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RESUMO

Esta dissertacdo procura investigar um fendmeno religioso recorrente na tradi¢éo
popular brasileira no ultimo século — a apari¢do de Maria, M&e de Jesus — tendo como
foco principal uma aparicdo mariana ocorrida em Natividade, cidade do norte
fluminense, na segunda metade do século XX, entre os anos de 1967 a 1978 e que tem
no sitio da aparicdo, até os dias de hoje, um lugar de forte peregrinacdo e manifestacao
da religiosidade popular. A proposta é observar este fendbmeno a partir da perspectiva
fenomenoldgica, procurando compreendé-lo enquanto uma manifestacdo legitima de
uma experiéncia mistica religiosa.

O trabalho tem algumas discussdes que atravessam este eixo central da pesquisa,
mas que tem relevancia na construcdo do texto, sendo fundamental para a discussao
principal, como: as tensdes epistemoldgicas dentro da Ciéncia da Religido, a viabilidade
de um método heterodoxo e interdisciplinar na producdo cientifica do estudo da
religido, a concepcdo de mistica e suas implicagdes no campo académico, o
reconhecimento da dimens&o religiosa como essencial na constitui¢do existencial do ser
humano.

Defender uma epistemologia e uma metodologia que permitam a ciéncia uma
compreensdo do fendmeno religioso que ndo ignore sua singularidade e sua
especificidade nesta constituicdo ontoldgica do ser humano € um objetivo deste trabalho
e as aparicbes marianas como expressdo espontanea de uma religiosidade tipicamente
popular se mostra um lécus privilegiado para um estudo com este proposito, sendo ela
em si uma evidéncia caracteristica da dimensao religiosa: a eterna renovacdo de sua

manifestacao.

Palavras-chave
Fenomenologia da Religido, Esséncia, Evidéncia, Mistica, Interdisciplinaridade,

Religiosidade popular.



ABSTRACT

This dissertation tries to investigate an appealing religious phenomenon in the
Brazilian popular tradition in the last century - Maria's appearance, Mother of Jesus -
tends as main focus an Maria’s appearance happened in Nativity, city of the fluminense
north, in the second half of the century XX, among the years from 1967 to 1978 and that
he/she has at the ranch of the appearance, until the days today, a place of strong
pilgrimage and manifestation of the popular religiosity. The proposal is to observe this
phenomenon starting from the phenomenological perspective, trying to understand
him/it while a legitimate manifestation of a religious mystic experience.

The work has some discussions that cross this central axis of the research, but
that has relevance in the construction of the text, being fundamental for the main
discussion, as: the tensions epistemological inside of the Science of the Religion, the
viability of a heterodox and interdisciplinary method in the scientific production of the
study of the religion, mystic's conception and their implications in the academic field,
the recognition of the religious dimension as essential in the human being's existential
constitution.

To defend an epistemology and a methodology that allow to the science an
understanding of the religious phenomenon that doesn't ignore his/her singularity and
his/her specificity in this constitution ontological of the human being is an objective of
this work and the appearances marianas as spontaneous expression of a religiosity
typically popular a privileged locus is shown for a study with this purpose, being her in
itself a characteristic evidence of the religious dimension: the eternal renewal of his/her
manifestation.

Key-words
Phenomenology of the Religion, Essence, Evidence, Mystic, Interdisciplinaridade,

popular Religiosity.



SUMARIO

Introducéo
1. O problema dos paradigmas no estudo da experiéncia mistica religiosa
1.1. O contextualismo
1.2. O perenialismo
1.3. A fenomenologia
1.3.1. A perspectiva de Otto
1.3.2. A perspectiva de Eliade
1.3.2.1.A questéo do espaco sagrado
1.3.2.2.0 tempo sagrado
2. A aparicdo mariana visto como experiéncia mistica religiosa
2.1. A contribuicdo de Willian James
2.1.1. Como a psicologia deve enxergar a experiéncia mistica
2.1.2. Arealidade do invisivel
2.1.3. O misticismo no olhar de James
2.2. Consideracdes a respeito do fenbmeno mistico a partir de Juan Martin Velasco
2.3. As apari¢Bes marianas como possiveis expressdes da mistica
2.3.1. Alguns exemplos de apari¢cOes pelo Brasil
2.3.1.1.Nossa Senhora das Lagrimas
2.3.1.2.Imaculada Esposa do Espirito Santo
2.3.1.3.Nossa Senhora das Gragas da Vila de Cimbres
3. O fendmeno de Natividade
3.1. Historico
3.1.1. Ovidente
3.1.2. As aparigOes
3.1.3. ACefas
3.2. Uma analise fenomenolodgica sobre Natividade
3.2.1. Ainefabilidade do fendmeno mistico

3.2.2. A linguagem paradoxal como linguagem mistica

12
15
20
23
28
33
35
37
40
45
48
50
51
55
60
65
65
66
67
68
71
71
72
76
78
80
83



3.2.3. O Mystérium Tremendum Facinans
3.2.3.1.0 Mysterium
3.2.3.2.0 Tremendum
3.2.3.3.0 Facinans
3.2.4. A hierofania
3.2.5. A centralidade do espaco
Concluséo
Referéncias Bibliografias
Anexos
1. Testemunhos/entrevistas de romeiros e fiéis

2. Mensagens ditadas pela Santa

85
85
87
88
89
91
93
102
107
107
118



INTRODUCAO

Comecgamos nossa conversa buscando uma distin¢do do lugar ocupado pelo cientista
da religido quando da observacdo do fendmeno religioso; a primeira comparacao € feita

1’1

com a visdo do psicélogo, que tende a enxergar nesta, “revelacfes da psique”” e compara-

los a “comportamentos psiquicos aberrantes ou classifica-los entre as doencas mentais™?.
Mas ndo devemos deixar de considerar um aspecto levantado pela psicologia quando nos
propomos a um estudo cientifico da religido: o fato de que estas experiéncias sdo
provenientes de uma crise que provoca uma ruptura na existéncia do sujeito que a vive, 0
que Eliade identifica com a “dialética hierofanica™.

Um outro polo de investigacdo do fendmeno seria a linha socioldgica, que estaria
mais preocupada, segundo o autor, com a funcdo social do sujeito que vivencia a
experiéncia hierofanica descrita por Eliade. Ainda segundo o autor caberia ao cientista da
religido fazer a aproximagéo destes discursos, construindo uma “visao de conjunto™.

E importante ressaltar que o estudo do fendmeno religioso, mesmo sendo
fundamentado por dados histéricos®, deve sempre ser entendido como um estudo de

“situaces limites do homem”®

. Mas Eliade destaca que o olhar do cientista da religido nédo
deve ser confundido também com o do fenomendlogo, do qual tem mais proximidade, pois
se este observa o fendmeno sem se preocupar em compara-lo a outros similares, o cientista

sO da cabo de sua observacdo depois de exaustivo trabalho e aproximacdo associativa,

! ELIADE, Mircea. Xamanismo e as técnicas arcaicas do éxtase. p. 2

2 Ibdem. p. 2

* Ibdem. p. 2

* Ibdem. p. 3

® Cabe aqui uma explicago, o termo por nés utilizado — ciéncia da religido — é a traducdo dada no Brasil para
o termo alemdo “religionswissenshaft”, que na lingua inglesa ganhou o titulo de historie of religion. A
intencéo dos norte-americanos era o de ndo confundir 0 método positivista, culturalmente identificado com a
ciéncia, com a pratica de observacéo e analise utilizada pelo estudioso da religiao.

® ELIADE, Mircea. Xamanismo e as técnicas arcaicas do éxtase. p. 5



buscando semelhangas e buscando compreender o fendmeno em seu proprio contexto, pois
entende que é s6 ai que 0 mesmo “revela todos os seus significados™’.

Cabe, na altura de nossa narrativa, demarcar outra caracteristica do cientista da
religido: sua compreensdo da trans-historicidade da hierofania, uma condig&o ciclica bem
prépria da dialética do sagrado que “tende a repetir indefinidamente uma série de

arquétipos™®

. E é exatamente, segundo o autor, por este motivo que podemos identificar o
fendmeno religioso como um fenémeno particular que transcende culturas e tempos
historicos.

Esta constatacdo nos coloca diante do paradigma da relatividade histérica e, ao
mesmo tempo, nos impde a condicdo de termos de valorizar qualitativamente todas as
experiéncias, independente de sua estrutura cultural. Esta postura nos leva ainda a
compreender a condicdo historica como limitadora do sagrado, como afirma o autor “toda
histdria é de certo modo uma queda do sagrado, uma limitacdo e uma diminuic&o™®.

Tendo feito este predmbulo sobre a posi¢do do cientista da religido, aponto para
duas constantes que sdo comuns nos estudos da Ciéncia da Religido: 1) quando se trata da
mistica as pesquisas se concentram em fatos ou figuras histéricas como os fundadores das
grandes religides e suas experiéncias (Sidharta, Zoroastro, Abrado, Moisés, Jesus, Paulo de
Tarso, Mohamed), os misticos da tradicdo cristd (Mestre Eckart, Bernardo de Claraval,
Pseudo Dionisio, Francisco de Assis, Jodo da Cruz, Tereza d’Avila) ou ainda nos misticos
da aurora do Isld (ROmi, Attar, Ibn Arabi, Rabid). Uma ressalva para algumas
personalidades do inicio do século XX inegavelmente reconhecidas como Thomas Merton
e Simone Weil. 2) Quando se trata de fendmenos religiosos de massa com forte apego
popular os estudos se concentram nos aspectos sociolégicos, antropologicos ou
psicologicos.

Quando a questdo mariana me apareceu como objeto, o primeiro impulso foi o de
buscar neste tema material que pudesse resgatar para o presente uma religiosidade que em
muitos momentos da contemporaneidade pareceu perdida; eram ainda apenas espasmos
intelectuais que me acometiam e que foram ganhando consisténcia na seguinte hipotese: a

experiéncia mistica religiosa que permite ao ser humano uma transcendéncia e um contato

" Ibdem. p. 5
® Iodem. p. 7
% Ibdem. p. 9



com uma realidade outra que da sentido a toda existéncia ainda é vivida nos tempos atuais e
pode ser detectada em expressdes da religiosidade popular, que fogem ao controle da
dogmatica oficial das tradi¢bes confessionais. O incbmodo que me movia era o de contestar
a idéia secular de um mundo sem Deus, ou de uma superacdo da religido na composicdo da
condi¢cdo humana.

Outra preocupacdo era fugir de um olhar que limitasse a experiéncia religiosa aos
pressupostos das Ciéncias humanas (sociologia, psicologia, historia), que procuram ler este
fendmeno religioso a partir de axiomas epistemolégicos que fazem dele um mero resultado,
um produto de sistemas sociais ou psiquicos, desconsiderando, assim, o0 que é préprio da
dimensdo religiosa: o mistério, o transcendente, o perene, o inefavel, para citar algumas
destas caracteristicas.

Minha proposta procura percorrer um outro viés: olhar a aparicdo mariana como
uma experiéncia mistica religiosa contemporanea, que pode ser compreendida, enquanto
tal, a partir de suas particularidades, sem desconsiderar sua intercessdéo com outros campos
do saber como a psicologia e a sociologia, como destaca Eliade:

Posto que as ciencias do ser humano sdo interdependentes,
cada descobrimento de importancia repercurte nas disciplinas
afins. O objeto de estudo. O objeto de estudo é esencialmente o
mesmo, em todos 0s casos se trata de compreender o ser
humano e suas situagdes no mundo. Inclusive poderia realizar-
se um estudo frutifero sobre as relacdes das disciplinas
mencionadas e a ciencia da religiao™

Seguindo o raciocinio de Dreher'!, que vé a fenomenologia como a epistemologia

capaz de romper barreiras disciplinares, procurei me respaldar nela para construir este
estudo interdisciplinar que é a base da Ciéncia da Religido que proponho e que pode ser
resumida como um método e uma epistemologia que permita um didlogo entre as diversas
possibilidades de interpretacdo do fendmeno sem perder de vista o que este tem de singular.

Demarcar a especificidade da experiéncia religiosa a partir do estudo das apari¢oes

marianas em Natividade € um caminho por nés proposto para construir esta ponte de

19 pyesto que las ciéncias del hombre son interdependientes, cada descobrimiento de importancia repercurte
en las disciplinas afines. El objeto de estidio es esencialmente el mismo; en todos los casos se trata de
comprender al hombre y su situaciéon en mundo. Incluso podria realizarse un estudio fructifero sobre las
relaciones de las diciplinas mencionadas e la ciéncia da las religiones.ELIADE, Mircea; KITAGAWA,
Josef. Metodologia da la historia de las religiones. p. 118

1 DREHER, L.H. A esséncia manifesta. p. 5.



didlogo entre as ciéncias da religido na consolidacdo desta Ciéncia da Religido™ que dé
conta das nuances do fenébmeno religioso sem perder de vista que 0 mesmo se encontra
inserido num contexto histdrico e cultural. A fenomenologia se mostra um instrumento
epistémico e metodoldgico interessante nesta composi¢éo.

James, na histéria da literatura psicoldgica, pode ser visto como um precursor neste
didlogo entre ciéncia e religido onde o primeiro reconhece a veracidade do segundo
enguanto fenbmeno legitimo e o segundo se deixa explicar pelos conceitos do primeiro.
Mas observamos que este autor esbarra em algumas dificuldades na delimitagédo deste
fendmeno religioso, colocando 0 mesmo na categoria de resultados ou respostas a certos
estados emocionais.*®

Mas a experiéncia religiosa quando vista como a uma experiéncia subjetiva
direcionada por uma afetividade positiva como propde James, entendo, é insuficiente para
explicar as particularidades do fendmeno mistico religioso, pois estaria apenas
classificando os estados alterados de consciéncia vividos pelo ser humano, desconsiderando
0 que é proprio do religioso: a relagdo entre o sagrado e o profano, a transcendéncia, as
dimensGes ontoldgica e escatoldgica da condicdo existencial. No entanto, as portas abertas
por James ndo podem ser menosprezadas e a contribui¢do pragmatica ao estudo da religido
ndo deve ser vista como ultrapassada e sim como complementada, pelo menos neste estudo.

Observamos que o olhar fenomenoldgico de Eliade, Otto e Velasco é o método
capaz de compensar este limite do pensamento de James na construcdo desta definicdo do
conceito de religido e de experiéncia mistica que utilizei para analisar o fenbmeno mariano
em Natividade; baseei esta afirmacdo na énfase que este método da a experiéncia do crente
e por permitir a articulagdo com outros campos do saber, como aponta Noé:

A titulo de preambulo, partimos da constatagdo comum de que o
ponto fundamental de nosso estudo é a religido... Assim como a
fenomenologia, também a psicologia se ocupa com este estudo...
Ambas podem ser agrupadas sob a disciplina académica
denominada de ciéncia da religiao.*

Estudar as aparicbes marianas do ultimo século em diante, observando-as a partir

deste enfoque fenomenologico que permite falar de uma Ciéncia da Religido, € pensar

12 Esta discussdo entre ciéncia ou ciéncias da religido é muito bem explorada no livro organizado por Faustino
Teixeira: A(s) Ciéncia(s) da religido no Brasil.

13 JAMES, Willian. As variedades das experiéncias religiosas: um estudo sobre a natureza humana. p. 89

Y NOE, Sidnei Vilmar. O estudo da religido entre a fenomenologia e a psicologia. In: DREHER, Luiz H.
(org). A esséncia manifesta: a fenomenologia nos estudos interdisciplinares da religido. p. 59



como vem se estruturando esta dimensdo antropolégica do ser — dimensao religiosa — nos
tempos atuais, e falar deste arranjo é pensar na propria condicdo humana, como destaca
James:

Veremos que a religido pode ser uma coisa infinitamente
arrebatadora em seus vOos mais altos. A semelhanca do amor,
da ira, da esperanca, da ambicdo, do ciime, a semelhanca de
qualquer outra avidez e impulsos instintivos, ela acrescenta a
vida um encanto que ndo é racional nem logicamente deduzivel
de nenhuma outra coisa... destarte, o sentimento religioso é uma
adicdo absoluta a esfera de vida do individuo. D4-lhe uma nova
esfera de poder.”

Um caminho que nos conduza com seguranca a este poder sagrado €, na verdade, o

gue move o espirito humano na busca de respostas que venham, pelo menos, aproxima-lo
do grande mistério da vida.

Mas pesquisar todas as aparicdes marianas no Brasil seria uma tarefa imensa, para
ndo dizer impossivel, visto a recorréncia do fendmeno a partir da década de 80 do seculo
XX*: por isso nosso primeiro recorte foi definir a comunidade a ser estudada dentro do
grande espectro de aparigfes marianas que encontramos, Natividade, cidade situada ao
norte do estado do Rio de Janeiro de caracteristicas tipicamente rurais foi escolhida como
campo de pesquisa.

No decorrer do trabalho detalharei o campo de pesquisa € 0 que me levou a
escolhé-lo, mas devo adiantar que um desses motivos foi o fato de ser este um local pouco
explorado pela comunidade académica — sd encontrei até entdo um trabalho mais
sistematizado intelectualmente que tratasse especificamente do fenbmeno de Natividade,
mas este com uma leitura mais teolégica'’ - o que nos d4 a vantagem de investigar um
universo ainda pouco explorado e, conseglientemente, rico em nuances a Serem
pesquisadas, colocando-me também mais proximo da experiéncia dos crentes propriamente
dita. Outro fator importante na escolha do campo € a caracteristica do fenémeno mariano
neste municipio, onde ndo existe mais uma figura central (vidente), que ja faleceu,

podendo, no entanto, ser descritas e observadas diversas experiéncias de estados alterados

1 JAMES, W. As variedades das experiéncias religiosas: um estudo sobre a natureza humana. p. 41

1 N.A. J4 citamos o trabalho organizado por Steil, que da bem a dimensdo do fenémeno no Brasil nestas
Gltimas décadas. S8o também relevantes os trabalhos de Leila do Carmo Barreto, As Aparicdes e As
Mensagens de Nossa Senhora em Mercés pela Vidente Maria da Penha e As Distintas Apropriacdes de
Sentido: “Apostolos™, Romeiros e a Igreja Catélica. José Zica dos Santos, Romaria de Nossa Senhora da
Abadia da Agua Suja.

" CAUCIG, Celso. A revelagio de Nossa senhora “M&o de Deus”: a um médico de Natividade(RJ).



de consciéncia vividas pelos peregrinos e moradores do local, como: sensages fisicas de
alteracdo da temperatura e de percepcdes sensorio-motoras como visdo, espacialidade e
temporalidade, percepg¢des sonoras, dentre outras, sensacfes proprias de estados alterados
de consciéncia que acompanham os éxtases misticos em algumas circunstancias'®, ou ainda
a percepcdo de centralidade cosmica™ e as experiéncias hierofanicas que os fiéis sentem
em relacdo ao Sitio Milagre® e os outros simbolos da aparicdo, s6 para citar algumas
caracteristicas da experiéncia mistica religiosa como a concebemos, segundo os autores
trabalhados.

Entro aqui no segundo recorte do problema proposto: o estudo da aparicdo mariana
enfocando-a na sua particularidade de experiéncia religiosa, que a faz qualitativamente
distinta de qualquer outra experiéncia humana, como afirma Eliade:

O homem toma conhecimento do sagrado por que ele se
manifesta, se mostra como algo absolutamente diferente do
profano. A fim de indicarmos o ato de manifestacdo do sagrado,
propusemos o termo hierofania.?*

Distinguir as experiéncias misticas religiosas dos fieis em natividade como

hierofanias, a partir de um olhar fenomenol6gico que articule as diversas ciéncias da
religido numa compreensdo mais profunda do fendbmeno é o Gltimo recorte do problema
proposto originalmente.

Nosso problema ficou circunscrito, entdo, pelo método fenomenoldgico que,
segundo Dreher?, “invade espacos disciplinares”, tendo como objeto de estudo as
aparicdes marianas em Natividade, estudando-0 enquanto experiéncia mistica religiosa;
sendo nossa hipdtese que estes fendmenos marianos em Natividade, enquanto fenémenos
misticos religiosos sdo irredutiveis e, portanto, possiveis de serem compreendidos a partir
de sua esséncia; a condicdo religiosa do ser humano nesta abordagem deve ser vista como
dimensao antropolégica do ser assim como o pensa Schleiermacher®.

O que se coloca em questdo em primeira instancia € um problema paradigmatico

que precisa ser superado: devemos abordar o fendmeno religioso compreendendo-o0 como

18 James nos lembra que tais sensacdes podem ser interpretadas como “manifestagdes psiquicas anormais” e
reconhecidas originalmente como patolégicas. In Variedades das experiéncias religiosas. p. 18.

¥ ELIADE, M. O sagrado e o profano. p. 39.

2 Sjtio Milagre foi o lugar onde as apari¢des tiveram inicio em 1967, perto de um regato. In
www.natividade.rj.gov.br

L ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano. p. 17

22 DREHER, Luiz H. A esséncia manifesta: a fenomenologia nos estudos interdisciplinares da religido. p. 5
% SCHLEIERMACHER, F.D.G. Sobre a religi&o



resultado de um processo de origem social ou psicoldgico, ou devemos olha-lo como uma
manifestacdo original que tem raizes ontologicas na constituicdo antropoldgica do proprio
ser? Na verdade uma visdo ndo desconsidera a outra e deveriam ser vistas como posi¢des
que se complementam na compreensao da religido.

Certos modelos tedricos que tem como alguns representantes Durkheim e Marx na
sociologia, Freud na psicologia, Darwin na biologia, Comte na filosofia, dentre tantos
outros que ndo saberia eu nomeéa-los todos, procurou desenvolver a idéia de que a religido
enquanto manifestacdo humana era apenas um estagio de sua evolucdo, estagio este que
seria superado pela razdo. Segundo Pye “Eric Sharpe considera o advento do darwinismo
ou do evolucionismo como 0 mais importante detonador do desenvolvimento da religido

comparada™®

, que nasce, ainda segundo Pye, de trés elementos basicos: “a) das criticas
historica e filosofica do cristianismo; b) do extenso conhecimento adicional disponibilizado
pelo conhecimento dos estudos de orientalistica; ¢) do impacto das ciéncias sociais”®. Um
dos desdobramentos deste pensamento racional moderno foi a secularizagéo, definida por
Bonhoeffer como “Um movimento em direcdo da autonomia do homem em que eu incluiria
a descoberta das leis pelas quais 0 mundo vive e lida por si mesmo na ciéncia, questdes
politicas e sociais, arte, ética e religiao™?®

Este modelo paradigméatico engessou a compreensdo do fendmeno religioso
reduzindo-o a uma concepc¢do diagnostica que faz com que experiéncias de uma riqueza
simbolica e de uma complexidade existencial mais elaborada sejam classificadas como
simples sintomas patoldgicos.

Para fazer um contraponto a esta visdo reducionista das ciéncias sociais que se
organizaram dentro deste modelo evolucionista cartesiano procuramos nos orientar pelo
método fenomenoldgico, que é respaldado por outro paradigma que tem como principal
axioma a “irredutibilidade e autonomia do fenémeno religioso”?’. Como destaca Oliveira:

“Néo se trata mais apenas de discutir a volta ou ndo do sagrado numa sociedade

** PYE, M. Refletindo sobre a pluralidade das religides. In Numem v.4, n° 2 p. 26

%> Op. cit. p. 26.

% BONHOEFFER, D. Letters and papers fron prision. In MENDONCA, A. G. Fenomenologia da
experiéncia religiosa. In Numem v. 2, n° 2 p. 66.

" OLIVEIRA, Vitéria P. A fenomenologia da religido... In. DREHER, L. H. A esséncia manifesta. p. 36.



secularizada, e sim da constatacdo de que a religido é ainda uma fonte de recursos
simbélicos de grande forca mobilizadora?®.

Privilegiando o olhar de Eliade que procura enxergar o sagrado como uma
totalidade®® ndo sendo, portanto, sua manifestacdo um fendmeno possivel de ser
compreendido apenas por conceitos fechados em uma concepcéo epistemoldgica rigida,
procuramos entender as aparicbes marianas como uma experiéncia religiosa propria e
singular.

Fundamentado neste principio procuraremos olhar a experiéncia vivida pelos
crentes em Natividade como uma hierofania, assim como a define Eliade:

O homem toma conhecimento do sagrado por que ele se
manifesta, se mostra como algo absolutamente diferente do
profano. A fim de indicarmos o ato da manifestacdo do sagrado,
propusemos o termo hierofania. Este termo é coémodo, pois ndo
implica nenhuma precisdo suplementar: exprime apenas o0 que
esta implicado no seu conteudo etimoldgico, a saber, que algo
de sagrado se nos revela.*

Outro esforco de nosso trabalho sera relacionar este conceito de hierofania de Eliade
com o de mistica, sabendo que para tanto sera preciso cuidado, pelo tanto de confuséo que
este termo pode implicar num mundo téo relativizado, como nos alerta Velasco:

Com efeito, é um topico que vem se repetindo desde os estudos
do principio do século XX, que poucos campos de estudo séo
tdo confusos e que poucos termos se revestem de tanta
obscuridade, ambiguidadee confusdo como a palabra
“mistica”.?

Mas acreditamos que tal aproximacdo dos termos é possivel se for considerado que
mistica, segundo o proprio Velasco, é um fendbmeno que se caracteriza eminentemente por
sua condicdo de experiéncia subjetiva e que ndo pode ser compreendida em sua plenitude
apenas por conceitos®.

Buscando a interlocucdo com o pragmatismo de James, encontrei nesta

subjetividade caracteristica da experiéncia mistica um caminho para pensa-la como um

*%|hdem. p. 36.

» ELIADE, M. O sagrado e o profano. p. 17.

% |bdem. p. 17

3L En efecto, es um topico, que viene repitiéndose desde los estudios del principios del siglo XX, que pocos
campos de estudio son tan confusos y que pocos términos revisten tanta oscuridad, ambigiiedad y confusion
como la palabra “mistica” VELASCO, J. M. El fenémeno mistico en la historia y en la actualidad. p. 15

% lbdem. p. 17.



fendmeno prdprio, que produz no ser humano reacGes especificas encaminhando-o para o

que James chama de “felicidade”®.

N&o desconsidero, no entanto, a critica de Otto ao pensamento de James, que vé em
seu pragmatismo um fator reducionista para o fendmeno religioso por ndo abranger o
transcendente e se ater ao sujeito a experiéncia. E para compensar este limite de James que
temos como metodo de observacdo e como fundamento epistemologico o pensamento
fenomenoldgico, que tem como axioma a irredutibilidade do fenémeno religioso, como
destaca Oliveira®, demonstrando que o pensamento de Eliade vai para além da
interpretacéo subjetiva a que James se limita:

Em Eliade, portanto, a irredutibilidade estd intrinsecamente
ligada a epoché fenomenoldgica. O objetivo ndo é uma
interpretagdo subjetiva, mas uma escuta atenta da experiéncia
do sujeito religioso, para se ser capaz de captar o sentido do
que foi vivido.*

Para observarmos o fendmeno religioso com esta perspectiva da irredutibilidade de

Eliade é preciso perceber a singularidade do mesmo, o que J. Maritain identifica como

1136

“experiéncia fruitiva do Absoluto””, e que Lima Vaz utiliza para definir o que caracteriza a

mistica no olhar do pensamento ocidental:

A singularidade da experiéncia mistica como experiéncia
fruitiva e a unicidade do seu objeto como ““absoluto™ iréo
justamente conferir-lhe as caracteristicas que, na tradicdo
ocidental, foram designadas por uma constelacdo semantica
formada por um grupo de vocabulos cuja significacdo abrange
os dois polos — subjetivo e objetivo — da experiéncia e pode ser
figurada pelo triangulo mistico-mistica-mistério.*’

Esta citacdo de Lima Vaz € providencial para demonstrar a complexidade do

problema no qual se mete quem se propde estudar a mistica; quando o mesmo (Lima Vaz)
aponta para o conceito de mistica na tradi¢do ocidental traz a tona um dos imbrdéglios deste
tema, 0 conceito e a abrangéncia que este pode ter na especificacdo de fendbmenos que se
ddo em circunstancias as mais variadas. Por isso foi preciso delimitar muito bem o conceito

de experiéncia mistica religiosa, e para isto utilizei os dois primeiros capitulos, procurando

¥ JAMES, W. As variedades das experiéncias religiosas. p. 59.

% OLIVEIRA, Vitéria P. A fenomenologia da religido: Temas e questdes sobre debate. In A esséncia
manifesta. p. 46.

% lhdem. p. 47.

% \/AZ, H.C.L. Experiéncia mistica e filosofia na tradi¢éo ocidental. p. 16

¥ Op. cit. p. 17.
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articular os axiomas de Otto, Velasco, Eliade e James nesta concepcao tedrica que serviu
posteriormente para que eu pudesse analisar o fendmeno de Natividade.

Uma critica inevitavel a minha proposta € que posso ter construido uma colcha de
retalhos, ou seja, um conceito sincrético e por isso sem profundidade epistemologica.
Prefiro acreditar que os autores que uso como base se complementam numa compreensao
do fendmeno religioso, ndo sendo um Gbice para o pensamento um do outro. E preciso
ainda lembrar que a base metodoldgica de todos € a mesma, ou seja, procurar a partir da
experiéncia do religioso elementos de perenidade que possam distinguir esta de outras
possiveis experiéncias vividas pelo ser humano.

E na tentativa de sistematizar estes conceitos, buscando uma compatibilidade de
idéias que viabilize o dialogo entre os autores que dividi os capitulos: no primeiro procurei
fazer uma reflexdo epistemoldgica, demarcando os axiomas que dariam a forma de meu
pensamento; no segundo procurei trabalhar mais atentamente o conceito central da
dissertacdo: experiéncia mistica religiosa, contextualizando-a com a realidade das apari¢coes
marianas no Brasil.

E no terceiro capitulo que procuro desvendar no fendmeno de Natividade estes
elementos perenes de uma esséncia religiosa. Estou aqui sujeito a outras duas criticas: a de
conduzir os relatos das entrevistas ou escolher entrevistados que se enquadrem nas
modalidades tedricas assumidas como referéncia do trabalho e a de utilizar conceitos
improprios para um discurso cientifico, como esséncia e perenidade. N&o sei se posso fugir
desse “pecado”, visto que estaremos sempre influenciados pelos pressupostos que
carregamos e elegemos como referéncia, mas espero que a clareza dos conceitos e das
respostas possam contribuir com minha defesa, ressalvando que minha hermenéutica nédo
estd fechada e podera ser modificada a partir do confrontamento com outras possibilidades.

A guisa de informacdo ndo posso me furtar a alguns comentarios finais antes de
partir para o desenvolvimento da pesquisa: 1) o trabalho teve uma guinada em sua idéia
original com o falecimento de minha orientadora Vitdria Peres de Oliveira, 0 que pode ter
provocado alguns deslizes no arranjo final dos capitulos; 2) em respeito e como forma de
homenagear Vitdria mantive na bibliografia titulos mais condizentes com a primeira
proposta do projeto; 3) este ndo é um trabalho sobre autores especificos mas que procura

contribuir na formacdo de uma epistemologia especifica para a Ciéncia da Religido,
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epistemologia esta que passa por uma pluralidade conceitual e por uma visdo
interdisciplinar; 4) procurar encontrar pontos de encaixe tedrico entre conceitos que tém
raizes distintas € um exercicio que exige uma sensibilidade que ndo comporta metodologias
rigidas e pouco flexiveis ao didlogo, mas bastante prdopria de um tempo em que a
relatividade e a mudanca se apresentam como soberanas na organizacdo do pensamento, ou

seja, este € um trabalho que reflete um espirito de época.



CAPITULO I: O PROBLEMA DOS PARADIGMAS NO ESTUDO DA
EXPERIENCIA MISTICA RELIGIOSA

Me deparo, logo na génese de meu trabalho, com um problema epistemolégico a ser
resolvido: quais os axiomas e paradigmas que delimitam meu olhar. Em se tratando do
tema em questdo esta demarcacao é fundamental, pois ndo estou diante de um objeto com
contornos bem definidos, experiéncia mistica religiosa € uma expressdo que pode tomar
diversas conotacdes, dependendo de como for abordada. Esta efemeridade do conceito é
propria de um fendmeno que atravessa a existéncia humana em todas as suas dimensdes,
podendo, portanto, ser lida a partir de um viés antropoldgico, filoséfico, socioldgico,
psicoldgico ou historico, sendo todos estes, olhares legitimos. Logico que ndo se podera
jamais, pelos préprios limites da condicdo humana e dos recursos cognitivos que dispomos,
alcancar a plenitude do saber, sempre algo nos escapara, como afirma Pondé, estaremos
sempre diante da angustia dos limites impostos & nossa cognicéo®.

Este trabalho tem uma declarada opcdo epistemoldgica — a fenomenologia da
religido — ndo entendendo, no entanto, que esta deva ser considerada mais relevante do que
outras possibilidades, fiz aqui apenas um recorte possivel dentro de tantos postos no estudo
da religido. Em nome da ética ndo posso deixar de citar que a escolha deste referencial ndo
é fruto de mero acaso, mas passa pelo convencimento pessoal de que 0 mesmo é 0 que
possibilita maior dialogo e aproximacdo dos diversos enfoques que o objeto pode sofrer.
Reforcado pelas posicdes de Antonio Gouveia de Mendonca’ e Luiz Dreher®, Vitéria Peres
de Oliveira, André Dartingues®, Mircea Eliade®, me vi encorajado a acreditar no potencial
da Fenomenologia da Religido para dialogar com outros campos epistemoldgicos e

construir assim uma compreensdo mais ampla do fenémeno religioso que pretendo enfocar

! PONDE, Luiz Felipe. Em busca de uma cultura epistemolégica. In. TEIXEIRA, F. A(s) Ciéncia(s) da
Religido no Brasil. p. 12.

> MENDONCA, A. G. de. A cientificidade da ciéncia da religido. In. TEIXEIRA, F. A(s) Ciéncia(s) da
Religido no Brasil p. 147.

* DREHER, L. H. A esséncia manifesta. p. 5.

* DARTINGHES, A. O que é fenomenologia. p. 31.

® ELIADE, M. Tratado de historia das religides. p. 1.
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nesta dissertacdo. Tal encorajamento ganhou mais forca quando articulado com o
pensamento de Paul Feyerabend, que prega o anarquismo metodoldgico como sendo a
esséncia da ciéncia®, e Luiz Felipe Pondé, que delata o “analfabetismo
epistemoldgico”préprio de posturas que se fecham em suas praxis, sem cogitar o dialogo
com outras percepcdes da realidade’. Poder aproximar discursos e compreensées sobre o
sagrado e a religido talvez seja o principal desafio deste meu exercicio tedrico e creio que
esta facanha s6 sera possivel se me imbuir do espirito que William James evoca em seu
livio A vontade de crer® - que estd em plena sintonia com os autores supracitados — onde
apresenta a fé como elemento constitutivo da acdo pessoal do ser humano. No caso, nossa
fé € no didlogo e numa ciéncia que se abre ao mistério.

O que proponho neste capitulo, no entanto, ndo é um aprofundamento da discussédo
epistemoldgica, pois ndo é este o objetivo deste trabalho, mesmo tendo consciéncia que a
questdo é premente no universo da ciéncia(s) da religido. Mas como escolhi o enfoque
fenomenoldgico como referencial para minha investigacdo, acredito ser de bom tom situa-
lo dentro das linhas de pensamento existentes no que diz respeito ao estudo das
experiéncias misticas religiosas. A ideia € dar uma pequena panoramica das posicoes,
apenas para buscar nelas referéncias que apontem de que lugar se posiciona a
fenomenologia, seus limites e suas potencialidades, pois € importante entender que toda
epistemologia estd margeada pelos pressupostos que sustentam a sua argumentacao.

