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RESUMO

Esta dissertacdo tem por objetivo a analise de temas na obra A paixdo segundo
G.H., de Clarice Lispector, que podem ser descritos como analogos aos temas de uma
vivéncia religiosa em consonancia com a perspectiva de religido apresentada pelo fildsofo
e teblogo alemdo Rudolf Otto em sua obra O sagrado. Ao apresentar em linhas gerais e
estabelecer o pensamento de Otto como referencial tedrico-conceitual, pretende-se
iluminar e descrever a experiéncia da personagem-titulo do romance como uma
experiéncia religiosa marcada por aquela caracteristica realcada pelo pensador alemdo na
sua obra em questéo: a vivéncia do divino como experiéncia dos sentimentos antagdnicos
do terror e do fascinio. Partindo do conceito de numinoso apresentado e definido por Otto,
em O sagrado, como o aspecto irracional da religido vivenciado de forma sentimental,
intenta-se discutir as dificuldades da apreensdo e comunicacgdo da vivéncia do huminoso e

0 aspecto totalmente outro da experiéncia relatada por G.H.

PALAVRAS-CHAVE: Literatura, Religido, Filosofia, Rudolf Otto, Clarice Lispector,

Experiéncia Religiosa, Linguagem.



ABSTRACT

This study has as aim the theme analysis in the work A paixao segundo G.H., of
Clarice Lispector, that can be described as akin to a perspective of the religion showed by
the philosopher and theologian Rudolf Otto in his work The idea of the Holy. To show in
general lines and to establish Otto’s thought as reference, intending to illuminate and to
describe the experience of the character G.H. as a religious experience appointed by that
characteristic enhanced by the german thinker in his work: the divine living as the feeling
experience antagonistic to the terror and the fascination. Departing from the concept of
numinous showed and defined by Otto, in The idea of the Holy, as the unreasonable aspect
lived in a sentimental way, intending to discuss the difficulties of the communication's of

living of the numinous and the Wholly Other aspect of the experience related by G.H.

KEYWORDS: Literature, Religion, Philosophy, Rudolf Otto, Clarice Lispector, Religious

Experience.



INTRODUCAO

Aproximar-se da escrita de Clarice Lispector ndo é uma tarefa simples. Escrita
densa, que leva a sério o trabalho de perscrutar a alma humana e o mundo, o texto
clariceano convida o leitor a reflexdo sobre o ordinario e o extraordinério na existéncia
humana: o encontro com o outro, a linguagem quotidiana e os seus limites, Deus e 0s
fundamentos do cosmos. Seu primeiro romance é publicado em dezembro de 1943 pela
editora do jornal onde, a época, Clarice trabalhava. Perto do Coracdo Selvagem marca a
estréia da escrita original, profunda e um tanto cadtica de Clarice Lispector. O mundo
literario recebe com surpresa essa primeira obra da autora e, gostando ou nao da sua forma
inédita de composicdo, se rende a sua personalidade e forca expressiva. A critica
especializada, diante do ineditismo do fenémeno Lispector nas letras brasileiras, ndo sabe
como “classificar” a obra da autora. Alvaro Lins, um dos criticos a época do aparecimento
da autora, propde, no famoso ensaio A experiéncia incompleta: Clarisse Lispector, uma
solucdo. Segundo o critico, a obra de Clarice seria uma espécie de “realismo méagico”, que
na sua perspectiva configura-se como “[0] realismo definido ndo apenas como observacao
dos aspectos exteriores dos fenébmenos humanos, mas como intuicdo para o conhecimento
da realidade intima e misteriosa desses mesmos fendmenos™”.

Assingularidade de Clarice Lispector encontra-se em sua escrita ousada que parece
buscar os limites da capacidade humana de expressdo. O romance bem desenhado, as
personagens minimamente construidas cedem lugar a experiéncia da escrita confessional,
do exercicio de escrever que se confunde com a experiéncia e o exercicio da existéncia.
Perto do Coracgdo Selvagem é a obra que anuncia Clarice e o particular caminho que ela
seguira em suas obras. Considerada por muitos como uma escritora dificil, um tanto
hermética, Clarice tinha consciéncia de seu tracado denso. Podemos dizer com Clarisse
Fukelman que, para a autora, “[...] mais importante do que relatar um fato, serd praticar o

autoconhecimento e o alargamento do conhecimento do mundo através do exercicio da

1 Alvaro LINS. A experiéncia incompleta: Clarisse Lispector [sic]. In: Alvaro LINS. Os mortos de
sobrecasaca: ensaios e estudos. Rio de Janeiro: Civilizacéo Brasileira, 1963, p. 187.
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linguagem”?.

Em suas obras Clarice aborda a incrivel jornada do ser humano em busca de si e
de seus fundamentos, numa narrativa que perpassa o psicologico, mas, nele ndo se detendo,
alca-se em direcdo ao sentido ultimo do mundo. Assombrada pela sobrenaturalidade da

existéncia, pelo que é “[..] mitico, fantastico e gigantesco™

, @ linguagem em Clarice
Lispector procura dar conta desse assombro através do exercicio da escrita que procura e se
depara com o sentido ultimo do mundo, com sua arché. Através do dizer para 0 outro ao
mesmo tempo em que diz a si mesma é que se processa essa arqueologia; é através da
comunicacdo, da palavra confessional a si e a outrem que o texto clariceano procura
perscrutar as experiéncias mais fundamentais e dramaticas do ser humano. Uma tentativa
malograda de expressdo das experiéncias vitais do humano, uma vez que a comunicacao
limpida e racional desse processo arqueoldgico depara-se com os limites da linguagem.

Desde o seu surgimento no cenario literéario brasileiro, Clarice Lispector tem sido
tema de varios estudos. Sua escrita original e a sua personalidade marcante inspiraram e
ainda inspiram trabalhos importantes na teoria da literatura e em areas como a filosofia,
tanto no Brasil quanto no exterior®. De biografias a criticas e analises literérias, passando
por abordagens filoséficas, inimeros sdo os trabalhos dedicados & autora®. Dentre esses
trabalhos destacam-se nomes de peso como o de Antonio Candido, na teoria literaria, e 0
de Benedito Nunes, no ambito filosoéfico. Este dltimo, alias, um dos pioneiros na
abordagem filosofica dos textos clariceanos. Benedito Nunes conheceu a autora em 1944,
um ano apos a publicacdo de Perto do coracao selvagem.

Como todo texto literario, a obra de Clarice Lispector abre-se a varias abordagens.
Uma de tais abordagens é a de uma possivel religiosidade que perpassa a sua escrita. Obras
como A paixdo segundo GH. tocam explicitamente no tema religioso e na relagédo do
homem com o divino. As paginas que compdem essa dissertacdo intentam justamente
investigar a presenca do religioso no texto clariceano. Nao se propde, entretanto, um
estudo do tipo biografico-religioso da autora, buscando revelar a sua opcéo religiosa.

Apesar de ser instigante, tal perspectiva é abandonada em favorecimento do estudo dos

2 Clarisse FUKELMAN. Escrever estrelas (ora direis). In. Clarice LISPECTOR. A hora da estrela. Rio de
Janeiro: Francisco Alves, 1995, p. 6.

3 Clarice LISPECTOR. Agua Viva. Rio de Janeiro: Rocco, 1998, p. 26.

4 Cf. Heléne CIXOUS. L'heure de Clarice Lispector. Paris: Des Femmes, 1989; Claire VARIN. Clarice
Lispector — Reencontres Bresiliennes. Ed. Trois: Quebec, 1987; Claire VARIN. Langues du feu. Ed.
Trois: Quebec, 1990.

5 Cf. INSTITUTO MOREIRA SALLES. Cadernos de Literatura Brasileira: Clarice Lispector. N°. 17 e
18, dez/2004, p.302-338.
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elementos religiosos presentes nas personagens e no mundo textual clariceano apresentado
na obra A paixao segundo G.H., publicada em 1964.

Entretanto, ao propor uma pesquisa de tais caracteristicas religiosas no texto de
Clarice Lispector, surge a duvida sobre a partir de qual perspectiva de religido se deve
parti. Como marco tedrico propde-se, nessa dissertacdo, a perspectiva de religido
defendida por Rudolf Otto em sua classica obra O sagrado. Elegendo como corpus
investigativo o romance A paixdo segundo G.H., buscar-se-4 a presenca do religioso no
texto clariceano privilegiando a questéo da vivéncia e da linguagem religiosas. Tal tarefa
sera levada a cabo a partir das contribuicdes da fenomenologia da religido de Rudolf Otto
que, em sua obra O sagrado, realiza uma anélise da idéia do divino e dos seus elementos
racionais e irracionais. A descricdo do contato com o sagrado, tal como sugerida pela obra
de Rudolf Otto, é propiciadora de uma aproximacéao dos textos de Clarice Lispector através
da perspectiva da vivéncia do numinoso. Uma vivéncia que se situa além da razdo humana
e que exala uma superioridade esmagadora que faz com que aquele que contempla a
energia do numinoso se sinta nadificado em relacdo a plenitude daquilo que o autor
identifica como o sagrado. O numinoso, segundo Otto, é o elemento primordial das
religides que, como todo dado originario, ndo é passivel de definicdo, mas somente de
analise. Otto busca o numinoso de maneira obliqua, ou seja, analisando os sentimentos que
este provoca naquele que o experimenta, tais como o sentimento de estado de criatura, o
terror mistico e a majestade do numen. Tocando na questdo da linguagem religiosa, Otto
evidencia os limites da expressdao desse objeto. A linguagem religiosa, tal como a analise
ottoniana, é apenas uma esquematizacao do divino. Partindo dessa perspectiva, procurar-
se-a buscar as semelhancas entre os sentimentos do numinoso descritos por Rudolf Otto e a
obra escolhida de Clarice Lispector. Tomando a liberdade de utilizar a fenomenologia do
autor alemdo como um horizonte interpretativo e descritivo da vivéncia do sagrado,
procurar-se-a a realizacdo de um estudo descritivo da vivéncia e da linguagem religiosas
em Clarice Lispector.

A caracteristica irracional do numinoso deixa transparecer a possibilidade de
analisar a frustracdo da linguagem enquanto tentativa racional de expresséo do sagrado.
Uma frustracdo da linguagem entendida como organum capaz de comunicar
conceitualmente essa vivéncia. Recorre-se a Otto na tentativa de explicitar a questdo, uma
vez que, segundo o autor, os predicados linglisticos racionais sdao ineficientes para

expressar de maneira clara a idéia do divino, sendo necessario, entdo, recorrer a outras
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formas de expressdo, tais como a linguagem metaforica e aos paradoxos, estilos
abundantes no universo textual de Clarice Lispector.

Ao procurar exprimir o inefavel, 0 numinoso, as personagens clariceanas langcam
mao de uma linguagem metaforica, ponto nevrélgico do éxito literario da autora. Torna-se
possivel, nesse universo textual, caracterizar a linguagem como uma arqueologia, ou seja,
como uma busca e tentativa de expressao dos fundamentos do mundo, uma arqueologia
frustrada enquanto tentativa racional de se captar a matéria primordial do mundo, uma vez
que esbarra sempre na inefabilidade daquilo que procura exprimir, mas um exitoso
empreendimento literario, pois, como diz a narradora de A paixdo segundo GH., “[...] €
exatamente através do malogro da voz que se vai pela primeira vez ouvir a prépria mudez e
a dos outros e a das coisas, e aceita-la como a possivel linguagem™®.

Buscar uma aproximacdo da obra de Clarice Lispector atraves da perspectiva
aberta por Rudolf Otto permitird desvelar novas possiveis facetas na instigante e singular
obra da autora. Ressalta-se ainda que, em relagdo as pesquisas no campo da ciéncia da
religido, essa dissertacdo procura fortalecer um campo fértil de investigacdo ainda pouco
explorado no ambiente académico brasileiro, que é o da aproximagdo entre religido e
literatura. Por esse ambito, Clarice Lispector surge como uma rica opg¢do de estudos no
cenario literario brasileiro, pois tal como veremos adiante, sua escrita possui elementos que
podem ser considerados como uma tentativa de se aproximar do sentido ultimo da
realidade. A proposta de se procurar a aproximacdo com o texto clariceano a partir da
perspectiva ottoniana surge, também, como uma rica oportunidade de alargamento das
perspectivas defendidas por Rudolf Otto no campo da ciéncia da religido, levando suas
contribuicbes especificas do campo religioso para o estudo de textos ndo-religiosos,
tomando, como dito acima, a sua fenomenologia como um referencial interpretativo e
descritivo da vivéncia do sagrado em tais textos. O elemento irracional que a perspectiva
de Otto aponta serd de grande valia na interpretacdo da linguagem na escrita de Clarice

Lispector, uma linguagem que tem que se haver com a inefabilidade do sagrado.

Segundo Otto, o sentimento especificamente religioso pode ser despertado na

6 LISPECTOR. A paixdo segundo G.H. Rio de Janeiro: Rocco, 1998, p. 171.
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consciéncia humana por objetos e eventos comuns a realidade quotidiana’. Sentimentos
naturais como 0 medo, 0 asco ou 0 sentimento estético podem fazer irromper a vivéncia do
sagrado. Desde os primordios da religido, diz Otto, “[...] sempre se considerou como
'sinais' tudo o que era capaz de excitar e de desencadear o sentimento do sagrado no
homem, de o suscitar, provocando sua erupgéo [...]"°.

Fazendo parte da quotidianidade humana, os 'sinais’ levam o ser humano a
vivéncia do sagrado, que Otto descreve como a vivéncia do mysterium tremendum et
fascinans, uma vivéncia que s6 de maneira limitada pode ser comunicada. Nas criticas
dedicadas a Clarice Lispector, encontramos o0 conceito de epifania como um conceito ja
sedimentado nos estudos da autora’ e que, no horizonte aqui proposto, pode ser
considerado como analogo aos 'sinais' ou a manifestacdo do numinoso de que fala Rudolf
Otto. O conceito de epifania é aplicado aos estudos de Clarice Lispector a partir da
conformacdo dada ao termo pelos escritos e criticas de James Joyce, que desloca o
conceito da teologia, onde, grosso modo, designa a manifestacdo divina a olhos humanos
em formas humanas ou ndo humanas. Para Joyce, a epifania seria uma manifestacédo
espiritual stbita em meio a palavras, gestos e situagdes quotidianas'®, sendo tarefa do
escritor registrar tais fugazes momentos. E nesse sentido que o conceito vem sendo
aplicado aos estudos de Clarice, onde designa a subita manifestacdo de algo que Olga de

S& chega a denominar de “o ser™!

, Mas que, seguindo o horizonte ottoniano torna-se
possivel denominar de a manifestagdo do numinoso.

Para o estudo da religido Otto sugere categorias de interpretacdo retiradas dos
sentimentos despertados na vivéncia religiosa que serviriam como ideogramas,
possibilidades de descricdo analégica para aquilo que, real ou presumivelmente?, se
mostra na vivéncia religiosa. Uma vez que o objeto da vivéncia religiosa, segundo Otto, se
mostra arredio a analise conceitual, tais categorias de interpretacdo configuram-se como
formas de se obter um conhecimento, ainda que precario, do huminoso. Essa precariedade

justifica-se pelo fato de que, ao tentar comunicar o vivenciado, o sujeito utiliza-se de

~

Cf. Rudolf OTTO. O sagrado. Traducdo: Jodo Gama. Lisboa: Edi¢des 70, 2005, p. 185.

Ibidem, p. 185.

CF. Olga de SA. A escritura de Clarice Lispector. Petropolis: Vozes, 2001; Afonso Romano de
SANT'ANNA. O ritual epifanico do texto. In: LISPECTOR (Benedito NUNES, coord.). A paix&o
segundo G.H. Paris: Association Archives de la littérature latino-americaine, des Caraibes et africaine du
XXe. siecle; Brasilia, DF: CNPQ, 1988.

10 Cf. SA. A escritura de Clarice Lispector. Petropolis: Vozes, 2001, p. 168.

11 SA. Parddia e Metafisica. In: LISPECTOR (NUNES, coord.). A paixdo segundo G.H., p.213.

12 Cf. OTTO. Op. cit., p. 20.

© 0
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elementos racionais para exprimir uma experiéncia irracional, apenas “apontando” para o
objeto da vivéncia. A linguagem, entendida como um aparato racional de expresséo, entéo,
tem que se haver com uma realidade indizivel, impossivel de ser comunicada em toda a sua
plenitude.

Esse desacerto apontado por Otto abre-nos a possibilidade de investigacdo de
elementos religiosos na obra A paixdo segundo G.H., de Clarice Lispector, através das
nocbes de vivéncia e linguagem religiosas apontados em O sagrado, uma vez que a
dificuldade de comunicacao de uma experiéncia € o fio narrativo que perpassa toda a obra.
Surge, entretanto, a dificuldade de se utilizar uma perspectiva declaradamente especifica
do ambito religioso numa obra literaria “profana”, apesar das referéncias, em grande
namero, as tradi¢des judaica e cristd na obra em questdo de Clarice Lispector. O proprio
titulo da obra ja faz referéncia ao universo religioso ao antecipar um sofrimento, ndo de
Cristo, mas de G.H., personagem que relata o seu proprio encontro com algo que se mostra
impossivel de ser claramente comunicado, a sua propria paixdo. Mas, para além do
religioso que é explicitamente citado na obra, ha toda uma trama vivencial que pode ser
abordada como contendo elementos proximos aos da vivéncia do numinoso tal como
descrita pela fenomenologia de Rudolf Otto. Como diziamos acima, o que se propde aqui
é, ndo sb a andlise de aspectos religiosos na obra de Clarice Lispector, mas também um
alargamento das meditacbes do pensador alemdo ao campo da literatura de cunho
“profano”, buscando em obras literarias os caracteres daquela vivéncia do mysterium
tremendum et fascinans que Otto identifica como a esséncia da religido. De certa forma, no
capitulo 12 de sua obra®™, o autor ja abre caminho para esse alargamento. Nesse capitulo,
Otto aborda os meios possiveis de expressdo do numinoso que, segundo ele, podem ser
diretos, indiretos ou por meio da arte.

