Freud (2012 [1913]) faz uma observacdo importante. O
interdito do incesto ndo é simplesmente uma proibicdo social sem fundamento na
realidade objetiva. Ele deriva do conhecimento prético acumulado por incontaveis
geracOes, que devem ter observado ao longo do tempo que endogamias s&o muito mais
propensas a produzirem ma formacfes fetais e a reproduzirem doencas congénitas
hereditarias. Ao passo que a exogamia, a miscigenacdo de diferentes linhagens, ao
longo do tempo tende a diminuir ou até mesmo a apagar defeitos genéticos recessivos,
transmitindo qualidades adaptativas importantes. Dito em poucas palavras, a endogamia
tende a degenerar uma espécie, ao passo que a exogamia a faz evoluir e melhor se
adaptar a diferentes contextos.

De modo que o tabu invocado pelo totemismo n&o é irracional, nem se trata de
uma mera convencgédo social. Ele tem raz&o de ser. Sua causa esta devidamente fundada
na natureza objetiva. O tabu cientifico por outro lado, ou a palavra tabu num sentido
mais geral, tal como nds a usamos na modernidade, tem outro significado, outra
conotagdo. E ¢ somente porque atribuimos irracionalidade aos “primitivos”, que o
sentido da palavra tabu se modificou, seguindo 0 mesmo caminho da magia. Tornou-se
sinbnimo de irracionalidade e supersticao.

Bergson (2005 [1932]) menciona ainda que a proibicdo de cacar o animal totem
estd ligada a uma necessidade pratica de preservacdo de uma espécie que desempenha
um papel simbolico importante para a comunidade. Este tabu é semelhante por exemplo,
ao consumo de carne de cachorro numa cidade ocidental moderna, onde cachorros sdo
simbolicamente tratados como criangas humanas ou “filhos”.

Quando um cla diz que é um ledo, um canguru ou um passaro, a questdo mais
importante a ser colocada é o que eles entendem pelo verbo “ser”. Bergson (2005
[1932]) nos adverte que ndo sabemos 0 que esse verbo significa na lingua do nativo.
Para ter certeza, precisamos nos perguntar qual € o objetivo vital que eles tentam dar
conta com essa colocacdo. Além do que eles dizem sobre isso, 0 que eles de fato fazem

a partir dessa afirmacdo? Qual é a necessidade vital manifesta em sua linguagem?

N&o ha nada a tirar do fato de se dizer de um cla que ele é este ou aquele
animal; contudo que dois clas incluidos numa mesma tribo tenham de ser
necessariamente dois animais diferentes é um fato muito mais instrutivo.

[-]

197



Quando declaram constituir duas espécies animais, ndo € na animalidade, é
na dualidade que insistem (BERGSON, 2005 [1932], p. 154, 159)

A eleicdo de um animal totem capaz de representar o espirito de uma
comunidade, seus valores e proibicGes, ndo é de modo nenhum um exercicio irracional.
Faz parte do nosso instinto de classificacdo, diferenciacdo, categorizagdo. Aquilo que
Durkheim (2008 [1912]) dizia ser o fundamento de toda religido. Para Bersgon (2005),
denota ainda o sentimento intimo de conexdo mistica que o ser humano experimenta
com o mundo a sua volta, o sentimento de participar, partilhar, pertencer: ser um com o
Todo.

Para o etnélogo, a filosofia de Bergson lembra necessariamente a filosofia
dos indios Sioux, e ele mesmo podia ter notado a semelhanca, uma vez que
lera e meditara Les formes élémentaires de la vie religieuse. Durkheim
reproduz nesse livro uma glosa do sabio dakota do norte que formula, numa
linguagem préxima aquela da ‘evolugiio criadora’, um metafisica comum
a todo o mundo sioux, desde os Osages do sul até os Dakota do norte, e
segundo a qual as coisas e 0s seres ndo sdo sendo as formas cristalizadas
da continuidade criadora. [...] Os dois textos (do sabio dakota e de As
duas fontes da moral e da religido) se correspondem téo perfeitamente
que, depois de os lermos, parecera certo admitir que Bergson pode
compreender o que se oculta por tras do totemismo, porque 0 Seu
préprio pensamento estava, sem que ele o soubesse, em sintonia com o
dos povos totémicos. O que apresentam, pois, em comum? Parece que 0
parentesco resulta de um mesmo desejo de apreensdo global desses dois
aspectos do real que o filésofo chama de continuo e descontinuo; de uma
mesma recusa de escolher entre os dois; e de um mesmo esforco por fazer
deles perspectivas complementares, que convergem para uma mesma verdade
(LEVI-STRAUSS, 1976, p. 179-180 [grifos nossos]).

Numa obra com mais de duas mil paginas intitulada “Totemismo e Exogamia”,
Frazer (1910) tenta construir a no¢do do totem como uma instituicdo universal do
pensamento selvagem: uma cultura Unica, natural e humana, por tras da diversidade
superficial de povos. Tal argumentacdo foi muito sedutora para uma psicologia médica
em ascensdo, que desejava compreender as caracteristicas transculturais do humano.

Mas ao fazer isso, Levi Strauss (1976) explica que o pensamento moderno cria
uma unidade artificial que s6 existe na cabeca do etndlogo. Em muitos casos por
exemplo, ndo ha qualquer relacdo entre o animal totem e as relagdes de consanguinidade
numa tribo. Em outros, a selecdo do animal totem ndo implica no tabu do seu consumo,
mas ao contrario: no candomblé afro-brasileiro, por exemplo, como o bode é o animal
totem de Xango0, é precisamente ele que sera sacrificado e consumido durante seu ritual.
Nem a proibicdo do incesto é um fendmeno tdo universal assim como parecia a

principio (a pratica da endogamia foi bastante popular em alguns lugares e épocas — em
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Kemet, por exemplo, era muito comum na familia do Farad, de modo a manter o poder
do Estado entre irméos).

A identificagdo de seres humanos com certo animal ou planta e a nomeagéo de
um grupo com base na nocdo de parentesco sdo atualmente considerados pela
antropologia como dois fendmenos distintos, ndo necessariamente correlacionados.
Totemismo é simplesmente 0 nome que 0s primeiros antrop6logos deram para 0s casos
onde ha coincidéncia entre ambos os fendmenos. “E necessario saber se comparamos
realidades culturais, ou somente fantasmas saidos dos nossos modos ldgicos de
classificacdo” (LOWIE apud LEVI-STRAUSS, 1976, p.22).

Com o totemismo e com a histeria € a mesma coisa. Quando nos decidimos a
duvidar que se possam arbitrariamente isolar certos fendmenos e agrupa-los
entre si para fazer deles signos diagnosticos de uma doenca ou de uma
instituicdo objetiva, os proprios sintomas desapareceram, ou mostraram-se
rebeldes as interpretages unificantes. (LEVI-STRAUSS, 1976, p.11)

Voltando ao problema do livro escrito por Freud sobre o assunto, o medico de
Viena parece muito interessado na hipdtese médica de que a “‘sobrevivéncia” do
pensamento magico na mente moderna (diagnosticada anteriormente por Tylor e Frazer
como algo negativo, que deveria ser extirpado da cultura pelo uso correto da razao),
pode aparecer para um sujeito moderno na forma de uma patologia mental, sendo mal
compreendida pelos médicos responsaveis por trata-las, uma vez que esses profissionais
eram (e até hoje sdo) apenas educados em um tipo de pensamento (l6gico-racional), ndo
sendo instruidos nas coisas magicas.

Freud observa muitas semelhancas entre a realidade visceral de um tabu e as
regras metafisicas que vitimizam um sujeito que sofre de uma neurose obsessiva. Uma
pessoa com sindrome do panico, incapaz de sair de casa sem desmaiar, ou alguém que
precisa lavar a mao incessantemente para se limpar de uma sujeira imaginaria, na
opinido do psicanalista, experimenta um estado mental andlogo ao do “selvagem” em
relacdo a interdicdo de um tabu. O sofrimento viria assim de uma “culpa imaginaria”,
simbdlica, uma interdicdo social ou psiquica que foi de tal forma introjetada no sujeito,
que lhe acomete como um poder magico ou transcendente, isto ¢, “vindo de cima” ou
“para além” da vontade do Eu.

Aqui o pai da psicandlise ja parece vislumbrar o que mais tarde ele vai chamar
de “Supereu”, em parte como resposta as criticas de Jung sobre o inconsciente
monolitico da fase inicial da psicanalise. Mais tarde, Freud (2011 [1923]) vai quebrar

seu inconsciente Unico em duas partes antagdnicas por principio: Id [isso] e Superego
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[Super Eu] representando assim o embate da mitologia moderna no inconsciente — por
um lado os instintos corporais como pura pulsdo, de vida e de morte, em constante
embate contra as regras sociais castradoras e limitantes, internalizadas a tal ponto que
ganham autonomia em relacdo a vontade do Eu, configurando-se como um Supereu
interior, vigilante e castrador. Para Freud (2011 [1930]) essa repressdo é essencial para
produzir cultura e civilizagdo. Nosso “mal estar” ¢, portanto, necessario. No subcapitulo
3.5, veremos como Jung pensa a cultura ndo apenas como castradora e repressora, mas
também como inseminadora; e 0s instintos humanos ndo apenas como sexuais e
agressivos, mas também como forgas espirituais e intelectuais, geradoras de saber,
ciéncia e cultura.

Para Freud, completamente embebido em sua prépria cultura sem se dar conta,
na medida em que o totem representa a figura maxima de autoridade numa tribo, sua
divindade protetora, cumpre assim simbolicamente o papel de “Pai” dessas sociedades
ndo-patriarcais. Da mesma forma que ele considera Javé, o Deus da tradicdo hebraica,
como cumprindo simbolicamente o papel de Pai para 0 homem adulto, que teme a
liberdade da autonomia e prefere imaginar um Superpai virtual a lhe proteger e lhe
guiar, do que encarar de frente a soliddo da vida adulta.

Ou seja, Freud prefere imaginar que o Totem fazia o papel de Pai nas sociedades
onde essa figura é ausente ou secundaria, do que admitir que se tratavam de fato de
sociedades matriarcais que Ihe eram contemporaneas (para ele, o matriarcado pertencia
ao passado remoto da humanidade, anterior ao nascimento da civilizacéo).

Seguindo esse raciocinio, a questdo do totem trazia assim outro elemento muito
importante para a psicanalise em formacdo. As duas proibi¢fes supostas da instituicao
do totemismo, isto é, matar o animal-totem e manter relacdo sexual com pessoas do
mesmo totem, coincidiam (aproximativamente e com muita boa vontade) com os crimes
de Edipo (que matou o pai e casou-se com a mae).

Disso Freud conclui que, toda aquela sintomatologia que ele havia batizado

s» 107

como “complexo de Edipo era muito mais antiga que o seu aparecimento na cultura

197" Gdipuskomplex:“Correlato do complexo de castracdo e da existéncia da diferenca sexual e das
geragdes, o complexo de Edipo é uma nogéo tdo central em psicanalise quanto a universalidade da
interdig&o do incesto a que esta ligado. [...] O complexo de Edipo é a representagio inconsciente pela
qual se exprime o desejo sexual ou amoroso da crianga pelo genitor do sexo oposto e sua hostilidade para
com o genitor do mesmo sexo. Essa representacdo pode inverter-se e exprimir o amor pelo genitor do
mesmo sexo e o0 6dio pelo do sexo oposto. [...] Embora Sigmund Freud nunca tenha dedicado nenhum
artigo ao complexo de Edipo, Edipo rei (e o complexo relacionado com ele) acha-se presente em toda a
sua obra, desde 1897 até 1938. [..] Her6i antigo, Edipo simboliza o universal do inconsciente,
disfarcado de destino. [...] As vésperas da morte, Freud continuava a lhe atribuir um lugar soberano, a
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ocidental burguesa, sendo a propria base do totemismo primitivo. 1sso significava para
ele a possibilidade de colocar o complexo de Edipo como fendmeno universal, ndo

apenas transversal a todas as culturas, mas como fundador mesmo de qualquer cultura.

Eis sua esséncia. Num tempo primitivo, os homens viviam no seio de
pequenas hordas, cada qual submetida ao poder desp6tico de um macho que
se apropriava das fémeas. Um dia, os filhos da tribo, rebelando-se contra o
pai, puseram fim ao reino da horda selvagem. Num ato de violéncia coletiva,
mataram o pai e comeram seu cadaver. Todavia, depois do assassinato,
sentiram remorso, renegaram sua ma acao e, em seguida, inventaram uma
nova ordem social, instaurando simultaneamente a exogamia (ou rendncia a
posse das mulheres do cld do totem) e o totemismo, baseado na proibi¢do do
assassinato do substituto do pai (o totem). Totemismo, exogamia, proibi¢cdo
do incesto: foi esse 0 modelo comum a todas as religides, em especial o
monoteismo. [...]

Assim postulando a existéncia primeva de um complexo universal, préprio de
todas as sociedades humanas e na origem de todas as religiGes, Freud
pretendeu trazer, através da psicanalise, uma solucdo para a
antropologia evolucionista, que via na instauracdo do totem a
prefiguracdo da religido e, na do tabu, a passagem da horda selvagem
para a organizacdo em clas.

[...] Para construir essa fabula, Freud se apoiou na literatura evolucionista. De
Charles Darwin ele extraiu, em primeiro lugar, a famosa historia da horda
selvagem, relatada em A descendéncia do homem, em segundo, a teoria da
recapitulacdo, no dizer da qual o individuo repete as principais etapas da
evolucdo das espécies (a ontogénese repete a filogénese), e, por Gltimo, a
tese da hereditariedade dos caracteres adquiridos. (ROUDINESCO & PLON,
1998, p. 758 [grifos nossos])

A ontogénese repetir a filogénese significa que, no processo intrauterino de
formacdo do feto, o embrido repete o0s estagios evolutivos que deram origem a sua
espécie. Por migracdo mimética de conceito, disso Freud deduz que o processo psiquico
de formacdo de um individuo humano poderia repetir a historia de nossa espécie.

No livro “A origem do homem e a selegdo sexual”, Darwin (2019 [1871])
descreve o que ele chama de “horda primitiva” como sendo os primeiros agrupamentos
humanos onde a consciéncia moral ainda ndo havia surgido. Para ele, apesar de viver
puramente do instinto, esta humanidade inicial comecou a desenvolver sua ética e suas
regras sociais a partir de um processo espontaneo de selecdo natural: caracteristicas
como empatia, altruismo e cooperacdo garantiam mais protecdo e chances de
sobrevivéncia ao grupo e seus descendentes. E por isso eram transmitidas a diante e
reforcadas continuamente pelo grupo. Sua hip6tese nesse sentido se parece com 0 NOSSO
argumento pragmatico para a ciéncia e as técnicas (Subcapitulo 1.4).

Diante dessa ideia, Freud se coloca a pergunta: em que momento entdo podemos

dizer que a horda primitiva animal se converteu em sociedade humana? Quando eles

ponto de, mais tarde, a psicandlise ser qualificada de edipiana, tanto por seus partidarios quanto por seus
opositores.” (ROUDINESCO & PLON, 1998, p. 166, 167 [grifos nossos])
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inventam a ética e a nocao de certo e errado? Nao! Quando eles matam o Pai do préprio
bando e inventam o Totem e seus tabus — responde o psicanalista dentro de seu
consultorio.

Temos de concordar com a historiadora da ciéncia e psicanalista brasileira
Elisabeth Rudinesco (ROUDINESCO & PLON, 1997 p. 756), quando ela chama este
trabalho freudiano de “fabula” ¢ um verdadeiro “devaneio darwinista”, pois “possui
erros patentes e interpretacdes equivocadas que ndo escaparam ao olhar vigilante dos
especialistas em arte, antropologia e histéria das religides”.

Para sustentar sua controvertida tese, o medico neurologista se apoiou numa
polémica e esquecida hipotese de Darwin, elaborada ao observar a dindmica social dos
gorilas, onde um nico macho (chamado bem mais tarde no século seguinte de “macho
alpha”) domina o acesso as fémeas e intimida pela violéncia os outros machos. Esses,
celibatéarios, ficam subordinados ao seu comando ou sdo excluidos do grupo. Repressao
sexual e hierarquia social de dominacdo pela violéncia estdo longe de serem uma
invencdo humana. A abelha rainha € também a Gnica que pode se reproduzir, secretando
horménios que impedem o desenvolvimento sexual de suas irmas. Darwin supde que
nossa espécie possa ter compartilnado com os grandes primatas (gorilas e orangotangos)
um passado semelhante.

Hoje sabemos que existem muitas sociabilidades diferentes em diferentes
espécies de macacos e que ndo ha qualquer evidéncia de que a humanidade tenha
seguido inicialmente uma ou outra em seu desenvolvimento. Sobre o comportamento
social dos primeiros humanos sabemos muito pouco, mas a julgar pela plasticidade atual
de nossa espécie, 0 mais provavel é que diferentes agrupamentos humanos tenham
inventado regras e moralidades diferentes, que foram também mudando ou evoluindo
no tempo, produzindo isso que hoje chamamos de diversidade cultural. A diversidade
de nossas culturas nada mais é do que a plasticidade de nossa natureza humana.

Mas a proposta de Darwin era o que havia de mais recente e respeitavel na época
que Freud escreve seu trabalho. Segundo o neurologista de Viena, essa passagem inicial
da dinamica da horda, centrada no macho que dispde de todas as fémeas e reprime 0s
outros machos para controlar o grupo; para a dinamica do cla multicentrado (nos
homens), que realiza casamentos entre os clds de modo a melhor distribuir as fémeas e
evitar o confronto e a competicdo dentro do mesmo cla — teria deixado uma marca na

pisque humana, uma espécie de cicatriz mental que s6 poderia ser curada por meio do
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totem e do tabu: a interdicdo do incesto e a instaura¢do simbdlica desse outro Grande
Pai — Deus monarca ou Rei divino, o totem e o Estado.

Tal seria nossa condi¢cdo e nossa maldicdo: o verdadeiro pecado original, por
meio do qual sofreremos pela eternidade, condenados a repetir em nossa historia
individual o mito fundador de nossa espécie: o desejo de matar o pai, motivado pelo
desejo incestuoso pelas fémeas do grupo, a proibigdo do incesto e a competicéo entre os
homens para ocupar o lugar de macho alpha.

Sobre este ponto, a famosa psicanalista brasileira faz uma importante
observacdo: a hipétese de Freud reflete perfeitamente, ndo a historia da humanidade,

mas 0 momento mesmo em que ele proprio estava vivendo:

Em 1911, um ano apdés a criacdo da International Psychoanalytical
Association (IPA), Freud ja ndo era o pai primevo de uma horda selvagem,
mas o mestre reconhecido de uma doutrina que acabava de se prover de um
aparelho politico que escapava ao seu poder. Descentrando-se de Viena, o
movimento psicanalitico havia passado do estado de tribo primitiva para o de
sociedade moderna. Dai o duplo distanciamento do pai em relagdo aos filhos
e destes em relacdo ao pai. O primeiro corria o risco do abandono, da
infidelidade, da heresia, da humilhagdo e da derrota, ao passo que 0s outros
poderiam um dia se sentir tentados a se rebelar e a destronar o déspota. Ja
Wilhelm Stekel e Alfred Adler haviam abandonado o navio, e em breve
chegaria a vez de Carl Gustav Jung. (ROUDINESCO & PLON, 1997, p. 756)

De sua perspectiva autocentrada, toda sociedade nasceria assim de um regicidio,
e sO poderia escapar a barbarie caso encontrasse uma forma de se reconciliar com a
figura do pai. Neste sentido, o classico de Frazer ja mencionado, o “Ramo de Ouro” lhe
ofereceu uma importante base mitoldgica, pois narrava o mito de um rei homicida que
deve ser morto por seu sucessor, e este novo Rei deve ser morto pelo proximo e assim
por diante, desde que cada um traga consigo um ramo da arvore de ouro. Nessa historia
Frazer via o deus-planta das sociedades agricolas, que deve ser morto e sacrificado para
ser comido pela tribo (ou o ramo sagrado que deve ser arrancado para renascer). Mas
para onde quer que Freud olhasse, ele s6 via sempre uma metafora para o eterno e
universal conflito com a autoridade do pai. Do ponto de vista psicanalitico, na relacdo
pai-filho sera sempre necessario ao filho “matar o Rei” para tornar-se Rei de si mesmo.

Para exemplificar seu ponto de vista, Freud recorre a dois casos famosos na
psicandlise: o do “pequeno Hans” e o do “homenzinho-galo”, este Gltimo fornecido por
Sandor Ferenczi (1873 — 1933), seu mais adorado discipulo.

Sobre o pequeno Hans, Deleuze e Guattari (1976 [1972]) ja devotaram muitas
paginas consagradas a criticar este caso, por isso nos ateremos aqui brevemente ao

ponto central: a suposta identificacdo do menino com o cavalo.
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Apds o nascimento de sua irmazinha, um menino chamado Hans desenvolve
pavor de sair de casa e menciona ter muito medo dos cavalos que trotam na rua. Ele
passa entdo a ser o objeto da andlise do pai (um médico entusiasta da psicandlise), que
instigado por Freud (seu supervisor) tenta convencer o préoprio filho de que o seu medo
“irracional” do animal na verdade ¢ um medo inconsciente de ser castrado pelo pai, uma
vez que ele na verdade gostaria de poder se deitar com mée.

O pai insiste para que a crianga diga que, no fundo, ela gostaria de estar casada
com a mée e que por isso tem desejos secretos de ver o pai morrendo (como um cavalo
que o pequeno Hans viu caindo exausto na rua). Ele insiste ainda, inspirado por suas
sessdes com Freud, para que o filho admita que no fundo seu medo de cavalos é porque
eles podem morder seu pénis — Hans menciona que um cocheiro Ihe disse uma vez que,
se ele descuidasse, o cavalo podia morder o seu dedo — mas o pai imediatamente
transforma o dedo em pénis, seguindo as diretrizes da interpretacéo psicanalitica.

O médico chega até mesmo a perguntar para o filho se o seu medo poderia vir da
constatacdo de que o pénis do cavalo é muito maior que o dele (embora esta
comparacdo tenha sido feita pelo préprio Freud e nunca de fato parece ter ocorrido ao
pequeno Hans).

Freud pergunta ao menino se o cavalo usa oculos ou se ele tem bigode, certo de
que o cavalo € um substituto para o pai (como supostamente o totem seria), mas Hans
nega tudo isso e insiste que ele tem medo é dos cavalos e da possibilidade do animal
cair sobre ele ou mordé-lo. Mas Freud ja ndo se interessa mais pela opinido da pobre
crianca e permanece convencido de que o cavalo é o pai, 0o animal-totem de Hans (seu
substituto simbolico do pai); e que no fundo sé se é possivel temer o Pai, seja la em qual
forma transmutada este apareca.

Hans tem medo de sair de casa e pede protecdo ao pai, mas este esta por demais
enfeiticado pelas palavras do bom doutor, ja ndo ouve mais o que seu filho tenta lhe
dizer. “Diga que é Edipo, se nio vocé leva um tapa!” (DELEUZE & GUATARRI, 1976
[1972], p. 61).

Antes de tratar do “homenzinho-galo”, outro caso famoso da psicanalise que
podemos colocar em comparacdo com este € o do “homem dos lobos”. Mais uma vez, a
critica deste complexo caso esta muito bem fundamentada em “O Anti-Edipo” (Deleuze
& Guatarri, 1976 [1972]), por isso iremos aqui apenas mencionar o essencial para nosso

estudo: num sonho marcante do paciente, seis ou sete lobos aparecem sob uma arvore
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distante a olhar para o sonhador, como um convite selvagem ao mesmo tempo
instigante e assustador. %

Na interpretagdo psicanalitica, os lobos da matilha sdo imediatamente reduzidos
a um unico animal totémico, “o lobo”, que deve por isso significar necessariamente um
medo inconsciente a figura do Pai. Mas a imagem onirica nunca mente. Os lobos
permanecem em sua multiplicidade irredutivel, em sua animalidade instintiva, a
encantar e assombrar o sonhador. Sua relacdo é de participacdo mistica, que é menos
uma questéo de categorias ou simbologia representativa e mais uma questéo de ecologia
de ressonancias (JOB, 2020).

Nas mitologias indigenas, a aparicdo do animal-totem é sempre um chamado
para a aventura, o inicio de um periodo de transformacdo, a transmissdao de uma
mensagem divina ou de um segredo iniciatico (CAMPBELL, 2009 [1949]). Mas a
interpretacdo freudiana teimava em reconduzir o desejo sempre de volta para o seio
familiar, aprisionando as pulsdes em seu complexo de Edipo. A mensagem do animal-
totem foi assim esquecida e jamais saberemos do que se tratava. A matilha onirica
chamava seu sonhador para o mistério da vida, mas no fim a propria terapia terminou
por edipianizar seu desejo, aprisionando-o para sempre a sombra do Pai.

Hans queria sair, conhecer 0 mundo, mas sentia medo dos animais que Ihe eram
superiores em tamanho e forca. Hans teme enfrentar o mundo-cavalo, e perder o seu
lugar na familia para a irmé recém-chegada, mais fraca mas agora mais importante que
ele. O mundo para além da porta de casa representa o caos, a jornada (batalha interior)
que o herdi deve empreender para conhecer a si mesmo. Mas a terapia teima em
conduzi-lo de volta para o seio familiar, interpretando seus medos e desejos sempre a
sombra de papai e mamde. A psicanalise compreendida assim, centrada
exclusivamente no complexo pessoal de seu pai fundador, criava a propria
patologia que dizia tratar. (DELEUZE & GUATARRI, 1976 [1972])

Por fim, o caso de Arpad, batizado por Freud de “homemzinho-galo”, também ¢
descrito por ele como um exemplo interessante do totemismo primitivo, manifestando-
se na mente de uma crianga moderna. Com menos de trés anos de idade, ao urinar no

galinheiro, Arpad foi, de fato, bicado no pénis pelo animal. Em consequéncia deste

198 Sobre este ponto é interessante mencionar que a filésofa da ciéncia Virginia Chaitin, mencionada aqui
por sua metodologia inovadora para pensar a relacdo entre ciéncia e magia, ao debater comigo o tema
desta pesquisa, foi acometida por um sonho semelhante: ela se viu escondida, tentando buscar reflgio
num antigo mosteiro abandonado, mas pelas frestas do muro podia ver uma raposa a vigiando de longe,
no topo de uma colina. Poderia ali a raposa entrar sorrateira? — pensou. Ou seria este um convite
silencioso para sair dos velhos templos e aventurar-se novamente no mundo onirico e selvagem da magia?
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trauma, desenvolveu um comportamento curioso e uma sintomatologia bastante
problemética. Transformou-se em galo, cacarejando ao invés de se comunicar pelas
palavras. Aos cinco anos de idade comegou a falar, mas s6 se importava com as aves.
Adorava assistir aos frangos do seu galinheiro sendo degolados e acariciava seus corpos
sem vida de forma erética. Dizia para todos que o seu pai na verdade era um galo e ele
um pintinho, que um dia iria se transformar numa galinha ou num galo.

Arpad ndo levava nada disso na brincadeira. Pelo contréario, para ele era a
realidade mais viva e concreta que ele podia experimentar como ser humano. Para
Freud, ao se identificar com o galo (0 macho dominante do galinheiro), 0 menino Arpad
tentava inconscientemente fugir pela imaginacdo do trauma sexual (a bicada no pénis)
vivido na realidade concreta, a0 mesmo tempo em que desafiava a autoridade do pai e a
hierarquia da familia, tomando para si o direito de definir a sua propria identidade
(hermenéutica do sujeito).

Arpad ndo sabia, pois ja ndo havia mais qualquer traco disso em sua cultura, mas
0 menino experimentava diretamente em si, uma experiéncia magica de participacao
mistica, o devir-animal do xama. A diferenca entre 0 xama e Arpad € que 0 primeiro
induz essa experiéncia em si proprio pelo poder da vontade e a sua transformacao
cumpre um papel social-politico-mitolégico; ao passo que o segundo é vitima de uma
experiéncia involuntaria (inconsciente) e a sua transformacdo ndo encontra respaldo
nem funcdo na cultura onde ele esté inserido.

Podemos tracar um paralelo dessa experiéncia magica com o fendmeno
contemporaneo da transexualidade. Quem faz esta comparacéo é o filosofo trans Paul
Beatriz Preciado (2023), para quem a transexualidade moderna € um fendmeno analogo
ao do xamanismo arcaico: técnica psicossomatica de alteracdo da consciéncia. O que
uma pessoa transexual busca (ou deveria buscar) em seu devir, ndo é exatamente
“mudar de sexo” (pois isso ¢ fisiologicamente impossivel), mas sim operar um tecno-
xamanismo. Tal qual um xama que se veste com as penas de uma ave, danca e canta a
sua musica: todos ali sabem que o corpo do xamd ndo se transforma de fato num
passaro, pois ndo é esse 0 ponto — a questdo do xamanismo ndo é transformar
fisicamente o corpo do xama pela manipulacdo de matéria e energia, mas sim manipular
fisicamente o corpo para produzir com isso um encantamento magico no espirito, isto €,
na subjetividade.

No devir-animal do xamanismo, 0 sujeito consciente tem uma experiéncia de

passaro, ele torna-se passaro na sua consciéncia, tal como o menino Arpad faz
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inconscientemente (guiado por seus instintos) para lidar com o seu trauma. Da mesma
forma, nos diz Preciado (2023), uma pessoa trans ndo estd exatamente “mudando de
sexo”’, mas sim tornando possivel novas formas de subjetivacdo para seu proprio COrpo.
Pois ndo se trata de transformar o corpo pelo corpo, mas sim de modifica-lo com o
objetivo de produzir na alma, isto é, na subjetividade, um estado alterado de
consciéncia, em si e nos outros. Por isso muitas pessoas transexuais modificam
completamente seus corpos e permanecem insatisfeitas, enquanto que para outras basta
o transformismo das vestimentas e da postura corporal e dos codigos de género. N&o se
trata de virar passaro, homem ou mulher, mas sim de ter uma experiéncia subjetiva
transformadora. E o que Deleuze e Guattari (1995) vdo chamar de criar para si um
corpo sem 6rgdos — o corpo transmutavel do xamd, do transexual e do médium de
Umbanda. A pessoa umbandista em transe é velha ou crianga, homem ou mulher,
branca ou negra, a depender do rito, do contexto ou do devir.

Os codigos de géneros séo utilizados assim, simbolicamente, como instrumentos
magicos para representar nossa identidade pessoal e também nossa transformacéo
subjetiva, para si e para 0s outros. Como no caso do xama, é preciso que a comunidade
reconheca tal transformacdo como auténtica, para que o sujeito a experimente em si e
vice-versa. Quando tal participacdo ndo é reconhecida pelo outro, coloca em ddvida a
propria identidade pessoal (tanto para pessoas trans como para cisgéneros tambem).

O fendémeno da transexualidade e a fluidez de género ndo é uma novidade. A
maneira como ele aparece na sociedade contemporanea, nos diz Preciado (2023), s6 é
possivel gracas a tecnologia médico-farmacolégica moderna. A interpretacdo de que se
trata de uma “mudanca de sexo” faz parte da publicidade da industria médica, a maneira
que seu servico foi vendido e oferecido a populagdo. Mas do ponto de vista das
sociedades tradicionais, o fenbmeno two-spirits é tratado de outro jeito (FERNANDES,
2013). Em certas culturas, ha uma terceira ou quarta categoria, para além do binarismo,
usada para referir-se aquelas pessoas cuja personalidade consciente ndo coincide com a
identidade sexual do corpo. Desse ponto de vista, ndo hd nada de errado com seus
corpos, nem com suas mentes. As pessoas que possuem os dois principios, as duas
polaridades, podem muitas vezes desempenhar um papel religioso na comunidade, isto
é, sdo de certa forma vistas como xamas, sacerdotisas, ocupando cargos religiosos
especificos. Ou entdo se relnem em grupos comunitarios cuja existéncia € aceita pela
comunidade, sem a expectativa de género tradicional. Como nos provoca Preciado

(2023): seria a “disforia de género” um distarbio mental, ou uma inadequag¢ao politica e
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estética de certos processos de subjetivacdo frente a normatividade moderna da
diferenca sexual e de género?

N&o se trata por tanto da criacdo de uma tecnologia médica capaz de alterar o
sexo, nos diz Preciado, mas sim de um tecno-xamanismo capaz de alterar a alma, isto é,
a experiéncia subjetiva, a percepcdo e a identidade. Se Platdo nos dizia que o corpo € a
tumba da alma, Preciado nos provoca levando adiante a maxima de Foucault (2013
[1966]) segundo a qual, na verdade, a alma é a tumba do corpo. As ideias que
formulamos a respeito de nés mesmos, nossa metafisica, nossa moral e nossos costumes
séo prisOes para o corpo. Um a priori dado pela cultura sobre o que nosso corpo pode ou
ndo pode fazer. Mas como dizia Spinoza (2013 [1677]): nunca sabemos do que um
COrpo € capaz.

A imagem que temos de nds mesmos € a tumba onde O NnOSsO corpo jaz
adormecido, esperando ser liberto pelo desejo, pelo devir, pela magia ou pela filosofia.
A existéncia transcultural da “disforia de género” desconstroi a ideia transcendente que
herdamos de nossos ancestrais, sobre o que € o homem e o que é a mulher
(PRECIADO, 2023). Do ponto de vista filosofico, a simples existéncia de pessoas
transexuais desconstroi a ideia cultural “transcendente” que temos sobre as diferencas
sexuais. N0ss0s conceitos, assim Como No0ss0s corpos, sdo ideias em evolucao.
(BATESON, 1986).

Um instrumento magico poderoso capaz de despertar um corpo do Seu sono
dogmatico ¢ aquilo que chamamos de fetiche. Por isso toda essa nossa discussao sobre
magia e psicanalise gira em torno ainda de outro conceito fundamental, ligado ao de
Totem e tabu, e tdo problematico quanto esses dois: que é o conceito de fetiche. Totem,

tabu e fetiche formam assim a triade psicanalitica da magia:

Poucos sdo os termos tdo ligados & constituicdo da consciéncia da
modernidade ocidental quanto “fetichismo”. Enunciado pela primeira vez em
1756 pelo escritor francés Charles de Brosses, membro da Académie des
Inscriptions et Belle-Lettres de Paris e colaborador da Enciclopédia de
Diderot ¢ D’Alambert, o fetichismo aparecia como pe¢a maior de uma
operagdo que visava estabelecer os limites precisos entre nossas sociedades
esclarecidas e sociedades primitivas, pretensamente vitimas de um sistema
encantado de crengas supersticiosas. Ja o titulo da obra de De Brosses
dedicada & apresentacéo sistematica do fetichismo era ilustrativo: Do Culto
dos Deuses Fetiches ou Paralelo da Antiga Religido do Egito com a Religido
Atual da Nigritia [“terra de negros”, termo oficial da cartografia da época]
(1760). Ou seja, tratava-se de criar um paralelo entre um limite a
racionalidade moderna ao mesmo tempo historico (no passado) e geogréfico
(no presente), e determinar as coordenadas histdrico-geograficas do
pensamento primitivo, isso por meio da identificacdo de uma forma de
encantamento cuja ilustracdo perfeita seria o culto aos ditos deuses fetiches.
O fetichismo aparecia definido, fundamentalmente, como culto de objetos
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inanimados e, em outros casos, como divinizacdo de animais e de fendmenos
irregulares da natureza. Baseando-se no relato de navegadores portugueses a
respeito do modo de culto de tribos africanas da Guiné e da Africa Ocidental,
De Brosses criava um termo derivado do portugués antigo fetisso (que dara
no atual feitico), a fim de colocar em marcha uma generalizacdo extensa que
englobava esses espacos infinitos nos quais o Ocidente nao via sua propria
imagem. Tal caracterizacdo do pretenso pensamento primitivo por meio do
fetichismo atravessara os séculos 18 e 19. Ela pode ser encontrada, entre
outros, em escritos de idedlogos como Destutt de Tracy, de filésofos como
Kant, Hegel, Benjamin Constant, mas serd com Augusto Comte [fundador da
Igreja Positivista, adornada com cientistas-fetiches] que o fetichismo,
definido como estagio inicial da vida social e das formas do pensar,
alcangara sua enunciacdo candnica. Assim, quando o termo aparece pela
primeira vez na psicologia e nos estudos das perversdes, em dois artigos,
publicados em 1887 pelo psicologo francés Alfred Binet, intitulados “O
Fetichismo no Amor”, ele ja tinha atras de si uma longa histéria. [...]