Quando falo de uma abordagem panoramica nao quero perder a complexidade da
discussdo epistemoldgica, mas reforcar a posicdo de que este ndo é o lugar para o
aprofundamento que o tema exige, até por que o0 mesmo pediria uma dissertacao especifica;
na verdade estamos ai diante de tensbes axiomaticas que atravessam toda a histéria do
pensamento ocidental, desde a Grécia antiga até os tempos atuais.

O relevante aqui é deixar claro de que lugar falarei da experiéncia mistica religiosa,
para que os conceitos de experiéncia, mistica e religido figuem bem estabelecidos na
investigacdo de meu objeto, a aparicdo mariana em Natividade. E importante ressaltar a

contribuicdo de Feyerabend® e Vitéria Peres de Oliveira'® na compreensdo de que todo

® FEYERABEND, P. Contra o método.

" PONDE, L.F. Em busca de uma cultura epistemolégica. p. 64.
8 JAMES, W. A vontade de crer.

® FEYERABEND, Paul. Contra o0 método. p. 20.
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conhecimento — mesmo o cientifico — é desenvolvido a partir de pressupostos, o que faz
dele sempre um saber reduzido.

Outro ponto com o qual devo me preocupar € a delimitacdo interna da propria
fenomenologia, pois, como afirma Vitdria Peres de Oliveira: “o método fenomenoldgico,
dependendo do autor, pode estar dentro de uma concepgdo mais empirista, historicista ou

hermenéutica™**

. Deixando claro que ndo devemos falar de fenomenologia, mas de
fenomenologias da religido. Isto, antes de desqualificar a abordagem fenomenoldgica, a
fortalece, pelo menos se partimos do pressuposto de Feyerabend de que “a proliferagéo de
teorias € benéfica para a ciéncia, ao passo que a uniformidade Ihe debilita o poder critico. A
uniformidade, além disso, ameaca o livre desenvolvimento do individuo™?.

Desemboco aqui huma posicdo metodoldgica central para meu trabalho: um dialogo
gue permita um transito entre diversos olhares possiveis para o fenémeno. Tal postura s6 é
possivel se realizarmos a epoché. Tomo emprestado o termo de Husserl interpretando-o por
dois angulos: o primeiro como suspensdo dos juizos pessoais do investigador'®, para que o
mesmo possa olhar o fendmeno por ele mesmo, ndo reduzindo-o a conceitos pre-
estabelecidos. O outro viés deste método é pdr entre parénteses a realidade aparente, ou a
percepcao sensorial do mundo, que Antonio Gouveia de Mendonga chama de “tese natural
do mundo”**. Temos, entdo, uma dupla suspensdo: dos valores internos do sujeito do
investigador e das aparéncias externas captadas pelos sentidos humanos; o que restaria? A
esséncia.

Encontra-se ai um ponto delicado da minha dissertacdo; o conceito de esséncia, um
tanto quanto marginalizado em certos circulos epistemoldgicos, como veremos na proposta
contextualista. E preciso identificar que “Husserl chamard Eidos ou esséncia a esta
estrutura invariante cuja presenca permanente define a esséncia do objeto. As esséncias se

referem ao sentido do ser do fendmeno”™>.

0 OLIVEIRA, V. P. de. A Fenomenologia da Religido: temas e questdes em debate. In. DREHER, L.H. A
esséncia manifesta. pp. 47,48.

I Ibdem. P. 56.

2 FEYERABEND, P. Contra o método. p. 44.

¥ OLIVEIRA, V. P. de. A fenomenologia da religido: temas e questao sob debate. p. 46.

“MENDONCA, A. G. de. A fenomenologia da experiéncia religiosa. In. NUMEN, v 2 n° 2. p. 74.

1> CAPALBO, C. Fenomenologia e ciéncias humanas. p. 15. esta mesma idéia de esséncia como estrutura se
encontra na interpretacéo de Vitdria Peres de Oliveira. In. OLIVEIRA, V. P. de. Fenomenologia da religido:
temas e questdes sob debate. p. 55.
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Apenas como apontamento para uma reflexdo filosofica — que ndo é a intengédo
primeira deste trabalho — levanto a proposicao de que é dificil pensar a fenomenologia —
proposta metodoldgica que utilizaremos em nossa dissertacdo — distante da discussdo
metafisica, pois quando nos propomos a busca da esséncia do fenébmeno caimos
inevitavelmente numa discussdo ontoldgica e escatoldgica, que sdo propriedades deste
campo filosofico. E possivel ver na posicdo fenomenoldgica uma congruéncia dos dois
modelos que analisarei adiante, pois tém-se na filosofia perene categorias de pensamento
gue dao fundamento para o conceito de esséncia proposto por Husserl e que é um axioma
central de sua epistemologia; por outro lado é preciso reconhecer que o método da
Fenomenologia da Religido como o vimos em Mircea Eliade e Juan Martin Velasco, que
parte da experiéncia vivida pelo crente, trds em seu bojo toda uma condicdo propria da
leitura contextualista.

E preciso agora que se discorra um pouco sobre estas duas linhas de pensamento
que estdo na cena da tensdo do estudo da mistica: o contextualismo e o perenialismo. Minha
intencdo ao discorrer sobre estes dois modelos é trazer algumas pistas que ajudem a
fundamentar a opcdo pelo método fenomenoldgico, entendendo este como um
desdobramento que articula os dois primeiros numa compreensdo mais ampla do fendbmeno
religioso, ndo perdendo sua condicdo histérica e cultural, mas buscando o que existe de

particular na experiéncia religiosa.

1.1. O contextualismo

Estou usando aqui uma terminologia utilizada por Steven Katz e absorvida por
Silvia Schwartz™®. Tal divisdo entre uma concepgdo perenialista e uma visdo dialética e
contextual, contudo, pode ser observada em outros modelos epistemoldgicos, como na obra
de Paul Tillich, por exemplo, quando o mesmo propde sua separagdo entre teologia
sistematica e teologia dogmatica, sendo a primeira de carater mais contextual e a segunda
mais perene'’; e mesmo dentro da Fenomenologia da Religido pode-se identificar esta

divisdo. E possivel classificar, de maneira didatica, uma Fenomenologia perenialista, tendo

* SCHWARTZ, Silvia. O estado atual das discussdes epistemoldgicas sobre a mistica. In. TEIXEIRA, F. No
limiar do mistério. pp. 417-436
Y TILLICH, P. Teologia Sistematica.
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como representante Rudolf Otto, enquanto Juan Martin Velasco pode ser visto como
defensor de um olhar mais contextual. Como contextualismo, segundo Schwartz, entende-
se uma corrente de pensamento de estudo da experiéncia mistica religiosa que procura
reduzi-la aos seus aspectos histéricos, culturais e psicoldgicos, tendo como base a
epistemologia kantiana e a lingtiistica®.

Como ndo € o proposito deste texto um aprofundamento no debate epistemologico
utilizarei como recurso metodolégico focar alguns aspectos relevantes para 0 nosso estudo
a partir do olhar de um autor de base que desenvolve sua argumentagdo a partir deste
paradigma contextualista. Assim também seré tratado o perenialismo.

Um ponto central nesta discussdo é o pressuposto de “pureza” da experiéncia, ou
seja, a viabilidade de experiéncias vividas por seres humanos serem ndo mediadas. Steven
Katz deixa clara a sua posigéo:

N&o hé experiéncias puras (i.e., ndo-mediadas). Nem a
experiéncia mistica, nem formas mais comuns de
experiéncia fornecem qualquer indica¢édo ou qualquer
base para que se acredite que elas séo ndo-mediadas
[...] o mistico hindu ndo tem uma experiéncia de x, a
qual ele posteriormente descreve na linguagem para
ele familiar e nos simbolos do hinduismo, mas o que
ele tem é uma experiéncia hindu, i.e., sua experiéncia
ndo é uma experiéncia nao-mediada de x, mas é em si
mesma, ao menos parcialmente, pré-formada pela
prévia experiéncia hindu de Brahman. O mistico
cristdo também ndo experiencia uma realidade néo-
identificada que ele entdo, convenientemente, rotula de
Deus, mas tem uma experiéncia crista, pelo menos
parcialmente pré-figurada, de Deus ou Jesus ou do
que quer seja™®.

N&o é possivel deixar de considerar a colocacdo do autor, até por que se a

experiéncia é vivida por um ser humano, e este tem como dimensdes constitutivas de sua
condicdo antropoldgica a historicidade que o limita sensorialmente, e a subjetividade que o
limita na sua apreensdo afetivo/cognitiva; fica claro que ndo se deve pensar uma
experiéncia humana que escape destes enlaces.

A maior importancia deste argumento € que o mesmo tem a capacidade de produzir

uma reflexdo critica que chega, dialeticamente, a ele mesmo, como afirma Frank Usarski,

¥ SCHWARTZ, Silvia. O estado atual das discussdes epistemoldgicas sobre a mistica. p. 419.

¥ KATZ, S. (org.) Mysticism and philosophical analysis. New York: Oxford University, 1978. p. 26. In.
SCHWARTZ, Silvia. O estado atual das discussdes epistemoldgicas sobre a mistica. In. TEIXEIRA, F. No
limiar do mistério.
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“um olhar critico sobre si mesmo se realiza a medida em que a comunidade cientifica esta
consciente das determinagdes culturais da prépria disciplina”?.

Outra importante contribuicdo deste modelo é colocar a Ciéncia da Religido como
instrumento de critica as ideologias religiosas, identificando o que existe de imbricacdo
entre o religioso e outros aspectos sociais e psicolégicos. O perigo é promover uma
dissecacdo tal do fenémeno, concentrando-se apenas em partes do mesmo, 0 que
promoveria uma inevitavel reducdo, perdendo-se assim a complexidade propria da
constituicdo fenomenoldgica. Isto fica evidenciado na discussdo que Schwartz faz da
posicdo de Katz, destacando a analise linglistica e socioldgica da experiéncia mistica
religiosa®.

No entanto a apresentacdo mais importante do contextualismo para este trabalho é
no que se refere a critica que este faz a fenomenologia da religido, visto que utilizo este
método em minha pesquisa e me fundamento nos paradigmas desta corrente
epistemoldgica. Usarei como referéncia para apontar tais criticas o texto de Frank Usarski
publicado na revista eletrdnica Rever, da PUC-SP%.

A primeira critica do autor é sobre o “uso inflacionario ou mesmo aleatorio da

palavra sagrado”®®

, 0 que realmente provoca alguns transtornos no que diz respeito ao
contexto e ao sentido que se quer dar ao termo. Mas o problema da definicdo axiomatica
ndo é exclusivo da fenomenologia e esta mais ligado a falta de cuidado do pesquisador na
hora de estabelecer os pressupostos de sua intervencdo e analise. Temo, por exemplo, o
mesmo problema com termos como ideologia, dialética, mais valia, desejo, sexualidade,
p6s-modernidade, que ganham sentidos especificos dependendo do autor que 0s usa.

Esta mesma defesa pode ser utilizada para um outro argumento colocado pelo autor,
0 de que os pesquisadores da fenomenologia da religido negligenciam a origem
socio/histérica do conceito de sagrado®’. Cabe ainda, sobre esta questdo, uma contra-
questdo, ndo seria negligéncia igual desconsiderar a experiéncia vivida pelo ser humano e

se prender a expressdo semantica que a nomeia? O sagrado enquanto esséncia

2 USARSK, F. O potencial da Ciéncia da Religido de criticar ideologias — um esbogo sistematico. Revista
eletrdnica Rever: http://www.pucsp.br/rever.

2l SCHWARTZ, S. O estado atual... p. 421-422.

22 USARSKI, F. Os enganos sobre o sagrado — uma sintese da critica ao ramo Classico da fenomenologia da
religido e seus conceitos chaves. In pucsp.br/rever/v4d_2004. p. pp. 73-95.

% Ibdem. p. 75.

? Ibdem. p. 78.
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fenomenoldgica € maior do que a palavra e ndo deve ser reduzido a mesma, até por que em
outras culturas ou em outros momentos de nossa propria cultura esta nomenclatura pode se
alterar, mas o significado da experiéncia na representacdo de quem passa por ela faz-se
presente no mundo independente de tempo ou de espago.

Né&o pretendo com esta afirmacdo desconsiderar a critica de Usarski e devo mesmo
afirmar que concordo quando ele ressalta que o termo, como proposto por Otto e
Schleiermacher, corrobora com o “esquema protestante no sentido da relacdo imediata do
ser humano diante do seu Deus”®; mas ndo custa lembrar que este tipo de relacio imediata
ndo é privilégio do “esquema protestante”, sendo encontrado na mistica cristd catolica
(Tereza D’Avila, S&o Jodo da Cruz, Thomas Merton...), no sufismo isldmico (Rimi, Rabi’a,
Attar...), no budismo, assim como em outras tradi¢cBes, se apresentando como uma
caracteristica da condi¢cdo humana, identificando a religiosidade como elemento estrutural
de uma existéncia antropoldgica.

Um ponto de destaque na critica contextualista que Usarski desenvolve sobre a
Fenomenologia da Religido € o problema da linguagem. O autor enfatiza que:

consequéncias de linguagens socialmente estabelecidas no
sentido de que a denominacdo ndo aponta para algo
independentemente existente, mas que este ‘algo’ é criado
pelo ato da denominacdo. Sob este ponto de vista, o grau
de plausibilidade da nocéo de sagrado depende do nivel de
concordancia de um grupo de pesquisadores a respeito do
seu significado — ou seja, o termo ganhou valor em um
determinado ambiente sécio-cultural®®.

Mas, ndo seria esta critica imposta a toda ciéncia, ou mais ainda, a todo pensamento

humano? Vitéria Peres de Oliveira ja nos alertava para o fato de que “todo enfoque
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metodoldgico é necessariamente reducionista™’ e que “o ponto fulcral ndo é ter suposicdes,

mas sim ter consciéncia das que se tem e do carater circular do préprio processo
epistemolégico”?,

O texto de Usarski continua apontando problemas da visdo classica da
fenomenologia da religifo, mas ndo devo aqui me estender neste debate. E preciso, no

entanto, ressaltar que as respostas dadas ao questionamento feito a esta linha de pensamento

% |bdem. p. 79.
% Ihdem. p. 80.
2’ OLIVEIRA, V. P. de. A fenomenologia da Religi&o... p. 47.
% lbdem. p. 48.
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ndo significam uma recusa as mesmas; muito pelo contrario, entendo que sdo pertinentes,
mas lembro que as mesmas foram também dirigidas a um momento especifico da
fenomenologia, que o autor define como “classico”. Retomando o alerta de Vitoria Peres,
ndo se deve perder de vista que o conhecimento é dinamico e, hoje em dia, os olhares para
o fendmeno religioso devem superar este dilema, procurando caminhos que avancem no
dialogo e viabilizem um discurso sobre a religido que ndo seja reducionista, mas que téo
pouco se feche num hermetismo esotérico.

O que pode se perceber na posicdo de Usarski € que sua critica ao modelo
fenomenologico, pela veeméncia que a mesma € colocada, acaba por fazer da visdo
contextualista que ele defende e utiliza como argumento, uma visdo reducionista que
desconsidera olhares que valorizam as particularidades do religioso; seguindo este caminho
este fendmeno acaba por se tornar um sub-produto do psicoldgico ou do socioldgico, o que
ndo é notado, por exemplo, no discurso da teologia sistematica de Paul Tillich, que também
tem uma base contextual forte, mas que ndo desconsidera o que o religioso tem de
particular, ou seja, a experiéncia mistica que garante ao sujeito que a vivencia um estado ou
dimensdo de transcendéncia.

S6 a guisa de exemplo,vou explorar rapidamente dois conceitos do autor: 1) a idéia
de profundidade da razdo que,utilizando as palavras de Tillich “é a expressdo de algo que
ndo é a razdo, mas que a precede e se manifesta através dela™?.

O reconhecimento da existéncia de algo que transcende a razdo em poder e
significado e que isto ndo estd inacessivel & mesma € a reconciliagdo entre estas duas
dimensdes existenciais. Paul Tillich sabe que esta profundidade s6 pode ser apontada
metaforicamente, mas percebe que a aplicacéo deste recurso nos diversos ambitos da razéo
é efetivo.

E preciso ainda ressaltar que, para Tillich,

A profundidade da razéo é aquela caracteristica da razdo
que explica duas func¢des da mente, o mito e o culto, cujo
carater racional ndo se pode afirmar nem negar, por que
apresentam uma estrutura independente que ndo pode ser
reduzida a outras fungdes da razdo nem ser derivada de
elementos psicolégicos ou sociolégicos pré-racionais™®

2 TILLICH,P. Teologia Sistematica. p. 92.
% Ihdem. p. 93.
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Tillich lembra que os elementos de transcendéncia encontrados nos mitos e nos
cultos, que apontam para a infinitude e para preocupacdes ultimas, sdo encontradas na
esséncia do processo racional.

2) O segundo conceito, a razdo efetiva, vai falar de como este instrumento de
conhecimento se manifesta: “A razdo, como estrutura da mente e da realidade, torna-se
efetiva nos processos do ser, da existéncia e da vida. O ser é finito, a existéncia é
autocontraditéria, e a vida é ambigua. A razdo efetiva participa destas caracteristicas da
realidade”®

E por isso que todo conhecimento produzido pelo ser humano esta sujeito as
contingéncias impostas ao proprio ser humano. SO que esta condigdo contextual do produto
racional ndo corresponde a totalidade do potencial da razdo, “Na vida efetiva da razdo, sua
estrutura basica ndo se perde completamente. Se ela se perdesse, tanto a mente como a
realidade se desintegrariam no exato momento em que passassem a existir”>?. Temos,

entdo, uma experiéncia universal organizada no tempo (histéria) e no espaco (cultura).

1.2. O Perenialismo

Vou fazer aqui uma leitura a partir do olhar de Aldous Huxley, mais precisamente a
partir dos quatro primeiros capitulos do livro a Filosofia Perene, talvez o maior classico do
género no que diz respeito a sistematizacdo do modelo perenialista. Huxley comeca
reconhecendo a autoria do termo a Leibniz, mas ressalta que o fundamento do conceito, que
estd na sua capacidade de “reconhecer uma realidade divina substancial no mundo das

coisas”®

, este & imemorial e universal. Lembra ele, ainda, que o conhecimento enquanto
funcdo do ser sofre influéncia direta da condicdo deste ser. A posicdo oral do conhecedor,
portanto, € pré-requisito para a apreensdo do conhecimento. Neste sentido, para se
compreender a “Realidade Uma” com a qual se preocupa a filosofia perene é preciso que o
investigador assuma certas posturas que o autor narra como “tornando-se amantes, puros de

coracdo e pobres de espirito™*,

3 |bdem. p. 95.

%2 TILLICH,P. Teologia Sistematica. p. 96.
¥ HUXLEY, A. A Filosofia Perene. p. 9.
3 Ibdem. p. 10.
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Devo aqui fazer um paréntese para retomar uma critica de Usarski: “Outra dimensdo
da critica ao termo sagrado consiste na acusacdo de que seu uso nas obras dos
fenomendlogos da religido ignora a distingdo metateoricamente crucial entre a linguagem
tedrica e a linguagem no nivel do objeto, ou seja, de que os autores em questdo
negligenciam a diferenca entre afirmacdes cientificas e as afirmacdes das religides™.

E preciso assumir que esta aproximacao ou diluicdo entre fronteiras epistemoldgicas
faz parte do método fenomenoldgico, como faz da filosofia perene e se isto é entendido
como uma barreira para o debate com estes campos do saber, entdo realmente temos um
problema a ser resolvido; mas eu parto da concepcéo de que esta postura é um facilitador
para o didlogo interdisciplinar que o estudo da religido exige.

Voltando a Huxley, o autor parte do pressuposto de que este elemento divino,
mesmo que encoberto em nossas experiéncias cotidianas, se encontra presente no ser
humano e quando 0 mesmo se expde a experiéncias morais e psicoldgicas profundas esta
potencialidade emerge. Tais pessoas — que se submetem a este tipo de experiéncia - sdo
comumente chamadas de santos, profetas, sabios ou iluminados. O autor faz alusdo a
divisdo literaria existente na india entre os textos inspirados por intuicdo da realidade final
(shruti) e os textos mediados pela inteligéncia humana (smriti)®, para lembrar que esta
aproximacdo com o sagrado nem sempre é bem acolhida pela razdo, que demonstra certa
insensibilidade para as coisas do espirito.

Por isto Huxley lembra que esta realidade final buscada pela filosofia perene s6 é
possivel para aqueles que se colocarem abertos a mesma, e que nenhum saber que se
respalde em teorizacdes e em dados puramente quantitativos das experiéncias empiricas
podera dar conta desta dimensdo. Na voz do proprio autor:

Em virtude da prépria natureza das coisas, a certeza
autovalidante da consciéncia direta s6 pode ser
lograda pelos que estdo equipados com o ‘astrolabio
moral dos mistérios de Deus’. A melhor coisa que
pode fazer, no campo da metafisica, quem n&o € sabio
nem santo, é estudar as obras dos que o foram, e que,
por haverem modificado o seu modo de ser meramente

® USARSKI, F. Enganos sobre o sagrado. P. 82.

% podemos ver outro belo exemplo desta distincdo entre revelacdo inspirada e representacio mediada no
artigo de Pablo Beneito. ARIAS, P. B. esoterismo diante do exoterismo. pp. 367-397. Outra analise que
merece citagio ¢ a feita por Alvaro de Souza Machado e Sergio Rizek sobre a shari’a e a hagigah, no prefacio
do livro de Atta. ATTAR, Farid ud-Din. A Linguagem dos passaros. (tradugio Alvaro de Souza Machado e
Sergio Rizek). S&o Paulo: Attar, 1991. p. XII.
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humano, foram capazes de uma qualidade e de uma
soma de conhecimentos mais do que meramente
humanos®’

A idéia de que as partes que compdem a multiplicidade imanente sdo imersas no
todo que as origina é fundamental para a filosofia perene, e é fundamento ndo apenas da
filosofia como da prépria ciéncia natural, segundo Huxley. Este conhecimento penetrante
da natureza das coisas e da origem do bem e do mal, proprio deste modelo de pensamento,
ndo deve ser visto como privilégio dos santos, mas é preciso alertar que sentimentos
mesquinhos como a idolatria, a vaidade, o orgulho, impedem o desenvolvimento do
mesmo.

Parte-se do principio de que ao descobrirmos o bem que existe dentro de nos
estaremos libertos e aptos a vivenciar nossa natureza divina. Pode-se perceber tais
formulacbes tanto com Filon como, de forma mais grosseira, nas sociedades ditas
primitivas. O que o autor sugere é que o ser humano, em certo momento de sua existéncia
historica, desviou sua atencdo de “certos aspectos da realidade para concentrar-se em

outros™®

, 0 que o fez perder o contato com seu préprio interior, ou seja, com sua esséncia™.

Este distanciamento levou o ser humano a ndo produzir instrumentos e vocabularios
gue permitam a atual estrutura cognitiva a realizacdo de suas potencialidades. Mas € preciso
frisar que a proposta da filosofia perene, que passa por uma experiéncia imediata, ndo exige
uma sofisticacdo simbolica racional. O autor ainda ressalta que em detrimento da mania
iniciada no século XIX, a experiéncia mistica ndo e fruto de uma evolucdo social, mas
pratica possivel a todos em qualquer periodo da histéria.

Como critica a posicdo perenialista é preciso dizer que é impossivel para o ser
humano, no momento atual de sua existéncia, ndo construir uma representacdo mediada
pelas contingéncias histdricas e culturais, visto ser este o Unico recurso que 0 mesmo dispde
para expressar 0 que vive em sua subjetividade. Portanto, a experiéncia imediata, mesmo
guando vivida, deve ser expressa a partir das referéncias daqueles que a viveram, o que faz
da linguagem perenialista sempre uma linguagem metaforica, mais proxima do modelo

literario mitolégico do que do cientifico ou filoséfico, pelo menos na sua estética.

" HUXLEY, A. A filosofia perene. p. 13.

* |bdem. p. 31..

% Qutro autor que tem visdo semelhante é Marcel Gauchet, que denomina este “momento da virada” como
periodo axial, onde acontece o desencantamento do mundo. GAUCHET, M. El desencatamiento del mundo.
Madrid: Trotta, 2005.
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1.3. A Fenomenologia

Comeco esta secédo citando Vitoria Peres de Oliveira: “o método fenomenoldgico,
dependendo do autor, pode estar dentro de uma concepgdo mais empirista, historicista ou
hermenéutica... possivelmente tenha ficado claro que ha tantas fenomenologias da religido
quanto fenomenélogos, como se costuma dizer na area”*. E preciso, ent&o, antes de mais
nada, localizar nosso lugar dentro deste universo de possibilidades da fenomenologia que se
descortina. A primeira marca que coloco é que procuro um lugar
epistemoldgico/metodoldgico que permita conhecer o fendémeno religioso no que ele tem de
especifico, sem negligenciar as condi¢des historicas e culturais onde este se manifesta;
compreender que a representacdo desta manifestacdo se da num contexto ndo deve ser
motivo para desconsiderar que para além da representacdo ha a propria experiéncia, ou seja,
a manifestacdo em si. A representacdo media uma relacdo entre o sujeito e o objeto, a
experiéncia une os dois, fazendo com que o fenébmeno se apresente como realidade. O que
propomos, portanto, € uma fenomenologia que, partindo da escuta desta representacdo
mediada pela cultura, pela histéria, pela psique e pelo organismo humano, possa alcangar a
esséncia do fendmeno, a vivencia Unica e singular que faz do sujeito e do objeto um todo
existencial.

Para descrever melhor esta fenomenologia é preciso conhecer a sua propria historia,
pois 0 instrumento ndo estd imune ao seu proprio método. Uma descricdo recomendavel
desta histéria é a feita por Sidney Noé*, que apresenta tracos do que mais tarde se
constituiria no pensamento fenomenologico ja no iluminismo, com sua procura de uma
I6gica estrutural. Do romantismo Noé lembra a contribuicdo de Hegel “concebendo a
religido como relacdo dialética do espirito finito em direcdo ao espirito absoluto, sob forma

"2 O autor cita ainda referéncias do romantismo

de uma representacdo (vorstellung)
filoséfico, do positivismo romantico, da histéria da religido psicologica e da historia

compreensiva da religido, mas para 0 momento basta esclarecer as origens filosoficas deste

“0 OLIVEIRA, V. P. de. A fenomenologia da religigo... pp. 56-57.

* NOE, S. O estudo da religido entre a fenomenologia e a psicologia. In. DREHER, L.H. A esséncia
manifesta pp. 62-66.

*2 |bdem. p. 63.
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instrumento, pois a fenomenologia da religido enquanto disciplina e método de investigacao
cientifica tem seu fundamento nesta fenomenologia filosofica que tem seu acabamento
sistematico com Husserl.

O que nos interessa desta filosofia fenomenol6gica é, primeiro, 0 axioma
determinante deste pensamento: o conceito de esséncia. Um conceito que nasce exatamente
diante de uma tensdo criada pela postura de radicalizacdo positivista que dominou as
ciéncias humanas a partir do final do século XIX principalmente, e que deu inicio a um
movimento chamado de secularizagdo. Antonio Gouveia de Mendonca recorre a Dietrich
Bonhoffer para definir o termo:

Um movimento em dire¢do da autonomia do homem
em que eu incluiria a descoberta das leis pelas quais o
mundo vive e lida por si mesmo na ciéncia, questdes
politicas e sociais, arte ética e religiao®.

Husserl, caminhando numa outra dire¢do afirma “a independéncia da légica em

relacdo a psicologia afirmando seu carater aprioristico, independente dos fatos, da
realidade. A ldgica tem de pbér em relevo a esséncia e as formas universais, que dizem
respeito a toda ciéncia tedrica... E exclusivamente formal e antecede a toda realidade ou
mundo externo... As esséncias apreendias pela intuicdo eidética ndo sdo demonstraveis e
nem necessitam de demonstracéo; sdo evidentes por si mesmas™**.

Vitoria Peres de Oliveira, para dar mais amplitude ao termo, afirma que “esséncia é
também entendido como sentido e estrutura”®. E, dando ainda mais elementos para que se
possa ter uma idéia mais clara do que seja este axioma, Anténio Gouveia de Mendonga tréas
a concepcdo de que “o conhecimento das esséncias ndo independe da experiéncia... Toda
experiéncia concreta, do fato concreto, contém uma esséncia, mas nao ao contrario”*.

Minhas palavras ndo exprimiriam com tanta precisdo e muito menos com tanta
propriedade conceito tdo complexo e controverso, por isto me vi impelido a recorrer a este
recurso de reincidir em citacdes e me respaldar na fala de personalidades ja reconhecidas na
tentativa de clarear este axioma. Fica evidente para mim o lugar central deste pressuposto

para a organizacdo do pensamento da Fenomenologia da Religido; encontrar o que ha de

* BONHOEFFER, D. Letters and papers fron prision. In MENDONCA, A. G. de. A fenomenologia da
experiéncia religiosa. In NUMEM. p. 66.

“ MENDONCA, A. G. de. A fenomenologia da experiéncia religiosa. pp. 73,74.

** OLIVEIRA, V. P. de. Fenomenologia da religido: temas e questdes sob debate. p. 55.

® MENDONCA, A. G. de. A fenomenologia da experiéncia religiosa. p. 74.
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particular e determinante da condicdo de religioso para uma experiéncia vivida pelo ser
humano, desvelando a estrutura constituinte deste fenébmeno € o seu objetivo.

E importante dizer que a fenomenologia ndo é uma ciéncia hermética, por isto a
visdo desta esséncia depende também do observador. Neste trabalho privilegiamos o olhar
de dois autores: Rudolf Otto, que tem uma visdo mais psicoldgica desta esséncia,
identificando-a ao sentimento como o entendia Schleiermacher; e Mircea Eliade, com um
enfoque mais socioldgico e histdrico, dando énfase as estruturas coletivas desta esséncia.
Minha leitura é que uma visdo completa a outra na compreensdo de uma esséncia que se
manifesta exatamente na interlocucdo entre o subjetivo e o objetivo, pois é na imbricacdo
entre sujeito e objeto que se da a realidade existencial do ser humano.

Outro aporte da fenomenologia de Husserl que esta na base da fenomenologia da
religido é o método, que consiste basicamente de dois instrumentos de investigacdo da
realidade fenomenoldgica: a epoché e a intuicdo eidética. Epoché pode ser vista por dois
angulos: o primeiro como suspensdo dos juizos pessoais do investigador®’, para que o
mesmo possa olhar o fendmeno por ele mesmo, ndo reduzindo-o a conceitos pre-
estabelecidos por campos do saber como a sociologia ou a psicologia.

O outro viés deste método é por entre parénteses a realidade aparente, ou a
percepcdo sensorial do mundo, que Mendoncga chama “tese natural do mundo™*®,

Temos, entdo, uma dupla suspenséo: dos valores internos do sujeito do investigador
e das aparéncias externas alcancadas pelos sentidos humanos; o que restaria? A esséncia.
Tal suspensdo, porém, talvez s seja possivel nos estados misticos e, talvez, seja por isto
que Otto faz a ressalva em seu livro O sagrado, onde afirma que s6 deve seguir na leitura
do mesmo aquele que ja tenha sentido o arrepio do numinoso®.

A partir da epoché alcangcamos a intuicdo eidética, que leva o pesquisador a
apreensdo do eidos, ou esséncia do fenémeno. Este eidos ou esséncia ndo é, no entanto, um
elemento fixo, um ponto rigido. Utilizando mais uma vez das palavras de Antonio Gouveia
de Mendonca “Em resumo, a reducéo eidética nos mostra que a coisa — campo empirico ou

regido — € transcendental porque é infinita em significados mas que para 0 meu objetivo

*" OLIVEIRA, V. P. de. A Fenomenologia da Religi&o: temas e questdes sob debate. p. 46.
*® MENDONCA, A. G. de. Fenomenologia da experiéncia religiosa. p. 74.
* OTTO, R. O Sagrado. Lishoa: edicdes 70, 1992. p. 17.
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posso reduzi-la em unidade imanente de significados com o objetivo instrumental de
conhecimento valido™*.

N&o se deve crer, portanto, que a intuicdo eidética esteja livre de contingéncias e se
transforme num conhecimento a-histérico; como nos lembra Vitoria Peres de Oliveira, 0
método fenomenoldgico segue a tendéncia do autor que o utiliza, podendo ter matizes
diferentes na construcdo da concepcdo da esséncia. Portanto a idéia de uma epoché tal que
nos leve a uma intuicdo eidética final, universal e definitiva se apresenta mais como ideal
utopico do que como possibilidade empirica. O que sobra ao investigador é a experiéncia
possivel a condi¢do humana.

Pode-se, entdo, dizer que a reducdo fenomenologica transcendental é a atitude que
remete a intuicdo eidética; posicdo indispensavel para se ter conhecimento da esséncia
fenomenolégica. A intuicio eidética é o que Husserl chama de “visar mais além™*. Vale
marcar que esta intuicdo estard sempre em conflito com o que Husserl chama de “intencGes

1152

de significacdo™*, o que, para o autor, promove um novo tipo de sintese: “O conflito

separa, mas a vivéncia do conflito pde em relacio e em unidade, é uma forma de sintese™>.

Uma critica neste momento se faz necessaria: visto que a intuicdo eidética alcancada
pela epoché fenomenoldgica leva-nos a sintese das esséncias dos fendmenos; que esta
epoché pretende um afastamento dos conceitos pré-estabelecidos pelos sentidos humanos,
preocupando-se em ndo reduzir o fenbmeno — no caso da fenomenologia da religido, o
fendbmeno religioso — as categorias de uma raz&o empirica. E preciso lembrar que o método
fenomenoldgico ndo deixa de ser, ele préprio, um modelo de reducdo. A questdo que se
coloca, levantada pelo préprio autor, € a seguinte: “a questdo seguinte é a de saber se esta
reducdo torna possivel uma evidéncia apoditica da experiéncia da subjetividade
transcendental”™. Embutida nesta questdo estd mais um axioma fenomenoldgico: a
apoditicidade como horizonte de sentido para o conhecimento da existéncia e, como tal, a

meta a ser buscada na construgdo do saber. E importante ainda pontuar que este horizonte

% MENDONCA, A. G. de. A fenomenologia da experiéncia religiosa. p. 75.

1 HUSSERL, E. Investigacdes ldgicas. p. 35.

52 Como j4 foi afirmado, este artigo ndo tem como propésito um aprofundamento conceitual dos axiomas
husserlianos. Para tanto, no que se refere ao termo citado, sugiro a leitura das Investigacdes ldgicas.

>3 HUSSERL, E. Investigacdes logicas. p. 36.

> HUSSERL, E. Meditacdes cartesianas. p. 34.
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de sentido fenomenologico é também ele limitado por um nicleo que se apresenta como
estrutura do fendmeno, mas,

Para além deste nucleo estende-se apenas um
horizonte indeterminado, de uma generalidade vaga,
horizonte daquilo que, na realidade, ndo é objeto
imediato de experiéncias, mas apenas objeto de
pensamento, que, necessariamente, o acompanha. A
este horizonte pertence o passado do eu, quase sempre
totalmente obscuro, assim como as faculdades

transcendentais proprias do eu e as particularidades

que, em cada caso, Ihe s&o habituais’.

Ter consciéncia dos limites impostos a condigdo humana sem perder a visada que
nos possibilita superd-los é encontrar o ponto de equilibrio que regula a tenséo entre o
imanente e o transcendente, a idéia e a experiéncia, a razdo e a intuigédo; lugar este onde o
fendmeno se apresenta em toda sua consisténcia. Este lugar é transcendental e apoditico.
Estas sdo premissas necessarias para a observacao fenomenoldgica.