Os meios diretos seriam aqueles reconhecidos como situagdes sagradas ou seriam
a evocacgdo dessas situacdes, como ocorre, por exemplo, num momento de leitura dos
textos sacros. A devocdo, o recolhimento e a solenidade de uma comunidade em oragédo
seriam as melhores traducBes do sentimento do numinoso™. J4 a arte possuiria a
capacidade de apresentar e despertar o sentimento numinoso pela correspondéncia entre
este sentimento e o sentimento do sublime, uma vez que, segundo Otto, ambos 0s

sentimentos escapam a razdo humana. Otto apresenta ainda outros meios de apresentar e

13 Cf. OTTO. O sagrado, p. 89.
14 Cf. Ibidem, p. 90.
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despertar 0 sentimento numinoso: os meios indiretos. Para 0 nosso autor, 0S meios
indiretos seriam todos os sentimentos que, apesar de serem comuns a vida humana
ordinaria, serviriam para expressar 0 sentimento especifico do numinoso™. Encontramos

estes sentimentos “aparentados ou parecidos™®

com o sentimento do numinoso, por
exemplo, no sentimento do grandioso, que para Otto seria uma associacdo estavel entre o
sentimento do numinoso e o sentimento do sublime, onde o elemento terrifico do primeiro
é superado. O maravilhoso e o obscuro seriam, também, meios indiretos de expressdo do
numinoso, assim como o terrivel, o horrendo e o repugnante. Esses trés ultimos, segundo
Otto, seriam meios “primitivos” do sentimento numinoso que tendem ao desaparecimento
com o refinamento proporcionado pela penetracdo dos esquemas racionais'’. Esse modo de
expressdo explicaria o aspecto demonfaco de algumas representacdes de divindades'®.

E justamente nessa analogia prevista por Otto entre esses sentimentos “naturais”
que ancora a proposta de se buscar, no texto de Clarice Lispector, ressonancias com a
analise levada a cabo pelo pensador alemdo. Em sua andlise, Otto afirma a possibilidade de
0 sentimento numinoso ser ativado por sentimentos naturais, ou seja, eventualmente, “[...]
0 sentimento do 'totalmente outro' ter4, como ponto de contacto ou como causas ocasionais
de excitacdo, objetos que, ja 'naturalmente’ enigméaticos em si mesmos, sdo surpreendentes
e espantosos, fendmenos e coisas que encontramos na natureza, nos animais, na
humanidade™®. Para Otto isso se torna possivel através da aplicacdo aos sentimentos de
uma maxima que afirma que “[...] as idéias atraem-se umas as outras, fazendo-as aparecer
na consciéncia se estas forem parecidas™.

A partir da exposicdo do numinoso e de seus modos de expressdo e,
especificamente, dos modos indiretos, torna-se possivel caracterizar o evento relatado por
G.H. como algo que comega como um simples contato com um inseto comum do qual a
personagem sente um profundo asco, mas que, de uma forma surpreendente termina numa
vivéncia que possui paralelos com a vivéncia do numinoso tal como Otto a descreve, ou
seja, como uma vivéncia do mistério que faz tremer e fascina, que subjuga o humano e

121

oferece-lhe o sentimento de nada ser além de “pd e cinza”". As inimeras referéncias a

15 Cf. OTTO. O sagrado, p. 91.

16 Cf. Ibidem, p. 91.

17 Cf. Ibidem, p. 91.

18 Cf. Ibidem p. 91.

19 Ibidem, p. 40.

20 Ibidem, p. 66.

21 Cf. Génesis. 18-27. In: A Biblia de Jerusalém. S&o Paulo: Edi¢des Paulinas, 1985, p.55.
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textos religiosos e a objetos ligados ao universo religioso ja justificariam um estudo da
obra a partir da perspectiva religiosa. Entretanto, como dito mais acima, além do
explicitamente citado existe o dito de forma implicita, existe a vivéncia de algo que, do
ordinario e do repugnante, parece se dirigir ao encontro daquela realidade inominavel que
Otto designa como 0 numinoso, incapaz de ser expressa em termos conceituais e da qual sé
se pode falar atraves de analogias, ideogramas, aproximacfes que ndo ddo a conhecer o
objeto da experiéncia, apenas oferecem uma palida imagem.

No primeiro capitulo nos dedicaremos a tarefa de aproximacdo com a obra O
sagrado, do filésofo e tedlogo alemdo Rudolf Otto. Sera a partir das perspectivas
defendidas por esse autor nessa obra que vamos procurar analisar a emergéncia de temas
que podem ser descritos como temas de uma vivéncia religiosa em A paixao segundo G.H.
Buscaremos examinar o conceito de numinoso exposto pelo autor e a nogéo da vivéncia
religiosa como a vivéncia de um mysterium tremendum et fascinans, bem como, a partir
dessa vivéncia se pode construir um discurso racional acerca do sagrado. Apesar do nome
de Rudolf Otto ser bem conhecido nos campos da filosofia, da teologia e das ciéncias da
religido, 0 mesmo talvez ndo possa ser dito do seu pensamento. Isso se traduz no fato de s
muito recentemente, no segundo semestre de 2007, ter aparecido uma tradugéo integral de

sua obra principal no Brasil*

. Tal fato nos leva a crer que ainda seja necessario realizar
uma apresentacdo da perspectiva do autor sobre o fendmeno religioso exposta em O
sagrado.

Num primeiro momento, entdo, cuidaremos da aproximagdo com a sua
perspectiva do sagrado, apresentada na obra de mesmo nome publicada em 1917.
Realizada tal aproximacéo, destacaremos algumas criticas que o autor vem sofrendo no
ambito das ciéncias da religido, que véem na posicdo de Otto uma falta de diferenciagéo
entre o fazer cientifico e o discurso apologético. Tal momento dessa dissertacdo encerrar-
se-a com a questdo do “lugar filosofico” da perspectiva ottoniana, ressaltando-se ai a

questdo da pertinéncia de tal proposta no discurso cientifico. Finalizando o capitulo,

22 Apesar da traducdo tardia dessa obra para o portugués brasileiro, ndo podemos nos esquecer da traducao
portuguesa levada a cabo por Jodo Gama e publicada pelas Edi¢des 70, de Portugal. Editada pela primeira
vez em abril de 1992, essa obra foi reeditada em maio de 2005. Cabe-nos ressaltar ainda a traducéo
parcial de Précoro Velasquez Filho, publicada em 1985 pela Imprensa Metodista. Na apresentagdo da
traducgdo brasileira de O sagrado, realizada por Walter Schlupp, Hermann Brandt salienta que, durante
uma estada no Brasil em 2005, muito o impressionou o fato de, apesar da incrivel notoriedade do nome de
Rudolf Otto, ndo ser possivel encontrar uma traducdo adequada da obra principal desse autor. Cf.
Hermann BRANDT. Rudolf Otto e sua obra O Sagrado [1917]. In: O sagrado, p. 9-17; BRANDT. A
traducdo brasileira de O Sagrado, de Rudolf Otto. In: As ciéncias da religido numa perspectiva
intercultural. Estudos Teoldgicos, v. 46. n° 1, p. 122-151.
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procurar-se-a4 analisar a aplicacdo das contribuicbes de Otto no estudo de fenébmenos
artisticos, com especial referéncia ao caso da literatura ndo marcada, de uma maneira
explicita, pela questdo religiosa. Apresentar-se-a ainda algumas propostas de leitura de
textos literarios feitas com o auxilio da perspectiva ottoniana e com a apresentacdo do
caminho que trilharemos para por em dialogo a perspectiva de Rudolf Otto e a obra A
paixao segundo G.H., de Clarice Lispector.

No segundo capitulo propde-se a apresentacdo de alguns aspectos biograficos e
bibliograficos da autora e da obra analisada, procurando abordar alguns pontos centrais na
critica de Clarice Lispector e algumas reacbes provocadas por A paixdo segundo GH. no
cenario literario e intelectual brasileiro. Finalizando o capitulo, propde-se a aproximagéo
da obra com a perspectiva do sagrado de Rudolf Otto, buscando encontrar, num processo
marcado pela interpretacdo e descri¢do, ressonancias da vivéncia do numinoso, da vivéncia
do mysterium tremendum et fascinans. O objetivo deste capitulo é aproximar a experiéncia
da personagem titulo do romance da escritora brasileira com a vivéncia do numinoso de
Otto, ressaltando as dificuldades da razdo em apreender o sentido dessa vivéncia.

Antes de darmos inicio, entdo, a nossa aproximagao com o pensamento de Rudolf
Otto, cabe-nos reafirmar, mais uma vez, nossos intentos nessa dissertagdo, que se resumem
em investigar a presenca de temas em A paixdo segundo G.H. que podem ser descritos
como analogos aos temas da vivéncia religiosa, estabelecendo como referencial teoérico-
conceitual a analise da vivéncia do numinoso empreendida por Rudolf Otto em O sagrado.
Partindo dessa possivel analogia entre a vivéncia religiosa descrita por Otto e a experiéncia
relatada em A paixdo segundo GH., pretende-se mostrar os limites da linguagem na
explicitacdo conceitual da vivéncia desse totalmente outro que € 0 nUMINOSO € coMo iSSO

se articula na obra literaria em questao.



CAPITULO |
A PERSPECTIVA DO SAGRADO DE RUDOLFOTTO

1.1 Introducéo

Em nossa tarefa de investigacdo da presenca de elementos que podem ser
descritos como religiosos em A paixdo segundo G.H. partiremos daquela que é considerada
a obra magna do pensador alemdo Rudolf Otto, O sagrado: um estudo do elemento

I estabelecendo-a como

irracional na idéia do divino e a sua relacdo com o raciona
ponto de visada a partir do qual compreenderemos o fenbmeno da vivéncia religiosa e
procuraremos caracteristicas que podem ser lidas como analogas ao discurso religioso na
obra de Clarice Lispector. Tedlogo, fildsofo e historiador das religides, Louis Karl Rudolf
Otto nasceu em 1869 em Peine, Alemanha. Iniciou sua carreira em 1898 como professor de
teologia sistematica em Gottingen, passando ainda por Breslau (1914) e Marburg (1917).
Em O sagrado: um estudo do elemento irracional na idéia do divino e a sua relacdo com o
racional, obra publicada em 1917 e que serd objeto de nossas consideracdes, Otto defende
que a idéia do sagrado € constituida por elementos racionais e irracionais e procura mostrar
a forma como, de uma maneira gradual, os elementos irracionais dados pela experiéncia
imediata foram se harmonizando com a razdo humana até formarem a idéia do sagrado. A
época de sua publicacdo, essa obra de Otto causou um enorme alvorogo nos meios
teoldgicos e cientificos por sua originalidade na apresentacdo do conceito de numinoso

que, para Otto, designa o elemento irracional presente na idéia do divino.

23 Rudolf OTTO. Das Heilige:Uber das Irrationale in der ldee des Géttlichen und sein Verhéltnis zum
Rationalen, 1917.
As consideracdes e citacdes que seguirdo referem-se a traducdo portuguesa de O sagrado, levada a cabo
por Jodo Gama e revisada por Artur Mordo. Cf. Rudolf OTTO. O sagrado. Traducdo de Jodo Gama e
revisdo de Artur Mordo. Lisboa: Edigdes 70, 2005.
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1.2 O Racional e o Irracional na idéia do divino

Na tradicéo cristd, diz Otto*, predomina, de uma maneira geral, a idéia de deus
como sendo o supremo bem, a justica perfeita ou 0 amoroso Pai celeste dos homens. Tais
idéias possuem a capacidade de aproximar a divindade da vida humana, orientando-lhe
moralmente e oferecendo-lhe uma imagem compreensivel de Deus. Para Otto, ao lermos o
Novo Testamento ou ao prestarmos atencdo nas palavras dos fi€is cristdos, perceberemos o
quao bondoso e reto é o divino. O cristianismo permite a0 homem chamar o divino de
“pai” e nessa figura encerra-se toda a ternura e bondade que um pai tem para com 0 seu
filho e vice-versa. Na oracdo maior do cristdo encontramos essa figura na expressao “Pai
nosso”. Entretanto, no mesmo momento que aproxima o divino do fiel que diz “Pai nosso”,
a oracdo afasta esse mesmo divino ao afirmar também que esse deus que é pai ndo se
encontra assim tdo préximo, uma vez que ele se encontra nos ceus, realidade que o homem
ndo pode alcangar®.

Sob os ideais cristédos de bondade e retiddo repousam ainda as nog¢des hebraicas do
Deus que se encoleriza com seu servo, do Deus ciumento que pune desmedidamente a
traicdo daqueles que Lhe juraram fidelidade, em suma, um deus que é mistério e terror.
No sofrimento de J8, por exemplo, atormentado por um castigo que o préprio considera
imerecido, vemos a face obscura do divino, a face inalcancavel aos olhos humanos. Como
se ressalta do discurso de lahweh presente no livro de J6%’, os designios do divino séo
estranhos, misteriosos, incompreensiveis a razdo humana. O discurso do servo que sofre,
I6gica e eticamente estruturado, sdo palavras vazias diante do mistério que € o divino,
intocado pela razdo humana. Vencido, resta a J6 reconhecer a sua ignorancia: “[...]
reconhe¢o que tudo podes e que nenhum dos teus designios fica frustrado. Sou aquele que
denegriu teus designios, com palavras sem sentido. Falei de coisas que nédo entendia, de

maravilhas que me ultrapassam”?®,

24 Cf. OTTO. O sagrado, p. 9.

25 Cf. Ibidem, p. 115.

26 Cf. Ibidem, p. 9.

27 Cf. J6, 38-40. In: A Biblia de Jerusalém, p.934-939.
28 J6 42, 2-5. Idem, p.940-941.
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A sabedoria de JO0 esbarra num limite intransponivel, diria o autor do qual
pretendemos nos acercar. JO, famoso por sua sabedoria e bem-aventuranca, exige uma
justificativa para o mal que sobre ele e sua casa se abate. Zeloso de seus preceitos
religiosos e morais, JO considera o seu sofrimento injustificado, ndo se concebendo impio
apesar das exortacdes em contrario de seus trés amigos sabios. Os quatro chegam a uma
aporia: engquanto os trés sabios insistem que a causa dos sofrimentos se encontra no proprio
JO, este recusa tal argumento, pois se considera reto e fiel ao seu deus. Porém, para os trés
sabios, aceitar que lahweh possa agir arbitrariamente, deixando que o mal se abata sobre o
justo, é uma loucura, algo que ninguém em sa razdo pode conceber.

Segundo Otto, originariamente a noc¢do do divino pouco ou nada tem a ver com
as ideias de perfeicdo moral ou absoluta bondade. Estes atributos seriam, na 6tica de nosso
autor, secundarios ou, melhor dizendo seriam racionaliza¢cdes de um dado priméario que €
irracional: a vivéncia sentimental do divino. Para Otto, a definicdo do divino através de
predicados racionais sdo acréscimos que visam melhor compreender um objeto que, em
ultima andlise, € indizivel. Sem esse fundo irracional, tais predicados podem se degenerar
numa visdo antropomoérfica da divindade, uma vez que muitos deles sdo os préprios
predicados humanos elevados a uma forma absoluta visando a descri¢cdo dessa vivéncia

irracional. Segundo Otto:

Toda a compreensao teista, e de uma maneira excepcional e predominante a
idéia cristd de Deus, tem como carater essencial compreender a divindade com
uma clara precisao e defini-la com a ajuda de predicados como: espirito, razéo,
vontade teleoldgica, boa vontade, onipoténcia, unidade de esséncia, consciéncia
de si e outros termos parecidos.

Esta concepc¢do da divindade corresponde, pois, a razdo pessoal que o homem
encontra em si mesmo, sob uma forma limitada e reduzida. Todos estes
predicados, aplicados ao divino sdo considerados como absolutos, isto é, como
perfeitos. Além disso, sdo nocBes claras e precisas, acessiveis ao pensamento e a
analise, susceptiveis até de definicdo. Se chamarmos racional a um objeto que
pode ser claramente compreendido pelo pensamento conceptual, a esséncia da
divindade descrita por estes predicados é racional e uma religido que os aceita e
afirma é de igual modo, uma religido racional.”

Otto encontra no cristianismo e nas pesquisas sobre a religido de seu tempo uma
presenca abundante de elementos racionais. No entanto, os predicados racionais com 0s
quais 0 homem compreende o divino ndo podem desveld-lo por completo. SO se pode

compreender exatamente o que sdo tais predicados racionais “[...] se 0s considerarmos

29 OTTO. O sagrado, p. 09.
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como atributos de um objeto que, de alguma forma, Ihes serve de suporte, mas que eles ndo
captam nem podem captar”®’. Presente no divino, mas ndo o abarcando totalmente, o
racional relaciona-se com algo que o extrapola, um fundo pré-racional vivenciado

sentimentalmente: 0 numinoso.

1.3 O método de Rudolf Otto

Em sua Filosofia da Religido, Schaeffler afirma® que o método préprio da
fenomenologia da religido, ambito no qual se insere classicamente a obra de Rudolf Otto,
apresenta-se como um caminho inverso a tradicdo da filosofia da religido. Segundo
Schaeffler, a fenomenologia da religido ndo parte, como na tradicdo filoséfica, de um
conceito diretor dos fenémenos, mas propde ir primeiramente a estes, auscultando-os para,
num segundo momento, propor um conceito ordenador dos mesmos. Nao nos interessa, por
ora, adentrar na discussdo metatedrica do “lugar filos6fico” da abordagem de Otto,
bastando-nos afirmar que este caminho, dos fenémenos ao conceito, é um dos pontos fortes
de sua abordagem, uma vez que assegura a autonomia do objeto por ele analisado.

O primeiro dado salientado na analise de Otto é justamente a presenca de um
fundo extra-racional vivenciado sentimentalmente que o autor, para efeito de analise,
denomina de o numinoso. Este elemento, como dissemos acima, é isento de qualquer
conotacdo moral e forma, juntamente com o elemento racional, a categoria composta do
sagrado. Este elemento irracional, absolutamente sui generis, segundo Otto, “[...] como
todo dado originario e fundamental, é objeto ndo de defini¢cdo no sentido estrito da palavra,
mas somente do exame™*?. O conhecimento, ou melhor, dizendo, a constatacdo do objeto
NUMINOSO ocorre por uma vivéncia sentimental pre-racional, sendo que a razdo cabe, num
segundo momento, clarificar essa vivéncia, penetrando-a de esquemas que a tornam
compreensivel e dando origem, assim, aquilo que Otto denomina de idéia-complexo do
sagrado. A constatacdo do numinoso seria 0 momento da vivéncia religiosa, vivéncia essa
que desencadeia uma gama de sentimentos que deixam manifesta a plenitude do objeto que

se concebe como numinoso. Para Otto, entdo, o sentimento deixa de ser uma simples

30 OTTO. O sagrado, p. 10.
31 Cf. Richard SCHAEFFLER. Filosofia da Religido. Lisboa: Edi¢des 70, 2002, p. 76.
32 OTTO. Op. cit., p. 15.
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emocao religiosa e passa a ser uma forma de conhecimento do numinoso e fundamento
sobre o qual repousa a prépria possibilidade do discurso racional sobre 0 mesmo.