De fato, contrariamente a termos como ‘“sadismo”, ‘“masoquismo”,
“exibicionismo”, todos constituidos ou transformados em perversdes sexuais
nesta época, “fetichismo” é a unica categoria nosografica que nasce da
apropriacgdo conceitual de um termo entdo em franca utilizagdo em outra
area do saber. Tal peculiaridade ndo deve ser negligenciada. Da mesma
forma que o fetichismo aparecia no interior das teorias sobre a vida social
como dispositivo de critica a formas de vida que teriam permanecido em
uma “infincia perpétua” marcada pela ignoriancia e pela barbarie, 0
fetichismo relacionado a vida amorosa aparecia como modo de fixacdo
do comportamento a uma fase regressiva em relacdo a maturidade
sexual ligada aos imperativos de reproducdo. Nesse sentido, talvez
nenhum outro termo tenha exposto tdo claramente essa estratégia de
legitimacdo de préaticas clinicas baseada na aproximacdo entre
“pensamento primitivo”, comportamento infantil e patologia mental,
como se estivéssemos diante de trés figuras maiores da minoridade. Uma
minoridade contra a qual o esclarecimento, anunciado por este lluminismo
cujo impulso alimentou a constitui¢do do termo “fetichismo”, prometeu
combater, seja na clinica, seja na critica social. Minoridade esta assentada
sobre o mito da identidade entre o doente, o primitivo e a crianga. Como
dird Hartmut Béhme, tudo se passa como se o fetichismo fosse “a Africa no
sujeito” e os perversos, “selvagens entre europeus”. (SAFATLE, s/d
[grifos nossos] [italicos do autor])

Para o europeu moderno o fetichismo seria entdo “o lado africano da alma”,

aquilo que o cristianismo havia se esforcado por exterminar no espirito europeu, mas

sem sucesso. Observemos que aqui, a semelhanca do conceito tabu, ha uma modificacdo

no sentido original da palavra quando transpomos por migracdo mimética o conceito

fetiche, dos estudos sociais sobre a magia para a linguagem cientifica e psicolégica das

perversdes sexuais. Nao se trata apenas de chamar atencdo para o fato de que um objeto

pode ser alvo de intenso desejo e adoragdo, sendo elevado mesmo a categoria de

sagrado (dotado da mais alta importancia) no caso da perversao sexual. Trata-se aqui,

novamente, de demarcar que tal comportamento reflete uma “infancia psiquica” ndo

desenvolvida: como se a consciéncia dos povos tribais fosse equivalente a das criangas

europeias ou dos psicoticos — entregues a irracionalidade do pensamento magico, isto é,

a esse estado de unido mistica com o mundo, onde o real e 0 imaginario se confundem,
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e onde a experiéncia interna e externa ainda ndo foram cindidas pelo dualismo

ocidental.

O fato de a experiéncia imediata ser exclusivamente de ordem psiquica e, por
conseguinte, que a realidade s6 pode ser de natureza psiquica, explica por que
0 homem primitivo considera os espiritos e os efeitos magicos com 0 mesmo
concretismo com que julga os acontecimentos fisicos. Ele ainda ndo
fragmentou sua experiéncia original em contrastes irredutiveis. Em seu
universo se interpenetram o espirito e a matéria, e os deuses ainda passeiam
por florestas e campos. (JUNG, 2000f, § 682)

A primeira vez que me deparei com esta expressdo deus-fetiche foi durante
minha pesquisa de mestrado em psicologia complexa (BICHARA, 2015), sobre a
circulacdo transcultural do pensamento magico no sincretismo das religides de transe de
matriz afro-indigena no Brasil. Menciono-a aqui, pois ela nos ajudara substancialmente
a compreender o problema do fetiche e também o motivo que levou Marcel Mauss, mais
tarde em 1907, a declarar que esse conceito “corresponde apenas a um imenso mal-
entendido entre duas civilizacdes, a africana e a européia; ndo tem outro fundamento
sendo uma obediéncia cega aos costumes coloniais” (MAUSS, apud ROUDINESCO &
PLON, 1997, p. 236).

Na pesquisa bibliografica do mestrado, quando procurei o primeiro trabalho
académico realizado no Brasil sobre o tema, deparei-me com o0 seguinte titulo: “O
animismo fetichista dos negros baianos” (1935 [1900]), um classico da antropologia
evolucionista positivista, escrito pelo medico psiquiatra e eugenista brasileiro Nina
Rodrigues. Lancado primeiramente na Franca (grande efervescéncia antropologica da
época), para somente mais tarde ganhar uma versdao em portugués, o livro descreve o
sincretismo forcado a que a Inquisicdo catolica submetia os escravizados — ndo como
uma catequizacédo a forca (como no caso dos povos indigenas), mas ao contrario (para o
horror do médico!) uma “feitichiza¢do” negra do catolicismo (acusagdo semelhante a
que os protestantes faziam em rela¢do ao “paganismo infiltrado” no cristianismo que ¢ a
doutrina catélica). **

Nina Rodrigues é uma figura singular. Chegou a defender a existéncia de dois
cddigos penais diferenciados, um para 0s brancos e outro para 0S negros, uma vez que

esses Ultimos eram cognitivamente inferiores e por isso deles ndo se poderia esperar que

1% podemos encontrar as raizes desta separagdo moral entre religido-fetiche e teologia-metafisica (tdo

cara ao Ocidente) na proibicéo dos idolos que constitui um dos tabus centrais do pensamento judaico:
artificio semidtico (méagico) utilizado por Moisés para transformar sua heranga egipcia (centrada na magia
das imagens [eidolons], “idolos” ou deuses-fetiches), em uma teologia racional literaria que, por um lado
alimentar& mais tarde o género filosofico ocidental (Deus sem forma para além da linguagem) e por outro
dard forma a chamada Khabalah (tradicdo metafisica de teologia judaica, um meio termo magico e
esotérico entre o mythos e 0 logos: magia enquanto cosmopoiese).
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agissem como pessoas civilizadas. Para o médico baiano, os “mesti¢cos” conseguiam um
grau maior de racionalidade e abstracdo que 0s negros (por serem em parte brancos), e
por isso tendiam mais ao cristianismo do que o africano puro. Pois o negro africano, na
opinido do médico, seria incapaz de separar o sensivel do inteligivel (como todo
moderno deve fazer, tendo aprendido com Platdo e praticado por milénios com o
cristianismo) e por isso seria incapaz de compreender os dogmas da religido racional do
Ocidente. Mesmo que tentasse de boa vontade, nunca conseguiria de fato compreender a
existéncia de um Deus abstrato, alcancavel somente pela inteligéncia das mentes
dotadas de linguagem racional rebuscada o suficiente para definicbes ndo-sensiveis de
metafisica, desenvolvida por séculos de escrita e abstracdo. (RODRIGUES, 1976
[1932]).

O fato de que a maioria dos cristdos brancos acreditam num Deus
antropomorfizado (que se fez carne e estd sentado no céu) parece distante das
ponderacdes do médico. Ele toma a sua propria erudicdo como modelo de intelecto do
homem branco europeu e ignora com isso talvez a fé de sua propria familia, vizinhos e
colegas. Rodrigues defende ainda que 0s negros, incapazes de abstracdo, adoram a
pedra, o rio e 0 mar como se eles fossem deuses, de cujos favores caprichosos eles se
sentem sempre vitimas e eternos dependentes.

Em minha pesquisa de campo sobre essas mesmas religibes de transe
(BICHARA, 2015), eu ndo apenas observei de fora seus rituais de magia, como fiz algo
que o proprio Nina Rodrigues parece ndo ter feito. Pedi ao babalorixa (“pai de santo”) a
explicacdo de como ele préprio entendia seus rituais e de que modo, na viséo dele, isto
se relacionava aos “deuses-fetiches”.

Em primeiro lugar é preciso observar a etimologia da palavra orixa, pois quando
esta ¢ traduzida para “deus” ou “santo” sofre um terrivel prejuizo de sentido. As forcas
da natureza sdo descritas pela juncdo da palavra ori (cabeca) e axé (vida, mana,
energia), sendo o0 orixa de uma pessoa ndo o seu “deus pessoal”, seu “anjo da guarda”,
nada disso. Sua definicdo é semelhante ao daimonion de Sécrates e o fravashi de
Zaratustra: a forca divina e natural que brota da cabeca e nos conduz conforme nosso
dom-destino-poder.

Este é o segredo do misterioso fragmento de Heréclito que ja analisamos: “éthos
anthropos daimon”’: 0 modo de vida de um homem é o seu deus, isto €, o valor que se
cultua é aquilo que se vive na pratica. Este ponto ficard mais evidente mais a frente,

guando tratarmos sobre o problema do Capitalismo e o fetiche da mercadoria.
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Esta forca viva, que vem da natureza mas brota em nossa cabega, ndo é
experimentada como “transcendente”, ndo pertence a “outro mundo”, mas ¢ identificada
com a prépria natureza, dentro e fora de nds. Oxum é agua dos rios e cachoeiras que
percorrem as montanhas, mas é também a dgua do sangue que corre em nossas veias.
Xangb seu marido é a pedreira por onde corre o rio, for¢ca metélica que produz o raio (ao
beijar sua outra esposa, lansd que € o vento, o trovdo e o ar em nosso pulméo), mas
Xangd também é o nosso esqueleto que nos mantém de pé e os raios do nosso impulso
nervoso. Exu é a voz, o canto e o rosnado, a fala, o bit, a comunicacdo entre todas as
coisas, a boca e 0 anus do corpo, o inicio e o fim de todas as coisas. Cuidar dos deuses
(théon therapeia) é buscar viver em equilibrio consigo mesmo e com a natureza como
um Todo.

E justamente esta separacdo ontoldgica entre nds e os deuses (Ayie e Orum: terra
e céu), aquilo que o rito magico do candomblé (“mistura”), descrito pelo médico como
“fetichista”, tem por definicdo e por fungdo abolir. Sua funcdo magica ¢ a mesma do
Hermetismo e do taoismo: unir a terra ao céu. Deleuze e Guattari (1995) falam da
“criagdo de um plano de imanéncia”, mas preferimos aqui a expressdo abolicdo da
transcendéncia, por entendermos que a imanéncia nao é criada nem destruida: ela é.

Tal abolicdo da transcendéncia é a esséncia magica do candomblé. E sé pode
ser atingida na vida dos praticantes por meio de um conjunto rigoroso de praticas
asceticas (tabus), mas principalmente durante o ritual através dos estados de transe ou
possessdo (virar no santo: ser tomado pelo deus, tornar-se um com a energia da cabeca).

Esta pratica enteogénica “paga” (porque identifica a natureza com a divindade) e
“animista” (porque sente no cOrpo O espirito das coisas) s6 pode ser fetichista para uma
visdo de mundo transcendente, onde a abstracdo dos conceitos tem superioridade moral
sobre a vivéncia direta da realidade concreta, e por isso separou o interior do exterior, 0
corpo do ambiente, o individuo do meio, o espirito do cosmos. Mas 0 pensamento
magico arcaico ndo € outra coisa que ndo a vivéncia direta dessas correlacdes ad
infinitum, assim em cima como embaixo.

Voltando a psicandlise, a discussdo feita por Freud em “Totem e Tabu” estd
intimamente ligada a este outro conceito, tdo caro a modernidade: a no¢do equivocada e
reducionista de fetiche. De forma resumida, poderiamos dizer que, segundo essa
doutrina, a forma mais primitiva do pensamento humano seria esta no¢do animista de
que todas as coisas tem anima (vida ou alma), ndo apenas uma subjetividade como a

humana mas, acima de tudo, um poder magico sobre os acontecimentos do mundo e a
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capacidade de enfeiticar (dai o termo fetiche [feitico]) e influenciar as outras almas. Um
objeto-fetiche contém um deus ou espirito superior a qual se deve admirac&o.

[...] cabe observar que, para o homem, tdo logo veio a empregar uma
ferramenta, esta ndo € um mero produto no qual ele se conhece e reconhece
como o criador. Ele a vé, ndo como simples artefato, mas como algo que
existe com independéncia, algo dotado de poderes préprios. Em vez de
subjuga-la com a vontade, a ferramenta tornou-se, para 0 homem, um deus ou
demonio de cuja vontade depende, ao qual se sente submetido e a quem deve
adoracéo cultual e religiosa. O machado e o martelo, em especial, parecem ter
adquirido muito cedo uma significacdo religiosa desta ordem [...].
(CASSIRER, 2013, p. 62)

Vemos que na apropriacdo mimética do conceito fetiche pela medicina, mais
uma vez temos seu sentido modificado para se adequar a ideologia vigente. Se o
fetichismo em religido era visto como um sinal de atraso e primitivismo do pensamento,
o fetiche sexual é definido pelo seu grau de irracionalismo e poder de possessao. O
poder de um fetiche & medido pelo seu grau de compulsdo. O quédo mais ele for capaz de
roubar a autonomia de um individuo e literalmente “o possuir” — tal qual um deus,
demoénio ou espirito — maior é a intensidade atribuido a ele. **°

Essa nocdo de fetiche, surgida primeiramente a partir de uma anélise superficial
da religiosidade africana, vai exercer grande influéncia no pensamento filoséfico do
século seguinte (XIX), tendo trés importantes desdobramentos na Europa: na
antropologia, no marxismo e na psicanalise. O que esses trés movimentos tém em
comum, além de terem sido inventados por judeus heréticos (Durkheim-Weber, Marx e
Freud), é o fato de se constituirem como critica a nocao positivista de que as sociedades
modernas europeias seriam o apice da racionalidade humana, desprovidas de qualquer

comportamento religioso irracional.

Por meio dos dois autores [Marx e Freud], o fetichismo transforma-se em
dispositivo de critica da modernidade e de seus processos de socializagdo,
expondo os moébiles de alienacdo, seja no interior do campo do trabalho,
seja no interior do campo do desejo. Nesse sentido, ndo deixa de ser
sintomatico que, no momento em que a antropologia abandonara o conceito
de fetichismo como um “imenso mal-entendido” [...] ele continuara em
operagdo nestes dois regimes de critica que ttm em comum a exigéncia de
levar a cabo a exposicdo das alienagfes no interior das formas
hegeménicas de vida no Ocidente: a psicanalise e 0 marxismo. [...] Essa
forca peculiar vem talvez do fato de o fetichismo demonstrar como
“nenhuma teoria da modernidade poderia ser mais falsa do que esta que
identifica modernizacdo e incremento linear da racionalidade”.
(SAFATLE, s/d [grifos nossos])

110 Atualmente a psicanalise e a psicologia em geral reconhecem uma enorme variedade de prazeres
sexuais como préaticas saudaveis, sendo o fetiche considerado uma patologia somente quando a libido fica
fixada no objeto-fetiche, se mostrando incapaz de obter prazer ou desejo de outro modo fora da fantasia.
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Karl Marx, ao realizar sua analise filosofica e racional do capitalismo (MARX,
2014 [1867]), define nossa relagdo com o dinheiro e com as mercadorias neste sistema
econdmico moderno como sendo fetichista, isto é, denuncia deste modo como nos
tornamos irracionais diante desses objetos que nos enfeiticam. Objetos que sdo antes de
tudo criacdo da mente humana, mas que parecem ganhar vida e vontade prépria no
imaginario moderno, voltando-se contra seu criador e tomando do homem e do Estado o
controle da sociedade. A chegada triunfante da tecnologia IA é o &pice derradeiro deste
processo.

Atualmente, na era da crise ambiental e das criptomoedas, o desenvolvimento do
capitalismo parece seguir suas préprias regras, independente da vontade individual ou
do desejo da maioria. O mesmo podemos dizer das mercadorias fetiche como o celular,
a internet, a 1A, as redes sociais — todas dotadas de uma aura mistica de seducédo e
controle, capaz de enfeiticar os sentidos e conduzir os espiritos. Tecnologias dignas de
adoracéo religiosa.

Capital € o novo deus-fetiche da religido moderna, entidade sobrenatural
(socialmente construida) que a todos controla e que concentra em si a prépria defini¢éo
do poder social (mana). Ele determina quem faz parte e quem sera excluido das
benesses da sociedade capitalista. E por meio dessa nova identidade de grupo centrada
no dinheiro, no individuo livre e independente gracas a sua conta bancaria, o Capital
determina toda a nova hierarquia social, bem como os limites da moralidade burguesa:
centrada na inviolabilidade da propriedade privada, o direito de heranca (que se sustenta
na nogao de parentesco) e a autonomia do proprietario de um bem sobre os interesses da
comunidade.

Dito da forma mais simples possivel: derrubando o sonho iluminista europeu
sobre a vitdria da Razéo no Ocidente, sempre que o assunto é sexo, poder ou dinheiro, 0
Homem vira bicho. Tal € o poder magico de um fetiche.

Se na psicanalise o fetiche desempenha o papel do falo na mulher, aquilo que
designa seu poder de seducdo e dominacdo sobre o homem, na Odisséia de Homero é
por meio da varinha de Circe, seu falo magico, que a deusa-mulher transforma os
marinheiros gregos em porcos. Do ponto de vista de suas vitimas, eles ainda sdo
homens a desfrutar das mais incriveis regalias no palacio da deusa. Mas quem os vé de
fora, pode perceber que foram todos reduzidos, pelo toque da varinha-fetiche, a sua

animalidade mais primeva.
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VVemos entéo que o fetichismo dos objetos ndo nos abandonou com a chegada da
modernidade, ganhando apenas novos contornos. Saiu da dimensdo religiosa e tornou-se
profana, pervertida, tabu. O conceito ajudou primeiramente Marx a entender melhor os
impulsos irracionais da economia (numa época em que ainda ndo havia psicologia do
inconsciente), a0 mesmo tempo em que serviu de base para a definicdo psiquiatrica de
“fetiche sexual”, definido entdo como “perversdo” (desvio da fungdo reprodutiva),

ganhando depois uma elaboragcdo bem mais robusta e consistente na psicanélise:

[...] convém assinalar que todos os freudianos, qualquer que seja sua
tendéncia, comentaram os textos originais de Freud sobre o assunto e
publicaram numerosos casos de fetichismo. Diversas sessfes da Sociedade
Psicoldgica das Quartas-Feiras Ihe foram consagradas, e os primeiros
discipulos de Freud ficaram visivelmente fascinados com o que aprenderam
[...], cada corrente desenvolveu sua propria teoria, fosse no contexto de uma
concepgdo kleiniana do objeto (bom ou mau), fosse na Gptica winnicottiana
do objeto transicional, fosse, ainda, na perspectiva lacaniana de uma doutrina
da perversdo estendida a “estrutura perversa”, e segundo a qual o fetiche,
como objeto, transforma-se na condicdo absoluta do desejo e no lugar de um
gozo.

[...] seria retomada por alguns herdeiros franceses de Freud, em especial Guy
Rosolato, ndo para analisar a religido, mas para explicar a gnose e o
fendmeno das seitas religiosas organizadas em torno de uma mitologia do
segredo, na qual o bem e 0 mal, o éxtase e a abje¢do constituem um punhado
de oposic@es irredutiveis, que levam o sujeito a servir a um fetiche a ponto de
perder qualquer contato com a realidade. [...]

A concepcdo freudiana do fetichismo é exposta através de diversos textos.
Em 1905, nos Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade, o Ersatz (ou
substituto) é uma parte do corpo que mantém uma relacdo com a pessoa
sexual. A “superestimagio” do objeto, isto é, um certo grau de
fetichismo, existe “normalmente” em qualquer relacio amorosa. Mas s
se torna patoldgica quando a fixaco no objeto decorre de uma libido
infantil. [...] Mas ele esclarece que o encontro com o fetiche é apenas a
reatualizagdo de uma lembranca precoce recalcada. [...]

A criacdo do fetiche, portanto, obedece a intencdo de destruir a prova da
castracdo, para escapar a angustia de castracdo. O fetichismo, desse
modo, tornar-se-ia uma espécie de paradigma da perversdo em geral.
(ROUDINESCO & PLON, 1997, p. 235, 236, 237)

Na concepcao de Freud, a perversdo do fetiche, isto é, o desvio que ele faz no
caminho natural da libido, permite ao sujeito realizar uma clivagem do Eu pela
renegacao: funciona como um mecanismo de defesa do sistema psiquico, capaz de algo
surpreendente, aquilo que em sua genealogia da moral Nietzsche (1998 [1887]) chama
de inversdo dos valores: torna algo da realidade que é dificil de assimilar numa
experiéncia possivel e aceitavel e até desejavel, através de um processo simbdlico que
representa e nega a0 mesmo tempo esta realidade que € preciso reconhecer,
transformando assim, num passe de méagica, o trauma e a angustia da castracdo em um
contetdo erotico de altissimo poder de fascinacdo para o sujeito que o experimenta

(possuindo a mesma carga quantitativa de libido que est4 reprimida pelo trauma). “O
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fetichista encontra prazer no fato de a mulher ser a0 mesmo tempo castrada e ndo
castrada, e de 0 homem também poder ser castrado.” (ROUDINESCO & PLON, 1997,
p. 237)

Roudinesco e Plon (Id. Ibid) mencionam ainda que, no desenvolvimento
posterior da psicanalise, o fetichismo feminino e o masculino foram diferenciados: o
homem tende mais a fetichizar objetos que representam poder, ao passo que a mulher
aprendeu a fetichizar a relagdo (o vestido de casamento, fotos do casal, a alianca de
noivado). Enguanto o homem tende a projetar seu fetiche sobre o outro (seja homem ou
mulher), a mulher tende a construir a si mesma como objeto-fetiche, e extrair dessa
construcdo seu poder como fémea numa sociedade sexualizada. Em alguns casos, na
condicdo de mae, estabelecendo uma relagdo erotomaniaca com o filho, a mulher pode
projetar para a crianca a ilusdo de ser onipotente, estabelecendo a si mesma como
objeto-fetiche para o Eros incestuoso e ainda sem forma da crianca.

Se o fetiche é o sintoma moderno que revela a nossa animalidade, o lado de
nossa personalidade que escapa aos ditames da razdo, o melhor lugar para compreender
sua génese e 0 seu funcionamento organico é onde a pulsdo sexual se impde sobre o
instinto de sobrevivéncia e autopreservacéo, e onde a agressividade e a dor se tornam
sinbnimos de prazer e sexualidade. Estamos falando daquilo que a psiquiatria do século
XIX batizou como sadomasoquismo, em referéncia a dois autores consagrados da
literatura europeia daquela época: Donatien Alphonse Francois, 0 marqués de Sade
(1740 - 1814) e Leopold von Sacher-Masoch (1836 — 1895).

Sobre este ponto, Deleuze (2009 [1973]) traca importantes consideracGes para o
nosso estudo num livro muito pouco estudado da obra deleuzeana: “O frio e o cruel”,
lancado em 1973, um ano depois do famoso e comentado “O Anti-Edipo” (DELEUZE
& GUATTARI, 1976 [1972]).

O filésofo francés comeca argumentando que a unidade dialética inventada pela
psiquiatria (entre o sadico e masoquista, como se um fosse o par complementar do
outro) € apenas mais um desses casos em que a nossa necessidade de categorizacdo
forca fenbmenos distintos a ocupar 0 mesmo conceito. Ndo haveria por tanto uma
sintomatologia sadomasoquista, mas sim uma sadica e outra masoquista, ndo estando
uma subordinada a outra. De fato, como veremos, a vivéncia masoquista necessita, € s6
pode ser feita de modo seguro, se a pessoa que desempenha o papel dominador ndo for
de fato sadico. Quando é o sadico quem esta no controle trata-se sempre de um abuso,

nunca de uma experiéncia saudavel baseada no consentimento entre adultos. O sadismo
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real é sindbnimo de violéncia e crueldade, o gozo de um Ego inflamado, ndo uma
fantasia a dois.

De fato, no livro “A Vénus em peles” (1870), obra icone do pensamento
masoquista, o grande dilema do protagonista (o alter ego de Masoch) é que a sua
parceira amorosa ndao € uma dominadora sadica como ele gostaria que ela fosse: no
fundo ela é tdo servil e submissa quanto qualquer outra mulher austriaca daquela época
era ensinada a ser. Se ela 0 dominava e o torturava, era somente por que ele a implorava
para isso.

Por isso 0 masoquista e o sadico, longe de serem um o oposto complementar do
outro, possuem na verdade o mesmo objetivo: ambos querem aumentar 0 seu prazer
sensual pelo verbo, pelo contrato, pelo exercicio do poder sobre o outro. Na cena
masoquista (quando ha consentimento) quem de fato estd no controle é aquele que se
submete, pois este manipula por completo a cena. Tudo deve acontecer conforme um
roteiro prévio, calculado nos minimos detalhes pela imaginacdo. O masoquista deseja
viver na imaginacgao, sua fantasia € um mecanismo de defesa contra 0 mundo cruel que
ele sente escapando ao seu controle.

No livro de Sacher Masoch (2008 [1870]), a aventura do protagonista é
anunciada por um sonho, onde Vénus aparece para ele como uma estatua viva de
marmore branco, coberta de peles de animais. A deusa-totem-fetiche € o proprio ideal

de beleza, a forca arquetipica de Eros, que aparece em sonho tremendo de frio:

- N&o, eu ndo quero censuréa-la. E mulher divina, e no entanto mulher - e, no
amor, tdo cruel quanto pode ser uma mulher.

- Vocé chama de crueldade - contrapds vivamente a deusa do amor -, 0
elemento por exceléncia da sensualidade, do amor sereno, da natureza da
mulher, entregar-se quando se ama e a tudo que se ama, o que lhe agrada.

- Existe para quem ama crueldade maior que a infidelidade do amado?

- Essa agora! - esbravejou. - Somos fiéis enquanto vivemos, ocorre que VOcés
exigem das mulheres fidelidade sem amor, e entrega sem desfrute -, onde
esta, entdo, a crueldade, na mulher ou no homem? O amor é para vocés, no
Norte, coisa por demais importante e por demais séria. Falam de deveres
onde se trata de deleite. [...]

mas aquele amor, que é a mais elevada alegria, a propria serenidade
divina, ndo habita entre vocés, modernos, filhos da reflexdo. Trazem
consigo a desdita. Se se querem naturais, tornam-se vulgares. A natureza
Ihes parece algo hostil, fizeram demdnios de noés, sorridentes deuses da
Grécia, e de mim, uma diaba. S6 o que podem é me esconjurar, me
amaldicgoar, ou se entregar em sacrificio em delirio bacantico bem diante de
meu altar. E quando um de vocés tem a coragem de me beijar a boca
vermelha pde-se logo a peregrinar a Roma em traje de peniténcia [...]. Que
figuem em sua nordica neblina, em seu incenso cristdo. Deixem a nos,
pagdos, descansando sob a lava, ndo nos sepultem. Para vocés ndo foi
construida Pompéia, nem nossas cidades, nossas casas de banho, tampouco
nossos templos. Nao precisam de deuses! O seu mundo nos resfria! — A
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bela dama de marmore tossiu, e achegou um pouco mais a pele escura de
zibelina sobre os ombros. (SACHER MASOCH, 2008 [1870], p. 9)

Na literatura masoquista, Eros aparece resfriado, adoecido pela frieza
racionalista. Logo a seguir desta cena, o protagonista acorda deste sonho e descobre que
adormeceu lendo Hegel! O apice da ideologia moderna da consciéncia — que inspirou
Marx a conceber a revolugdo comunista como a ascensdo e a vitoria histérica de uma
consciéncia de classe fortalecida pela luta politica — este autor adormece Masoch.
Porque 0 masoquista ndo sente que o seu mundo é governado pelos poderes da
consciéncia. Ele sabe em suas entranhas que o seu destino pessoal é governado pelas
pulsGes irracionais do inconsciente.

O desejo aqui ndo cumpre mais uma funcdo bioldgica, estd desligado dos
imperativos da reproducéo e torna-se uma fantasia de poder (seu desejo mais extremo é
ser acoitado pelo amante de sua deusa-fetiche). Sacher Masoch admite que s6 consegue
conceber 0 Homem e a Mulher como “inimigos por natureza”, pois um deve sempre
dominar e o outro servir. Para o autor, s6 quando a mulher tiver os mesmos direitos que
0s homens, eles poderdo enfim ser companheiros de fato. Enquanto isso ndo acontece,
um deve ser o escravo ou o tirano do outro, “ou o martelo ou a bigorna”.

Como ele ndo se sente capaz de dominar diretamente a mulher, que ele sente
como lhe sendo superior (na medida em que € a Unica capaz de lhe dar o que ele deseja),
sua estratégia de dominagdo é a serviddao. O mesmo podemos dizer do masoquismo
feminino. Numa analise sobre as pesquisas sexuais na internet, os engenheiros da
Google concluiram que a sintese do imaginario erético feminino pode ser resumido na
sequinte fabula: um macho que todos os outros machos consideram dominador,
perigoso e indomavel, torna-se no entanto submisso a fémea que ele deseja. Segundo a
pesquisa recente no “A bilion wicked thoghts” (OGAS & GADDAM, 2012), a fantasia
erdtica feminina por exceléncia é tornar-se a domadora do indomavel, por meio de uma
submissdo masoquista consentida.

Na cena masoquista, aquele que supostamente faz o papel de dominador acaba
apenas desempenhando um roteiro escrito a priori, nos minimos detalhes, pelo
masoquista “dominado”. Caso contrario ndo se trata de uma vivéncia masoquista de
fato, mas sim de um abuso por parte da outra pessoa. E ai neste caso, e somente neste

caso, falamos em sadismo. O sadico ndo é aquele que domina numa cena masoquista
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consentida. Ele é precisamente aquele que viola o acordo, que abusa por prazer, pois s6
pode sentir prazer pelo abuso e a violéncia. '

Para Deleuze (2009 [1973]), o fato da obra de Sade, sua prisdo e sua morte
serem contemporaneas a revolucdo francesa ndo é mera coincidéncia, mas sim reflexo
do mesmo contexto historico-cultural. A sociedade que o prendeu foi a mesma que
decapitou centenas de pessoas por dia em praca publica em nome da liberdade, da
igualdade e da fraternidade, e depois elegeu Napoledo como imperador. O marqués da
crueldade apoiou entusiasticamente a revolucdo, mas depois acabou trancafiado pela
esposa e pelos revolucionarios num asilo para loucos.

A filosofia de Sade é a de um Eros que enlouquece, que ndo suporta mais a
crueldade do seu mundo e resolve responder a altura; é a de uma pulsdo sexual tdo
suprimida que deseja subverter os costumes por meio de uma violéncia racional.
Quando o mundo se mostra por demais caotico e cruel, o instinto reage tentando
dominar a vida por meio do sadismo. Para Deleuze (2009 [1973], p. 34) a resposta de
Sade aos dilemas de sua época € um “delirio proprio da razdo”, uma razéo desencarnada
que ja perdeu seu coracao, a capacidade de ressoar em harmonia com o outro € 0 mundo
— alteridade esta que se mostra para 0 sadico sempre como um monstro terrivel ao qual
se deve vencer, tornando-se monstro tambem.

No sadismo, Deus é um pai cruel e as virtudes morais sdo 0 caminho certo para o
azar e o infortanio. Se para Platdo o cosmos havia sido organizado a partir da ideia
universal de Bem, em Sade é a nocdo de Mal quem deve ocupar o centro das decisdes
humanas. Para o Marqués, s6 o mal compensa.

Sade € sincrénico com a quebra dos valores cristdos de sua época, necessaria
para o derramamento de sangue parricida de uma Revolucdo. Matar o Rei e a nobreza é
quebrar os vinculos religiosos que ligavam as pessoas entre si e a terra. E é questionar
também o direito divino do Rei (instituicdo fundamental do Estado desde os egipcios).
A obra literaria de Sade ilustra essa transvaloracéo de todos os valores de sua época,
ocorrida como condicdo da revolucdo burguesa, a0 mesmo tempo em que também nos
alerta para os perigos desse caminho quando levado até o fim.

Segundo Deleuze (2009 [1973]), enquanto Masoch sente prazer na imaginacao

112 o yltrapassa a realidade, criando para si um mundo fantasma por meio da linguagem

11 Um ponto importante sobre essa diferenciacéo para a comunidade BDSM é entender que a vivéncia
sadomasoquista s6 é “saudavel” quando “controlada” pelo submisso, sendo o sadismo real ainda
considerado crime, e com razdo. Assim, na experiéncia sadomasoquista consentida, “sadismo” define na
verdade, ndo o papel dominante, mas sim tudo aquilo que ultrapassa os limites do consentimento.
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e do contrato; Sade é a realizacdo desse fantasma, é a concretizacdo do ideal de um
homem racional desprovido de um Eu sentimental (conhecido na terminologia militar
contemporanea como objetor de consciéncia: capaz de impedir um soldado de obedecer
uma ordem, caso ele se perceba cometendo uma atrocidade moral). Sade ndo possui um
objetor de consciéncia, pois ele jA& ndo consegue mais ter prazer a ndo ser pela
crueldade. O imperativo do desejo é de tal natureza, que o homem vai preferir desejar o
mal e a dor do que nada desejar.

Esse Eros pervertido é explorado no cinema de acdo e de terror, arte
contemporanea que sublima nossos desejos violentos numa grande catarse coletiva.
Toda cultura tem seus pequenos sadismos autorizados sobre o objeto-fetiche apropriado,
seu bode expiatério da vez. Sempre havera um Judas para ser apedrejado, satisfazendo o
sadismo recalcado das massas. Quando o cinema oferece um bom vildo, todos sentimos
prazer em vé-lo sofrer.

Aquele que talvez tornou-se o mais sadico de todos, 0 movimento politico que se
confunde certamente com uma paranoia e uma histeria de massa foi o nazismo:
fendmeno histérico que colocou a razdo desprovida de empatia em pratica em sua
politica de estado. Um governo controlado por IAs ndo sera muito diferente de um
governo nazista. Prender Sade primeiro na famosa Bastilha que sera derrubada, e depois
num asilo para loucos é um marco importante da revolucdo francesa, ndo um mero fato
do destino pessoal deste autor. Sua prisdo representa uma constatacdo filosofica
importante: € preciso mudar nossos valores, sem perder de vista nosso coragao.

Vemos que o fenbmeno do fetiche, tal como aparece na modernidade, esta
relacionado a uma dissociacdo traumatica mais profunda, entre o real e o imaginario. O
fetichista goza na imaginacédo, ele tem uma relacdo intelectual, imaginaria e religiosa
com a sexualidade — ele € tomado por uma ideia que 0 excita.

J& ndo se trata mais de realizar o ato sexual em si, mas sim de ritualiza-lo,
cobrindo de simbolos e significados a experiéncia carnal instintiva. A sexualidade
sadomasoquista converte a experiéncia do corpo huma experiéncia da imaginacao, onde
a fantasia passa a ser mais importante que o objeto sensivel. Ndo se trata aqui de

abandonar o Eu racional para se entregar as pulsdes irracionais da carne, mas antes de

12 No livro “A Vénus das peles” (SACHER-MASOCH, 2008 [1870]), quando de fato o protagonista é
chicoteado pelo amante da esposa (seu maior desejo), ele se diz “curado” do fetiche, isto é, a fantasia
imediatamente perde o seu poder de seducdo e ele deixa de se sentir possuido pela ideia. Enquanto era
objeto de pura contemplacéo intelectual, somente imaginativo, a fantasia enquanto tal era dotada da mais
alta numinosidade. Ao ser concretizada, Ihe causou horror e decepcao.
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abandonar o corpo, seus limites e sua racionalidade fisioldgica, para entrega-lo a um Eu
abstrato e virtual, imaginario, que habita um mundo imagético e fantasmético. Trata-se
de gozar, n&o com o corpo do outro, mas com a narrativa sobre si mesmo.