Mas é importante destacar que a experiéncia fenomenoldgica difere da visdo
empirica inglesa de Locke e Hume, que desconsidera qualquer possibilidade de realidade
que ndo passe pelos conhecimentos adquiridos pelos sentidos humanos; tdo pouco se adere
a visdo de Berkeley, que desconsidera toda e qualquer realidade que esteja fora da
percepcao interna do sujeito. A experiéncia fenomenoldgica se d4 exatamente na conjuncdo
do que esté dentro com o que esta fora, no imbricamento do sujeito com o objeto, ou ainda
na interjeicio entre universal e historico. E ai que a Fenomenologia da Religido que
proponho como instrumento de investigacdo nesta pesquisa pretende chegar. Desculpem-
me a repeticdo nesta concepcdo propria da fenomenologia de um imbricamento entre
sujeito-objeto, mas é que este axioma é fundamental para a compreensao de nosso estudo, e
como 0 mesmo ndo € o mais comum entre o pensamento ocidental me vejo na obrigacéo de
refor¢d-lo em minha argumentacao.

No que tange ao fendmeno religioso especificamente a intuicdo que leva a esséncia
do mesmo é por mim entendida como experiéncia mistica religiosa, ou seja, algo que passa
pela vivéncia subjetiva, portanto um dado empirico; que remete a pessoa que a vive a um
contato com um mistério que foge a toda e qualquer principio racional e ultrapassa, assim, a

prépria condi¢do antropoldgica, sendo, portanto, uma experiéncia marcada pelo paradoxo.

> Ibdem. pp. 35,36.
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Por fim, uma experiéncia que se refere ao absoluto, ao real, que possibilita vislumbrar um
horizonte de sentido para a existéncia estando ligado a ela ontologicamente.

Trabalhar com estes trés elementos — experiéncia, mistica e religiosa — para
construir um conceito que dé conta da dindmica do conhecimento que envolve esta
dimensdo antropoldgica foi a saida possivel, sabendo que tém ai um fértil campo para
criticas, pois estou lidando e ligando categorias bastante controversas e de significagdes
muito variadas, o que so reforca a importancia de demarcar fortemente o meu lugar

epistemoldgico.

1.3.1. A perspectiva de Otto

N&o tenho aqui nenhuma pretensdo filosofica mais séria, ou seja, ndo pretendo fazer
incursdes detalhadas aos conceitos ottonianos, ao contrario, procuro apenas aponta-los
como possibilidades de interpretacdo do fendmeno religioso. O autor parte da observacéo
do sujeito na sua individualidade para encontrar tracos da presenca do sagrado. A sensacdo
provocada por este, segundo Otto, é nossa Unica chance de leitura, o Unico meio de
chegarmos ao Totalmente outro, visto que este é um a priori ndo racional.

Esta dialética entre racional e ndo-racional (ou irracional) em Otto, inclusive, tem
um lugar central na concep¢do do sagrado e na compreensdo humana do mesmo. Um
paradoxo proprio da posicdo do autor esta no status que o elemento racional tem na
compreensdo deste fendmeno: se por um lado as concepgOes racionais do sagrado
representam uma visao limitada e reduzida do mesmo, pois partem de pressupostos que 0
ser humano encontra em si mesmo e, portanto, sujeitos as contingéncias antropoldgicas; por
outro Otto afirma: “Ora, consideramos precisamente como um indicio do grau e da
superioridade de uma religido o fato de comportar nogdes e um conhecimento™®.

Na verdade o que Otto procura superar € o litigio préprio da disputa entre os
racionalistas e 0os romanticos alemaes: “Trata-se de saber se na idéia de Deus o elemento
racional supera o elemento irracional ou até se o exclui completamente, ou se é o contrario

que acontece™”’.

*® OTTO, R. O sagrado. p. 10.
*" lbdem. p. 11.
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E importante ressaltar as criticas que Otto faz a Schleirmacher — uma das bases
filoséficas de seu pensamento — atribuindo ao mesmo certo grau de ingenuidade ao imputar
ao sentimento do ser humano perante o numinoso® uma condicdo meramente intrinseca ao
sujeito e que este teria apenas a funcdo de separar o absoluto do relativo. Fica registrada
também a critica a Willian James e a visdo extremamente pragmatica deste autor que,
segundo Otto, “é incapaz de reconhecer que ha, no proprio espirito, disposicdes cognitivas
e principios geradores de idéias™®.

Mas, o autor adverte: tratar de um termo como o “irracional” é delicado pela
extensdo de significados que o mesmo alcancou. Por isso quem se propde trabalhar com
esta idéia precisa defini-la muito bem dentro do seu universo epistemologico, e Otto
procura o sentido mais habitual do termo, que apela para a profundidade de um
acontecimento singular para indicar que o mesmo foge a compreensdo da razdo, sem
perder, no entanto, a capacidade de uma compreensédo afetiva, como se pode observar na
afirmacéo seguinte:

Por outro lado, afirmamos que abaixo deste
dominio de pura clareza se encontra uma obscura
profundidade que nos escapa, ndo ao sentimento,
mas aos nossos conceitos e aqui, por esta razéo,
chamamos irracional®

Afinal, que sentimento seria este que arrebata o individuo perante 0 numinoso? N&o

vejo outra maneira de identifica-lo sendo buscando as palavras do préprio autor:

Procuro um nome para este algo mais e chamo-lhe: o
sentimento de estado de criatura, o sentimento da
criatura que se abisma no seu préprio nada e
desaparece perante 0 que estda acima de toda
criatura”®.

No entanto Otto tem o cuidado de esclarecer que este sentimento de estado de

criatura é apenas uma sombra, um elemento secundario do misterium tremendum, um

% No intuito de elucidar as caracteristicas irracionais peculiares do sagrado o autor cria o neologismo
numinoso, derivado do termo latino numen, que significa deidade ou influxo divino. Explica ele que o
elemento numinoso pode ser identificado como um principio ativo presente na totalidade das religides,
portador da idéia do bem absoluto. In. BAY, Dora M. Dutra. Fascinio e terror: o sagrado. Caderno de
pesquisa interdisciplinar em ciéncias humanas. N° 61. Florianépolis: FPOLIS, 2004. p. 6.

*% Ibdem. p. 20.

% OTTO, R. O sagrado. p. 86.

®! Ihdem. p. 19.
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sentimento a-racional, portanto, indizivel, representado pela idéia de uma “onda
apaziguadora, a que se segue entio a vaga quietude de um profundo recolhimento™®?,

Este mistério que aponta para o que esta escondido e, portanto, ndo é manifesto, é a
esséncia do religioso, e uma esséncia que ndo estd locada no sujeito humano, mas o
ultrapassa, como evidencia Otto na seguinte citacao:

ce n'est pas une essence déterminée, une essence
individuelle, ce n'est pas cette personne qu'on peut
désigner par opposition a d'autres personnes
comme une personne particuliere (toute
supérieure gu'elle soit), non, c'est "I'étre™, qui est
Dieu, de méme que c'est le Sat qui est Brahman-
Atman®.

Esta afirmacdo do autor deixa claro que a denominagdo que se d& ao sagrado (Deus,

Brahman, numinoso) ndo € importante, pois 0 que impera neste universo simbolico é a idéia
do mistério que recobre esta dimenséo. Existe neste mistério varios elementos que destaco a
sequir:

a) O tremendum, ou terror mistico. Ndo deve ser confundido com o mero medo ou
temor que se estabelece em nossas relagdes ordinérias ou mesmo com as reagoes
proprias dos instintos naturais de sobrevivéncia; sua indicacdo é apenas uma
analogia, na falta de um termo mais adequado. Otto deixa claro ainda que este terror
é alimentado por um elemento — pavor sacer — que deve ser visto como atributo do
numen, ndo sendo, portanto, uma propriedade do individuo, mas algo que o toma
sem que este possa controlar. Por isso ndo se deve entender o terror mistico como
mero produto da mente humana, mas sim como uma forca que toma este ser na
presenca do numMinoso, o que aponta para uma relagdo com um outro absoluto®.

b) A majestas. Neste elemento que completa ou, para usar um termo do autor, “esgota

165

completamente o conteddo do tremendum”™”, a aproximacdo com o pensamento de

Van der Leeuw se estreita ainda mais; vé-se aqui 0 mesmo conceito de poder

%2 Ihdem. p. 22.

63 Nao ¢ uma esséncia determinada, uma esséncia individual, ndo é esta pessoa que se pode designar em
0posicdo a outras pessoas como uma pessoa especifica (muito superior que seja), ndo, é-se "ser-0", que €
Deus, assim como é o Sat que é Brahman-Atman. OTTO, R. mystyque d’ ocident e t mystyque d’ orient. p. 20.
% Talvez caiba aqui um dilogo com proposicao de Van der Leeuw sobre o poder como elemento constitutivo
do religioso. Assim como o terror mistico, 0 mana se manifesta através do ser humano, mas ndo nasce deste.
In. Van der Leeuw, G. Fenomenologia de la religion. pp. 13-43.

% OTTO, R. O sagrado. p. 29.
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absoluto do totalmente outro. A forca do majestas € que permite ao ser humano
viver a experiéncia da transcendéncia, provocando o aniquilamento do eu.
c¢) Como produto do tremendum e da majestas tém-se a energia; elemento “cuja

experiéncia pée a alma humana em estado de atividade”®®

. A energia desprendida na
reacdo de terror perante o misterium € a fonte de vida que anima o ser, 0 sopro de

Deus como se V€ na Génese biblica.

d) O facinans € o elemento que se contrapBe ao tremendum. Enquanto o segundo
espanta, assunta, provocando o terror e a repulsa; o primeiro encanta e seduz. E,
como chama Otto, o “elemento dionisiaco”.

A composicdo desses dois opostos — terror e fascinio — representa o paradoxo que é
proprio da esséncia do numinoso, articulacdo esta possivel de ser observada na linguagem
de misticos de diversas tradi¢cdes, exemplo sdo os poemas de ROmi e Sdo Jodo da Cruz,
donde cito dois fragmentos que apresentam esta condi¢do paradoxal propria da experiéncia
mistica religiosa:

Para chegares a saborear tudo,

N&o queiras ter gosto em coisa alguma.
Para chegares a possuir tudo,

Né&o queiras possuir coisa alguma.
Para chegares a ser tudo,

N4&o queiras ser coisa alguma®’.

Tu estas oculto de nos,

Embora os céus estejam repletos

De tua luz,

Que é mais brilhante que o sol e a lua!

Tu estas oculto,

E no entanto revela nossos segredos ocultos!

Tu és a fonte que faz correr 0s nossos rios.

% Ihdem. p. 34.
®” JOAOD A CRUZ. Subida ao Monte Carmelo. In BERKENBROK, V. J. e TEIXEIRA, F. (orgs.) Sede de
Deus. p. 26.
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Tu estas oculto em tua esséncia,

Mas visivel em tua dadiva®®.

Coloquei os poemas mais como licenga poética de quem trabalha com tema tdo
préximo da arte, mas eles ndo deixam de ser bons exemplos deste complexo universo
religioso que toca em nuances existenciais que ainda ndo podemos explicar, se € que algum
dia poderemos. Voltando a Otto, o autor ainda nos alerta para ndo confundir a sensacdo
propria do facinans — que ndo pode ser controlada pelo sujeito — com as tentativas magicas
de dominar 0 numinoso ou as possessdes xamanicas. A paz que embebe a alma quando esta
se Vvé arrebatada pelo fascinante é algo que liga o ser humano ao numinoso de maneira
indizivel.

Na altura desta exposicdo cabe a critica de Pondé sobre a ortodoxia do pensamento
de Otto; o principio de que tais sinais do sagrado sé podem ser percebidos por aqueles que
ja viveram tal experiéncia é incompativel com a proposicdo de um estudo amplo do
fendmeno, caindo assim 0 mesmo erro reducionista que procura combater.

Mas ndo € possivel compreender o sagrado e o fenémeno religioso no que este tem
de singular sem considerar a viséo do mesmo como categoria a priori, sendo preciso
concordar com Otto quando este afirma:

O numinoso pertence a esta Ultima classe. Brota
da mais profunda fonte de conhecimento que ha
na alma humana, sem davida vem
independentemente de certos dados exteriores,
vem anteriormente a certas experiéncias
sensiveis, mas nelas e entre elas. Ndo nasce delas,
mas aparece gracas a elas®.

Saber que a dimensdo do sagrado é a ontogénese da dimensdo antropoldgica, de

onde emerge 0 humano, mas que nao se confunde com este ser humano, pois 0 supera; esta
ai um pressuposto da Fenomenologia da Religido e que Rudolf Otto soube defender,
reconhecendo inclusive o papel fundamental dos aspectos culturais e psicolégico na

emergéncia da percep¢do do numinoso.

% ROMI. Os céus estdo repletos de sua luz. In. BERKENBROK, V. J. e TEIXEIRA, F. (orgs.) Sede de Deus.
p. 53.
% OTTO, R. O sagrado. p. 150.
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1.3.2. A perspectiva de Eliade

Comecemos de uma constatacdo evidente: a de que o sagrado se apresenta em
contraposicdo ao profano; o autor inicia sua investigacao a partir deste axioma e direciona
seu olhar para estes universos da existéncia humana, entendendo que 0s mesmos se
completam e se co-produzem. O principal conceito deste pensamento é a hierofania, nas
palavras do préprio autor:

A fim de indicarmos o ato da manifestacdo do
sagrado, propusemos o termo hierofania. Este termo é
cdmodo, pois ndo implica nenhuma precisdo
suplementar: exprime apenas o que esta implicado no
seu conteldo etimolégico, a saber, que algo de
sagrado se nos revela’.

Bem, se por um lado séo indiscutiveis as manifestacGes hierofanicas, por outro é

muito complicado definir o que seria uma hierofania dentro de um universo de
representacdes tdo diversificado como o é a condi¢cdo humana e suas multiplas culturas.
Mitos e ritos se multiplicam nos milhares de cultos espalhados pelos quatro cantos da
Terra, ganhando significagdes que se transformam ao longo do tempo; mas nada disso
impede que se tenha uma visdo bem definida do que seja a hierofania, novamente me
reporto ao autor para delimitar melhor o fenémeno:

Cada documento pode ser considerado uma
hierofania, na medida em que exprime a sua maneira
uma modalidade do sagrado e um momento da sua
histdria, isto é, uma experiéncia do sagrado entre as
inumeraveis variedades existentes. Ai, qualquer
documento é para nds precioso, em virtude da dupla
revelacdo que realiza: 1°) revela uma modalidade do
sagrado, enquanto hierofania; 2°) enquanto momento
historico, revela uma situagdo do homem em relagéo
ao sagrado’.

Mas ndo podemos desconsiderar o ponto de partida do pensamento de Eliade,

reforcando que este sagrado que se manifesta se d& em contraposi¢do a um locus profano,
instaurando o que o autor define como dialética da hierofania - um sagrado que se
manifesta no profano - que liga duas modalidades existenciais distintas. Para Eliade estas
modalidades - sagrado e profano - passam por opcBes tomadas pelas pessoas, ndo sendo,

portanto, fruto de mero acaso ou dadiva divina. Esta posicdo pode ser reconhecida na

" ELIADE, M. O sagrado e o profano. p. 17.
"M ELIADE, M. Tratado da histéria das religides. p. 8.
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seguinte citacdo: “a dialética da hierofania pressupde uma escolha mais ou menos
manifesta, em que incorpora (isto &, revela) algo para além de si mesmo”’%.

Em ultima instancia, os modos de ser sagrado e profano dependem das diferentes
posi¢es que 0 homem conquistou no cosmos e, consequiientemente, interessam ndo s6 ao
filésofo mas também a todo investigador desejoso de conhecer as dimensdes possiveis da
existéncia humana.

N&o se perde, no entanto, a dimensdo do mistério presente como constitutiva da
experiéncia religiosa. A certeza ja apontada por Otto do ser humano como criatura, ou seja,
0 desvelar de uma condicdo ontoldgica do ser humano como ser de limites perante a
imensiddo do absoluto ndo é negligenciada por Eliade, mas o autor ndo se prende a esta
condicdo subjetiva da experiéncia religiosa e procura investigar como a mesma se organiza
também em sua manifestacdo social, entendendo que o ser humano € por exceléncia um
sujeito coletivo.

A condicdo estrutural da hierofania € um ponto determinante do pensamento
eliadiano; o primeiro elemento desta estrutura é a escolha, e uma escolha que contempla
certas qualidades: “o que € escolhido é implicitamente forte, eficaz, temido ou feértil, ainda
que a escolha se faca pela singularizagdo do insdlito, do novo, do extraordinario; o que foi
escolhido e revelado como tal, por intermédio de uma hierofania ou de uma cratofania,
torna-se freglientemente perigoso, proibido ou poluido”’®,

Um outro elemento dado é a constante revalorizacdo da manifestacdo do sagrado’®,
que o autor entende como sendo a repeticio da cosmogonia original’>; mas, para
compreender melhor esta idéia é preciso entrar em algumas categorias de manifestacdo
deste sagrado tratadas por Eliade: o tempo e o0 espaco sagrado, e € deles que trataremos a

sequir:

"2 Ibdem. p. 19.

" ELIADE, M. O tratado da historia das religides. p. 29.

™ Merece destaque o exemplo dado pelo autor da pedra cultual, usado por Eliade para falar desta
desvalorizacdo e revalorizacdo da hierofania (ELIADE, M. O tratado da histéria das religies. p. 30), visto
que o objeto de estudo desta pesquisa - a aparicdo mariana de Natividade - traz como um de seus elementos a
SEFAS. Uma pedra cultual.

" Tema bem tratado pelo autor em: ELIADE, M. O mito do eterno retorno.
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1.3.2.1. A questéo do espaco na relagdo com o sagrado

O autor comeca destacando a condi¢do do ser humano religioso que percebe o
espaco como ndo homogéneo, colocando mesmo uma 0posi¢do entre 0 espacgo sagrado —
tido por ele como real — e o profano, entendido como “extensao informe”.

A hierofania impde esta ruptura do espaco inaugurando o “ponto fixo” que orienta a
existéncia promovendo a “revelagdo de uma realidade absoluta, que se impde & nédo-
realidade”’®. A experiéncia profana, por sua vez, ndo consegue alcancar esta percepcao,
compreendendo 0 espago como “homogéneo e neutro”; mas Eliade lembra que nédo existe
experiéncia profana pura. Por mais dessacralizado que o mundo seja sempre sobra uma
centelha do comportamento religioso.

Depois destas ponderac@es iniciais 0 autor nos leva a pensar o lugar das teofanias e
dos sinais na construgdo desta hierofania. A questdo do limiar que se pde como fronteira
entre os dois mundos — sagrado e profano — e que, a0 mesmo tempo se coloca como
passagem entre eles. Eliade afirma que esta “porta, mostra de maneira imediata e concreta a
solugdo de continuidade do espaco””’. Esta é uma idéia fundamental para entendermos a
possibilidade de sacralizacdo do mundo profano, demonstrando que a diferenca estrutural
entre os dois ndo inviabiliza uma comunicagéo.

A constatacdo de que o sagrado s6 se manifesta pela hierofania implica afirmar que
o “sinal portador de significacdo religiosa introduz um elemento absoluto e pde fim a
relatividade e & confusdo”’®. E aponta também para o fato de que esta sacralizacdo do
profano ndo é controlada pelo ser humano, ele é apenas um agente que se interage com 0s
“sinais misteriosos” do Real.

E a partir desta sacralizacio do profano que se instaura 0 cosmos, ou seja, a ordem
proveniente do sagrado; este espaco sacralizado e cosmificado é a habitacdo do ser humano
religioso. Esta consagracdo do espaco sagrado € a repeticdo da cosmogonia.

Eliade destaca o fato de que esta “comunicacdo permanente com o céu” é
imprescindivel para a vida humana, pois “ndo se pode viver no caos”. Esta idéia, para o ser

humano religioso, € fundamental, como podemos perceber na citacdo do autor:

"® ELIADE, M. O sagrado e o profano. p. 26.
" Ibdem. p. 29.
"8 Ibdem. p. 30.
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Numa palavra, sejam quais forem as dimensfes do
espaco que lhe é familiar e no qual ele se sente situado
— seu palis, sua cidade, sua aldeia, sua casa -, 0 homem
religioso experimenta a necessidade de existir sempre
num modo total e organizado, num cosmos’®

Eliade ainda nos alerta para o fato de que este simbolismo linguistico da ordem

césmica em contraposicdo ao caos é presente também no ser humano ndo religioso,
demonstrando que mesmo ai aparecem tragos do religioso, mesmo que este ndo tenha
“consciéncia desta heranca imemorial”.

Nesta altura do texto o autor nos tras o conceito de “Bawopfes, isto €, sacrificios

sangrentos ou simbolicos em proveito de uma construgdo”®

, que coloca a morada do ser
humano religioso como o centro do mundo, entendendo que ndo é esta uma referéncia
geografica, mas sim de um “espaco existencial e sagrado”.

O templo, dentro deste contexto, ganha um lugar de destaque social inigualavel,
pois como imago mundi o “templo ressantifica continuamente o mundo”, e mais, sua
arquitetura, por ser vista como obra dos deuses, faz com que este espaco se encontre imune
a toda corrupcao humana, demarcando com vigor a diferenca ontoldgica entre o sagrado e o

profano.

Para encerrar sua explanacdo Eliade nos chama a algumas reflexdes finais: 1°) o que
faz com que o ser humano valorize diferentemente a experiéncia fundamental do espaco
sagrado é sua condicao de ser histérico, o que faz com que a expressdo de seus sentimentos
se apresente dentro de um modelo cultural especifico; 2°) mesmo assim € inconfundivel a
relacdo do ser humano religioso em comparagdo ao ser humano ndo religioso no que diz
respeito ao espago em que vivem, demonstrando uma “diferenca de estrutura que o0s
separa”; 3°) esta irrup¢do do sagrado no espaco promove uma ruptura de nivel, criando uma
“comunicacdo entre os niveis cosmicos (entre terra e céu) e possibilita a passagem, de
ordem ontolégica, de um modo de ser para outro”®; 4°) o ser humano religioso se mostra
como alguém “sedento do ser”, ou seja, alguém que busca com vigor a sua origem, e

quando o ser humano perde esta sua “substancia dntica” é como se ele se dissolvesse no

" Ibdem. p. 43
% |bdem. p. 53
8 Ibdem. p. 59.
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caos. Portanto, a hierofania espacial se mostra como um “desejo de viver num cosmos puro

e santo, tal como era no comeco, quando saiu das méos do criador”®.

1.3.2.2. O Tempo Sagrado

Na intengdo de compreender a visdo do autor sobre o tempo sagrado € preciso partir
da premissa de que 0 mesmo ndo € visto pelo ser humano religioso como continuo linear,
sendo antes um momento ontoldgico que se reapresenta ao mundo profano, quebrando sua
fluidez natural. Este tempo € geralmente demarcado nas sociedades pelas festas religiosas e

pela representacdo mitica, como afirma o autor:

Em outras palavras, reencontra-se na festa a primeira
aparicdo do tempo sagrado, tal qual ela efetuou ab
origine, in illo tempore... O homem religioso vive
assim em duas espécies de tempo, das quais a mais
importante, o tempo sagrado, se apresenta sob o
aspecto paradoxal de um Tempo circular, reversivel e
recuperavel, espécie de eterno presente mitico que o
homem reintegra periodicamente pela linguagem dos
ritos®

Tem-se, entdo, um tempo profano linear e continuo, e um tempo sagrado

“reversivel, circular e recuperavel”, onde os ritos festivos representam o mito original.
Eliade ainda alerta para o fato de que o ser humano profano reconhece esta propriedade
temporal prépria do sagrado, mas ndo consegue alcanca-lo na sua dimensao experiencial.

A principal caracteristica deste tempo sagrado é sua capacidade de renovar o
mundo, fazendo com que o mesmo se “purifique” dos desgastes profanos, retornando a
santidade original do momento da criacdo; é o que o autor chama de “tempo c6smico”.
Vale ainda ressaltar a periodicidade desta renovacdo. Mas o que levaria este ser humano a
buscar este tempo cosmico? Eliade responde esta pergunta da seguinte maneira: “O homem
religioso é sedento de real. Esforga-se, por todos 0os meios, para instalar-se na propria fonte
da realidade primordial, quando o mundo estava in statu nascendi”®*.

A maneira que 0s seres humanos religiosos encontraram para reviver este estado

original foi a repeticdo ritual desta situacdo primeva, algo necessario a partir do momento

% Ihdem. p. 61.
% ELIADE, M. O sagrado e o profano. p. 64.
5 lbdem. p. 72.
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em que esta foi perdida®™. Neste sentido o tempo sagrado acaba por se tornar um modelo
exemplar para o tempo existencial historico, pois reafirma os valores morais reconhecidos
como valores divinos.

Eliade ainda alerta para a dificuldade do ser humano moderno em assimilar esta
condicdo prépria do sagrado, pois para ele que perdeu esta referéncia holistica “o universo
ndo constitui um cosmos, ou seja, uma unidade viva e articulada, € simplesmente uma soma
de reservas materiais e de energias fisicas do planeta”®. Percebe-se, nesta concepcio,
exatamente a percepcdo daquilo que esta no nicleo formador da esséncia prépria do ser®” e
é exatamente esta estrutura fundante que o tempo sagrado busca resgatar. Citando o proprio
Eliade:

Por que, em suma, desejar restabelecer o tempo da
origem é desejar ndo apenas reencontrar a presenca
dos deuses, mas também recuperar o Mundo forte,
recente e puro, tal como era in illo tempore. E ao

mesmo tempo sede do sagrado e nostalgia do Ser... E,

com efeito, ndo somente uma visdo otimista da

existéncia, mas também uma ades&o total ao Ser®.
Esta necessidade humana de se encontrar com aquilo que da sentido a sua existéncia

é, portanto, uma condicdo antropologica e é nesta condicdo constitutiva que o tempo
sagrado encontra respaldo para se manifestar. O conhecimento césmico e ontolégico que
dele provém é a experiéncia hierofanica que remete o ser humano a condi¢do de
transcendéncia, permitindo assim que 0 mesmo Se reencontre com o0 mistério de sua
origem, produzindo o horizonte de sentido necessario para que o ciclo da vida se perpetue
em sua dinamica.

Mas é preciso cuidado para ndo reduzir este tempo — Eliade usa também o termo
tempo hierofanico — a esta Unica particularidade de um eterno retorno e, se anteriormente
afirmamos que as festas ritualisticas seriam o lugar por exceléncia de manifestacdo desta

experiéncia de transcendéncia, € bom destacar que o “termo tempo hierofanico, como

8 Uma leitura importante para uma compreensido mais ampla desta idéia é o livro de Michael Gauchet.
GAUCHET, M. El desencantamiento del mundo. Una histdria politica de la religion. Madrid: TROTTA,
2005.

8 ELIADE, M. O sagrado e o profano. p. 83.

8 Paul Tillich fala de uma razdo ontolgica e de uma razdo técnica para configurar a estrutura do
conhecimento e entende a primeira como fundamental para o conhecimento do sagrado ou daquilo que da
sentido a existéncia. Nas palavras do préprio autor “A razdo ontoldgica pode ser definida como a estrutura da
mente que a capacita a compreender e configurar a realidade”. TILLICH, P. Teologia Sistematica. S&o
Leopoldo: Sinodal, 2005. p. 89.

8 ELIADE, M. O sagrado e o profano. p. 84.
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veremos, abrange realidades muito variadas”®. O autor aponta além da celebragdo ritual, o
tempo mitico e os ritmos cosmicos como manifestacdes deste tempo sagrado.

Esta multiplicidade de possibilidades de se vivenciar o tempo sagrado ndo o
descaracteriza enquanto hierofania e nos possibilita compreender a importancia do mito na
articulacdo deste eterno retorno ao periodo original. Espaco, tempo e mito se configuram
como elementos estruturais da experiéncia hierofanica e é na presenca destes que o sagrado

se manifesta rompendo a distancia que o afasta do cotidiano profano.

% ELIADE, M. Tratado de histéria das religides. p. 313.



CAPITULO II: AS APARICOES MARIANAS VISTAS COMO
EXPERIENCIA MISTICA RELIGIOSA

Neste capitulo direciono o olhar fenomenoldgico que venho desenvolvendo a partir
do dialogo entre Otto, Eliade e Velasco — ndo esquecendo a contribuicdo de James — que
tomo como referéncia metodoldgica deste trabalho, procurando centrar um objeto mais
especifico do que até entdo vem sendo tratado nesta dissertacdo: as apari¢des marianas
ocorridas no Brasil a partir de meados do século XX, estudando as mesmas a partir do
conceito de experiéncia mistica religiosa que vem sendo construido nesta dissertagdo. O
que se procura ¢ encontrar neste fendmeno evidéncias que leve a percepgio uma esséncia’
propria do religioso e que tenha sua matriz cultural na religiosidade popular brasileira,
caracterizando a mesma como uma experiéncia mistica. Tém-se aqui uma clara direcao
tomada por mim nesta pesquisa: compreender um fendmeno social popular por um viés ndo
socioldgico, psicoléogico ou antropoldgico, mas procurando encontrar nele uma
singularidade fenomenoldgica que o coloque numa categoria particular de manifestagao.
Neste percurso ndo abrirei mao de recorrer a contribui¢des inclusive de socidlogos como
Peter Berger, que percebe a importancia da producdo de uma “cultura ndo-material” e esta
¢, sem duvida, a condicdo desta experiéncia que trato como religiosa neste trabalho, que
nao deve ser reduzida a empiria por ndo estar amarrada aos sentidos, mas ao mesmo tempo
necessitar deles para se mostrar como fendmeno humano. O primeiro desafio, portanto, ¢ o
de definir o que se entende por experiéncia mistica religiosa nesta dissertagdo, dando a esta
um contorno fenomenoldgico que permita o transito entre sujeito e objeto. Posso aqui
novamente recorrer a Berger utilizando sua afirmacao de que “a sociedade ¢ um fendmeno

)’2

dialético por ser um produto humano™. Esta dialética ¢ também propria dos fendmenos

sociais que vdo dando corpo a sociedade, ou seja, ao conjunto organizado de seres

! Lembrando aqui a aproximagao feita por Vitoria Peres do conceito de esséncia com a idéia de sentido e
estrutura. Op. Cit. Nota 82
2 BERGER, P. O dossel sagrado. p. 15.
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humanos, e a experiéncia religiosa talvez seja uma das mais marcantes expressdes desta
constru¢ao dialética da sociedade humana, mas Berger também afirma:

Nenhuma construgdo humana pode, a rigor, ser
chamada de fendmeno social a ndo ser que tenha
atingindo aquele grau de objetividade que obriga o
individuo a reconhecé-lo como real.

O que me leva a encaixar a experiéncia mistica numa categoria propria de

fendmenos que transcende a condi¢@o sociologica proposta pelo autor.

Devo partir agora para um trabalho mais sistematico de defini¢do do conceito que
procuro desenvolver na compreensdo do fendmeno mariano por mim pesquisado. O termo
experiéncia ndo nos permite muitas especulagdes, pois aponta diretamente para a realidade
vivida e apreendida pelo sujeito na sua interagdo com o meio, esta condi¢do fica mais
evidenciada na defini¢do dada por Abbagnano:

Este termo tem dois significados fundamentais: 1° a
participacdo pessoal em situacbes repetiveis, como
quando se diz: “x tem E de s”, em que s é entendido
como uma situacdo ou estado de coisas...2° recurso a
possibilidade de repetir certas situagdes como meio de
verificar as solucdes que elas permitem?.

Ou seja, a experiéncia pressupde um sujeito — entendido aqui como aquele ou aquilo

que vive as situagdes - € um objeto — entendido como aquilo com o qual o sujeito vive as
situacdes - postos num espaco que possibilite sua interagdo. O instrumento que possibilita o
ser humano viver experiéncias € o seu corpo com suas possibilidades sensoriais e afetivas, e
se entendemos que este corpo tem uma realidade afetiva nao podemos reduzi-lo as
propriedades bioldgicas proprias do organismo material, € preciso entendé-lo também como
uma realidade espiritual’. A experiéncia sensivel, no entanto, ¢ fundamental na realidade
corporal.

Mas, a experiéncia sensivel nos remete a uma outra que transcende a propria
condi¢do humana, como declara com grande beleza Faustino Teixeira:

A grande obra da espiritualidade e da mistica é
justamente sensibilizar o sujeito para captar o outro

3 Ibdem. p. 25.

* ABBAGNANO, N. Dicionério de Filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1998. p. 406.

> A obra Pensar o corpo de Maria Michela faz uma reflexdo pertinente sobre a questdo do corpo, dando ao
tema um enfoque ético enriquecedor para nossa analise fenomenologica. MARZANO-PARIZOLI, Maria M.
Pensar o corpo. Petropolis: Vozes, 2004.
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lado das coisas, perceber aquilo que estd sempre
presente, mas escapa ao olhar desatento®.
James reconhece um contraste filos6fico que nos leva a um dilema de ter que

escolher entre uma ou outra visdo: o racionalismo ou o empirismo, mas o proprio autor
afirma:

O que se precisa é uma filosofia que ndo somente
exercite os poderes de abstracdo intelectual, mas que
estabeleca alguma conexdo positiva com o mundo real
de vidas humanas finitas’

E exatamente deste lugar intermédio entre o interno e o externo, o lugar da

intercessao destes dois conjuntos que procuro cunhar o conceito de experiéncia, sendo ela a
manifestagao deste encontro.

Sobre o conceito de mistica pode se escrever eternamente e ndo se esgotaria o tema
e suas possibilidades de interpretagdo, mas colocagdes como a de Faustino Teixeira sdo
pressupostos em todas as idéias que a envolvam. Outro ponto comum na interpretagdo do
conceito de mistica é a condigdo desta como uma experiéncia do a-priori, ontoldgica, uma
experiéncia que nos da — ou nos leva a — luz e Paul Tillich, por exemplo, reconhece como
base e fundamento para todo o pensamento, seja ele empirico ou metafisico®, ou seja, um a-
priori que transcende a separagdo entre sujeito € objeto. Temos entdo um paradoxo —
proprio da mistica e de sua condigdo dialética — no nosso conceito chave: a experiéncia, que
precisa da dicotomia sujeito/objeto; e a mistica que pressupde sua superagdo. Este jogo ja
nos foi mostrado por Eliade na sua dialética do sagrado e do profano e por Otto na condi¢do
racional/a-racional do sagrado.

Mas falta ainda a religido, que ndo deve ser entendido aqui como uma doutrina ou
um credo, muito menos como uma institui¢do. Talvez seja preciso nos reportarmos aos
romanticos e, mais especificamente a Schleiermacher, que busca desenvolver a idéia de
uma religiosidade enquanto estado de espirito e, utilizando das palavras de Paul Tillich:

Foi uma interpretacdo equivocada da definicéo
schleiermacheriana de religido (*“o sentido de
dependéncia absoluta™) e sintoma de debilidade
religiosa dos sucessores de Schleiermacher terem
situado a religido como uma funcéo psicolégica entre
outras, no ambito do sentimento. Relegar a religido ao

® TEIXEEIRA, F. O potencial libertador da espiritualidade e da experiéncia religiosa. In. AMATUZZI,
Mauro Martins (org.) Psicologia e espiritualidade. Sdo Paulo: Paulus, 2005. p. 15.

" JAMES, W. Pragmatismo e outros textos (0s Pensadores). Sio Paulo: Abril cultural, 1979. p. 5.