Diante da experiéncia da divindade, que se manifesta como absoluta superioridade
de poder tem-se a confissdo do sentimento do estado de criatura, do sentimento que, nas
palavras de Abrado, define-se como o sentimento de nada ser além de “p0 e cinza” frente a
uma realidade que se coloca acima de qualquer coisa do mundo “natural”.

Em polémica com a perspectiva de Schleiermacher, Rudolf Otto define o
sentimento do estado de criatura como o sentimento de aniquilamento do homem diante de
seu criador. Para Otto, existe uma correlagdo entre a consciéncia que vivencia e 0 objeto
que € vivenciado como numinoso, sendo que o sentimento de aniquilagdo surge
exatamente porque algo mais poderoso se manifesta para a consciéncia. O sentimento do
estado de criatura é, portanto, secundario e caracteriza-se como uma espécie de
autodepreciacdo daquele que vivencia 0 numinoso®. Esse sentimento ndo é o mesmo
sentimento de pequenez que o homem experimenta frente as coisas do mundo que
excedem o seu poder. Tal foi segundo Otto, o erro de Schleiermacher®, que intuiu
corretamente a emoc&o religiosa, mas ndo atentou para o carater especifico dessa emocéo.
Na perspectiva de Otto, o sentimento de dependéncia schleiermacheriano é somente o
sentimento de dependéncia do homem frente ao mundo natural elevado ao absoluto. Entre
eles, afirma Otto, “[...] s6 haveria a diferenca que separa o absoluto do relativo, a perfeicédo
dos graus inferiores, mas ndo uma diferenca de qualidade™. Schleiermacher ndo notou
que é somente por uma questdo de linguagem e, portanto, de aproximagdo conceitual com
0 sentimento vivenciado, que designamos este sentimento de “sentimento de dependéncia”.
Ao apontar para aquilo que considera como um equivoco na perspectiva de
Schleiermacher, Otto apresenta-nos um ponto importante de sua propria perspectiva: o
carater analdgico da linguagem a respeito do sagrado. A linguagem, que possui como
finalidade a comunicacdo clara e inequivoca, ndo consegue aproximar-se do mysterium que
€ 0 numinoso, dai a preocupacdo de Otto em alertar para o fato de que sdo apenas analogias

tudo aquilo que se diz a respeito de tal objeto.

33 Cf. OTTO. O sagrado, p. 20.
34 Cf. Ibidem, p. 18
35 Ibidem, p. 18.
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Segundo Otto:

O maior esforco de atencdo ndo consegue pér a nu a natureza e a qualidade do
objeto, fazendo-as passar da obscuridade do sentimento para o dominio da clara
compreensdo conceptual. O objeto continua na obscuridade da experiéncia
puramente sentimental, impossivel de traduzir-se em conceitos. S6 ideogramas
é que podem servir, ndo para exprimi-lo com precisdo, mas para o indicar por
analogia.®

Apesar do carater arredio a razdo do objeto numinoso, cabe-nos investiga-lo e,
ainda que ideogramaticamente, estabelecer algum conhecimento deste objeto. Como
mostram os relatos e a literatura de cunho mistico, tal tarefa ndo é impossivel, desde que se
mantenha em mente a precariedade resultante desse tipo de conhecimento. Ressalta Otto
que s6 dessa forma poderemos afastar os equivocos e dar a este tipo de discussao o carater
universal de um exame cientifico rigoroso. E somente dessa forma, diz Otto, “[...] que se
pode estabelecer uma 'doutrina’ rigorosa que pretenda ser objetivamente vélida e possua
uma estrutura solida precisamente quando emprega apenas simbolos de conceitos em vez
de nogdes adequadas™®’. N&o se trata segundo Otto de racionalizar e, dessa maneira,
eliminar o irracional; trata-se apenas de procurar fixar-lhe os elementos em busca de um
conhecimento rigoroso do objeto numinoso.

Diante da impossibilidade de uma resposta conceitual, Otto propde a analise dos
sentimentos despertados pelo contato com o objeto numinoso, alertando, no entanto, para a
insuficiéncia de tal analise, uma vez que os sentimentos conhecidos pelo homem servem
apenas como ideogramas, sdo apenas instrumentais tedricos para se tentar estabelecer
algum conhecimento daquilo que se apresenta a consciéncia como 0 numinoso. Segundo
Otto:

Uma vez que ndo é racional, isto é, que ndo pode desenvolver-se por conceitos,
ndo podemos indicar o que é a ndo ser observando a reacdo que o0 seu contacto
em nos provoca. [...] E a tonalidade desta emocao que devemos procurar fazer
compreender, demonstrando, ainda aqui, as relagbes e a sua oposicdo a
sentimentos préximos, esforcando-nos, a0 mesmo tempo, por da-lo a conhecer,
COMO por ressonancia, através de expressées simbolicas.®

36 OTTO. O sagrado, p. 86-87.
37 lbidem, p. 87.
38 Ibidem, p. 15.
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Com a analise dos estados sentimentais provocados pelo contato com 0 huminoso
é que Otto pretende chegar a algum conhecimento desse objeto. Tal analise, entretanto,
serve-se dos sentimentos quotidianos do homem, sentimentos conhecidos que ddo um
conhecimento aproximado do numinoso, possibilitando assim um conhecimento

“ideogramatico” desse objeto que se furta a razao.

1.4 O numinoso: mysterium tremendum et fascinans

Para a consciéncia, 0 numinoso se manifesta como o mysterium tremendum et
fascinans. Tal € a primeira constatacdo do exame da vivéncia do numinoso empreendida
por Otto. O mysterium é o objeto em si mesmo, o “divino”, realidade da qual
racionalmente nada se pode falar, configurando-se, portanto, como a qualidade negativa do
numinoso. Ja o tremendum, que se caracteriza por trés outros sentimentos: o terror mistico,
a absoluta superioridade de poder e a energia do numinoso, forma, juntamente com o

fascinans, a qualidade positiva do numinoso.

1.4.1 O objeto numinoso como o totalmente outro: o0 mysterium

Buscando auxilio nos sentimentos e conceitos quotidianos da existéncia humana,
Otto denomina o objeto numinoso como o mysterium tremendum et fascinans. A partir do
estabelecimento desta formula, puramente analdgica, o pensador alemdo busca analisar as
suas partes constituintes ou, como ele denomina suas no¢des acessérias. Com a noc¢édo de
mysterium, Otto chama a atencdo para o carater incompreensivel do objeto numinoso.
Ressaltando o carater “ideogramético” desse termo, lembra que, no dominio natural, a
palavra “mistério” expressa “[...] tudo o que nos é estranho, incompreendido e
inexplicavel”®. Essas sdo as caracteristicas do objeto numinoso, que se apresenta como

uma realidade totalmente outra, radicalmente diferente da realidade quotidiana. Em sentido

39 OTTO. O sagrado, p. 38.
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religioso, o mistério designa aquilo que ndo somente se encontra fora do dominio habitual
da atividade humana, como também a ela se opde. Dessa forma, ao se referir ao numinoso,
0 homem sé pode fazé-lo negando a sua propria realidade. Por ser oposto ao mundo
“natural”, o mysterium ndo pode ser abarcado por nossas categorias racionais, 0 que acaba
por confundi-las e até mesmo suprimi-las, derivando dai as dificuldades encontradas na
expressao dessa realidade que, de uma maneira um tanto confusa, s6 podemos apontar.

Boquiaberto diante do objeto numinoso, 0 homem se expressa atraves de imagens
e nogBes precarias ou até mesmo contrarias a razdo, como atestam o uso, principalmente na
literatura mistica, do paradoxo e da antinomia*. Para Otto, 0 numinoso “[...] néo é apenas
inatingivel pelas nossas categorias, [...] ndo s6 confunde a razdo, a cega, a inquieta, a faz
sofrer, como ele proprio estabelece contrastes e contradicdes”*".

O ideograma do “nada” presente na mistica e do “vazio” presente na doutrina
budista** expressariam justamente o carater totalmente outro do objeto numinoso, a sua
radical oposicdo a tudo o que é “familiar” ao homem. Tais ideogramas, assim como 0s
conceitos de “transcendente” e “sobrenatural” deixam explicitos os limites da razdo na

tarefa de designar o numinoso:

O “sobrenatural” e o “transcendente” sdo designacfes que tém a aparéncia de
predicados positivos. Quando os aplicamos ao que é misterioso, 0 mysterium
parece perder o seu sentido inicial, puramente negativo, e transformar-se numa
enunciacdo positiva. Se considerarmos 0 seu conteldo conceptual, isto ndo
passa de uma pura aparéncia: com efeito, “sobrenatural” e “transcendente” séo,
manifestamente, apenas predicados negativos e exclusivos da natureza e do
mundo. O que é exato se considerarmos 0 seu conteldo sentimental, que, de
fato, é eminentemente positivo, mas que, ainda aqui, ndo se pode analisar. Com
este conteudo, os termos de sobrenatural e de transcendente, sem nos darmos
conta, convertem-se para nds em designacdes de uma realidade e de uma
qualidade particulares e “totalmente outras”, cuja natureza pressentimos sem a
podermos exprimir através de nogdes claras.

Como j& dito acima, a tarefa de Rudolf Otto consiste em dar & discussdo sobre a
religido o carater universalmente valido de um rigoroso exame cientifico. Tal exame, que

deve preservar a autonomia do fendmeno religioso - o que significa ndo estuda-lo como

40 Lembremos aqui do texto ao qual fizemos alusdo ao comecar a comentar o trabalho de Otto. No Livro de
Jo encontramos justamente esse carater incompreensivel do designio de lahweh. “Falei de coisas que ndo
entendia”, diz J& (JO 42, 3), e “por isso retrato-me” (J6 42, 6). Ndo é que o0 servo sinta-se justificado
perante a Lei, lahweh ndo se justifica e responde a JO com novas perguntas: “vou interrogar-te e tu me
responderas” (J6 38, 2). Tais perguntas, que escapam a compreensao de J6, o levam ao reconhecimento do
mysterium. Cf. Jé. In: A Biblia de Jerusalém.

41 OTTO. O sagrado, p. 44.

42 Cf. Ibidem, p. 42-43.



27

derivado de alguma outra espécie de fenémeno, seja social, historico ou psicologico -,
centra-se na descricdo dos estados sentimentais provocados pelo contato com o objeto
numinoso. Para Otto, a qualidade positiva do objeto, ou seja, aquilo que do numinoso
podemos conhecer, é dada pelo sentimento. Otto realiza entdo uma descricdo desses
estados sentimentais com o objetivo de obter alguns ideogramas desse objeto sui generis.
Tais ideogramas sdo retirados da vida humana quotidiana, s@o 0s termos e nocoes
geralmente utilizados na descricdo e compreensdo dos sentimentos “naturais” que servem

para expressar, de uma maneira aproximada, o objeto vivenciado como numinoso.

1.4.2 O objeto numinoso como objeto de terror: o tremendum

O tremendum é uma das nocGes acessorias que Otto procura descrever em sua
analise do objeto numinoso. De acordo com 0 Sseu pensamento, 0 contato com 0 nUMINoso
desencadeia o sentimento de terror naquele que dele faz a vivéncia. Tal terror, entretanto,
ndo é o temor ordindrio do homem frente as coisas “naturais”, € um terror de uma

qualidade especificamente religiosa, o terror mistico. Para Otto:

Quem for capaz de analisar com precisdo os estados psiquicos, reconhecera que
este “terror” ndo se distingue apenas em grau e em intensidade do temor natural
e que, de modo nenhum, é um grau particularmente elevado deste Gltimo. E
completamente independente de todo o grau de intensidade. Pode ser
suficientemente violento para atravessar a medula e os 0ssos, fazer ericar os
cabelos e tremer os membros, também pode ser apenas um ligeiro movimento,
uma excitacdo passageira e mal perceptivel pela alma. Tem 0s seus graus
proprios, mas ndo € um grau de outro sentimento. Nenhum temor natural se
transforma em terror mistico por simples gradacéo.*

O terror, segundo a analise ottoniana, encontrar-se-ia na origem da religido, que
teria surgido como o sentimento do sinistro**. Otto denomina esse terror mistico primitivo
de terror demoniaco, querendo com isso expressar 0 seu carater originario. Este terror, no
entanto, ndo se refere a uma forca demoniaca oposta a forca divina, mas seria, pela
caréncia do refinamento racional, uma espécie de “pré-deus”, uma das primeiras

manifestacdes do sentimento numinoso, “[...] um anel na cadeia da evolu¢do do sentimento

43 OTTO. O sagrado, p. 26.
44 Cf. Ibidem, p. 24.
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religioso”®.

Demoniaco, nesse sentido, expressa o carater ainda ndo cultivado do
sentimento. Com a esquematizacdo racional do numinoso, esse elemento tende ao
obscurecimento, ndo sendo, contudo, eliminado da religido.

Seguindo o seu método de descri¢do, Otto busca este sentimento em alguns textos
sagrados, tais como o Antigo e o Novo Testamento. Ressalta no Antigo Testamento a

presenca da “célera de Javé™*®

, uma imagem que, segundo ele, traduz o aspecto terrifico do
numinoso. A imagem do deus irado, que pune ou que persegue desmedidamente o seu
servidor, revela a plenitude do poder do objeto numinoso e o fragil estado de criatura do

homem:

Este elemento estranho, de tipo repulsivo, que inspira o terror, desconcerta
guem na divindade apenas quer admitir bondade, dogura, amor, familiaridade e,
em geral, os atributos que unicamente se relacionam com a sua face voltada
para 0 mundo. Esta ira, que muitas vezes se chama “natural” e que, na
realidade, ndo é nada natural, ja que é numinosa, se racionaliza, saturando-se de
elementos éticos, de ordem racional, os da justica divina, justica distributiva,
que pune as transgressdes morais. Mas importa observar que na nogédo biblica
da justica divina, este novo contetdo permanece sempre misturado com o
elemento primitivo.*’

Esse estado primitivo do sentimento numinoso pode ser excitado e confundido
com objetos, situacdes e seres do mundo natural. 1sso pode acontecer porque, na falta de
uma maior interpenetracdo de elementos racionais, 0s sentimentos “naturais” proximos ao
numinoso podem ser tomados como o huminoso propriamente dito. Esse estado “inculto”*
do sentimento encontra-se na origem das formas religiosas, caracterizando-se como 0
despertar da religido na histéria humana. Despertar esse que sO pode acontecer pela agédo
desses elementos excitadores que possuem fortes analogias com o sentimento do
numinoso. Para Otto, nesse estado “primitivo”, a emocéo religiosa pode ser confundida
com esses sentimentos naturais®, caracterizando-se como equivocos que tendem ao
desaparecimento com a paulatina esquematizacdo racional que, penetrando a vivéncia
sentimental do objeto concebido como numinoso, da origem as idéias do divino como

vontade moral, absolutidade de poder, etc.

45 OTTO. O sagrado, p. 104.
46 Cf. Ibidem, p. 28.

47 Ibidem, p. 29.

48 Cf. Ibidem p.171.

49 Cf. Ibidem, p.172.
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Esse aspecto do pensamento de Otto fica mais claro se levarmos em conta que o
pensador aleméao defende a idéia de que o espirito humano é dotado de um sensus numinis,
uma categoria a priori que precisa ser “despertada” pela experiéncia de um objeto, real ou

presumivelmente, divino™.

1.4.3 A plenitude do objeto numinoso: a majestas

O terror propriamente numinoso, o terror mistico, expressa uma plenitude de
poder que, segundo Otto, melhor se traduz na formula tremenda majestas. O ideograma da
majestade, da absoluta superioridade de poder, é o pdlo oposto do sentimento do estado de
criatura do qual falavamos mais acima. De acordo com a analise do numinoso, “[...] em
contraste com o poder que pressentimos fora de nds, concretiza-se enquanto sentimento do
nosso proprio apagamento, do nosso préprio aniquilamento, consciéncia de ser somente po
e cinza, de ser somente nada™".

Como demonstram os exemplos citados por Otto>’, & preponderancia do numen
contrapde-se a humildade da criatura, o sentimento de auto-depreciacdo da consciéncia que
faz a vivéncia do numinoso. A especulagdo sobre essa caracteristica do numen leva a
afirmacdo do divino como a realidade absoluta em contraposicdo ao “nada” da realidade
humana. O homem nada é perante a majestade do que se encontra acima de toda a criatura.
O contraste entre a majestas do numen e o sentimento do estado de criatura d& origem ao
misticismo da majestade, presente, por exemplo, na literatura mistica de Mestre Eckhart.
Um misticismo que anseia pelo Uno, pelo que realmente €, em oposicdo a toda

inconstancia e impoténcia™.

50 Falaremos mais a frente sobre essa caracteristica do pensamento de Otto, derivada da influéncia kantiana
sobre 0 pensamento do autor.

51 OTTO. O sagrado, p. 30.

52 Cf. Ibidem, p. 31.

53 Cf. Ibidem, p. 32: “O misticismo que brota do contraste da majestas e do sentimento do estado de criatura
poderia chamar-se 0 'misticismo da majestade’. Insere-se como uma trama claramente perceptivel, no
pensamento de Mestre Eckhart, para o qual esta intimamente unido as especulagdes ontologicas e a visao
da unidade que tudo penetra tendo o seu préprio mébil [...]. A conformidade entre este sentimento e o de
Abrado surge ainda muito mais nitidamente nas expressfes seguintes: 'Quando assim renuncias a ti

préprio, repara como eu sou e tu ndo és'.
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Novamente Otto se coloca, nesse ponto, em polémica com a perspectiva de
Schleiermacher. Assim como mais acima dissemos que, na perspectiva ottoniana,
Schleiermacher havia cometido um equivoco ao ndo atentar para o carater analégico do
conceito de sentimento de dependéncia, cabe-nos ressaltar ainda mais um ponto destacado
por Otto na perspectiva schleiermacheriana. No conceito de sentimento de dependéncia,
Schleiermacher coloca a énfase no sujeito que se sente dependente, o que segundo Otto,
seria 0 simples sentimento do sujeito que se descobre dependente diante das coisas do
mundo, uma limitacdo que se estende tanto ao dominio natural quanto ao dominio
espiritual da vida humana. Nesse caso, “[...] o sentimento religioso seria entéo,
imediatamente e a primeira vista, de uma determinacdo particular do eu, o da minha

dependéncia”>*

, 0 que contraria o dado primario da consciéncia que reage a algo existente
fora do eu. A plenitude de poder pertence ao objeto numinoso, e é s6 por uma reacdo a esse
objeto que se concebe como numinoso que pode surgir, naquele que dele faz a vivéncia, o

sentimento do estado de criatura.