O fetichista encontra no orgasmo, um reflgio simbdlico para as angustias da
vida. Enquanto o masoquista prefere viver na imaginacgdo, onde sente que é mais seguro,
0 sadico realiza com naturalidade aquilo que a maioria de n6s apenas ousa imaginar. Ou
seja, do ponto de vista do sadico, todos os demais s30 masoquistas. E por isso que
Nietzsche dizia que o mundo é feito por dois tipos de pessoas, duas morais e duas
naturezas humanas: aqueles que ndo reconhecem limites para a sua vontade de poténcia
e aqueles que gostam de sofrer. O her6i e o sacerdote, 0 super-homem e 0 asceta, o forte
dominador e o fraco submisso. As religiGes ascéticas e puritanas seriam entdo, segundo
esse ponto de vista, a revolucéo dos escravos, a tomada de poder dos fracos por meio da
moral e da submissdo voluntaria. A religido é um golpe de estado masoquista.
(Nietzsche, 1998 [1887])

E preciso ressaltar, no entanto, que Nietzsche é mais sofisticado que Sade. Pois
se Sade deseja a mesma coisa que o filosofo alemdo, — a saber: a reversdo do
platonismo — 0 marqués ainda esta preso no jogo da dualidade e opde ao universo
centrado na ideia do Bem de Socrates, um universo (kosmos) centrado na ideia do Mal.
Nietzsche por sua vez quer construir uma filosofia que véa “para além do Bem e do Mal”
(NIETZSCHE, 1992 [1886]). Ele quer superar tanto a ditadura de Platdo quanto a
revolucdo de Sade. Seu Ubermensch ndo é o sadico nem o psicopata (como 0s nazistas
0 leram), mas sim alguém que descobriu o préprio masoquismo e se prop6s a sair dele
pelo poder da filosofia.

Na metafora usada pelo seu Zaratustra, Nietzsche é o espirito que um dia
descobriu que era um camelo ou um burro de carga, sofrendo na vida para satisfazer o
gozo do outro. Essa descoberta o transforma num ledo raivoso, que deseja quebrar todas
as tabuas da lei e toda cultura ocidental. Mas por fim este ledo sadico transmuta-se
numa crianca, curada pela filosofia, a brincar entre o bem e o mal, livre de preconceitos
e prejulgamentos, pulando sorridente pelas agrurias da vida. O empreendimento
nietzschiano trata-se portanto, de um empreendimento farmacolédgico de usar a filosofia
como medicina para superar a angustia da castracdo (que leva Sade a violéncia).
Encontrando nas pulsdes dionisiacas do instinto, novas formas de ser, pensar, amar e
criar. (NIETZSCHE, 1993 [1883])
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Na sexualidade fetichista, 0 desejo ndo aparece mais subordinado a sua funcdo
meramente bioldgica, pois esta inscrito em toda uma dindmica psicoldgica e social.
Inserido no dominio da linguagem e da fantasia, obedece muito mais a direcdo de uma
significacdo simbdlica do que a de uma racionalidade fisioldgica natural. Aqui o proprio
gozo tornou-se abstrato e ndo necessariamente coincide com o orgasmo fisiologico.
Muitas vezes, para atingir-se 0 gozo masoquista, é precisamente o orgasmo fisiolégico
aquilo que deve ser evitado a todo custo. Vemos aqui mais uma vez, a conexao
investigada por Nietzsche entre a perversdo do masoquismo e o ascetismo religioso.

N&o apenas a autoflagelacdo dos sacerdotes celibatarios catdlicos, como muitas
expiagOes religiosas violentas, presentes em muitas culturas diferentes, parecem
desencadear uma sensacgdo de euforia em seus praticantes, ndo muito diferente do gozo
masoquista de um fetichista. Quem fez esta correlagcdo de maneira profunda e inovadora
foi Sabina Spielrein (1912), num artigo fundamental da histéria da psicologia: “A
destrui¢ao como origem do devir”.

Sabine foi paciente de Jung e depois tornou-se sua amante. Foi aluna de Freud e
depois uma psicanalista renomada. Seu torrido caso de amor foi um dos fatores que
levaram a expulsdo de Jung do movimento psicanalitico. Ele ndo apenas se tornou
intimo de sua paciente, como realizou suas fantasias mais profundas. A semelhanga do
protagonista da obra de Sacher Masoch, Sabine teve seu sintoma curado por Jung pela
pratica, consentida e em seguranca, de uma sexualidade masoquista. A vivéncia direta
da fantasia, acompanhada de uma analise dos contetidos inconscientes, a libertou da
obsessdo patologica pela ideia e do sentimento de culpa por vivenciar um tabu. “A
aproximacdo ao numinoso é a verdadeira terapia, Vvisto que se nos atemos as
experiéncias numinosas, somos libertados da maldicdo da patologia. Até mesmo a
prépria doenca adquire um carater numinoso.” (Jung, 1973, p. 377). %3

Em sua elaboracdo conceitual sobre a questdo masoquista, Spielrein concebe
pela primeira vez o instinto de morte e também a noc¢do de um inconsciente para alem

do Eu, pertencente a espécie como um todo (que Jung mais tarde vai chamar de

113 Na introducéo da verséo brasileira do livro “A Vénus das peles” (2008 [1870]), o psicanalista Flavio
Carvalho Ferraz nos diz que, apesar do livro ser altamente biogréafico, o proprio Sacher-Masoch nunca de
fato chegou a vivenciar a cena climax da historia. Assim, a descricdo explicita do climax do livro é a
sublimacgdo de sua fantasia mais extrema pela via da literatura. Incapaz de realizar o ato na vida real, a
arte e a imaginagdo lhe ofereceram uma forma virtual de experimentar diretamente a fantasia que o
atormentava. No entanto, pelo que consta de sua biografia, ele nunca de fato se livrou desse desejo, nem
de sua tendéncia masoquista, que s6 aumentou com o tempo. A diferenga entre a vivéncia de Sacher-
Masoch para a de Spielhein, é que o primeiro apenas sublimou o desejo pelo via da fantasia, ao passo que
a segunda analisou e integrou sua experiéncia dentro de um processo psicoterapéutico.
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inconsciente coletivo). Ou seja, hum Unico artigo, ela inseminou tanto a psicandlise
freudiana quanto a psicologia junguiana com novos conceitos.

Freud (2016 [1920]) vai tomar de empréstimo sua nogdo de instinto de morte
para explicar o sadomasoquismo e as guerras europeias, mas invertendo por completo
seu significado. Para ele, a pulsdo de morte € uma funcdo psiquica correlata ao
problema da entropia na ciéncia da energia: uma tendéncia natural de todos os sistemas
para caminhar para a autodestruicdo. A pulsdo de morte, na psicanalise, € um desejo de
autodestruir-se, vontade inata de morrer.

Mas para Spielrein trata-se de um instinto de vida mais complexo. Para além do
Eu pessoal, existiria também um Eu mais profundo, um Eu da espécie, que possui
desejos proprios, muitas vezes contrarios ao do Eu pessoal. E este Eu da espécie que
pode fazer por exemplo, uma mée se sacrificar pelo seu filho, colocando sua prole
acima do instinto de auto sobrevivéncia. Da mesma forma, nos diz Spielhein (2014
[1912]), o desejo masoquista de se entregar ao outro, se fundir ao objeto-fetiche de seu
amor, é um desejo natural de auto sacrificio, um impulso religioso de anulacdo do Ego —
ndo para se entregar a morte, a dor e a violéncia — mas sim para integrar o Eu pessoal a
uma identidade mais ampla e mais poderosa: o casal ou a familia.

Do ponto de vista de Spielrein (2014 [1912]) por tanto, a fantasia masoquista
representa um instinto vital de anulacdo do Ego pelos poderes do Eros. Um instinto de
morte que na verdade € um instinto de unido mistica entre duas pessoas, um dissolver-se
no outro que s6 é possivel na unido transcendental dos pares de opostos, que se
descobrem parte de uma unidade superior redentora. Quando esse instinto no entanto se
perverte, quando ele ndo encontra vazao na vida pratica, seja por um trauma ou pelo
excesso de valores castradores, manifesta-se na forma pervertida do fetiche masoquista.
A fantasia masoquista € um desvio imaginario da funcao natural do instinto de morte.

Podemos ver que a discussdo sobre 0s conceitos de totem, tabu e fetiche criou na
medicina psiquiatrica e na psicologia médica do século XX um amplo cenério de teorias
em competicdo, que se diferenciaram uma da outra justamente no modo como suas
perspectivas liam esses conceitos magicos, extraidos da etnografia, de maneira
inovadora ou diferencial.

Quanto a Freud, em sua defesa poderiamos acrescentar que:

Se fez do selvagem um equivalente da crianca e preservou os estadios da
evolucdo, Freud abandonou, em contrapartida, toda a teoria antropologica da
“superioridade” da civilizagdo e da “inferioridade” do estado primitivo, nisso
se aproximando da etnologia moderna (de Bronislaw Malinowski a Marcel
Mauss), para a qual ndo existe hierarquia entre as culturas. Por conseguinte,
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ndo fez do totemismo um modo de pensamento magico menos elaborado do
que o espiritualismo ou 0 monoteismo: considerou-o, ao contrério, como algo
que sobrevivia no interior de todas as religides. E, pela mesma razdo, s6
comparou o selvagem a crianga para provar a adequacdo entre a neurose
infantil e a condi¢do humana em geral, assim erigindo o complexo de Edipo
num modelo universal.

[...] no tocante a proibicéo do incesto e a origem das sociedades, Freud trouxe
um novo esclarecimento. Por um lado, renunciou a propria idéia de origem,
afirmando que a famosa horda néo existira em parte alguma: o estado original
era, de fato, a forma internalizada em cada sujeito (ontogénese) de uma
historia coletiva (filogénese) que se repetia ao longo das geracdes; por outro
lado, sublinhou que a proibi¢cdo do incesto ndo havia nascido, como supunha
Westermarck, de um sentimento natural de repulsa dos homens por essa
prética, mas que, ao contrario, havia um desejo de incesto, e que este tinha
por corolario a proibicdo instaurada sob a forma de uma lei e de um
imperativo categérico. Com efeito, por que se haveria de proibir um ato que
causasse tamanho horror a coletividade? [...]

Freud se mantivera apegado aos quadros do evolucionismo dos quais a
etnologia do comego do século vinha se emancipando, ao renunciar as
fabulas e aos mitos para estudar meticulosamente as sociedades reais, como,
além disso, tinha a pretensdo de dominar um campo do qual ndo tinha
nenhum conhecimento sem levar em conta os trabalhos modernos. Tal como
James Frazer, Freud passou entdo por um estudioso de outrora, encerrado em
seu gabinete e dialogando com os adeptos do folclore totémico, num
momento em que o0s pesquisadores deixavam o ambiente fechado das
universidades e partiam para viagens pela Melanésia. [...] ele ndo op6s o
patriarcado ao matriarcado nem valorizou um sistema em detrimento do
outro. N&o obstante, tal como em sua teoria da libido, renunciou ao dualismo
evolucionista, associando a génese da instituicdo social a um principio
masculino: esse principio era, de fato, a razdo [..]. (ROUDINESCO &
PLON, 1997, p.759)

No importante e recente trabalho do antropdlogo David Graeber e do arquedlogo
Wengrow (GRAEBER & WENGROW, 2022), os autores argumentam que a propria
ideologia da modernidade, que se representa como uma civilizacdo castrada em seus
instintos em nome do desenvolvimento material e tecnoldgico, é na verdade uma
resposta da elite intelectual burguesa europeia a critica filosofica, imposta pelos povos
nativos da América, a desigualdade do seu sistema econdmico, que agora, com a
colonizacdo, também os incluia. Afinal, progresso, miséria e exploracdo precisam andar
sempre de maos dadas?

O contra-argumento europeu a essa critica amerindia foi apresentado, em seu
formato mais acabado, justamente por Freud em seu classico: “Mal estar na civilizagdo”
(FREUD, 2011 [1930]). Seu argumento girava em torno de justificar a miséria subjetiva
do europeu como um subproduto necessario ao avango da civilizacdo. Para que haja
civilizacdo é preciso reprimir o corpo e a dimensdo daimdnica do imaginario.

Mas segundo Graeber e Wengrow (2022), ap0s uma extensa revisao
bibliografica de todas as etnologias ja produzidas até aqui: complexidade, hierarquia e

subjulgagdo (de si e dos outros) nunca andaram necessariamente juntos na histéria
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humana. Existiram agrupamentos complexos mais igualitrios e grupos simples
extremamente desiguais. Tanto a riqueza quanto a pobreza podem produzir experiéncias
libertarias ou castradoras.

Por isso 0s autores concluem sua revisao etnografica dizendo que a dialética do
senhor e do escravo, tdo caro a Hegel e aos marxistas, ndo é o Unico motor da historia,
mas apenas mais uma simplificacdo moderna de um processo complexo que ndo pode
ser reduzido a um simples fendmeno. Seria uma obsessdo sexual por parte de Hegel e
dos hegelianos, que queriam ver em toda histéria humana a repeticdo da mesma cena, 0
mesmo fetiche a se desenrolar por detras dos fatos: a dindmica do dominado e do
dominador? Haveria outra perspectiva para contar a histéria humana?

No entanto, apesar de ndo ser um componente inseparavel da evolucdo
tecnoldgica e social, como queriam Marx e Freud, os autores admitem ao menos que,
sempre que a desigualdade radical apareceu, criaram-se mecanismos sociais poderosos
para a sua perpetuacdo. (GRAEBER & WENGROW, 2022)

Assim, quanto a Marx e o fetichismo da mercadoria, podemos concluir nossa
analise dessa migracdo mimética dizendo que, se por um lado a obra marxiana descreve
com precisdo o funcionamento da economia capitalista, por outro falha ao fazer
previsdes sobre o futuro das sociedades humanas, justamente por considerar o
hegelianismo como a premissa fundamental da marcha histérica. A historia da
humanidade ndo é um processo dialético de desenvolvimento de uma consciéncia
racional superior por meio do embate politico, como queria Marx e Hegel. Nossa
Histéria € a de um inconsciente magico que se desenvolve por si mesmo, segundo
regras muito distantes da racionalidade diurna do Iluminismo.

Vimos aqui neste Subcapitulo, Eros aparecendo novamente como um daimon
megas, aliciador e feiticeiro, disruptor da identidade pessoal, das leis do Estado, das
convengdes morais e das hierarquias sociais.

Se Marx acreditava que as sociedades humanas iriam escolher conscientemente
uma gestdo racional dos recursos da Terra, em lugar de uma competicdo selvagem pela
satisfacdo das pulsdes irracionais do Deus Mercado, a historia do século XX e XXI
refutou sua tese. Mesmo a histdria das revolucdes socialistas de sucesso, como a russa, a
chinesa e a cubana, ndo é a histéria de uma consciéncia critica das massas finalmente
chegando ao poder. Mas sim de um inconsciente coletivo em erupcdo, capaz de
subverter os valores e 0s desejos da massa, embriagada pelas condi¢des sociohistoricas.

Num cenario como esse, de ebulicdo inconsciente, o totalitarismo de estado mostrou-se
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como a Unica forma possivel, historicamente falando, tanto do lado capitalista quanto do
lado comunista, de dar conta de direcionar as forgas daimodnicas do nosso inconsciente
animal. O instinto de morte, desviado assim da sua funcao bioldgica e religiosa (a
anulacdo do Ego em nome de um Eu maior) é o segredo maégico de todo
totalitarismo, desde o tempo das piramides até as ideologias modernas.

O feitico do fascismo e do totalitarismo, em qualquer forma contemporanea em
que ele apareca metamorfoseado, a direita ou a esquerda, consiste em direcionar
ritualisticamente as pulsdes sadicas e masoquistas da populacdo, através da eleicdo
simbdlica de um personagem-fetiche, que passa entdo a desempenar a funcdo social do
Totem daquele grupo (o substituto imaginario do Pai, através do qual os tabus sdo
definidos e o “estrangeiro” ¢ nomeado).

Para maiores detalhes sobre essa relacdo psicologica entre sadomasoquismo,
perversidade e a ideologia totalitaria, ver “Psicologia de Massas do Fascismo” do
psicanalista dissidente, energetista e freudomarxista Wilhelm Reich, publicado na
Austria no fatidico ano de 1933 (REICH, 2019).

De modo resumido, podemos dizer aqui que uma sociedade traumatizada pela
violéncia e apavorada de medo, pode ser conquistada pela seducdo instintiva de um
discurso sadico e acabar elegendo um lider sadico por meio do qual a fantasia coletiva
de dominacgdo, impossivel antes na realidade concreta, pode ser agora vivenciada na
pratica social. A eleicdo do lider sadico, que se mostra cruel mas se diz benevolente,
legitima o sadismo nosso de cada dia, a0 mesmo tempo em que oferece aos seus
seguidores, a fantasia masoquista de estarem no poder por meio da sua submissao
voluntéria ao Grande Lider. Transformado pelo poder do discurso e pela propaganda de
Estado em objeto-fetiche, o substituto simbdlico do Pai torna-se entdo digno de
adoracdo religiosa, tal como o animal-totem que corporifica as qualidades reverenciadas
pela comunidade e por meio do qual certo grupo se identifica e define sua moral e seus
tabus.

No proximo Subcapitulo, exploraremos de onde o discurso extrai o seu poder
magico de enformacdo do Real. E de que modo a filosofia do século XX foi vitima de

seu feitico.
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3.4: O feitigo da linguagem

Magia é um processo semi6tico. O signo méagico é um signo humano usado
com a intencdo e a promessa de obter uma influéncia imediata sobre o0 mundo
dos objetos. Enguanto na nossa vida cotidiana o signo atua como um
mediador entre os mundos mentais e 0 mundo dos objetos, 0 mago pretende
gue 0s seus signos tenham o poder de causar transformacBes e efeitos
imediatos no mundo ndo-humano. O racionalismo da modernidade quis
desmascarar a magia como uma falacia semidtica ou até como um grande
erro da civilizagdo, mas 0 pensamento magico conseguiu resistir a sua
desconstrucdo analitica e até encontrou um novo reconhecimento na era pos-
moderna.

As origens da semidtica estdo intimamente relacionadas com a pratica dos
magos pré-historicos. Evidéncia dessa conexdo arcaica entre a semigtica e a
magia aparece na etimologia de varias palavras designando conceitos
semiGticos basicos. A palavra inglesa spell ainda hoje significa tanto
“soletrar” quanto “formula de encantamento”. A velha palavra germanica
runa nao designava somente as letras do alfabeto rdnico, mas também
“feiti¢o” ou “encantamento magico”. O dominio das letras foi aparentemente
associado ao dominio da magia. A palavra inglesa glamour, que significava
antigamente “bruxaria” e “palavra magica”, era uma corrupgdo popular da
palavra grammar (gramatica): para o povo, o conhecimento da gramaética era
evidentemente um saber magico. Nao sé os sabios dos signos lingiisticos,
mas também os produtores dos signos visuais eram considerados aliados da
magia. Evidéncia dessa conexao arcaica entre a pintura e a magia existe na
etimologia da palavra alemd Bild (“imagem”), cujo étimo germanico bil-
significa “signo miraculoso”. (NOTH, 1996, p.30,32)

Podemos por isso relacionar a palavra grega mageia com a latina imago
(imagem, visdo), relacionada por sua vez ao termo grego eidos (ideia, representacéo,
imagem, signo), tdo importante para a metafisica ocidental e para a historia da magia
(ver Capitulo 2). De modo semelhante, a palavra yanomami xapiri que traduzimos por
espirito, ao pé da letra quer dizer: imagem-cancao.

Como demonstramos no Prélogo de nossa Tese (“Alegoria da Lagoa”), ter
consciéncia de algo e, portanto saber, conhecer alguma coisa verdadeiramente, implica
sempre em estabelecer esse processo cinematografico de recorte e montagem da
realidade. Os sentidos corporais recortam 0 mundo em polaridades intensivas (claro-
escuro/em cima ou embaixo/presenca ou auséncia) e a mente opera por meio de
ordenamentos ldgicos (causais) e correspondéncias magicas (de sentido) afim de
reconstruir a imagem do Todo. Assim, a via dos sentidos apresenta apenas caos e
intensidades. Por meio da memoria, do aprendizado na prética e da linguagem, nossa
mente ordena a experiéncia.

Atualmente a neurobiologia nos mostra que a linguagem desempenha um papel
secundario na apreensao da realidade, mas durante muito tempo acreditou-se que ela era
indispensavel para a apreensdo consciente do mundo. Uma vez que a linguagem

humana nos distingue dos outros animais, parecia razoavel supor que dela dependeria a
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prépria consciéncia humana. Hoje, por meio da neurobiologia, sabemos que o
processamento de informacgdes no cérebro ocorre para muito além da consciéncia e da
linguagem (FROES & OLIVEIRA, 2022). Esta informacdo sera muito importante ao
final do nosso argumento, entdo voltaremos a ela novamente. Por agora, foquemos no
pensamento magico sobre a linguagem.

VVemos esta concepc¢éo arcaica ontofanica [onto = ser / fono = fala] na imanéncia
fundamental que o pensamento magico estabeleceu desde cedo, entre 0 Logos divino
que a tudo ordena e a Palavra humana que a tudo nomeia e define. Ainda ndo houve
aqui o corte epistémico da navalha nominalista (separando linguagem e mundo), nem a
paralaxe transcendental da revolucdo kantiana (separando a mente e o mundo). Na
concepcdo magica dos tempos arcaicos, 0 pensamento humano ainda ¢é

pensamento-mundo. A linguagem € o instrumento divino de ordenagdo cosmica:

Em todas as cosmogonias miticas, por mais longe que remontemos em sua
historia, sempre volveremos a deparar com esta posicdo suprema da Palavra.
[.]

Nos relatos da criacdo de quase todas a religides culturais, a Palavra aparece
sempre unida ao mais alto Deus criador, quer se apresente como 0
instrumento utilizado por ele, quer diretamente como o fundamento primario
de onde ele préprio, assim como toda a existéncia e toda a ordem de
existéncia provém. O pensamento e sua expressdo verbal costumam ser ai
concebidos como uma s6 coisa, pois 0 coracdo que pensa e a lingua que
fala se pertencem necessariamente. Assim, nos mais antigos documentos
de teologia egipcia, ao deus criador Pta ¢ atribuido este poder primordial “do
coracdo e da lingua”, através do qual ele produz e dirige todos os deuses,
homens, animais e demais seres vivos. Tudo o que &, chega ao ser através do
pensamento de seu corac¢do e do mandato de sua lingua: [...] concebe-se,
milhares de anos antes da era cristd, Deus como um Ser espiritual, que
pensou 0 mundo antes de cria-lo, e usou a Palavra como meio de expressao e
como instrumento de criagao.

E assim como todo ser fisico e psiquico, nele se enraizam todos os lagos
morais e toda ordem ética. As religiGes cuja imagem do mundo e cuja
cosmogonia se alicercam num contraste ético fundamental, o dualismo entre
0 bem e o mal, veneram na Palavra falada a for¢a primordial por cujo Unico
intermédio o caos pode transformar-se em cosmo moral-religioso. A
introducdo do Bundahish, a cosmogonia e cosmografia dos parses, narra que
a luta entre o poder do Bem e o poder do Mal, entre Ahura Mazda e Angra
Mainyu, comeca quando Ahura Mazda recita as palavras da santa prece [...]
as palavras da oracdo precedem a criagdo material e a resguardam
incessantemente dos poderes do mal.

Da mesma forma, na india, o poder do Discurso (VAc) se antepde ao poder
dos proprios deuses. “Do Discurso dependem todos os deuses, todos os
animais e todos os homens... O discurso é o imperecivel, € o Primogénito da
Lei eterna, a mée dos Vedas, o umbigo do mundo divino” [Taittirya Brahm].

Uma difundida lenda egipcia nos conta que isis, a grande feiticeira, induziu
astutamente o deus Sol, R4, a Ihe revelar seu nome, obtendo assim o dominio
sobre ele e sobre 0s demais deuses. Todas as formas de vida religiosa dos
egipcios também evidenciam, em todas as suas fases, esta fé na supremacia
do nome e no poder magico que lhe € inerente. Nas ceriménias de
consagragdo dos farads existem prescri¢des muito determinadas quanto ao
modo pelo qual os diversos nomes dos deuses sdo transferidos ao farag; e
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cada nome transmite, por sua vez, um novo atributo, uma nova forca
divina. (CASSIRER, 2013, p.64-67 [grifos nossos])

Toda fala é por natureza magica, divina ou demoniaca, mesmérica ou hipnotica,
pois tem o poder de enfeiticar a alma e comandar os espiritos. Assim tdo bem
entenderam os sacerdotes, os publicitarios, os fascistas e os grandes sofistas de todas as
épocas. Falar sobre o mundo é inventa-lo. Por isso a pds-verdade € tdo perigosa. Ela cria
por meio da filosofia académica, ndo mais apenas da religido, um mundo imaginario de
consentimento coletivo, sobredeterminado pela linguagem, onde a comunidade passa a
viver em detrimento do mundo concreto e contraditério percebido pelos sentidos. Uma
pessoa pode ser levada a explodir a si mesma com uma bomba, se em seu imaginario
um jardim de virgens o aguarda como herdi. O Metaverso ndo é uma novidade
tecnoldgica, € a invencdo mesma da cultura.

Para Giovanni Pico Della Mirandola (1463 — 1494), inventor da Cabala cristd, a
linguagem € a arvore do bem e do mal que separou a humanidade da integracdo com o
divino (sendo a arvore da vida escondida no paraiso [mente?] a experiéncia de
reconexdo mistica com a Unidade perdida). De modo semelhante, na Cabala judaica o
principio ativo criador é diretamente identificado com o Verbo [Logos em grego ou
Memra em hebraico] (DELLA MIRANDOLA, 2020)

Vemos concepc¢do ontofanica semelhante nos versos arcaicos da Teogonia de
Hesiodo, que comeca sua epopeia divina primeiro invocando as Musas, filhas sagradas
da deusa Memodria: forca divina capaz de presentificar o passado e o futuro pelo poder

maégico da palavra, da danca e da musica:

O préprio ser das Musas geradas e nascidas da Memoria as constitui como
forca de esquecimento e de memdria, com o poder entre presenca e auséncia,
entre a luz da nomeacé&o e a noite do oblivio. Porque as Musas s&o o Canto e
o0 Canto ¢é a Presenca como a numinosa for¢a de parusia: este € o Reino da
Memoria, deusa de antiguidade veneravel [...]. O cetro [do mago ou do poeta]
é a insignia que, socialmente, mostra no poeta um senhor da Palavra eficaz e
atuante; — é um aspecto material do dom do canto. Ao recebe-lo das Musas, 0
poeta [bardo ou gri6] € por elas inspirado a cantar os Deuses, 0s herois e 0s
fatos presentes, passados e futuros. Elas [as Musas] Ihe outorgam o poder que
sdo elas préprias, — ou, dito de outro modo, mais usual e menos nitido, o
poder de que elas sdo as detentoras. [...]

Assim, passado e futuro [...] pertencem do mesmo modo ao reino noturno do
Esquecimento até que a Memoria de |4 os recolha e faga-os presentes pelas
vozes das Musas. O poeta, portanto, pelo mesmo dom das Musas, é o profeta
de fatos passados e de fatos futuros. SO a forca nomeadora e ontofanica da
voz (das Musas) pode redimi-los, aos fatos passados e futuros, do
Esquecimento, i.e., da For¢a da Ocultacdo, e presentifica-los como o que
brilha ao ser nomeado, o0 que se mostra a luz: re-velagdo. [...]

A imbricacdo reciproca de linguagem e ser ndo é sendo a reciproca
imbricagdo de linguagem e poder. [...] Este poder sobre o ser e 0 ndo-ser,
este poder decidir entre a revelacéo e o esquecimento, — é em verdade a raiz
originante de todo poder, porque este é o poder que configura o mundo e
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gue em cada momento e em cada situagdo configura portanto todas as
possibilidades de existéncia do homem no mundo assim configurado. Se na
Teogonia h4 uma imanéncia reciproca entre linguagem e ser, esta imanéncia
se da pela reciproca imanéncia entre linguagem e poder — [...] As Musas tem
e mantém o dominio da revelacdo (ser) e do esquecimento (ndo ser) e este
dominio é o da raiz originante de todo poder e exercicio de poder. Na
expressdo mitica de Hesiodo isso se diz: as Musas séo filhas da Memoria e de
Zeus. [...] Da mae se diz: medéousa (v.54) e do pai metieta (v.56). Medéousa
indica sobretudo a atividade de cuidar (de), tomar conta de, donde a
acepcao de reinar, dominar [..]. Metieta de métis (= manha, sabedoria
prética) envolve a ideia de habilidade em encontrar expedientes e saidas,
traduzi-o — preservando a dignidade que 0s gregos arcaicos tinham a métis —
por “sabio”. Este que por seu espirito cuidadoso dirige e reina, este que em
todas as circunstancias sempre conhece e tem as vias e 0s meios, — eis 0
sentido dos epitetos, condizentes com a atividade do Cantor, nas condigdes
da Cultura em que Hesiodo compds seus cantos. (TORRANO, 1995, p. 26-
27, 30-32 [grifos nossos]).

Este poder ontofanico de in-vocacdo do poeta ou do Mousikéis ***, pode ser
encontrado também na etimologia da expressdo inglesa “to realize”, que quer dizer ao
mesmo tempo: “realizar algo” e “ter consciéncia de algo”.

E por este mesmo motivo que todo tratado de magia, como este que vocé esta
lendo, recebe também o nome de grimorio, termo derivado do francés grimoire, que
também quer dizer gramatica. Pois trata-se verdadeiramente de uma gramatica
metafisica, no sentido mesmo dado por Wittgenstein (2017 [1921]) ao seu Tratado
I6gico-filosofico sobre a natureza da linguagem e do mundo, isto é: um sistema
metalinguistico sobre o funcionamento e o poder dos signos, que fazem a mediacdo da
relacdo entre um Eu e 0 mundo, enformando a realidade.

Se para Wittgenstein a linguagem partilha de uma identidade estrutural com o
mundo somente quando ela é pensada em sua forma légica (matematica-cientifica),
entdo poderiamos dizer que, por outro lado, o pensamento magico enquanto “sentimento
do mundo como totalidade” (Tractatus 6.45) — aquilo que para o filosofo 16gico “ndo se
pode falar, deve-se calar” (Tractatus 7), estabelece com o mundo nao uma identidade de
estrutura dada por um Logos universal, mas busca através da linguagem uma
correspondéncia de sentido entre a experiéncia subjetiva de um Eu e o mundo de
objetos e imagens: entre um estado interno ao sujeito (representado por simbolos e
“imagens interiores” — phronein [pensamento]) e outro externo experimentado pelos

115

sentidos diretamente na extensao corporal do espa¢o-tempo: sincronicidade ~ esta que

14 «Musico™, em grego antigo, um servidor das Musas, no sentido arcaico de aquele de quem as Musas se
servem para expressarem-se no mundo.

115 Correspondéncia de sentido entre um estado interno ao sujeito e um evento externo, ndo conectados
causalmente. (JUNG, 1978)
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é sempre contexto-dependente (relativista ou perspectivista) e analdgica: isto é, mediada
pelo simbolo e amplificada pelos recursos da linguagem. (ver proximo Subcapitulo 3.5)

Assim Ernest Cassirer, filosofo das formas simbodlicas, explica a necesséria
imbricacdo cognitiva do raciocinio magico-simbdlico e os recursos de linguagem que

inventamos a partir dele, para estruturar o mundo de nossa experiéncia subjetiva:

A forma e o caréater da natureza viva residem, precisamente, no fato de nada
haver em seu &mbito que nédo esteja relacionado com o todo. [...] N&o se trata
de uma mera subordinagédo do caso particular a lei, mas de uma organizagao
que, relacionando a parte ao todo, percebe simultaneamente a forma do todo
na parte. [...] Neste tipo de contemplacéo, cada existente é tomado em sua
singularidade, mas, também, ¢ concebido como um “analogon de tudo o
que existe”, de modo que o estar-ai (Daisen) se nos afigura ao mesmo
tempo como separado e vinculado. A forma de intuir ndo se opfe & do
“deduzir”, ambas se interpenetram e fundem. [...]

Assim, conta-se que certas tribos usam uma s6 palavra para “dangar” e
“lavrar”; e o fazem ndo por que ndo lhes seja imediatamente manifesta a
diferenca entre as duas atividades, mas porque a danca e a lavoura servem, na
sua visdo das coisas, essencialmente para o mesmo fim, qual seja, prover
meios de vida. Isto porque o crescimento e a prosperidade de suas populacdes
depende da correta execucdo de suas dancas, de suas cerimfnias magicas e
religiosas, mais do que do cultivo correto e oportuno de seus campos. Tal
entrelacamento de atividades provoca o entrelagamento dos nomes, dos
conceitos linguisticos [...] apesar de toda a diversidade e da mais completa
disparidade, podem alcancar uma unificacdo, sempre que os contelidos
sejam vistos como coincidentes, correspondentes entre si em seu
“sentido” teleologico ou, neste caos, em seu significado cultual. [...]

Todos os conteldos do espirito, por mais que tenhamos de atribuir-lhes
sistematicamente um dominio proprio e fundamentd-lo em seu préprio
“principio” auténomo, na realidade nos sdo dados primeiro apenas neste
entrelacamento. A consciéncia teérica, préatica, estética, 0 mundo da
linguagem e do conhecimento, da arte, do direito e o da moral, as formas
fundamentais da comunidade e do Estado, todas elas se encontram
originalmente ligadas a consciéncia mitico-religiosa. Tao forte é este liame
que |4 onde comeca a enfraguecer, 0 mundo do espirito parece ameacado de
total desintegracdo. (CASSIRER, 2013, p. 47, 59, 64 [grifo nosso])

E muito importante resgatar neste momento outra constatacio fundamental de
Marcel Mauss em seu estudo sécio-historico da magia. A relacdo que ele observa entre
“simbolismo” e “conhecimento”. O mundo adquire significado pela linguagem dos
simbolos, mas como o conhecimento sobre 0 mundo precisa ser progressivamente
conquistado, este avan¢co do conhecimento necessariamente atua sobre a significacdo do
mundo, reajustando o significante em relacdo aos novos significados. Ou seja, a medida
que vamos expandindo nosso conhecimento sobre o mundo (ciéncia), este progresso
cientifico e tecnolégico ndo atua no sentido contrério ao ato de simbolizar (magia e
religido), como queriam os positivistas (até Comte surtar e inventar uma religido para a
adoracdo da ciéncia). Mas ao contrario, como insiste também Bachelard (1996), a

ampliacdo do conhecimento descortina para 0 nosso imaginario poético novos
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territérios mentais de simbolizacéo e significacdo para explorar. O mito frutifica como
ciéncia, a ciéncia funda o mito. **°

Quando Copérnico, Kepler e Galileu tiraram a Terra do centro do cosmos, a
humanidade ndo substitui uma visdo simbdlica do mundo por uma descrigdo objetiva da
realidade neutra. O Geocentrismo também era baseado numa descricdo objetiva da
realidade, afinal o céu gira ao redor do ponto na Terra onde estamos. Experiéncia esta
que possui claras implicacbes simbdlicas (egocéntricas, narcisicas). Quando
substituimos esta descricdo simbdlica por outra centrada no Sol, ndo abrimos mao do
simbolismo nesta operagéo intelectual. E uma quest&o apenas de pragmatismo. Optamos
por um modelo em detrimento do outro porque um era mais Gtil que o outro, mais
eficiente, mais abrangente.

Mas se é verdade que o heliocentrismo é uma visédo mais abrangente do cosmos
que o0 geocentrismo, ele proprio também é apenas mais uma visdo limitada, socialmente
construida, onde o Sol era o centro de um cosmos estavel de estrelas fixas. Atualmente
sabemos que o Sol esta, ele préprio, orbitando um buraco negro no centro de nossa
galéxia, que por sua vez faz parte de uma enorme rede cosmica de galéxias interligadas
em expansdo. O universo infinito de Giordano Bruno faz nosso sangue ferver porque
nossa imaginacdo transborda quando contemplamos a possiblidade de incontaveis
Terras a viajar pelo céu, infinitos mundos pululando de vida. Era justamente 0 peso
simbdlico inegavel deste novo conhecimento que fez até a hegemonia da Igreja tremer
em suas bases, e ndo o conhecimento técnico em si produzido pela astronomia.