¥ TILLICH, P. Teologia sistemética. p. 26.
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ambito ndo-racional das emocges subjetivas a fim de
ter os dominios do pensamento e da acdo livres de
interferéncia religiosa constitui uma forma comoda de
evitar os conflitos entre a tradicdo religiosa e o
pensamento moderno®.

Fica evidenciado que para se definir a experiéncia mistica religiosa € preciso um

exercicio hermenéutico que articule os diversos campos do saber humano — filoséfico,
religioso e cientifico — rompendo barreiras epistemologicas e preconceitos reducionistas,
tendo como critério metodologico uma postura aberta para o dialogo, que viabilize uma
visdo dindmica e inclusiva na relacdo que se estabelece com o objeto estudado; estamos
falando aqui de um paradigma diferente do que ¢ comum nas ciéncias naturais, de base
positivista, empirica e racional.

Enxergar nas aparicdes marianas as evidéncias caracteristicas destas experiéncias
misticas religiosas ¢ outro desafio deste trabalho, e para tanto € preciso entender que ndo ¢
possivel generalizar, fazendo uma leitura que iguale todas as experiéncia vividas num sitio
de apari¢do mariana. O estudo deve ser feito caso a caso, ¢ ndo deve se prender apenas ao
estudo da experiéncia do vidente — pessoa que tem o dom de ver a aparicao -, o que € vivido
pelos diversos crentes que recorrem ao sitio da aparigdo — romeiros e peregrinos - também
deve ser considerado, pois ai também pode emergir a for¢ca do sagrado com sua
manifestagdo hierofanica e a presenca do Misteryum Tremendum. E é no estudo desta
forca que estd o foco daquele que procura entender a mistica. Mas o alerta para o cuidado
com a analise que se venha fazer do fenomeno religioso ¢ redobrado aqui, quando tratamos
de uma experiéncia proxima dos valores com os quais fomos formados, € preciso tato para
ndo misturar nossa fé pessoal ou nossos preconceitos racionalistas a observagdo do
fenomeno, € preciso realizar a “suspensdo de valores” proposta por Husserl.

Buscando mais argumentos me reporto a Otavio Velho'®. Uma primeira
consideracdo de Velho ¢ com o conceito de Nativo, por ele visto ndo como um fator de
alienacdo, mas antes como um “privilégio”; nativo, na perspectiva de Velho, ganha um
olhar positivo, sendo entendido como um “esforco de empatia e caridade”. Mas o autor
também destaca que a proposta ndo ¢ de assumir uma posicdo de defesa do pesquisador

nativo, mas de pensar um olhar que supere esta dicotomia.

? TILICH, P. Teologia sistematica. p. 33.
" VELHO, O. O que a religi&o pode fazer pelas ciéncias sociais. In. TEIXEIRA, F. (org.) A(s) Ciéncia(s) da
Religido no Brasil.



44

Mesmo reconhecendo o valor cientifico do que chamou de “nogdes fortes”, Velho
lembra que no estudo da religido, em muitos aspectos, ¢ impossivel se manter distante do
objeto analisado; chega mesmo ao ponto de afirmar que no estudo de certos fendmenos de
estados de consciéncia € preciso que o pesquisador se encontre neste mesmo estado, para
poder entender a légica de seu funcionamento, “devendo os complicados problemas
metodologicos dai advindos serem enfrentados”. Visdo esta que ele busca junto ao que
chamou hard-cientist, ou seja, os cientistas das ciéncias ditas duras, numa clara critica a
postura dos pesquisadores das ciéncias sociais.

Neste capitulo utilizarei mais explicitamente as idéias de dois autores na construg¢ao
de nosso conceito de mistica e sua posterior aproximacao do fendmeno mariano. O
primeiro ndo ¢ um fenomendlogo propriamente dito, tendo suas raizes epistemoldgicas no
pragmatismo; mas seu método de investigacdo, partindo da observacdo da experiéncia
vivida pelo crente, procurando ndo desclassifica-la enquanto discurso e rotula-la a partir de
preconceitos psicoldgicos ou socioldgicos, mas buscando nelas o que as mesmas tinham de
original; e por ter ele, a partir desta observacdo empirica e sistematica, reconhecido o
fendmeno religioso como original e unico em seu modelo estrutural — mesmo que este
termo ndo seja proprio de seu vocabuldrio — tenho em William James um importante
interlocutor, assim como Otto que fez questdo de cita-lo, mesmo que numa critica, mas
deixando claro que tem em James uma inspiragdo que lhe incita ao didlogo.

Para construir este didlogo com James e sua psicologia pragmatica me escoro em
Juan Martin Velasco, autor proveniente — este sim — da Fenomenologia da Religido
contemporanea que se dedica ao estudo da mistica. Procurando uma composi¢do entre estes
dois olhares e utilizando para isto os elementos metodoldgicos e as referéncias conceituais
de Otto e Eliade, procuro avancar na delimitagdo do conceito central desta dissertagdo — a
experiéncia mistica religiosa — dirigindo-o, entdo, para o objeto desta pesquisa: as apari¢des
marianas no Brasil. Compreender este fendmeno procurando encontrar nele o que o mesmo
tem de singular no que diz respeito a manifestacdo do sagrado e, ao mesmo tempo,
descobrindo o que desta manifestagdo pode ser visto como universal exatamente por se
tratar desta dimens@o ontoldgica e antropoldgica do ser; talvez seja este o maior desafio

deste trabalho.
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Numa primeira aproximac¢ao do conceito de experiéncia mistica religiosa que vem
sendo elaborado ao longo desta dissertagdo com o fendmeno mariano do Brasil utilizarei
dos relatos etnograficos e sociologicos de autores que vém se dedicando ao tema como
Carlos Steil, Cecilia Marins, Marcelo Camurga. Neste momento o que pretendo ¢ descobrir
tragos gerais que sejam comuns as apari¢des marianas e que possam identifica-las como um

fendmeno religioso e mistico genuino e atual.

2.1. A contribuicdo de William James

Volto aqui a reflexdo epistemoldgica ensaiada no primeiro capitulo, agora com a
intencdo de localizar o olhar pragmatico de James no didlogo com a Fenomenologia da
Religido. A questdo filosofica levantada pelo autor ¢ a posi¢ao do ser humano perante a
realidade que se lhe apresenta; a divisdo entre dois grandes grupos — racionalistas e
empiristas — é o ponto de partida para a reflexdo pragmatica, que se pretende colocar como
uma alternativa que supere esta dicotomia, assim como se propde a Fenomenologia
Filosofica de Husserl e uma ciéncia fenomenoldgica da religido, que seria um lugar de
encontro dos diversos discursos possiveis e analises sobre o sagrado e suas manifestacdes.

Em James esta classificacdo ganha volume na discussdo sobre o monismo ¢ o
pluralismo; o primeiro vinculado pelo autor ao racionalismo e o segundo tido como uma
caracteristica propria do empirismo''. O autor deixa claro que a hegemonia do universo

material, de um pensamento preso aos “sentimentos naturalistico ou positivista”12

, que dao
base para o modelo de ciéncia que estamos acostumados a utilizar, acaba por diminuir a
importancia do ser humano: “o homem nao ¢ legislador para a natureza, ¢ um absorvente. A
. ) : »13
natureza ¢ que permanece firme: o homem ¢ que se deve acomodar” .
E ¢ no sentido de resgatar esta importancia antropoldgica sem perder a conexao com
a realidade vivida num espaco e num tempo, que amadurece o método pragmatico que tem,
segundo James, dois objetivos principais: “assentar disputas metafisicas que, de outro

modo, se estenderiam interminavelmente... interpretar cada no¢do tragando suas

' JAMES, W. (Os Pensadores). Pragmatismo e outros textos. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1979. p. 6.
12

Ibdem. p. 8.
" Ibdem. p. 8.
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A . o . 14 . c o~ r
conseqiiéncias praticas respectivas” . O autor ressalta ainda a condi¢do de puro método,
que nao se elege como resposta final mas se pdoe como uma “atitude de olhar além das
primeiras coisas, dos principios, das ‘categorias’, das supostas necessidades, e de procurar

by . . . A . 15
pelas ultimas coisas, frutos, conseqiiéncias, fatos”

. Nao dé4 para ndo reconhecer nesta
afirmacdo pragmatica um axioma fenomenologico: a epoché. Temos, tanto em um quanto
em outro — pragmatismo e fenomenologia — um método qués e propoe chegar a verdade.
Neste caminho rumo a verdade a experiéncia (empiria) ¢ apenas uma referéncia, um
ponto de onde partimos, mas nao resume em si toda a verdade, o que faz a visdo pragmatica
se diferenciar do empirismo classico de Locke e Bacon e aproxima-o ainda mais da
fenomenologia viabilizando, inclusive, o dialogo com outros campos do saber, como

demonstra a afirmagao de James:

Se as idéias teol6gicas provam que tém valor para a
vida concreta, sdo verdadeiras, pois o pragmatismo as
aceita, no sentido de serem boas para tanto. O quanto
serdo verdadeiras dependera inteiramente de suas
relagBes com as demais verdades, que tém, também, de
ser reconhecidas™.

E preciso esclarecer que ha uma correlagdo, na visio pragmatica, entre verdade e

bondade, “Verdadeiro ¢ o nome do que quer que prove ser bom no sentido da crenga, ¢
bom, também, por razdes fundamentais e definitivas™"’.

Quando concentramos este olhar em problemas metafisicos — proprios do universo
religioso — a primeira conclusdo, ou o pressuposto intuido ¢ o de que temos acesso, pela
experiéncia, aos atributos das substancias, mas as suas propriedades fenomenais nio se
encontram presas a estes atributos. Volta-se, entdo, para a dicotomia entre materialismo e
espiritualismo, que aqui ja ganha forma na discussdo entre racionalistas e empiristas. A
premissa de superar este hiato faz com que James deixe claro a fun¢do da matéria e sua
colaboragdo para os propdsitos da vida, mas ndo fugindo da responsabilidade de buscar a
verdade, no caso, a verdade sobre Deus. “A velha questao de saber-se se ha um designo ¢
ociosa. A questdo real ¢ o que ¢ o mundo, se tem ou ndo um designador — e isso s6 pode ser

revelado pelo estudo de todos os particulares da natureza™'®.

" Ibdem. p
" Ibdem. p.
' Ibdem. p. 2
' Tbdem. p. 2
' Ibdem. p. 41.
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Novamente o pragmatismo re-configura a questdo a ser desenvolvida como
horizonte de sentido para o ser humano. “A questdao realmente vital para todos nos é: que
vai ser desse mundo? Que vai a vida, afinal, fazer de si mesma? O centro de gravidade
filosofica deve, portanto, alterar seu lugar”'”.

Outra vez se vé a aproximagdo com a fenomenologia, que também busca um novo
referencial para a ciéncia e para a filosofia, no caso fazer da filosofia uma ciéncia - ou um
método cientifico - capaz de levar o ser humano as evidéncia apoditicas, que ¢ definida por

Husserl com o seguinte peso:

Em contrapartida, uma evidéncia apoditica em essa
particularidade de n&o ser somente, de maneira geral,certeza da
existéncia das coisas ou ‘fatos’ evidentes; ele se revela ao
mesmo tempo a reflexdo critica como uma impossibilidade
absoluta de que se conceba a sua nao-existéncia e, portanto,
exclui de antemao toda duvida imaginavel como desprovida de
sentido®.

James, por sua vez, entende que “o que o nosso intelecto realmente visa ndo ¢é

. . . . 21
variedade nem unidade tomada singularmente, mas a totalidade”

. O que demonstra
claramente a proximidade do pensamento pragmatico com a fenomenologia de Husserl.
Caminhos que nos revele esta totalidade sdo apontados por James: 1) o mundo como

.. . 22
um “sujeito de discurso”

que se desenvolve numa continuidade de espaco e tempo; 2)
além da espago/temporalidade ¢ preciso identificar outras vias de continuidade, que devem
ser vistas como sistemas; 3) € preciso especificar as quatro formas de unido que se
estabelece no mundo: causal, genérica, de propdsitos e estética.

Alguns destes conceitos podem nao ter uma ressonancia direta na fenomenologia,
mas o que ¢ preciso considerar ¢ a metodologia pragmatica que, assim como a
fenomenoldgica, procura valorizar os varios aspectos que envolvem a consumagao
existencial do ser humano colocando o mesmo na condi¢do de ser complexo e em

transformagdo constante, portanto, um ser aberto e de infinitas possibilidades.

2.1.1. Como a psicologia deve enxergar a experiéncia mistica religiosa

' Ibdem. p. 44.
2 HUSSERL, E. Meditacdes cartesianas. Sio Paulo: Madras. p. 33
2l JAMES, W. (Os Pensadores). Pragmatismo e outros textos. p. 46.
2 Tbdem. p. 47.
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O autor comega destacando o valor das tendéncias religiosas do ser humano para a
Psicologia, por ser este mais um fator da constituicdo mental do sujeito; o estudo de tais
tendéncias, portanto, ndo deve ser negligenciado, e o melhor caminho para esta tarefa ¢
debrucar sobre as personalidades religiosas, pois teremos ali o objeto mais preparado para
uma analise criteriosa.

James destaca duas perguntas fundamentais para a investigacao do objeto religioso:
“Que sao as propensodes religiosas? Qual € sua significacdo filosofica?” a primeira se refere
a natureza do objeto e tem como resposta um “juizo de proposic¢ao existencial”; a segunda
esta ligada a sua importancia e tem como resposta uma “propensao de valor, que os alemaes
denominam Werthurtheil, ou que nds, se quisermos, podemos denominar juizo
espiritual™.

Um axioma ¢ posto pelo autor: “Todo fendmeno religioso tem sua historia e sua
derivagdo de antecedentes naturais”, o que faz dos fatores existenciais varidveis
insuficientes para compreendermos o valor da religido. Para isso ¢ preciso encontrar
‘experiéncias originais”, que sé serdo reconhecidas naqueles que vivem a experiéncia
religiosa de forma visceral. James lembra que muitos misticos ou pessoas que vivem algum
tipo de experiéncia mistica apresentam “manifestacdes psiquicas anormais”, reconhecidas
originalmente como patologicas.

O autor destaca a importancia de relatarmos os comportamentos e reagdes afetivas
do ser humano religioso assim como se faz com qualquer outra pessoa, colocando a
experiéncia mistica sob a otica do intelecto, o que muitas vezes nos faz sentir ameagados,
pois o intelecto tende a classificar e buscar correlagdes causais entre as coisas, tendo a
pretensao de observar as paixdes “com os mesmos olhos com que olha para todas as outras
coisas naturais™**.

James desfaz esta “farsa” apontando para o fato de que nossos proprios sentimentos
estardo sempre em relacdo com os sentimentos estudados, e sempre que se depara com uma
atitude ou reagdo que desaprovamos, buscamos desqualifica-la. O “materialismo médico”

seria uma das estratégias simplorias usadas para desqualificar experiéncias que nao

compreendemos e que por isso nos assusta, reduzindo-as a meras disfungdes organicas:

2 JAMES, W. As variedades das experiéncias religiosas. p. 16
# Ibdem. p. 19
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Materialismo médico afigura-se, com efeito, uma boa
apelacdo para o sistema de pensamento demasiado
simplista que estamos considerando. O materialismo
médico da cabo de Sdo Paulo explicando sua visdo na
estrada de Damasco como uma descarga violenta do
cortex occipital, visto ter sido ele epiléptico. Tacha
Santa Tereza de histérica, Sdo Francisco de Assis de
vitima de uma degenerescéncia hereditaria®.

Mas esta posicao ¢ tdo fragil que ndo se sustenta a0 menor ataque: o argumento de

que ndo existe um s6 pensamento humano que ndo esteja vinculado ao organismo que o
elabora, mesmo o pensamento cientifico; sendo assim, se este critério fosse levado em
considera¢dao, nenhuma idéia humana poderia ser considerada em sua legitimidade. Neste
sentido ¢ que precisamos entender que existem pensamentos e sentimentos de uma ordem
espiritual superior, ou seja, de uma dimensdo que transcende o sujeito instaurando uma
ordem que ndo estd contingenciada ao tempo e ao espago e chegamos a esta conclusao nao
por outro caminho sendo o “juizo espiritual comum”.

Entdo, quais os critérios utilizados por este juizo na avaliagdo dos estados de
espirito? Certamente que ndo sdo seus correlatos organicos, mas sim o prazer que provocam
e os ganhos existenciais que trazem. A felicidade e a utilidade existencial, portanto, sdo a
medida.

James alerta para o fato de que a felicidade ou o prazer e os ganhos e utilidade nem
sempre andam juntas, e esta discrepancia leva o ser humano a ter incertezas com relagdo a
seus proprios juizos espirituais, provocando certo distanciamento entre o ser humano e suas
tendéncias espirituais, fazendo com que as experiéncias misticas se tornem raras entre nos.

E retomada a discussdo com a ciéncia médica destacando o fato de que nas ciéncias
naturais e nas artes industriais ndo se questiona a constituicado mental ou organica do autor
de uma proposi¢do, mas se discute o tema pela logica e pelo experimento, a pratica
religiosa deveria ter o mesmo tratamento. Outro ponto destacado pelo autor € a fraqueza do
argumento da busca de uma origem organica que justifique os estados misticos, pois esta
solugdo j& se vé€ apresentada na postura da filosofia ou da teologia dogmatica, que
respaldam suas hipoteses sempre em verdades incontestaveis. Neste sentido James v€ como

unico caminho veridico para uma compreensao mais profunda da experiéncia religiosa, a

 Ibdem. p. 21
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propria experiéncia, ou seja, ndo devemos dirigir nosso olhar para outro lugar sendo para a
manifestagdo da religiosidade na pratica de vida do ser humano.

E preciso, portanto, que nos concentremos no resultado da experiéncia, entendendo
que ¢ nele que se demarca sua condi¢do religiosa. Olhando por este prisma nao interessa se
a origem de uma experiéncia mistica ¢ um disturbio mental psicotico, mas sim o fato de que

a mesma, enquanto fenomeno, ¢ especifico em sua manifestagao.

2.1.2. A Realidade do Invisivel

Uma caracteristica que perpassa toda vida religiosa ¢ a crenga no que James chamou
de “ordem invisivel”, e esta ordem estd ligada a nossa consciéncia, pois ¢ a partir dos
objetos — ideais ou concretos — por ela pensados € que construimos nossa cosmologia. Os
objetos concretos e abstratos sdo forjados em nossa mente, dando sentido a experiéncia
religiosa.

James nos remete a Kant para apontar para uma realidade que ultrapassa o mundo
das idéias racionais e, portanto, algo que foge ao conhecimento, mas assim mesmo algo que
se mostra presente na vida cotidiana de todos os seres. Mas James alerta, ao contrario do
que pensava Kant, “ndo sdo apenas as idéias da razdo pura, como Kant gostava de
denomina-las, que tem o poder de fazer-nos sentir vitalmente presengas que nao
conseguimos descrever com suficiente clareza™’,

O que o autor pretende ¢ abranger ndo apenas os pensamentos racionais, mas
também as sensacdes emocionais € perceptivas na construgao desta experiéncia de “atracao
implacével” que nos desperta o “sentimento de presenca objetiva”.

Ele narra alguns casos para demonstrar que existe em nosso ‘“mecanismo mental”
certo “sentimento de realidade” que ultrapassa os sentidos ordinarios ou as especulagdes da
razao; nao deixando de lembrar que este sentimento de realidade, “como todas as afeigdes
positivas de consciéncia...tem o seu oposto negativo na forma de uma sensacdo de

. . . 2 , . .
u u . 5 ’
irrealidade e pode perseguir as pessoas” 7 Mas, para 0s n0ssos propositos, o importante ¢

ter claro que em muitos casos a experiéncia religiosa nao ¢ conseqiiéncia de uma mera

% Tbdem. p. 45
7 Ibdem. p. 50
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especulagdo intelectual, mas passa por “realidades quase sensiveis, diretamente
apreendidas”.

E neste contexto que se constroi o conceito de mistica e se procura identificar sua
condicao fenomenoldgica: “o adjetivo ‘mistico’ aplica-se, o mais das vezes, tecnicamente a

~ 992
estados de breve dura¢io™®

, estando James aqui falando dos estados despertos por estas
experiéncias religiosas de sentido de realidade. Tais sensagdes de realidade, segundo o
autor, t€ém tamanho poder de convic¢do que nos vemos envolvidos por ela, ndo podendo
negar sua condicao afirmativa.

James destaca que o pensamento que se opde ao misticismo na filosofia é o
racionalismo, € aponta quatro caracteristicas deste modelo:

(1) principios abstratos definidamente constataveis;
(2) fatos de sensacao definidos; (3) hipoteses definidas
baseadas nestes fatos; e (4) inferéncias definidas
deduzidas logicamente uma da outra®®.

S6 que o autor frisa o fato de que nao ¢ pela via da razdo que experienciamos as

sensacoes religiosas e que o campo intuitivo ndo se subjuga a razdo, muito pelo contrario,
ele tem seu ber¢o “num nivel mais profundo da sua natureza do que o nivel loquaz habitado
pelo racionalismo™. O que ndo quer dizer, ainda segundo o autor, que isto seja uma
qualidade, pois ele o aponta apenas como uma constatagdao. Dois aspectos sdao ressaltados
no que diz respeito as atitudes despertas por este sentimento: o grave ar solene ¢ a alegria.
Estes distinguem, por sua vez, dois exemplos de pessoas religiosas: as pessoas de
constitui¢do taciturna e as sanguineas. Nos dois casos, no entanto, se encontra um fator

comum: o otimismo, que James se propde trabalhar em outro momento.
2.1.3. O misticismo no olhar de James

E preciso comegar esta secio justificando o titulo. O termo misticismo ¢ utilizado
pelo autor e, por isso, entendi de bom tom manté-lo, mesmo tendo consciéncia das
implicagdes preconceituosas que o termo ganhou em nosso tempo.

No que diz respeito a religido ¢ preciso ressaltar a importancia da mistica, no dizer

do autor: “a experiéncia religiosa pessoal tem sua raiz e seu centro em estados misticos de

% Ibdem. p. 53
» Ibdem. p. 55
3 Ibdem. p. 56
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consciéneia™'. E preciso lembrar que o termo ¢ utilizado, a mitde, de maneira pejorativa
“para capitular qualquer opinido que se nos afigure vaga”; esta posi¢ao tem ainda mais
vigor no meio cientifico mais conservador, por isto James procura restringir este termo,
distinguindo quatro marcas que ele entende constituirem uma identidade do que a partir de
entdo definiremos como experiéncia mistica para ele:
1°. Inefabilidade: a incapacidade de expressdo da experiéncia, que a coloca mais
proxima de “estados de sentimento do que estados de intelecto”.
2°. Qualidade noética: que da a experiéncia mistica uma condi¢do revelatéria de um
conhecimento que ultrapassa o “intelecto discursivo”.
3°. Transitoriedade: sdo estados passageiros.
4°. Passividade: os misticos, mesmo que possam utilizar técnicas que facilitem o transe
ou éxtase, quando tomados pelo estado extatico se véem numa posi¢do de entrega,
mas sem perder a “lembran¢a do seu conteudo e um sentimento profundo de sua
importancia”.

Depois de demarcar os elementos — ou marca, como chama James — que estdo na
esséncia’ da experiéncia mistica, o autor se propde a classificar esta a partir de seus graus
de complexidade. O primeiro estagio, que James define de “rudimento mais simples da
experiéncia mistica”, seria 0 que na psicologia comumente se chama de insight, ou seja,
uma subita significacao, um sentido até entdo ndo percebido sobre algo vivido pela pessoa
seja cognitiva ou sensoriamente.

Um segundo estdgio seria a sensacdo que Freud definiu como dejavu, que nos faz
ter a nitida impressao de ja ter vivido certa cena ou estado num certo lugar. Uma sensacao
singela de re-vivéncia que nao deve ser delegada a memoria propriamente dita mas a um
sentido ndo identificavel preliminarmente.

Um terceiro estagio da consciéncia mistica ¢ no minimo polémico, pois aponta para
uma condicdo eticamente recriminada pela sociedade e classificado pela ciéncia médica

como patoldgico; € o estado provocado por substancias psicoativas. James ndo tem pudor

31 Op.cit. p. 237.

32 Uso aqui um termo proprio da Fenomenologia para indicar uma possivel aproximagio do pragmatismo do
autor com a Fenomenologia da Religido, que através da epoché fenomenoldgica e da intuigdo eidética
também procura caracterizar o fendmeno religioso como irredutivel.
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em afirmar que “a sobriedade diminui, discrimina e diz ndo; a embriaguez expande, une e
diz sim™>.

Fica, no entanto, o alerta: “a consciéncia bébeda ¢ somente uma parte da
consciéncia mistica, e nossa opinido total sobre ela precisa encontrar o seu lugar em nossa
opinido sobre o conjunto mais amplo™*. O que o autor quer ¢ chamar a atengéo para o fato
de que a consciéncia racional, desperta, vigil, ¢ apenas uma dentre tantas outras
consciéncias possiveis ao ser humano e que “nenhuma explicacdo do universo em sua
totalidade podera ser final se deixar de lado essas outras formas de consciéncia”.

O que o autor propde ¢ que entre estes estados de consciéncia existe uma unidade
conciliadora, muito semelhante ao “sentido do ser perfeito” que encontra-se na filosofia de
Hegel; James ¢ enfatico em afirmar que este “sentido vivo da sua realidade s6 vem no
estado mistico artificial da mente”. Lembra ainda o autor que tal estado mistico parece ser
despertado por certos aspectos da natureza.

E preciso ainda demarcar uma separacio dialética feita pelo autor que trata dos
estados misticos esporadicos por um lado e, por outro, de sua cultivagdo metéodica como
elemento da vida religiosa. Um primeiro aspecto deste estado ¢ sua incomunicabilidade, “é
lugar comum da metafisica o que diz que o conhecimento de Deus ndo pode ser discursivo
mas tem que ser intuitivo™. Deparamos-nos aqui com um paradoxo proprio da mistica: se
por um lado s6 temos os sentidos para nos fornecer material para nossas sensagoes
imediatas, por outro vemos os misticos negando esta participagdo sensoria nos seus €xtases.
A teologia mistica entende que “a base do sistema ¢ a oracdo ou meditacdo, a metodica
elevagdo da alma a Deus”, e o primeiro critério para esta ¢ exatamente o desapego das
sensacgoes.

Para James o que mais interessa para a psicologia no estudo da mistica sdo
exatamente seus “aspectos cognitivos”, e ele entende que os relatos deixam claro serem
“revelagdes de novas profundezas da verdade”. Se por um lado estas revelagdes podem se

relacionar com este mundo, deve-se ter em vista que os mais importantes sao de ordem

teologica ou metafisica.

B3JAMES, W. As variedades da experiéncia religiosa. p. 241.
3 Ibdem. p. 242.
3 Ibdem. p. 253.
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Fica explicito que a consciéncia e as sensagdes organicas sdo secundarias no auge
do éxtase, ndo podendo, por isso, ser tomados como parametro para a andlise da mistica.
Esta condicdo impele a duvidas mais profundas dos doutores, como vemos na afirmagao de
James:

Na condic@o chamada raptus, ou arrebatamento, pelos
te6logos, a respiracdo e a circulacdo ficam téo
deprimidas que se discute ainda entre os doutores se a
alma esta ou ndo esta temporariamente dissociada do
corpo™®.

No entanto a linguagem médica ndo se rende a estas evidéncias, entendendo que ndo

passam de “estados hipndides sugeridos e imitados, numa base intelectual de supersti¢do, e

numa base fisica de degeneragdo e histeria™’

, mas ¢ preciso indagar “dos frutos para a
vida”, ou seja, de como estes estados misticos intervém na vida do ser humano e o que
proporciona a0 mesmo como conseqiiéncia.

Vé-se que a mistica se torna uma forca que impulsiona o ser humano na dire¢ao de
uma energia positiva, organizadora. James afirma que “uma dessas diregdes € o otimismo e
a outra o monismo... elas apelam, em nds, mais para uma fun¢do do sim do que para a do
n3o”*®. E importante ainda ressaltar a comparagio que o autor faz da condigdo do mistico
com a postura de Hegel: “A semelhanca de Hegel em sua logica, os misticos s6 viajam para
o polo positivo da verdade pela “Methode der Absoluten Negativitit™’.

O paradoxo dialético bem proprio da linguagem mistica € um dos resultados de
quem demonstra a grandeza e a distancia que este estado alcanga, promovendo a unido do
individuo com o Absoluto. Fica evidente que a linguagem conceitual ndo d4 conta de
abarcar esta complexa unido, ficando o discurso mistico mais proximo da musica, que
comunica sua mensagem por outros canais que nao o do discurso formal, direto e racional,
uma linguagem revestida de sentimento e que procura atingir outras esferas da percepgao,
estabelecendo outros niveis de contato com o Real.

Mas, serd possivel tratar o tema da mistica com autoridade? James destaca trés

partes para responder tal pergunta:

3 Ibdem. p. 257.
37 Ibdem. p. 257.
3 Ibdem. p. 259.
3 Ibdem. p. 260.
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1. A autoridade do estado mistico € inquestionavel para quem o vive, sendo suas
evidéncias da mesma ordem das utilizadas pela razao na construgdo de seu saber.

2. O fato de a experiéncia mistica ter valor para o ser humano que a vive ndo implica
que todos t€m a obrigacdo de aceitd-la como veridica. Dentro da grande massa de
fendmenos que podem ser rotulados como misticos sua “suposta unanimidade
desaparece em grande parte”. O autor lembra que grande parte destas experiéncias
que acontecem fora das tradi¢des religiosas acabam por ganhar destaque apenas nos
manuais psiquidtricos como ‘‘sintomas caracteristicos de estados de espirito
enfraquecidos ou delirantes”. Mas ¢ preciso dizer que “do ponto de vista do
mecanismo psicologico deles, o misticismo classico e esses misticismos inferiores
emergem do mesmo nivel mental, da grande regido subliminal ou transmarginal
cuja existéncia a ciéncia estd comecando admitir™*.

3. Porém, os estados misticos “derruba a pretensao de que os estados ndo-misticos sao
os unicos supremos ditadores do que podemos acreditar™*!, estes aparecem dando
um novo significado ao que estd posto objetivamente para nossa vida, provando
existir uma ligacdo entre o mundo mais amplo e este mundo ordinério, sendo

fundamental no enfoque da plenitude final da verdade.

2.2. Consideragdes a respeito do fendmeno mistico: uma andlise a partir de Juan
Martin Velasco

Assim como James, também Velasco procura definir o conceito de mistica, ndo
deixando de alertar para a grande obscuridade e confusdo que decorre do estudo do tema.
Para buscar uma defini¢do mais precisa ele nos remete a raiz etimoldgica do termo, que ¢ a
“transcripcion del advetivo griego mystikos, derivado de la raiz indoeuropea my, presente

42 , e N s q7e ~ ;. P \
7 e que esta ligado a idéia do que nao se pode falar ou do que € inacessivel a

em myein
vista. No contexto cristdo ocidental o termo comeca a ser usado em trés contextos distintos:
o da liturgia, na interpretacdo dos textos (hermenéutica) e numa determinada forma de

conhecimento de Deus.

“ JAMES, W. As variedades da experiéncia mistica. p. 265. Cabe aqui a ressalva de que quando Willian
James desenvolvia este tema, a teoria freudiana do inconsciente ainda estava sendo construida.

! Ibdem. p. 266.

# VELASCO, J.M. El fendmeno mistico en la.historia y en la actualidad. In. VELASCO, J.M. (org.) La
experiéncia mistica — estudio interdisciplinar. p. 16
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A mistica no conceito cristdo ocidental, portanto, ganha uma conotacao experiencial
muito forte, se mostrando como um conhecimento de Deus que vai para além dos
conceitos. Mas ¢ importante que se demarque alguns critérios para o estudo sistematico da
mistica: a identificacdo do elemento mistico no interior da religido e que este tenha uma
representacdo institucional, racional e ritual; a diferenciagdo deste com outros aspectos do
humano como a estética; a identificagdo de elementos familiares em outras tradi¢des que
possa dar certa unidade ao termo.

Estes elementos que fazem parte da linguagem e do estado de consciéncia dos
misticos nos da condicdo de identificar o fenomeno e conferir-lhe o que Velasco chama de
“corpo mistico”, lembrando sempre que o estudo do mesmo deve partir da “descricao e
interpretacao de suas manifestagdes”.

O autor, em busca de uma defini¢do para a linguagem dos misticos, aponta a
modernidade como marco inaugural de estudos mais detalhados desta linguagem, que tem
como primeira particularidade a proximidade com a experiéncia; ¢ comum o0s misticos
expressarem uma “insuficiéncia da linguagem” para falar da experiéncia mistica. Mas esta
insuficiéncia estd longe de limitar o mistico, ela na verdade produz um arroubo de
criatividade que faz da linguagem mistica uma linguagem essencialmente simbolica e
poética.

Ainda segundo Velasco nenhuma caracteristica ¢ mais peculiar a linguagem mistica
do que o paradoxo e a contradigdo, ¢ tdo comum que pode ser visto na linguagem mistica
de todas as tradigdes religiosas, sendo este um daqueles “elementos familiares” que
garantem a existéncia de um “corpo mistico” identificavel inclusive pela razao.

A principio este paradoxo pode ser entendido como uma maneira de expressar a
insuficiéncia da linguagem perante a grandeza da experiéncia mistica, mas Velasco alerta
para o fato de que, na verdade, este paradoxo ndo ¢ mera figura de linguagem, uma
estratégia, ¢ sim a expressao da propria presenga de Deus que se manifesta.

O préximo passo de Velasco € passar da linguagem a experiéncia em si. A primeira
pergunta que se levanta é: por que tdo variados fendmenos se apresentam com 0 mesmo
titulo de mistico? A resposta dada por ele é que a experiéncia mistica compartilha com
outras experiéncias psiquicas diversas semelhancas; em muitos casos inclusive a

experiéncia mistica vem acompanhada de um estado alterado de consciéncia como algum
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tipo de éxtase ou transe, nomeado pelos misticos de “sonho licido” ou ‘“sentimento
oceanico”. Dentro deste universo de significados o primeiro passo para identificar a
experiéncia mistica ¢ encontrar nesta gama de possibilidades o que pode ser dito como
proprio da mesma.

O que se pode encontrar de proprio da experiéncia religiosa, segundo Velasco, ¢ sua
condi¢do de transcendéncia, ou seja, uma experiéncia que coloca o ser humano em contato
com uma realidade que vai para além de sua vida ordinaria. Nao devemos, no entanto,
reduzir este fendmeno as suas caracteristicas psicologicas de estado alterado de consciéncia
ou reagdes psicofisicas, pois se perderia assim o que ha de proprio do mesmo.

O autor ainda nos alerta para o fato de que, por existir uma gama variada de
tradi¢des religiosas e, inclusive, experiéncias misticas ndo religiosas, a manifestacao deste
fendmeno de transcendéncia ndo ¢ facilmente identificavel, pois varia de cultura para
cultura; mas pelo menos nas misticas religiosas pode-se falar de um trago em comum na
presenga “inobjetiva” num mergulho ao centro do Real. Neste contexto religioso a
experiéncia mistica € a concretizagao da acolhida divina, uma afirmagdo da presenga do
sagrado no mais intimo do ser humano.

Mas, mesmo nas misticas tido como profanas, isto ¢, aqueles estados de consciéncia
alterado que alcangam uma dimensao de transcendéncia sem, no entanto, estar relacionado
em sua experiéncia ou na representagao que se faz dela a elementos divinos ou sagrados ou
a tradigdes religiosas, como por exemplo experiéncias de ordem estética como a dos
artistas. A caracteristica mais forte do fendmeno € a percepcao que se tem — o mistico — de
se ter encontrado com uma realidade completamente nova, uma realidade que produz uma
transformagao na estrutura do mundo fazendo com que o individuo supere as relagdes
objetivas proprias do mundo imanente. “O mistico entra em contato com uma realidade que
o precede”.