1.4.4 A energia do objeto numinoso: a orgé

Os elementos citados acima, ou seja, 0 terror mistico e a majestas se fazem
acompanhar ainda por um terceiro elemento, o da orgé, a energia do numinoso. Novamente
neste ideograma fica expressa a preponderancia do numinoso sobre a consciéncia que o
vivencia. Tal elemento, segundo Otto, aparece em Lutero e nos misticos®, podendo ser
encontrada no “[...] ardor devorador e na impetuosidade do amor cuja aproximacao o

mistico mal pode suportar™®.

54 OTTO. O sagrado, p. 20.

55 Cf Ibidem, p. 34-35.

56 Ibidem, p. 34. Cf. em Il Samuel 6:6-7. In: A Biblia de Jerusalém, p.474. Um episédio que bem expressa
esse elemento do qual estamos falando: ao tentar segurar a Arca que ameagava cair devido a um tropego
dos animais que puxavam o carro, Uza ¢é fulminado pela ira de lahweh. Na mitologia grega encontramos
também o mesmo elemento na aparicdo de Zeus a Sémele, que é fulminada quando o deus se apresenta
em todo o seu esplendor.
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E a este elemento que se referem os ideogramas da vida, paixo e excitacdo do

numen. Segundo Otto:

Encontramos estes tracos, essencialmente idénticos, desde os graus do
demonismo até a idéia do Deus “vivo”. Formam, no numen, o elemento cuja
experiéncia pde a alma em estado de atividade, excita o “zelo”, provoca a
tensdo e a energia prodigiosas que o homem experimenta no ascetismo [...].>’

Este seria um dos elementos que oporiam racionalistas e religiosos. Seria 0 motivo
das reacdes dos homens da religido contra o deus puramente racional, o deus dos filésofos,
altamente abstrato e, na dire¢éo inversa, seria tambem o motivo das reagdes dos homens da
razdo contra as caracteristicas demasiado humanas dos deuses. Ambos os lados, segundo
nosso autor, estdo equivocados, uma vez que os homens da religido se esquecem do carater
puramente analdgico de suas concepgdes e uma vez que, do lado da razdo, o elemento

irracional do numen é eliminado.

1.4.5 A fascinacéo pelo objeto numinoso

O tremendum é o elemento repulsivo do mysterium, é o elemento a que se referem
0 terror mistico, a majestas e a orgé. Mas 0 mysterium possui, a0 mesmo tempo, um
elemento cativante, o fascinans. O numinoso é o mysterium tremendum et fascinans, o
mistério que causa repulsa, mas que também atrai, originando aquilo que Otto denomina de
uma estranha harmonia de contrastes®. Atemorizado pela presenca do objeto que se
concebe como numinoso, 0 sujeito da vivéncia religiosa ndo consegue dele se separar;
boquiaberto ante a presenca do numen, deseja dele se aproximar e até mesmo dele se

apropriar. Segundo Otto:

Quanto mais o divino, sob a forma do demoniaco, é para a alma o objeto de
terror e de horror, tanto mais, simultaneamente, encanta e atrai. A criatura que,
perante ele treme, se humilha e perde a coragem, experimenta a0 mesmo tempo
0 impulso de se voltar para ele e até de dele se apropriar de alguma maneira. O

57 OTTO. O sagrado, p. 34.
58 Cf. Ibidem, p. 50.
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mistério ndo é para ela s6 o espantoso, é também o maravilhoso. Ao lado deste
elemento perturbador aparece algo que seduz, arrasta, arrebata estranhamente,
que cresce em intensidade até produzir o delirio e o inebriamento.

Este elemento extatico do numen possui sua possibilidade de expressdo conceitual
na figura do hiperbdlico, do exagero que exalta o fascinio pelo numinoso, e as no¢des que
na cadeia evolutiva do sentimento numinoso o racionalizam sé&o o amor, a piedade e a
benevoléncia divinas. O elemento da colera encontra aqui 0 seu polo oposto, o da bem-
aventuranca religiosa. O fascinans, de acordo com a analise de Otto, explicaria o fato de o
numinoso ser objeto de busca, de cobica, uma vez que do elemento do tremendum so
poderiam advir cultos destinados a aplacar a célera divina. O fascinante explicaria,
também, a pratica ascética e a magia como uma busca e tentativa de apreensdo do poder do

numen, uma vez que, segundo Otto:

Por meio de uma quantidade de meios estranhos e de formas fantasistas de
mediacdo, o homem religioso procura apoderar-se da propria realidade
misteriosa, nela penetrar até com ela se identificar. Estes atos dividem-se em
duas espécies: de um lado, temos a identificacdo méagica de si mesmo com o
numen, mediante praticas cultuais, férmulas, a evocacdo, a consagracdo, 0
encantamento, etc., e do outro, 0s processos xamanistas da 'posse’ através da
qual a realidade misteriosa habita no sujeito, o enche nos estados da exaltacéo e
de éxtase. E claro que, originariamente, 0os meios eram apenas magicos e a

primeira intencdo era a apropriagdo da forga prodigiosa do numen em vista de

fins “naturais”.®°

Tais elementos abordados acima compdem a vivéncia sentimental do numinoso
segundo a anélise de Otto. E a partir do exame de tais elementos que se pode constituir um
conhecimento do objeto propriamente religioso. A consciéncia humana compreende, a
partir dos sentimentos, a realidade numinosa, sendo-lhe, porém, negada a possibilidade de
explicitacdo conceitual dessa vivéncia. A razdo se faz presente na idéia do divino, como
Otto deixa expresso ja no subtitulo da obra, na medida em que auxilia na explicitacdo dos
elementos dessa vivéncia do numinoso, sem, contudo conseguir esgota-la. Apesar da
presenca do elemento racional, 0 numinoso continua como um mistério, uma realidade que
guarda a sua especificidade mesmo com a presenca de tais elementos, que podem passar
uma falsa impressdo de total compreensdo do objeto vivido. Nao existem conceitos

definidores para essa realidade, mas simples no¢des que, tomadas de empréstimo a vida

59 OTTO. O sagrado, p. 50.
60 Ibidem, p. 51.
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humana ordinéria, oferecem uma palida imagem, no conceito, da rica vivéncia sentimental.
Penetrando essa vivéncia irracional do numinoso dada pelo sentimento, pode a razao tornar
estavel algumas caracteristicas dessa vivéncia, possibilitando assim a sua comunicagao.

Como explicita Dora M. Bay em seu artigo Fascinio e Terror:

Esses atributos sdo importantes, principalmente para o ensinamento da fé, da
doutrina, mas sdo predicados sintéticos, isto €, estdo diretamente na
dependéncia de um objeto o qual amparam, mas do qual ndo captam a esséncia
maior, sO percebida na experiéncia religiosa situada muito além dos
enunciados.®

Torna-se importante ressaltar aqui o que Otto compreende como irracional, que
para ele ndo designa aquilo que simplesmente ainda ndo foi submetido a razdo, como um
fato bruto ainda n3o submetido ao poder da analise®® que tende a eliminar qualquer
incompreensdo. Irracional designa aquilo que se opde de maneira radical aos conceitos,
que ndo podem revelar o objeto da vivéncia sentimental, 0 numinoso, por completo, mas
que somente podem dar aproximacdes, analogias que visam a descricdo daquilo que foi
vivenciado no sentimento. Procurando definir o que entende por racional e irracional,
Otto afirma que o primeiro diz respeito aquilo que, na idéia do divino, “[...] pode ser
claramente captado pelo nosso entendimento e passar para 0 dominio dos conceitos que
nos sdo familiares e susceptiveis de definicdo”®. Por outro lado, Otto afirma que “[...]
abaixo deste dominio de pura clareza se encontra uma obscura profundidade que nos
escapa, ndo ao sentimento, mas aos nNOssOS conceitos e a que, por esta razdo, chamamos 'o

irracional"®*,

61 Dora M. BAY. Fascinio e Terror: o sagrado. Cadernos de pesquisa interdisciplinar em ciéncias humanas.
Floriandpolis, n°. 61, p. 03-18, dez. 2004 p. 11.

62 CF. OTTO. O sagrado, p. 85.

63 Ibidem, p. 86.

64 Ibidem, p. 86.
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1.5 A manifestacéao do sagrado

1.5.1 Relagdes do sentimento numinoso com sentimentos “naturais”

Além de se interessar pela analise dos estados sentimentais despertados pelo
contato com o objeto numinoso, Otto se preocupa também com a maneira pela qual, os
sentimentos que séo proprios de tal objeto se manifestam e se relacionam com os demais
sentimentos quotidianos da existéncia humana. Segundo o autor, “[...] para esclarecer a
esséncia do sentimento numinoso é conveniente perguntar como é que ele se exprime e
manifesta, como se transmite de alma para alma”®. E é nesse perguntar-se como se
manifesta e se transmite o sentimento do numinoso que, pode-se dizer, Otto deixa 0 campo
da descricdo do fenémeno religioso para adentrar no campo tedrico da questao da validade
e autonomia desse fendmeno®,

Diziamos, mais acima, que Otto se preocupa em salvaguardar a autonomia do fato
religioso e que, por isso mesmo, rechaca toda posicdo que defenda tal fato como
epifendbmeno de alguma outra coisa. Para preservar a irredutibilidade do fenémeno
religioso, o filésofo alemdo busca alicercar-se naquilo que ele denomina de lei da
associacdo de sentimentos e no horizonte aberto pela filosofia transcendental de Kant.

65 OTTO. O sagrado, p. 89.

66 Cf. SCHAEFFLER. Filosofia da Religido, p. 75-88. Analisando a abordagem da fenomenologia da
religido, na qual Otto se insere, Schaeffler observa que o método de tal abordagem parte da descricéo do
fendmeno e que, s6 ao fim de tal descrigdo, seus autores se preocupam com “conceitos diretores™: “No
comeco, encontra-se [...] a audigdo dos testemunhos das religiGes em toda a sua multiplicidade. Em
segundo lugar, segue-se a reflexo sobre o que fundamenta a possibilidade de comparacdo dos fendmenos
religiosos; fala de ‘fenémenos fundamentais' ou até de 'figuras essenciais' e os maltiplos fenémenos das
religides empiricas devem compreender-se como ‘variages suas'. SO no fim, se é que alguma vez, se
levanta a questdo relativa ao lugar que o falar de Deus ocupa no contexto dos fendémenos religiosos. E,
por vezes, pergunta-se, como é que 'Deus’ se devera pensar para que ele se possa falar, tal como exige o
contexto dos fendmenos religiosos”, SCHAEFFLER, Filosofia da Religido, p. 76.
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1.5.2 A lei da associacao de sentimentos

Existiria segundo Otto, uma correlacdo entre os sentimentos considerados naturais
e 0 sentimento propriamente numinoso. Em algumas situacOes, este pode ser despertado
por aqueles. Essa correlacdo se torna possivel através de um processo que Otto denomina
de lei de associacdo de sentimentos®’. Para o autor, seguindo o principio de que “[...] as
idéias atraem-se umas as outras, fazendo-as aparecer na consciéncia se estas forem

1,68

parecidas”™, seria possivel explicar a razdo pela qual, sentimentos naturais possuem a

capacidade de fazer despertar o sentimento numinoso:

Segundo uma lei fundamental e muito conhecida da psicologia, as idéias
“atraem-se”, umas excitam as outras, fazendo-as aparecer na consciéncia se
estas forem parecidas. Uma lei semelhante vale para os sentimentos. Um
sentimento pode igualmente fazer entrar em vibragdo um sentimento similar e
dar-no-lo ao mesmo tempo a experimentar. Da mesma maneira, € com maioria
de razdo, segundo a lei da atragdo, se produz, devido a verossimilhanca, uma
substituicdo de idéias, de tal modo que a idéia x adquire no meu espirito o lugar
que a idéia y ai deveria ocupar, podendo produzir-se substituicbes de
sentimentos: posso responder a uma impressdo com o sentimento x quando o
sentimento y lhe corresponder exatamente.*

Isso ndo significa dizer, poréem, que, de uma maneira gradual, o sentimento va se
transformando. Otto ressalta a diferenca entre excitar um sentimento e evoluir de um para
o outro”. Esse é um erro que Otto identifica nas perspectivas sobre a religido que
entendem o sentimento religioso como derivado de algum outro tipo de sentimento, como
0 medo “natural” ou o sentimento de obrigagdo moral. Para tais perspectivas existe um
processo de gradacdo do sentimento, o que Otto recusa com todo o vigor afirmando que
“[n]Jéo é ele que muda pouco a pouco de qualidade ou que 'evolui', isto &, que se transforma
num sentimento completamente diferente; o eu é que passa de um sentimento a outro, de
um estado a outro”™. Segundo a lei da associagdo de sentimentos, a experiéncia de

determinados estados sentimentais pode fazer despertar 0 numinoso, pois apesar de ser de

67 Cf. OTTO. O sagrado, p. 66.
68 Ibidem, p. 66.

69 Ibidem, p. 67.

70 Cf. Ibidem, p. 66.

71 Ibidem, p. 67.
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uma qualidade especifica, esse sentimento pode apresentar semelhangas com outros
sentimentos “naturais”, podendo despertar e ser despertado por estes. Para o pesquisador
da religido que deseja se aproximar do fendmeno religioso sem reduzi-lo a algum outro,
resta, segundo Otto, procurar estas possiveis semelhancas, “[...] estas causas ocasionais,
estes fatores excitativos da evolugdo, mostrar as analogias em virtude das quais a sua agéo
se pode exercer, descobrir assim a cadeia dos fatores excitativos sob a influéncia dos quais

se desperta o sentimento numinoso [...]”".

1.5.3 A teoria do esquematismo

Em sua teoria da manifestagéo do sagrado, Otto afirma que a consciéncia humana
possui a categoria do sagrado como aparato transcendental. Segundo o0 nosso autor, existe
no espirito humano uma categoria a priori que possibilita o reconhecimento do sentimento
propriamente numinoso. O sentimento é uma das faces da moeda, é o irracional presente na
idéia do sagrado. Entretanto, Otto se propde como tarefa examinar, ndo somente o aspecto
irracional, mas também o aspecto racional presente na idéia do divino. A analise do
numinoso e dos sentimentos por ele despertados formam a investigacdo sobre o elemento
irracional. O outro elemento, o racional, diz respeito as esquematizagdes dos sentimentos
realizados pelo espirito humano.

Estes dois elementos formam a idéia composta do sagrado, fruto da
esquematizacdo da experiéncia irracional realizada por uma categoria a priori do
entendimento. N&o é a partir da simples associacdo externa e fortuita entre os sentimentos
que surge o sentimento propriamente numinoso. Otto desenvolve a sua filosofia da religido
a partir do horizonte da filosofia kantiana, onde, a partir das categorias do entendimento, 0s
dados sensiveis da experiéncia sdo ordenados, possibilitando, dessa forma, o
conhecimento. Seguindo a diretriz da perspectiva kantiana, Otto afirma que 0 numinoso
“[...] brota da mais profunda fonte do conhecimento que ha na alma humana, sem divida
nem independentemente de certos dados exteriores, nem anteriormente a certas

experiéncias sensiveis, mas nelas e entre elas. Ndo nasce delas, mas aparece gracas a

72 OTTO. O sagrado, p. 68.
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elas”".

Através do principio a priori da categoria do numinoso explica-se 0 processo de
esquematizacao dos elementos irracionais dados pelo sentimento. O elemento repulsivo do
tremendum, esquematizado, d& origem as idéias de justica e de vontade moral divina; por
sua vez, o elemento cativante do numinoso, o fascinans, esquematizado, da origem as
idéias de bondade, amor e misericordia divinas. Segundo Otto, o equilibrio entre os dois

elementos, racional e irracional é de fundamental importancia, uma vez que:

Os elementos irracionais que continuam vivazes e vivos numa religido
preservam-na de degenerar em racionalismo. Os elementos racionais, com que
abundantemente esta saturada, preservam-na de cair no fanatismo ou misticismo
e de ai permanecer, elevam-na a categoria de religido qualitativamente superior,
cultivada, de religido da humanidade. A presenca destes dois elementos e a sua
sd e perfeita harmonia formam um critério para medir a superioridade de uma
religifo, o que é um critério propriamente religioso.”

O conceito cristdo de sagrado seria, segundo Otto, a culminancia do processo de
evolugédo do sentimento numinoso. Tal processo tem inicio com o que Otto denomina de
temor demoniaco, ou seja, tem inicio com a manifestacdo do numinoso em seu aspecto do
tremendum. Nesse estado originario, que pode se manifestar, inclusive, como contrario a
religido, o numinoso pode ser excitado e confundido com situagdes e objetos do mundo

natural:

O que o sentimento religioso primitivo captava sob a forma do ‘terror
demoniaco’, 0 que mais tarde se desenvolve, cresce e se enobrece, ndo é a
origem ou ndo é ainda algo de racional ou de moral, mas algo de especifico e
precisamente de irracional, aquilo a que a alma corresponde adequadamente
mediante reacdes particulares do sentimento que descrevemos. A experiéncia
deste elemento, considerado em si mesmo, atravessa as fases de uma evolucéo
interna independentemente até do processo de racionalizacdo e de moralizacdo
gue nela comecga, a partir dos primeiros graus do seu desenvolvimento. O
préprio terror demoniaco que tem multiplos graus eleva-se ao nivel do temor
dos deuses e do temor do Deus.”

Despertado, a partir da lei da associagéo de sentimentos, por sentimentos naturais,
0 numinoso é penetrado por elementos racionais gragas ao processo de esquematizacao da

vivéncia puramente sentimental. O estado inculto do numinoso é abandonado e suas falsas

73 OTTO. O sagrado, p. 150.
74 Ibidem, p. 183.
75 lbidem, p. 145-146.
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esquematizacdes sdo eliminadas, dando origem a ideia-complexo do sagrado, que seria o
numinoso penetrado pelos elementos racionais’®.

A manifestacdo do sagrado pressup@e a correlacdo entre a consciéncia e um objeto
externo, capaz de excitar o sentimento do numinoso. O elemento interno, a consciéncia, €
explicado pela existéncia da categoria a priori do sagrado, que torna possivel dar a
vivéncia do objeto externo um sentido propriamente religioso. EXxistiria no homem um

instinto religioso que, segundo Otto:

Como todos os outros elementos psiquicos primarios, na devida altura aparece
no desenvolvimento da vida espiritual do homem e, muito simplesmente, ai se
mantém. N&o h& davida de que s6 pode emergir se determinadas condicOes se
verificarem; estas condicfes sdo: o desenvolvimento do corpo, a existéncia das
outras forcas psiquicas, a vida geral do sentimento, a excitabilidade e a
espontaneidade, a capacidade de receber e de experimentar impressdes perante
0 mundo exterior e interior. Mas sdo condicdes, e ndo causas ou elementos
componentes.’’