Na querela catolica contra os heliocéntricos, ndo era a posicdo do Sol e da Terra
0 que estava sendo discutido, mas sim o lugar ontoldgico da humanidade nesta nova
daimonologia. Galileu e Giordano Bruno foram perseguidos ndo por gquestionarem
matematicamente a centralidade da Terra no universo, mas sim por derrubarem a
centralidade da humanidade nos planos de Deus.

A ciéncia nos encanta ndo apenas por suas aplicacfes praticas (quase sempre
consequéncias secundarias das grandes descobertas), mas acima de tudo devido as
implicacdes simbdlicas que ela inspira. Talvez um dia a ciéncia feita por rob6s seja

desprovida de linguagem humana — o sonho confesso do primeiro Wittgenstein. Mas

116 Como exemplos podemos citar a efervescéncia do pensamento magico neoliberal impulsionado pelo
misticismo quantico contemporaneo (“lei da atragdo” e “O Segredo”), 0 mesmerismo dos séculos XVIII e
XIX que desembocou na parapsicologia, os experimentos elétricos da parapsicologia em busca de
fantasmas, e mais recentemente os experimentos secretos da CIA na Universidade de Stanford, sobre
visdo remota e as “experiéncias fora do corpo” (recentemente desclassificadas em parte e disponiveis para
leitura no site da agéncia de espionagem).
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enquanto ela for humana, serd sempre também e antes de tudo simbdlica. Ou seja,
magica. Os tribunais de Inquisicdo, melhor do que ninguém, entenderam isso de
imediato.

N&o por acaso, magia, linguagem e matematica estabeleceram desde cedo uma
profunda e inseparavel histéria. S&o produtos da mesma necessidade de ordenacdo e
controle caracteristica da consciéncia humana. Se tem algo que repartiu a totalidade do
mundo em entes singulares, antes mesmo da linguagem poder codificar esta percepcao,
foi a consciéncia sensivel do Eu bioldgico que, ao se desenvolver cognitivamente, opera
por meio do recorte e da perspectiva.

A partir da cultura grega, a racionalidade ocidental determinou certos critérios
I6gicos para salvaguardar o pensamento das correspondéncias méagicas do instinto,
rejeitando todas as mitologias arcaicas como “palavra autorizada” (sentido original do
termo mito). Durante muito tempo, com exce¢do da mitologia cristd (tomada como
“historica”), tudo aquilo que era “mitologico” foi tomado como sindnimo de absurdo,
fantasioso, incoerente.

Mas como defende Levi Strauss (1970, p. 225), os pais da etnologia citados aqui
(Tylor, Frazer e mesmo o relativista Durkheim) todos reconheceram que o seu trabalho
de sintese sé era possivel devido a um fator estruturante na psicologia humana, dito de
outro modo: a religido e 0 pensamento magico respondem a uma exigéncia universal de
ordem no pensamento humano, sendo frutos de uma estrutura em comum compartilhada
por todos os povos. Neste sentido, ndo € muito diferente do pensamento cientifico.

Na teoria da linguagem de Noam Chomsky (2009), aceita atualmente como a
versdo mainstream da linguistica, nds nunca de fato aprendemos “uma lingua”, mas
apenas o significado local das palavras, pois a estrutura cognitiva necessaria a
linguagem nos ¢é dada biologicamente. Nascemos todos com uma gramatica universal,
com variacdes superficiais locais, frutos de convencao e da historia de cada lugar.

Ou melhor, nascemos todos com uma gramatica humana, pois se um alienigena
chegasse aqui na Terra, diria que falamos todos a mesma lingua, com variac@es locais
de tom, ritmo e significado. As atribuicGes de sentido variam no tempo e no espaco,
mas a estrutura implicita é a mesma.

O que isso nos diz entdo sobre o pensamento analégico na magia, na religido e
na ciéncia? Segundo Abdounur (1999), a linguagem metaférica é capaz de realizar uma
sintese integrativa entre razdo e imaginacéo, cognicdo e afeto. O simbolo ndo é um

enigma a ser traduzido, mas antes a resolu¢do de um problema, a comunicacdo de uma
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informagdo intraduzivel ou ndo comunicavel por outro meio: “instrumento de
articulacéo de &reas ou de conceitos aparentemente distantes, mas com forte semelhanca
estrutural” (ABDOUNUR, 1999, p. IX), “oferecendo ao raciocinio légico-formal,
estruturas dindmicas capazes de reconfigurar o pensamento” (ABDOUNUR, 1999, p.
X1), com o poder de inspirar insights (percepc¢éo de Gestalt da rede de significados).

A funcéo da linguagem, da ciéncia e da mistica revelam-se agora exatamente a
mesma: Ir da diversidade dos fatos aos padrdes universais, da multiplicidade dos entes a
generalidade probabilistica e, por fim, chegar a unidade do Ser (analogia por
correspondéncia e interdependéncia entre todas as coisas), um estado de consciéncia que
produz consequéncias préaticas na realidade da vida.

O principio de correspondéncia do pensamento magico €, antes de tudo, uma
forma inata do pensamento e nos deixa entrever o seu funcionamento orgénico mais
béasico, adaptado a sobrevivéncia. Evoluimos para sobreviver, ndo para ver a realidade
em si. Construimos a nossa percepcéo da realidade, com a ajuda de ideias Uteis. Mas a
partir do século X1V, muito em funcdo do nominalismo medieval (a critica interna, mais
do que necessaria, ao universalismo cristdo), o pensamento simbolico e analdgico, tdo
importante nos tratados de magia natural e alquimia, passa a ser visto como sinénimo de

generalidade e impreciséo.

Metaforas e analogias assumem uma nova dimensao quando analisadas a luz
do objetivismo e do subjetivismo. Em linhas gerais, associa-se ao objetivismo
a ciéncia, a verdade, a racionalidade, a precisdo, a justica, a imparcialidade;
enquanto que o subjetivismo posiciona-se proximo a emocdo, a intuigéo, a
imaginacdo, & humanidade, & arte, a verdade mais elevada [...]. O objetivismo
assumiu um papel significativamente mais importante na cultura ocidental,
impregnando-se nos ambitos cientificos, juridico, politico, econémico,
comercial etc. Hobbes, por exemplo, considera absurdo a utilizagdo de
metaforas e outras figuras retéricas em vez de palavras proprias, pois suas
caracteristicas emocionais levam a erros irreparaveis.

A luz do objetivismo, ndo se pode levar a sério o mito e a metéfora, pois ndo
sdo objetivamente verdadeiros. Ainda sob esta ética, considerando que 0s
significados subjacentes as metaforas ndo se apresentam claros e precisos,
tais formas poéticas de comparagdo devem ser evitadas e substituidas por fala
ou escrita objetiva que se ajustem a realidade de maneira mais 6bvia. [...] 0
medo da metafora traduz-se em um medo do subjetivismo, um medo da
emocdo e da imaginacdo. (ABDOUNUR, 1999, p.130)

A separacdo das palavras e das coisas empreendida pelo nominalismo medieval
foi, a0 mesmo tempo: 1) o nascimento do pensamento moderno, como contraponto
empirico a filosofia racionalista e subjetivista cristd; e 2) a supressdo das relacdes de
sentido que denominamos “pensamento magico”, seguida entdo da perseguicdo e
proibicdo sistematica da magia, um fendmeno muito mais moderno do que medieval,

COmo ja mencionamos.
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Apesar dos movimentos epistemolégicos mais abrangentes no que tange as
ideias de inteligéncia e conhecimento, o cenério educacional ocidental ainda
supervaloriza as habilidades l6gico-matematicas e linguisticas, no leque de
aptidoes que compbe a faculdade intelectual. [...] A revalorizagcdo do
pensamento analégico adquire ainda maior importancia quando avaliamos
aas consequéncias ou os fatores concomitantes de uma formacédo destituida
dessa forma de comparacéo de ideias na construcdo da identidade individual
e coletiva.

A valorizagdo excessiva atribuida ao pensamento Idgico-matematico no
cenério ocidental relaciona-se a importancia adquirida pela Logica Formal
em tal ambito, vinculada originalmente a Gramatica e a Dialética. Estas, por
sua vez, encontram suas raizes mais profundas nos trabalhos de Arist6teles
que, fundamentado na organizacdo da lingua grega, sistematiza a logica
dedutiva. Tais aspectos vinculam-se fortemente ao pouco reconhecimento da
relevancia de analogias na criagdo e no discurso cientificos, bem como na
resolugdo de problemas. Moldando tacitamente a estrutura dindmica do
pensamento coletivo ocidental, esse fendmeno ressoa em distintos terrenos,
emergindo particularmente de maneira significativa no &mbito de
ensino/aprendizagem. (ABDOUNUR, 1999, p. X, XI)

Foucault (2019 [1966]) diria que passamos do “paradigma da analogia” para o

r

“paradigma da andlise”. Mas esta mudanga de mentalidade ¢ apenas superficial.
Analogias cientificas ainda pululam no imaginario moderno. Abdonour (1999, p. 121)
cita algumas: a descricdo da mente (e da natureza, acrescentariamos nos) “como um
computador”, ou mesmo do computador “como um cérebro”; o modelo termodinamico
que descreve o comportamento das moléculas de gas supondo-as semelhantes a “bolas
de bilhar”; o primeiro modelo atémico de Bohr, que representava os orbitais dos
elétrons como um sistema solar em miniatura; da mesma forma em que Copérnico
argumentava que a centralidade do Sol no Heliocentrismo estava de acordo com a
centralidade do Deus criador como fonte de luz e vida; a descricdo complementar dos
guanta de energia como sendo ao mesmo tempo “onda e particula”; o uroboros

alquimico inspirando a descoberta da molécula de benzeno.

Provinda da preposi¢do ana — segundo — com o substantivo logos — razéo ou
propor¢do -, que reunidos significam em grego “segundo propor¢do” ou
“segundo relacdo”, a palavra analogia estabelece em sua primeiro acepcdo
uma relacéo proporcional entre dois ou mais termos. Pelo menos em énfase
registrada, a primeira alusdo ao termo analogia encontra-se num texto de
Hipdcrates de Quios sobre o problema da duplicagdo do cubo (Fallas, 1992,
p. 296)""". Ainda que seja dificil assumir esta como Unica possibilidade,
pode-se conjecturar que o termo decorre do pitagorismo, sendo utilizado
inicialmente na matemética deste movimento. Sob um ponto de vista
matematico, 0 pensamento analégico consiste, segundo uma concep¢ao
pitagérica, na identidade de relagdes ou propor¢des entre distintas coisas.
Para tais pensadores, o estabelecimento de analogias proporcionalmente
supde certo rigor matematico e medida exata dos campos conectados,
procedimento proprio do pitagorismo — 0s Unicos que se preocuparam em
fazer medidas proporcionais entre as coisas.

17| a Antologia Pitagorica; Estudo interpretativo del pensamento de Arquitas de Tarento. Revista de
Filosofia de la Universidad de Costa Rica, nimero extraordinario, 1992.
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[...] Dentre os epicuristas, 0 pensamento analdgico teve ainda, por outro lado,
um significado de semelhanca no sentido de probabilidade que, sendo
mais utilizado pelos pensadores modernos, considera principalmente relacées
genéricas. Utilizando analogias categoricamente como um elemento chave
em seu pensamento intelectual, os gregos apoiavam-se em forte respaldo
filoséfico-conceitual. Platdo, por exemplo, revela fortemente sua concepgéo
analdgica do cosmos na exposicdo apresentada em seu Timeu e ao aplicar
analogias particularmente em ética e metafisica. Aristoteles desenvolve a
“analogia do ser”, exercendo forte influéncia sobre a escolastica. Embora
oculta e inconscientemente e de maneira muitas vezes confusa, analogias
mostram-se presentes no pensamento intelectual grego desde o inicio.
Culminando nas obras homeéricas, os gregos utilizam a ideia de analogia
como semelhanca por exemplo em grande parte das descri¢es apresentadas
na lliada e na Odisséia.

[...] A Antiguidade encontra-se repleta de lendas e mitos que procuravam
explicar o inexplicavel por meio de semelhangas e metaforas. Mostrando-se
ndo apenas descritivas e populares como nos literatos puros, as analogias
explicitas surgem na filosofia.

[]

De modo geral, historiadores e filésofos da ciéncia registraram muitas
situacBes onde o pensamento analogico faz-se presente, porém, sem uma
analise geral do uso da analogia na ciéncia e 0s processos cognitivos que o
acompanham. As varias contribuicdes da analogia na descoberta,
desenvolvimento e avali¢do de teorias cientificas envolvem distintas formas e
processos de representacdo, construcdo e uso de analogias. (ABDOUNUR,
1999, p. 113-114, 119 [grifos nossos]).

O principio de equivaléncia é, a0 mesmo tempo, uma ideia possivel somente
pelo pensamento magico, a0 mesmo tempo em que é também o inicio de toda ciéncia
possivel. E com base nele que podemos pesar coisas diferentes entre si e comparar o que
ndo pode ser comparado. Uma vaca equivale a tantas gramas de ouro que equivale a um
certo nimero de escravos. Objetos diferentes podem entdo ser conectados de modo mais
profundo, intelectualmente. Ocupam corpos distintos em pontos diferentes do espaco,
mas partilham entre si da mesma propriedade inteligivel. Tem 0 mesmo peso, a mesma
medida, a mesma densidade, 0 mesmo nimero. Podem assim ser agrupados pela mente
no mesmo conjunto e participar de uma mesma identidade coletiva que os transcende.

Foi por isso que Tales, professor de Pitadgoras, pode calcular a altura da piramide
medindo apenas a sua sombra e comparando esta com a sombra de uma vareta, cujo
tamanho ele conhecia. Porque a pirdamide e a vareta estabelecem entre si, com as suas
sombras, a mesma relacdo trigonométrica. Dito em linguagem magica: participam da
mesma identidade mistica , sendo portanto semelhantes em forma (esséncia — eidos) ao
triangulo arquetipico, pirdmide eterna que existe para sempre no mundo imagético
experimentado internamente pelo pensamento (imaginal — ver subcapitulo 3.5)

Foi esse tipo de raciocinio que levou Johannes Kepler (1571 — 1630) a compor o

seu classico e fundamental “Harmonia dos mundos” (1619), livro que transforma a
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metafisica poética de Copérnico em uma descricgdo matematica e empirica do
heliocentrismo: para o matematico cristdo, as Orbitas planetarias ao redor do Sol
partilhavam da mesma harmonia musical das notas sonoras. Para ele, 0 movimento dos
astros no céu era como uma gigantesca orquestra cdsmica, ressoando pela eternidade a
musica divina das esferas celestes. Cada planeta possuia, segundo Kepler, uma alma-

canto'®

singular (xapiri?), revelada matemagicamente através das proporgdes
geomeétricas. Foi essa ideia magica que o permitiu calcular pela primeira vez na historia,
leis matematicas do movimento planetario. (ABDOUNUR, 1999, p. 62-65)

Diante de tudo isso, voltemos agora ao argumento inicial, sobre a neurociéncia
contemporanea ter refutado esta hipGtese sobre a necessidade da linguagem para a
percepcdo ordenada da realidade. Se isto é verdade, entdo nossos melhores filésofos
compartilham secretamente essa ideia magica antiga.

Se a academia contemporanea esta dividia entre a Razdo Universal e o
Relativismo natural, ambas as abordagens supde que a linguagem partilha uma
identidade de esséncia com a realidade. Os universalistas sdo 0s neopitagoricos
contemporaneos, que defendem que a nossa matematica € a linguagem universal da
natureza, e que por isso, a fisica moderna é uma investigacdo das condicdes eternas e
necessarias, isto €, uma daimonologia real, que combina o conhecimento empirico dos
magos com as especulacdes abstratas dos filésofos.

Os relativistas ao contrario, defendem que diferentes culturas nos dao acesso a
diferentes mundos naturais, multiplos cosmos enformados pelo feitico da linguagem.
Como se a natureza fosse apenas uma construcdo social, maleavel de acordo com os
ventos de cada época.

Tudo se passa como se agueles que se recusam a aceitar essa ideia magica
ontofanica, recusassem a propria possibilidade do pensamento. Afinal, para que servem
nossas ideias, se elas ndo correspondem a relacGes reais da vida concreta?

Por isso nossa perspectiva pragmatica € a de um ceticismo ontoldégico profundo.
Foquemos nos métodos, nas técnicas e seus resultados. E deixemos a ontologia para 0s
devaneios poéticos da magia.

A ciéncia moderna é uma aposta de que podemos desenvolver uma linguagem

simbdlica cada vez mais complexa, sem exigir como critério de validade que ela seja a

118 Um principio ativo automovente (animado [com alma]) que obedecia a proporgBes mateméticas
analogas as notas musicais.
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realidade mesma dos fenémenos. Esse € o sono dogmatico de que nos fala Kant. Mas
para fazer ciéncia de verdade é preciso despertar, a si mesmo e aos outros, desse feitico.

J& afirmamos que o pensamento mégico deriva suas ideias da experiéncia
biolégica que condiciona nossa existéncia humana, a mesma estrutura psiquica que
serve de ‘“gramatica universal” para o desenvolvimento multicultural da nossa
linguagem. Dito em outras palavras, nossa linguagem deriva sua logica interna da
mesma estrutura organica que elabora 0 nosso pensamento magico. Nossa mente produz
simbolos naturalmente, espontaneamente, tiramos essas ideias de n6s mesmos tal qual
uma aranha expele do proprio dorso a mais pura seda. Este € o nosso “instinto”, nossa
dadiva ou dom, nossa peculiaridade na histéria evolutiva da vida deste planeta, nosso
daimonion.

NOs fazemos tudo isso a partir de nés mesmos e da nossa relacdo com o Todo.
Este ndo € um processo aleatorio, mas inteligente, isto é, eficiente e funcional. Ele serve
a um propdsito vital. Qualquer matematico que ja fez alguma descoberta em sua area
teve uma experiéncia transcendental deste tipo: derivou de si mesmo a incrivel verdade

eterna que ele vislumbrou na transltcida harmonia dos nameros.

Para o pensamento guarani, ser e linguagem, alma e palavra sdo uma sé
coisa. A palavra ayvu expressa 0 espirito como um som vivo, sopro-luz
primeiro, aquilo que € eterno em cada individuo e que vivifica o corpo e
manifesta-se no reino humano sob a pele da palavra, pelo sopro que ela
preenche.

O espirito-sopro, a vida-luz, que € em esséncia o ser humano, de acordo com
a visdo guarani, desdobrou-se em trés: ayvu (“espirito”), 7ie ‘eng (“alma”) e tu
(“‘som-matéria, corpo”).

A tradigdo guarani utiliza a palavra “7ie ‘eng” para designar a fala humana e
aplica-a também para o cantar das aves, 0 zumbido do insetos etc.. [...]

O ser humano ¢é percebido como “alma-palavra” — € aquele que se expressa
mediante a linguagem e por meio do pensamento. Ser e som tem 0 mesmo
sentido. Para essa percepcéo é necessario ampliar nosso conceito de som para
além da vibracdo sonora, percebé-lo como corpo-vida, principio dindmico da
luz cuja forma denominamos “consciéncia”. (WERA JECUPE, 2016, p. 119-
120)
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3.5: Tecnologia psicossomatica do Imaginal

Sem Contrarios ndo ha evolugdo. Atracdo e Repulsdo, Razdo e Energia,

Amor e Odio sio necessarios & existéncia Humana.

Destes contrarios nasce aquilo que o religioso denomina Bem & Mal. O Bem

é 0 passivo que obedece a Razdo. O Mal ¢ o ativo que surge da Energia.

Bem é Céu. Mal é Inferno.

A Voz do Dembnio:

Todas as Biblias ou codigos sagrados tém sido a causa dos seguintes erros:

1.  Que o Homem possui dois principios reais de existéncia: um Corpo &
uma Alma.

2. Que a energia, denominada Mal, provém unicamente do Corpo; E a
razdo, denominada Bem, deriva tdo-somente da Alma.

3. Que Deus atormentard o Homem pela Eternidade por haver imantado
suas Energias.

Mas, por outro lado, sdo verdadeiros os seguintes Contrarios:

1. O Homem ndo tem um Corpo distinto da Alma, pois aquilo que
denominamos Corpo ndo passa de uma parte de Alma discernida pelos
cinco sentidos, seus principais umbrais nestes tempos.

2. Energia é a Unica forga vital e emana do Corpo. A Razdo é a fronteira
ou o perimetro circunferénico da Energia.

3. Energia é Eterna Delicia.

(WILLIAM BLAKE, “O casamento do céu e do inferno”, [1790] 2007, p.

15-16 [grifo do autor])

Neste Subcapitulo vamos tratar de uma dupla migracdo mimética de conceitos
na formulagdo da psicologia complexa: a nocao de arquétipo (transferida por Jung da
literatura mistica neoplatnica para a ciéncia empirica) e a ideia de energia psiquica
(que mimetiza o conceito de energia da fisica para tentar dar conta do problema da
magia na psicologia).

A obra de Carl Gustav Jung é repleta de exemplos semelhantes. Na verdade o
diferencial de sua pesquisa em relacdo a todas as outras linhas da psicologia e da
psiquiatria é exatamente essa abertura para o diferente, a sua capacidade antropofagica
de digerir outras culturas e se apropriar das ideias que lhe pareciam uteis. Do seu estudo
de alquimia, Jung (1991) vai derivar um repertério enorme de conceitos (mysterium
coniunctionis, Coniunctio oppositorum, nigredo-albedo-rubedo, etc.), extraidos do seu
significado original da quimica esotérica medieval e transpostos para o contexto clinico
do adoecimento e desenvolvimento psiquico.

Se fossemos nos ater mais profundamente nas migracfes miméticas de conceitos
da psicologia complexa, teriamos que fazer uma tese somente voltada para este
problema. Mas nossa proposta ndo ¢ realizar uma “tese junguiana”, pois tal abordagem
aprisionaria este trabalho na mentalidade de seita do mercado académico e editorial
contemporaneo, inviabilizando sua leitura fora dos circulos da psicologia complexa.
Esta € uma tese em historia da ciéncia e da sua relagdo com a magia, onde Jung sem

duvidas merece um lugar de destaque, mas certamente ndo € o centro.
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Por isso vamos focar aqui apenas nesses dois conceitos, arquétipo e energia
psiquica, que sdo fundamentais para uma melhor compreensdo da leitura junguiana
sobre o problema da magia.

Mas antes de falar da relacdo entre arquétipos e energia é preciso definir aqui o
que chamamos de Imaginal. Uma compreensdo mais profunda desse conceito e de suas
implicagOes ontoldgicas, ja nos colocard no caminho certo para investigar o problema
acima mencionado. O conceito de Imaginal proposto neste trabalho é resultado da
migracdo mimética do conceito que realizamos entre a psicologia complexa e a filosofia
sufi do iraniano Suhrawardi (Shihab al-Din Yahya Suhrawardi, 1154-1191),
popularizada no Ocidente pelo filosofo francés Henri Corbin (1976), que a descreve
como sendo o nucleo espiritual do islamismo e uma verdadeira “fenomenologia da
imaginagao”.

O neoplatonico persa Suharawardi, devido a suas experiéncias xamanicas da
tradicdo sufi (como subir ao céu espiritualmente para contemplar a mente de Deus),
chegou a concepcdo do nous (mundo interno mental) como um mundo de imagens
arquetipicas, sabedoria ancestral e voz divina: que ele chama de Mundo Imaginal. Esta
concepcao hermética neoplatdnica é muito proxima a ontologia da psicologia complexa,
com excecdo de um ponto — o dualismo persa-neoplaténico que concebe o Mundo
Imaginal como um “outro mundo”, dissociado e superior ao mundo sensivel.

Como explicaremos a seguir, apesar de mimetizar o conceito de arquétipo do
neoplatonismo, Jung é mais proximo de Spinoza do que do neoplatonismo cristdo ou
mulcumano. Assim, preferimos usar a expressdo Imaginal do que “Mundo Imaginal”,
por entendermos que 0 pensamento junguiano sai do dualismo cartesiano da medicina e
da psicanalise de sua época, para conceber um monismo de duplo aspecto
(ATMANSPACHER, 2018).

Explicaremos melhor este ponto mais a frente, ao tratarmos do problema do
arquétipo. Por agora, trabalhemos com a defini¢cdo imanente de que o Imaginal pertence
a este mundo: € a sua dimensdo mental, psiquica, informacional. Por isso o conceito de
Imaginal também se mostra superior a “imaginario” e “imagina¢do”, quando tratamos
da psicologia complexa. Jung utiliza muito a no¢ao de “imagina¢do”, mas sempre como
verbo, nunca como substantivo. Sempre que lemos “imaginagdo” na obra junguiana,
trata-se do ato de conceber e experimentar imagens. Mas essas imagens ndo “estdo” na
imaginag¢do. Elas estdo e acontecem no “mundo interior”, que ndo ¢ “outro mundo”, mas

sim o mundo de imagens da psique. A psique, por sua vez, ndo é pensada como algo
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individual na cabeca de cada pessoa. Para Jung, a psique existe de modo objetivo, ela é
um ente da realidade, ndo um simples epifendmeno no cérebro. Por isso Imaginal é um
conceito mais apropriado que o de imaginario, pois trata-se do carater objetivo e
universal da psique humana, ndo simplesmente algo reservado a privacidade da
subjetividade individual.

Quando falamos em Imaginal nos referimos ao mundo organico de imagens
oniricas que borbulha sob a crosta fina da consciéncia ordinaria. E também ao
funcionamento natural, neurofisioldgico, isto é, energético da mente humana.

Ao mesmo tempo, gracas ao dialogo com o fisico quantico Wolfgang Pauli, Jung
também afirma com conviccdo que o inconsciente coletivo esta relacionado ainda com
uma dimensdo da mente que é independente das relacdes de espaco-tempo, partindo de
uma conexdo intima mais profunda entre todas as coisas (BLACK, 2002).
Aproximando-se assim novamente de Platdo e das tradicdes xamanicas, que pensam a
dimensédo eterna do Ser como parte integrante e fundamental da realidade mével — a
eternidade ndo “esta fora” do mundo nem “¢ oposta” a realidade passageira, mas a
condiciona “por dentro”.

O conceito de Imaginal é, portanto, psicéide. Isto €, supde que a natureza
pensa e imagina por si mesma e através de nos — aquilo que chamamos tecnicamente
de “inconsciente coletivo” nada mais é do que a manifestacdo, a nivel mental e
imagético, das forcas csmicas da natureza que nos atravessam e por meio das quais
existimos. Tal concepcdo filoséfica deve se tornar mais clara ao examinarmos o

problema da energia.

Empédocles ja havia distinguido entre matéria e for¢a, sendo esta ultima de
carater ativo e “energético”. Platdo e muitos neoplaténicos admitiram que a
forca — enquanto energia ativa — esta inserida na matéria. Na mesma linha
pode-se citar a idéia estoica de tensdo, considerada como um campo de forca
cdsmico cuja energia se mantém continuamente.

[-]

Alguns dos autores [...] haviam partido da nogdo de uma "forca metafisica™
subjacente, indestrutivel no universo. A constancia do valor de uma entidade
- a energia - nos processos de conversdo e a nogdo de trabalho apenas
concretizaram suas crencas prévias. Ha vérias fontes desta ideia de uma
forca indestrutivel. O primeiro motor de Aristételes é uma delas e, durante a
Idade Média, muitos tedlogos cogitaram sobre a no¢éo de primeiro motor ou
sobre a poténcia "divina" inicial cujo desdobramento acionava 0s processos
do mundo.

Ha ainda uma fonte mais recente da ideia de for¢a indestrutivel no
movimento filoséfico alemdo conhecido como Naturphilosophie. Os
"naturphilosophen™ buscavam uma ciéncia universal, cuja metéafora
fundamental era o organismo vivo. Buscavam um principio unificador para
explicar todos os fendmenos naturais. Schelling, um dos integrantes do
grupo, afirmava que os fendmenos magnéticos, elétricos, quimicos e até
organicos chegariam a ser entrelagados em uma grande associagao... que se
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estenderia ao conjunto da natureza [..]. Muitos cientistas e pensadores
buscavam a confirmacdo deste principio unificador nos processos de
conversdo [de uma energia em outra]. (MACHADO, 1998, p.51, 68 [italicos
do autor][grifo nosso])

Ao escrever o livro “A energia psiquica” (2012a [1928]), Jung parte de uma
discussdo da fisica sobre o problema da energia, completamente ancorado na ciéncia
mais avancada de sua época, para desembocar numa teoria psicolégica da magia, onde o
conceito de energia psiquica desempenha um papel fundamental.

No inicio do século XX, o conceito de energia havia saido da discussao
puramente técnica da mecanica e da termodinamica, para ocupar o centro dos debates
filos6ficos da época. Para maiores detalhes dessa tendéncia filosofica, batizada de
energetismo pelo fisico-quimico Friedrich Wilhelm Ostwald (1853 - 1932), leia o artigo
“O Monista: a visdo de mundo do energetismo de Ostwald” (BICHARA & KOEHLER,
2018), onde expomos em maiores detalhes todas as nuances dessa questdo. Para o
propdsito deste capitulo, apresentaremos aqui um breve resumo.

Ostwald (1907) descreve a energia como um dos conceitos mais antigos da
humanidade. Ao inventarem a balanca, por exemplo, uma das primeiras ferramentas
tecnoldgicas da nossa espécie, seus inventores ja intuiam (por meio de no¢Ges magicas
de correspondéncia e equivaléncia) que o mundo (assim como o0 organismo) é
governado por uma forca que busca espontaneamente o equilibrio, sempre que
alguma simetria da natureza é quebrada.

Um dos pratos da balanca sobe na mesma proporcdo do peso que movimenta o
outro prato, mas em sentido inverso (um sobe e o outro desce, de modo a restabelecer a
simetria perdida). Medir o peso de um objeto nada mais é do que encontrar a
equivaléncia matemagica entre duas coisas diferentes, na proporcdo certa necessaria
para restabelecer a simetria que foi perdida entre os pratos (equilibrio do sistema). Néo
foi a toa que os babilénios a colocaram no centro do céu, marcando o inicio do
equindcio de outono (signo de Libra), quando o dia e a noite tem exatamente a mesma
duracdo: o ponto intermediario de temperatura entre o verao e o inverno.

Mas além de ser uma forca que tende para o equilibrio, como ja vimos no inicio
deste capitulo, energia é também o ato de transformacio da matéria. E o que faz uma
pedra virar uma estatua, ou uma semente crescer e virar uma arvore. Por isso podemos
também considerar que quando os antigos falavam do elemento Fogo, nas tradicdes

maégicas e na filosofia, era sobre o problema da energia que eles tratavam:

Uma das grandes quest@es iniciais da filosofia ocidental, na Grécia Antiga,
foi a questdo do ser. A polémica cléssica da época é entre Parménides e
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Heréclito. Para Parménides, numa visao esquematica "o ser €, e 0 ndo-ser nao
é". Ha, assim, uma espécie de imutabilidade no mundo. O que é, continua a
ser e 0 que ndo &, continua a ndo ser, sendo a mudanca apenas ilusdo. Para
Heréclito, ao contrdrio, "ndo podemos nos banhar duas vezes no mesmo rio,
ou 0 rio ndo € o mesmo, ou Nés é que mudamos” e assim a realidade essencial
é o "sendo". Heréclito é o filésofo do fluir continuo das coisas e, neste
sentido, aproxima-se das tradi¢Bes orientais do Taoismo. Mas se a realidade é
um continuo fluir, ha, neste fluir, algo de essencial, que Heraclito expressa
como sendo o fogo.

Heréaclito é, talvez, o primeiro energetista, vendo a energia, no caso
representada pelo fogo, como sendo a realidade dltima das coisas.
Transcrevo a seguir alguns aforismos de sua autoria, datados do século VI
A.C., para que o leitor conclua por si préprio. Neles o fogo é claramente uma
metafora legitima da energia. Dizia ele: "Este mundo, 0 mesmo de todos 0s
seres, nenhum Deus, nenhum homem o fez, mas era, é e serd um fogo sempre
vivo, acendendo-se em medidas e apagando-se em medidas".

O fogo aparece, portanto, como a substancia ou esséncia mesma do mundo,
de um mundo de transformacbes incessantes. "O sol ndo apenas, como
Heraclito diz, € novo a cada dia, mas sempre novo continuamente”, reportava
Aristoteles em sua "Meteorologia”. O fogo, por vezes, aparece transmudado
em outros fendbmenos. "De todas as coisas o raio fulgurante dirige o curso”,
dizia Heraclito. Surgem também os aspectos contraditdrios tipicos do seu
pensamento. "E chama (ao fogo) de fartura e indigéncia”. Mas ao lado da
contradicdo e dos opostos, o pensador nos mostra também a unidade
fundamental. "Pois todas (as coisas) o fogo sobrevivendo discernira e
empolgara™.

Heréclito, citado por Plotino (Eneades 1V), coloca o fogo também no interior
do organismo humano. “Transmudando, repousa (o fogo etéreo) no corpo
humano”. Este fogo — energia ndo? — estd na verdade em todos os lugares.
“Por fogo se trocam todas (as coisas) e fogo por todas, tal como ouro por
mercadorias e por mercadorias, ouro”. Estaria Heraclito aqui,
metaforicamente, antecipando uma concepcdo moderna na qual se veio a
idealizar a energia como possivel fundamento de uma moeda universal [...]?
E, por fim, incluo provocativamente esta antecipacdo poética da segunda lei
da termodinamica: “As (coisas) frias esquentam, o quente esfria, o umido
seca e o seco umedece”. Ou seja, as coisas tendem para uma equalizacéo
de estados, de intensidades, de temperatura, como no caso da tendéncia
universal para o aumento da entropia. (MACHADO, 1998, p. 41-42, 51
[grifo nosso])

O conceito de energia pde em correlacdo trés constatagdes importantes sobre a
natureza: hd uma forca nas coisas, que ndo € propriamente as coisas em si (ndo é a
matéria mas esta na matéria), forca esta que quando posta em movimento, ndo apenas
transforma o mundo, como o faz caminhar numa direcao especifica, teleoldgica (atua
como causa final, ndo apenas eficiente); forca que tem como objetivo explicito
recuperar um estado primordial de equilibrio, agora perdido.

Inicialmente descrita como uma abstracdo matematica do potencial total de
movimento de um sistema, na fisica moderna o conceito de energia foi galgando cada
vez mais importancia. Na termodinamica, tdo necessaria a indudstria, tornou-se a maneira
de calcular a quantidade total de trabalho que um determinado sistema é capaz de
oferecer. Na mecanica estatistica, Boltzman descobriu que o calor podia ser explicado

como movimento molecular, igualando movimento e temperatura como diferentes
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manifestacdes da energia. Por fim, na teoria da relatividade, a propria massa dos corpos
materiais revela-se equivalente a sua quantidade total de energia, podendo a matéria ser
convertida completamente em calor e movimento. A bomba atdmica € a realizagdo
técnica dessa descoberta.

Durante esse processo de sintese da fisica, em que tudo parecia poder ser
reduzido ao conceito de energia, algo extraordinario aconteceu. Enantiodromia: o
positivismo — que defendia que a ciéncia ndo fala sobre o Ser, mas apenas sobre seus
préprios modelos de inferéncia sobre a natureza — acabou por dar origem a doutrina do
Energetismo, onde a energia é igualada ao Ser do universo.

Uma vez que ndo podemos medir nem observar a matéria diretamente, mas
somente suas variagdes de energia, se s6 podemos medir e falar sobre a energia, entdo
devemos supor que Ela é aquilo que realmente existe na realidade — nos diz Ostwald
(1907). Todos os entes e objetos materiais sdo diferentes manifestacbes da mesma
Energia Cosmica. Ja ouvimos esse mesmo discurso antes, varias vezes aqui em nossa
tese. Trata-se novamente do Uno, anunciado pelos Vedas e analisado por Platdo,
adorado pelos herméticos e alquimistas e redescoberto pela fisica sob nova aparéncia. A
pedra filosofal, sintese primordial de toda matéria, o invariavel da variacao, a substancia
eterna de Spinoza.