Wiliam James ja apontava para o fato de que a experiéncia mistica ¢ uma
experiéncia de conhecimento do Real, com forte carater noético, mas de profundo
significado subjetivo. Por isso os misticos se apegam a sua propria vivéncia para falar do
Real.

Depois de definir o conceito de mistica, demarcar a estrutura simbolica de sua

linguagem e fazer uma epoché da experiéncia religiosa, Velasco procura indicar a mistica
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como caminho de unido com Deus, incluindo ai sua propria referéncia cultural, pois o Deus
de Velasco ¢ claramente uma representagdo da visdo judaico-cristd. Neste sentido ele
identifica trés elementos proprios deste fendmeno: 1) a unido intima com Deus como
conteudo e meta da experiéncia; 2) sua condi¢do de experiéncia imediata na mediagdo da
alma como marca de Deus; 3) o amor como caminho ¢ meio para a unido. Além disto, ele
cita MacGuinn e seus dois principais modelos de unido encontrados tanto entre os cristaos
como entre os mulgumanos: a) a unitas spiritus — unido operacional e afetiva, realizada pela
vontade do amor; b) a unitas indistictiones — a unido ontologica e substancial®.

Voltando aos trés elementos basicos da experiéncia mistica Velasco demonstra
novamente como o paradoxo ¢ uma marca da mistica ndo apenas no campo da linguagem,
definindo a experiéncia de unido como uma experiéncia de contato direto com o Real, mas,
ao mesmo tempo, limitada pela corporalidade e pela finitude da condi¢do humana, assim
ele reafirma os dois polos que constroem a dialética mistica.

No que se refere ao terceiro elemento — 0 amor como caminho — o autor se refere a
ele como um divisor dos dois modelos misticos; o de viés mais afetivo ¢ movido pelo amor,
outro de ordem mais contemplativa ¢ guiado pela inteligéncia.

O autor aponta ainda uma outra distingdo importante para o estudo da mistica: a
separagdo entre o estado de unido e a consciéncia deste estado. O estado de unido produz
uma mudanca no estado de consciéncia do mistico instaurando o que Velasco chama de
“transconciéncia” que, segundo ele, colocaria o individuo num estado de funcionamento
“consciente ser-com” mais do que um pensar sobre proprio da consciéncia formal do ser
humano.

Como ultimo apontamento sobre este topico da unido com Deus Velasco lembra que
a experiéncia mistica, mesmo sendo uma subjetiva¢do de um mistério que vai para além do
proprio ser humano, deve ser vista sempre vinculada a cultura religiosa de seu vivente,
tendo ela uma base teologal e ndo passando como uma experiéncia a margem da tradigdo,
pelo menos no que diz respeito as misticas religiosas.

Direcionando a analise para um viés mais historico — o que demonstra a abrangéncia
do olhar de Velasco — ¢ preciso fazer algumas consideragdes: a principio alertar para o fato

de que experiéncias com as caracteristicas descritas neste mesmo trabalho como préprias da

# Ibdem. p. 31
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mistica, sdo encontrados em diversos relatos historicos de diversas tradi¢des religiosas, o
que faz o autor acreditar na possibilidade de se falar numa historia da mistica e numa
tradi¢do mistica que vai para além de uma cultura especifica.

Por outro lado ele aponta um paradoxo que envolve esta presenga mistica na historia
das religides: se por um lado a mistica nasce como parte de uma tradi¢do, por outro ela sé
emerge como fendmeno nos momentos de crise destas tradigdes; de fato os misticos
geralmente sdo tomados pelas tradi¢des, mais cedo ou mais tarde, como pessoas de relevo
dentro das mesmas, resgatando o que estas tém de mais profundo.

Velasco procura classificar toda esta gama de experiéncias em duas correntes: a) as
denominadas misticas da unidade de indistin¢cdo, que privilegiam o conhecimento e sdo
mais introversivas e, b) as misticas de unido do espirito, que privilegiam o amor como
caminho para a unido. O autor identifica ainda estas duas correntes com as duas grandes
familias religiosas, as do oriente e as de origem profética (do tronco abradmico). Mas
Velasco ndo deixa de alertar para o fato de que se encontram misticos identificados com um
ramo € que apresentam caracteristicas de outro, o que o autor atribui a propria estrutura do
fendmeno mistico, paradoxal por natureza, e aconselha a relativizagdo ao se tratar da
questao mistica.

Como um terceiro modelo de mistica encontrado na historia Velasco lembra a
mistica do vazio, que tem como principal expoente o budismo, mas que encontra paralelo
em misticos cristdos como Mestre Eckart.

No tltimo capitulo o autor comega narrando o fato de que a partir dos séculos XVI e
XVII na Franga e na Espanha, o mundo ocidental vive como que um eclipse mistico. Mas,
ressalta Velasco, que isto ndo significa dizer que o fendmeno deve ser circunscrito neste
periodo historico ou neste espago geografico, pois ¢ abundante o niimero de expoentes da
mistica no século XX.

O que se percebe, no entanto ¢ uma mudanga na forma de manifestagdo; a
secularizagdo fez com que o ser humano se voltasse para uma auto contemplacao, fazendo
com que o termo mistico ganhasse um sentido mais abrangente. O ocaso das religides
previsto pelos pensadores seculares acabou ndo acontecendo, tendo a secularizagdo

produzido um efeito inverso de proliferagdo de “novos movimentos religiosos”, que vao
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desde correntes fundamentalistas dentro das tradicdes até religiosidades mais
particularizadas como a nova era.

Os sociologos da religido levantam ainda o fato de que no mundo atual a
espiritualidade ndo ¢ mais monopolio da tradigdo religiosa — 0 que em outros tempos era
completamente impensado — abrindo assim as portas para uma religiosidade individual e
para o dialogo respeitoso entre as diversas tradigdes. Quando se fala em espiritualidade nao
religiosa podemos apontar dois grupos que caracterizam bem o fendmeno: a nova era e os
humanismos éticos ndo religiosos.

Nos dois casos tem-se como caracteristica principal a experiéncia de transcendéncia,
que tem as mesmas qualidades psiquicas das misticas religiosas, mas que representam
modalidades especificas de transcendéncia como ética, estética ou de totalidade do Real
(metafisica).

Uma outra forma de mistica que ndo deve ser desconsiderada na atualidade ¢ a que
se identifica com o agnosticismo € mesmo com o niilismo e se assemelham as misticas do
vazio e que Sao Joao da Cruz chama de “noite escura”.

A analise descritiva do fendmeno feita por Velasco enriquece ainda mais nosso
escopo tedrico, nos dando novos elementos para a identificagdo da mistica enquanto uma
experiéncia propria num universo de possibilidades que compde as experiéncias humanas.
Se observarmos ¢ possivel encontrar uma similaridade entre os elementos postos pelos
diversos autores até aqui explorados, podendo mesmo se tragar um paralelo entre eles. Um
exemplo seria a idéia de racional e ndo-racional de Otto com a mistica do amor e a mistica
da consciéncia de Velasco. Outro paralelo interessante de ser observado € o critério de
inefabilidade que perpassa o pensamento de Eliade, Otto, James e Velasco. Seguindo esta
mesma linha e aproximagdes ¢ preciso citar a necessidade que todos os autores tém de
partir da observagdo da experiéncia vivida pelo religioso ou mistico, no caso de uma

experiéncia ndo religiosa, para a partir dai construir seus conceitos.

2.3. As apari¢des marianas como expressdo de uma experiéncia mistica

O foco da pesquisa propriamente dita estd sendo desenvolvida a partir da

observagao de campo em um municipio do interior do estado do Rio de Janeiro chamado
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Natividade; procuramos estudar ndo a experiéncia vivida pelo vidente em si, mas as das
varias pessoas que vivem e visitam o lugar das apari¢cdes, denominado sitio dos milagres.
Entendemos que, se procuramos estudar a experiéncia mistica tendo como objeto as
aparigdes marianas, ndo devemos nos ater a experiéncia do protagonista original do
fenomeno, ou seja, o vidente; pois os diversos crentes que povoam a cena vivenciam
também experiéncias proprias que devem ser valorizadas tanto quanto a vivida pelo
personagem principal. Sabemos que nem todos terdo €xtases e visdes, mas ja observamos
que o fendmeno mistico supera estas reacdes psiquicas que em muitos casos estio atrelados
a ele. Temos a convic¢do também que ndo sdo todas as pessoas que freqiientam o espago
sagrado, onde o fendmeno se manifesta, que viverdo uma experiéncia mistica, cabe a nés
separar o joio do trigo a partir do referencial epistemoldgico que privilegiamos.

E preciso também tomar cuidado para ndo utilizar do fenémeno mariano apenas os
elementos que corroboram uma visdo que ja pré-estabeleci da mistica, a partir dos autores
estudados. Encontrar uma esséncia religiosa nas apari¢gdes marianas nao ¢ apenas identificar
nas mesmas conceitos € axiomas ja postos por teorias fundamentadas em outros contextos e
épocas; mas deve ser, sobretudo, um exercicio de aproximag¢ao dindmica entre o vivido e o
teorizado, uma escuta que entenda a religiosidade popular e as experiéncias religiosas
narradas pelos crentes como manifestacdes legitimas, que mesclam os tracos de
singularidades proprios de um contexto cultural especifico, da condi¢do de subjetividade
que envolve a experiéncia, com 0s aspectos universais possiveis de ser classificados
teoricamente de maneira perene.

Esta se¢do, no entanto, usard como base para sua analise o livro organizado por
Steil*, que retne o relato etnografico de vérios episodios marianos no Brasil
contemporﬁneo45. Procuramos encontrar nestes relatos referéncias que nos remetam ao
conceito previamente tragado. Utilizo esta estratégia de aproximag¢ao do fendmeno mariano
para reforgar a idéia de universalidade do fendmeno mistico e, no caso especifico, do
fendmeno mariano do Brasil contemporaneo. Uma mistica que tem um contorno proprio

dentro da cultura popular brasileira. Voltamos aqui a um dos axiomas da fenomenologia da

* STEIL, Carlos A & outros (orgs.). Maria entre 0s vivos...

# Lembramos que nossa intengio maior ¢é relacionar o fendmeno mariano com o conceito de mistica
fundamentado na fenomenologia da religido para dai pensarmos uma identidade mistica para o pais no ultimo
século.
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religido: a irredutibilidade do fendmeno religioso, que deve servir de parametro na
interpretacao dos relatos dos crentes. As perspectivas sociologicas, psicologicas, culturais e
historicas que cercam estas experiéncias dando a elas uma forma simbdlica particular nao
sdo desconsideradas, mas ndo devem, no entanto assumir o lugar central na compreensao
do fendomeno com o perigo de reduzi-los a estes fatores.

Uma outra ressalva antes de comegarmos efetivamente o estudo das aparigdes ¢ que
as mesmas nao podem nem devem ser vistas como a unica forma de experiéncia mistica do
Brasil no ultimo século, afinal o pluralismo religioso ¢ uma das caracteristicas de nossa
sociedade, que convive mesmo que minoritariamente com elementos da religiosidade
africana “primitiva™®, do oriente, do mundo isldmico e até do que Velasco chama de

9547

“novos movimentos religiosos”™’, além da mistica tida como profana, ou seja, aquela que

ndo se vincula a tradigdes religiosas, sendo fruto de uma experiéncia psicologica “pura”*®.
Como ultimo detalhe a ser observado ¢ preciso atentar para o fato de, por estarmos
recolhendo observagdes de relatos etnograficos, ndo temos como nos furtar a uma
aproximacao por semelhanga de conceitos e termos utilizados pelos antropdlogos aos
utilizados pela fenomenologia da religido para se dizer do fendmeno religioso, afinal estas
duas ciéncias ndo partem dos mesmos paradigmas e ndao tem os mesmos objetivos.
Procuramos, por isso, nos concentrar nos relatos dos crentes, que ¢ a base comum dos dois
enfoques, enxergando os mesmos com os olhos da fenomenologia para a mistica.
Entendemos ainda a importincia dos estudos socioldgicos, psicologicos,
antropologicos e historicos deste que ¢ um dos fendmenos religiosos mais recorrentes no
século XX*, mas voltamos a frisar que o que procuramos ¢ algo que ultrapassa as
fronteiras epistemologicas destas ciéncias dando a experiéncia uma especificidade, como

Steil destaca no comentério dos cientistas sociais sobre a aparigdo de Medjugorje®’. Esta

peculiaridade que faz das aparigdes marianas uma experiéncia hierofanica ¢ que a coloca

* O termo esta sendo utilizado aqui dentro da tradigdo antropoldgica de considerar sociedades antigas com
esta denominacdo, mesmo entendendo que o termo carrega uma carga simbolica que ndo condiz com a
complexidade destas sociedades.

4 VELASCO, J.M. El fenémeno mistico en la... p. 43

* Ibdem. p. 36 Colocamos o pura entre aspas por que & preciso lembrar que mesmo uma experiéncia que nao
estd vinculada a uma instituigdo religiosa ndo deixa de ter uma amarra a cultura religiosa do mistico.

* STEIL, C.A. & outros (orgs.) Maria entre 0s vivos... p. 19

% Ibdem. p. 20
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. . .. . 1
como, parafraseando Steil, “loci privilegiado™

para o estudo da religido e da mistica no
mundo contemporaneo.

Um primeiro trago que identifica as apari¢des marianas com a experiéncia mistica
como nds a definimos ¢ a regulagdo e referéncia da experiéncia pelo mistério, uma
caracteristica propria da mistica cristd como afirma Velasco™. O fato de ser Maria a figura
simbolo da revelagdo do sagrado se torna ainda mais emblematico quando pensamos que a
mesma se apresenta como o grande diferencial da Igreja Catdlica Apostolica Romana na
preservagio de sua identidade religiosa®.

Pode-se pressupor que esta manifestagdo da figura de Maria, por toda sua
particularidade de género e de aproximacdo de valores catolicos, se trata de uma
“legitimagdo”, assim como entende Berger e que pode ser resumida nas seguintes
afirmacdes do autor:

Por legitimacdo se entende o ““saber” socialmente
objetivado que serve para explicar e justificar a ordem
social...A legitimacdo tem um aspecto objetivo e um
aspecto subjetivo. As legitimacdes existem como
definicbes disponiveis da realidade, objetivamente
validas...O objetivo essencial de todas as formas de
legitimacdo pode, assim, ser descrito como
manutencdo da realidade, tanto ao nivel objetivo como
ao nivel subjetivo™.

E seguindo ainda o pensamento do autor, a religido se mostra um fator de

legitimagdo dos mais eficazes, e a religiosidade popular, donde nasce o fendmeno mariano,
¢ um claro exemplo de revigoragdo do sagrado dando, inclusive, sustentacdo para a
estrutura institucional da Igreja Catodlica, tdo ameacada pelo avanco de outras doutrinas
cristas.

Mas ¢ preciso entender que ndo se deve reduzir as observacdes do fendmeno a
experiéncia dos videntes, como j& frisamos em outra oportunidade, pois a mistica ndo deve
ser entendida como fendmenos de ordem puramente psiquica, como os estados alterados de

consciéncia vividos pelos mesmos. Questdes como a centralidade do mundo vivenciado

°! Ibdem. p. 22

2 VELASCO, J.M. El fenémeno mistico. p. 217

3 STEIL. C.A. & outros (orgs.) Maria entre 0s vivos... p. 31
> BERGER, P. O Dossel sagrado. p.p. 43, 45.
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pelos fiéis no lécus da aparigdo™ me remete a idéia de Eliade que vé na experiéncia
hierofanica como que uma sacralizacdo do mundo profano a partir da constitui¢ao de um
espaco sagrado central e referencial®®.

Devemos também nos remeter a linguagem, que Campos nomeia de metaforica®’ e
que serve como uma ponte entre o mistério e o mundo imanente®. Outra caracteristica
desta linguagem mistica ¢ a expressao da unidade, onde o sagrado toma o profano
arrebatando-o em seus bracos; Reesink percebe, pertinentemente, que esta ¢ uma condicao
propria dos momentos de crise’’, constatagio feita também por Velasco sobre a emergéncia
da experiéncia mistica nos diversos momentos da historia®.

As sensagOes de estranhamento e estasiamento perante uma realidade que nos
assusta e fascina ao mesmo tempo € outro ponto que encontramos nos relatos do monsenhor
Kehrle® e do vidente Pedro Regis®.

Todas estas analogias e muitas outras que poderiamos fazer entre as narrativas
etnograficas e as analises sociologicas de fendmenos marianos do Brasil no século XX e o
conceito de mistica tragado a partir dos pressupostos da fenomenologia da religido servem
para nos mostrar o objeto por um outro prisma, aproximando os olhares e re-significando a
compreensdo que temos do ser humano a partir de sua dimensdo religiosa, tantas vezes
relegada pela ciéncia. A presenga desta dimensdo no mundo ocidental atual, forjado pela

secularizagdo, ja € prova mais que suficiente de sua importancia e seu folego.

> REESINK, M. L. Nossa Senhora de Angiiera... In. STEIL. C.A. & outros (orgs.) Maria entre 0s vivos p.
102

*¢ ELIADE, M. O sagrado e o profano. p. 25-61

7 CAMPOS, Roberta B. C. Nossa Senhora andou por Juazeiro.. In. STEIL. C.A. & outros (orgs.) Maria
entre 0s vivos. p. 52

¥ Campos distingue estas duas dimensdes como “fic¢io e realidade” (Ibdem. p. 58), o que para nés reduz a
compreensdo do Real a logica da racionalidade e da demonstracdo pragmatica, pequena para abarcar os
designios do mistério.

Y REESINK, M. L. Nossa Senhora de Angera... p. 91

% VELASCO, J.M. El fenémeno mistico en la... p. 37

' VICENTE da Silva, S. Nossa Senhora das Gragas... In. STEIL. C.A. & outros (orgs.) Maria entre 0s vivos
p. 72

52 REESINK, M. L. Nossa Senhora de Anguera... p. 100
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2.3.1. Alguns exemplos de aparic@es pelo Brasil

Este sub-item tem o Unico objetivo de dar uma ligeira panoramica sobre o quadro
das apari¢cdes marianas no Brasil no século XX para que se possa ter uma nocio da
abrangéncia do fendmeno e de sua conseqiiente importancia para a religido no Brasil
contemporaneo, principalmente quando se trata da Igreja Catdlica e da demarcagao de seu
espaco hoje tdo concorrido.

Como ndo tenho neste um foco de destaque na pesquisa selecionei apenas trés
casos; mas verifiquei em meu trabalho o registro de apari¢des ocorridas em Angiliera — BA,
Campinas — SP, Castelo — ES, Itaperuna — RJ, Itaina — MG, Piren6polis — GO, Vinhedo —
SP, Vitéria da Conquista — BA, Cimbres — PE, Piedade dos Gerais — MG, Taquari — RS,
Mercés — MG, Niteroi — RJ, sem contar Natividade, o objeto desta pesquisa; contabilizando
ai quatorze apari¢des de norte a sul do pais. Sem entrar no mérito dos motivos de tal
recorréncia, ndo € possivel ignorar a forca de um fendmeno que se impde a posicao
secularista que dominou o ultimo século, passando por cima de todas as previsdes de um
mundo desencantado.

Para este estudo o importante ¢ encontrar elementos essenciais, as bases estruturais
desses eventos, e conseguir vislumbrar aquilo que faz deles uma unica experiéncia
religiosa. Saber identificar estas marcas do sagrado ¢ a fung¢do da Fenomenologia e o

exercicio que me proponho.

2.3.1.1. Nossa Senhora das Lagrimas

Aparicdo ocorrida em 1929, em Campinas, a uma Irma de caridade de nome
Amalia. Talvez o registro mais forte deste fendmeno seja o fato de Irma Amalia ter
recebido os estigmas de Cristo®, um sinal reservado a poucos eleitos na historia da igreja
Catolica.

Esses registros de marcas somaticas — no corpo — sao raros. Um dos exemplos mais

rico em simbolismo para nossa cultura judaico/cristd pode ser visto na historia biblica de

63 Aparece no mistico as marcas que Jesus teria em seus punhos ou maos por conta da crucificagio. E dito que
este fendmeno aconteceu com Sdo Francisco e Santa Tereza D’ Avila.
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Moisés, que depois de ver a sarsa ardente volta transformado inclusive em sua aparéncia®.
Nao custa lembrar porém que chagas se abrindo pelo corpo por si s6 ndo caracterizam uma
experiéncia mistica, portanto, outros sinais devem ser considerados, tendo-se em conta,
ainda, que estes sinais sdo apontados como referéncias de partida para a intui¢do a esséncia
religiosa propriamente dita, que s6 podera ser descrita de maneira especulativa, visto que a
experiéncia em si € inefavel, sendo esta uma caracteristica de sua condi¢ao mistica.

A profundidade de uma experiéncia mistica s6 pode ser reconhecida no depoimento
do mistico, sendo, para isso, necessario que se use do pressuposto de que sua narrativa ¢
legitima. Por isso vou encerrar com a oragdo da Coroa das Lagrimas de Nossa Senhora,

escrita por Irma Amalia:

Eis-nos aos vossos pes, 6 dulcissimo Jesus crucificado, para
vos oferecer as lagrimas d’Aquela que, com tanto amor, Vos
acompanhou no caminho doloroso do calvario. Fazei, 6 bom
Mestre, que nés saibamos aproveitar a licdo que elas nos dao
para que realizando a Vossa santissima vontade na terra,
possamos um dia, nos céus, Vos louvar por toda a eternidade.
Amém.%®

2.3.1.2. Imaculada Esposa do Espirito Santo

Em 1994 comecou este fendmeno em Castelo, no Espirito Santo®. A marca do
coletivo ¢ determinante aqui, sendo este primordialmente um fendmeno de grupo®’, o que
ndo tira dele a silhueta do mistério que envolve a experiéncia mistica.

O fato de ser uma manifestacdo coletiva, onde varias pessoas afirmam ver apari¢des
e sinais como luzes e cheiros, ndo significa afirmar que se deve fazer uma generalizacao
qualificando todas as manifestagdes individuais como experiéncias misticas, mas também
ndo nos permite a generaliza¢do contraria.

Para continuar no referencial de Widengren, citando Tor Andrae, assim define a
mistica: “Por tanto, a mistica ¢ a piedade na medida em que se acentua sobre toda vivéncia

religiosa interna, a religido como experiéncia de alma”®. Por isso cada experiéncia vivida

% Biblia sagrada. Exodo 3-4.

% http://paginas.terra.com.br/arte/leiame/nsralagrimas.html

5 http://paginas.terra.com.br/arte/leiame/imacesp.html

S WIDENGREN, G. Fenomenologia de la religién. Ver o capitulo XXI — Individuo y grupo.
% ANDRAE, T. Op. Cit. WIDENGREN, G. Fenomenologia de la religion. p. 477.
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pelos crentes em Castelo deve ser vista em sua particularidade e buscar, entdo, elementos

universais da esséncia mistica.
2.3.1.3. Nossa Senhora das Gracas da Vila de Cimbres

Cimbres ¢ uma vila pertencente ao municipio de Pesqueira, em Pernambuco. Esta
aparicdo ocorreu em 1936, quando Maria da Luz tinha quatorze anos e Maria da Conceigao
quinze (as duas videntes). O relato de uma espécie de levitagdo ou alteracdo da densidade
corporal das meninas, que permitiu a elas escalar um morro com uma agilidade impropria
para meninas naquela idade, ¢ surpreendente, mas deve-se considerar também a analise
feita por Severino Vicente® sobre as dificuldade impostas pela Igreja Catolica,
demonstrando uma tensdo entre a religido oficial e a manifestacdo popular; tensdo esta

também aparente nas relagdes entre a instituicao religiosa e os misticos.

% SILVA, Severino V. Nossa Senhora das gracas da Vila de Cimbres. In. STEIL,C. A. e outros (orgs.) Maria
entre 0s Vivos. p.p. 69-85.



CAPITULO I1I: O FENOMENO DE NATIVIDADE

Até entdo procurei discutir, ainda que de uma forma introdutoria, primeiro o campo
epistemoldgico da Ciéncia da Religido que privilegiei no estudo do meu objeto. A escolha
pela fenomenologia e por um olhar aberto para o dialogo interdisciplinar se justificou a
partir dos pressupostos que fundamentam o paradigma de ciéncia aqui defendido,
particularmente quando se pensa num modelo ou método cientifico capaz de abordar um
objeto tdo complexo quanto a religido.

Num segundo momento procurei exercitar este olhar fenomenoldgico e
interdisciplinar voltando-o mais especificamente para o tema em questdo, dentro do
universo religioso: a mistica e o fendBmeno mariano no Brasil. Estava ai me preparando para
a andlise de nosso objeto especifico, o fendmeno de Natividade. Seria este um fendmeno
possivel de ser interpretado como legitimamente mistico? Esta era a pergunta central que
alimentou minha hipotese. N&o entrando aqui na polémica sobre a condi¢do da mistica no
campo do conhecimento humano, pois tal problema acredito ter resolvido ao optar por um
conceito bem estabelecido sobre o termo; conceito este que procurou articular o
pensamento dos autores de base desta dissertacdo, conjugando alguns elementos que déao
corpo tedrico a mistica, como por exemplo: a inefabilidade, a transcendéncia, a condicao
dialética que se  apresenta nas  dicotomias  transitoriedade/perenidade,
contextualizacdo/universalidade; enfim, toda a ambiguidade paradoxal manifesta na
linguagem mistica.

O fenbmeno de Natividade se apresenta, agora, a partir desta ética fenomenoldgica e
cabe ao pesquisador garantir que a inser¢do no campo e o posterior estudo e analise desta
possa se dar na proporc¢éo exata entre o arcabouco tedrico/metodoldgico e a experiéncia em
si — vivida pelos crentes — que da vida ao fenémeno por mim investigado. Acredito que sera
necessario, para tal tarefa desenvolver e exercitar o que Otavio Velho define como

»l

“caridade e empatia”” na convivéncia com 0 nativo, ou Seja uma postura que mistura a

! VELHO, 0. O que a Religi&o pode fazer pelas ciéncias sociais? In. TEIXEIRA, F. A(s) Ciéncia(s) da
Religi&o no Brasil. p. 235.
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humildade para reconhecer o valor da alteridade, a convic¢do para demarcar o campo
epistemoldgico que orienta 0 pensamento do pesquisador e abertura para viabilizar o
dialogo entre o empirico e as idéias (ou ideal?).

O que procuro neste capitulo ndo é fazer uma etnografia — afinal nosso método é
fenomenoldgico e ndo antropoldgico — mas aprofundar a discusséo sobre alguns elementos
que distinguem a mistica como fenbmeno proprio, tendo agora como base uma experiéncia
propria da cultura popular brasileira. Minha referéncia principal ndo sdo os aspectos
socioldégicos ou psicoldgicos desta manifestagdo, mas sua esséncia enquanto fenémeno
religioso, demonstrando, assim, que a experiéncia mistica pode estar muito mais préxima
de nosso cotidiano do que pode parecer a principio. Alguns aspectos da aparicdo de
Natividade me atrairam particularmente, é o caso da Cefas®, da condicdo intelectual do
vidente e o grande nimero de relatos de crentes que, ao peregrinarem até o santuario das
aparicoes, vivenciam uma experiéncia singular, alguns carregados de elementos que séo
proprios da mistica, como a defini neste trabalho.

Natividade é uma pequena cidade do norte fluminense, perto da divisa com o
Espirito Santo. Tem uma area de 390,6 Kmz2, uma populacdo estimada em 16 000 (dezesseis
mil) habitantes. Fica a 365 Km do Rio de Janeiro, 130 Km de Campos e 25 Km de
Itaperuna. Tem como municipios vizinhos Itaperuna, Porcidncula, Bom Jesus do
Itabapoana; sua economia é basicamente proveniente da producdo agricola e do turismo
religioso. Os habitos e costumes do lugar guardam todas as caracteristicas da vida rural,
tendo a questdo religiosa um grande apego popular. O nome do municipio vem de sua
padroeira, Nossa Senhora da Natividade, que é diferenciada pelos fiéis da santa das
aparicdes, denominada Nossa Senhora de Natividade.

N&o deixa de ser curioso salientar uma certa disputa entre a tradicdo oficial da igreja
Catdlica e a tradicdo popular; na cidade existem dois santuarios, um € a igreja matriz, que
foi reconhecida pelo Vaticano em 2003 como Santuério Diocesano de Nossa Senhora da
Natividade. O outro é o Santuario que fica no sitio da aparicdo de Nossa Senhora de

Natividade, denominado Sitio do Milagre®. Porém, ndo ha por parte das autoridades

2 Falaremos dela mais adiante.

® Esta singular e estranha maneira de nomear um sitio — Milagre — embora constando dos registros da
prefeitura desde 1942 era desconhecido da familia Faria até principios de 1968 e foi descoberta por acaso
pelo fazendeiro Aloisio Silva. Algumas histérias sobre um antigo milagre ocorrido na regido ainda no tempo
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eclesiais uma posicdo definitiva de recriminacdo ou aprovacao ao fendémeno, o livro do Pe.
Celso Caucig foi publicado com o Imprimatur® da Caria Metropolitana de Sao Paulo e do
Vaticano.

Durante a missa realizada no Santuario Diocesano de Nossa Senhora da Natividade,
igreja matriz da cidade, no dia da festa da aparicdo de Nossa Senhora de Natividade — 12
de julho de 2007 - o paroco atual do municipio, pareceu-me, utilizou do apelo popular da
Santa para reforcar a posicdo da Igreja, o que se vé também nas préprias mensagens
recebidas pelo vidente, o que facilita o didlogo entre o discurso oficial e a devogao popular.
O discurso do padre € o de aproximar a figura da apari¢do a padroeira da cidade, dando
énfase & pessoa de Maria e & importancia da mesma para a doutrina catélica’, se colocando,
portanto, numa posicao de respeito para com o fenémeno.

Quero reforcar os pontos que me chamaram a atencdo para o fendmeno de
Natividade, dentre tantas apari¢cfes marianas que estdo acontecendo em nosso pais:

v' A ratificacdo continua do fendmeno tanto no ritual, que se repete todo ano, nos
remetendo ao conceito do eterno retorno de Mircea Eliade®; como também com a
objetivacdo espacial, com a construcdo do Santuario e principalmente da réplica da
casa de Efeso’.

v A prova material (Cefas) que ganha um significado hierofanico garantindo o eterno
retorno do mito.

v' A condicdo intelectual e a idade do vidente, fugindo ao padrdo das aparicdes
marianas, que geralmente acontecem para criancas € pessoas com pouca instrugao
intelectual, como pude constatar nas apari¢cdes que pesquisei.

A conjuncdo destes fatores nos coloca, no minimo, diante de um fenémeno diferenciado

perante seus pares, 0 que me instigou a dirigir-lhe um olhar mais atento e cuidadoso.

da escraviddo envolvendo a figura de uma menina fazem parte do folclore popular. In. CAUCIG, Pe. Celso. A
Revelagdo de Nossa Senhora “Mée de Deus”. Sdo Paulo: Escolas Profissionais Salesianas, 1971. p. 8.

* Documento da Igreja que da ao religioso autorizacao oficial para publicar uma obra, n4o sendo, no entanto,
“uma manifestacdo de autoridade eclesistica acerca da autenticidade dos fatos”

> E preciso comentar que figura de Maria vem sendo, nos ultimos anos, um forte diferencial da igreja Catélica
apostdlica Romana em relacdo as outras denominagfes cristas, tendo ela ganhado bastante relevancia na
teologia contemporéanea.

® ELIADE, M. O Mito de Eterno Retorno.

’ Os detalhes das aparicdes e das conseqiiéncias que as mesmas produziram — como a construcéo da casa —
serdo esmiucadas no histérico.
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3.1. Histérico
3.1.1. O vidente

Sebastido Fausto Barreira de Faria foi médico, deputado estadual por duas
legislaturas, tendo abandonado a politica em 1959; formou-se também em direito e foi
funcionario publico da Secretaria de Seguranca do Estado do Rio, portanto um homem de
uma vasta cultura e que, mesmo tendo uma formacdo religiosa, sempre utilizou da razdo na
justificacdo dos fatos da vida cotidiana. Sua idade quando da primeira apari¢do era 52 anos.
Sua vida sempre foi dedicada a causas sociais € humanitarias como médico, deputado e
advogado, sendo as questdes religiosas vividas mais no foro intimo do que em agdes
publicas. Sua relacdo com o sagrado (Deus) estava mais para uma compreensao racional do
mesmo do que em experiéncias afetivas ou de transcendéncia, como nos relata seu filho
Ronaldo Faria no livro que escreveu sobre o pai®.

Pelos relatos de sua esposa e de seu filho, Fausto de Faria depois das apari¢cdes ndo
teve uma mudanca brusca de comportamento, tendo apenas se tornado mais introspectivo®.
Mas uma mudanca fica explicita: o sentido da vida daquele senhor passa a ser aquela
senhora que lhe apareceu com mensagens enigmaticas. A forca dessa ligacdo é tdo grande
que até na hora de sua morte Fausto de Faria demonstra este vinculo.

E emblematica a frase que diz a seu filho: “Eu quero descansar ao lado Dela™°, que
nos remete a mesma imagem poética encontrada em passagens de Jodo da Cruz, Tereza
D’Avila, ROmi, que remete & idéia de intimidade propria dos amantes, uma intimidade que
permite aquele que a experiéncia uma paz plena. A morte para o mistico, neste sentido,
ganha uma conotacdo positiva, pois se apresenta como a possibilidade de um encontro final
e definitivo com o Absoluto, a anulacéo total do eu que o impede de viver o Real na forca
de sua plenitude.

Outros dois exemplos da forca que a experiéncia de Natividade tem em Fausto de

Faria sdo a oracdo a Nossa Senhora de natividade e o bilhete que ele guardou em sua

® FARIA, R. Eu vi a mdo de Cristo: biografia do médico e advogado Dr. Fausto de Faria. Juiz de Fora:
Editora Associada, 2005.

° E preciso pontuar que esta atitude introspectiva é propria do mistico que se entrega a contemplacdo do
mistério que o envolve. Portanto 0 que para os familiares ndo representou algo significativo pode ser um
indicativo de uma profundo transformacdo interior que fez com que Fausto de Faria desse um novo sentido
para sua existéncia.

YFARIA, R. Eu vi a méo de Cristo. p. 104.
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carteira, encontrado apenas depois de sua morte™; a reflexdo sobre o mistério — propria de
alguém que estudou o assunto — demonstra grande sintonia com o pensamento de Pseudo-
Dionisio quando o mesmo trata de “como devemo-nos unir a causa universal e
transcendente, e como devemos louva-la”*2.

Mas, € preciso ressaltar que Fausto de Faria em momento algum assumiu uma
condicdo de homem especial, enviado ou profeta, ndo reivindicou o status de mistico ou
santo; pelo contrario, procurou se afastar destes rétulos, preferindo afirmar néo
compreender o motivo de sua escolha por parte da Santa; morreu na busca deste
entendimento, do sentido daquela experiéncia, demonstrando com sua conduta de devocgéo
e entrega cotidiana que sua condi¢cdo humana, antes de estar superada, se faz reforcado num
aprofundamento radical que o leva & abertura total ao outro. E exatamente esta abertura que
0 coloca em contato com o Real. Fausto, por mais que ndo pudesse explicar racionalmente
sua experiéncia tinha consciéncia que a mesma ndo era uma experiéncia que o levava para
fora do mundo isolando-o numa realidade alienante, era sim uma oportunidade Unica para
que ele pudesse viver de maneira holistica, entregue ao todo existencial. Maria se torna,
para ele, a porta de entrada num mundo que ganha uma dimens&o infinita, mas um mundo
que ndo se descola da realidade imanente, apenas a reconfigura dando a mesma um novo

horizonte de sentido.