Por sua vez, o elemento externo obedece a lei da associacdo de sentimentos, ou
seja, sentimentos naturais despertados por objetos naturais guardam uma analogia e uma
capacidade de despertarem na consciéncia o sentimento propriamente numinoso.

Nessa correlagéo entre o interno e o externo na manifestagcdo do numinoso, Otto
mantém a especificidade do fendmeno religioso, uma vez que ndao o reduz nem a um

fendmeno meramente psiquico, nem a um fendmeno historico-social:

Uma coisa € acreditar na existéncia do supra-sensivel, outra é fazer dele uma
experiéncia vivida; uma coisa é ter a idéia do sagrado, outra é percepciona-lo e
descobri-lo como um fator ativo e operante que se manifesta pela sua acéo.
Todas as religifes [...] estdo intimamente convencidas de que a segunda
hipétese se pode produzir: afirmam que ndo somente a voz interior, a
consciéncia religiosa, o leve murmdrio do espirito no coracdo, o sentimento, a
intuicdo e a aspiracdo da nossa alma sdo testemunhas do supra-sensivel, mas
que este pode aparecer em certos fatos, em certos acontecimentos, em certas
pessoas, as quais, por sua vez, sdo provas efetivas da sua manifestacéo;
afirmam que, juntamente com a revelacdo interna por meio do espirito, existe
uma revelacdo externa do divino. Estes fatos convincentes, estas manifestagdes
da revelaggéo sensivel do sagrado, chamam-se, na linguagem da religido,
“sinais”.

76 Cf. OTTO. O sagrado, p. 149.
77 lbidem, p. 162.
78 Ibidem, p. 185.
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1.6 Os meios de expressdo do sentimento numinoso

Tendo em mente ainda a lei da associacdo de sentimentos e a teoria do
esquematismo, essa Ultima advinda da influéncia do pensamento de Kant sobre Otto,
vamos agora abordar as formas de expressao do sentimento numinoso. Exprimir significa
aqui fazer brotar na consciéncia de outrem o sentimento especifico do numinoso, que para
Otto ndo pode ser plenamente comunicado, mas apenas “[...] se pode fazer despertar no

"’ Ao abordar o carater irredutivel da vivéncia religiosa, Otto apela®® ao seu leitor

espirito
que busgue na memoria a lembranca de alguma emocédo especificamente religiosa,
ressaltando assim, nas primeiras paginas de O sagrado, o tema que agora abordaremos,
qual seja, o tema das possibilidades de comunicacdo do sentimento especificamente
religioso.

Perguntar como é que se transmite tal sentimento € para Otto, uma forma de se
tentar aproximar de sua esséncia, tarefa que se coaduna perfeitamente com o intento de
Otto de dar & analise do numinoso o carater de um exame rigorosamente cientifico®..
Como parte e fundamento da religido, esse sentimento nao pode ser comunicado, ndo pode
ser ensinado, mas somente despertado através de uma “participacdo sentimental”®.
Enquanto a linguagem, através do uso das expressGes negativas, s6 pode transmitir a
vivéncia do objeto numinoso no contraste com aquilo que é ordinario na existéncia
humana, 0s meios que passaremos a considerar possuem a vantagem de exprimir o0
numinoso de maneira positiva, falando diretamente ao sentimento. Seguindo tal raciocinio,
Otto afirma que é possivel fazer despertar e exprimir tal sentimento por trés meios: o
direto, o indireto e através da arte.

Os meios diretos possuem a capacidade de despertar o sentimento numinoso sem

que seja preciso recorrer aos sentimentos naturais ou as analogias racionais desse

79 OTTO. O sagrado, p. 89.

80 Cf. Ibidem, p. 17-18. Na abertura do terceiro capitulo de O sagrado, Otto apela ao leitor para que se
lembre e fixe a atencdo em algum momento em que tenha experimentado uma emocéo religiosa profunda.
Para o autor, “[...] no exame e analise destes momentos e destes estados de recolhimento solene e de
arrebatamento convém observar [...] com toda a precisdo possivel, aquilo que ndo é comum aos estados
de exaltacdo puramente moral, que experimentamos ao vermos uma acgao boa, aquilo que forma, no seu
contelido sentimental, o acréscimo que lhes é préprio”.

81 Cf. Ibidem, p. 87.

82 Cf. Ibidem, p. 89.
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sentimento. S&o, portanto, 0s meios que as proprias manifestacGes religiosas encontraram

para exprimir o sentimento que lhes serve de fundamento, pois como afirma Otto:

[...] o gesto, o tom da voz, a fisionomia, tudo 0 que exprime a importancia
singular de uma coisa, o recolhimento e a devogdo da comunidade em oracéo
traduzem este sentimento sob a forma muito mais viva que todas as
denominagdes negativas que pudermos encontrar.®®

Situagdes reconhecidas como sagradas, como por exemplo, a leitura dos textos
sacros ou 0 momento do sermao possuem o poder de despertar 0 sentimento numinoso.
Para Otto, “[...] quem ler a Sagrada Escritura estando no 'espirito’, vive no numinoso,
mesmo que ndo tenha conceitos ou nomes para 0 exprimir, ainda que ndo seja capaz de
analisar o préprio sentimento e de cair na conta [...] do elemento que nele se insere”®*.

J& 0s meios indiretos de expressdao do numinoso, como a prépria denominagdo ja
demonstra, “[...] sdo todos o0s meios que servem para exprimir sentimentos que, no

"85 Apesar de s6 se referirem de maneira

dominio natural, Ihe sdo aparentados ou parecidos
indireta a esse sentimento, uma vez que sao sentimentos ordinarios da existéncia humana,
tais meios podem ser abundantemente encontrados na historia das religides.

Para Otto, 0 mais primitivo deles é o terrivel e suas variacdes do horrendo, do
assombroso e do repugnante. Como tais sentimentos possuem uma forte analogia com o
elemento do tremendum, acabam por tornarem-se formas indiretas de exprimir e despertar
0 sentimento do numinoso. Com a penetracdo dos elementos racionais na vivéncia
sentimental, a associacdo entre o sentimento natural do terrivel e o tremendum acaba por
ser superada, dando lugar a idéia do grandioso, que para Otto pode ser exemplificado com
a passagem de lsafas 6%°. Nessa passagem Otto encontra uma associago estavel entre o
numinoso e o sublime, onde o elemento do terror é superado pelo grandioso. Ambos 0s
sentimentos, o tremendum e o sublime, apresentam algo que se configura como

desproporcional as faculdades humanas®’, podendo este assumir aspectos daquele, como o

83 OTTO. O sagrado, p. 90.

84 Ibidem, p. 91.

85 Ibidem, p. 91.

86 Cf. Isaias: 6, 1-4. In: A Biblia de Jerusalém, p.1367-1368. “[...] vi 0 Senhor sentado sobre um trono alto e
elevado. A cauda da sua veste enchia o santuario./ Acima dele, em pé, estavam serafins, cada um com seis
asas: com duas cobriam a face, com duas cobriam os pés e com duas voavam./ Eles clamavam uns para 0s
outros e diziam: 'Santo, santo, santo é lahweh dos Exércitos, a sua gloria enche toda a terra'./ A voz dos
seus clamores os gonzos das portas oscilavam enquanto o Templo se enchia de fumaca.”.

87 O sublime, de acordo com a leitura de Abbagnano, tem dois componentes: “1°) apreensdo de uma
dimensdo desproporcional as faculdades sensiveis do homem [...] ou de um poder terrificante para essas
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ameacador e 0 assombroso.

Outro meio indireto que Otto destaca como importante na historia da religido é o
milagre, que para ele faz referéncia ao aspecto do misterioso (mirum) do numinoso. Nos
dominios dos sentimentos naturais, nada possui “[...] uma analogia tdo direta [...] com o
sentimento religioso do indizivel, do inexprimivel, [...] como o incompreendido, o
extraordinario, o enigmatico, seja em que lugar e sob que forma o encontremos”®®.
Podemos dizer, entdo, que no dominio natural da vida humana, tudo aquilo que se
apresentou e se apresenta como um fato incompreendido e assustador®®, seja em seres,
situacOes ou objetos do mundo natural, possui a capacidade de fazer despertar o sentimento
numinoso de uma forma indireta. Para Otto, “[...] se é verdade que 0s sentimentos que se
relacionam com o numinoso podem ser ativados por estes objetos naturais que com ele se
parecem e transferir-se para estes, entdo deve ser aqui o caso™®.

No dominio artistico, o sublime é, para Otto, o sentimento que melhor representa
0 numinoso, notadamente na arquitetura. Para encontrarmos 0 numinoso na arquitetura,
basta nos voltarmos para as grandes construcdes da humanidade, como por exemplo, as
piramides egipcias, 0s obeliscos e as mastabas. Para Otto ndo h& ddvida que os
responsaveis por essas construcdes “[...] que fazem vibrar na alma, quase como um reflexo
mecénico, o sentimento do sublime e, com ele, o do numinoso, tiveram consciéncia deste
efeito e quiseram, com perfeito conhecimento de causa, produzi-lo”®*.

Na arte, ainda, a obscuridade e o siléncio podem ser caracterizados como formas
diretas de expressdo do numinoso que, numa maneira negativa, possuem a capacidade de

expressar o elemento do misterioso (mirum). Como afirma Otto:

A penumbra crepuscular que reina nas altas abobadas, sob as ramificagdes de
um alto claustro, estranhamente animado e como que movimentado sob o efeito
de misteriosos jogos de luz, do mirum da meia-luz, sempre falou a alma
humana, e 0s que construiram os templos, as mesquitas e as igrejas sempre
tiraram disto partido.”

mesmas faculdades [...]; 2°) o sentimento de conseguir reconhecer essa despropor¢cdo ou ameaga e, por
isso, de ser superior a ambas”. Cf. ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de filosofia. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2002, p. 932.
O primeiro sentido seria pertinente quanto a consideracdo do sentimento do sublime e seu “parentesco”
com o sentimento numinoso, ou seja, ambos sdo a apreensdo de uma realidade outra superior a realidade
humana.

88 OTTO. O sagrado, p. 92.

89 Cf. Ibidem, p. 93.

90 Ibidem, p. 93.

91 Ibidem, p. 95.

92 Ibidem, p. 98.
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Otto ressalta ainda a capacidade da arte de produzir uma “impressdo méagica”, que
seria uma forma atenuada do sentimento numinoso que pode ser encontrada, por exemplo,
na representacdo imagética de algumas figuras importantes na histéria das religides.
Comentando a presenca do numinoso em sua forma atenuada do mégico em antigas
esculturas chinesas de Buda®, o autor alemdo salienta que nelas o numinoso se encontra
perfeitamente associado ao sentimento do sublime. Otto ressalta ainda a capacidade de
expressdo do numinoso presente nas artes orientais, na arte gotica e na musica, aspectos

sobre os quais falaremos mais adiante.

1.7 O numinoso na historia

A historia das religides pode ser definida entdo como a histdria da evolugédo do
sentimento numinoso, desde os seus graus inferiores do terror demoniaco até o apice da
esquematizagdo racional que ocorre no cristianismo. A nog¢do de sagrado que Otto
identifica nessa religido ja ndo designa o sagrado enquanto o numinoso em geral, uma vez
que este, no cristianismo, j4 se encontra saturado de elementos racionais, morais e
teleoldgicos.

Otto persegue o desenvolvimento da idéia do sagrado desde o0s graus originarios
do terror demoniaco até a idéia cristd do divino, esta Ultima caracterizada como uma
daquelas em que, da melhor forma, se interpenetram o racional e o irracional. Encontra no
Antigo Testamento o sentimento do mirum, do misterioso que, na religido de Moises,
segundo ele, exerce a sua forga “[...] na espera do fim do mundo e no ideal do Reino de
Deus que se op8e & ordem natural, quer como futuro, quer como eterno, mas sempre como
algo de absolutamente maravilhoso e 'totalmente outro™. Destacando o livro de Isafas,
Otto mostra que o mysterium tremendum et fascinans pode ser encontrado na figura do
lahweh dos hebreus, capaz de punir seus servidores motivado por paixdes brutais. As
narrativas do Antigo Testamento apresentam-nos 0 temor numinoso em seu grau inferior
do demoniaco, ainda carente do elemento racional e, por isso mesmo, tdo estranhas as

atuais nog¢des, no mundo cristdo, de divindade, de uma maneira geral identificada com a

93 OTTO. O sagrado, p. 96
94 Ibidem, p. 103.
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idéia moral do Bem. Para Otto, com o judaismo, “[...] comeca [...] 0 processo da
moralizacdo e [...] da racionalizacdo do numinoso que, no seu pleno conteudo, se torna ‘o
sagrado’ no sentido completo da palavra”®®.

Esse processo de moralizagdo e racionalizacdo iniciado com a religido de Moises,
encontra 0 seu acabamento no Novo Testamento e na sua idéia de “Pai Celeste”®.
Contudo, esse processo ndo elimina o propriamente irracional, 0 numinoso, na ideia crista
da divindade. Para Otto, a pregacdo de Jesus, o anuncio do Reino, é a pregacdo de uma
realidade totalmente outra, a maravilha em seu sentido absoluto®. E possivel encontrar
também, no Novo Testamento, o eco do tremendum caracteristico do judaismo.

Em passagens como a do Getsemani e na Epistola aos Hebreus, Otto ainda
ressalta a presenca de elementos irracionais nas palavras do apoéstolo Paulo; em tais
palavras, afirma o autor, “[...] reconhecemos imediatamente [...] no Deus cuja formidavel
presenga domina o universo e a historia e que emite o fogo devorador da sua cdlera sobre o
mundo inteiro, o Javé irado e irritado do Antigo Testamento™®.

Segundo a andlise ottoniana, em Lutero é possivel também encontrar a conexao
entre 0s elementos racionais e o0s elementos irracionais; para Lutero, deus é deus
absconditus, mas é tambem deus revelatus. Como estudioso de teologia, Lutero
compreende a face revelada da divindade, mas nega-a como sua face total, uma vez que
tem nogdo dos sentimentos primarios e irracionais do numinoso®. Segundo Otto, nas crises
e acessos de melancolia de Lutero e “[...] nas lutas continuamente renovadas para
conquistar a graca [...] intervém fatores que sdo mais do que motivagdes puramente
racionais™’®. Estes fatores formam “[...] o fundo obscuro sobre o qual se destaca toda a
vida de fé”'%. Otto confessa que Martinho Lutero é uma de suas influéncias e que é da
leitura de suas obras que haure algumas das expressdes ideogramaticas usadas na analise
do sagrado. Para ele, foi a leitura de Lutero que o levou a “[...] compreender 0 numinoso e
a diferenca que o separa do racional [...]"*%

Finalizando a apresentacdo do pensamento de Otto, poderiamos afirmar que o

filosofo alemdo procura distinguir o sagrado enquanto categoria a priori da razdo e

95 OTTO. O sagrado, p. 106.
96 Cf. Ibidem, p. 113.

97 Cf. Ibidem, p. 114.

98 Ibidem, p. 117.

99 Cf. Ibidem, p. 133.

100 Ibidem, p. 137

101 Ibidem, p. 137.

102 Ibidem, p. 133.
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engquanto manifestacdo no mundo dos fendmenos. A religido é despertada no espirito
humano gracas a acdo de objetos excitadores do mundo “natural”, mas sO pode ser
reconhecida como tal gracas a predisposi¢do do espirito para a religido. Manifestando-se
na histdria, o religioso s6 pode ser reconhecido como tal devido ao principio a priori do
sagrado™®.

Tal pré-disposicdo do espirito humano deve leva-lo ao refinamento do estado
inculto do sentimento numinoso e ao equilibrio com o elemento racional presente na idéia

do divino. Para Otto, a religido realiza-se da seguinte forma:

[...] primeiramente, na evolucdo histérica do espirito humano, gracas a acédo
reciproca do objeto excitador e da disposicdo: esta se torna ato e toma uma
forma determinada por esta acdo; em segundo lugar, em virtude da prépria
disposicdo, a intuicdo reconhece em certas partes da historia a manifestacéo do
sagrado e tal descoberta reage sobre a natureza e o grau desta disposi¢do; em
terceiro lugar, sobre este fundamento, estabelece-se a comunhdo com o sagrado
no conhecimento, na alma e na vontade. Por conseguinte, a religido € um
produto da histéria enquanto esta, por um lado, desenvolve a disposic¢éo para o
conhecimento do sagrado e, por outro lado, ela propria €, em algumas das suas
partes, a manifestacio do sagrado.’®*

1.8 Criticas ao conceito de sagrado de Rudolf Otto

Como vimos na apresentacdo dos pontos principais de sua analise, Rudolf Otto,
buscando desvencilhar-se de toda carga racional que o termo sagrado ganhou ao longo dos
séculos, cunha o neologismo numinoso para perseguir a esséncia irracional que, segundo
ele, repousa em toda manifestacdo religiosa. Como elemento irracional, 0 numinoso nédo
pode ser apreendido conceitualmente, mas apenas descrito, o que leva Otto a empreender
uma analise dos estados sentimentais que o contato com o objeto numinoso provoca.
Partindo, entdo, da analise desses estados sentimentais, Otto pretende chegar a vivéncia do

nUMINOso, Vivéncia essa que a razdo s6 muito precariamente consegue captar.