Energia, que nasceu como uma abstracdo matematica do movimento, tornou-se o
proprio Ser da natureza. Nao é que a energia seja uma substancia ndo material em
movimento, como a maioria das pessoas a imagina. A energia € 0 movimento,
interpretado como substancia. O energetismo é a doutrina filoséfica que substitui o
mundo atdmico feito de objetos no espago vazio, por um continuum existencial de
diferentes tipos de energia, que se transformam e se afetam uma a outra. SO ha energia,
em suas diferentes formas, e o préprio espaco vazio é na verdade um conjunto de
energias sutis.

Mencionamos em nosso artigo que Spinoza, ao conceber a substancia una e que
¢ causa Unica de si mesma, adianta os postulados da energia, ainda que se utilizando
para isso de um jargdo materialista (BICHARA & KOEHLER, 2018). Afinal, em sua

época, o conceito fisico moderno da energia ainda nao havia sido formulado:

Os corpos com efeito ndo se distinguem entre si pela substancia; por outro
lado, o que constitui a forma de um individuo consiste em uma unido de
corpos. [...] Se alguns dos corpos que comp8e um individuo forem forgados a
desviar seu movimento de uma direcdo para outra, mas de tal maneira que
possam continuar seus movimentos e transmiti-los entre si, na mesma
proporcdo de antes, o individuo conservard sua mesma natureza, sem
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qualquer mudanga de forma. [...] Se, agora, concebemos um outro individuo,
composto de vérios individuos de natureza diferente, veremos que também
ele pode ser afetado de muitas outras maneiras, conservando, apesar disso,
sua natureza. [...] E se continuarmos assim ao infinito, conceberemos
facilmente que a natureza inteira € um Individuo, cujas partes, isto é, todos 0s
corpos, variam de infinitas maneiras, sem nenhuma mutagdo do Individuo
inteiro. (SPINOZA, 2013, p. 64-65).

Ou nas palavras de Ostwald (1909), quando este foi receber seu prémio Nobel de
quimica:

A suposicao geral de coeréncia do mundo, que como nés sabemos forma a
base de todas as ciéncias, prové os meios de investigar este mundo. Se essa
coeréncia pode ser obtida universalmente é uma questdo que nao precisa ser
respondida aqui, uma vez que sO onde esta coeréncia pode ser realmente
encontrada é que se torna parte da Ciéncia. A existéncia dessa coeréncia, €
portanto o problema mais geral da Ciéncia, pode ser expresso pela equagio
geral de funcéo
Fbcd..)=0

Para o energetista, 0 mundo s6 faz sentido 16gico e matematico porque todas as
transformagdes do universo estdo inter-relacionadas entre si de um modo tal, que a
condicdo de toda mudanca é que o Todo em si permaneca 0 Mesmo. Algo deve
permanecer imutavel para dar coeréncia a tudo que muda. O velho dilema entre
Parménides e Heraclito s6 pdde finalmente ser respondido pelo mistério da energia.
Aquilo que permanece imutavel por tras de toda mudanca e que condiciona a direcao de
cada mudanca é a quantidade total de energia: a totalidade transcendental. Toda a
razoabilidade da natureza, sua coeréncia interna e a sua inteligibilidade s6 podem ser
possiveis caso 0 Todo obedeca a um Unico critério ldgico, que é o mesmo de Platdo,
Giordano Bruno e Spinoza: que a natureza em si seja uma unidade indissociavel, o Uno
como totalidade. O principio de coeréncia da natureza é que o Todo deve
permanecer sempre idéntico a si mesmo enquanto, localmente, suas partes
manifestas variam e evoluem.

Essa ideia € aquilo que nos Vedas é chamado de Brahman e que alguns filésofos
no Ocidente nomearam como Deus. Nos debates iniciais de formulacéo da fisica teorica
como uma ciéncia matematica aplicada (antes ainda do conceito grego de energia
reaparecer), nas discussdes entre Newton e Leibniz a respeito do problema da
“conservacdo da forga viva [vis viva]” (depois chamada de “energia cinética”) — era
precisamente o papel de Deus na natureza o que eles estavam debatendo (PINGUELLI,
2006). Para Newton o movimento ndo se conservava no universo, pois Deus era uma

forca ativa que estava agindo continuamente na natureza, como ele leu no Corpus
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Hermeticum: o divino é o nous (mente) da natureza que age ininterruptamente sobre ela,
da mesma maneira que a mente humana age continuamente sobre o corpo.

Leibniz por outro lado, criticava Newton por imaginar um Deus incapaz de criar
uma natureza perfeita, tecnicamente falha como um relégio de cordas, que depende do
seu criador estar continuamente dando corda em sua engrenagem, se ndo O universo
colapsa ou estanca em seu movimento. Assim, para Leibniz, dizer que o movimento se
conserva significava imaginar uma natureza autdbnoma, que extrai de si mesma toda a
energia de que precisa para funcionar.

O Deus de Leibniz, diferente do Demiurgo de Platdo e de Newton, cria uma
natureza tdo perfeita quanto Ele. A formulacdo da lei de conservagdo da energia no
século XIX (ela foi verificada em diferentes contextos até ser possivel a descricdo de
uma lei geral da energia) marca a vitoria incontestavel da teologia de Leibniz sobre a de
Seus concorrentes.

No entanto, como veremos mais a frente, o problema da informacdo e da
evolucdo na natureza aproximam a ciéncia atualmente mais da daimonologia de Bruno e
Spinoza, para quem o Nous theon (mente divina) pode ser descrito como imanente a
physis (natureza), uma consequéncia necessaria da Unidade transcendental entre todas
as coisas, ndo um Deus transcendente, arquiteto, designer ou demiurgo, como ainda
imagina Leibniz, a sombra de Platdo.

Esse Todo descrito pela energia € imanente e transcendente a0 mesmo tempo,
por isso a querela entre as tradi¢fes antigas. Ele é imanente no sentido de que é o Ser
mesmo das coisas, “o mundo de verdade” nos dizeres de Platdo, a verdade inteligivel
por tras das aparéncias sensiveis.

Mas a consciéncia individual que experimenta uma realidade de objetos
sensiveis vé somente a divisdo, a diferenca e a separacdo. Como explicamos no Prélogo
desta tese — A alegoria da Lagoa: ter consciéncia é fazer um recorte, € cair da
onisciéncia integrada da natureza para o Eu individual localizado no espaco-tempo. Por
isso Huxley (2012 [1954]) dizia que o cérebro ¢ “uma valvula redutora de consciéncia”,
um filtro adaptado as necessidades de sobrevivéncia do corpo. Mas quando voamos em
pensamento, da realidade imediata dos sentidos até a compreensdo da totalidade, por
meio do espirito, isto €, intelectualmente percebemos o Uno por tras da aparéncia. Entéo
neste sentido Ele é também transcendente: transcende as aparéncias sensiveis deste
mundo material — ndo porque esteja localizado em “outro mundo”, mas porque é o

verdadeiro Ser, 0 Unico que existe de verdade e, no entanto, ndo faz parte do mundo
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sensivel como objeto cognoscivel da percepcdo humana. Assim ele é imanente a este
mundo, mas transcendente & consciéncia sensivel.

Antes de prosseguirmos € importante fazer uma ressalva. Como bem defende
Aluisio Campos Machado em seu cléssico “Pensando a Energia” (1998, p. 87), embora
0 Energetismo tenha conquistado muitos adeptos no século XI1X e XX, especialmente
entre o publico leigo no assunto, acabou por ser abandonado pela elite intelectual da
ciéncia por dois motivos:

1) o sucesso preditivo do modelo padrdo da fisica quantica (todo baseado em
particulas discretas com valores muito bem conhecidos) mostrou que 0s conceitos
gregos de atomo e matéria ndo podiam ser mortos tdo facilmente assim. Ainda que a
matéria seja um tipo especial de energia, € um tipo muito especial. Mas 0s energetistas
ndo admitiam a existéncia concreta dos &tomos, uma vez que na época sé mediamos a
energia deles, ndo suas particulas. Os experimentos de Rutherford, Bohr e Plank
mudaram este cenario.

2) a evolucdo da Teoria Quantica de Campos acabou por substituir o conceito de
energia pelo de campo, como entidade fundamental do sistema. No modelo mais atual
da fisica contemporanea, no momento em que esta tese esta sendo finalizada (2025), o
objeto de conhecimento que a fisica mais avancada atualmente de fato descreve é o
campo: 0 vazio com propriedades variaveis (na verdade um conjunto heterogéneo de
campos em interacdo complexa). As variacdes locais (ondas) desses campos de forca
sdo aquilo que percebemos com os sentidos e medimos empiricamente como fluxos de
energia. A matéria € um epifenbmeno dos campos, um conjunto estavel de oscilacdes
harmdnicas entre varios campos interconectados. Cada particula € uma variacéo
harmdnica de campo com propriedades bem definidas. Energia € o nhome que damos
atualmente as transformacdes de um campo no tempo, aquilo que de fato medimos.
Energia é o campo em movimento. Matéria € energia condensada, isto €, um movimento
de forcas organizadas numa estrutura estavel que se perpetua no tempo. O mundo
descrito pelas equactes da fisica contemporanea ndo é feito de objetos em movimento
num espaco vazio (como imaginou Newton), mas sim de um vazio em movimento cuja
troca e estabilidade da energia constitui 0os objetos. Por isso 0s objetos materiais estéo
sempre em transformacdo, como o rio de Heraclito que nunca é o mesmo duas vezes.
Porque todo objeto material € na verdade um fluxo de energia, oscilacdo de campo em

movimento. Ser € movimento.
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Como bem demonstrou Nelson Job (2017) em sua tese de doutorado também no
HCTE/UFRJ, vemos aqui novamente o Hermetismo reverberando no discurso tedrico
da nossa ciéncia mais avangada. O vazio, este “6rgdo sensorio de Deus” (como define
Newton em seu Principia), ¢ uma forca divina que governa e direciona (ndo de cima,
mas “por dentro”) os movimentos do mundo, segundo os ditames de um Logos
universal e matematico, pois: O Todo é Mente.

Essas ponderagdes da fisica e da filosofia da energia sdo importantes para
entendermos a migracdo mimética de Jung ao pensar o conceito de energia psiquica.
Em sua teoria, Jung (2012a [1928]) se opde tanto ao energetismo quanto ao
materialismo de sua época, pois ambas as doutrinas tendiam a ver a psique como
epifenbmeno do cérebro: material ou energético. Mas para Jung: matéria-psique sdo
dois lados da mesma moeda. Ambas sdo manifestagcbes da Energia, isto &, dos
movimentos cosmicos da natureza. Assim o espiritualista esta tdo correto em afirmar o
cérebro como um epifendmeno da psique, quanto um neurologista esta ao dizer o

contrario. Ambos pecam por nao terem lido Spinoza.

E importante ressaltar que 0 modo como Jung analisa o problema o coloca
muito préximo [...] das relagBes intimas entre energia e informacdo. Esta
postura pode ser excessivamente reducionista ou simplificadora, mas merece
ser considerada. A energia, afetada pela informacéo, é usada para gerar a
organizacdo complexa, prenhe de informacdo e de caos. (MACHADO,
1998, p. 189-190 [italicos do autor])

E importante frisar que Jung vai um passo além do modelo de Spinoza, ao
mesmo tempo em que critica a hipdtese do paralelismo psicofisico e também a hipdtese
vitalista, que supunha haver um tipo especial de energia fisica, mensuravel diretamente
por meios fisicos, que pudéssemos chamar de “energia psiquica” ou “energia vital”, e
que obedeceria a lei de conservacao da energia, podendo ser convertida em outra forma
de energia e vice-versa.

A energia psiquica como Jung a define ndo é outro tipo de energia fisica, ou seja,
ndo é um tipo especifico de movimento no espaco. Ela é o correlato psiquico da energia
fisica, a Unica que existe. E a manifestacdo na mente dos fendmenos energéticos. A
energia psiquica é como experimentamos subjetivamente este mundo de intensidades
mdveis e mutaveis, dentro e fora de noés. (ROCHA FILHO, 2003)

Freud (2016 [1920]; 2011 [1930]) e Reich (2003 [1933]), seguindo o
energetismo de Helmholtz, imaginaram uma libido como energia fisica mensuravel
diretamente: assim como o0 movimento dos masculos pdde ser explicado pela conversao

da energia elétrica em calor e movimento, em algum lugar deveria existir uma energia
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especifica (libido, eld vital ou orgone), que se converteria em eletricidade no cérebro e
conduziria o espirito, as decisdes e a consciéncia. Como a medigdo direta de tal energia
nunca se mostrou possivel, Freud acabou por abandonar a ideia, e Reich foi perseguido
e desacreditado.™*

Jung (2012a [1928]) ndo acredita numa conversdo de energia fisica em energia
psiquica ou vice-versa. A energia psiquica é o aspecto mental da energia césmica. Sé ha
sempre uma Unica energia. Por isso a mente pode afetar o corpo e o corpo pode afetar a
mente. A energia psiquica descreve a maneira pela qual a informacdo circula num
sistema através das trocas de energia. A informacdao flui junto com a energia, ela é o
seu correlato mental, o seu contetdo psiquico, teleolégico, diretivo. (BATESON,
1986, 1987, 2000)

Jung vai além de Spinoza e também do paralelismo psicofisico, pois propde no
lugar de uma simples identidade de correspondéncia, um monismo de duplo aspecto,
onde muitos fendmenos de divergéncia psicofisica sdo descritos. (ATMANSPACHER,
2018). Desde experiéncias de quase morte (onde a consciéncia se experimenta “fora do
corpo”), a ndo identificagdo da consciéncia em relacdo ao sexo ou a espécie biologica,
memorias de vidas passadas, impoténcia sexual psicogénica, paralisia muscular de
fundo histérico, cegueira psicoldgica — todos esses fendmenos médicos estdo ligados a
uma dissociacdo temporaria entre a matéria e 0 seu correlato psiquico, entre o
pensamento consciente e 0s movimentos e a estrutura do corpo.

Em favor da tese do paralelismo psicofisico, muitas vezes 0s sintomas
psicossomaticos sdo invocados como prova da correlacdo necessaria entre mente e
corpo. Mas o que dizer daqueles que sofrem mentalmente, que vivem atormentados e,
no entanto, mantém uma saide de ferro? E facil ver a correlacdo entre cancer e
depressdo, mas € dificil sustentar a tese do paralelismo quando uma pessoa feliz fica
doente. Teriamos que dizer que ela era triste e ndo sabia? Ou seria melhor admitirmos

gue nem sempre mente e corpo falam a mesma coisa? Muitas vezes eles vao

9 Em sua dissertagio de mestrado também no HCTE/UFRJ, Sarcinelli (2023) argumenta que a
insisténcia de Reich a respeito da existéncia de uma energia vital, diferente da energia fisica
convencional, se dava pelo fato da termodindmica de sua época ainda tratar a entropia como uma forca
necessariamente destruidora, que sempre levaria os sistemas fisicos ao equilibrio e & morte térmica. Como
a Vida é explicitamente um fenémeno contrério ao aumento de entropia, sendo possivel gragas a uma
ordenagdo complexa da matéria, a energia vital so podia ser definida como uma energia anti-entrépica. E
como isso aparentemente violava a segunda lei da termodinamica, era necessério pensar a energia da vida
como fundamentalmente diferente da energia fisica. Mas como veremos a seguir, na nova termodindmica
dos sistemas abertos longe do equilibrio, é justamente o aumento de entropia aquilo que, localmente,
organiza a matéria viva, tornando dispensavel o conceito de energia vital ou orgone para tratar da energia
no organismo Vivo.
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precisamente na direcdo contraria (como nos exemplos acima citados e também nos
estudados no Subcapitulo 3.3).

Essas experiéncias humanas de divergéncia psicofisica devem ter sido aquilo
que levou as primeiras sociedades humanas a imaginar um dualismo ontolégico cada
vez mais radical, terminando por separar a mente da natureza ndo apenas no nivel
humano (mente-corpo), mas na nossa propria concepcdo de natureza. A doutrina do
dualismo terminou por reivindicar a mente divina s6 para nds humanos. Mas a verdade
é que o proprio dualismo nada mais é do que uma manifestacdo natural de nossa
biologia, imanente a esta natureza inteligente que nos rodeia.

Uma ponderacdo importante que precisamos fazer aqui antes de seguir em frente
¢ sobre o problema dos sistemas fechados e abertos em termodinamica (a “ciéncia da
energia”). Até agora falamos muito sobre os aspectos filosoficos da primeira lei da
termodindmica: a lei de conservacdo da energia, que permite sua interpretacdo como
substancia eterna, incriada e indestrutivel. Mas a segunda lei da termodindmica, a lei da
entropia, desencadeou uma discussdo filosofica ainda mais extensa e profunda que a
primeira lei.

A lei da entropia diz que todo sistema fisico hermeticamente fechado tende para
o equilibrio, a “ morte térmica” do sistema, onde todo movimento cessa de acontecer. Ja
mencionamos 0s desdobramentos dessa ideia na psicanalise de Freud, quando tratamos
no Subcapitulo 3.3 da pulsédo de morte.

Ao criar sua teoria, Jung conhece apenas esta primeira versao da termodinamica,
por isso ele fala da energia psiquica como um sistema termodindmico relativamente
fechado. Isto permite ele pensar o inconsciente (pessoal e coletivo) como uma forca de
compensacdo da natureza, que busca restabelecer o equilibrio energético corrompido
pelas tendéncias da consciéncia individual.

Mas a evolucdo da termodindmica na segunda metade do século XX, em
especial depois da morte de Jung, com o trabalho do quimico belga llya Prigogine
(1992, 1996), veio a mudar radicalmente nossa compreensdo da entropia. Nesta que foi
chamada de “nova termodindmica”, a segunda lei da energia, que implica sempre no
aumento de entropia, a busca pelo equilibrio perdido ndo conduz necessariamente a
morte e ao fim do movimento.

Muito diferente de uma maquina térmica da inddstria (objeto de estudo da
primeira termodindmica), 0s seres vivos e o planeta Terra (banhado pelo Sol e resfriado

pelo espaco) ndo é um sistema relativamente fechado, mas sim um sistema aberto que
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estabelece importantes e fundamentais trocas de energia com o ambiente. Se na
maquina a vapor o objetivo central da ciéncia era descobrir como conservar a energia e
fechar o sistema, no estudo da Vida e da evolugdo o olhar cientifico tem que se voltar
para como a energia circula e como o ambiente afeta o sistema e vice-versa.

Se na velha termodinamica o inevitdvel “aumento de entropia” era sinonimo de
caos, morte e degradagdo, na nova termodinamica dos sistemas abertos longe do
equilibrio (Prigogine, 1996) o aumento de entropia, isto é, a busca natural da energia
por um estado de equilibrio perdido, é justamente o que leva a matéria a se organizar em
estados cada vez mais complexos. Ao trocar energia com o Sol e 0 espaco, 0 raio e 0
mar, a matéria lamacenta da Terra vai produzindo, cozinhando ao longo de milhdes de
anos, moléculas cada vez mais complexas, matéria inorganica evolui para matéria
organica, até surgir as primeiras moléculas capazes de se autorreplicar.
(SCHRODINGER, 1977 [1944]; 1977 [1958])

Da mesma forma, ao trocar energia (matéria e informag&o) com o meio, um
organismo humano evolui, da crianga ao adulto, da animalidade a civilizagdo. Entropia
significa aumento de complexidade, evolucdo no tempo. As duas leis da energia
significam que a energia se conserva no tempo, movendo as coisas no sentido de um
equilibrio perdido, mas esse equilibrio nunca é alcancado localmente, pelo contrario, a
busca por equilibrio do Todo produz localmente aumento de complexidade. O caos
ndo é uma forca necessariamente mortal, mas também produtora de niveis superiores de
ordem.

A energia se conserva fazendo a matéria evoluir no tempo, criando formas cada
vez mais complexas de organizacdo. Da molécula a célula, da célula aos organismos
multicelulares, capazes de tecnologia e religido.

Assim seria preciso fazer uma pequena correcdo no conceito junguiano de
energia psiquica. A psique ndo é um sistema termodinamico relativamente fechado
como ele afirma, mas sim um sistema aberto em evolucdo. O doente mental em geral
sofre de um “fechamento de sistema”: a criagdo de um mundo particular de fantasia,
dissociado da realidade concreta compartilhada socialmente. Uma parte importante da
eficiéncia da psicoterapia € justamente “abrir o sistema” para realizar trocas de energia
(matéria e informacdo) com o meio. Uma psique que se fecha e se isola, tende para a
morte, para o caos e a desintegracdo. Uma psique que se abre para trocas com o

ambiente (natural e social), cresce em complexidade e evolui no tempo.
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Ao propor o conceito de energia psiquica, Jung quer pensar a maneira como a
informacdo, mediada pelos simbolos e pela linguagem, direciona e condiciona nosso
pensamento e comportamento. Isto é, afirmar que a energia é psiquica, ou seja, que ha
um correlato psiquico da energia, significa dizer que o movimento da natureza ndo esta
obedecendo somente a uma logica causal materialista, mas que o encadeamento
materialista dos acontecimentos num organismo vivo obedece também a uma dindmica
prépria da informacdo. O processamento da informacéo pelo organismo vivo através
dos seus processos energéticos (percepgdo, descarga nervosa, onda cerebral)
desencadeia consequéncias praticas diretas no organismo e na sua capacidade de
perceber e agir na realidade concreta. O pensamento direciona e transforma a energia.

Os exemplos praticos que Jung pde em destaque para ilustrar o que ele quer
dizer com isso sdo precisamente 0s rituais magicos revelados pela antropologia. Se na
psicanalise freudiana somos apresentados a uma doutrina da inibicdo e do recalque —
onde a castracdo (ainda que simbdlica) e a repressao dos instintos sexuais e agressivos
s80 necessarias para a civilizacdo e a cultura — Jung vai nos oferecer uma leitura onde a
cultura e a civilizagdo nascem de uma tecnologia arcaica de manipulacdo e
transformacéo da energia psiquica. Ndo € uma questao de reprimir e viver na falta, mas
sim de integrar essa energia natural numa dinamica mais complexa, transmutando
a si mesmo e ao mundo.

A semelhanca de uma hidroelétrica que transforma os movimentos espontaneos
da natureza (queda da agua) em uma energia Util disponivel para o trabalho humano
(energia elétrica), os simbolos teriam assim 0 mesmo poder: canalizar a libido natural da
fisiologia humana (instintos), transmutando sua funcdo primaria (cacar-colher,
sobreviver, reproduzir e dominar) em trabalhos de complexidade crescente (cultura,
moral, ciéncia e civilizacdo). A magia aparece entdo como tecnologia psicossomatica de
manipulacdo da energia psiquica. O uso de simbolos, linguagem e ritualistica para bem
conduzir a si mesmo e aos demais.

Imaginamos nossa cultura como sendo aquilo que nos separa dos animais. Mas
ndo h& nada mais ritualistico que o instinto animal. Cada espécie possui seu proprio
protocolo para seguir ao realizar o seu “ritual de acasalamento”, aquilo que Darwin
(2019 [1871]) chama de “sele¢ao sexual”. Esse rito animal possui uma importantissima
fungdo. Transmitir informacfes a nivel inconsciente, instintivo, a respeito do parceiro
sexual. E por meio de tal danca performatica que as fémeas analisam qual macho sera

escolhido para passar seus genes adiante. Arte e ritualizacdo nascem assim no reino

252



animal. E possuem as fungdes instintivas de transmitir informagOes ndo-verbais e
definir hierarquias sociais.

O mesmo podemos dizer da danca de agressividade que muitos animais
performam para convencer seu agressor a desistir da empreitada. Nem todo conflito
precisa chegar as vias de fato. O movimento ritualistico do corpo e vocalizacbes
agressivas tem por fungdo transmitir informagdo, comunicar algo que deve ser
interpretado e assimilado. Quando a informagdo é transmitida da maneira correta,
modifica o resultado final da interacdo. Cdo que ladra ndo morde, pois as vezes s6 é
preciso mostrar os dentes, sem precisar de fato arriscar perde-los numa briga. Como
Bateson (2000) bem demonstrou, além da circulacdo da energia, a circulacdo da
informacdo é também de vital importancia para o funcionamento de um ecossistema,
animal ou social.

Vimos anteriormente como o conceito de magia se articula etimologicamente ao
de signo, linguagem, acdo, poder, dadiva e dom. O estudo da linguagem e da mitologia
comparada nos permitiu entender o pensamento magico-simbdlico como um tipo
importante de raciocinio, “pré-logico” ou metaldgico, mas num sentido imanente, isto &,
proveniente das entranhas do corpo, em paralelo a logica tradicional que constitui a
ciéncia moderna. Vimos também como 0 pensamento magico intuitivo reune todas as
coisas num todo coerente e interconectado e busca sentido na multiplicidade, lidando
com as “imagens das coisas em nds” com um grau de realidade tal, que as toma como
substancia ou como o fundamento do Real, fundando assim tanto o animismo primitivo,
quanto a metafisica ocidental.

Estamos prontos agora para enfrentarmos o problema dos arquétipos. Embora
Jung admita ter mimetizado o conceito de arquétipo dos textos neoplatonicos e do
esoterismo hermético, ele ndo o faz sem trazer a discussdo para a imanéncia. Neste
sentido, é ele proprio quem cita Spinoza, ao descrever o processo de migracdo mimética
que levou ao longo dos séculos o conceito de arquétipo a migrar do neoplatonismo e do

hermetismo para a ciéncia empirica da medicina psiquiatrica:

E por que é que uma pessoa ndo faz, ndo da ou ndo diz, justo o necessario,
racional, correto ou justificavel numa determinada situacdo, mas muito mais
ou muito menos do que isto? E justamente porque se desencadeou nela um
processo inconsciente que se desenrola sem o concurso da razao e por isso
ndo alcanca nem ultrapassa o grau da motivacdo racional. Este fendmeno é
tdo uniforme e tdo regular, que ndo podemos chama-lo sendo instintivo,
embora ninguém em semelhante caso goste de admitir a natureza instintiva
de seu comportamento. Por isto eu acredito que o comportamento é
influenciado pelos instintos em grau muitissimo mais elevado que em geral
se admite, e que sob este aspecto estamos sujeitos a muitos erros de
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julgamento, de novo como resultado do exagero instintivo do ponto de vista
racionalista.

Os instintos s@o formas tipicas de comportamento, e todas as vezes que nos
deparamos com formas de reacdo que se repetem de maneira uniforme e
regular, trata-se de um instinto, quer esteja associado a um motivo
consciente ou néo.

Da mesma forma como se pode perguntar se 0 homem possui muitos
instintos ou apenas alguns, assim também uma questdo até aqui quase nao
ventilada é a de saber se ele possui ou ndo muitas formas primordiais ou
arquétipos de reacdo psiquica. Nesta questdo nos deparamos com as mesmas
dificuldades que mencionei acima. N@s estamos de tal maneira acostumados
a operar com conceitos tradicionais e axiomaticos, que ndo percebemos mais
até que ponto estes conceitos se baseiam nos arquétipos de nossa percepcao.
Mesmo as imagens primordiais se acham fortemente obscurecidas pela
extraordinaria diferenciacdo de nosso pensamento. Da mesma forma como a
Biologia comumente s6 atribui apenas uns poucos instintos ao homem, assim
também a teoria do conhecimento reduz os arquétipos a um ndmero
relativamente pequeno de categorias, logicamente limitadas, do
entendimento.

Platdo confere um valor extraordinariamente elevado aos arquétipos como
idéias metafisicas, como mapaderyuazo [paradigma], em relacdo aos quais as
coisas reais se comportam meramente como ppoell [mimese], como
imitagbes, copias. Como bem se sabe, a filosofia medieval desde
Agostinho — do qual tomei emprestado a idéia de arquétipo'”® — até
Malebranche e Bacon ainda se encontra em terreno platénico, sob este
aspecto, embora na Escolastica ja desponte a nocao de que os arquétipos
sdo imagens naturais gravadas no espirito humano, e com base nas quais
este forma os seus juizos. [...] A partir de Descartes e Malebranche, porém, o
valor metafisico da idéia, do arquétipo, declina sensivelmente. Torna-se um
"pensamento”, uma condi¢do interna do conhecimento, como o diz
claramente Spinoza: "Per ideam intelligo mentis conceptum quem mens
format" [Por ideia entendo um conceito da mente que a mente forma].
Finalmente Kant reduz os arquétipos a um reduzido numero de
categorias da razdo. Schopenhauer vai mais longe ainda no processo de
simplificacdo, embora ao mesmo tempo volte a conferir um valor quase
platdnico aos arquétipos.

Neste esbogo, infelizmente por demais sumario, podemos ver, mais uma vez
em andamento aquele processo psicoldgico que dissimula os instintos sob a
capa de motivagdes racionais e transforma os arquétipos em conceitos
racionais. E quase impossivel reconhecer o arquétipo sob este invélucro.
Mesmo assim, a maneira como 0 homem retrata interiormente o mundo é,
apesar de todas as diferencas de detalhes, tdo uniforme e regular como seu
comportamento instintivo. Da mesma forma como somos obrigados a
formular o conceito de um instinto que regula ou determina 0 nosso
comportamento consciente, assim também, para explicar a uniformidade e a
regularidade de nossas percepcdes, precisamos de um conceito correlato de
um fator que determina o modo de apreensdo. E precisamente a este fator que
eu chamo de arquétipo ou imagem primordial.*** (JUNG, 2000, §272-277
[italicos do autor, negrito nosso])

120 Mas o termo archetypus se encontra em Dionisio Areopagita e no Corpus Hermeticum. [nota de

rodapé do autor]

121 Esta é a primeira vez que Jung emprega o termo "arquétipo”. Em publicacdes anteriores ele designa o
mesmo conceito com a expressao “imagem primordial” (Urbild) que ele foi buscar em Jacob Burckhardt.
Cf. Symbols der Wandlung, p. 35, nota 1 [Obras Completas, V] e Uiber die Psychologie des Unbewussten
[Psicologia do Inconsciente, p. 118, Obras Completas, VII]- Os termos "imagem primordial" e
"arquétipo"” sdo usados aqui e em outros escritos em sentido equivalente. Isto deu origem a opinido
erronea de que Jung pressupde a hereditariedade das representacdes (idéias ou imagens), ponto de vista
este que Jung retificou por vérias vezes. Mas a expressdo "imagem primordial™ em si sugere um contetdo
muito mais preciso do que o termo "arquétipo”, que — como o préprio Jung explica em outro local —
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Vemos que Jung censura Spinoza por ele ndo considerar que a mente humana
formule as ideias gerais que ela produz, por causa inclusive também do corpo que ela
tem, tendendo o filésofo a considerar unicamente o atributo pensamento por ele mesmo.
Coisa tipica de um filésofo racionalista, mas que um médico psiquiatra ndo pode se dar
ao luxo.

O préprio Spinoza admite que ndo sabe como julgar um louco, um idiota, as
criancas e mesmo aquele que se enforca! (E2P49) E quando fala sobre o aprimoramento
do pensamento e do corpo, diz que o primeiro é assunto da légica e o segundo da
medicina (E5Pref). A isso € preciso responder que a tarefa da psicologia € justamente
tentar compreender os loucos, os idiotas, as criangas e principalmente aquele que se
enforca, estando situada precisamente entre a medicina e a légica, podendo ser descrita
como prética integral de cuidado da mente-corpo.

E preciso substituir o conceito metafisico de “universal” por outro imanente,
fundado empiricamente sobre aquilo que é comum. Aquilo que é comum ndo é um
padrdo que estd na minha cabeca (como queria Kant), nem apenas no meu habito (como
muito bem observou Hume), mas também ndo é um acesso direto ao Logos divino
(como queriam o0s gregos). A repeticdo aparece como objeto cognoscivel para a
consciéncia porque o habito permite a memoria lembrar e associar imagens, mas estas
repeticdes s6 formam no¢bes comuns para a razdo porgue todas estas semelhancas estdo
de fato ali, na natureza das coisas, e € da natureza da mente humana conectar as imagens
entre si segundo suas semelhancas e repeticdes.

No processo de conhecimento, buscamos uma correspondéncia entre ideia e
concretude, entre teoria e pratica, entre nossos modelos e a realidade objetiva. Mas o
conhecimento ndo é uma questdo de identidade entre ideia e objeto — relacdo sempre
artificial e mediada pela linguagem — o valor de um conhecimento deve ser medido pela
eficiéncia de suas aplicacdes praticas.

Deste modo, Spinoza nos explica como chegamos as ideias gerais e também de

que modo somos iludidos e confundidos pela nossa prépria mente:

Ora, no momento em que as imagens se confundem inteiramente no corpo, a
mente imaginara todos os corpos também confusamente e sem qualquer
distingdo, agrupando-os, como se de um Unico atributo se tratasse, a saber, o

representa um conteldo essencialmente inconsciente e conseqlientemente desconhecido, um fator
formativo ou um elemento estrutural. O arquétipo sd se herda enquanto elemento estrutural, como fator
ordenado presente no inconsciente, ao passo que a imagem "ordenada" por ele e percebida pela
consciéncia volta sempre a aparecer como variante subjetiva na vida de cada individuo. ([nota do editor]
JUNG, 2000, p. 36 [italicos do autor])
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atributo de ente, coisa, etc. [...] Foi, enfim, de causas semelhantes que se
originaram as nogdes ditas universais, tais como homem, cavalo, céo, etc. Ou
seja, por se formarem, simultaneamente, no corpo humano, a0 mesmo tempo,
tantas imagens, por exemplo, de homem, que elas superam a capacidade de
imaginar, ndo inteiramente, é verdade, mas o suficiente, entretanto para que a
mente ndo possa imaginar as pequenas diferencas entre coisas singulares
(como, por exemplo, a cor, o tamanho, etc., de cada um), nem o seu nimero
exato, mas apenas aquele algo em que todos, enquanto o corpo é por eles
afetado, estdo em concordancia, pois foi por esse algo que o corpo, por
intermédio de cada individuo, foi muitas vezes afetado. E é este algo, ou seja,
aquilo em que todos estdo em concordancia, que a mente exprime pelo nome
de homem, e pelo qual ela designa uma infinidade de coisas singulares. Pois
a mente ndo pode, como dissemos, imaginar o nimero exato de coisas
singulares. Deve-se entretanto, observar que essas no¢fes nao sdo formadas
por todos da mesma maneira. Elas variam, em cada um, em razdo da coisa
pela qual o corpo foi mais vezes afetado, e a qual a mente imagina ou lembra
mais facilmente. Por exemplo, os que frequentemente consideram com
admiracdo a estatura dos homens compreenderdo, pelo nome de homem, um
animal de estatura ereta; os que estdo acostumados a considerar um outro
aspecto formardo dos homens outra imagem comum, por exemplo que é um
animal que ri, que é bipede e sem penas, que € um animal racional. E assim,
cada um, de acordo com a disposicdo de seu corpo, formard imagens
universais das outras coisas. (SPINOZA, 2009 [1677], p. 80-81 [E2P40S])

Na passagem acima, seculos antes do nascimento da psicologia médica, vemos
muito claramente descrito pelo fildsofo de que modo os complexos afetivos se formam
na mente.*?? Esta descricdo é importante porque demonstra como podemos entender a
estrutura arquetipica da psique humana, sem recair nos equivocos da transcendéncia
metafisica. O arquétipo ndo € uma ideia transcendente, mas uma estrutura bioldgica e
instintiva da percepcao, alimentado pela memdria pessoal e as experiéncias de vida.

Apesar de algumas divergéncias, uma aproximacao cada vez maior entre Jung e
Spinoza, como aquela empreendia pela Dra. Nise da Silveira (1995), faz-se necessaria
para corrigir um erro historico na tradicdo junguiana, muito bem apontado pelo
historiador Wouter Hanegraff (2011): Jung insistiu por toda a sua vida contra uma teoria
dualista da mente, alertando os cientistas para o risco de hipostasiar *** seus conceitos.
Como cientista, exigia sempre evidéncias empiricas para formular suas hipoteses e
mantinha sempre uma postura imanente perante a realidade. Mas segundo o historiador,
boa parte de seus seguidores (a maioria psicologos e religiosos sem formacao cientifica
ou em medicina como ele) negligenciaram durante décadas a relacdo de identidade

entre matéria e psique proposta na obra junguiana, dando muito mais valor ao estudo

1220 estudo da natureza e do funcionamento auténomo dos complexos afetivos do inconsciente é o
objetivo central da psicologia complexa de Carl Gustav Jung, sendo batizada com este nome justamente
por causa deste conceito.