3.1.2. As aparicoes

Foram num total de cinco nas seguintes datas: 9 de maio de 1967, 17 de maio de
1967, 12 de julho de 1967, 12 de julho de 1968 e 12 de julho de 1977. Durante estas
manifestacdes foram ditadas a Fausto de Faria trés mensagens, nas trés Gltimas aparigdes.
As mesmas se deram sempre no mesmo local; um regato numa propriedade da familia de
nome Fazenda Coqueiro. O regato fica num local onde antigamente havia existido um sitio

com o nome Sitio do Milagre, fato este que sé veio ao conhecimento publico apos a

" Ibdem. p.p. 110, 111
12 PSEUDO-DIONISIO Areopagita. Teologia Mistica. (traducdo Marco Luchesi). Rio de Janeiro: Fissus,
2005. p. 21,22.
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segunda aparicdo. A origem deste primeiro nome - Sitio Milagre — é cercada de lenda, o
que reforca a forca do mito de que aquela é uma terra sagrada in illo tempore **.

Sobre a origem do nome do sitio ndo se tem relatos confiaveis, o que se sabe é que
em 1968 o proprietario que havia vendido a fazenda para Fausto de Faria, senhor Aloisio
Silva, revela a familia Faria que tem um documento de um ex proprietario de nome José
Ferreira Rabelo, datado de 1965, tendo como nome do local “Sitio Milagre”.

Um dos casos que ouvi de moradores de Natividade é que ali, “pros idos de 1900,
uma mulher que morava naquele sitio teve um menino com a ajuda de uma mulher que
ninguém nunca mais viu ou ouviu falar; ndo era parteira do lugar e nem conhecida de
ninguém. Mais tarde os donos sabendo da historia colocaram o nome do sitio de milagre”.

Com respeito as apari¢des, vale destacar alguns relatos do diario de Fausto de Faria,
reproduzido por seu filho no livro que escreveu:

= 12aparicdo — 9 de maio de 1967
“Era, mais ou menos, quatro horas e pouco da tarde. O céu estava limpo e fazia muito
calor... A sensacdo de frio era evidente... Olhei o reldgio e verifiquei que eram quatro horas
e trinta e cinco minutos da tarde, tendo o fato ocorrido, portanto, uns trés ou quatro minutos
antes. Possuido de medo, com o corpo arrepiado, sentia o coracao bater fortemente”**

= 2%aparicdo — 17 de maio de 1967
“Ao chegar ao local, ndo tardou que eu sentisse a mesma sensacgédo de frio da vez anterior,
como se eu houvesse entrado num ambiente refrigerado... Preso, novamente, de forte
emocao e com a voz alterada, perguntei aos meus companheiros se a estavam vendo... Essa
segunda aparicao deu-se as quinze horas e trinta minutos™*°.

= 32 aparicdo — 12 de julho de 1967
“Confesso, sinceramente, que me dominava certa sensacdo de medo e, a0 mesmo tempo, de
vergonha, que eu me esforcava por disfarcar, face a situacdo téo dificil e deprimente para
mim... Ao aproximar-me Dela, a distancia de um metro, aproximadamente, senti que minha
emocao chegou no auge... Eu tinha plena consciéncia de que ndo estava sonhando, nem téo

pouco em estado de éxtase ou transe... Ao retirar as mdos da agua, sem que coisa alguma

13 Fica clara nesta situacio a presenca da idéia do eterno retorno do mito original como o descreve Eliade.
ELIADE, M. O mito do eterno Retorno.

Y FARIA, R. Eu vi a M&e de Cristo. p. 12.

> Ibdem. p.p. 14,15.
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houvesse, até entdo, pressentindo, verifiquei assombrado, ante a perplexidade também de
meus companheiros, que, ao abri-las, jazia na palma da méo direita uma pedra escura,
reluzente, que deu, a principio, a impressdo de que era ouro... Observei, apenas, o fato de
gue em todas essas ocasides, estando ajoelhado ou de pé junto ao santuario, eu era preso de
estranha emocdo, exteriorizada por ligeira aceleracdo dos movimentos respiratorios,
fendmeno que até hoje se repete™®.

= 42 aparicdo — 12 de julho de 1968
“Ja experimentando uma sensacdo de calor estranho na coxa direita, retirei a pedra do
bolso, percebendo com emogéo que ela estava quente... E, ndo tardou. A minha frente e no
lugar de sempre, com a mesma postura, surgiu a inexplicavel visdo, em ‘carne e 0sso’,
direi mesmo, uma criatura viva, olhando fixa e acolhedoramente para mim... Embora
aténito, preso ao fascinio da apari¢do, ndo perdi o raciocinio... Banhado em suor e sob forte
emocdo, transmiti aos mais proximos que Ela se despedira, dera sua Bengdo e
desaparecera... Estou convicto de que vi a M&e de Cristo, cuja sublime histdria aprendi e
aceitei desde crianca e estou convicto, ainda, de que com Ela tive a felicidade suprema de
dialogar™*!

= 5S2aparicdo — 12 de julho de 1977
“Em dado momento, Maria Elisa ofereceu-me um pouco de agua numa canequinha. Mal
acabara de beber, comecei a sentir frio, como se estivesse sendo envolvido por uma onda de
ar condicionado, o mesmo frio crescente das anteriores aparicdes... Notando que Ela
silenciara, fiquei contemplando seu rosto irradiante de vida e beleza. Cheio de emocéo e
perplexidade, procurei me ajoelhar. Ao levantar os olhos, Ela havia desaparecido. Fui preso
de novas e indescritiveis emocdes”*®.

Entre 67-68 — quando ocorreram as quatro primeiras aparicdes — e 77 se passaram
dez anos, tempo em que o santuario popularizou-se, tendo sido palco de diversas
experiéncias que vieram se somar a do proprio vidente na constru¢cdo do mito de
Natividade. A forca do sagrado se impde ali fazendo do santuario ndo apenas um espaco

instituido, mas um espaco instituinte.

1% Ihdem. p.p. 16-20.
7 Ibdem. p.p. 23-28.
'8 Ibdem. p.p. 31-33.
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Como nao é intencdo deste trabalho fazer uma analise teoldgica ou psicoldgica das
mensagens ndo as transcreverei neste texto, colocando as mesmas como anexo como forma
de enriquecer a pesquisa. Para nosso propdsito € mais importante outros fatores que
envolvem as aparigdes e se mostram mais relevantes, como por exemplo a materializacdo
da Cefas®™, que ocorreu na terceira aparicdo. N&o entro no mérito da extraordinariedade
fisica do fendmeno, pois ndo tenho competéncia para discutir tal questdo. Exploro o
significado simbdlico que o fenbmeno carrega. Alguns aspectos neste sentido devem ser
ventilados:

1. A forca do poder magico do sagrado, capaz de alterar as leis ordinarias da

natureza®;

2. O nome Cefas (que significa pedra em aramaico) que evoca uma lingua que
remete a origem do cristianismo, aludindo ainda a idéia da pedra como marco
fundamental®*;

3. atemperatura alterada da pedra sempre que a apari¢do estava em curso, dando a
mesma uma vida prépria, referida ao sagrado e apontando sua presenca naquele
lugar especifico.

O fato das aparicdes so se darem para o vidente Fausto de Faria era um motivo de
angustia para 0 mesmo, que temia ndo ser suficiente sua palavra; mas também esta postura
serve como credibilidade fenomenoldgica, tal estranhamento ja foi detectado por Otto no
seu conceito de Mysterium Tremendum et Fascinans. Esta idéia daquilo que apavora ao
mesmo tempo que fascina, que nos faz tremer e nos colocar na posi¢do humilde de criatura,
mas que ao mesmo tempo nos eleva a condi¢do de seres abertos a transcendéncia.

As aparicdes de Natividade tem ainda outra forte caracteristica do que se define por
experiéncia mistica, como a define Velasco: partindo de fortes signos de uma tradicao,
demonstrando assim claramente suas raizes culturais e histéricas, elas acabam por

extrapolar estes lagos, dando a experiéncia um significado singular que ndo se prende aos

¥ Um minério de ferro conhecido como Hematita especular. Foi analisado e classificado pela divisdo de
geologia e mineralogia do Ministério das Minas e Energia.

0 Sobre a questdo da magia na expressdo religiosa ver FRAZER, J. O Ramo de Ouro. Rio de Janeiro:
Guanabara, 1991. MALINOVSKY, B. Magia, Ciéncia e Religido. Lisboa: Edi¢bes 70, 1984. MAUSS, M.
Sociologia e Antropologia. Sdo Paulo: EPV/EDUSP, 1974. Como referéncia histérica do estudo
antropolégico sobre o tema.

2! Mesmo afirmando a falta de pretenséo teoldgica deste trabalho ndo posso me furtar em fazer uma ligagdo
com a passagem biblica onde Jesus destaca Pedro como sendo a pedra de onde se erguera sua igreja. A pedra
como referéncia simbdlica de algo perene tem um forte apego para a idéia de uma igreja universal.
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dogmas ou a principios doutrinérios da tradicdo sendo, por isto, desconsiderada pelo staf
institucional. As visdes de Fausto de Faria tiveram este tratamento pela igreja; se ndo foram
completamente rechacadas nédo tiveram, tdo pouco, um reconhecimento oficial. Tendo sido
utilizada pelos péarocos de Natividade para reforcar sua insercao entre 0 povo, mas sempre

sendo citada de maneira oficiosa pelos mesmos.

3.1.3. A Cefas

Pela extraordinariedade do fendmeno e pela importancia que 0 mesmo tem em toda
a cosmogonia mariana em Natividade, entendi ser valido uma secdo que tratasse
especificamente da Cefas, a pedra que Maria deu a Fausto de Faria em sua terceira
aparicdo, quando recitou a sua primeira mensagem, em 12 de julho de 1967.

Eliade j& identificara alguns aspectos que fazem deste elemento um simbolo
hierofanico privilegiado; suas propriedades fisicas

O rochedo revela-lhe qualquer coisa que transcende a

precariedade de sua condicdo humana: um modo de ser

absoluto. A sua resisténcia, a sua inércia, as suas proporc¢oes,

tal como os seus contornos estranhos, ndo sdo humanos: eles

atestam uma presenca que fascina, aterroriza, trai e ameaca®
E a ligacdo que se faz entre estas propriedades e sua origem divina

N&o podemos dizer que os homens sempre adoraram as pedras
enquanto pedras. A devoc¢do do primitivo refere-se, em todo
caso, sempre a alguma coisa diferente que a pedra incorpora...
O seu valor sagrado é exclusivamente devido a esta alguma
coisa ou a este algum lado, nunca a sua propria existéncia®
Se Eliade se refere a culturas primitivas, pode-se ver este mesmo referencial no

discurso do romeiro em Natividade: “Aquela pedra, daquele tamanhinho, o senhor acredita
no poder dela? No poder que a Santa passa através dela”? “Mas aqui ela deixou um sinal, a
pedra. Eu vim ver a pedra que veio do céu”.

Mas, talvez o relato do Padre Celso seja ainda mais eloglente, visto vir de um

sacerdote: “E fala também ao coracdo a pedra de Natividade, pelo simbolismo que lhe deu

22 ELIADE, M. Tratado de histéria das religides. p. 175.
% Ibdem. p. 175.
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Aquela que ali aparecera a deixou nas maos do vidente, através d’agua do regato, em
lembranca e comprovacao de suas aparicées™*.

Ser a Cefas um metal conhecido (hematita especular) e de valor comercial nédo é
relevante, mas o significado que ela ganha ao vir das maos de Maria para as do vidente faz
com que aquele pedaco de minério se transforme na prépria comprovacdo da presenca
sagrada, fazendo que esta presenca se perpetue entre os crentes.

A questdo da linguagem ¢é também emblematica neste caso. Maria conversa em
portugués claro com Fausto de Faria, mas em duas ocasides usa termos em outra lingua, ao
dizer seu nome usa o termo Miriam e ao referir-se a pedra fala Cefas, palavras em
aramaico, a lingua que se falava no tempo de Maria em Israel. E como se estes termos
tivessem um registro de identidade mais profundo, dando a aparicdo mais legitimidade a
partir de uma referéncia incontestavel para o vidente, que ndo conhecia previamente o
significado dos termos. Parece que foi assim para Fausto de Faria, como 0 mesmo relata em
seu diario, reproduzido no livro escrito por seu filho:

Tudo me parecia enigméatico. Nenhum de nds sabia o que
significava a palavra cefas... Todos examinavam a pedra e
cada qual tirava uma conclusdo diferente, porém a maioria
estava convicta de que ela representava a prova material da
aparicdo de Nossa Senhora... Confesso, portanto, mais uma
vez, 0 meu desconhecimento, até entdo, quanto aos vocabulos:
Miriam, como nome de mulher, verséo de Maria®

Volto a Eliade para afirmar que “as pedras cultuais sdo sinais e exprimem sempre

uma realidade transcendente”?. E exatamente isto que se vé na fala do crente: “O senhor ja
olhou para a pedra? E como se estivéssemos olhando para os olhos de Deus, ¢ dificil sair do
lugar”.

E com esta expressdo de hipnético encanto que passo para a proxima secio,
deixando no ar o que o mistico chamou de “fragrancia do Real”. O instrumento
experimental do mistico ndo € a técnica ou os sentidos, mas a fragrancia que se inala pela
sensibilidade, o aparelho que capta esta fragrancia do Real é a alma, pois isto que chamo

fragrancia nao é um cheiro, mas um sentido existencial.

? CAUCIG, C. A revelagdo de Nossa Senhora. p. 75.
® FARIA, R. Eu vi a Mé&e de Cristo. p.p. 19, 28.
% ELIADE, M. Tratado de histéria das religides. p. 190.
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3.2. Uma anélise fenomenoldgica de Natividade

E preciso que se faca algumas consideracdes neste momento. Em primeiro,
esclarecer que procurei, a partir das analises dos relatos e das pesquisas bibliograficas,
encontrar o que Husserl definiu como evidencias fenomenoldgicas?’ do que seria uma
experiéncia mistica religiosa em Natividade, evidéncias estas identificadas a partir do
referencial tedrico delimitado neste estudo, pois como ja vimos a propria fenomenologia
néo se apresenta como um sistema de pensamento fechado em axiomas ideais. O estudo de
campo me serviu como 0 apoio empirico aos elementos pressupostos pela teoria de base
fenomenoldgica que utilizei para a analise dos dados recolhidos; portanto ndo foi proposta
desta pesquisa descobrir novos elementos conceituais para a mistica, mas sim verificar um
fendbmeno contemporaneo a partir dos conceitos ja postos sobre o tema.

Em segundo € preciso dizer que o objetivo de nossa analise era encontrar tragos do
que pudesse ser identificado como mistico dentro do universo de experiéncias vividas pelos
peregrinos, romeiros e fiéis que freqiientam o santuario da apari¢ao, assim como da propria
vivéncia do vidente Fausto de Faria; por isto foi destacado dentre as entrevistas e
depoimentos recolhidos no campo aqueles casos que pudessem estar contribuindo para
nosso proposito, ficando claro que tais caracteristicas aqui destacadas ndo representam a
totalidade dos relatos e das experiéncias vividas no santuario. Estas foram por mim
classificadas nas seguintes categorias:

1. Grupo de turistas religiosos e curiosos: pessoas que vdo ao sitio movidos pela
curiosidade ou animados pelo passeio, além daqueles que acompanham as
caravanas de romeiros pela facilidade dos precos e acomodacdo ou para fazer
companhia a algum parente ou conhecido.

2. Grupo de fiéis e devotos: pessoas que mesmo ndo vivendo uma experiéncia
diferenciada alimentam a crenga na forca do fenémeno e fazem a peregrinacao até
0 santuario em busca de uma graca — pessoal ou para terceiros — ou em pagamento
a uma graca ja alcancada. S&o pessoas que se sentem beneficiadas pela Santa mas

gue ndo vivem uma experiéncia de transcendéncia ou de conversao.

2 para um maior aprofundamento do termo verificar HUSSERL, E. Meditagdes cartesianas.
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3. Grupos de pessoas que vivem uma experiéncia religiosa profunda: sdo aqueles que
relatam a vivéncia de uma experiéncia diferenciada que demarca sua compreensao
do religioso dando a estas pessoas uma nova dimensdo existencial e uma nova
compreenséo de sua religiosidade.

E neste terceiro grupo que centro minhas atencdes, entendendo que esta experiéncia,
nomeada por Velasco como conversdo®®, é vivida como um marco, um divisor de aguas
para o religioso que, ao vivé-la, é alcado a uma outra dimensao existencial que lhe da um
novo horizonte de sentido para sua vida.

Outro ponto que ndo pode ser negligenciado neste estudo é o fato de estarmos
trabalhando com um paradoxo proprio da Fenomenologia da Religido, que foi descrito com
propriedade por Tillich:

Podemos distinguir entre um conceito ontol6gico e um
conceito técnico de razdo. O primeiro predomina na
tradicdo classica, desde Parménides e Hegel. O
segundo, embora sempre tenha estado presente no
pensamento pre-filoséfico e filosofico, tornou-se
predominante desde o colapso do idealismo aleméo
classico e com o surgimento do empirismo inglés®

No caso deste estudo, utilizando a linguagem de Tillich, procuro conceitos

ontoldgicos no fendbmeno de Natividade, mas para dar clareza e significado aos mesmos
procuro identifica-los a conceitos técnicos ja desenvolvidos por outros autores, mas sem
perder de vista o alerta do préprio Tillich de que “a razdo técnica, por mais sutil que possa
ser em seus aspectos logicos e metodoldgicos, desumaniza o ser humano quando esta

separada da razdo ontolégica”™®

, identifico nesta afirmacao de Tillich a mesma concepcao
de “unidade dindmica entre a expresso e a intuicdo expressa” proposta por Husserl*! e que
esta na base do fundamento metodoldgico da Fenomenologia da Religi&o. E com esta vis&o
que procuro aproximar os relatos dos religiosos (vidente e crentes em geral) dos conceitos
desenvolvidos por Eliade, Otto, Velasco e James, para identificar no fendmeno de
Natividade evidéncias de uma legitima experiéncia mistica religiosa.

Talvez fosse 0 caso de se pensar novas categorias, proprias de um fendmeno

contemporaneo e situado no Brasil, que levasse em consideracdo contingéncias de nosso

8 VELASCO, J.M. Doze misticos cristdos. p. 51.

2 TILLICH, P. Teologia Sistemética. p. 86.

% Ihdem. p. 87.

3 HUSSERL, E. Investigacdes logicas: sexta investigacao. p.p. 29-32.
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tempo e de nossa cultura, fatores estes ndo considerados pelos autores citados; mas creio
que os pressupostos utilizados neste trabalho séo suficientes para qualificar o fenémeno de
Natividade — considerando aqueles que o vivenciaram no grau de intensidade e
profundidade que pesquisei — como uma legitima experiéncia mistica religiosa. O que pode
ser questionado € a aceitacdo dos paradigmas que norteiam o método fenomenoldgico, mas
a legitimidade de seus conceitos e sua aplicabilidade na analise de fenbmenos atuais,

quando assumido estes pressupostos fenomenoldgicos, sdo corretos e validos.

3.2.1. Ainefabilidade do fenbmeno mistico

Talvez a inefabilidade seja a caracteristica mais premente da mistica. E evidente
para as pessoas que vivem tal experiéncia a angustia de ndo poder expressa-la em toda sua
grandeza®. Otto atribui este fato ao mistério inerente ao fendmeno e descreve assim tal
atributo:

Quando a alma se abre as impressGes do universo, a
elas se abandona e nelas mergulha, torna-se
susceptivel, segundo Schleiermarcher, de experimentar
intuicBes e sentimentos de algo que €, por assim dizer,
um excesso caracteristico e livre que se acrescenta a
realidade empirica, um excesso ndo apreendido pelo
conhecimento tedrico do mundo e da conexdo césmica,
tal como esté constituido pela ciéncia. Seja como for, é
algo que a intuicdo pode percepcionar da forma mais
real, cuja experiéncia ela pode ter, e ganha forma em
certas intuicbes a que o préprio Schleiermarcher
chama ‘visbes intuitivas’ (Anschauungen). Ganha
forma em enunciaces e afirmacGes precisas,
susceptiveis de ser formuladas, que se assemelham a
proposicdes tedricas, mas delas se distinguindo
claramente pelo caréter livre e puramente sentimental.
N&o passa de ensaios, de interpretacdes, de expressdes
analdgicas que ndo se podem empregar como
expressdes doutrinais, em sentido restrito, ndo sendo
susceptivel de sistematizagdo, nem proprias para servir
de premissas a deducdes tedricas

%2 Nas conferencias IX e X, que tem como tema a conversdo, William James reproduz diversos relatos de
pessoas que apontam este dilema. JAMES, W. As Variedades da Experiéncia Religiosa. p.p. 126-166.
* 0OTTO, R. O Sagrado. p. 188.
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Em Natividade esta situacdo ganha contornos bem definidos na luta de Fausto de
Faria para compreender o que acontecia com ele. A duvida sobre a natureza do fenémeno
parece perturbar o senhor de formacao cientifica tradicional, médico e advogado, como se
pode notar em seus relatos ao Professor Manfredini, médico da Casa de Saude Dr. Eiras, no
Rio de Janeiro:

O que estara se passando comigo, professor? Mesmo
eu me julgando e me sentindo um homem normal e
avaliando até o ridiculo a que posso ser levado, eu me
permito acrescentar a possivel alucinacdo afetiva de
que me falou o fator sobrenatural. Ou sera, caro
professor, que estou ficando louco?... Minha reacéo na
hora: espanto pelo que via, agitacdo porque os dois
acompanhantes nada viam e taquicardia. Nao pretendo
voltar ao local tdo cedo. Atualmente, sinto ligeiro temor
de ficar sozinho...Deixei passar algum tempo para
escrever-lhe, esperando que me distanciasse da
perplexidade e emocGes maiores que tais fendmenos me
causaram®”.

Mas o relato mais evidente desta inefabilidade feita por Fausto de Faria ficou

guardada para ele mesmo, em um bilhete que 0 mesmo escreveu e que s6 foi encontrado
depois de sua morte: “o0 mistério pode ser incompreensivel, sem ser inteiramente
ininteligivel; a razdo ndo pode aceitar um fato que lhe seja contrario, mas pode e deve
inclinar-se perante o que lhe é superior”™.

Este traco do inefavel ndo se resume a experiéncia do vidente; pode ser ouvido no
relato de romeiros e crentes que por ali passam ainda hoje esta mesma caracteristica: “Nao
sei 0 que me traz até aqui, mas venho todos os anos. As vezes fico até sem jeito, porque
nem tenho algum motivo, mas ndo posso deixar de vir”. “Nao tem muita explicacdo néo,
mas vocé sabe, aquela coisa quando a gente é jovem e encontra uma paixdo, sé quer ficar
junto. E assim, eu preciso vim ver a Santa, tocar na pedra e ai eu fico bem”. “Eu sei que é
estranho. Se me falassem eu mesmo n&o acreditaria. E que s&o coisas estranhas para quem
ndo sabe”.

E importante apontar o fato de que as experiéncias misticas ndo cumprem nenhum
padrdo e, as vezes, a singularidade das mesmas e de quem as vive pode nos levar a

desconsidera-las enquanto tal, acostumados que estamos com 0s grandes misticos da

* FARIA, R. Eu vi a mdo de Cristo. p.p. 59;62.
® FARIA, R. Eu vi a m&o de Cristo. p. 36.
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historia, capazes de elaborar tratados teoldgicos e textos de grande riqueza poética, ou
ainda de dedicar a vida a contemplacéo, coisas proprias de seres miticos e ndo de humanos
comuns que precisam acordar cedo para trabalhar e cuidar dos filhos. Um dos propositos
deste trabalho é exatamente o de aproximar a mistica das pessoas comuns, demonstrando
que a mesma ndo é um fendmeno raro, perdido num tempo histérico ou reservado para uma
classe especifica de pessoas. Como afirma Fausto de Faria: “N&do passei por estado de
éxtase, histerismo ou hipnose...nunca fui mistico ou contemplativo...ndo sou um homem

puro, nem perfeito”

, 0u ainda como se V& no relato de Jodo: “Moco, eu num sei muito ndo
das coisas, mas pra Vvivé o que a gente vive aqui num é preciso estudar nao...”

Estas sdo expressoes legitimas de quem ndo tem a pretensdo de ostentar titulos ou
gldrias, mas apenas tem a conviccdo de que o mistério da vida se revela aqueles que se
abrem ao imponderavel e ndo lutam contra a forga maior que os conduz. Quando se diz que
a experiéncia é inefavel ndo significa afirmar que ndo se pode falar da mesma, apenas é
preciso entender que ao se falar dela estara sempre — aquele que assim se comportar —
produzindo um outro nivel de linguagem. Uma linguagem descomprometida com regras
gramaticais ou conceitos tedricos racionais e logicas formais; mas sobre este assunto
falaremos mais adiante. Para 0 momento o importante é reforcar que esta inefabilidade é
uma condicdo inerente a transcendéncia vivida pelo mistico, mas este ndo podera se manter
apegado ao Real, como afirma James, uma das condi¢cdes da experiéncia mistica é a
transitoriedade. O mistico vai até o sagrado, que o arrebata, e volta ao mundo, o que lhe
causa imensa dor inclusive®’.

Tal perplexidade que faz o mistico se calar perante o sagrado pode ser observada por
mim na face de diversos peregrinos, tracos estes que, infelizmente, ndo podem ser descritos
por palavras nem aprisionados pelas lentes de uma maquina, pois seria necessario a
vitalidade dos olhos interiores, aqueles utilizados pelos artistas para descobrir as formas
escondidas nos blocos de marmore. Este registro talvez fuja ao carater cientifico deste
trabalho, mas ndo poderia deixar de ser feito, com o prejuizo de estar refutando o ponto

mais sublime da mistica: a experiéncia em si, em toda sua majestas.

* Ibdem. p. 29.

3" Tereza D’Avila expressa esta dor com muita propriedade, constatando a falta que Deus lhe faz em seu
cotidiano mundano. Tal tematica é trabalhada na dissertacdo de Luciana Ignachiti Barbosa. BARBOSA,
Luciana I. De Amor e de Dor: A experiéncia mistica de Santa Tereza de Avila. Juiz de Fora: PPCIR
(Mestrado), 2006.
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3.2.2. A linguagem paradoxal como linguagem mistica

A pessoa que vive uma experiéncia mistica ter4 que conviver com o peso de sua
inefabilidade, mas este individuo ndo sairda do mundo por ter vivido um instante de
transcendéncia em sua existéncia imanente, e sua condicdo de ser politico o impele a
necessidade de comunicacdo; € preciso viabilizar o sentido, compartilhar o aprendido, s
assim a experiéncia subjetiva ganha vida publica, e como afirma Thomas Merton “néo h4,
na vida espiritual, desastre que se compare ao de se ver imerso na irrealidade, pois a vida se
mantém e € em nds nutrida por nossa relacdo vital com as realidades que se encontram fora
e acima de n6s™.

Mas como trazer para a realidade ordinéria do mundo a grandeza infinita do Real?
Parece ndo haver outro caminho sendo aquele que Velasco nomeou como paradoxo, uma
linguagem propria da arte, pois € uma linguagem conduzida pela intuicdo; ndo fala
diretamente, buscando volteios que provocam ressonancias e ecos na alma, como o relato
de dona Ana: “Agora, vou dizer pro senhor, ndo existe beleza mais forte do que a da Santa,
chega a cegar a gente”. A mesma dona Ana ainda nos brinda com outra pérola: “Se meu
coracao pudesse falar da emocéo que ele sente, ele se calava para contemplar a Santa”.

A linguagem tem uma forca impositiva para o ser humano e o0 mistico, enquanto ser
humano que é, sente este poder e esta necessidade de comunicar-se. Cecilia Cavaleiro tem
uma visdo esclarecedora a este respeito:

Se 0 misticismo completo € o misticismo de amor,
criacdo e acdo, poder-se-ia supor que a comunicagao
da experiéncia seria a primeira forma de agdo. Na
verdade é quase uma imposi¢do com a qual se defronta
a alma que, apés a contemplacdo, retorna a
normalidade®.

Nem sempre esta linguagem ganha contornos artisticos, traduzindo-se em versos

elaborados ou narrativas rebuscadas, como se pode notar na fala do senhor Anténio: “O que

posso falar, ndo sei, é que o que a gente vive ndo da pra explicar, s6 vivendo mesmo. E por

¥ MERTON, T. Na Liberdade da solidgo. p. 17.
¥ MACHADO, Cecilia C. Metafisica, mistica e linguagem na obra de Schlomo lbn Gabirol (Avicebron):
uma abordagem Bergsoniana. S&o Paulo: PUCSP (Doutorado), 2006. p. 79.
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isso que tem gente que ndo acredita, vem aqui e ndo sente nada, ndo vé nada e acha que é
tudo mentira. N&o sei, mas acho que é o tamanho da fé que influencia, o senhor ndo acha?”

A visdo de Antdnio se encaixa na afirmacao de James, que entende a mistica como
uma experiéncia progressiva, mesma posicdo defendida por Silvia Schwartz, que
demonstra, ao comentar o discurso akbariano, toda dificuldade vivida pelo mistico em
justificar sua experiéncia atraves das palavras:

No discurso akbariano, a vastidao oceanica do eu que
espalha a profundidade divina sem fim, a estacdo de
nenhuma estacdo, a impossibilidade de se atribuir
qualquer atributo ou propriedade ao conhecedor que
ndo possui mais qualidades ou nome, sua nao
delimitacéo, tudo marca uma paisagem fenomenoldgica
que resulta na fana*

E esta paisagem fenomenoldgica citada por Silvia ndo é exclusiva de uma cultura,

mas uma caracteristica de uma experiéncia que ganha definicdes e contornos diferentes,
mas que guarda algo de perene, uma esséncia que neste estudo ganha a denominacdo de
mistico.

A utilizacdo de recursos literarios proprios das artes é inevitavel, por isto, ao se falar
da experiéncia mistica o religioso constroi varias metéaforas e produz dislates, utilizando-se
de diversas figuras de linguagem que procuram retratar o paradoxo que a acompanha, como
pode-se notar em algumas falas: “Estar aqui € como voltar para casa; € engracado porque
eu tive de sair de casa para vir para cé e falo que é como voltar para casa, € que aqui me
sinto mais proximo de mim”. “E estranho porque a gente tem de falar de uma coisa que
aconteceu dentro da gente e ai ndo tem palavras...” “Eu sei que € estranho; se me falassem
eu mesmo ndo acreditaria. E que sdo coisas estranhas para quem ndo sabe. Fico pensando
por que tem gente que vem aqui e ndo sente, devem ter muito pouca fé!”

Misticos como ROmi, S&o Jodo da Cruz, Francisco de Assis, dentre tantos outros,
tém uma vasta bibliografia de textos de alta densidade poética** e é possivel, a partir da

analise destes textos perceber o que Husserl chamou de evidéncia da esséncia do

%0 SCHWARTZ, S. A BEGUINE E AL-SHAYKH: Um estudo comparativo da aniquilagdo mistica em
Marguerite Porete e Ibn’Arabi. Juiz de Fora: PPCIR (Doutorado), 2005. p. 268. N&o cabe aqui fazermos uma
interpretacdo mais profunda do termo arabe empregado pela autora, mas vale o registro de que 0 mesmo
aponta para a extingdo do eu e de tudo que lhe é legado como objeto de cognigdo. Ibdem. p. 263.

*1 0 livro Sede de Deus é uma coletanea rica em exemplos desta ordem.
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fenémeno®. E esta a importancia maior da linguagem mistica: nos apontar para um
horizonte de sentido transcendente, infinito, um horizonte de sentido que nos coloque
dentro do Absoluto, do Real, deixando claro que existe outros instrumentos de apreenséo e
compreensdo da realidade além da razdo. A linguagem mistica é a propria expressdo viva
do belo, do bem, do pleno. Neste sentido é uma linguagem perene, que atravessa barreiras
do tempo e do espaco, fugindo das tradicdes. Um bom exemplo é a fala de Aurora: “Sentir
a presenca de Maria € poder...ndo precisa ver nada, ouvir nada, tocar em nada, esta no
coracdo, ela entra onde sempre esteve. Acho que estas pessoas que nem Chico Xavier
devem sentir isto também, afinal nossa mée usa dos artificios que for preciso ndao é? O

importante € que sua mensagem de paz seja cravada no corac¢ao dos homens”.
3.2.3. O Mysterium Facinans Tremendum

Algumas categorias, quando tratamos de experiéncia mistica pela Otica
fenomenoldgica, ndo podem ficar de fora; € o caso do conceito de Otto, que engloba trés
elementos significativos na identificacdo desta relagdo do ser humano com o sagrado. Ja
tratei do conceito em outra sec¢do, agora a proposta é ressaltar na fala dos entrevistados
aspectos que revelam estes elementos. Como a visdo de Otto tem um carater psicolégico,
pois passa pela percepcdo subjetiva do sagrado e pelas sensa¢Ges emocionais que este
provoca, encontrar na fala das pessoas tracos deste Mysterium Tremendum Facinosum é
um exercicio hermenéutico delicado, mas este é um risco que envolve toda a pesquisa, pois

ndo se fala de mistica sem se aventurar por estradas tortuosas.
3.2.3.1. O Mysterium

Uma Unica expressdao nos vem ao espirito para tal exprimir: é o sentimento do
mysterium tremendum, do mistério que causa arrepios. O sentimento que provoca pode
espalhar-se na alma como uma onda apaziguadora, a que se segue entdo a vaga quietude de

um profundo recolhimento®.

*2 HUSSERL, E. Meditag@es cartesianas. S&o Paulo: Madras. p.p. 29-36.
® OTTO, R. O Sagrado. p. 22.
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Esta onda apaziguadora envolta em mistério pode ser observada no relato do senhor
Antonio: “E o seguinte, a gente aqui se sente bem, n&o é o caso de ser devoto, ¢ o lugar, sei
14, tem uma coisa boa, vocé ndo vé? E estranho porque onde tem multiddo tem confusio,
mas aqui é diferente... é dificil falar”.

Este mesmo sentimento que mistura duvida, curiosidade, recolhimento, prostracao,
proprio do elemento misterioso que se encontra na natureza do numinoso, pode ser
percebido nas colocacdes de Fausto de Faria que sempre questionava o0 motivo de ter sido
ele escolhido para viver tal fendmeno; parece que o unico conforto que tinha para este
problema era a certeza de que o mistério faz parte dos designios de Deus. Abrir a mente
para a possibilidade de uma forca misteriosa que ndo pode ser compreendida com 0s
artificios do conhecimento humano, mas que esta regendo os destinos da existéncia; esta é
uma tarefa complexa que exige uma entrega radical e contundente como a de Dona Ana:
“Eu ndo pensei duas vezes, deixei marido, meus filhos, era até aniversario de uma grande
amiga, mas falei para ela que ia rezar por ela, mas ndo podia deixar de vir. Se uma coisa
fala com o seu coracdo, obedeca sem questionar”.

Otto afirma

Mas tal realidade, o misterioso em sentido religioso, o
verdadeiro mirum, é, para empregar o termo que é a
sua expressao mais exata, o ‘totalmente outro’
(thateron, o anyad, o alienum), aquilo que nos é
estranho e nos desconcerta, 0 que esta absolutamente
fora do dominio das coisas habituais, compreendidas,
bem conhecidas, ‘familiares’, é o que se ople a esta
ordem de coisas e, por isso, nos enche de espanto que
paralisa®.