103 Cf. OTTO. O sagrado, p. 217.
104 lbidem, p. 219.
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Apdbs um consideravel prestigio no meio académico em seus primordios, a partir
da segunda metade do século XX, Rudolf Otto e os demais autores “classicos” da
fenomenologia da religido passaram a sofrer ataques que alguns'® julgam definitivos para

os caminhos dessa disciplina™®

. A partir desse periodo comecam a pesar sobre esses
autores as suspeitas de acientificidade de seus métodos. O ramo classico da fenomenologia
da religido, representado por autores como Soderblom'®’, Otto e Van der Leeuw™®, seria
uma espécie de “teologia disfarcada”. Os trabalhos desses autores seriam apenas um tipo
de “especulacdo metafisica”, muitas vezes influenciados por suas proprias convicgdes

pessoais e sem 0 necessario aporte cientifico. Como afirma Frank Usarski:

Na tradicdo de Soderblom, Otto e outros, a no¢do do sagrado ndo é apenas uma
“citacdo” em “relat6rio” de pesquisa de campo sobre a fé de membros de uma
determinada religido, mas exprime a cosmovisdo dos proprios académicos.
Portanto, reclama-se a falta de diferenciacdo entre o termo sagrado na qualidade
de uma “heterodefinicdo” no sentido de “os membros da comunidade ‘X'
acreditam em algo que pode ser categorizado como 'o sagrado™, por um lado, e
a confirmagdo da existéncia do numinoso como “auto-definicdo” de um
cientista da religido que postula que “o sagrado existe”, por outro.'*

A proposta desse grupo de pensadores e, em especial, a de Rudolf Otto, seria uma
proposta sem fundamentacgdo cientifica. Citando o famoso “apelo” de Otto na abertura do
capitulo 3 de O sagrado, Usarski procura salientar o carater “esotérico” da proposta
ottoniana afirmando que “[...] os representantes da fenomenologia da religido exigem do
leitor um acordo com seus procedimentos, substituindo uma questdo metodologica séria

»110 " confundindo, dessa forma a postura

por uma ‘contemplacdo’ sobre o fenémeno
cientifica com atitudes de fé. A falta de base empirica e a presenca de pressupostos
teoldgicos e/ou filosoficos, além do desprezo pelas manifestacBes historico-culturais das

religibes, ddo a fenomenologia de Rudolf Otto e aos demais autores “classicos” da

105 Cf. Frank USARSKI. Os enganos sobre o sagrado: uma sintese da critica ao ramo “classico” da
fenomenologia da religido e seus conceitos-chave. Rever, n° 4, p. 78-96.

106 Nas linhas que seguirdo, tomaremos um breve contato com tais criticas, procurando situar o atual
entendimento de Rudolf Otto. Para maiores detalhes, recomenda-se a leitura de Hermann BRANDT. As
ciéncias da religido numa perspectiva intercultural: a percepcdo oposta da fenomenologia da religido no
Brasil e na Alemanha. Tradugdo de Luis M. Sander. Estudos Teoldgicos, v. 46. n° 1, p. 122-151. E,
também, a leitura de Frank USARSKI. Os enganos sobre o sagrado: uma sintese da critica ao ramo
“classico” da fenomenologia da religido e seus conceitos-chave. Rever, n® 4, p. 78-96.

107 Lars Olof Jonathan Sderblom (1866 — 1931).

108 Gerardus van der Leeuw (1890 — 1950).

109 USARSKI. Os enganos sobre o sagrado: uma sintese da critica ao ramo “classico” da fenomenologia da
religido e seus conceitos-chave, p. 82.

110 Ibidem, p. 94.
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fenomenologia da religido um aspecto incompativel com a pesquisa cientifica séria do
fendmeno religioso.

Todavia, existem raz0es para suspeitar que tal discussdo ndo possa ser resumida a
métodos “corretos” e métodos “errados” ou “ultrapassados” de pesquisa dos fendmenos
religiosos. Segundo Vitoria Peres, ao se observar mais de perto tais criticas, “[...] vé-se que
0s autores das mesmas pressupfem uma dicotomia marcada entre uma abordagem
empirica, indutiva e historica, e outra abordagem que seria ndo-empirica, dedutiva e
aistorica”*. Em seu texto A fenomenologia da religido: Temas e questdes sob debate, a
autora lembra ainda que a querela entre os estudos da religido de carater descritivo e 0s
estudos da religido de carater normativo remete a questdo da validade das chamadas
ciéncias do espirito, questdo discutida no fim do século XIX por autores como Wilhelm
Dilthey. Teriamos entdo, em confronto, uma visdo positivista de ciéncia, que s6 entende
como Vvéalido aquilo que é empiricamente corroborado, e uma visdo ndo-empirica de
ciéncia.

A critica dirigida a fenomenologia da religido de Otto que afirma que esta seria
apenas uma contemplagdo acientifica da religido ou uma simples confissdo de fé parece

ndo levar em consideracdo o carater fenomenolégico de tal perspectiva*?. Diante dessa

111 Vitoria Peres de OLIVEIRA. A fenomenologia da religido: Temas e questfes sob debate. In: Luis H.
DREHER. (org.). A esséncia manifesta: A fenomenologia nos estudos interdisciplinares da religido. Juiz
de Fora: EDUFJF, 2003, p. 56.

112 Cf. Bruno O. BIRCK. O sagrado em Rudolf Otto. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1993. Birck empreende
uma analise dos pressupostos filos6ficos de Otto buscando mostrar que a escolha do criticismo kantiano
como solo tedrico no qual se assenta a obra O sagrado ndo se sustenta. Otto teria invertido a teoria do
conhecimento kantiana. Onde Kant enxerga um conceito sem paralelos na experiéncia, Otto enxerga uma
experiéncia sem paralelos em conceitos. Birck prop8e que a obra de Otto seja entendida ndo como uma
analise transcendental da experiéncia religiosa, mas como uma analise fenomenolégica da experiéncia
religiosa no sentido dado ao discurso fenomenoldgico por Husserl. Birck propSe que a descrigcdo
psicolégica do numinoso feita nas paginas iniciais de O sagrado na verdade seja entendida como uma
descricao fenomenoldgica. Ao relacionar a presenca do objeto numinoso a estados sentimentais reativos,
Otto estaria descrevendo a estrutura intencional da consciéncia tal como defendida pela perspectiva
husserliana. Birck sintetiza sua posi¢do afirmando que “[...] para Otto, o objeto numinoso é a categoria
numinosa e o sentimento ¢ a predisposi¢do da razao humana. O objeto numinoso ou a categoria seria, em
termos fenomenolégicos, 0 noema. A categoria é a nocdo fundamental que pertence ao objeto mesmo.
Quer dizer, é 0 que esta manifesto na consciéncia, ndo como contetdo real, mas como termo intencional.
E o objeto divino tal como se encontra manifesto na consciéncia. A predisposicdo é o sentimento
numinoso, ndo como sentimento empirico, mas como um principio a priori que permite dirigir-se a algo,
ndo como objetos e sentimentos reais, mas como existéncia e objetos intencionais. O sentimento
numinoso €é a noese, o ser intencional da consciéncia religiosa. E na consciéncia religiosa, em virtude de
sua intencionalidade, que é possivel o encontro com o sagrado. O sentimento numinoso é a estrutura a
priori da consciéncia que possibilita constituir o numen como fenémeno da consciéncia” (BIRCK. Idem,
p. 142).

Cf. SCHAEFFLER. Filosofia da religido Schaeffler parece também visualizar um lastro da
fenomenologia husserliana em Rudolf Otto. Segundo o autor, “[s]e, no seguimento do programa de
Husserl, se tentar elaborar a 'regido e as categorias dos objectos pretendidos' (...) que, como noemas, se
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orientacdo fenomenolodgica talvez néo seja possivel levantar esse tipo de critica que iguala
0 ponto de vista daquele que cré ou faz a experiéncia do divino ao ponto de vista daquele
que descreve o fenémeno. Ao convidar-nos a aceitacdo da intencionalidade da vivéncia
religiosa, as perspectivas fenomenolodgicas da religido estariam também convidando-nos a
fazer tabula rasa de nossos préprios pré-conceitos, tomando como valida em si mesmo a
postura daquele que cré. Fenomenologicamente falando, tal procedimento seria a epoche,
que pode ser definida como o ato que procura fazer a suspensdo de juizos sobre
determinado objeto, procurando revela-lo assim a partir de uma contemplacdo
desinteressada, desvinculada de qualquer interesse extrinseco ao préprio objeto de analise.

Como coloca Dreher:

Para 0o homem religioso, entendido em algum sentido como homem de “fé”, a
religido possui uma inegéavel dimensdo de autonomia ou independéncia diante
de outras formas de vida e de outros sistemas de orientacdo. Outrossim, ela se
constitui num vetor de intencionalidade dirigido a um sentido que, de um ou de
outro modo, se d& para a maioria ou a totalidade dos homens tipicamente
religiosos, como objetivo e transcendente em algum sentido destes termos. Ora,
qualquer descri¢do adequada desta intencionalidade deve pelo menos deixar em
aberto suas pretensbes de validade e verdade, e ndo considera-las como
resultado de alguma forma de menoridade, como uma “postulacdo” no sentido
fraco da palavra, ou seja, como projecéo ou ficcdo psicolégica, social ou cultural
que simplesmente se elimina ao explica-la por outros e, supostamente melhores
expedientes.'*®

As criticas dirigidas a perspectiva de Otto, notadamente a que a acusa de
ontologizacdo do numinoso, podem ser caracterizadas como um “contra-ataque” das
perspectivas naturalistas contra a qual se insurgira o proprio autor alemé&o ao escrever a sua
obra O sagrado. Para Otto, essas formas de abordagem do fenémeno religioso acabavam
sempre por esvazia-lo ao explica-lo como epifenébmeno de alguma outra coisa. Razzotti,
em A universalidade do sagrado, afirma que O sagrado, a obra magna de Otto, “[...]
designa o proposito de reconhecer na religido a sua originariedade, a plena justificacdo de

si em si mesma [...]"**.

ordenam a noese religiosa, pode chamar-se, com Rudolf Otto, a esta regido a regido do 'numinoso’ e
conceber a categoria diretriz para a determinacdo dos objetos huminosos como categoria do ‘'sagrado” (Cf.
SCHAEFFLER. Filosofia da religido, p. 83).

113 Luis H. DREHER. Filosofia da religido e ciéncias da religido: impressdes gerais. Comunicagdo
apresentada no 11 Coléquio Brasileiro de Filosofia da Religido. Belo Horizonte, 2007, p. 19.

114 Bernardo RAZZOTTI. A universalidade do religioso. In: Giorgio PENZO et alii. Deus na filosofia do
século XX. S&o Paulo: Edi¢des Loyola, 2002, p.147.
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Na opinido de Otto'™

, a religido ndo se encontra subordinada a nenhuma
finalidade ou moralidade e também néo vive de postulados™®. Otto procura descrever o
numinoso tal como é vivenciado pelo homem de fé, ou seja, busca descrever a estrutura
dessa vivéncia e, de maneira conjunta e inseparavel, o objeto a que se refere essa vivéncia.

Fora dessa relagéo o especificamente religioso, seu sentido ou esséncia se esvai.

115 Cf. OTTO. O sagrado, p. 177.

116 Apesar de declarar sua vinculacdo a filosofia de Kant, Otto rejeita o entendimento kantiano da questéo
religiosa. Em A religido nos limites da simples razdo, Kant subordina a religido & Moral e distingue a fé
histérica (ou fé eclesial) da fé da razdo (ou fé religiosa). Enquanto a fé histdrica seria somente uma
supersticdo e um infantilidade do espirito humano que, como positividade possui apenas o fato de ser uma
pedagogia para a verdadeira religido (KANT: 1992, p. 127), a fé da razdo seria a Unica com valor para
Kant, uma vez que se funda na intencdo e na realizacdo moral do homem. Segundo Kant, o0 homem néo
precisa de nenhum ser acima dele que lhe imponha ou comunique seus deveres, uma vez que, pela sua
razdo, pode vincular-se a lei moral (KANT: 1992, p. 11). Assim como em Otto, 0 sagrado em Kant é um
mistério que por todos pode ser conhecido mas que, porém, ndo pode ser comunicado; porém,
diferentemente de Otto, o mistério para Kant é um objeto moral que, como tal, s6 interessa a razao em seu
uso pratico (KANT: 1992, p. 43). Segundo Kant, “[a] religido natural enquanto Moral (relativamente a
liberdade do sujeito), conexa com o conceito daquilo que pode obter efeito para o seu ultimo fim (o
conceito de Deus como autor moral do mundo), e referida a uma duracdo do homem adequada a este fim
pleno (a imortalidade) é um conceito racional pratico puro, que, apesar da sua infinita fecundidade,
pressupde apenas uma tdo escassa faculdade tedrica da razdo que dela todo o homem se pode convencer
praticamente de modo suficiente e, pelo menos, exigir como dever o efeito dela a quem quer que seja”
(KANT: 1992 p. 159).

Em sua analise da lei moral, Kant depara-se com o problema da conexdo entre o agir moral e a
felicidade. Para o fil6sofo de Kdnisgberg, “[...] virtude e felicidade sdo pensadas como necessariamente
vinculadas, de sorte que uma néo pode ser admitida pela razéo pratica pura sem que a outra também lhe
pertenca” (KANT: 2003 p. 147). Com esse entendimento, surge o problema de como essa conexdo é
possivel, uma vez que, ou o agir moral deve ter por fundamento a felicidade — o que é impossivel, pois o
agir moral deve ser sempre um fim em si mesmo —, ou o agir moral implica necessariamente a felicidade
numa relacdo de causa e efeito — 0 que também parece ser impossivel, j& que o ente racional ndo pode ser
causa da natureza. Esse problema, denominado por Kant de antinomia da razéo pratica pura é resolvido
com os postulados da imortalidade da alma e da existéncia de Deus. Enquanto o postulado da existéncia
de Deus como o Autor moral do mundo garante a adequabilidade da felicidade a moralidade, numa
relacdo de causa e efeito mediada pelo Autor moral do mundo, a imortalidade da alma garante o alcance
dessa felicidade pelo ente racional (KANT: 2003 p. 407-409). Dessa maneira, segundo Kant, “[...] a lei
moral conduz, mediante o conceito do sumo bem enquanto objeto e fim terminal da razéo pratica pura, a
religido, quer dizer, ao conhecimento de todos os deveres como mandamentos divinos, ndo enquanto
sancdes, isto é, decretos arbitrarios, por si proprios contingentes, de uma vontade estranha e, sim
enquanto leis essenciais de cada vontade livre por si mesma mas que apesar disso tém que ser
consideradas mandamentos do Ser supremo, porque somente de uma vontade moralmente perfeita (santa
e benévola), ao mesmo tempo onipotente, podemos esperar alcangar o sumo bem que a lei moral torna
dever por como objeto de nosso esforgo e, portanto, esperar alcanga-lo mediante concordancia com nossa
vontade” (KANT: 2003, p. 461).

Como adverte Otto ja nas primeiras paginas de O sagrado, para Kant, os termos santo e sagrado se
referem apenas ao aspecto moral, tendo em vista “[...] a sua necessidade pratica e o0 seu carater
universalmente obrigatério (OTTO: 2005, p. 13). Entretanto, como vimos acima, esses termos fazem
referéncia a algo mais, algo que ndo se resume ao aspecto racional. A moraliza¢do da idéia do divino ndo
seria uma eliminacdo de uma crenga infantil tal como pensa Kant, mas é a evolucdo do sentimento
numinoso que, surgindo como terror demoniaco, é penetrado e refinado por idéias racionais (OTTO:
2005, p. 147).
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1.9 O numinoso e a literatura em O sagrado

1.9.1 O numinoso e a arte

Nas paginas anteriores, tivemos a oportunidade de tomar contato com a
perspectiva do sagrado de Rudolf Otto. Falamos da categoria fundamental do numinoso,
sua manifestacdo e 0 modo como o qual, a partir do conceito do sagrado enquanto uma
categoria a priori da razdo, a vivéncia do numinoso € esquematizada e pode ser
parcialmente conceitualizada. Vimos que a clara expressdo dessa vivéncia é algo
impossivel, uma vez que o objeto da mesma se encontra para além dos dominios da razéo
humana; entretanto, ainda que de uma maneira minima e precaria, podemos apontar para
esse mysterium que é 0 numinoso, podemos descrevé-lo e, assim, estabelecer “sinais

duradouros™’

que nos permitam dele ter alguma idéia. Vimos ainda que 0 numinoso pode
ser exprimido e despertado de maneira direta, indireta ou, ainda, através da arte. Cumprido
esse primeiro percurso, cabe-nos agora justificar o uso do arcabouco tedrico ottoniano na
analise de expressbes artisticas, mais precisamente de uma obra literaria de cunho
“profano”, tal como aqui sugerido em relacdo a obra de Clarice Lispector.

As ocasifes em que Otto busca transmitir o conhecimento do numinoso
ressaltando-o em manifestacdes artisticas e literarias sdo abundantes em O sagrado. Em
diversas vezes 0 numinoso é apontado em consonancia com tais manifestacdes, como
atestam as citagdes de Sofocles™®, de Goethe'® e da arte gética, esta Ultima identificada

pelo autor como sendo “[...] a arte numinosa por exceléncia [...]"*%.

117 OTTO. O sagrado, p. 87.

118 Cf. lbidem, p. 97.

119 Cf. Ibidem, p. 196.

120 Ibidem, p. 62. Encontramos em Wilhelm Worringer e em sua obra A arte gética (Lisboa: Edi¢des 70,
1992 [1911]) algumas pistas importantes sobre a presenca do numinoso na arte gética de que fala Rudolf
Otto. Guiando-se pela idéia de que a vontade criadora humana é sempre a expressdo adequada da sua
posicdo em relagdo ao meio (WORRINGER:1992, p. 67), Worringer empreende uma psicologia do estilo
gotico, buscando a revelacdo das forcas interiores que levaram a ele. Comparando o homem gético ao
classico e ao oriental, observa que aquele ndo encontrou o apaziguamento no saber como o classico, nem
na rendncia ao saber do homem oriental. Segundo Worringer, o homem classico, através do saber, cré ter
abolido o dualismo entre ele e 0 mundo, caracteristica que ressoa em sua arte e em sua religido; para o
autor, “[clom o homem classico, o dualismo absoluto do homem e do mundo exterior apaga-se e, por
conseqiiéncia, apaga-se também o caracter transcendental da religido e da arte. O divino é retirado do
além, secularizado, levado a descer a terra. Para 0 homem classico, o divino ja ndo esta acima do mundo,
esta contido no mundo incarna [sic] nele” (WORRINGER:1992, p. 34).
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Em tais citagcdes, Otto aponta para a manifestacdo do numinoso em meio a arte,
como no famoso coro da Antigona de Soéfocles, onde a capacidade criadora do homem
ganha aspectos “maravilhosos”. Segundo Otto, Séfocles procura despertar “[...] um sentido
realmente numinoso em todos 0s seus elementos, 0 que experimentamos perante o 'ser
maravilhoso' que é o homem”**. Em Goethe podemos também encontrar 0 numinoso sob
a forma inculta do demoniaco, diz-nos Otto, que afirma ainda que “[o] carater essencial
desta representacdo do demoniaco consiste em ultrapassar todo o conceito e toda a razao e,
por conseqiiéncia, em ser ndo apenas inexprimivel como incompreensivel”*?. O papel da
masica na expressao do numinoso também é encontrado nas composicdes de Bach e
Beethoven'®®. A musica, com o que tem de irracional, possui uma analogia com o
sentimento especifico do numinoso: ambos sdo apenas vivenciados e sO muito
precariamente podem ser descritos. Na utilizacdo do vazio das artes orientais, Otto
encontra também um ideograma do numinoso, pois, “[...] como a obscuridade e o siléncio,
0 vazio é uma negacdo: exclui toda a presenca concreta de tal modo que o ‘totalmente
outro' se realiza em ato”'?*. A arte estatuéria e o estilo gdtico possuem também eles, a
capacidade de expressar o numinoso, ainda que na forma atenuada do “mégico”*.