128 Hipostasia: Considerar um conceito da mente como a realidade em si. Podemos dizer que o
energetismo hipostasia a energia, da mesma maneira que os sufi hipostasiam o imaginario e os sacerdotes
modernos da linguagem hipostasiam o verbo e os seus constructos culturais.
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da psique e suas imagens e negligenciando em grande parte o corpo, a biologia e a
fisica. Focando somente nos desdobramentos terapéuticos da teoria junguiana, boa parte
de seus seguidores perderam a visdo do Todo, isto é, sua epistemologia cientifica
inovadora.

Segundo Hanegraff (2011), a unilateralidade *** dos seguidores de Jung foi téo
flagrante, que até a traducdo para o inglés de seus estudos de alquimia teve o sentido
adulterado. Embora Jung reconheca em varios momentos que a alquimia medieval
tratava de fato, em sua maior parte, de experimentos quimicos, sendo apenas em alguns
pontos que ela lidava com experimentos mentais, visdes ou sonhos, boa parte dos
leitores junguianos foram convencidos por décadas de tradugdo equivocada, de que Jung
acreditava numa alquimia puramente espiritual, como se todo o trabalho de laboratério
dos alquimistas ndo passasse de uma metafora para processos interiores inconscientes.
Segundo essa visdo, sempre muito criticada pelos historiadores da quimica e da
alquimia, Jung havia “psicologizado” a alquimia e a astrologia, convertendo-as em
“apenas” psicologia antiga.

Mas Jung, segundo o préprio historiador que detectou este problema das
traducbes, no original em alemdo era enfatico ao defender que os alquimistas s
chegavam aos problemas da mente, quando seu trabalho pratico no laboratério os levava
a uma encruzilhada. Mais do que isso: na opinido do préprio Jung, a alquimia que
seguiu puramente mental acabou por se perder da quimica e produzir apenas contetdos
vazios de sentido, desconectando-se de sua base empirica real ligada a natureza.
(HANEGRAAFF, 2011)

Como foi que um pesquisador que defende essa visdo das coisas pode ter sido
acusado de psicologizar a alquimia, reduzindo a quimica esotérica a uma psicologia
profunda, ou ainda pior, de construir uma teoria metafisica sobre a mente?

Um Jung platdnico e kantiano é mais facil de ser compreendido, afinal trata-se
do senso comum académico. Mas € o proprio Jung quem insiste que é preciso
renunciarmos a metafisica e ao racionalismo iluminista para entendermos sua teoria
imanente sobre a alma, a ciéncia e a religido. Seu “kantismo” ¢ declarado sempre que
ele esta se defendendo da acusacio de ser “religioso”. E um neokantismo muito mais
proximo do romantismo alemao, do que do iluminismo anunciado por Kant. Do proprio

Kant, ele tira apenas o fato psicoldgico de que a mente organiza 0s dados sensorios da

124 Jung define a neurose justamente como um processo de unilateralidade da consciéncia em relagéo a
um dos polos, de um par qualquer, de opostos complementares. (JUNG, 2012d)
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percepcdo, e portanto, que o Real é sempre muito mais do que aquilo que manifesta-se
aos sentidos, pois a mente exerce um papel ativo na constru¢cdo do mundo enquanto
imagem consciente.

Seu kantismo é, em linhas gerais, somente aquilo que das conclusbes de Kant
concordam com o0s sistemas orientais e misticos de meditacdo e éxtase. Qualquer
manual antigo de Yoga e todas as meditagbes ocidentais contidas no Corpus
Hermeticum chegavam sempre a mesma conclusdo. Mas delimitar sua epistemologia
cientifica recorrendo a autoridade do racionalismo de Kant, para um sui¢o germanico do
inicio do século XX, soava muito melhor para a academia cientifica de sua época do que
recorrer a0 misticismo da magia oriental, embora no fundo eles compartilhassem quase
a mesma epistemologia.

De resto, nada mais que esta em Kant interessa a Jung. Kant € seu escudo
protetor. Sempre que acusado de fazer religido ao invés de ciéncia, ele se defende:
lembre-se que sou kantiano, ndo falo das coisas em si, mas da nossa experiéncia

subjetiva. Nao falo de Deus, mas da experiéncia com o sagrado.

O fato de que uma polaridade esta a base do dinamismo psiquico implica que
a problematica dos opostos, no sentido mais amplo, penetra no campo de
discussdo psicolégica, com todos os seus aspectos religiosos e filoséficos.
Estes, entdo, perdem o carater independente que possuem em seu dominio
especializado, e isto, necessariamente, porque sdo premidos, interrogados,
sob um angulo psicolégico; ndo sdo mais considerados sob o angulo da
verdade filosofica ou religiosa, mas examinados, no sentido de apurar o que
comportam de significacdo e de fundamento psicoldgicos.

Livres da pretensdo de constituirem verdades independentes, o fato de serem
consideradas empiricamente, isto é, segundo a perspectiva da ciéncia da
observagéo, faz com que tais verdades sejam sobretudo e antes de mais nada
fendmenos psiquicos. Este fato me parece indiscutivel. Essas verdades
pretendem ser fundadas em si mesmas e por elas mesmas; mas 0 modo
psicolégico de considerar as coisas perturba esta pretensdo (JUNG, 2006, p.
402)

Mas para Jung, a mente ndo é um sistema a priori de categorias l6gicas, nem esta
determinada pela Linguagem. Ela nasceu da lama por si mesma, e evoluiu por
adaptacdo. Quando ainda ndo entendemos o funcionamento de nossa prépria mente, a
semelhanca dos alquimistas, tendemos a projetar aquilo que é préprio de nossa psique
nas coisas do mundo. Spinoza chama isso de primeiro género de conhecimento, a
imaginacdo. Impomos ao mundo algo que é da nossa prépria meméria e funcionamento
vital para melhor entende-lo. Assim nasce o animismo, mas também a metafisica.
Impomos por sobre a realidade nossa ideia (conjunto de experiéncias colecionadas por
acaso e pelo habito, sintetizadas numa imagem) e rezamos para que a realidade

corresponda ao ideado, geralmente com grandes frustragdes.
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A religido e a moral se fundam assim neste simples funcionamento organico. A
experiéncia produz ideias gerais que o habito, o acaso e a cultura de cada lugar vao
entdo organizar pelo discurso e pelo rito, de modo a fazer que uma determinada ideia
geral se imponha como modelo a ser seguido por todos. E da propria natureza da
linguagem fabricar o senso comum e as regras gerais. E assim a ideia de homem vira o
modelo segundo o qual todos os entes que correspondem aquela Imagem (que podemos
apontar o dedo e dizer “homem”), podem entdo ser julgados e hierarquizados segundo
critérios ditos “universais”, isto €, que sejam de comum acordo entre todos.

Mas como Spinoza (2013) nos mostra, Deus é a variabilidade infinita (E5P24).
Portanto, 0 comum acordo nunca € possivel. Entdo, neste género de conhecimento, as
religides estardo para sempre debatendo os valores eternos e universais que ninguém
nunca consegue seguir. E isso que Nietzsche (1992 [1886]) queria dizer quando
descreve a moral judaico-cristd como platonismo para o povo. O mundo ideal

arquetipico, imposto de fora como modelo fixo, € o proprio sistema de controle.

Os filésofos concebem os afetos com que nos debatemos como vicios em que
0s homens incorrem por culpa prépria. Por esse motivo, costumam rir-se
deles, chora-los, censura-los ou (0s que querem parecer 0s mais santos)
detesta-los. Creem, assim, fazer uma coisa divina e atingir o cume da
sabedoria quando aprendem a louvar de mdltiplos modos uma nhatureza
humana que ndo existe em parte alguma e a fustigar com sentencas aquela
que realmente existe. Com efeito, concebem 0s homens ndo como sdo, mas
como gostariam que eles fossem. De onde resulta que, as mais das vezes,
tenham escrito satira em vez de ética e que nunca tenham concebido politica
que possa ser posta em aplicacdo, mas sim politica que é tida por quimera ou
que sb poderia instituir-se na utopia ou naquele século de ouro dos poetas,
onde sem divida ndo seria minimamente necessaria. Como, por conseguinte,
se cré que em todas as ciéncias que tem aplicacdo, mormente a politica, a
teoria é discrepante da préatica, considera-se que ndo ha ninguém menos
idéneo para governar uma republica do que os tedricos ou filésofos.
(SPINOZA, 2004, p.6)

Por isso é tdo importante diferenciar a ideia de homem do arquétipo masculino, a
ideia de Deus do arquétipo da totalidade. Como diria Nietzsche: “juizos de valor, acerca
da vida, contra ou a favor, nunca podem ser verdadeiros, afinal, eles tém valor apenas
como sintomas, sdo considerados apenas como sintomas” (NIETZSCHE, 2017, p.14-
15).

O arquétipo é o correspondente psiquico do instinto, seu contetdo ndo é a
verdade Gltima da natureza, mas um sintoma social. Ele expressa as dinamicas do
coletivo, tal como € interpretada pelos instintos. Sua funcdo € inserir o organismo
biolégico num sistema social coletivo, mediando a relacdo entre o Eu, seu corpo e o

ambiente (social e natural).
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Vemos muito claramente aqui do que se trata a teoria arquetipica. N&o é jamais
afirmar que todos os povos produziram sempre 0 mesmo mito ou que no fundo todo
mundo sempre foi cristdo dualista e que tudo ndo passa de divergéncias superficiais.
Pelo contréario. E evidente que cada povo construiu para si seu proprio sistema de
pensamento, cosmogonias sempre Unicas, inteiramente relacionadas com as
particularidades da época e do lugar onde foram gestadas. No entanto, apesar de toda
multiplicidade possivel, é sempre a mesma estrutura organica que vemos tomar
multiplas formas. L& sempre encontraremos uma coluna vertebral, um cérebro na
cabec¢a, um coracdo no meio e todo um sistema muito especifico de 6rgdos, cada um
com uma funcdo bem definida, de modo que aquele que ndo dispde de semelhante
estrutura, ndo sobrevive por muito tempo. Acredito que este fato estd mais do que
provado.

Pois bem, aquilo que o conceito de arquétipo psicoide na teoria de Jung nos diz
é simplesmente que: esta mesma estrutura biologica de aspecto dual que chamamos
corpo-mente é aquilo que esta por tras de toda a variedade de mitos e teorias cientificas.
O mesmo sistema humano. O arquétipo é mental, mas a mente é natureza.

A diferenca talvez mais importante entre o estruturalismo e a psicologia
complexa, em relacdo ao problema de que tratamos, € a de que no estruturalismo, a
linguagem possui leis proprias, dadas por sua condicdo mesma enquanto linguagem,
sendo toda compreensdo possivel somente a partir desta metaestrutura cognitiva
universal que seria 0 nosso aparato linguistico, desenvolvido historicamente e herdado
pela cultura. Mas para Jung, que era antes de tudo um médico, e ndo um linguista ou
filosofo, tudo se passa justamente ao contrario. E o sistema psiquico-biol6gico aquilo
gue nos é inato e coletivo. Assim como nascemos com um sistema de 6rgaos que nao
varia de cultura para cultura, nascemos também com uma estrutura psiquica herdada
pelo sangue, dada por nossa condicdo de animal humano. E desta estrutura arquetipica
gue derivamos nossa linguagem, nossos simbolos, nossa mitologia e nossa compreensao
do mundo.

Os arquétipos ndo sao “universais” no sentido de que um alienigena de outra
galéxia deva possuir os mesmos arquétipos. Eles sdo comuns a humanidade como um
todo, porque somos todos humanos, compartilhamos uma histdria biolégica e visceral,
fato atestado ndo somente por nossas semelhancas culturais e linguisticas, mas antes e

sobretudo por nossa biologia.
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Se um dia tivermos a oportunidade de conhecer uma outra espécie alienigena
capaz de tecnologia como a nossa, veriamos que alguns dos nossos arquétipos sao
apenas culturais, outros planetarios, outros ainda galacticos... Dificil dizer universal.
Uma espécie que ndo se reproduz sexualmente talvez ndo conceba metafisicas dualistas.
Uma civilizagdo que se desenvolveu no escuro de uma caverna, sem experimentar a
oscilacéo entre dia e noite, ou sem necessitar do sono e do sonho como fungdo bioldgica
béasica para a salde, talvez ndo se interesse muito por mitologias da luz e da escuriddo e
talvez ndo entenda nossa obsessdo com a polaridade ou nossas histérias sobre o mundo
espiritual. Uma espécie que ndo desenvolveu sensibilidade nervosa a luz, ndo formularia
metaforas visuais (imagem, modelo, analogia) como a nossa religido e a nossa ciéncia, e
teria talvez uma linguagem baseada em outro recurso associativo. Seria possivel uma
ideia olfativa e tatil, ao invés de visual e verbal? Uma espécie alienigena que tenha a
telepatia como forma principal de percepcdo e comunicacdo, talvez ndo conceba a
consciéncia como uma metafora luminosa da “consciéncia” de um “Eu” individual
saido vitorioso da escuriddo da coletividade.

Em resumo, comparando de modo didatico os dois desdobramentos mais
importantes da psicanalise, se para Lacan e os estruturalistas o inconsciente (pessoal)
estd condicionado pela linguagem, que por sua vez é social; para Jung, o inconsciente
(coletivo) ¢ a condicao bioldgica da linguagem e da cultura, condicionando “por dentro”
a sociedade e os individuos, nossa historia, nossa metafisica, nossa matematica e nossa
ciéncia.

A psique, essa estrutura cognitiva dada a priori pela organizacdo biolégica que
nos compde e nos define, € a condicdo (inconsciente) da consciéncia, do conhecimento
e toda ciéncia. Nao é a consciéncia pessoal que tem o seu inconsciente (freudiano). Mas
antes, é o Inconsciente Coletivo (natureza) que produz consciéncia.

Os arquétipos aparecem para a consciéncia como seres transcendentes, somente
na medida em que esta desconhece seu proprio funcionamento. Suspensa a projecao,
apos cuidadosa analise e investigacdo racional, eles podem agora ser compreendidos
como imanentes a prépria consciéncia que os contempla, ndo como seres transcendentes
pairando na eternidade imével da mente divina, mas como funcdes ou tipos de relacbes
que a mente pode estabelecer consigo propria. E da natureza da mente humana
organizar a meméria ao redor de temas afetivos carregados de intensidade, que
conectam entre si uma variedade enorme de memorias em rede. Esses temas ndo foram

definidos a priori por uma necessidade absoluta da razéo universal, mas séo o resultado
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biol6gico acumulado por incontaveis geracfes das diferentes condi¢bes de vida do
corpo humano.

Todo ser humano se descobre um ser sexual vivendo numa sociabilidade binéria.
As imagens de homem e de mulher que formamos por habito condicionam nosso
comportamento, mas sdo sempre socio e historicamente determinadas, variando de
contexto para contexto. No entanto, a polaridade sexual € uma no¢do comum presente
na estrutura do corpo biolégico, um “universal humano” que sempre fara parte de
qualquer cultura. Qualquer corpo humano que viva o suficiente para isso, passard por
uma infancia e uma velhice, assim como tera que encarar a morte e 0 mundo dos
sonhos. Voltando ao exemplo do alienigena: uma espécie inteligente que evoluiu sob
condi¢des ambientais muito diferentes da nossa, desenvolveria um sistema arquetipico
muito diferente do humano. Uma inteligéncia que se desenvolveu sem a reproducao
sexual talvez ndo classifique as coisas em pares de opostos, como faz a linguagem
humana. O arquétipo masculino e feminino ndo sdo ‘“universais”, mas sim humanos.
Precisariamos entrar em contato com diferentes espécies alienigenas para por a prova o
qudo universais sdo nossas ideias, nossa matematica, nossa ética e nossos arquétipos.

Cada corpo fabricara para si a imagem (representacao ideal, mental) daquilo que
precisa para sobreviver e daquilo que lhe é perigoso e ameacador (seus herdis e seus
vilées); e a mente sempre produzird para si, a partir dos cddigos sociais, uma imagem
interior que representa a expectativa do coletivo sobre si e uma outra que contém tudo
aquilo que lhe é contrario, a polaridade persona/sombra (a mascara social e as
qualidades ocultas).

Por fim, é da natureza da mente humana, enquanto natureza, organizar seus
afetos, as imagens e as ideias num todo coerente (arquétipo da totalidade), segundo a
ordem propria do intelecto, nos dizeres de Spinoza, o que se efetuado até os seus
limites, parece resultar numa experiéncia transcendental com a eternidade divina, a
dissolug¢do do Eu no Todo e uma “beatitude” tipica dos sabios que souberam integrar
dentro de si as polaridades do mundo. A experiéncia mistica é ela propria uma
experiéncia arquetipica. Toda experiéncia arquetipica é magica, instintiva, humana.

Assim, as imagens primordiais ndo sdo ideias eternas e transcendentes que
condicionam desde fora a existéncia dos corpos, nem modelos fixos da moralidade a
qual somos obrigados a seguir. S&o os tipos de relagdo que um corpo-mente humano
pode estabelecer consigo proprio. Memdrias organizadas em rede segundo polaridades

afetivas. Os arquétipos ndo nos dizem “de fora” aquilo que devemos ser, eles
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representam internamente justamente aquilo que conhecemos e do qual nos
diferenciamos para expressar nossa singularidade.

O processo de individuacdo da pessoa humana, o objetivo central da
psicoterapia junguiana é precisamente aquilo que Nietzsche (1992 [1886]) anunciou
como tarefa da filosofia do futuro: a inverséo do platonismo — ndo mais sofrer com o
mundo ideal, mas tornar-se singular e real, libertando a consciéncia do condicionamento
arquetipico.

Aqui ainda ha a questdo da apropriacdo mimética por aprendizagem. Mas ela
passa a ser entendida agora, ndo mais como imitagdo imperfeita do ideal perfeito, e sim
como criacdo de si a partir da relacdo com o outro. O ato divino da Grande Obra: a
continuagdo do trabalho de Deus como ato criador na natureza de si mesmo. Imita-se
primeiro para aprender, tornando-se diferente na singularidade da construgdo de si, a
partir da comparacdo com 0s outros.

Da mesma forma, numa migragdo mimeética de conceitos, imita-se
primeiramente a forma de um pensamento, retirado do seu contexto original, para
depois modifica-lo sob outro ponto de vista, segundo outros critérios de racionalidade.
E assim, a criatividade produz novas ideias, abrindo novos campos de exploracéo.

Precisamos agora fazer outra distincdo importante entre Jung e Spinoza, em
especial em relagdo ao papel da imaginacdo. Spinoza reconhece que a mente, arrastada
pelo corpo (sem deliberacdo racional) é capaz de pensar por si mesma, mas para ele esse
tipo de raciocinio é sempre primario, fantasioso ou ilusorio. A imaginacéo é sempre um
processo passivo (inconsciente) da mente, que recolhe os afetos do jeito que eles sdo
produzidos, ao passo que o pensamento (“a acdo da mente”) ¢ sempre intelectual ou por
meio da deliberacdo consciente. A imaginacdo, portanto, € um género de conhecimento
anterior, epistemologicamente, a razéo ou intelecto. E prescinde deles.

Os sonhos, neste modelo, aparecem apenas como uma experiéncia da mente com
os afetos do corpo, uma experiéncia do corpo consigo mesmo que, em si mesma nada
significa, ndo possui sentido sendo aquele que nos inventamos pela razdo para nos
proteger daquilo que escapa ao nosso controle.

Mas para a psicologia profunda (do inconsciente), em especial para a psicologia
complexa, 0s processos oniricos e fantasmaticos da imaginacdo constituem uma forma
de conhecimento para além daquela que Spinoza esta disposto a reconhecer, uma que
depende sim do trato racional para fazer sentido (assim como também os dados

sensérios dependem), mas que em si mesmos Ndo S&0 Nnem enganosos nem irreais. Para
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Jung, os sonhos ndo dissimulam seu sentido num significado obscuro, como pensava
Freud, nem s&o elabora¢des ao acaso dos afetos do corpo, como argumenta Spinoza,
mas pelo contrario: eles exprimem um pensamento diretivo finalista e inconsciente
(energético), de forma direta e visceral, usando para isso de uma linguagem propria,
instintiva, imageética, ou melhor, méagica:

Por reconhecerem este estado de coisas, as sociedades primitivas utilizavam
0s sonhos e as visées como importantes fontes de informag@es, e sobre esta
base psicologica elevaram-se antiqlissimas e poderosas culturas, como a
hindu e a chinesa, que desenvolveram, filosofica e praticamente até os
minimos detalhes, a via do conhecimento interior. (JUNG, 2000f, § 672)

As vezes, uma fantasia ou um sonho é aquilo que alguém possui de mais real em
sua vida, no sentido imanente de ser a manifestacdo do fator interno mais determinante
de suas escolhas e comportamento, as vezes mais influente no resultado final de uma
vida do que todo o condicionamento material que limita aquele corpo. Para usar um
termo spinozano, a fantasia e o sonho também podem ser afetos ativos, manifestacéo
direta da natureza de si mesmo, € ndo apenas paixdes “irracionais” produzidas “ao
acaso”.

Por isso nossa definicdo no inicio a respeito do Imaginal foi importante. Os
sonhos e as fantasias sdo experiéncias objetivas do Imaginal. Ndo sdo apenas imagens
na mente pessoal. S&o expressdes da Mente enquanto imagem.

Como trata-se de uma imanéncia absoluta, esta divisdo externo-interno é
meramente didatica e cognitiva, mas poderiamos dizer que € uma via de mdo dupla: a
dindmica “interna” da alma ¢ dirigida pela dindmica “externa” do mundo, do corpo e
das causas materiais — por isso a importancia de uma agdo concreta (com 0 uso de
energia fisica) durante uma operacdo magica, pois esta ndo é outra coisa que ndo uma
acao do corpo na alma.

Por outro lado, a dindmica “externa” deste corpo em interagdo com os demais ¢
também, ela propria, governada por esta outra dindmica “interior”, sutil, informacional,
simbdlica, teleoldgica ou finalista do organismo vivo: dai a causalidade psicossomatica
(energia psiquica) da magia, isto €, a sua efetividade enquanto acéo da alma no corpo,
pratica de si sobre si.

Para terminar, seria preciso ilustrar com exemplos préaticos qual é o diferencial
da abordagem junguiana em relacdo as outras perspectivas.

No cléssico e provocativo ‘“Psicomagia”, o cineasta e mago contemporaneo

Alejandro Jodorowsky (2009 [1995]) parte dos conceitos da psicologia complexa para
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pensar uma terapia simbodlica que se apropria das ferramentas do rito magico para “falar
diretamente com o inconsciente, em sua propria linguagem”.

Segundo o tardlogo e terapeuta chileno (famoso pelo seu cinema esotérico e
psicodélico dos anos 1970), uma terapia focada apenas na analise racional do contetdo
verbalizavel tem seus limites, porque o nucleo central da psique opera por leis de
associacdo muito diferentes daquelas da légica e da razdo. O inconsciente magico opera
por meio de imagens e simbolos, e se expressa na vida por meio de atos e ritos
inconscientes. Mais importante do que analisar os contetidos do inconsciente seria
produzir uma transformacdo radical em seu funcionamento, através de um ritual magico
que expressa, diretamente na linguagem do inconsciente, a mudanca préatica que se
deseja na vida.

E dessa forma, por exemplo, que num rito de iniciacio a personalidade infantil
pode ser morta simbolicamente, por meio da psicomagia do rito, servindo de adubo para
o florescimento de uma personalidade renovada. Por meio do rito funerario, a psique
daqueles que ficaram € levada a reconhecer a inevitabilidade do acontecimento
marbido, a0 mesmo tempo em que enfrenta e ressignifica 0 medo da prépria morte por
meio de mitos e ritos protetores. O casamento marca 0 nascimento de uma nova
entidade social (o casal), o que implica necessariamente numa subordinacdo da
individualidade pessoal a uma nova identidade coletiva.

Da mesma forma, um relacionamento que perdura mas na verdade ja terminou,
muitas vezes precisa de um evento simbdlico (deveras traumatico) para marcar seu fim.
O inicio de uma nova aventura, o fim de um ciclo, todas essas coisas precisam estar
devidamente assinaladas por meio dos simbolos magicos e rituais simbdlicos de nossa
cultura. E quando néo tivermos um a nossa disposi¢do, o que é cada vez mais comum na
cultura moderna, a Psicomagia propde que inventemos um.

O rito psicomagico deve trazer a luz da concretude uma realidade espiritual
abstrata, tornar material e sensivel o que sem a magia seria apenas inteligivel ou, ainda
pior, oculto e inconsciente. O papel do mago é dar corpo para 0s contetudos do
espirito.

Do ponto de vista junguiano, poderiamos definir aqui “magia” enquanto arte de
manipular os simbolos, a linguagem e o corpo para moldar a realidade (nossa apreensao
subjetiva do Real em si), explicavel a luz da psicologia complexa enquanto
psicodindmica do Imaginal. A arte de manipular os estados de consciéncia por meio de

vibracGes e imagens, revelando e ocultando a realidade, é aquilo o que aqui podemos
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entender por magia, compreendida agora como hermenéutica de si ou tecnologia
psicossomatica da energia psiquica.

Por outro lado, uma abordagem da magia que leva em consideracdo um modelo
mais freudiano para o problema, centrado em impulsos primarios (agressividade e
sexualidade) e que pensa a cultura como resultado da inibicdo ou repressao desses
impulsos, vai dar origem a teses como as de Malinowski (1954 [1948]) e René Girard
(1998 [1972]).

A hip6tese Malinowski-Girard gira em torno da ideia de que a magia é um ato de
sublimacdo do instinto. Para Malinowski (1954 [1948]) toda magia € um recurso
imaginério, fantasia compensatoria que encena uma acdo desejada ou impossivel, e com
iISSO nos garante um pouco de esperanca e consternacdo diante da nossa grande
impoténcia em relagdo a vida.

Embora seja impossivel negar que uma boa parte do interesse popular pelo tema
da magia seja alimentado por um mecanismo compensatorio desse tipo, dos trabalhos de
“amarracdo do amor” ao “Segredo da Lei da Atragdo” e a “vibracdo da prosperidade
quantica” — parece-nos apressado demais jogar para a lixeira da historia tantos
conhecimentos codificados, tanta coisa importante e sagrada reunida simplesmente sob
o rétulo reducionista de fantasias compensatérias da impoténcia e do ressentimento.*?

A presenca dos sacrificios de sangue (matanca, no jargdo popular) nos rituais de
magia pelo mundo é algo tdo disseminado entre os povos tradicionais, que o
antropdlogo francés René Girard (1998 [1972]) propde ser este o cerne mesmo de toda

religiosidade. Herddoto, o historiador grego antigo, assim dizia sobre os magos:

N&o é permitido a quem oferece os sacrificios fazer votos apenas para si;
devera pedir pela prosperidade do rei e de todos os outros persas em geral,
pois a sua prépria pessoa se inclui nesse voto comum. Depois de cortar a
vitima em pedacos e cozinhar-lhe a carne, estende no chdo uma erva muito
delgada, de preferéncia o trevo, coloca ali os pedagos da vitima, arrumando-
se com muito cuidado, feito o que um mago, que se acha presente (sem mago
ndo ha sacrificio), entoa uma teogonia, reputada, entre ele, como o mais
poderoso motivo de encantamento. [...]

Os magos diferem muito dos outros homens e particularmente dos sacerdotes
do Egito. Estes tém as maos sempre puras do sangue de animais e ndo matam
sendo os que imolam aos deuses. Os magos, ao contrario, matam com as
préprias méos toda espécie de animais, com exce¢do do homem e do céo.
(HERODOTO, I CXL, p. 95, 98)

Girard (1998 [1972]) propde que tal universalidade do sacrificio se da pelo fato

dele estar claramente desempenhando uma funcdo psicossocial basica, da qual as

125 Sobre este ponto é recomendével ler a Genealogia da Moral onde Nietzsche (1998 [1887]) argumenta
que a propria teologia judaico-cristd pode ser lida como uma fantasia compensatoria de impoténcia e
ressentimento produzida no imaginario da crescente populagio de escravos.
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sociedades tradicionais dependiam para se estabilizar e superar sua constante produgéo
de crises. Para o antrop6logo, somos seres bioldgicos dotados de uma incrivel
capacidade de comportamento de apropriacdo mimética (como ja demonstramos ser
verdadeiro também para a histdria das ciéncias e dos saberes), mas € justamente esta
propensao a querer imitar e ter para si o que é do outro, o que acaba levando a sociedade
a uma escalada sem fim da violéncia, com o aumento da tensdo criada pela rivalidade
crescente, necessariamente produzida por este processo bioldgico e vital antropoféagico
de apropriacdo do outro para si.

Desde a necessidade de alimentar-se de outro ser vivo para viver, a necessaria
substituicdo do mestre pelo aprendiz, do velho pelo novo: engravidar, aprender e
devorar sdo apropriagdes da alteridade que fazem parte inerente da vida, e sem as quais
SO € possivel morrer. Dai a competicdo natural e o aumento inevitavel da violéncia.

Como forma de criar o primeiro sistema de justica e tratamento terapéutico
coletivo ao mesmo tempo, os rituais de sacrificio teriam assim a fungdo social de
sublimar a violéncia da sociedade: verbo alquimico que significa — passar subitamente
do estado solido-corpo, para o estado aéreo-espiritual, sem passar pela liquidez do meio
termo — mas Freud o transforma em conceito psicolégico por migracdo mimética,
significando agora na psicanalise: o0 ato de desviar a energia instintiva libidinal [do
corpo] para produzir cultura [espirito], sem realizar o ato libidinal em si.

Assim, de acordo com esta teoria, ao invés de explodir em grandes matancas
coletivas, as sociedades primitivas teriam assim inventado a magia sacrificial para
desviar sua energia agressiva uns dos outros, sublimando sua violéncia animal atraveés
da escolha ritual de vitimas expiatorias, que receberiam em si toda a carga negativa da
sociedade. Segundo o antropdlogo francés, este processo coletivo de “escolha da vitima

perfeita” estaria no cerne de toda religido.

[...] como salientaram estudiosos da religido como Mircea Eliade e Joseph
Campbell, no cerne de todas as tradi¢des espirituais existe um sacrificio
primitivo. O cristianismo flutua no “sangue do Cordeiro” que, segundo
te6logos, recriou 0 mundo. E todas as religides mais antigas em que o
cristianismo se baseia descrevem o sacrificio de sangue como o alicerce para
a criacdo do cosmo. Na antiga religido mesopotamica e cananéia, 0s deuses
criadores mataram e desmembraram a deusa original e, com seu corpo,
formaram a Terra e 0 céu. O sangue da deusa transformou-se nos rios e
regatos [vemos o0 mesmo na mitologia nérdica, onde o mundo é esculpido no
corpo de um gigante falecido]. Na antiga religido persa, o mitraismo, o deus
Mitra sacrificou um touro césmico para formar o mundo e, nos mistérios
dionisiacos, os adoradores do deus despedacaram um bode vivo e beberam-
Ihe o sangue a fim de reavivar suas almas. O vinho de Dionisio, como o da
Eucaristia cristd, era na realidade sangue divino. Mesmo a tradi¢do judaica,
que se tem oposto resolutamente ao sacrificio de sangue ja desde a destruicdo
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do Templo de Jerusalém, em 70 d.C., tem como mito fundamental o quase
sacrificio humano de Isaque por seu pai, Abrado. Alguns estudiosos
acreditam que a versdo original dessa narrativa levava o sacrificio até a
morte. (GILLETTE, 2001, p. 89)

Seria deste ritual antigo também que emergiriam os primeiros tribunais de
justica, nos diz Girard, ndo para garantir uma suposta igualdade entre todos, mas sim
para apaziguar as rivalidades crescentes dentro de uma tribo ou entre os diferentes
grupos. Tal operacdo psicossocial é realizada por um principio magico-simbdlico
admitido universalmente por todos, segundo o qual uma injaria cometida contra alguém
pode ser retribuida na mesma medida (“justamente”) por meio de um sacrificio qualquer
por parte daquele que a cometeu, ou de quem deve responder por ele.

Sacrificar um bode ao deus que foi ofendido, pagar uma multa ao governo por
uma contravengao legal ou mesmo “pagar” alguns anos de vida na prisao “em troca” da
ofensa cometida séo alguns exemplos de pensamento magico operando no cerne da
civilizagdo. A uUnica “logica” que eles apresentam ¢é a correspondéncia méagica entre
determinado acontecimento externo € o “peso” simbdlico do sacrificio que € oferecido
“em troca” para equilibrar a balanca da natureza ou da sociedade.

Até hoje, quando falamos que vamos dedicar nosso tempo e nossa vida a um
objetivo, dizemos: darei meu sangue a este projeto. Na lliada de Homero, o poeta grego
nos conta o drama de Agamenon, 0 ganancioso Rei de Micenas, que sacrificou a propria
filha para o deus do mar, em troca do vento que ele precisava para levar seus navios de
guerra até as praias de Troia. Parece uma historia distante, mas quantos filhos de hoje
ndo sdo sacrificados ao Deus Dinheiro em troca do sucesso profissional de seus pais?
Lembre-se, em magia a palavra sangue e forca vital possuem uma correspondéncia
maégica. Nem todo vampiro tem dentes pontudos, mas todos tem medo de Sol.

Ao descrever o rito de sacrificio e a eleicdo do bode expiatdrio como a funcéo
béasica da religido, Girard (1998 [1972]) define os rituais magicos como uma engenharia
psicopolitica das sociedades humanas, processo instintivo da nossa espécie que evolui
para ‘“religido” ao desenvolver-se como modelo de governo. Neste sentido, o
mecanismo psicologico por tras da magia sacrificial vai além da funcdo apontada por
Malinowski, sendo mais do que uma simples valvula de escape para o sujeito lidar com
suas frustracdes. Para Girard, esse funcionamento libidinal é a raiz de toda religiosidade
e 0 mecanismo mesmo da integracdo social, o fundamento esquecido da civilizacdo: a
escolha da vitima sacrificavel e a expiagdo da violéncia animal organizada socialmente

em nome do equilibrio e da harmonia.
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No jogo de bola maia, os times em oposi¢cdo encenavam por um lado o conflito
césmico entre a vida e a morte, a luz e a escuriddo, o Primeiro-Jaguar e o Grande
Passaro da noite; mas também re-apresentavam diante do publico o conflito social
fundante do seu Império: a guerra pelo dominio do territorio entre o cld que tinha o
animal jaguar como animal-totem e o outro grupo perdedor que se identificava com o
grande passaro (GILLETTE, 2001). Semelhante aos romanos no terrivel e belo Coliseu,
cada batalha era uma celebracdo de vitorias anteriores, uma reificacdo da importancia da
civilizacdo contra os perigos do caos e da barbarie.

Ao ler as descri¢cbes de Dodds (2002) sobre os rituais dionisiacos no topo do
Parnaso, somos levados a crer que, de fato, talvez os bruxos modernos sejam realmente
muito mais contidos do que o0s seus antepassados: a catarse do ritual dionisiaco grego
consistia em degolar um touro no centro do rito para que seus participantes pudessem
ataca-lo como feras selvagens, arrancando sua carne ainda quente com as méaos e 0s
dentes, comendo suas visceras cruas como um animal selvagem.

Esta pratica xamanica de animalizacdo ritual tinha como objetivo explicito e
declarado, impedir que a loucura divina tomasse conta de uma cidade, canalizando sua
energia-mana-ch’ulel-axé-forca-libido para um contexto controlado, socialmente
organizado. O prototipo da terapia moderna nascia aqui. Para estes casos, a teoria
psicanalitica da sublimacéo parece fazer todo sentido.