E bem esta a sensacdo que temos ao ouvir o apego de dona Ana e também as

convicgdes e davidas do Dr. Fausto de Faria que o faziam buscar uma interpretacdo
pragmatica e que, a0 mesmo tempo, o deixava de frente com a realidade Outra inexplicavel

pela razéo.

*OTTO, R. O Sagrado. p. 39.
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3.2.3.2. O Tremendum

A qualidade positiva do objeto é imediatamente indicada pelo adjetivo tremendum.
Tremor, em si mesmo, quer dizer simplesmente medo, sentimento ‘natural” muito
conhecido. Empregamos este termo que nos é proposto, mas que s6 nos pode servir para
designar, por analogia, uma reagdo sentimental de uma qualidade muito particular. Ele
parece-se, sem duvida com o medo, e é por isso que este termo pode servir para o indicar
por analogia, mas na realidade é outra coisa completamente diferente de ter medo®.

“Pensa nisso com grande reverencia, temor e tremor, € a0 mesmo tempo com suma
discricdo e ardentissimo amor; ora, prostrado aos pés de sua imensa majestade...”*® O texto
de S&o Boaventura reflete muito bem este elemento do tremendum descrito por Otto e que
pode ser encontrado também — talvez ndo com a mesma forca literaria — em expressdes de
Fausto de Faria demonstrando sua perplexidade: “Possuido de medo, com o0 corpo
arrepiado, sentia o coracéo bater forte”’. “Preso de violenta emocéo procurei levantar-me e
fugir, ndo antes de ouvi-la dizer distintamente com ligeiro aceno da mé&o direita: ‘ndo se
assuste, volte’. Nao sei como sai dali nem como passei pelo Waldir e os outros, fato é que
cheguei ao curral em estado de verdadeiro panico™®.

Se deparar com este totalmente outro que nos faz sentir estranhos em nossa propria
realidade deve ser uma experiéncia realmente assustadora. Uma metéfora curiosa seria a de
pensar a situagdo da crianga ao nascer e se ver, de uma hora para outra, jogada num novo
universo. Se ela pudesse reconhecer e expressar seu sentimento talvez o descrevesse com
este formato do tremendum ottoniano. Pois 0 encontro com o huminoso pode ser entendido
com o nascer para uma nova realidade, uma realidade transcendente e infinita. E isto que
identifico na fala de Aurora: “Sabe aquela sensagdo que a gente sente quando anda de

montanha russa? Uma coisa que mistura medo e prazer? E assim que eu me sinto quando

*® |bdem. p. 23.

“® 530 Boaventura. Vinte e cinco memorias de perfeicdo. In. VELASCO, J.M. Doze misticos crist&os. p. 83.
" FARIA, R. Eu vi a méo de Cristo. p. 12.

*® CAUCIG, Pe. Celso. A revelagio de Nossa Senhora méae de Deus. p. 27.
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chego perto da Santa. E como se algo muito estranho fosse muito intimo”. A mesma
expressao aparece na fala de seu Anténio:

“Quando eu era menino teve uma vez que veio um circo na
cidade e tinha aquela mulher que vira gorila. Aquilo realmente
me assustava, pois sabia que ndo podia ser verdade, mas nao
tinha como duvidar de meus olhos. E mais ou menos isto que
vivo aqui. Ndo tenho como duvidar do poder que existe neste
lugar, mas fico temeroso, pois ndo da para entender como ele
se manifesta ou por que se manifesta para alguns e para
outros ndo, qual é o mistério?”

Considerando que o elemento do tremendum é o que desperta no individuo a

consciéncia de sua pequenez existencial perto do Real, é ele também que nos permite
reconhecer o poder infinito do numinoso, € a partir da sensacdo proxima do medo, mas
diferente dele na qualidade, que o ser humano compreende sua condig¢do existencial,

abrindo-se radicalmente para a transcendéncia e assim se coloca a mercé do mistério.

3.2.3.3. O Fascinans

Se, por um lado 0 numinoso assusta provocando o tremor repulsivo que lembra o
medo; por outro ha um encantamento que hipnotiza, uma fascinagdo que prende 0 mistico
ou aquele que vive uma experiéncia mistica religiosa, atraindo-o para junto de “seu
amado™®. Esta forca contréaria ao tremendum forma com ele uma estrutura harménica na
composi¢cdo do numinoso. Tal composicdo que determina a qualidade do numen é assim
descrita por Otto:

O contetdo qualitativo do numinoso cuja forma €é o
misterioso, €, por um lado, o elemento repulsivo que ja
analisamos, o tremendum a que se refere a majestas.
Por outro, e a0 mesmo tempo, é algo que exerce uma
atracdo particular, que cativa, fascina e forma, com o
elemento repulsivo do tremendum, uma estranha
harmonia de contrastes>.

E tem ressondncia em alguns depoimentos, comec¢ando pelo proprio vidente:

“Embora atdnito, preso ao fascinio da aparicdo, ndo perdi o raciocinio...”. Outros relatos

também trazem este traco: “O senhor ja olhou para a pedra? E como se estivéssemos

49 Esta metafora do amado é recorrente nos textos de Sdo Jodo da Cruz e Rimi.
0 OTTO, R. O Sagrado. p. 49.
L CAUCIG, Pe. Celso. A revelagéo de Nossa Senhora. p. 41.
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olhando para os olhos de Deus, é dificil de sair do lugar”. “O senhor acha que eu sairia do
conforto de minha casa para viajar o dia inteiro e a noite inteira, ficar o dia todo e voltar
para trabalhar amanha, se ndo fosse alguma coisa muito forte que me atrai para ca? Nao
tem muita explicacdo ndo, mas vocé sabe, aquela coisa quando a gente é jovem e encontra
uma paixao, s6 quer ficar junto, é assim, eu preciso vim ver a Santa, tocar na pedra e ai eu
fico bem. Parece o alcodlatra que sé sossega depois de tomar um trago”.

Esta atracdo é que faz o ser humano buscar o mistério e se entregar ao Real,
proporcionando a transcendéncia, estado este que permite ao espirito humano encontrar o
Espirito Divino®’. A atragdo propria do facinans é que mantém o ser humano ligado ao
sagrado e produz a dialética caracteristica da experiéncia mistica e que em Eliade é
chamada de dialética do sagrado e do profano, algo da estrutura hierofanica. Mas este é

assunto para o proximo sub-item.

A Hierofania

Antes de buscar exemplos de hierofania nas aparicbes de Natividade seria
importante apontar o fato histérico em si como singular no momento de manifestacdo do
sagrado; é pertinente a reflexdo que Eliade elabora sobre a relacdo entre a condicdo
historica — e, portanto, mutavel e transitdria — e a transcendente — e, neste caso, universal e
perene — da hierofania®®; vemos esta dialética aparecer na fala de Aurora: “Quando cheguei
no santuario e entrei na casa de Maria uma onda de vento me pegou, e foi como se eu
tivesse ido para outro lugar...”

Mas, sem duvida a manifestacdo hierofanica mais aguda de Natividade esta na
Cefas. Os relatos de mudanca na temperatura feitas por Fausto de Faria, sua esposa e outras
testemunhas™, a foto da pedra refletindo em seu interior a imagem da Santa™, sdo dois
indicativos do poder sagrado de que a mesma esté investida. O mesmo se vé nas falas dos

romeiros: “Aquela pedra, daquele tamanhinho, o senhor acredita no poder dela? No poder

52 Estou me referindo aqui & idéia de Paul Tillich, que compreende “espirito como a efetivacéo do poder e do
sentido em unidade... Sem esta experiéncia de espirito como unidade de poder e sentido em si mesmo, o ser
humano nédo seria capaz de expressar a experiéncia revelatéria do Deus presente em termos de espirito ou
Presenca espiritual”. TILLICH, P. Teologia Sistemética. P. 567.

¥ ELIADE, M. Tratado de Histéria das Religides. p.p. 7-10.

*FARIA, R. Eu vi a méo de Cristo.

> lbdem. p. 82.
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que a Santa passa através dela? Se ndo fosse por mais nada, s6 o fato de poder tocar na
pedra, vé com nossos olhos, ja seria graca suficiente”.

Um outro aspecto levantado por Eliade € o da variedade das hierofanias. Esta nao é
encontrada apenas na comparacao de culturas distintas, mas dentro de uma mesma tradicdo
religiosa, demarcando as diversas maneiras que 0s grupos religiosos desenvolvem para se
relacionar com este sagrado que os governa>. Em Natividade esta variedade é abundante e
pode ser vista em ritos bem definidos que envolvem a visita a casa de Maria, a colheita de
agua do regato da aparicdo, a apreciacdo da Cefas; é emblematico o comentério de um
peregrino: “esta agua é milagrosa, ja vi muita gente ser curada com ela, ndo é como aquele
negocio de colocar copo em cima de televisdo ou levar para padre abencoar. Aqui a prépria
Santa p0s 0s pes, ndo € coisa de crencga, € coisa maior, que vem direto de Deus e se impde”.

A relagdo entre sagrado e poder®’ é também uma caracteristica que aparece com
fregiiéncia nos relatos dos religiosos em Natividade: “N&o saberia, mas é possivel afirmar
que ¢ algo tdo forte e tdo maior que a gente que s6 pode ser Deus”. “Quando funciona tudo
direitinho, a gente olha pro céu e vé que existe um Deus que cuida de tudo. Aqui é como se
esta presenca tomasse conta do lugar ”. “Sentir a presenca de Maria é poder, ndo precisa ver
nada, ouvir nada, tocar em nada. Est& no coracéo, ela entra onde sempre esteve”.

Tal constatacdo pode servir de indicativo para uma discussdo bastante atual no
campo da Ciéncia da Religido: afinal, a secularizacdo promoveu um afastamento do
sagrado ou 0 mesmo continua presente como elemento estruturador para a humanidade?
Esta ndo é uma resposta para ser dada por este trabalho — mesmo que nele esteja subtendido
a mesma — mas nao poderia passar em branco pelo problema sem ao menos indica-lo, pois
a manifestacdo da experiéncia mistica religiosa nos tempos atuais vem exatamente
desqualificar a secularizagdo como um movimento de saida do sagrado no cotidiano das

[pessoas.

% Veja 0 exemplo de Mircea Eliade sobre as hierofanias vegetais. In. ELIADE, M. Tratado de Histéria das
Religides. p. 14.

> Eliade afirma que para os primitivos até a sociedade pré-moderna um se equivale ao outro (sagrado e
poder). In. ELIADE, M. O Sagrado e o Profano. p. 18. O que aproxima o seu pensamento da idéia de
Gerardus Van der Leeuw.



91

3.2.5. A centralidade do espaco sagrado

Uma primeira impressao que marca ao se chegar no Santuario no dia da festa da
aparicdo é o do comércio em sua entrada, a cena me remeteu a passagem biblica de Jesus
expulsando os vendilhGes do Templo. Tdo impressionante quanto a quantidade de
vendedores na porta é a demarcacdo desse espaco. Se fora do Santuério temos a propria
torre de Babel, 0 mundo profano com todo seu vigor, é sO atravessar o pértico de entrada
gue o ambiente se transforma e o comércio perde seu valor. Ndo que ndo se venda nada
dentro do Santuario, mas o apego comercial que vemos no exterior é inexistente, ali tudo
tem um sentido sacro, é uma oferta, um doar-se a Santa. Uma situacdo que remete a
constatacao de Eliade:

Para o homem religioso, o espaco ndo é homogéneo: o
espaco apresenta roturas, quebras; ha porgdes de
espaco qualitativamente diferentes das outras... Mais
ainda: para o homem religioso esta nédo-
homogeniedade espacial traduz-se pela experiéncia e
uma oposic¢ao entre 0 espaco sagrado — o Unico que é
real, que existe realmente — e todo o resto, a extensao
informe que o cerca™®.

Alguns relatos retratam muito bem a idéia de limiar descrita por Eliade®, quando os

romeiros falam de sua entrada no Santuario: “Quando a gente passa por aquele portdo é
como se Deus chegasse mais perto. A gente sente a presenca da Santa. O senhor nao?”
“Vou beijar o chdo sagrado, como fazia o Papa, € em sinal de respeito por um lugar que
teve a visita de uma Santa”.

Eliade cita ainda quatro caracteristicas da condicdo de centro do mundo que tem o
espaco sagrado, das quais pingamos duas: “(a) um lugar sagrado constitui uma rotura na
homogeneidade do sagrado; (b) essa rotura é simbolizada por uma abertura pela qual se
tornou possivel a passagem de uma regido cosmica a outra™®.

E possivel ler esta indicagdo simbdlica em um trecho de uma das mensagens da

Santa: “Deposite a primeira (Ela se referiu a Cefas) embutida em cristal no meu novo

8 ELIADE, M. O Sagrado e o Profano. p. 25.
> Ihdem. p. 29.
% ELIADE, M. O Sagrado e o Profano. p. 38.
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Templo, imagem de Efeso (Ela aponta o braco direito em dire¢do a casa, réplica que papai
construiu no Santuario) de onde me levaram ao encontro de meu filho no Reino de Deus™®".

Os exemplos poderiam se seguir por paginas, assim como este exercicio de
encontrar semelhancas entre os relatos dos religiosos e conceitos fenomenoldgicos, mas
entendo que o propdsito almejado ndo exija este esmero. Com 0s poucos apontamentos
feitos neste relatdrio ja é possivel falar de um forte indicativo que nos leva a pensar a
experiéncia mistica como um fenémeno mais proximo do ser humano comum do que
pensa-se a principio, mostrando que a mesma nao é privilégio de um reduzido grupo de
santos eleitos e nem algo preso a um passado sacralizado e hoje perdido pela secularizagao,
mas passivel de ser vivida por pessoas comuns, que vivem um cotidiano de trabalho,
familia e relacGes sociais, inseridos no mundo capitalista e secular.

Deselitizar a mistica talvez seja a grande missdo desta dissertacdo e parece-me que
este proposito foi cumprido a contento, pelo menos no que diz respeito a abrir o debate e
apontar caminhos que possam alimentar a discussdo. Por isso ndo pretendo estender por

mais tempo este relato, passando para algumas consideracdes finais.

. FARIA, R. Eu vi a mée e Cristo. p. 65.



CONCLUSAO

Alguns objetivos foram postos no inicio deste trabalho, dentre eles dois se
destacam, reverberando em todos os outros; sdo eles: (a) aproximar a discussdo sobre a
mistica das experiéncias vividas por pessoas que tém um cotidiano comum, buscando
desvendar uma expressao popular da experiéncia mistica religiosa, definindo assim uma
identidade mistica que permita a este fendbmeno um trénsito entre as pessoas que circulam
pelo dia-a-dia; (b) defender a fenomenologia como instrumento metodoldgico eficaz no
estudo da religido e mais especificamente da experiéncia mistica, entendendo a mesma
como uma experiéncia que revela a esséncia da religido e desenvolvendo, a partir deste
paradigma, um dialogo epistemoldgico com as diversas outras ciéncias que se debrugam
sobre o fendmeno religioso. Outros aspectos que, como defini, tém a reverberacdo destes
dois objetivos maiores seriam: uma contextualizacdo do fenbmeno mariano no Brasil atual,
a compreensdo da importancia da figura de Maria para a religiosidade popular brasileira,
uma demarcacdo de um campo epistemoldgico para uma ciéncia da religido fundamentada
no método fenomenolégico, a consolida¢do do didalogo como axioma desta ciéncia que se
propde investigar a religido. Todos esses, no entanto, se apresentam como indicativos
dentro deste trabalho, ndo sendo de todo elucidados em seus meandros pela complexidade
gue os envolvem.

Mas nenhum destes objetivos que chamarei de secundarios poderiam ser a0 menos
ventilados se os dois principais ndo fossem alcancados. Para saber se a pesquisa realizada
deu conta de atender estes dois propdsitos — o que ja faria deste trabalho uma acdo bem
sucedida — terei que recordar as dificuldades discutidas no primeiro capitulo desta
dissertacdo. As diversas possibilidades epistemoldgicas que estdo na génese do estudo
cientifico da religido e mais propriamente da experiéncia mistica me colocou diante de um
dilema metodologico: como abordar o fenémeno religioso sem reduzi-lo a uma outra
categoria — socioldgica ou psicoldgica — e, a0 mesmo tempo, sem negar estas categorias na

constituicdo do mesmo?
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Responder a esta primeira questdo € atingir o objetivo (b), e este, na verdade, s6
pode ser comprovado quando aplicado a observacdo e analise do fendmeno religioso, e
neste caso temos a corroboracdo do objetivo (a). Portanto estou forcado a partir de um
pressuposto que vai conduzir todo o discurso possivel de ser desenvolvido na conclusdo
deste trabalho: toda e qualquer afirmacdo devera sempre estar sugestionada as
contingéncias de seu momento, sendo, portanto, transitorias como 0S mesmos; mas 0
conteddo mais profundo, o que da significado a forma simbdlica e a sua representacao,
aquilo que anima a fala fazendo com que “o verbo se torne carne” — se me é permitido neste
momento uma licenca poética — esta é uma esséncia perene, e é nesta dialética entre o
imanente e o transcendente, universal e particular, que se constroi o saber possivel sobre o
sagrado; um saber que ndo se consolida sem uma praxis, um saber que tem a experiéncia
como imprescindivel, mas experiéncia entendida como expressdo de uma interagcdo entre
sujeito e objeto, uma experiéncia que se da no encontro entre 0 eu € 0 tu, numa
despretensiosa referéncia a Martin Buber'. N&o estou falando aqui de um experimento que
se reduz as contingéncias dos sentidos como o0 pensam 0s empiristas, nem de ideias
universais assim como as véem o0s racionalistas, mas sim, de uma evidéncia apoditica,
buscando as palavras de Husserl: “Na evidéncia, no sentido mais amplo desse termo, temos
a experiéncia de um ser e de sua maneira de ser; é portanto nela que o olhar de nosso
espirito alcanca a coisa em si”.

Fica patente a necessidade de se superar o0 cisma que separa as VisOes
contextualistas e perenialistas no estudo cientifico da mistica e de todo o fenémeno
religioso, fragmentacao esta que tem outras expressdes como a concepgao de uma “ciéncia
dura”, mais afeita aos métodos da ciéncia natural, com suas raizes ainda cravadas no
positivismo cartesiano e epistemologias mais abertas ao dialogo e flexiveis quanto ao
método utilizado para se chegar ao conhecimento, proposta bem fundamentada por
pensadores como Thomas Kuhn e Paul Feyerabend, no Brasil podemos citar Otavio Velho,
no campo da antropologia, como um exemplo deste modelo epistemologico que procura

superar barreiras na busca de um dialogo.

! BUBER, M. Eu e Tu. 5. ed. S&o Paulo: Centauro, 2001.
2 HUSSERLE. Meditagdes cartesianas - Introducéo a fenomenologia. S&o Paulo: Madras, 2001. p. 29.
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No campo da Ciéncia da Religido um aspecto que exemplifica os problemas
causados por posi¢es mais rigidas é a reducdo do fendmeno religioso a uma categoria
psicoldgica ou socioldgica e a dificuldade de alguns setores de aceitar a teologia como
parceira na construcdo de um saber que nos revele o sentido do fendmeno religioso.

Encontrar na fenomenologia elementos metodoldgicos capazes de superar este hiato
epistemoldgico ndo foi uma tarefa tranqiila, pois partimos de uma cultura cientifica muito
bem plantada, com raizes axiomaticas rigidas e que estdo fundamentadas exatamente nos
pressupostos construidos a partir desta dualidade dicotbmica que procuramos superar. O
exercicio de suspensdo dos valores e dos conceitos ideais — epoché — que desvelam a
esséncia do fendbmeno € um trabalho que ndo pode ser feito sem um senso critico apurado,
que reconheca os limites da capacidade humana de compreensdo e assimilacdo do Real e,
principalmente, de sua sistematizacdo e transmissdo. A suspensdo fenomenoldgica nédo
desconsidera o fato de que os termos conceituais, os significados simbdlicos e a
hermenéutica se ddo a partir de um referencial cultural e histdrico, sendo, portanto, sempre
um ponto de vista contextualizado.

Ainda assim, observar a experiéncia do ser humano religioso procurando superar
seus contornos socioldgicos, psicolégicos, histdricos e culturais, para chegar naquilo que
faz do fendbmeno religioso algo singular na existéncia humana é uma atitude que abre novas
possibilidades para a ciéncia ocidental, ampliando seu instrumental metodoldgico e
forjando novos paradigmas que possibilitem incursdes epistemoldgicas até entdo proibidas.

A intuicdo eidética se encontra nesta nova fronteira paradigmética, agregando a
razdo um valor a mais. Na verdade a fenomenologia procura trazer um novo referencial
sem desconsiderar o ja posto, como afirma Dartigues:

Husserl sempre admitiu que estes dois tipos de
ciéncias, por serem distintos, nem por isto s&o
absolutamente separados, como se pudéssemos
desenvolver as ciéncias eidéticas sem jamais nos
referirmos as ciéncias empiricas e como se essas
Gltimas ndo recorressem jamais, ainda que o
ignorassem, a uma intuicdo das esséncias. De resto,
nao estard uma “eidética” ja implicada na prépria
investigacao das ciéncias empiricas, como testemunha,
por exemplo, a fisica de Galileu?®

* DARTIGUES, A. O que é fenomenologia? p. 33.
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Foi esta propensdo para o didlogo propria da fenomenologia que me permitiu
assimilar conceitos pragmaticos de James na descricdo do fenébmeno de Natividade como a
manifestacdo de uma experiéncia mistica legitima. Alias, a aproximacdo do pragmatismo
de James da Fenomenologia da Religido, se ndo foi uma novidade, visto que Otto j& havia
feito um paralelo entre sua viséo e a de James, se mostrou um exercicio retérico importante
para o proposito deste trabalho, pois, ao contrario de Otto que procurou apontar os limites
da visdo pragmatica, procurei enxergar na mesma alguns rudimentos do que mais tarde
viria a se consolidar na concepcdo fenomenoldgica, ou seja, um olhar transparente para
com o fenbmeno que, a partir da experiéncia manifesta, possa chegar as evidéncias
apoditicas da esséncia fenomenolégica®. Em James temos caracteristicas que apontam para
este horizonte de sentido, como por exemplo a valorizacdo da experiéncia vivida pelo
sujeito como objeto de investigacdo, a constatacdo de que, a partir da interpretacdo da
linguagem é possivel definir alguns ndcleos estruturais, elementos ontoldgicos dos
fendmenos que nos séo dados, o reconhecimento da singularidade do fendmeno religioso.

Conduzido, entéo, pelos axiomas fenomenoldgicos, imbuidos da intuicdo e atentos
aquilo que permanece nas diversas formas de manifestacdo do sagrado, volto meu olhar
para as aparicdes marianas. Identificar a aparicdo de Maria como um fendmeno tipico da
religiosidade popular brasileira e registrar sua recorréncia na segunda metade do século XX
e inicio do século XXI ndo é funcdo desta pesquisa; mas ndo foi possivel tratar o tema
fugindo desta contextualizacdo e acredito ser preciso inclusive apontar alguns possiveis
caminhos para investigacbes mais profundas como: (a) a expressdo mariana dentro da
Igreja Catdlica e seus contornos através dos tempos, (b) a questdo do género na definicéo
do sagrado, os fundamentos para uma expressdo feminina da sacralidade absoluta, (c) as
diversas faces da Igreja Catolica no Brasil, a forca do catolicismo popular, (d) uma leitura
do sincretismo religioso no Brasil a partir da figura de Maria.

Estes sdo apenas alguns exemplos de desdobramentos que o tema possibilita. O
nosso foco na experiéncia mistica é apenas uma necessidade metodologica que nos coloca
em contato com todo este universo a ser explorado. Vive-se entdo uma situacao dialética

propria do paradigma fenomenoldgico: a0 mesmo tempo que € preciso expandir a

* E esclarecedora a relacéo que Dartigues faz entre esséncia, forma e estrutura. In. DARTIGUES, A. O que é
fenomenologia? p.p. 38-41.
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percepgéo para além das fronteiras reducionistas dos conceitos
empiricos/positivistas/racionalistas, é preciso também focar um Unico elemento e encontrar
0 que héa de perene nele.

Ficou evidente a forga que as apari¢gdes marianas ganharam no Brasil a partir da
segunda metade do século XX, os diversos registros desse fendmeno sdo provas
incontestaveis de seu apego popular. Nao cabe aqui entrar no mérito da credibilidade de
todos esses fendmenos, o0 que nos interessa é a sua recorréncia e a situacdo em que a mesma
se da, sempre ligada a cultura popular, se tornando um movimento préprio dentro do
catolicismo, em muitos casos inclusive fugindo da dogmatica oficial e se tornando uma
referéncia mais forte do que a autoridade eclesial. Esta particularidade de um movimento
originalmente marginal que é incorporado pelo sistema instituido reforca a condicédo
mistica do fendmeno®.

No que tange a questdo da credibilidade — mesmo n&o sendo este um foco do
trabalho — é preciso que se veja o problema por dois aspectos distintos: 1) A viséo
propriamente dita: sua veracidade enquanto fenébmeno mistico tem que ser analisado com
muito cuidado, principalmente quando partimos dessa referéncia fenomenoldgica, que tem
na experiéncia vivida pelo religioso uma manifestacdo legitima de uma realidade que
merece ser investigada e reconhecida em suas particularidades, que sdo as marcas de sua
esséncia. Este pressuposto, no entanto, ndo deve cegar o pesquisador impedindo que o
mesmo perceba o0s outros aspectos proprios de um fenbmeno contingenciado pelo tempo e
pelo espaco. A realidade a qual o ser humano esta ligado € uma realidade temporal e
material e como tal sua representacdo e sua interpretacdo desta realidade tera,
inevitavelmente, de considerar estas condicionantes de sua existéncia. 2) a experiéncia
vivida pelos crentes que peregrinam até o local da aparicdo. Estas também devem ser vistas
como expressdes de um contato com o sagrado, em alguns momentos teremos expressoes
coletivas, em outras manifestacdes particulares. Estes sdo dois aspectos da religido (publico
e privado) que também nédo podem ser desconsiderados quando de um estudo mais apurado
do tema. E importante perceber como um movimento inicialmente particular se desdobra

numa manifestagdo publica, que por sua vez provoca novas reagdes particulares

> Velasco ja identificava esta como uma caracteristica propria da mistica.In VELASCO,Juan Martin. El
fendmeno mistico.



98

diferenciadas em suas formas, mas assemelhadas em sua estrutura. Este é um processo

dialético identificado por Eliade como “dialética das hierofanias”®

e por Otto como a
dicotomia entre o racional e ndo racional na religido.

Ao chegar no fendmeno de Natividade especificamente pude observar que sua
riqueza, no que diz respeito ao material de observacéo, tendo nele elementos que apontam
para todas as caracteristicas citadas como essenciais na composic¢ao do fendmeno religioso,
me permitiria um estudo fenomenoldgico de qualidade, sendo possivel abordar naquele
sitio de pesquisa aspectos como a linguagem, a experiéncia de transcendéncia, o0 espago
sagrado em oposicdo ao espaco profano, a manifestacdo hierofanica, dentre outras
particularidades exploradas durante este texto. Sendo este, portanto, um laboratorio
privilegiado para o estudo de uma mistica desprezada até mesmo pelos estudiosos do tema,
0 que chamei de uma mistica popular, uma mistica que ndo se encastela em periodos
histéricos remotos ou em personalidades quase miticas, mas que se traduz e se apresenta
como um instrumento de expressdo de um povo vivo, um povo que tem na sua fé e na sua
crenca armas para viver um cotidiano de labor e de preocupagfes mundanas. Esta insercéo
no mundo, no entanto, ndo tira desses cidadaos brasileiros simples e humildes no jeito de
expressar sua propria experiéncia a profundidade da mesma.

Encontrei na figura do vidente Fausto de Faria — do qual tive acesso apenas
documental — e nos peregrinos, romeiros e religiosos que vivem em funcdo do santuério,
um exemplo vivo de uma mistica que talvez ndo tenha o mesmo colorido dos textos
produzidos por expoentes da mistica como ROmi, S&o Jodo da Cruz, Tereza D’Auvila,
Francisco de Assis, Thomas Merton, Attar e tantos outros nomes que preenchem o0s
requisitos, mas que ndo perde em nada no que diz respeito as suas condicGes elementares.
Uma mistica crua, respaldada pela experiéncia, mas sem 0s requintes de uma hermenéutica
refinada. Esta, a meu ver, é inclusive sua grande qualidade, pois permite as pessoas comuns
um reconhecimento mais direto e uma compreensdo mais pragmatica deste conceito
controverso.

Volto a afirmar que ndo cabe nesse estudo nenhuma generalizacdo. Ao tratar do
fendbmeno de Natividade ndo afirmo que todos que passam por aquele sitio sdo pessoas que

vivem experiéncias misticas, pois ao cunhar o conceito de mistica popular ndo agrego a este

® ELIADE, M. Tratado de histéria das religides. p.p. 18-20.
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uma afirmacdo implicita de que esta seja uma experiéncia banal ou corriqueira. Mesmo
popular, continua sendo poucos os eleitos a vivenciar um contato tdo intimo com o sagrado;
uma prova disto foi o filtro das entrevistas de campo. Conversei com mais de cem pessoas
num periodo de dois anos, tendo feito cinco visitas a cidade de Natividade, ao santudrio tive
a oportunidade de ir trés vezes, além de entrevistas realizadas em outras localidades como
Juiz de Fora e Aracruz — ES com pessoas que estiveram no santuario. De todo este universo
de investigacdo colhi sete casos que me pareceram apresentar as evidéncias de uma
experiéncia mistica, nos moldes previstos pelo arcabouco tedrico que utilizo como
parametro de analise, além de alguns depoimentos isolados.

E preciso também fazer esta ressalva: o estudo foi desenvolvido a partir de uma
metodologia especifica, o que ndo significa afirmar que esta seja a melhor abordagem para
a compreensdo do fendémeno religioso; ela apenas é um norteador do olhar, uma
necessidade da consciéncia humana quando se propde um estudo sistematico de algum
tema. Este exercicio de humildade em reconhecer a importancia de outras possibilidades
hermenéuticas foi um fator que me levou a construir um didlogo com um referencial
epistemoldgico diferente — 0 pragmatismo — no sentido de mostrar a necessidade constante
do didlogo quando se trata de discorrer sobre assunto tdo complexo como a experiéncia
religiosa. A mistica ndo cabe dentro de uma Unica epistemologia e o pesquisador que nao
tiver uma maleabilidade metodologica durante seu trajeto de investigacdo e sistematizacao
do saber mistico, sabendo trafegar por caminhos diversos que se entrecruzam numa logica
nem sempre captavel pela razdo, ndo estard apto a produzir um conhecimento que alcance a
singularidade desse fendmeno.

Esta formula de abertura dialogal que permite uma aproximagao conceitual e a
construcdo de uma rede paradigmatica eclética, ndo resolve todos o0s problemas axiomaticos
de uma possivel Ciéncia da Religido, talvez traga até mais, pelo fato de ir contra a visdo
mais corrente dentro do campo cientifico, sustentado pelo paradigma cartesiano/positivista.

Mas, ao se tratar do tema Religido o ser humano ndo terd como escapar ao
mistério, pois 0 que faz do fenbmeno religioso uma experiéncia Unica é exatamente o fato
de que algo na composicao de sua existéncia escapa a capacidade humana de compreensao,
vai para além da razdo e dos sentidos, ultrapassa o0 tempo e o espago e todas as

contingéncias ordinarias e imanentes. E este algo indizivel, incomensuravel, inefavel,
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eterno, absoluto, pleno, onipotente, onisciente e diversos outros titulos que a Ele possa ser
atribuido’, que faz da religido uma presenca viva na constituicdo antropolégica da
realidade; ela aparece como a forma que temos para definir a relacdo que o limitado, o
contingente, o efémero, o material, o transitorio, tem com este Outro que o contém.

Sei que esta é uma reflexdo que ndo tem fim, pois a mesma acompanha o ser
humano em sua historia e dar cabo da mesma seria chegar ao termo desta prépria historia;
este € o papel das utopias e a expectativa das tradicdes religiosas, que aguardam
pacientemente seus apocalipses, ndo funcdo da ciéncia. Muito antes de acreditar ter
chegado a um termo definitivo sobre a mistica ou sobre as apari¢bes marianas, 0 que
acredito ter alcancado com este trabalho foi uma sensibilidade necessaria para quem queira
investigar o tema. Talvez agora eu esteja apto para comecar entender verdadeiramente o
significado deste mistério que é a religido e suas expressdes culturais e afetivas, sendo esta
conclusdo um ponto de partida e ndo uma finalizacao.

Tratar cientificamente de um objeto tdo delicado no que diz respeito a sua
concepcao antropoldgica, socioldgica, psicologica, teoldgica, histérica ndo é uma tarefa
facil. Conseguir enxergar neste objeto algo de singular sem perder de vista suas
contingéncias € um exercicio que exige um desprendimento estranho a prépria ciéncia
pensada nos seus moldes tradicionais.

O que este trabalho trouxe de novo, pelo menos para o pesquisador, foi a
possibilidade de ver o mundo — tanto o exterior (empirico, social, material), quanto o
interior (psiquico, sensorio, racional) — e construir uma representacdo deste que ultrapasse
velhas barreiras epistemoldgicas, vislumbrando assim novas possibilidades que, ao inves de
reduzir nosso olhar, abrem portas para novas perspectivas que ainda nem foram imaginadas
e tdo pouco exploradas, reforcando a condicdo de abertura propria da esséncia
antropoldgica do ser. O ser humano como um ser radicalmente aberto a transcendéncia é a

conclusdo possivel de um estudo como o que aqui foi proposto.

" Cabe lembrar que “Segundo a teologia mugulmana, os nomes de Deus sdo 4 mil: mil sdo conhecidos apenas
por Deus; mil, por Deus e pelos anjos; mil, por Deus, pelos anjos e pelos profetas; mil, por Deus, pelos anjos,

pelos profetas e pelos fiéis. Desses ultimos, 300 séo citados na Tora; 300, nos Salmos; 300, nos evangelhos e

100, no Alcorao: desses, 99 sdo conhecidos pelos figis comuns; 1 estd escondido, secreto e acessivel somente

aos misticos mais iluminados”. In. http://www.pime.org.br/mundoemissao/relislamismo.htm
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Este paradigma epistemoldgico que ultrapassa as fronteiras reducionistas de um
modelo cientifico que se fundamenta nos pilares do cartesianismo, positivismo e
racionalismo, e permite ao pesquisador um dialogo de aproximacdo entre as diversas
possibilidades de interpretacdo de um dado fendmeno no sentido de uma epoché que leve a
esséncia do mesmo ndo é, no entanto, a Ultima fronteira, pois esta esséncia intuida so6
podera ser expressa a partir de um codigo simbolico que esta sujeito ao seu tempo e a sua
cultura. A experiéncia que leva o ser humano a coisa em si ficara sempre restrita aquele que
a viveu. O que temos como possibilidade de registro sdo sempre construgdes
hermenéuticas, possiveis de serem refeitas quando trabalhadas a partir de outros materiais
de significacéo.

Esta, talvez, seja a angustia que acompanhe aqueles que se propde trabalhar com
fendmeno tdo peculiar como a religido, saber que estard sempre preso a uma condicao
existencial que o impede um mergulho definitivo no Real, como destaca as imagens da
mistica sufi quando falam do véu que encobre o0 amado.

Se, por um lado, a fenomenologia te permite intuir a esséncia de um fendmeno, ndo
te da instrumento para vivenciar a experiéncia de transcendéncia. Ndo é possivel, neste
caso, que o investigar reproduza empiricamente a experiéncia mistica, devendo contentar-se
em compreendé-la teoricamente, dando a mesma um status que a distinga de outras
possiveis experiéncia humanas.