Tais analogias se tornam possiveis gracas a lei da associagdo de sentimentos que,
como ja dissemos, possui a capacidade de fazer surgir o sentimento do numinoso a partir
de sentimentos comuns a existéncia humana. De maneira obliqua, a arte expressa e
possibilita a manifestacdo do numinoso, como bem pode atestar a histéria do espirito
artistico. Na construcdo de templos, na literatura religiosa, na pintura, na musica ou no
estatuario, a arte se encontra a servi¢co da religido, possuindo a tarefa de expressar e de

fazer despertar o sentimento propriamente religioso. Entretanto, mesmo quando a arte ndo

Ja 0 homem oriental coloca esse dualismo acima de suas proprias capacidades de conhecer e, resignado,
entende-o como o grande mistério que tudo abarca; como afirma Worringer, “[a] tudo aquilo que o
homem cléssico, na sua religido do mundo feliz e ingénua, atribuia um valor positivo, confere o Oriental
um valor relativo e submete-o a uma aprecia¢do mais alta, dirigida de acordo com uma realidade mais
elevada” (WORRINGER:1992, p. 40). O homem gético situar-se-ia entre esses dois paradigmas e, para
ele, os dois lhe sdo impossiveis, restando-lhe apenas a dicotomia entre o0 eu e 0 mundo exterior. Para
Worringer, a alma go6tica, “[...] perdeu a inocéncia da ignorancia, mas ndo conseguiu atingir a grandiosa
renincia ao conhecimento do Oriental, nem a felicidade que o homem classico encontra no
conhecimento; privada de todos os meios claros e naturais para se satisfazer, ndo pode portanto deixar de
utilizar as suas formas de maneira convulsiva, ndo natural” (WORRINGER:1992, p. 69). O resultado
dessa tensdo é o estilo gotico, esse anseio desmedido pelo espiritual. Cf. Wilhen WORRINGER. A arte
gotica. Lisboa: EdicGes 70, 1992.

121 OTTO. O sagrado, p. 61.

122 Ibidem, p. 192.

123 Cf. Ibidem, p. 99-100.

124 lbidem, p. 99.

125 Cf. lbidem, p. 96.
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se encontra a servico da religido, ela possui a capacidade de expressar o sentimento do qual

derivam as varias formas de religido.

1.9.2 O numinoso e a literatura

Pode o numinoso ser encontrado também em obras literarias? Tal proposicéao traz
imediatamente as nossas mentes a literatura de cunho sagrado, isto €, 0s textos religiosos
que cada tradicdo traz consigo e a partir dos quais constroem a sua propria identidade. Tais
livros sagrados narram a manifestacdo do numinoso na histéria humana e expressam a
crenca de um determinado grupo humano numa determinada manifestacdo do “totalmente
outro”. Em sua descrigdo do numinoso, Otto se utiliza de tais textos para ressaltar a
presenca do mysterium tremendum et fascinans; dessa forma, encontramos em seu texto
citacBes do Cordo, do Baghavad Gita e da Biblia. No texto sagrado da tradicdo crista, Otto
empreende uma analise mais acurada, dedicando-lhe dois capitulos em O sagrado e, nessa
analise, dedica ainda uma atencéo especial ao livro de J6*%. Como faldvamos na abertura
desse capitulo, encontramos nesse livro algo andlogo ao que Otto denomina de o carater
totalmente outro do divino, expresso na insondabilidade dos designios de lahweh que, a
razdo humana, podem apresentar-se inclusive como uma disteleologia, como atestam as

x127
a

descri¢bes do Beemot e do Leviatd™'. O apaziguamento de J6 ndo vem de uma justificacdo

racional do divino, tal como por ele desejado ao propor apresentar suas queixas ao proprio

lahweh'®

, mas sim do reconhecimento de sua situacdo em relacdo ao divino, o
reconhecimento de, a maneira de Abrado, nada ser além de p6 e cinza. Sobre esse livro,
Otto afirma que “[...] o autor faz um apelo a algo de totalmente diferente do que se pode
esgotar em nog¢des racionais, no proprio maravilhoso que estd para além de qualquer
conceito e até do conceito de finalidade, no mysterium que, sob a forma pura, irracional,

tanto é mirum, como 'paradoxo””*%°.

126 OTTO. O sagrado, p. 108 e ss.

127 J6 40, 10-25. In: A Biblia de Jerusalém, p. 938-939.
128 J6 23, 3-5. In: Idem, p. 912.

129 OTTO. Op. cit., p. 109.
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Entretanto, além da citacdo de textos reconhecidamente sagrados, temos as
referéncias a textos que fogem desse horizonte, os textos literarios em sentido estrito, ou
seja, aqueles textos que podemos denominar de “profanos”. Vejamos, por exemplo, a
citacdo de Sofocles’®, na qual Otto ressalta a presenca do numinoso no coro da

Antigona™*

. Otto alerta que a palavra alemd utilizada para traduzir o original grego s6 de
uma maneira muito precaria traduz o que Sofocles pretende ressaltar, isto é, a perturbadora
e, nesse sentido, numinosa capacidade do homem de ultrapassar os seus limites**2. Otto

salienta entdo que, nesses versos:

Uma nocdo dificil de compreender nos seus aspectos estranhamente diversos, é
0 deinds dos Gregos. Donde vem esta dificuldade? E que o deinds é unicamente
0 numinoso, decerto a um nivel inferior, numa atenuacdo oratéria e poética, e
com uma forma desvirtuada. No seu sentido fundamental, significa o que ha de
horroroso, de sinistro no numinoso. Com o desenvolvimento dos elementos que
encerra, adquire o sentido de mirum e de tremendum, de maléfico e imponente,
de poderoso e de estranho, de surpreendente e de admiravel, causando arrepios,
o fascinante, o divino e demoniaco [...]."*

Ainda que seja numa forma atenuada, “oratoria e poética”, nestes versos é
possivel constatar a presenca do numinoso, uma presenca que pode ser também encontrada
em outros textos simplesmente literarios. Em Goethe também é possivel, acredita Otto,
encontrar esse sentimento em sua forma atenuada do “ungeheuer”**. Para o autor do
Fausto, afirma Otto, “o enorme [“ungeheuer”] é antes 0 monstruosamente inquietante e o
monstruosamente terrifico”**®. De tais citagdes é possivel depreender que o sentimento

especifico do numinoso pode ser encontrado também em textos literarios profanos, ainda

130 Cf. OTTO. O sagrado, p. 62.
131 Cf. SOFOCLES. Antigona. In: A trilogia tebana. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1996, vv. 385-390:
“Ha muitas maravilhas, mas nenhuma
¢ tdo maravilhosa quanto o homem.
Ele atravessa, ousado, o mar grisalho,
Impulsionado pelo vento sul
tempestuoso, indiferente as vagas
enormes na iminéncia de abisma-lo.”

132 Otto pretende ressaltar, nos versos de Séfocles, a forca numinosa que carrega o deinds dos gregos. Para
tanto, utiliza o termo “ungeheuer”. Na traducdo portuguesa de Jodo Gama, encontramos o termo
traduzido como “o enorme” [Cf. O sagrado. Traducéo de Jodo Gama. Lisboa: Edig¢oes 70, 2005.]; ja na
recente traducdo brasileira de Walter Schlupp, o termo € traduzido para o portugués como “o monstruoso”
ou “o assombroso” [Cf. O sagrado: os aspectos irracionais na no¢édo do divino e sua relacdo com o
racional. Tradugédo de Walter Schlupp. Sdo Leopoldo: Sinodal/EST; Petropolis: Vozes, 2007.]

133 OTTO. Op. cit., p. 61.

134 Como adjetivo, o termo alemdo “ungeheuer” designa aquilo que é “colossal, exorbitante, enorme,
extraordinario, monstruoso, muito grande”. Cf. Leonardo TOCHTROP et Herbert CARO. Dicionario
Alemao-Portugués e Portugués-Alemao, p. 490. Porto Alegre: Editora Globo, 1952.

135 OTTO. Op. cit., p. 62.
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que seja em uma forma atenuada, desvirtuada, ou ainda, pouco cultivada. Em tais textos,
Otto encontra o numinoso de uma forma diferente da encontrada em textos sagrados;
nestes textos, reconhecidamente religiosos, 0 numinoso se encontra racionalmente
desenvolvido, ja se encontra devidamente esquematizado. Ja nas alusdes esparsas de um
texto profano, 0 numinoso é apenas “apontado”, podendo aparecer em seus aspectos menos
cultivados; pode adquirir o carater do magico, do assombroso e do terrivel, em formas

proximas as das narrativas mitologicas.

1.9.3 A utilizacdo da perspectiva de Rudolf Otto em analises literarias

No meio académico brasileiro, a possibilidade de se aplicar as contribuigdes de
Rudolf Otto ao campo da analise de textos, religiosos ou ndo, conta ainda com poucas
iniciativas. Como alguns poucos exemplos nessa direcdo, podemos citar 0s ensaios A
fenomenologia da religido de Rudolf Otto: uma vereda para os estudos da literatura'®, de
autoria de Rodrigo Toledo Franca e concebido por ocasido de um seminario sobre a
presenca da fenomenologia nos estudos da religido, realizado em dezembro de 2001; e
também o ensaio Naturalismo e religido: o “Germinal” de Emile Zola*¥’, de autoria de
Luis Henrique Dreher, motivado também pela realizacdo de um encontro sobre o tema
religido e literatura em agosto de 2000. Devido ao carater pioneiro de tais ensaios, torna-se
necessario nos determos um pouco neles, tentando nos aprofundar nas possibilidades de se
estudar as relacdes entre religido e literatura a partir das contribuicdes de Rudolf Otto ao
mesmo tempo em que procuramos amadurecer a proposta apresentada nessa dissertagéo.

Em seu ensaio A fenomenologia da religido de Rudolf Otto: uma vereda para os
estudos da literatura™®, Rodrigo Toledo Franca procura trilhar o caminho que aqui
cotejamos, qual seja, o da possibilidade da aplicacdo das contribuicGes da perspectiva
ottoniana em textos literarios. Ressaltando o carater descritivo da analise do numinoso e de

sua vivéncia segundo Rudolf Otto, Franga afirma que, justamente por apenas “apontar” o

136 Rodrigo Toledo FRANCA. A fenomenologia da religido de Rudolf Otto; uma vereda para os estudos da
literatura. In: DREHER (org.). A esséncia manifesta, p. 111-120.

137 DREHER. Naturalismo e religio: o “Germinal” de Emile Zola. In: Eduardo GROSS. Manifestactes
literarias do sagrado. Juiz de Fora: EDUFJF, 2002, p. 31-48.

138 FRANCA. A fenomenologia da religido de Rudolf Otto; uma vereda para os estudos da literatura. In:
DREHER (org.). A esséncia manifesta, p. 111-120.
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objeto religioso, a abordagem ottoniana foge do risco dos reducionismos, uma vez que
“[...] embora busque uma ‘esséncia’ da religido, ele ndo a apresenta de modo conceitual,
mas apenas descritivo, portanto aberta & modificacdes e acréscimos™®. A descricdo da
vivéncia do numinoso permitiria uma abordagem das relacGes entre a religido e a literatura,
uma vez que a partir do horizonte aberto pela descricdo do numinoso presente em O
sagrado, seria possivel encontrar em obras literarias “profanas” elementos proximos ou
correspondentes a vivéncia religiosa tal como descrita por Rudolf Otto em sua obra. Para
Franca, estando diretamente'®® ligado a fenomenologia de Husserl, o0 método descritivo
ottoniano permitiria dizer o que é o religioso e 0 que é o sagrado sem a necessidade da
pertenca do pesquisador & correntes teolégicas ou religiosas™'.

Ressaltando as etapas do processo literario, segundo Franca, constituido por trés
momentos distintos — a confeccdo do texto, sua forma “acabada” e a recep¢do do mesmo
por parte do leitor — o autor enxerga trés possibilidades de estudo do religioso em obras

literarias®*

. O primeiro possivel caminho seria propor uma avaliacdo da vivéncia religiosa
do autor, entendendo a mesma como a vivéncia do numinoso; o segundo caminho
consistiria em avaliar a recepcdo do texto por parte do leitor, apontando para o0s
sentimentos despertados pela leitura do mesmo. Por fim, segundo Franca, “[...] pode-se
tomar o texto enquanto estrutura narrativa na qual o numinoso se mostra, seja na vida e nas
acBes das personagens, seja no seu sentido global™**,

E para esse Gltimo caminho que as consideracbes de Franca da obra Grande
Sertdo: Veredas, de Jodo Guimaraes Rosa, parecem apontar. Em sua perspectiva, a obra do
autor mineiro pode ser caracterizada como um romance religioso, uma vez que “[...] toda a
[sua] construcdo narrativa estd marcada pela presenca do numinoso™**. Partindo dessa
afirmacéo, Franca empreende a busca pelo numinoso que se mostra, clara ou veladamente,
na obra, em especial no suposto pacto de Riobaldo com o deménio. Tal como Otto se
utiliza de textos sagrados para exemplificar sua descricdo do numinoso, Franca pretende
exemplificar e presenca desse sentimento no texto de Guimardes Rosa com falas do

personagem Riobaldo extraidas do romance, uma vez que, segundo ele:

139 FRANCA. A fenomenologia da religido de Rudolf Otto; uma vereda para os estudos da literatura. In:
DREHER (org.). A esséncia manifesta, p. 112.

140 Franca parece aceitar a hipétese de uma influéncia direta entre o método fenomenoldgico de Husserl e a
obra O sagrado de Rudolf Otto, tal como exposta por Bruno O. Birck em O sagrado em Rudolf Otto.

141 Cf. FRANGCA. Op. cit., p. 112.

142 Cf. Ibidem, p. 114.

143 Ibidem, p. 114.

144 lbidem, p. 114.
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As falas desta personagem se apresentam ora como expressdao de uma
experiéncia sentimental do numinoso, ora como esquematizacao racional desta
experiéncia. Se por um lado as falas narram a trajetéria da personagem durante
a realizacdo do suposto pacto com o demonio, por outro revelam sentimentos
gue seriam resultados diretos de uma experiéncia do numinoso, ou seja, de uma
experiéncia religiosa.'*®

No suposto pacto de Riobaldo com o deménio, encontrar-se-iam todos aqueles
elementos que, na descricdo de Otto, caracterizam a vivéncia do mysterium tremendum et
fascinans’*®, ou seja, o caréter totalmente outro do encontro de Riobaldo com o deménio, o
sentimento do estado de criatura do jagungo nesse encontro e, finalmente, a estranha
harmonia de contrastes entre o terror e o fascinio que impele Riobaldo ao encontro.

J& Luis Henrique Dreher, em seu ensaio Naturalismo e religido: o “Germinal” de

Emile Zola'¥

, oferece-nos uma visdo bastante interessante em relacdo a aplicacdo dos
caracteres da vivéncia do numinoso descrita por Rudolf Otto. Dreher parte da proposta de
mostrar que mesmo o naturalismo, em sua expressao literaria, ndo se encontra a salvo da
religido. Ligado ao naturalismo filosofico, que tem em David Hume o seu maior expoente,
0 naturalismo literario de Emile Zola possui as mesmas diretrizes de pensamento, ou seja,
como o naturalismo filoséfico, entende que a realidade pode ser explicada somente por
suas origens naturais, o que imediatamente tornaria antitética a proposta de se buscar a

religido nesse tipo de literatura. Segundo Dreher:

Junto com Hume, a religido tende a ser entendida por Zola de maneira difusa,
como um sentimento inespecifico, basico e natural, caracteristico desse “feixe
de sensagdes” que é o animal humano. A explicacdo € genética, e a origem
natural da coisa é o critério da coisa.**®

Buscando apoiar-se em autores como Rudolf Otto, Mircea Eliade e Georges
Bataille, dentre outros, Dreher analisa algumas passagens e temas de Germinal procurando
mostrar como “[...] € que o naturalismo em filosofia sempre pensou, em seus momentos

mais criativos, a questdo da religido™*°. Afirma Dreher que, apesar de procurar explicar e,

145 FRANCA. A fenomenologia da religido de Rudolf Otto; uma vereda para os estudos da literatura. In:
DREHER (org.). A esséncia manifesta, p. 115.

146 Cf. Ibidem, p. 116 e ss.

147 DREHER. Naturalismo e religido: o “Germinal” de Emile Zola. In: GROSS. Manifestagdes literarias do
sagrado, p. 31-48.

148 lbidem, p. 36.