No entanto, os rituais de sacrificio a que eu tive o privilégio de poder participar
durante minha pesquisa de campo no Mestrado, ndo aparentavam ter a conotacdo de
sublimacdo da violéncia a que Girard aponta como mecanismo central da pratica
maégica. Talvez essa seja uma postura nova, moderna, purificada, dos ritos de outrora.
Mas para ser cientificamente preciso, € necessario ser sincero sobre o que eu pude de
fato observar em primeira pessoa. A matanca do candomblé afro-brasileiro ndo é um
frenesi animalesco que objetifica o animal a ser sacrificado, mas ao contrario: € uma
sacralizacdo da culinaria, que humaniza a fonte de comida e simboliza ritualisticamente
sua defecacéo.

Todo o rito agrario yoruba que fundamenta a pratica magica afro-brasileira é
uma organizacdo social da alimentacdo, que sacraliza o ato de matar (algo que deve ser
feito em coletivo e com respeito), bem como o ato de comer o que foi morto (a Unica
parte do ritual arcaico a que seguimos ritualizando coletivamente na cultura moderna) e
depois € preciso sempre devolver a natureza tudo aquilo que vocé tomou para si do

outro, mas gque nao precisava realmente.
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Da mesma forma que toda alimentacdo comeca com a morte de alguém que
virou comida e termina com a defecacdo-adubamento que serd a comida de uma nova
vida, assim também terminam as festas de fartura da matriz africana: tudo aquilo do
animal que foi morto e que, no entanto, ndo sera comido (tudo o que em nossa cozinha
moderna termina no “lixo”), é devolvido ritualisticamente de volta para a natureza, na
forma dos ebos: a famosa “macumba da encruzilhada”.

Longe de se constituirem como um sistema mercadolégico de compra e venda
de favores divinos, como ela geralmente foi entendida e praticada na modernidade, sua
origem e fundamentacdo magica encontram-se num regime bioldgico de trocas muito
mais simples. Todo ebd é sempre um pedido de abundancia, mas também é sempre um
tipo de agradecimento e uma forma de retribuicéo.

N&o apenas a defecacdo se revela ao olhar méagico como fonte de vida,
permitindo-o ver antiteticamente suas proprias fezes como “comida da minha comida”;
mas também certamente o sangramento da menstruacdo e a dor do parto constituem-se
como ritos naturais de sacrificio de sangue, que todas as mulheres passam naturalmente
ao crescerem, iniciadas pela propria natureza nos mistérios sangrentos da vida neste
corpo de carne.

Sangue, morte e putrefacdo revelam assim sua unidade antitética com o divino
poder da criacdo. Matar, comer e deixar apodrecer formam a triade da alimentacéo
planetaria, mas também a dos ritos de sacrificio.

Essa correspondéncia magico-simbolica entre as fezes e 0 nosso senso de troca,
propriedade, reciprocidade e abundancia — esta na base da teoria psicanalitica sobre a
neurose obsessiva, a fixacdo da libido na fase anal e a relacdo problematica com o
dinheiro e os bens materiais, decorrente de um distarbio nessa relacdo instintiva — mas
foi praticamente inexplorada pela teoria moderna da magia.

A crianca que ndo aceita se livrar das préprias fezes permanecera presa a essa
fase do desenvolvimento, tornando-se um adulto infantil, possessivo e controlador.
Enquanto nossos termos ocidentais, abstratos e purificados, falam do “espiritual” e do
“divino” como algo etéreo e superior, na lingua maia, herdeira das tradigdes xamanicas
da Asia e da Sibéria, divino é sindnimo de “sob, abaixo, escuro, misterioso”:

As partes do corpo abaixo da canga — no Mundo Inferior — eram o
microcosmos do reino da defecagao/deterioracéo e fertilidade. Como revelam
as ceramicas funerarias, os demonios de Xibalba [Reino da Morte] eram, com
frequéncia, representados expelindo jorros de diarreia e gases toxicos. De
fato, um dos nomes para “demoénio” na lingua maia era cizin, que significava
“odor terrivel”. Os maias sabiam que as plantas se originavam da
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deterioracdo de outros organismos e que os animais, inclusive os seres
humanos, dependiam das plantas. Eles tinham plena ciéncia dos efeitos
revigorantes do adubo em seus campos. Portanto, parecia-lhes acertado que
os Orgdos da criacdo estivessem localizados na regido do Mundo Inferior do
corpo. (GILLETTE, 2001, p. 150)

Culturalmente somos uma sociedade em grave quadro de constipacdo. A crise
ecoldgica atual j& da sinais claros de uma diarreia planetaria que se aproxima. Perdemos
contato com as dimensfes divinas do nosso corpo, acusadas pela moral puritana de
serem daiménicas. Como vimos no Subcapitulo 2.3, uma das origens etimoldgicas da
palavra daimon era justamente a forca de desintegracdo e putrefacdo da natureza (daio).
A forca divina de geracdo da vida € a mesma que mata, apodrece e regenera.

Ou seja, apenas sublimagdo da violéncia ndo da conta do fendmeno. E uma
reducdo preconceituosa e simplista da magia ritual. E preciso ir além. Numa boa parte
desses rituais de sacrificio o que estd em jogo € uma sacralizacdo da alimentacdo, ndo
apenas o ato de comer, como na modernidade, mas sobretudo a triade: matar-comer-
retribuir.

Mas por meio da dramatizacéo ritualistica da magia também é possivel sacralizar
o sistema social que promove a alimentacdo, isto €, teologizar a vida de modo a
naturalizar o sistema de governo: imaginar a cidade como cOSmMOS € 0 COSMOS COMO
reino. Do ponto de vista magico-politico, se os rituais de sacrificio humano tinham
algum significado mais profundo, era o de deixar registrado (pelo poder do afeto, da
sugestdo simbdlica e da internalizacdo de valores por repeti¢cdo) onde estava o centro do
poder, a fonte origindria de mana, diferenciar aquele que fala em nome da ordem e
quem sdo 0s estrangeiros promotores do caos.

Se todo este assunto Ihe parece distante e vocé esta agora se perguntando o que
tudo isso tem a ver com a modernidade — afinal ja abandonamos a cultura do Coliseu e a
fogueira das bruxas ja faz muitos séculos — entéo é preciso refletir com mais calma se
esta verdade do senso comum condiz realmente com os fatos. Para o moderno,
cristianizado, Jesus foi o Ultimo sacrificio humano. Depois dele, somente o
autosacrificio é legitimado, glorificado, divinizado. Todas as demais praticas de
sacrificio ritual, inclusive animal, sdo demonizadas no Ocidente.

O peru de natal ¢ um tipico “ponto cego” moderno, onde a familia burguesa
comemora o solsticio com uma ceia sagrada e ritualizada, a semelhanca do rito africano.

O sangue de Dionisio ainda estd presente, mas a comida servida sofreu uma morte
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industrial, profana. E no dia seguinte, a defecacdo-retribuicdo-distribuicdo de dadivas se
d& pela troca de presentes manufaturados, comprados no Shopping ou pela Internet.

Mas para além desta fragil sombra do que um dia j& foi um rito agréario de
celebracédo da fartura, precisamos olhar com mais atencdo os ritos de sacrificio que ndo
apenas mantiveram sua violéncia ritual, mas que a intensificaram por meio da técnica. A
modernidade ndo aboliu seus sacrificios de sangue, ela os industrializou. E ndo estamos
aqui falando apenas da industrializacdo da comida, os matadouros de boi e o
agronegocio. Estamos falando do sacrificio humano. Rituais que deixariam qualquer rei-
Xama maia com inveja.

Liberdade, igualdade e fraternidade. Assim que a revolucdo francesa saiu
vitoriosa em derrubar a monarquia teocratica catolica que matava sua populacdo de
fome, os intelectuais iluministas assumiram o controle do pais e a primeira coisa que
fizeram (antes de proclamar Napoledo imperador), foi o periodo conhecido como
Reinado de Terror, que durante 13 meses e levou dezenas de milhares de pessoas a
guilhotina em praca publica. Os franceses ndo regaram suas vinicolas com o sangue
nobre derramado, nem enterraram suas cabecas para fertilizar novas almas por nascer
como faziam os maias em seus sacrificios humanos. Mas o numero de executados todo
dia era tdo grande que eles ndo podiam se dar ao luxo de ter tanto trabalho com cada
uma das vitimas, como o xaméa-executor maia fazia. Assim, o0 médico Guilhotin sugeriu
um sistema mecanico “humanitario” e eficaz, capaz de realizar em publico a
decapitacdo em série tdo necessaria a revolucdo burguesa, de um modo mais rapido,
industrial e moderno. A guilhotina anunciava a chegada de um novo mundo, ndo apenas
porque permitia cortar a cabeca da antiga aristocracia, mas especialmente pelo modo
como a cortava.

O Nazismo foi um movimento magico-politico com referéncias explicitas ao
esoterismo oriental germanico, sendo a sua terrivel “Solugdo Final” para o “problema
judeu”, uma industrializagdo moderna do antigo sacrificio humano, feito agora de modo
“limpo” e tecnologico, isto ¢, em massa e sem derramamento de sangue. Aqui ndo se
trata de maneira nenhuma de sublimar uma acdo impossivel, mas sim de realizar uma
acdo indizivel. Lembremos que a palavra Holocausto significa “ritual de sacrificio pelo
fogo”. Sua fungao teoldgico-politica é a mesma. Governar a vida controlando a
morte.

Assim vemos as limita¢fes de uma teoria freudoneuroldgica da libido, que pensa

a dindmica psiquica como sendo composta de impulsos cegos reprimidos pela
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sociedade. Jung pensa a magia dos simbolos como dinamo, ndo como represa. Nao
se trata de aprisionar ou simplesmente desviar os fluxos naturais da energia psiquica.
Trata-se de transformar sua funcdo, tornando-a Gtil para o trabalho intelectual e criativo.

NoOs ndo inventamos uma civilizacdo e nossa ciéncia reprimindo nossa
animalidade. NGs nos tornamos humanos direcionando essa animalidade e nossos
instintos para tarefas de complexidade crescente. Magia é uma consequéncia do instinto
humano, uma tecnologia psicossomatica que transforma libido em espirito.

Se a matéria é energia fisica coerente e organizada, neste modelo junguiano a
consciéncia € um fluxo direcionado de energia psiquica, sendo a psique uma estrutura
energética coerente e auto-organizada. Os simbolos, verbais e imagéticos, sdo 0s
instrumentos magicos por meio dos quais a energia psiquica organiza 0s complexos
afetivos, tecendo uma rede de significados mdveis, que variam de intensidade e sentido
ao longo do tempo. Magia seria entdo a tecnologia bioldgica por meio do qual afetamos
e somos afetados por essa rede natural e coletiva de significados mdveis que chamamos
de Mente.
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INTERLUDIO II

DELIRIO PITAGORICO

No principio era a curva.
Antes do humano, tudo era curvo. Planetas, galaxias, corpos, nuvens e deuses.

Da curva nasceu 0 humano. Mas filho ingrato que é, do chdo ergueu-se sobre duas
patas, tornando-se ele proprio uma reta, sua parceira maldita.

Pelo poder da linha reta, os egipcios construiram seus timulos em forma de triangulo. E
inventaram a pirdmide social. Os astr6logos do neolitico domesticaram as estrelas no
enquadramento reto das pedras de Stonehenge. Babel ergueu sua torre até o céu.

Os gregos sonharam com o0 Homem Reto. Fizeram poemas, cancdes e teatro sobre 0s
milagres da retiddo. Era um sonho belo e civilizador!

A religido da linha reta engoliu 0 mundo. Mas o0 mundo continuava curvo...
Colombo acreditou na curvatura do mundo e ao paraiso perdido chegou.

Newton cravou na curva do mundo sua reta tangente, abrindo as portas da natureza para
a geometria dos filosofos.

A linha reta constroi, destroi, conquista e estabiliza. Ela mente, dissimula, escraviza e
explica. Ela é a lanca do cavaleiro que mata o dragdo. Mas o dragdo, o cavalo e o
proprio cavaleiro, todos eles sdo a curva! Mantidos em eterno combate por meio da reta.

Por onde quer que eu ande, s6 curvas eu posso fazer. Meu mundo é um mundo curvo,
como o espaco-tempo de Einstein. Num universo onde até o vazio é curvo, ndo existem
linhas retas! Exceto pela cabeca quadrada de alguns humanos...

Por isso mesmo eu nunca aprendi a andar em linha reta! S6 conheco o zigue-zague. Mas
ah, a poténcia do zigue-zague! Eu vejo a poténcia da curva no drible de um Garrincha,
no sorriso malandro de um Zé Pilintra, no bailado da musa que inspira 0 poeta.

O coracdo é o encontro de duas curvas.
Eu vejo curvas aonde quer que eu olhe.
Mas o mundo ao meu redor parece viver preso num pesadelo de angulos retos.

Confinados em sua moral geométrica, continuam a ver todos os dias, o Sol nascendo
sempre quadrado.

274



CONSIDERACOES FINAIS:

Enquanto existe a dualidade, um vé o outro, um ouve 0 outro, um
pensa no outro, um conhece o outro; porém, quando para a alma
iluminada o todo é dissolvido no Eu, quem esta ali para ser visto por
quem, quem esta ali para ser cheirado por quem, quem esta ali para ser
ouvido por quem, quem esta ali para ser falado por quem, quem esta
ali para ser pensado por quem, quem esté ali para ser conhecido por
quem? Ah, Maitreyi, minha amada, a Inteligéncia que tudo revela,
pelo que sera ela revelada? Por quem serd o Conhecedor conhecido?
[...] Isso é 0 que te ensino, O Maitreyi. Essa ¢ a verdade da

imortalidade. (Brihadaranyaka Upanishad, in:
PRABHAVANANDA, S. & MANCHESTER, 1975, p. 57 [italicos do
autor])

A maioria de nos ainda imagina o Tempo segundo a antiga intuicdo mitoldgica
grega. Cronos, nascido do casamento de Urano e Gaia (Céu e Terra / eternidade e
impermanéncia) é uma forca titanica e cruel, devoradora dos proprios filhos. E assim
que nos experimentamos 0 tempo em nossa vida pratica, da maneira mais visceral
possivel. Sabemos em nossas entranhas que estamos crescendo e envelhecendo e que
tudo a nossa volta muda e desaparece. O tempo, que emerge do aumento universal da
entropia, nos aparece sempre a primeira vista como uma forca cruel, que cria novidade
SO para depois devorar suas proprias criagdes. O tempo faz surgir e faz desaparecer.

Mas Tempo também é duragdo, isto € memdria. Ndao a memoria contida no
arranjo complexo dos neurénios em nosso cerebro, pois essa sé existe porque 0 universo
em si conserva memoria. Estamos falando da memoria cdsmica, do tempo enquanto
memoria. Dizer que a entropia produz aumento de complexidade, ndo significa apenas
dizer que o cronos existe e que o tempo passa e as coisas mudam. Aumento de
complexidade significa ordem emergindo a partir do caos. 1sso s6 é possivel porque a
energia, em sua forma material, tende a conservar seu estado de equilibrio dindmico,
mantendo a organizacdo informacional de um sistema ao longo do tempo.
(PRIGOGINE, 1992)

A matéria produz estruturas que tendem a durar, isto &, resistem a forca cosmica
do devir. Sao os fendmenos ditos “irreversiveis”, a partir do qual podemos dizer que ha
uma Historia. Um antes e um depois. Cada coisa tem a sua duracgdo especifica. Um ser
humano pode durar por algumas décadas, embora seja diferente a cada dia. Uma
montanha pode durar milhdes de anos, uma estrela bilhdes. Mas quando uma estrela
“morre”, ela ndo simplesmente desaparece. Sua matéria passa a compor a massa de
novos planetas. A estrela morta se transforma em matéria viva e da origem a novas

estrelas. Mesmo os dinossauros que ja desapareceram, seus 0ss0s se transformaram em
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pedra (fossil) e uma parte de suas estruturas ainda dura até hoje, milhdes de anos depois
que eles “desapareceram”.

Os dinossauros mais leves do tipo aviario, ndo apenas sobreviveram, como
evoluiram para os passaros modernos. A galinha e o beija-flor sdo dinossauros
evoluidos. As coisas ndo simplesmente desaparecem, elas se transformam. Assim,
quando pensamos a historia humana, tendemos a esquecer esse tempo profundo, das
estruturas que duram na memoria do mundo. Imaginamos o tempo cronolégico como
um grande monstro a devorar nossos ancestrais, seus costumes, suas ideias, suas
culturas. E imaginamos o devir como uma creatio ex-nihilo, como se coisas novas
surgissem do nada, da criatividade revolucionaria de alguns grandes génios, e entdo o
passado passa e deixa de existir.

Mas ndo € assim que o Tempo funciona. Ao mesmo tempo em que ele passa, 0
tempo também conserva. Quando surgiu a revolucdo do Neolitico ao redor dos grandes
rios do Velho Mundo, a maioria do planeta ndo mudou da noite para o dia. Pelo
contrario, o paleolitico continuou em boa parte das sociedades humanas até que as
revolugdes técnicas e as transformacdes sociais foram progressivamente avangando, ao
longo de milhares de anos. Mas em alguns territérios da Amazonia de hoje, ainda
existem populacdes vivendo no ‘“Paleolitico”. Os “indios isolados” sabem da nossa
existéncia, mas escolhem permanecer isolados para sua seguranca. E tém razdo em
pensarem assim.

Da mesma forma, quando as revolugdes do Neolitico foram chegando, elas ndo
empurram para o abismo do esquecimento as técnicas, ideias e instituicdes que haviam
nas populacbes nébmades. Tal como a energia, essas coisas ndo desaparecem nem Sao
destruidas, elas se transformam. Da mesma maneira, quando a sociedade passa pelas
transformacdes da revolucdo industrial, o mundo medieval ndo simplesmente
desaparece. As eras do mundo ndo se sucedem uma depois da outra de modo
cronoldgico, mas sim uma em cima da outra, de modo dialégico.

Em nossa pesquisa nos esforcamos para demostrar este fato, acumulando dados
historicos que confirmam essa constatacdo. Magia, religido e ciéncia ndo se seguem
uma apds a outra, nem uma desaparece quando a outra emerge. Pelo contrario, foi sobre
0 imaginario méagico-religioso que 0s primeiros cientistas modernos se fundamentaram
para construir seu conhecimento, quando ndo havia nenhuma outra base de fundamento.

E mesmo apds o estabelecimento institucional da ciéncia como verdade do estado,
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ainda assim o fazer cientifico ndo se dissociou, nem poderia se dissociar
completamente, da magia e do misticismo religioso. Para o bem e para o mal.

Ao aplicarmos a metodologia das redes conceituais em mimesis, focando nossa
atencdo ndao nos processos de ruptura, mas na circulacdo de pessoas, ideias e técnicas
entre magia-ciéncia-religido, ficou evidente pelos fatos histéricos acumulados de que o
conhecimento dito “cientifico” e o pensamento dito “magico” sempre andaram lado a
lado, tanto no Oriente como no Ocidente. Mesmo atualmente, é cada vez maior a
imbricacdo entre eles. O conhecimento evolui e se transforma na encruzilhada.

Vemos atualmente, em especial nas ciéncias humanas, o conceito de ‘“cultura”
(como sindnimo de fato social total) ser muito utilizado como uma “nog¢do guarda-
chuva”, senhora de todos os milagres. A “cultura” ¢ criadora de si mesma e do mundo,
define seus proprios valores por si mesma, de modo que ndo pode ser julgada por
valores cultivados em outro contexto. Por mais que compreendamos a importancia
fundamental que o relativismo cultural desempenha nas ciéncias humanas, em particular
na etnografia, propomos em nossa tese que ele por is s6 tem grandes limitagdes praticas,
como aquelas onde as questBes éticas entram jogo. Como consideramos que cada
cultura € a mesma natureza humana se expressando de modo diferenciado, em
diferentes contextos, defendemos o pragmatismo como filosofia da ciéncia e o
pluralismo racional como epistemologia, pois defendemos que cada cultura produz para
si diferentes racionalidades, com diferentes epistemologias. Numa sociedade tribal, a
sua racionalidade se confunde com a sua cultura e sdo equivalentes. Ja numa sociedade
complexa moderna, diferentes racionalidades coexistem tanto nas praticas sociais, como
na interioridade dos sujeitos.

Mas que cada um desses modelos racionais, dessas “formas de pensar” podem
sim ser comparados entre si, no que diz respeito aos seus resultados praticos. Uma
cultura castradora e outra libertaria produzem resultados radicalmente distintos entre si.
Engajar-se politicamente significa acreditar que uma cultura pode mudar e que existem
formas de viver que sdo mais potentes do que outras, em diferentes sentidos. Uma
cultura aberta ao diferente, que devora a auteridade num calibanismo animico
antropofagico (como no racionalismo grego e no Renascimento europeu), produz
resultados radicalmente diferentes de uma cultura fechada, xenofdbica, racista e
reducionista.

Ao tratarmos do problema da energia, em especial da energia psiquica,

mencionamos a diferenca gritante que existe entre um sistema termodindmico aberto e
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outro fechado. Quando a energia nédo circula ou fica estagnada, o sistema fechado tende
ao equilibrio e a cessacdo de toda mudanca. Quando a energia, isto é, quando a matéria-
informacg&o circula, o sistema tende ao caos, ao devir, a emergéncia de novidade e a
evolugéo de formas cada vez mais complexas de organizacéo.

Podemos pensar um individuo como um sistema termodinamico, isto é,
energético. O adoecimento psiquico advém de um fechamento do sistema. Um sistema
termodinamico relativamente fechado tende a morte, a desagregacao e a degeneracdo de
estruturas Uteis. Ao passo que a terapia abre o sistema energético da pessoa pela
comunicagéo e o acolhimento, fazendo-o evoluir.

Podemos também pensar uma cultura, uma economia ou uma disciplina pelo
mesmo enquadramento. Culturas que permaneceram isoladas por muito tempo,
permaneceram basicamente inalteradas ao longo dos milénios. Ao passo que as que
mais estiveram em contato com outros povos, outras linguagens, outros materiais e
outras técnicas, evoluiram no tempo para organizagdes mais complexas, tecnologia
superior e economia diversificada. A diferenca de uma civilizagdo para outra ndo esta
nem no ambiente, nem na populacdo que o habita, mas sim nas redes de troca que sao
estabelecidas ao longo da Historia. Em alguns casos a forca, em outros por comercio,
migracdo ou casamento.

Uma sociedade pode estar isolada do resto do mundo por uma questdo
geogréfica, uma barreira natural, mas essa barreira também pode ser cultural. Uma
cultura fechada tenderda a permanecer estavel no tempo, porém menos adaptada as
mudancas constantes do mundo. Uma cultura aberta evolui, muda, entra em ebulicéo.

Da mesma maneira, uma ciéncia, um saber ou uma tecnologia evoluem no
tempo quando sdo pensados como um sistema aberto, disposto a receber inputs de tudo
aquilo que estd “fora” de sua area de atuagdo. Os maiores avangos da medicina no
século XX, com excecdo do antibidtico e das vacinas, foram na verdade avancos na
fisica e na engenharia, que permitiram aos médicos de hoje um olhar tecnolégico sobre
0 corpo, por meio de novos exames cOMO raio-X, ressonancia magnética, ultrassom, etc.

Mas estaria a medicina modera aberta para 0 pensamento magico e as
beberagens xaméanicas? O aprofundamento do conhecimento médico a respeito do cha
da ayahuasca e dos cogumelos magicos nos mostrara, num futuro préximo, a poténcia e
a singularidade do pensamento magico, para além da racionalidade diurna da
modernidade. Mas para isso, a ciéncia médica e psicoldgica precisara estar aberta a uma

nova-velha epistemologia, uma nova-velha razdo, uma nova-velha ciéncia. Poderdo
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ambos os saberes, produzidos em culturas e racionalidades téo diferentes, estabelecer
um dialogo construtivo em dire¢cdo a um conhecimento pratico e aplicavel por todos,
independente da cultura ou do sistema de crencgas de cada um?

Comegamos nossa pesquisa colocando a questdo epistemoldgica levantada pela
legalizacdo da medicina afroindigena no Brasil sob o rétulo de religido. Nos
perguntamos 0 que significa exatamente a palavra religido, e descobrimos que
historicamente ela se constituiu como um sistema de governo: a classificacdo das coisas
segundo uma hierarquia de valores sociais coletivos e a reificacdo das estruturas de
poder por meio de mitos e ritos simbdlicos. Sua funcdo é dizer quem manda e quem sdo
0s inimigos da ordem social.

Por outro lado, em seu sentido original, etimologicamente o significado da
palavra “religiao” ¢ muito mais proximo ao de “magia”, sendo na verdade sindnimos.
Viver religiosamente significa manter uma pratica diaria de cuidado atencioso com tudo
aquilo que um grupo considera sagrado e fundamental para a vida. Descobrimos que a
palavra magia foi incialmente associada por Socrates exatamente a esse contexto,
definida por ele como uma theon therapeia (cuidado com o divino), o segredo da
sabedoria persa.

Cuidar com devocao do sagrado, de tudo aquilo que a Vida depende para ser boa
e saudavel, mantendo a mente sempre atenta naquilo que é eterno e universal, ou seja,
em tudo o que é comum a todos. Tal era 0 segredo dos sabios.

Optamos pelo pragmatismo como nossa filosofia da ciéncia, por defendermos
que é preciso julgar um saber com base somente naquilo que ele traz de dtil a vida.
Ainda que uma ideia esteja baseada em pressupostos refutaveis, ou expressa numa
metafisica que nos € estranha ou mesmo duvidosa, a utilidade de uma técnica prescinde
da sua justificacdo. Da mesma forma que ndo podemos jogar 0 modelo de Newton no
lixo, apesar da maioria de seus pressupostos terem sido refutados — 0 mesmo devemos
dizer sobre a producédo de conhecimentos no contexto ndo-europeu, ndo-moderno. Onde
antes estdvamos inclinados a ver magia, misticismo e supersticdo, ali também héa
ciéncia, conhecimentos praticos, empiricos e vivenciais. Ali também ha l6gica (mais de
uma, por sinal), analogias, metaforas e metonimias que, articuladas numa rede
conceitual em mimeses, compde o arcabouco espiritual de uma dada cultura, o
patrimonio imaterial de uma civilizagcdo. Caso teimemos em prosseguir com essa Visdo
antiga (“moderna”) de ciéncia, uma parte importante do conhecimento humano pode

acabar se perdendo.
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Para o pensamento magico: Ser € relacdo. Ser é participar, pertencer, imitar.
Ser é poder. Poder fazer, poder dizer, poder desejar, poder se autodeterminar.
Ser é pensamento, imaginac¢do. Imaginar é devir, criacdo de novidade.

Ser é movimento. Ser € deixar de ser. Ser € N&o Ser. N&o Ser é Ser.

Nada é o UM. Mas UM é o Todo.

Nem néo-ser havia, nem ser havia entdo

Néo havia nem as terras, nem o céu em cima
Que coisa continha? Onde estava? Olhado por quem?
Era oceano insondavel, profundo?

N&o havia a morte, nem a imortalidade entdo
Né&o havia da noite e do dia nem sinal

A unidade respirava mesmo sem ar, por si mesma
Fora deste nenhum outro havia

No principio era trevas escondida em trevas
Indiscernivel oceano fluido era este todo
Aquele embrido contido no vazio

Aquele uno, pelo ardor, veio a ser

No principio o amor nasceu na unidade

Este foi o primeiro ato de consciéncia

A conexdo entre ser e nao-ser

Encontraram os sabios dentro de seus coracGes
Pesquisando com a meditacdo
Transversalmente propagaram suas rédeas
Havia entéo o debaixo, havia entdo o de cima
Havia fecundacdo, havia fertilidade
Potencialidade em baixo, atividade em cima
(Rig Veda, X, 129. [TN])

Ao examinar as peculiaridades do pensamento magico, descobrimos algumas
intuicdes ontologicas que fundamentam hoje algumas doutrinas filosoficas, isto €, sdo a
sua origem visceral e vivencial. Descobrimos assim que o dualismo ontoldgico ndo é
um sistema filosofico, forjado socialmente por pessoas cruéis dispostas a assombrar a
pobre humanidade com demdnios inventados. O dualismo € a propria condicdo de
existéncia da consciéncia humana. O fruto roubado por Eva que expulsa Adao do
paraiso instintivo da Unidade. Somos uma consciéncia de Eu que percebe o proprio
corpo como um Outro, um objeto autbnomo de poder relativo. Assim como o controle
dos excrementos é um sinal importante no desenvolvimento de uma crianca, também é
preciso aprender a regular os apetites sexuais, a fome e 0 sono, para executar
determinada tarefa ou viver em sociedade. Se um filésofo quer saber qual € a origem do
dualismo, ele deve comecar pelo seu préprio corpo, ndo € preciso consultar os manuais
de historia da filosofia, pois esta “doutrina” certamente nao nasceu com nenhum
pensador em particular.

Todos os tratados de magia, dos manuais de Yoga a alquimia chinesa, as cangdes

Xamanicas e 0s exercicios espirituais que fundaram a filosofia, todos tratam de uma
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forma ou de outra deste conflito humano bésico e as formas de vencer a alteridade do
corpo, integrando seus fluxos naturais & vontade do Eu consciente. Unir a terra ao céu,
colocar o pé sobre a cabeca da serpente, comandar 0s quatro elementos com o poder da
vontade, conduzir o corpo como uma carruagem a servico da alma, erguer a consciéncia
luminosa de sua pura base instintiva e conquistar a autonomia de um Eu
autodeterminado. Despertar enfim, do sono arquetipico, para a singularidade da
existéncia pessoal.

Na antiga lingua maia, “xama” ¢ um “ser humano auténtico”: ch'ul ahauob —
“Senhor da Forga Vital [do sangue]”. (GILLETTE, 2001, p. 158) N&o por acaso, esse
estado iluminado, desperto, divinizado do mago ou xamd, é reconhecido naqueles que
dominam, desarmam ou amansam um animal selvagem. E por isso que um faquir
iniciado domina a cobra naja simplesmente com o olhar. Nos rituais de Dionisio, as
bacantes dancavam em transe mistico com cobras venenosas enroladas pelo corpo.
Daniel, o intérprete de sonhos egipcio (um xama judeu?), sobrevive a morte na cova dos
ledes porque estd em estado de beatitude, no sentido spinozano: ¢ um com Deus. “O Rei
Dario ndo conseguiu nem comer e nem dormir aquela noite, mas os ledes dormiram
com fome” (Daniel, cap 6, v. 13-14).

Para abrir mdo do Ego e tornar-se um com a natureza, é preciso subordinar a
consciéncia do Eu a algo que o transcende e que, no entanto, é ele proprio: sua psique,
seu daimon, o Eu maior que na verdade é o Nao-Eu. Criar dualidade para sair do
dualismo.

Salde é natureza. O amor divino e a plenitude do sabio ndo pertencem somente
a0 monge e ao asceta, que souberam renunciar ao corpo em nome do espirito. A
beatitude do sentimento de participacdo mistica com o sagrado pertence sobretudo
também aos amantes, da vida, do corpo e da natureza. Sair do dualismo implica em
reconhecer a importancia da dualidade, como via de acesso ao Uno.

Se “religido” ¢ aquilo que liga (o que ndo pode existir separado) e “ciéncia”
aquilo que separa (o que s6 pode existir unido), entendemos aqui por “magia” a arte de
habitar a passagem, permanecer na encruzilhada. Uma filosofia de Exus, a sabedoria
oculta de Hermes.

Toda a corrida matematica que a fisica tedrica tem empreendido, sem sucesso,
ao longo do século XX e XXI, consiste em tentar encontrar a mitologica “Teoria de
Tudo”, o nome de Deus, a equagdo unitdria capaz de reunir numa Unica imagem

sintética e coerente, toda a paraferndlia quéntica e relativistica (descricbes em si
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mesmas altamente precisas do universo, mas entre si contraditorias) como parte de um
Todo unificado, todas as forcas e particulas reduzidas a um dnico principio, ou
metaprincipio organizador descritivel por uma unica equagdo. O resultado: proliferam-
se de maneira desconcertante as mais diferentes abordagens.

Para o horror dos epistemdlogos tradicionais, a fisica tornou-se hoje téo
diversificada quanto a psicologia. Existem modelos cosmoldgicos hoje de todos os
tipos, para todos os gostos, com quantas dimensdes extras forem necessarias. E preciso
“normalizar”, dizem os fisicos, quando precisam cortar a forca da equacdo seus
infinitos...

E curioso notar que tal é a condicdo atual de muitas disciplinas importantes da
ciéncia, além da fisica, também a psicologia. Ambas desenvolvem paralelamente muitos
modelos tedricos que se contradizem entre si e que ndo podem ser todos igualmente
validos a0 mesmo tempo. Diferentes modelos de teoria unificada foram propostos ao
longo do século XX, que descrevem universos inteiramente distintos entre si, e todos
eles convivem lado a lado no mercado académico em disputa por verba de pesquisa e
ensino.

Da mesma forma, teorias da neurociéncia que reduzem a mente humana a
atividade cerebral divergem completamente de outras abordagens, que levam em
consideracdo por exemplo, outras partes expressivas do corpo ou mesmo do
inconsciente coletivo. Cada modelo parte de diferentes pressupostos, por isso nao
podem ser todos igualmente verdadeiros ao mesmo tempo, segundo critérios
unicamente logicos. Mas cada um a seu modo produz a eficiéncia necessaria para se
reproduzir no mercado cientifico. Todos encontram e buscam por espago na producao
cientifica dentro de suas disciplinas, sem que seja necessaria uma hegemonia do
pensamento cientifico, ou uma disciplina determinando a verdade da outra disciplina.
Diferentes paradigmas convivem entre si. A revolucdo sempre foi uma questdo de
propaganda e disputa por poder.

Argumentamos a favor dessa condicdo multi-inter-trans-paradigmatica do
conhecimento, como correspondendo a um estagio mais maduro e rico em
potencialidades, em comparacdo ao ideal de adesdo a um paradigma Unico que,
religiosamente, desde muito antes de Kuhn, persiste no imaginario da comunidade
cientifica como critério de ciéncia madura. E longa a lista de cientistas ateus que

sucumbiram as tentagdes da inquisicdo monoteista, sem nem mesmo se darem conta.

282



REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS:

ABDOUNUR, O. J. Matematica e musica: o pensamento analdgico na construgao
do significado. Cole¢do Ensaios Transversais. Sdo Paulo: Editora Escrituras,
1999.

ABREU, C. G. D. A ciéncia vitoriana do imaterial: éter, energia, espiritualismo.
Tese de doutorado, HCTE/UFRJ, Rio de Janeiro, 2018.

AGAMBEM, G. Uso dos corpos. Séo Paulo: Boitempo, 2017.

AGRIPPA, H. C. N. Trés livros de Filosofia Oculta. Sdo Paulo: Madras, 2022.

ARAUJO, E. Escrito para a eternidade — literatura do Egito faradnico. Brasilia,
UNB. 2000.

ARISTOTELES. Metafisica. Sdo Paulo: Edipro: 2012.

ATMANSPACHER, H. Dual-aspect monism according to the pauli-jung conjecture.
Revista Simbio-Logias, V. 10, Nr. 14, p. 60-78, 2018.

AZEVEDO, C. A. A procura do conceito de religio: entre o relegere e o religare.
Religare, Juiz de Fora, v. 7, n.1, p. 90-96, 2010.

BACHELARD, G. A filosofia do ndo. Lisboa: Editorial Presenca, 1991.

_____ . Epistemologia. Barcelona: Editorial Anagrama, 1971.

. Poética do devaneio. Sao Paulo: Martins Fontes, 1996.

BACON, F. A nova Atlantida. Séo Paulo: Abril Cultural, 1986 [1627].

BANDEIRA DE MELLO, P. Uma nova aurora de uma antiga manha:
surpreendentes diferencas entre as Plantas Sagradas e as drogas — as
propriedades misteriosas dos Entedgenos. s/d. Publicacdo independente.

BATESON, G. Mente e natureza: uma unidade necessaria. Rio de Janeiro: Francisco
Alvez, 1986.