Esta condicdo humana pautada pela dialética imanente/transcendente, que coloca o
ser humano como um ser aberto a infinitas possibilidades futuras e preso a sua historia, é
que compreende o mistério de sua dimensdo religiosa, algo que ndo precisamos e nao
devemos lutar contra, pois € a partir dela que nos fazemos presentes no mundo. O mistério
ndo é algo que deva inibir o pesquisador da religido e sim algo que o instigue a produzir
cada vez mais novas interpretacdes, que renovem sua propria vida, demonstrando que sua
presenca neste mundo ndo é mero acaso, mas algo que tem um propdsito tdo grandioso que

jamais se esgotara.



YV V VYV V

Y

REFERENCIA BIBLIOGRAFICA:

ABBAGNANO, N. Dicionario de Filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1988.
ALMEIDA, Ténia Mara C. de. Vozes da mée do siléncio: a aparicdo da Virgem
Maria em Piedade dos Gerais. Sdo Paulo: Attar, 2003.

AMATUZZI, Mauro Martins. (org.) Psicologia e Espiritualidade. Sdo Paulo:
Paulus, 2005.

ATTAR, Farid ud-Din. A Linguagem dos péassaros. (traducio Alvaro de Souza
Machado e Sergio Rizek). S&o Paulo: Attar, 1991.

BARBOSA, Luciana I. De Amor e de Dor: A experiéncia mistica de Santa Tereza
de Aviala. Juiz de Fora: PPCIR (mestrado), 2006.

BARRETO, Leila do Carmo. As aparicdes de Nossa Senhora em mercés pela
“vidente” Maria da Penha e as distintas apropriacGes de sentido: ‘““‘apostolos”,
romeiros e Igreja Catdlica. Dissertacdo de mestrado: UFJU/PPCIR, 2001.

BAY, Dora M. Dutra. Fascinio e terror: o sagrado. Caderno de pesquisa
interdisciplinar em ciéncias humanas. N° 61. Florianopolis: FPOLIS, 2004.
BERKENBROCK, V. J. e TEIXEIRA, F. (orgs.) Sede de Deus: oracbes do
Judaismo, Cristianismo e Isla. Petrépolis: Vozes, 2002.

BENMASOUR, Maryan. A religido em psicanalise: ilusdo ou revelacdo?
Psicologia em estudo, jan/jun, vol. 1, 1998, pags. 27 — 68.

BERGER, P. L. O Dossel Sagrado. Elementos de uma teoria sociolégica da
religido. Sao Paulo: Paulus, 1985.

BOURDIER, P. A economia das trocas simbolicas. Sdo Paulo: Perspectiva, 1987.
BUBER, M. Eu e Tu. 5. ed. S&o Paulo: Centauro, 2001.

CASSIRER, Ernst. Linguagem e mito. 3 ed. S&o Paulo: Perspectiva, 1992.
CAUCIG, Celso. A revelacdo de Nossa Senhora “Mae de Deus™: a um médico de
Natividade (RJ). Séo Paulo: escolas Prof. Salesianas, 1971.

CANGUILHEM, O. O normal e o patoldgico. Rio de Janeiro: Forense, 1978.
CAPALBO, Creuza. Fenomenologia e ciéncias humanas. RJ: Ambito Cultural,
1987.



103

MACHADO, Cecilia C. Metafisica, mistica e linguagem na obra de Schlomo Ibn
Gabirol (Avicebron): uma abordagem Bergsoniana. Sdo Paulo: PUCSP
(Doutorado), 2006.
COHEN, John. Introducidn a la psicologia. Barcelona : editorial Labor S.A., 1968.
DREHER, Luiz H. (org.). A esséncia manifesta: a fenomenologia nos estudos
interdisciplinares da religido. Juiz de Fora: editora UFJF, 2003.
. O método teoldgico de Friedrich Schleiermarcher. Série Teses e
Discertacdes n° 6. Sdo Leopoldo: IEPG/Sinodal, 1995.
DARTINGHES, A. O que € fenomenologia.(92 edi¢do). Sdo Paulo: Centauro, 2005
ESTUDOS DE RELIGIAO n° 16. Psicologia, saude e religiio em dialogo com o
pensamento de Paul Tillich
ENSAIOS DE POS-GRADUACAO/CIENCIAS DA RELIGIAO 4. Experiéncia
religiosa. IMES, 1997.
ELIADE, M. O sagrado e o profano. S&o Paulo: Martins Fontes, 1992.

O xamanismo e as técnicas arcaicas do éxtase. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 1998.

Tratado da historia das religiGes. S&do Paulo: Martins Fontes, 1998.

O mito do eterno retorno. S&o Paulo: Mercuryo, 1992.
ELIADE, M. y KITAGAWA, J. Metodologia de la historia de las religiones.
Madrid: Paidos Orientalia.
ENGEL, Magali C. As fronteiras da anormalidade: psiquiatria a controle social.

. Os delirios da razéo: médicos, loucos e hospicios (Rio de Janeiro,
1830 — 1930). Rio de Janeiro: FIOCRUZ, 2001.
FRANCA, Leonel. A psicologia da fé. Rio de Janeiro: AGIR, 1946.
FRAZER, J. O Ramo de Ouro. Rio de Janeiro: Guanabara, 1991.
FARIA, R. Eu vi a mao de Cristo: biografia do médico e advogado Dr. Fausto de
Faria. Juiz de fora: Editar Editora Associada, 2005.
FEUERBACH, Ludwing. A esséncia do cristianismo. 3ed. Campinas; Papirus, 19—
FEYERABEND, P. Contra o método(3? edicdo). Rio de janeiro: Francisco Alves,
1989.
GAUCHET, M. El desencatamiento del mundo. Madrid: Trotta, 2005.
GAARDER, JOSTEIN. O mundo de Sofia. S&o Paulo: Circulo do livro, 2000.
GROF, Stanislav. Além do cérebro. Nascimento, morte e transcendéncia em

psicologia. Sdo Paulo: McGraw — Hill, 1987.



YV V VYV V

104

HUSSERL, E. A idéia da fenomenologia. Lisboa: Edi¢des 70, 1990.

. MeditacGes cartesianas. Introducdo a fenomenologia. Porto —
Portugal: RES, 1994.

. MeditagcGes cartesianas. Introducdo a fenomenologia. Sdo Paulo:
Madras, 2001.

Ideas Relativas a una Fenomenologia Pura y una Filosofia
Fenomenologica. México: Fondo de Cultura econémica, 1992.

InvestigacOes ldgicas; sexta investigacdo (elementos de uma
elucidacao fenomenoldgica do conhecimento). In. Os pensadores. Sdo Paulo: Abril
Cultural, 1980.

HEGEL, Georg W. F. A fenomenologia do espirito. Petrépolis: Vozes, 2002.
HUXLEY, A. A Filosofia Perene. Rio de Janeiro: Civilizagdo brasileira, 1971.
IRMA EMMANUEL. Medjugorje, anos 90: o triunfo do coragdo. Sdo Paulo:
Loyola, 1998.
JAHODA, G. A psicologia das supersti¢es. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1977.
JAMES, Willian. A vontade de crer. S&o Paulo: Loyola, 2001.

. As variedades das experiéncias religiosas: um estudo sobre a
natureza humana. S&o Paulo: Cultrix, 1995.

(Os pensadores). Pragmatismo e outros textos. Sdo Paulo: Abril
Cultural, 1979.
JASPERS, Karl. Psicopatologia geral-Psicologia compreensiva, explicativa e
fenomenologia Vol 2. (22 edi¢do) Rio de Janeiro: Atheneu, 1979.
JUNG, C. Gustav. Psicologia e religido ocidental e oriental. Petrdpolis: Vozes,
1983.

. Psicologia do inconsciente. Petropolis: Vozes, 1990.

(org.). O homem e seus simbolos. Rio de Janeiro: Nova Fronteira,
1964.
KATZ, S. (org.) Mysticism and philosophical analysis. New York: Oxford

University, 1978.

MALINOVSKY, B. Magia, Ciéncia e Religido. Lisboa: Edi¢des 70, 1984.
MARZANO-PARIZOLI, Maria M. Pensar o corpo. Petropolis: VVozes, 2004.
MAUSS, M. Sociologia e Antropologia. Sdo Paulo: EPV/EDUSP, 1974.
MENDONCA, Antonio Gouveia de. A Fenomenologia da Experiéncia Religiosa. In.
Numem. V. 2, n° 2, 1999.



105

MERLEAU-PONTY, M. Fenomenologia da percepcdo. S&o Paulo: Martins Fontes,
1994,
MERTON, Thomas. Na Liberdade da solidao (22 ed.). Petrdpolis: Vozes, 2001.
NUMEN: revista de estudos e pesquisa da religido. v.2, n° 2 (2° semestre 1999). Juiz
de Fora: Editora UFJF, 1999.
OTTO, Rudolf. O sagrado. Rio de Janeiro: edi¢des 70, 1992.

Mystyque d’Orient et mystyque d’Ocident — distiction et unite. Paris:
Payot, 1996.
PSEUDO-DIONISIO Areopagita. Teologia Mistica. (traducio Marco Luchesi). Rio
de Janeiro: Fissus, 2005.
PYE, M. Refletindo sobre a pluralidade das religides. In. Numem V. 4, n® 2, 2001.
RUMI, Jallal ud Dim. Masnavi. Sdo Paulo: Edigdes Dervish, 1992
SAO JOAO DA CRUZ. Cantico Espiritual. In. Obras de S&o Jo&o da Cruz. Vol. II.
Petropolis: Vozes, 1960.
SCHLEIERMARCHER, F. D. G. Sobre a religido. Sdo Paulo: Novo Século, 2000.
SCHWARTZ, S. A BEGUINE E AL-SHAYKH: Um estudo comparativo da
aniquilacdo mistica em Marguerite Porete e Ibn’Arabi. Juiz de Fora: PPCIR
(Doutorado), 2005
SCHNEIDER, Kurt. Psicopatologia clinica. Sdo Paulo: Mestre Jou, 1999.
STEIL, Carlos A. e outros (orgs.) Maria entre os vivos: reflexdes teoricas e
etnograficas sobre aparices marianas no Brasil. Porto Alegre: Editora da UFRGS,
2003.
SUDBRACK, Josef. Experiéncia religiosa e psique humana: onde a religido e a
psicologia se encontram. S&o Paulo: Loyola, 2001.
TEIXEIRA, F. (org.) A(s) Ciéncia(s) da Religido no Brasil — afirmagfes de uma
area académica. S&o Paulo: Paulus, 2001.
TILLICH, Paul. Teologia Sistemética (5% ed.). Sdo Leopoldo: Sinodal, 2005.
USARSK, F. O potencial da Ciéncia da Religido de criticar ideologias — um esboco
sistematico. Revista eletronica Rever.
USARSKI, F. Os enganos sobre o sagrado — uma sintese da critica ao ramo
Classico da fenomenologia da religido e seus conceitos chaves. In Revista
eletronica Rever.
WAXEMBERG, Jorge. Da mistica e dos estados de consciéncia. S&o Paulo: ECE,
1976.



106

» WIDEENGREN, Geo. Fenomenologia de la religion. Madrid: Ediciones
Cristandad,1976.

» Van der Leeuw, G. Fenomenologia de la religion.

» VALLE, Edénio. Psicologia e experiéncia religiosa. Sdo Paulo: Loyola, 1998.

» VAZ, H. C. de Lima. Experiéncia mistica e filosofia na tradicdo ocidental. Sdo
Paulo: Loyola, 2000.

» VELASCO, Juan M. Conceptos fundamentales del cristianismo. Madrid: Trotta,
1993.

> . Os doze misticos cristaos: Experiéncia de fé e oracdo. Petropolis:
Vozes, 2003

> . Introducién a la fenomenologia de la religion 3ed. Madrid:
Cristiandad, 1982.

> . (org.) La experiencia mistica: estudio interdisciplinar. Madrid:
Trotta, 2001.

> . La experiéncia mistica. Madrid: trotta, 2001.

> . (org.) Testigos de la experiéncia de la fé. Madrid: Narcea, s.a. de
Ediciones, 2001.

> . (org.) El fendbmeno mistico: estudio comparado. Madrid: Trotta,
1999.

> . Os movimentos de despertar religioso na historia das religides. In.

Cociliun. Os movimentos de despertar espiritual. Petropolis, v. 4, fasciculo 89,
1973. p. 1100-1111.

Sites

=  http://paginas.terra.com.br/arte/leiame acessado em 13 de dezembro de 2007

= http://www.pime.org.br/mundoemissao/relislamismo.htm acessado em 15 de
dezembro de 2007

= http://www.pucsp.br/rever acessado em 8 de agosto de 2007

=  www.natividade.rj.gov.br acessado em 10 de outubro de 2005

= www.dominiopublico.gov.br acessado em 13 de setembro de 2006



http://paginas.terra.com.br/arte/leiame
http://www.pime.org.br/mundoemissao/relislamismo.htm
http://www.pucsp.br/rever
http://www.natividade.rj.gov.br/
http://www.dominiopublico.gov.br/

ANEXO 1: TESTEMUNHOS/ENTREVISTAS DE ROMEIROS E FIEIS -
FESTA DA APARICAO

“N4o sei 0 que me tras até aqui, mas venho todos os anos. As vezes fico até sem jeito,

porque nem tenho algum motivo, mas ndo posso deixar de vir”

“Estar aqui é como voltar para casa; € engracado porque eu tive de sair de casa para vir

para cé e falo que € como voltar para casa, é que aqui me sinto mais proximo de mim”.

“E estranho porque a gente tem de falar de uma coisa que aconteceu dentro da gente e ai

ndo tem palavras...”

“Eu sei que é estranho; se me falassem eu mesmo ndo acreditaria. E que sdo coisas
estranhas para quem néo sabe. Fico pensando por que tem gente que vem aqui e ndo

sente, devem ter muito pouca fé!”

“O senhor acha que eu sairia do conforto de minha casa para viajar o dia inteiro e a
noite inteira, ficar o dia todo e voltar para trabalhar amanhd, se ndo fosse alguma coisa
muito forte que me atrai para ca? N&o tem muita explicacdo ndo, mas vocé sabe aquela
coisa quando a gente é jovem e encontra uma paixao, s6 que ficar junto, é assim, eu
preciso vim ver a Santa, tocar na pedra e ai eu fico bem. Parece o alcodlatra que s

sossega depois de tomar um trago”.

“O senhor ja olhou para a pedra? E como se estivéssemos olhando para os olhos de

Deus, é dificil de sair do lugar”.

“Aquela pedra, daquele tamaninho, o senhor acredita no poder dela? No poder que a
Santa passa atraves dela? Se ndo fosse por mais nada, sé o fato de poder tocar na pedra,

vé com nossos olhos, ja seria graca suficiente”.
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“Esta &gua € milagrosa, ja vi muita gente ser curada com ela, ndo é como aquele
negocio de colocar copo em cima de televisdo ou levar para padre abengoar. Aqui a
propria Santa pds os pés, ndo € coisa de crenca, é coisa maior, que vem direto de Deus e

se impoe”.
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ENTREVISTA JOAO

P-E a primeira vez que vem ao Santuario?

“E sim, sou de Uba e minha mulher queria vir por causa das amigas da Igreja. Eu ndo
sou muito chegado em frequentar missa ndo, mas gosto do pessoal, é tudo gente boa. Ai
resolvi vir com ela.”

P-E o que esta achando?

“E diferente né. Nunca tinha visto nada parecido, meche com a gente”.

P-Como “meche com a gente”?

“Mogco, eu num sei muito ndo das coisas, mas pra vive 0 que a gente vive aqui num é
preciso estudar ndo, tem que sentir e isto ndo tem palavra que dé conta”.

P- Mas daria para dar um exemplo?

“...Sei ndo...e dificil...vou fala assim, vé se da para entender. Sou agricultor, tenho umas
terrinhas Ia em Uba, quando vamos preparar a terra torcemos para dar tudo certo, com o
tempo sabe? Para chover na época certa, estiar quando tiver que estiar, estas coisas.
Quando tudo funciona direitinho a gente olha pro céu e vé que existe um Deus que
cuida de tudo. Aqui é como se esta presenca tomasse conta do lugar”.

P- Por que sera que isto acontece aqui?

“Esta pergunta acho que s6 a Santa pode te responder né? Talvez seja isto que ela fala
na mensagem secreta, ndo tem uma mensagem que ndo pode ser revelada?”

P- O senhor espera alcancar alguma graca, fez algum pedido especial para a
Santa?

“Olha moc¢o, como eu te falei, eu vim mais para acompanhar a minha mulher, néo tinha
nada para pedir. Mas posso te dizer uma coisa, ja alcancei a maior graca de todas, poder
estar aqui e viver esta emogcdo com minha esposa, meus amigos, é tudo muito lindo e

forte, espero apenas poder sentir isto de novo.”
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ENTREVISTA ANA

P- Qual a sua ligagcdo com o Santuario e com Nossa Senhora de Natividade?

“Sou natural daqui, cresci ouvindo falar do milagre das aparicdes, das gracas alcangadas
e da bondade do Dr. Fausto. Todo ano iamos a festa da apari¢do e cheguei a ver, quando
eu era menina, o Dr. Fausto e sua esposa. Tudo ali sempre foi muito marcante, as
historias de gracas e curas milagrosas aumentavam a cada ano, ndo tinha como a gente
ndo se impressionar.”

P- Mas a senhora mesmo ja teve alguma experiéncia diferente com a Santa?

“Ha, teve uma vez que estdvamos reunidos em ltaperuna, onde minha mae esta
morando, e uma coisa doida me chamou por dentro, era como um clamor para que eu
fosse ao Santuario ainda naquele dia. Eu ndo pensei duas vezes, deixei marido, meus
filhos, era até aniversario de uma grande amiga, mas falei para ela que ia rezar por ela,
mas ndo podia deixar de vir. Se uma coisa fala com o seu coragdo, obedeca sem
questionar”.

P- E o0 que aconteceu quando chegou no Santuario?

“Se meu coracao pudesse falar da emocdo que ele sente, ele se calava para contemplar a
Santa. N&o tem o que dizer. As pessoas esperam que a gente fale de visdes de efeitos
sobrenaturais. Ndo € nada disso, € vocé e Nossa Senhora, Nossa Senhora e Deus.
Naquele dia fui chamada la, por que? Para que? N&o sei nem procurei saber, apenas
atendi o chamado daquela que me governa, da para entender? N&o quero parecer
aquelas carolas que so6 vive por conta da Igreja, ndo € isso, é s6 saber que tem uma coisa
que é maior que a gente e que quando ela chama a gente deve obedecer.”

P- Quando a senhora percebeu esta ligacdo com a Santa?

“Como te falei, acho que sempre tive esta liga¢do por tudo que envolveu minha criacéo,
mas ha um momento na vida da gente que temos de fazer opcdes, fiz a minha quando
tinha 15 anos. Queria mesmo entrar para um convento e dedicar a minha vida a Nossa
Senhora, mas ela mesma me mostrou que 0 meu servigo deveria ser em outra frente, é
cuidando de minha familia e deixando um legado de amor para que a mensagem de

nossa mae possa ganhar vida”.
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P- A senhora acredita ter uma missédo de divulgar o nome de Nossa Senhora?

“Nao sei se é esta minha missdo — que todos temos uma isto é certo —mas ndo me
preocupo com isso, apenas procuro levar uma vida digna. Agora, vou dizer pro senhor,
ndo existe beleza mais forte do que a da Santa, chega a cegar a gente”.

P- A senhora coloca esta idade de 15 anos como marco. Diria que sua vida mudou
em algum aspecto neste periodo?

“Talvez o que tenha mudado seja minha consciéncia, quero falar que eu comecei a
perceber que existia ali no Santuario uma coisa que era muito importante. Antes, para
mim, era um lugar onde havia acontecido um fato sobrenatural, sé isto, ai entdo notei
gue o fato sobrenatural ndo havia deixado o lugar e se repetia a cada instante e que eu

fazia parte deste fato”
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ENTREVISTA ANTONIO

P- A quanto tempo o senhor freqtienta o Santuario?

“Ja faz alguns anos, ndo sei bem ao certo, uns quarto anos mais ou menos”

P- E o que faz o senhor vir todos os anos para ca?

“E 0 seguinte, a gente aqui se sente bem, ndo é o caso de ser devoto, é o lugar, sei 4,
tem uma coisa boa, vocé ndo vé? E estranho porque onde tem multiddo tem confus&o,
mas aqui e diferente... é dificil falar. O que posso falar, ndo sei, € que 0 que a gente vive
ndo da pra explicar, s6 vivendo mesmo. E por isso que tem gente que ndo acredita, vem
aqui e ndo sente nada, ndo vé nada e acha que é tudo mentira. Ndo sei, mas acho que é o
tamanho da fé que influencia, o senhor ndo acha?”

P- O senhor é uma pessoa de fé?

“Ha meu rapaz, olha, € como falei, ndo sou nenhum devoto de ficar freqiientando igreja
e beijando médo de padre ndo, mas fé tem que ter, sendo a vida ndo anda. Quando eu era
menino teve uma vez que veio um circo na cidade e tinha aquela mulher que vira gorila.
Aquilo realmente me assustava, pois sabia que ndo podia ser verdade, mas ndo tinha
como duvidar de meus olhos. E mais ou menos isto que vivo aqui. Ndo tenho como
duvidar do poder que existe neste lugar, mas fico temeroso, pois nao da para entender
como ele se manifesta ou por que se manifesta para alguns e para outros ndo, qual é o
mistério? N&o quero falar que tenha mais fé que os outros, € s6 que ndo da pra entender
como alguém pode vir aqui e ndo sentir que tem algo superior aqui”.

P- Te incomoda a falta de fé nas pessoas?

“Nao é que incomoda, é mais tristeza, porque € uma beleza tdo grande que a gente quer
que todo mundo possa participar disso”.

P- O senhor fala como se fosse uma festa.

“E isso mesmo, uma festa das boas e o melhor é que é de graca né! A pessoa sd precisa

ter fé, ndo é pedir muito, €”?

“E, mas tem a m&o |4 de cima né, veja s6 o que aconteceu com o Dr. que viu a Santa.

Sem Ela nada existiria disso aqui”.
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ENTREVISTA AURORA

P- O que trouxe a senhora até Natividade?

“A minha Mae. Vim por Ela, arrastada por Ela”.

P- A senhora estd me dizendo que sentiu Maria te puxando para Natividade?

“E isso mesmo”.

P- Mas como foi isso, esse “sentir”, era como alguém te puxando ou empurrando?
“Sentir a presenca de Maria € poder, ndo precisa ver nada, ouvir nada, tocar em nada.
Est& no coracdo, ela entra onde sempre esteve. Acho que estas pessoas que hem Chico
Xavier devem sentir isto também, afinal nossa méae usa dos artificios que for preciso ndo
€? O importante € que sua mensagem de paz seja cravada no coragdo dos homens”.

P- Mas seria possivel explicar este sentimento? Ele se compara a alguma outra
sensacdo que a senhora ja viveu?

“Sabe aquela sensacdo que a gente sente quando anda de montanha russa? Uma coisa
que mistura medo e prazer? E assim que eu me sinto quando chego perto da Santa. E
como se algo muito estranho fosse muito intimo”.

“Parece bobagem, eu sei, mas foi a comparacdo que me veio”.

P- E como isto comecou?

“Nem sei direito. Vim aqui pela primeira vez numa excursdo da minha cidade,
Cachoeiro do Itapemirim. Vim por que sou religiosa, devota de Maria e achei que seria
um bom passeio, mas nao tinha um motivo assim mais sério, sabe, um pedido, uma
graca. Quando cheguei no santuario e entrei na casa de Maria uma onda de vento me
pegou e foi como se eu tivesse ido para outro lugar. Olhei para minhas amigas para ver
se alguma tinha sentido a mesma coisa, mas como ninguém falou nada também fiquei
quieta. Mas aquela sensa¢do nunca mais me abandonou”.

P- Sentiu esta sensac¢ao outras vezes?

“Ela se mostra ao meu coragdo a todo momento, de maneiras diferentes, sempre me
surpreendendo”.

P- Tem idéia do por que justamente a senhora recebeu este chamado?

“Nao é sé eu. Naquele grupo mesmo, que foi o primeiro que eu vim, depois descobri

que outra amiga tinha sentido a mesma coisa, mas na hora ela também ficou com medo
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e se calou. Depois, de outras vezes, sempre tem alguém com uma histéria para contar,
uma graca alcangada, uma conversdo”.

P- Mas néo sao todos que vém a Natividade que tém uma experiéncia especial.

“Al eu ndo sei, sO sei que ndo tenho nada de especial ndo, ndo sou santa, sou uma dona

de casa e agradecgo por Maria fazer minha vida mais alegre”.
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ENTREVISTA PEDRO

P- Geralmente quando pensamos neste tipo de evento ligamos a pessoas mais
velhas. O que faz um jovem da sua idade numa comemoragéo desta?

“Sou seminarista e tenho interesse em Maria, um interesse teologico, digo”.

P- Entéo, estd aqui como eu, pesquisando?

“...Na verdade, ndo. Quando comecei a estudar sobre o papel de Maria dentro da
teologia catolica a relacdo era s6 mesmo intelectual. Mas ai conheci uma pessoa que me
falou de Natividade, da viajem do Dr. Fausto para ver como era a casa de Maria em
Efeso, da Cefas. E tudo isso foi me encantando e eu me vi envolvido com a historia
daquele senhor e de sua dedica¢do a uma visao”.

P- Mas, e vocé, ja viveu algo que o levasse a acreditar que aqui ocorreu um
milagre?

“Creio que a maneira como a historia me cativou ja seja um fato milagroso, porque
talvez falando vocé ndo entenda, mas foi algo realmente intenso e estranho, pois é uma
histéria como tantas outras, como a das meninas de Fatima ou Lourdes. Existem
historias até mais marcantes”.

P- O que teve de especial neste caso?

“Olha, vou te dizer, acho que me converti verdadeiramente ao ouvir a histéria do Dr.
Fausto. Quando a pessoa ia me contando era como se a propria Maria falasse pela boca
dela. Minha emocéo foi tamanha que até eu mesmo me assustei, achei que tava tendo
um ataque cardiaco ou qualquer coisa parecida”.

P- Seria possivel comparar esta sensacao?

“Nao saberia. Mas € possivel afirmar que é algo téo forte e tdo maior que a gente, que s

pode ser Deus”.
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ENTREVISTA MARTA

P- Marta, conte um pouco de sua historia com relacédo a aparicao de Natividade.
“Eu nasci em Natividade e meu pai era muito amigo do Dr. Fausto. Foi ele quem tirou
as fotos do Dr. recebendo a mensagem da Santa, aquelas fotos que tém no livro do filho
dele. Na época eu tinha quinze anos e para mim era tudo uma festa, ndo compreendia
direito o que estava acontecendo ali, 0 senhor sabe, na época as coisas eram diferentes,
as criancas eram mais bobas. Mas meu pai sempre falava que era um milagre, que
estava acontecendo ali uma coisa muito especial, que a gente tinha que dar gragas a
Deus por poder estar presenciando aquilo. Bem mais tarde, ai quando eu tinha uns trinta
anos foi que eu comecei a pensar naqueles fatos com mais seriedade. Minha vida estava
meio confusa e ndo sei por que comecgou a vir na minha cabeca que eu tinha participado
de uma coisa tdo grande, tdo forte, e sera que ndo tinha aprendido nada? N&o tinha
valido de nada eu estar ali quando o Dr. Fausto recebia a Mae de Deus? E comecei a
rezar para Nossa Senhora pedindo que ela me iluminasse o caminho. Foi incrivel, mas
meus problemas, minhas angustias comegaram a se resolver, para mim foi um milagre”.
P- Isto foi a 24 anos atras ndo €? E hoje, qual a sua relacdo com o santuério e o que
pensa da aparicdo?

“Bem, na época em que tive esta experiéncia em que Maria se aproximou
definitivamente de mim eu me mudei de Natividade e vim morar em Juiz de Fora, para
mudar de vida, mas nunca deixei de ir ao santuario pelo menos uma vez por ano. Prefiro
ir fora da época da festa, pois acho que a multiddo atrapalha. Sei que existe ali uma
forca diferente, mas ndo sei te explicar porque, também ndo me interessa, ndo devemos
ficar questionando Deus”.

P- A senhora acha que sua vida melhorou por conta da intervencdo da santa? O
que seria da senhora se ndo fosse sua fe?

“Com certeza eu sinto o dedo da santa em minha vida, mas ndo sei se foi minha fé; é
como eu te falei, a coisa veio vindo meio que sem querer, ndo foi eu quem invoquei, €
como se a propria santa falasse de dentro de mim. Eu brinco que, se o Dr. Fausto falou

com Ela pessoalmente, para mim Ela liga e eu falo ao telefone”.
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ENTREVISTA JOSE

P- O senhor esta vindo de onde?

“Moro em Aracaju”.

P- Em Sergipe?

“E, dizem que todo nordestino é um peregrino”.

P- Mas por que escolheu justo Natividade como ponto para sua peregrinacao?

“A gente ouve muita coisa por ai. Parece que Maria cansou de ficar no céu de tanto que
Ela vem descendo na terra. Mas aqui ela deixou um sinal, a pedra. Eu vim para dar uma
espiada na pedra que veio do céu”.

P- O senhor acredita realmente que esta pedra veio do espaco?

“Homem, ndo falei que ela veio do espaco. O céu é a morada do Senhor. Mas se 0
senhor ta querendo saber se acredito que foi Maria que trouxe ela; olha, a gente tem que
acreditar no que falam, ndo tenho motivo para descré das pessoas que contam a histéria.
Se 0 homem falou que foi a santa, a mulher dele confirma e os amigos também, por que
vai ser eu a duvidar”?

P- E o que o senhor sentiu quando chegou perto dela?

“Nao senti nada estranho ndo. Sé achei bonita, mas pequena. Também, se cabia na
palma da mao! Eu deveria imaginar. A gente fica esperando uma coisa diferente”.

P- Ficou decepcionado?

“Nao! A beleza do lugar e tudo que tem aqui, a casa. Vale a viajem, é um lugar
abencoado por Deus, isso ja é tudo e estar em terra sagrada € sempre bom”.

P- Mas a pedra néo € o que o0 senhor esperava?

“E que a gente é muito besta. Fica sempre querendo uma surpresa, uma coisa
sensacional. Acho que é porque a vida é muito repetitiva e a gente acaba pensando que

as coisas de Deus vao nos tirar desse mundo, e ndo é assim que acontece ndo sabe!



ANEXO 2: MENSAGENS DE NOSSA SENHORA DE NATIVIDADE

Primeira mensagem — ditada durante a terceira apari¢do em 12 de julho de 1967

Os meus simbolos tem varios nomes, mas eu sou uma unica criatura. Para os céticos e
incrédulos, Eu sou a mensageira das verdades divinas. Esta &gua passa por uma Cefas que
h& muitos anos caiu de onde eu venho. Quem dela beber, penitenciando-se, conhecera os
milagres da fé e do Amor. N&o deixe que o meu templo seja incendiado, o templo do meu
primeiro simbolo. Apanhe esta Cefas de ferro, minério do qual o Brasil é muito rico.
Guarde-a integra em Natividade e, todos os anos, traga-a para ser colocada nesta agua.
Volte a sua vida e ao seu destino. Ponha as mdos assim, como estdo as minhas dentro
d’agua, junto aos meus pés.

Segunda mensagem — ditada durante a quarta aparicdo em 12 de julho de 1968

Eu sou realmente Mirian, Mae imaculada de Jesus unigénito. Meu simbolo primordial,
porque caracteristico, € a maternidade divina, razdo da minha propria existéncia. Meu
templo, que os impios e os apdstatas também tentam destruir, é o culto universal a minha
condicdo de Mae de Deus feito homem. Eu sou a mensageira da fé e do Amor para a
cristandade traumatizada pela discordia, em meio a humanidade ameacada em seu
espiritualismo.

A Igreja de Meu filho — guardia e interprete primeira de sua doutrina — e da qual também
sou Mée, eu transmito a seguinte exortacdo: que, sem renlincia a sua esséncia e seus valores
fundamentais, sabiamente continue a ajustar sua acao a face dos tempos, a fim de melhor
cumprir sua sagrada missdo espiritual, evangelizadora, sobretudo, e participar da maneira
mais ampla e decidida, mas pacificamente, na solucdo dos problemas de ordem social e
econdmica, atinentes a doenca, a pobreza, a ignorancia e a opressdo, indispensavel a paz
dos povos e das nagdes.

Que ndo esmoreca no longo e arduo caminho da edificacdo de um s6 e grande templo que
acolha a unificacdo do cristianismo, ampliando assim a fé e a pregacdo em defesa da
familia a da sociedade contra as forcas desagregadoras da decadéncia espiritual e moral, 0s

preconceitos, o orgulho e o 6dio, a maldade e a violéncia. Que restabeleca o primado do
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culto a Deus e a meu filho, sem macula das invocagGes aqueles cujas vidas
comprovadamente santas, sejam fontes perenes de virtudes. Que conserve meu templo
sempre aberto, intransigivel e inviolavel.

Que mantenha a respeitabilidade de seu templo, a hierarquia e a autoridade de seus oraculos
episcopais, principalmente do maior, de Cefas. Que se acautele com os incendiérios da fé e
da disciplina em seu préprio seio.

Atencdo! Fica a seu critério a conveniéncia e a oportunidade da divulgacdo da seguinte

*

frase:

Que o homem, na sua genialidade e grandeza — dadivas de Deus — ndo se ofusque com as
suas conquistas. Em vao se prenunciaram, porque este mundo sO se extinguira com a sua
luz, ndo antes de passarem milhdes de anos e de haver a humanidade caminhado para
outros mundos.

Enquanto ndo for depositada definitivamente no templo do qual sou padroeira, em
Natividade, que jamais falte alguém para guardar e aqui trazer todos os anos esta Cefas,
penhor e simbolo da minha presenca permanente neste regato e neste recanto abengoado de
fé e de esperanca, de consolo e resignacdo, e onde as gracas por seu intermédio obtidas,
sejam apenas registradas no siléncio da humildade, das oragdes e peniténcias, em favor dos
sofredores e infelizes, das almas, da unido das familias cristas e espirituais, dos pecadores e
incrédulos.

Esta € minha imagem nesta revelacdo. Que seja divulgada com esta mensagem. Seu pedido
de Fatima e de Lourdes ndo pode ser atendido, porque a fé ndo estd condicionada as
revelacGes de Deus. Sejamos bons e humildes e oremos para alcancé-la e senti-la. Este é
meu segundo e Gltimo adeus desde Efeso.

Eu abencbo a todos aqui presentes que vieram com fé ou em busca da fé, e desejo que
minha benc¢do maternal chegue a todos quantos, homens e mulheres, em todas as partes do
mundo, com renuncia, abnegacéo e sacrificios, estdo a servi¢o de Deus em seu apostolado e

mistério. Nao sinta a indiferenca e os insultos dos orgulhosos. Reze por eles. Adeus.

* O vidente Fausto de Faria morreu em 1986 sem revelar a frase secreta.
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Terceira mensagem — ditada na quinta aparicdo em 12 de julho de 1977

N&o se aflija mais com a responsabilidade da Cefas e da frase sigilosa em seu poder.
Deposite a primeira, embutida em cristal, visivel, no meu novo templo, imagem de Efeso,
de onde me levaram ao encontro de meu filho no Reino de Deus.

Perd6o-0. O importante € que estou vendo a todos, quanto a frase sigilosa, eu lhe direi em
breve. Ate breve.