_____. Steps to an ecology of mind. Chicago: University of Chicago Press, 2000.

BATESON, G.; BATESON, M. C. Angels Fear: toward an epistemology of the Sacred.
NewYork: Macmillan, 1987.

BENVENISTE, E. O vocabulario das institui¢cées indo-européias. Volume Il. Trad.
Denise Bottmann. Campinas: UNICAMP, 2005.

BENJAMIN, W. O capitalismo como religido. Sdo Paulo: Boitempo Editorial, 2013.

BERGSON, H. Matéria e memoria: ensaio sobre a relacdo do corpo com o espirito.
Sé&o Paulo, Martins Fontes, 1999.

. AsDuas Fontes da Moral e da Religido. Ed. Almedina: Coimbra, 2005.

283



. O possivel e o real. In: O pensamento e 0 movente. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2006.

BICHARA, M. R. R. Luz que veio de Aruanda: mediunidade e sincretismo na
Umbanda. Dissertacdo de Mestrado, PPGPSI/UFRRJ, Seropédica, 2015.
. Sars-cov 2: infodemia, pés-verdade e Guerra Hibrida. In: Revista estudos

libertarios, UFRJ, vol. 2. N °3; ed. Especial n°1, P.90-101, 2020.

BICHARA, M. R. R.; KOEHLER, C. B. G. Inquisi¢do, imperialismo e xenofobia:
repensando a postura cientifica na Era da pos-verdade. In: Revista InterTrans.
Vol. 11, 2020a.

Da dualidade corpo-mente a unidade matéria/psique: uma jornada
transdisciplinar entre filosofia, medicina, fisica e psicologia. 17° Seminario de
Histdria das Ciéncias e da Tecnologia (SBHCT), Rio de Janeiro, 2020b.

__ . O Monista: a visdo de mundo do energetismo de Ostwald. In: Revista
Scientiarum Historia XI, v. 1, 2018.

BICHARA, M. R. R.; KOEHLER, C. B. G.; SILVA, N. S. “Uma Historia da Magia?
Historiografando técnicas de outras epistemes”. In: Scientiarum Historia
XV, Rio de Janeiro, UFRJ, 2022.

BICHARA, M. R. R.; SILVA, N. S. Religido, medicina e inquisicdo: um ensaio sobre
0s conhecimentos que circulam nas tradicdes de matriz afro-brasileiras. In:
Educacdo ndo-formal em espacos religiosos: relacGes entre ciéncia,
educacdo e religido. Org. Lana Fonseca. Belo Horizonte, Editora Vienas
Abiertas, 2019.

BOFF, L. Teologia do cativeiro e da libertacédo. Petropolis, Vozes: 2014.

BOAS, F. Antropologia Cultural. Rio de Janeiro: Zahar Editora, 2004.

BYINGTON, C. A. B. Uma teoria simbdlica da historia: o mito cristdo como principal
simbolo estruturante do padrdo de alteridade na cultura ocidental. Revista da
Sociedade Brasileira de Psicologia Analitica, 1° sem. 20109.

BLACK, D. M. Atom and Archetype: The Pauli/Jung Letters 1932-1958: CA Meier.
London: International Journal of Psycho-Analysis, 83(4), 990-993, 2002.

BLAKE, W. O casamento do céu e do inferno & outros escritos. Porto Alegre:
L&PM, 2007 [1790].

BOAZ, F. Evolution or diffusion? American Anthropologist, v. 26, n. 1, p. 340-4,
jul./set. 1924. Disponivel em: https://doi.org/10.1525/aa.1924.26.3.02a00040

284



BRISSON, L. Vocabulario de Platdo. Traducdo Claudia Berliner: Editora WMF
Martins Fontes, 2010.

BRUNO, G. Tratado da magia. S&o Paulo: Martins Fontes, 2008 [1591].

CAMARA, G. M. Maat: o principio ordenador do cosmo egipcio. Dissertacdo de
Mestrado em Histéria. UFF, 2011.

CAMPBELL, J. O heroi de mil faces. Séo Paulo: Editora Cultrix, 2009 [1949].

CARTA DE EXCOMUNHAO DE BARUCH DE ESPINOSA. Confederacdo Israleita
do Brasil, 01/07/2022. Disponivel em: https://conib.org.br/noticias/todas-as-

noticias/carta-de-excomunhao-de-baruch-espinoza.html. Acesso em 16 junho
2023.

CASSIRER, E. Linguagem e mito. S&o Paulo: Perspectiva, 2013.

CHAITIN, V. Redes conceituais em mimesis na historia das idéias: uma proposta
de epistemologia pluralista. Tese de doutorado. HCTE/UFRJ, 2009.

CHAITIN, V.; KUBRUSLY, R. S. Reencantamento e ciéncia. 12° Seminario Nacional

de Historia da Ciéncia e da Tecnologia & 7° Congresso Latino-americano de
Histdria da Ciéncia e da Tecnologia. Simposio 17 — religido e ciéncia: tensao,
dialogo e experimentacGes. 2010.

CHIESA, G. R. Além do que se vé: magnetismos, ectoplasmas e paracirurgias. Porto
Alegre, Grupo Multifoco, 2016.

CHOMSKY, N. Linguagem e mente. Séo Paulo: Editora Unesp, 2009.

CLARK, S. Pensando com demo6nios: a ideia de bruxaria no principio da Europa
moderna. Sdo Paulo: EDUSPE, 2006 [1997].

CLIFFORD, J.; MARCUS, G. A escrita da cultura: poética e politica da etnografia.
Rio de Janeiro: EQUERJ, 2017 [1986].

COCCIA, E. Mente e matéria: ou a vida das plantas. Revista Landa, v. 1 N°2, 2013.

______ . Revertendo o monasticismo global. Fall Semester, 2020.

COMTE, A. Comte — vida e obra. Colecdo os Pensadores. Rio de Janeiro: Editora
Abril Cultural, 1983.

CORBIN, H. Mundus Imaginalis, or, The imaginary and the Imaginal. Paris:
Golgonooza Press, 1976.

COSTA, V. P O “daimon” de Socrates: conselho divino ou reflexdo? Cadernos de Atas
da ANPOF, no 1, 2001.

DARWIN, C. A origem das espécies por meio da selecdo natural. S&o Paulo: La
fonte, 2017.

285


https://conib.org.br/noticias/todas-as-noticias/carta-de-excomunhao-de-baruch-espinoza.html
https://conib.org.br/noticias/todas-as-noticias/carta-de-excomunhao-de-baruch-espinoza.html

. Aorigem do homem e a selecdo sexual. Rio de Janeiro: Editora Garnier, 2019
[1871].

DIOP, C. A. Civilization or barbarism. Estados Unidos: Lawrene Hill Books, 2011
[1981].

. The African origin of civilization. Estados Unidos: Lawrence Hill & Co.,
1974 [1955].

DELLA PORTA, G. Magiae naturalis libri XX in quibus scientiarum naturalium
divitiae et deliciae demonstrantur. Napoli: Horatium Salvianum, 1589.
DELLA MIRANDOLA, G. P. Pico Della Mirandola. S&o Paulo: Madras Editora, 2020

DELEUZE, G. Diferenga e repeti¢do. Rio de Janeiro: Graal, 1988 [1968].

______. Sacher-Masoch: o frio e o cruel. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2009 [1973].

DELEUZE, G.; GUATTARI, F. Mil Platés. Capitalismo e Esquizofrenia. Rio de
Janeiro: Editora 34, 1995.

.O Anti-Edipo: capitalismo e esquizofrenia. Rio de Janeiro: Imago, 1976

[1972].

DERRIDA, J. A farmécia de Platéo. S&o Paulo: Iluminuras, 2015.

DODDS, E. R. Os gregos e o irracional. S&o Paulo, Escuta: 2002 [1951].

DURKHEIM, E. As formas elementares da vida religiosa. 3% ed. Sdo Paulo: Paulus,
2008 [1912].

ELIADE, M. O xamanismo. S&o Paulo: Martins Fontes, 1998.

EVANS-PRITCHARD, E.E. Bruxaria, Oraculos e Magia entre os Azande. Trad. E.
Viveiros de Castro. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editores, 2005 [1937].

FEDERICI, S. Caliba e a Bruxa. Editora Elefante, S&o Paulo, 2017.

FERNANDES, E. R. Ativismo homossexual indigena e decolonialidade: da teoria
gueer as criticas two-spirits. 37° Encontro Anual da Anpocs — SPG 16:
Sexualidade e Género: Espaco, Corporalidade e Relacdes de Poder. Aguas de
Lindoia, 2013.

FERNANDES, S. M. & HENN, L. G. As voltas da religido: o desenvolvimento
historico da Umbanda. Revista Religare, Ufpb, 2017. Disponivel em:
https://periodicos.ufpb.br/index.php/religare/article/view/41774/27040

FERREIRA, A. A. G. D. Oneirocritica de Artemidoro Daldiano: uma abordagem

empirica e alegdrica dos sonhos. 1993. Dissertacdo (Mestrado) — FFLCH,

Universidade de S&o Paulo, S&o Paulo, 1993.
FOUCAULT, M. A hermenéutica do sujeito. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2001[1982].

286


https://periodicos.ufpb.br/index.php/religare/article/view/41774/27040

. A Coragem da verdade. Sao Paulo: Martins Fontes, 2011.
_____ . Arqueologia do saber. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2012 [1969].
. Aspalavras e as coisas. S&o Paulo: Martins Fontes, 2019 [1966].
___. Crise da Medicina ou Crise da Antimedicina. Verve, Sdo Paulo, n. 18, p. 167-

194, ago./dez. 2010 [1974]. Disponivel em:
<http://revistas.pucsp.br/index.php/verve/article/view/8646/6432>. Acesso em:
18 mai. 2021.

. Do governo dos vivos: curso no Collége de France (1979 — 1980) ebook,
2009.

. O corpo utdpico. In: As heterotopias. Traducdo de Salma Tannus Muchail. Séo
Paulo: n-1 edigdes, 2013 [1966].

____. Subjetividade e verdade: Curso no Collége de France (1980 — 1981). Edicao
estabelecida por Frédéric Gros sob direcdo de Francois Edwald e Alessandro
Fontana, Trad. Rosemary Costhek Abilio. S&o Paulo: WMF Martins Fontes,
2016.

FONSECA JUNIOR, E. Zumbi dos Palmares: A Historia do Brasil que néo foi
contada. Rio de Janeiro: Yorubana do Brasil Sociedade Editora Didatica
Cultural Ltda., 2002.

FRAZER, J. O ramo dourado. Rio de Janeiro: Zahar Editora, 1983 [1890].

. Totemism and Exogamy: A Treatise on Certain Early Forms of Superstition
and Society. Vol. 1-4. London: Macmillan and Co., 1910.

FREIRE, A. Socrates no pensamento grego. In: Revista Portuguesa de Filosofia.
Braga, t.37, 1981

FREUD, S. Além do principio do prazer. Porto Alegre: L & PM Editores, 2016
[1920].

. Mal estar na civilizacdo. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2011 [1930].

. O Eu e o Id Obras completas de Sigmund Freud: VXI. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2011 [1923].

. Sobre o sentido antitético das palavras primitivas. In. FREUD, S. Obras
completas de Sigmund Freud: V. Traducdo P. C. Souza. Séo Paulo: Cia. das
Letras, 2013 [1910].

. Totem e tabu. In: Obras Completas de Sigmund Freud: XXI. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2012 [1913].

287



FROES, M. M. OLIVEIRA, A. R. E. Entangling and Rupture of Body and Mind for
Building of the Modern Science: Lessons from da Vinci and Descartes.
Foundations of Science (2023) 28:859-884.

GILLETTE, D. O segredo do xama: ensinamentos perdidos dos antigos maias. Rio
de Janeiro: Rocco, 2001.

GEERTZ, C. A interpretacgéo das culturas. Rio de Janeiro: LTC, 2008 [1973].

GIRARD, R. A violéncia e o sagrado. Trad. Martha Concei¢gdo Gambini. 2. Ed. Séo
Paulo: Paz e Terra, 1998.

GUATARRI, F. As trés ecologias. Rio de Janeiro: Editora Papirus, 1990.

GOMBRICH, R. F. Ancient Indian Cosmology. In: Ancient Cosmologies. P.110-142.
Oxford, 1975.

GOODRICK-CLARKE, Occult roots of nazism secret aryan cults and their
influence on nazi ideology. New York: University Press, 1993.

GRAEBER, D. & WENGROW, D. O despertar de tudo: uma nova histdria da
humanidade. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2022.

HANEGRAAFF, W. J. Beyond the Yates Paradigm: The Study of Western
Esotericism between Counterculture and New Complexity. Amsterdam
Institute for Humanities Research (AIHR), 2001. Disponivel em:
https://hdl.handle.net/11245/1.181645

. Enteogenic Misticism. First International Conference on Contemporary

Esotericism. Stockholm University, 2012. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=LrIMjjPg7ul &t=1468s

. Esotericism and the Academy: Rejected Knowledge in Western Culture.
Cambridge: Cambridge University Press, 2012.

_____. Magic. Glenn Alexander Magee (ed.), The Cambridge Handbook of Western
Mysticism and Esotericism, Cambridge University Press: Cambridge 2016,
393-404.

. How Magic survived the disenchantment of the world. Religion 33 (2003), p.
357-380.

288


https://hdl.handle.net/11245/1.181645
https://www.youtube.com/watch?v=LrIMjjPg7uU&t=1468s

. The Archetype of Eranos: Carl Gustav Jung and Western Esotericism.
Ben-Gurion University. 2011. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=WTzochJkTpc&t=227s. Acessado em:
19/02/2020.

HENRIQUES, A. C. V. Zoroastrismo da Pérsia e catolicismo romano: um estudo

comparado entre concepcdes escatoldgicas. Tese de doutorado. Ciéncia das
Religides. UFP, 2019.
HENRIQUES, F. Maria Zambrano e as metaforas do corac¢do. In: Poiética do Mundo -
Homenagem a Joaquim Cerqueira Gongalves. Lisboa: Edi¢des Colibri,
2001, pp. 621-631. Disponivel em: http://www.lusosofia.net

HERACLITO. Fragmentos - Origem do pensamento. Rio de Janeiro: Tempo
Brasileiro, 1980.

HERODOTO. Histéria. Trad. do grego por Pierre Henri Larcher. Rio de Janeiro:
eBooksBrasil, 2006.

HESIODO. O Trabalho e os dias. Edicdo, traducdo, introducio e notas : Alessandro
Rolim de Moura. Curitiba: Segesta, 2012.
. Teogonia: a origem dos deuses. S&o Paulo: Editora lluminuras, 1995.

HOMERO. Odisseia: em verso portugués. Manoel Odorico Mendes. E-book Brasil,
2009.

HUXLEY, A. A portas da Percepcdo. In: As portas da percepcdo. Céu e Inferno. Sao
Paulo, Biblioteca azul 2012 [1954].

ITO, G. Gathica XVII: ferring to Av. maga(van) - and Ved. magha(van). In: Yasna
51:16, Vol. XXI11 1987. Disponivel em:
https://www.jstage.jst.go.jp/article/orient1960/23/0/23_0_1/ pdf

JAMES, G. Legado roubado: filosofia grega ¢ filosofia egipcia roubada. Sao Paulo:
Editora Ananse, 2022 [1954].

JAMES, W. Variedades da experiéncia religiosa. Versdo e-book. Sdo Paulo: Editora
Cultrix, 1991 [1907].

. What pragmatism means. Arquivado em 23 de julho de 2014, Wayback
Machine. In: Pragmatism - a reader, p.93. 1948 [1904].

JOB, N. Ontologia Onirica: confluéncias entre arte, ciéncia, filosofia e magia. Tese
de doutorado. HCTE/UFRJ, 2013.
. Vortex — modulagdes na Unidade Dinamica. ebooks Kindle, 2020.
JODOROWSKI, A. Psicomagia. S&o Paulo: Devir, 2009 [1995].

289


https://www.youtube.com/watch?v=WTzochJkTpc&t=227s
http://www.lusosofia.net/
https://www.jstage.jst.go.jp/article/orient1960/23/0/23_0_1/_pdf

JUNG, C. G. A energia psiquica. In: Obras Completas. VIII/1, Petropolis: Vozes,
2012a [1928].

_____.Anatureza da psique. Obras Completas. V111/2, Petropolis: Vozes, 2000.

. Cartas de C. G. Jung: Volume Ill — 1956-1961 — Editora VVozes, 2003.

. C. G. Jung Letters, (Vol. 1). Princeton: Princeton University Press, 1973.

. Memorias Sonhos e Reflexdes. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2006.

Misterium Coniunctionis. In: Obras Completas. XIV. Petrépolis: Vozes,

2012h.

. O problema fundamental da psicologia moderna. In: A natureza da psique.
Obras Completas. V111/2, Petropolis: Vozes, 2000f.

____. Psicologia e alquimia. Obras Completas. XII. Petr6polis: Vozes, 1991.

. Simbolos da Transformacdo. In: Obras Completas V. Petropolis: Vozes,
2012c.

______.Sincronicidade. In: Obras Completas VII1/3. Petrépolis: Vozes, 1978.

___ . Tipos psicologicos. In: Obras Completas. V1, Petropolis: Vozes, 2012d.

. The Red Book. New York & London: W. W. Norton & Company, 2009.

. Aion: estudo sobre o simbolismo do si-mesmo. In: Obras Completas 1X/2.
Vozes, 2012e.

KOPENAWA, D.; ALBERT, B. A queda do céu: palavras de um xama yanomami.
Sé&o Paulo: Companhia das Letras, 2015.

KRAMER, H.; SPRENGER, J. O Martelos das feiticeiras. Rio de Janeiro, Editora
Rosa dos Tempos, 2004 [1484].

KUHN, T. S. A tensdo essencial: estudos selecionados sobre tradicdo e mudanca
cientifica. Sdo Paulo: Unesp, 2011 [1977].

. Acestrutura das revolucdes cientificas. Sdo Paulo: Perspectiva, 2001 [1962].

. Ocaminho desde a estrutura. Livraria UNESP, 2006.

LAERCIO, D. Los diez libros de Didgenes Laercio sobre las vidas, opiniones, y
sentencias do los filésofos mas ilustres. Madrid: Imprenta Real, 1792,

LAKATOS, I. O falseamento e a metodologia dos programas de pesquisa cientifica. In:
LAKATOS, I. e MUSGRAVE, A. (org.) A critica e o desenvolvimento do
conhecimento. S&o Paulo: Cultrix, 1979.

LATOUR, B. A esperanca de Pandora. Bauru: EDUSC, 2001.

______. Jamais fomos modernos: ensaio de antropologia simétrica. Rio de Janeiro:
Editora 34, 20009.

290



LATOUR, B. & WOOLGAR, S. Vida de Laboratdério: a construgdo social dos fatos
cientificos. Rio de Janeiro, Relume Dumard, 1997 [1979].

LEVI, E. Historia da Magia. Sdo Paulo: Editora Pensamento, 2019 [1859].

LEVI-STRAUSS, C. Antropologia estrutural. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro,
1970.

LEVI-STRAUSS, C. O totemismo hoje. Col. Pensadores. Vol. L. Sdo Paulo: Abril
Cultural, 1976.

LEVI-STRAUSS. Introducéo & obra de Marcel Mauss”. In: MAUSS, M. Sociologia e
Antropologia. 22 ed. Sdo Paulo: Cosac & Naify. 1950

LEVY, P. Tecnologias da inteligéncia. Rio de Janeiro: Editora 34, 2010 [1993].

LEVY-BRUHL, L. A mentalidade primitiva. So Paulo: Paulus, 2008 [1922].
. Carnets. Cole¢ao “Les classiques des sciences sociales”, Université du
Québec, Chicoutimi. Edicdo eletronica, 2002 [1949]. Disponivel em:
http://classiques.ugac.ca/classiques/levy_bruhl/carnets/Carnets.pdf. Acesso em:
20 set. 2020.

Les fonctions mentales dans les sociétés inférieures. Paris: Presses

Universitaires de France, 1910.
. L’ame primitive. Colecdo “Les classiques des sciences sociales”, Université
du Québec, Chicoutimi. Edicdo eletronica, 2002 [1927]. Disponivel em:

http://classiques.ugac.ca/classiques/levy bruhl/ame primitive/ame primitive.pdf

Acesso em: 13 mar. 2021.
LOVELOCK, J. Gaia: a new look on life on Earth. Oxford: Landmark Science, 1979.
MACHADO, A. C. Pensando a energia. Rio de Janeiro: Eletrobras, 1998.
MALINOWSKI, Bronislaw. Argonautas do Pacifico Ocidental. Trad. A. P. Carr e
L.A. Cardieri. S&o Paulo: Abril Cultural, 1978 [1922]. 434 p.
MALINOWSKI, Bronislaw. Magic, Science and Religion. New York: Anchor Books.
1954 [1948]. 274 p.
MANDELLLI, R. Consciéncia criadora: perspectivas e convergéncias entre filosofia
e ciéncia. Tese de doutorado HCTE/UFRJ, 2018.
MARQUES, G. G. Cem anos de solidao. Rio de Janeiro: Editora Record, 1967.
MARX, K. O Capital: critica da economia politica. Livro 1 — o processo de
producéo do capital. S&o Paulo: Boitempo Editorial, 2014 [1867].
MATURANA, H.R.; VARELA, F. A arvore do conhecimento: as bases biolégicas do

entendimento humano. Campinas, SP: Psy 11, 1995.

291


http://classiques.uqac.ca/classiques/levy_bruhl/carnets/Carnets.pdf
http://classiques.uqac.ca/classiques/levy_bruhl/ame_primitive/ame_primitive.pdf
http://classiques.uqac.ca/classiques/levy_bruhl/ame_primitive/ame_primitive.pdf

MAUSS, M. Ensaio sobre a dadiva. In: Sociologia e Antropologia: p.183-314. Séo
Paulo: Cosac Naify, 1950.

MAUSS, M.; HUBERT, H. Esbogo de uma teoria geral da magia. In: Sociologia e
Antropologia: p. 47-182. So Paulo: Cosac Naify, 1950.

MCVILLEY, T. The shape of ancient thought: comparative studies in Greek and
Indian philosophies. New York: Allworth Press, 2002.

MEIER, C. A. (Ed.). Atom and archetype: the Pauli/Jung letters 1932-1958. Princeton:
Princeton University Press, 2001.

NARAHARA, K. Em territério mapuche: petroleiras, newen e conhecimento em
Puel Mapu (Argentina). Tese de doutorado em Antropologia e Sociologia,
UFRJ, 2018.

NETO, L. F. 1978: Foucault e a revolucéo iraniana. In: UFSC Peri. v. 02, n01, 2010,
p. 23-40.

NICOLESCU, B. Manifesto da Transdisciplinaridade. S&o Paulo: Triom, 1999.

NIETZSCHE, F. A Gaia Ciéncia. Trad. Notas e Posfacio Paulo César de Souza. Sdo
Paulo: Companhia das Letras, 2001 [1882].

. Além do bem e do mal: prelddio a uma filosofia do futuro. S&o Paulo:
Companhia das Letras, 1992 [1886].
_____ . Assim Falou Zaratustra. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1993 [1883].

. Genealogia da moral: uma polémica. Sao Paulo: Companhia das Letras,
1998 [1887].

. O nascimento da tragédia: ou helenismo e pessimismo. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2007 [1887].

NOTH, W. Semidtica da magia. Revista USP. S&o Paulo (31):30-41, set-nov., 1996.

NURSE, P. O que é vida? Rio de Janeiro, Intrinseca, 2021.

OGAS, O.; GADDAM, S. A billion wicked thoughts: what Internet tell us about
sexual relationships. Nova York: Plume Books, 2012.

OSTWALD, F. W. Nobel Lecture. 1909. NobelPrize.org. Nobel Media AB 2018. Sun.
9 Sep 2018. https://www.nobelprize.org/prizes/chemistry/1909/ostwald/lecture

______.The monist. Rivista di Scienza, v. XVII, N° 4. Out, 1907.

OURIQUES, E. Teoria psicopolitica: a emancipacdo dos Aparelhos Psicopoliticos da

Cultura. Colecdo Teoria Psicopolitica. Volume 1. Temuco: Universidad de La

292


https://www.nobelprize.org/prizes/chemistry/1909/ostwald/lecture

Frontera, Universidade Federal do Rio de Janeiro, Universidad de La Plata,
Universidades do Porto, Universidad de Groningen, 2017.

PRABHAVANANDA, S.; MANCHESTER, F. Os Upanishads: sopro vital do eterno.
Sdo Paulo: Editora Pensamento, 1975.

PERENCINI, T. Educacéo, filosofia e Magia: uma anarqueologia do cuidado de si
entre o daimon e os sonhos. Sdo Paulo: cultura académica, 2020.

PETERS, F. E. Termos Filoséficos Gregos. Um Iéxico historico. ed. Lisboa: Fundagao
Calouste Gulbenkian, 1983.

PINGUELLI ROSA, L. Tecnociéncias e humanidades: novos paradigmas, velhas
guestdes. O determinismo newtoniano na viséo de mundo moderna. Vol. 1.
Sdo Paulo: Paz e Terra, 2005.

. Tecnociéncias e humanidades: novos paradigmas, velhas questdes. A
ruptura do determinismo, incerteza e pds-modernismo. Vol. 2. Sdo Paulo:
Paz e Terra, 2006.

PIRES, P. S. O conceito de magia nos autores classicos. Revista de Antropologia
Social dos Alunos do PPGAS-UFSCar, v.2, n.1, jan.- jun., p.97-123, 2010.

PLATAO. Alcebiades 1. In: Plato VII1. London: William Heinemann Ltd., 1950.

. Apologia de Socrates. Ebook kindle, 2019.

. A Republica. Ebook kindle, 2018.

_____.Crétilo. Trad. Carlos Alberto Nunes. Beléem: EDUFPA, 2002.

. Dialogos: O banquete, Fédon, Sofista, Politico. Sdo Paulo: Abril S. A.

Cultural e Industrial, 1972.

____. Eutifron, Apologia de Sécrates, Criton. Trad. Introd. Notas José Trindade
Santos, 4% ed., Lisboa: Casa da Moeda, 1983.

. Fédon: dialogo sobre a alma e morte de Socrates. Tradugdo de Maria Lacerda
de Moura. Séo Paulo: Martin Claret, 2005.

. Fedro ou da Beleza. Traducdo e notas de Pinharanda Gomes. Lisboa:
Guimarées editores, 2000.
. Timeu - Critias - O Segundo Alcibiades - Hipias Menor. Traducdo de Carlos
Alberto Nunes. 3. ed. Belém: EDUFPA, 2001.

PLOTINO. Enéadas VI1.9: Sobre o Bem ou o Uno. Traducdo de Bernardo Brandao.
Petropolis, Editora Paideusis, 2020.

POLETTO, C. W. R. Entre yoga e ciéncia, muitas notas de rodapé. Tese de
doutorado. HCTE/UFRJ, 2017.

293



POPPER, K. Conjecturas e refutacdes. Brasilia: Editora da UnB.1980 [1963].

PRABHAVANANDA, S. & MANCHESTER, F. Os Upanishads: sopro vital do
eterno. S&o Paulo: Editora Pensamento, 1975.

PRECIADO, B. Dysphoria Mundi: o som do mundo desmoronando. Rio de Janeiro:
Zahar Editora, 2023

PRIGOGINE, I. Entre o tempo e a eternidade. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
1992.

. Ofimdas certezas — Tempo, caos e leis da natureza. Sdo Paulo: Editora
UNESP, 1996.

RADCLIFFE-BROWN, A. R. Structure and Function in Primitive Society. New
York: The Free Press, 1965 [1952].

REICH, W. O Eter, Deus e o Diabo: a superposi¢do cosmica. S&o Paulo: Martins
Fontes, 2003.

_____. Psicologia de massas do fascismo. S&o Paulo: Martins Fontes, 2019 [1933].

REICHENBACH, H. Experience and Prediction. Chicago: University of Chicago
Press, 1938.

RESENDE, P. H. C.; MELO, W. William James e Carl Gustav Jung na conferéncia em
clark: repercussdes tedricas. Psicologia em Revista, Belo Horizonte, v. 24, n. 3,
p. 875-893, dez. 2018.

RIVAS NETO, F. Escolas das religides afro-brasileiras: tradicéo oral e diversidade.
S&o Paulo: Arché, 2012.

ROCHA FILHO, J.B. Fisica e psicologia: as fronteiras do conhecimento
aproximando a fisica e a psicologia junguiana. Porto Alegre: EDIPUCRS,
2003.

RODRIGUES, N. Os africanos no Brasil. Sdo Paulo: Nacional, 1976 [1932].
. O animismo fetichista dos negros baianos. Rio de Janeiro, Civilizacado
Brasileira, 1935 [1900].

ROUDINESCO, E.; PLON, M. Dicionario de psicanalise. Rio de Janeiro, Zahar
Editora: 1997.

SAFATLE, V. O fetichismo como dispositivo de critica. In: Revista Cult online. s/d.
Disponivel em: https://revistacult.uol.com.br/home/o-fetichismo-como-
dispositivo-de-critica/. Acesso: 17/06/2020.

294


https://revistacult.uol.com.br/home/o-fetichismo-como-dispositivo-de-critica/
https://revistacult.uol.com.br/home/o-fetichismo-como-dispositivo-de-critica/

SAGAN, C. Variedades da experiéncia cientifica: uma visdo pessoal da busca por
Deus. Rio de Janeiro: Companhia das Letras, 2008.

SACHER-MASOCH, L. V. A Vénus das peles. S&do Paulo: Hedra, 2008 [1870].

SAITO, F. Arte (techné) e Ciéncia no século XVI: O conhecimento préatico na
magia natural de Della Porta. Anais do IV Simpdsio Nacional de Tecnologia e
Sociedade: Ciéncia e tecnologia construindo a igualdade na diversidade, 2011.

SAMPAIO, G.R. Nas trincheiras da cura: as diferentes medicinas no Rio de Janeiro
imperial. Campinas: Editora da UNICAMP, CECULT, IFCH, 2001.

SARCINELLI, J. Autorregulagdo e transdisciplinaridade no pensamento de
Wilhelm Reich (1897 — 1957). Dissertacdo de Mestrado. HCTE/UFRJ, 2023.

SCHRODINGER, E. Mind and Matter. Cambridge: University Press, 1977 [1958].

. Whatis life? Cambridge: University Press, 1977 [1944].

SCHENBERG, M. Pensando a fisica. Sdo Paulo: Landy Livraria Editora, 2001 [1984].

SCHURE, E. Os grandes iniciados: esboco da histdria secreta das religides. Ed.
Eletrénicas Lumensana, 2006.

SHAMDASANI, S. Jung and the Making of Modern Psychology. Cambridge:
Cambridge University Press, 2003.

SIMARD, S. Finding the Mother Tree: Discovering How the Forest Is Wired for
Intelligence and Healing. Ebook Kindle, 2021.

SILVA, N. S. O mito em Ernst Cassirer e Carl Gustav Jung: uma contribuicédo a
compreensdo do ser do humano. Dissertacdo de mestrado em Filosofia. UERJ,
1997.

SILVEIRA, N. Cartas a Spinoza. Belo Horizonte: Francisco Alves, 1995.

. Imagens do inconsciente. Petropolis: Editora VVozes, 2015 [1981].

SPINOZA, B. Etica. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2013 [1677].

. Tratado da Emenda do Intelecto; Medicina da mente; Correspondéncia
completa entre Espinosa, Tschirnhaus e Schuller e outras cartas conexas.
Belo Horizonte: Auténtica. Cole¢do: Fil6: Espinosa, 2023.
. Tratado Teoldgico Politico. Lisboa: Imprensa Nacional Casa da Moeda, 2004
[1670].

STARHAWK. Dreaming the Dark: Magic, Sex & Politics. Boston: Beacon Press,
1982.
. Magia, viséo e acdo. Revista do Instituto de Estudos Brasileiros, n® 69, p. 52-
65, abr., Brasil, 2018.

295



STENGERS, I. Reativar o animismo. Belo Horizonte: Chéo de Feira, 2017.

SPIELREIN, S. A destruicdo como origem do devir. In: R. U. Cromberg (Org.), Sabina
Spielrein: uma pioneira da psicanélise - obras completas / volume 1 (pp. 227-
277). Sao Paulo, SP: Livros da Matriz, 2014. (Trabalho original publicado em
1912)

SPINELLI, M. O Daimonion de Socrates. Hypnos. ano 11 / n® 16 — 1° sem. 2006 — S&o
Paulo / p. 32-61.

STUCKRAD, K. V. The scientification of religion: an historical study of discursive
change (1800-2000). Berlim: Walter de Gruyter, 2014.

TINOCO, C. A. As upanishads do yoga. S&o Paulo: Madras, 2005.

TORRANO, J. Teogonia: a origem dos deuses. S&o Paulo: Editora lluminuras, 1995.

THORNDIKE, E. L. A History of Magic and Experimental Science. Nova York:
Mcmillan, 1923.

TRISMEGISTO, H. Corpus Hermeticum. S&o Paulo: Polar 2019.

TYLOR, E. B. Primitive Culture. London: John Murray, Albemarle Street, W. 1920
[1871].

VALENCA, A. Sonhos lucidos: pesquisa online, desenvolvimento de habilidades e
terapias. Uma abordagem interdisciplinar. Tese de doutorado. HCTE/UFRJ,
2019.

VANDANA SHIVA. Biopirataria: a pilhagem da natureza e do conhecimento.
Petropolis: Ed. Vozes, 2001.

VIVEIROS DE CASTRO, E. A inconstancia da alma selvagem e outros ensaios de
antropologia. Sdo Paulo: Cosac Naify Edicdes, 2002.

. Metafisicas canibais Elementos para uma antropologia poés-estrutural:
Eduardo Viveiros de Castro, Sdo Paulo: Cosac Naify, 12 ed., 2015 288p.

. Os pronomes cosmoldgicos e o perspectivismo amerindio. Mana vol.2 no.2
Rio de Janeiro Oct. 1996.

VON FRANCE, M. L. Sonhos: um estudo dos sonhos de Jung, Descartes, Socrates e
outras figuras histdricas. Petrépolis: Vozes, 2011.

WALKER, T.D. Médicos, Medicina popular e Inquisicdo — A Repressdo das Curas
Mégicas em Portugal durante o lluminismo. Rio de Janeiro, Lisboa: Editora
FIOCRUZ/Imprensa de Ciéncias Sociais, 2013.

WAGNER, R. A invenc¢éo da cultura. Séo Paulo, Cosac Naify, 2010 [1975].

296



WESTFALL, R. S. The construction of modern science: mechanisms and
mechanics. Cambridge: Cambridge University Press, 1989.

WEBER, M. A ética protestante e o espirito do capitalismo. Sdo Paulo: Companhia
das letras, 2004 [1904].

WEIR, J. A. Q. Da virada ontolégica ao Tempo do NOs. Amazdnia Latitude,
06/04/2021. Acesso em 30/04/2021. Disponivel em:

https://www.amazonialatitude.com/2021/04/06/da-virada-ontologica-ao-tempo-

de-volta-do-nos/

WERA JECUPE, K. O trovdo e o vento: um caminho de evolucio pela tradic&o
tupi-guarani. S&o Paulo: Polar Editorial: Instituto Arapoty, 2016.

WHITE, M. Isaac Newton: o ultimo feiticeiro. Rio de Janeiro: Editora Record, 2000.

WHITEHEAD, A. Process and Reality. New York: Macmillan, 1929.

WITTGENSTEIN, L. Tractatus Logico-Philosophicus. Sado Paulo: Edusp, 2017
[1921].

YATES, F. Giordano Bruno e a tradicdo hermética. Sao Paulo, Editora Cultrix, 1995
[1964].

ZAMBRANO, M. La metafora del corazon. In: Hacia un saber sobre el alma. Madrid:
Alianza Editorial, 1993 [1944]. pp. 49-58.

ZARATUSTRA, Z. The Zend Avesta. Oxford: Clarendon Press, 1880.

297


https://www.amazonialatitude.com/2021/04/06/da-virada-ontologica-ao-tempo-de-volta-do-nos/
https://www.amazonialatitude.com/2021/04/06/da-virada-ontologica-ao-tempo-de-volta-do-nos/