149 Ibidem, p. 32.
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dessa forma, subsumir a religido na explicacdo, o naturalismo de Zola realiza uma
metamorfose do religioso, outorgando-lhe formas mais condizentes com o ambiente
retratado em Germinal. O terror dos mineiros diante do monstro que € a mina é um terror
religioso, o terror experimentado diante de algo sagrado, anélogo a descricdo que Otto
realiza do tremendum. Embora n&o vise algo sagrado, tal temor possui uma infra-estrutura
analoga que faz com que o terror natural do medo da mina se converta num aspecto do

NUMINoso:

Em Germinal, esse horror intercambidvel com o sentimento do sagrado &,
sobretudo, um terror e pavor cuja referéncia central é a mina, mas que se
estende em seu campo de significacdo e influéncia. E o terror da mina como um
deus voraz, que exige a morte dos homens que o alimentam. O terror num
sentido religioso, que em suas emanac¢es invade o cortico como terror diante
da morte [...]."*°

De acordo com a analise empreendida por Dreher, pode-se dizer que em
Germinal, a religido se encontra presente naquele aspecto que Otto denomina de o
tremendum. A mina é o deus irado que exige o aplacamento de seu furor com o sacrificio
dos mineiros; o divino € “[...] o deus abscéndito e subterraneo que ndo se revela no
contrario da fraqueza ou da cruz, mas no vortice e no campo de forca que se estende entre
o terror e a esperanca” >,

Ambos os autores nos indicam um importante caminho para o prosseguimento de
nossos intentos ao apontar aspectos das obras literarias que analisam que podem ser lidas
em consonancia com os caracteres da vivéncia religiosa descritos por Rudolf Otto em O
sagrado. Levando em consideracdo os ensaios apresentados de Franca e Dreher e tendo
ainda em mente os apontamentos do préprio Otto sobre a presenca do numinoso em
autores como Sofocles e Goethe, podemos dizer que, ainda que tais obras ndo sejam
enformadas com uma intencdo explicitamente religiosa, tal fato ndo invalida um estudo
que busque analisar a emergéncia de temas que podem ser lidos em consonancia com a
perspectiva de religido apontada por Otto em O sagrado. Com tal afirmacéo dizemos que,
ao analisar as obras literérias de cunho “profano” a partir da perspectiva ottoniana, vamos
atras da presenca de rastros do sagrado, atras de elementos que, na estrutura narrativa de

tais textos, podem ser lidos como contendo paralelos com a vivéncia do numinoso tal como

150 DREHER. Naturalismo e religi&o: o “Germinal” de Emile Zola. In: GROSS. Manifestagdes literarias do
sagrado, p. 40.
151 Ibidem, p. 44.
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descrita por Otto. Num primeiro momento nossos esforcos estardo concentrados na tarefa
de suscitar esse dialogo apontando certos paralelismos entre a vivéncia do numinoso tal
como descrita por Otto e a experiéncia da personagem G.H. na obra de Clarice Lispector.
Num segundo momento, os esfor¢os concentrar-se-80 na tarefa de discutir o tema dos
limites da linguagem humana na tarefa de expressar a vivéncia religiosa, tema esse
presente tanto em Rudolf Otto como em Clarice Lispector.



CAPITULO 11
ATERCEIRA PERNA: VIVENCIAE LINGUAGEM RELIGIOSAEM
A PAIXAO SEGUNDO G.H. E EM O SAGRADO DE RUDOLF OTTO

2.1 A paixao segundo G.H. e O sagrado: possibilidades de um dialogo

Mais acima diziamos que as curtas analises de obras literarias empreendidas por
Rudolf Otto em O sagrado tornam possivel dizer que, apesar de ndo serem textos
religiosos no sentido estrito, ou seja, marcados com uma explicita intencionalidade
religiosa do tipo apologética, historica ou liturgica, os textos literarios “profanos” podem
ser tomados como estruturas narrativas onde 0 numinoso se faz presente. Tal como se pode
depreender dos ensaios levados a cabo por Franga e Dreher, tais textos podem ser lidos em
consonancia com a perspectiva da vivéncia do numinoso tal como descrita por Otto.

Seguindo o exemplo de Franca, podemos tomar os textos literarios ndo-religiosos
como estruturas narrativas onde transparecem os caracteres de tal vivéncia na vida e nas

152 Ambos os autores dos

acoes dos personagens bem como no sentido global de tais textos
ensaios acima mencionados utilizam-se das contribuicbes de Otto como um horizonte
interpretativo-descritivo, caminho esse trilhado inclusive pelo préprio autor de O sagrado
que, valendo-se de sua propria analise da vivéncia do numinoso, busca encontra-lo em
varias manifestaces artisticas, como faldvamos ha pouco.

Com tal método, e tendo ainda os trés caminhos possiveis apontados por Franca,
descartaremos uma analise de uma possivel vivéncia religiosa da autora de A paixao
segundo G.H., assim como a andlise de uma recepcdo de cunho religioso, capaz de
despertar uma vivéncia numinosa da obra em questdo por parte do leitor. Vamos nos

centrar, portanto, na analise da emergéncia de temas em A paix&o segundo G.H. que podem

152 Cf. FRANGCA. A fenomenologia da religido de Rudolf Otto; uma vereda para os estudos da literatura. In:
DREHER (org.). A esséncia manifesta, p. 114.
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ser lidos em consonancia com as contribuicbes de Otto, descartando, porém, qualquer
anélise de influéncias do autor alemé&o sobre essa obra da escritora brasileira.

Como veremos mais adiante, é certo que Clarice Lispector, em A paixdo segundo
G.H., dialoga com as figuras e os textos sagrados da tradi¢cdo judaico-crista. I1sso se torna
evidente desde o titulo da obra que, a maneira evangélica, anuncia a narracdo de um
sofrimento intenso e prolongado, como o vivenciado por Cristo em suas ultimas horas; um
sofrimento que ¢é narrado pela propria personagem-titulo do romance.

Nesse caminho proposto, pediremos auxilio as contribuicbes de Otto
estabelecendo-as como horizontes interpretativos da obra de Clarice Lispector, procurando
descrevé-la como a narragdo de uma vivéncia do numinoso, como a vivéncia do mistério
que faz tremer e fascina de que nos fala Rudolf Otto, vivéncia essa que é desencadeada por
uma situacdo corriqueira para a existéncia humana, por um encontro com um inseto
comum tido, porém, por grande parte de nds, como um inseto asqueroso.

Apesar de ser uma obra literaria de reconhecido valor estético, ndo é a partir da
noc¢do ottoniana de manifestacdo do numinoso através da arte que procuraremos analisar a
obra A paixao segundo G.H. Isso porgue, quando Otto fala dessa capacidade que tem a arte
de despertar o sentimento do numinoso, esta se referindo a fruicdo da obra de arte, e ndo €
nosso objetivo analisar a recepcdo da obra da autora por parte do leitor. Buscaremos
analisar a obra de Clarice Lispector a partir daquilo que Otto denomina de meios indiretos
de manifestacdo e expressdéo do numinoso, ou seja, uma vivéncia despertada pela
proximidade entre 0 medo natural ao humano e aquele medo especificamente religioso que
Otto denomina de terror mistico. Mais que a vivéncia do leitor, importa-nos a vivéncia da
propria personagem-titulo e a emergéncia de temas que podem ser iluminados a partir das

contribuigdes de Rudolf Otto.

2.2 A escrita de Clarice Lispector

Como afirmamos no inicio dessa dissertacdo, o surgimento de Clarice Lispector
foi encarado como um influxo inovador no cenario literario brasileiro. As letras brasileiras,
até entdo marcadas pelas paisagens dos romances regionalistas e pelas questdes sociais,
tém uma de suas primeiras manifestagdes de uma escrita que, descuidando das descri¢des

dos problemas locais, al¢a-se em direcdo aquilo que é universal. O problema central da
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escrita de Clarice Lispector é a existéncia humana, o que a aproxima daquelas correntes
filoséficas denominadas de existencialismos que, segundo Benedito Nunes, partem “[...] da
mesma intuicdo kierkegaardiana do carater pré-reflexivo, individual e dramatico da
existéncia humana, tratando de problemas como a angustia, o nada, o fracasso, a
linguagem, a comunicac&o das consciéncias™.

Restrita a circulos intelectuais em seus primeiros anos, a obra de Clarice Lispector
foi ganhando em popularidade com o passar do tempo, tornando a escritora conhecida do
grande publico. Por um longo periodo de sua vida, Clarice Lispector se dedicou a
imprensa, escrevendo colunas para jornais, trabalhando como ghost-writer'>* e realizando
entrevistas com pessoas famosas, num trabalho paralelo ao oficio de escritora. Nesse
oficio, Clarice manteve-se, de 1967 a 1973, como cronista do Jornal do Brasil, o que
contribuiu para a difusédo de sua obra. A escritora encanta-se com essa experiéncia ao
perceber que “[...] sair publicada no periddico exerce certa magia sobre o receptor — como
se ele a compreendesse mais, ainda que ela ndo acreditasse que houvesse mudado
substancialmente seu modo de se comunicar com os leitores™**,

Entretanto, apesar da popularidade, sua escrita manteve-se inovadora até o
encerramento de sua obra, ocorrido com o langamento em 1977, alguns meses antes de sua
morte, de A hora da estrela. Ressalta Olga de Sa em A escritura de Clarice Lispector, que
talvez a maior contribuicdo da escritora a ficcdo brasileira foi, mantendo-se na
literariedade, “[...] a de ter tornado nossa linguagem mais flexivel, mais afinada ao
questionamento metafisico [...]"*.

Em seus romances e contos, as personagens partem de uma existéncia quotidiana,
fatil até, para uma dimensdo mais profunda da existéncia, geralmente ndo percebida ou até
mesmo evitada; dimensdo extra-ordinaria sobre a qual repousa 0 mundo humano. Essa
passagem do humano ao além do humano ocorre geralmente através de um acontecimento

stbito, que descortina para a personagem a precariedade de sua existéncia. A critica™’ t

em
chamado esse momento de descortinamento das raizes da realidade na escrita de Clarice

Lispector de epifania, tomando o termo de empréstimo a James Joyce. A epifania, segundo

153 Benedito NUNES. O dorso do tigre. Sdo Paulo: Perspectiva, 1976, p. 93.

154 Durante o periodo de abril de 1960 a marco de 1961, Clarice Lispector escreveu, para o jornal Diario da
Noite, matérias que eram assinadas pela modelo e atriz llka Soares.

155 INSTITUTO MOREIRA SALLES. Clarice jornalista: o oficio paralelo (encarte), p. 9. In: INSTITUTO
MOREIRA SALLES. Cadernos de literatura brasileira — Clarice Lispector, n® 17 e 18 (dez. 2004).

156 SA. A escritura de Clarice Lispector, p. 330.

157 Cf. LISPECTOR (NUNES, coord.). A paix3o segundo G.H. SA. A escritura de Clarice Lispector.
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Romano de Sant'Anna, pode ser compreendida tanto num sentido mistico-religioso quanto
num sentido literario.

No sentido mistico-religioso, o termo designa uma manifestacdo espiritual, como
0 aparecimento, em formas humanas ou ndo humanas, de uma divindade. Johannes
Bauer™® define o termo como uma irrupcao stbita de Deus no mundo em pontos decisivos
da histéria humana, o que para ele explica o fato de, na tradi¢do judaico-cristd, sé existirem
revelagdes com um sentido comunitario. Nos textos biblicos, exemplos de epifanias podem
ser encontrados nos temas dos chamamentos, caso de Exodo 3, em que lahweh fala &
Moisés no meio da sarca ardente.

A epifania constitui-se como a manifestacdo de algo totalmente outro, podendo ser
percebida pelos olhos ou pela audicdo, sendo que, enquanto no Novo Testamento o acento
recai sobre as epifanias da visdo, no Antigo Testamento é o ouvir que parece ter
preponderéncia. As epifanias estabelecem uma forte cisdo entre o local em que se
manifestam e 0 mundo “profano”, como podem exemplificar as instru¢cdes dadas a Moisés
em Exodo 3,5 e 33,221,

As reacOes humanas a tais manifestagdes podem tomar varias formas, mas talvez
a mais comum seja a reacdo de medo, que para Bauer explicaria o uso frequente da
formula “ndo temais™®'. Para este autor, a epifania é uma manifestacdo do divino que
exige uma escolha do humano, ela nunca € “[...] um fim em si mesma, mas sempre € um
apelo que pede resposta e deve frutificar na vida concreta™®?.

J& no sentido literéario, segundo Romano de Santa’Anna, “[...] o termo significa o
relato de uma experiéncia que a principio se mostra simples e rotineira, mas que acaba por
mostrar toda a forca de uma inusitada revelagdo”'®. Completa Romano de Sant'’Anna
afirmando que a epifania “[é] a percep¢do de uma realidade atordoante quando 0s objetos
mais simples, 0s gestos mais banais e as situagdes mais cotidianas comportam iluminagéo

stbita da consciéncia dos figurantes™*®*.

158 Cf. EPIFANIA. Johannes BAUER. In: Dicionério de teologia biblica. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola, 1973.

159 Cf. Exodo: 3, 5. In: A Biblia de Jerusalém, p.109. “Ele disse: 'N&o te aproximes daqui; tira as sandalias
dos pés porque o lugar em que estas é uma terra santa™.

160 Cf. Exodo: 33, 22. In: Idem, p.156. “Quando passar a minha gldria, colocar-te-a4s na fenda da rocha e
cobrir-te-ei com a palma da méo até que eu tenha passado”.

161 Cf. EPIFANIA. BAUER. Op. cit., p.341.

162 EPIFANIA. BAUER. Op. cit., p.339.

163 Afonso Romano de SANT'ANNA. O ritual epifanico do texto. In: LISPECTOR (NUNES, coord.). A
paixao segundo G.H., p. 240.

164 lbidem, p.240.
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Nesse sentido literario, aqui aplicado ao estudo de Clarice Lispector, ressoa o
entendimento do termo dado por James Joyce, que o define de uma maneira bem préxima
ao entendimento teoldgico. Harry Levin'®® afirma que a epifania joyceana configura-se
como aquele momento em que, nas circunstancias mais dificeis, manifestam-se o0s
segredos Ultimos das coisas'®®. Embora encontre seu fundamento na teologia, em James
Joyce a epifania torna-se matéria de técnica literaria, designando aquele momento, aquele
atimo de tempo, em que o0 véu que recobre o sentido mais profundo da realidade é
levantado. Onde, a maneira da manifestacdo do divino, se revela uma realidade
insuspeitada para o humano. Como afirma Levin, em Joyce isso equivale a “[...] escutar a
palavra Unica que narra toda a histdria. Olhar para o simples gesto que revela um conjunto
complexo de relagdes”*®".

Cabe ao escritor, assim como caberia a um mistico, a tarefa de estar atento e de
registrar tais momentos. Para Levin'®® os dltimos trabalhos de Joyce podem ser
caracterizados como tentativas de reconstrucdo literaria dessas experiéncias, tentativas
essas que procuram substituir as revelacdes da religido pela literatura, colocando num
mesmo plano o papel do escritor e o oficio de sacerdote.

Ja em Clarice Lispector, o conceito de epifania designaria aquele momento,
aquele instante que desvela para a personagem um sentido mais profundo que se esconde
por debaixo da fina casca do quotidiano, dos sentimentos e das regras do mundo humano.
Segundo Olga de S&*®, as epifanias podem ser consideradas em Clarice Lispector como
uma poética do instante, uma poética que busca expressar na linguagem o revelado por
uma visdo fugaz. Como afirma a narradora de Agua Viva'™®, uma outra obra de Clarice
Lispector, essa poética tenta se apossar do é daquilo que se manifesta e que encontra no ato
de representacéo o seu maior obstaculo'’*.

Para Olga de S4, as epifanias podem ser tanto epifanias da beleza como epifanias
do feio, epifanias “corrosivas”, que S& chega a denominar de anti-epifanias. Essas ultimas,

dentre as quais podemos elencar o encontro com a barata de A paixdo segundo G.H.,

165 Cf. Harry LEVIN. James Joyce: a critical introduction. New Directions: Norfolk, 1960.

166 Cf. Ibidem, p.28.

167 Ibidem, p.29 (traducdo nossa).

168 Cf. Ibidem, p.29.

169 Cf. SA. A escritura de Clarice Lispector, p. 192-206

170 “Eu te digo: estou tentando captar a quarta dimenséo do instante-ja que de tdo fugidio ndo é mais porque
agora se tornou um novo instante-ja que também néo é mais. Cada coisa tem um instante em que ela é.
Quero me apossar do é da coisa.” Cf. LISPECTOR. In: Agua viva, p. 9.

171 Cf. SA. Op. cit., p. 201.
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podem ser encontradas em contos como Amor'’? e Perdoando Deus'"®,

Se, em A paixdo segundo G.H., € o encontro com uma barata que desencadeia essa
stbita revelacdo de uma realidade insuspeitada, no conto Perdoando Deus'’®, essa
manifestacdo se da pelo encontro com um outro animal asqueroso, um rato. Nesse conto,
acompanhamos a personagem, uma dona-de-casa ndo nomeada, num corriqueiro passeio.
“Eu ia olhando pela Avenida Copacabana e olhava distraidamente edificios, nesga de mar,
pessoas, sem pensar em nada”'’®. Tomada pela felicidade de sua liberdade, a personagem
se sente capaz, até mesmo, de acariciar a Deus, como uma mae faz com seu filho.
Entretanto essa situacdo € interrompida e a personagem é lancada em sua condicao

0"176

vulneravel de “criatura s pela visdo de um rato morto:

E foi quando pisei num enorme rato morto. Em menos de um segundo estava eu
ericada pelo terror de viver, em menos de um segundo estilhacava-me toda em
panico, e controlava como podia 0 meu mais profundo grito. Quase correndo de
medo, cega entre as pessoas, terminei no outro quarteirdo encostada a um poste,
cerrando violentamente os olhos que n&o queriam mais ver.*’””

Ofendida pela grosseria de um Deus que a humilha com um rato morto, a
personagem constata que o amor, Deus e 0 mundo compdem-se também de uma face
sombria, violenta e inacessivel & compreensdo humana'’®. “Porque eu fazia do amor um
calculo matematico errado: pensava que, somando as compreensdes, eu amava. N&o sabia
que, somando as incompreensdes é que se ama verdadeiramente”*’®. A epifania coloca a
personagem, que de certa forma se arroga o direito de maternalmente acariciar a Deus, no

lugar que lhe é devido: no da criatura para quem a compreenséo do divino é interdita'®°.

172 Cf. LISPECTOR. Amor. In: Lacos de familia. Rio de Janeiro: Rocco, 1998.

173 Cf. Idem. Perdoando Deus. In: Felicidade Clandestina. Rio de Janeiro: Rocco, 1998.

174 Cf. LISPECTOR. Perdoando Deus. In: Felicidade Clandestina.

175 Ibidem, p. 41.

176 Cf. Ibidem, p. 43.

177 Cf. Ibidem, p. 42.

178 Cf. Ibidem, p. 43.

179 Ibidem, p. 43.

180 Ressoa aqui a nocéo ottoniana do “estado de criatura”, o sentimento da criatura que se da conta, na
vivéncia do numinoso, da sua impoténcia perante o poder que se manifesta e que Otto exemplifica como
o0 sentimento de nada ser além de pé e cinza. Cf. OTTO. O sagrado, p. 19.
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Ja no conto Amor™®, a epifania, ou a nausea'®?, como denomina a personagem, é
desencadeada pela visdo de um cego mascando chicletes. Ana, uma dona-de-casa que gasta
0 seu tempo nas tarefas domeésticas e na incumbéncia de cuidar dos seus familiares,
pressente que, sob a calma aparente de seu quotidiano se esconde uma realidade mais
profunda e brutal, sem sentido. Tal como G.H. procura dar forma ao amorfo através do
oficio de escultora amadora, Ana procura esquecer-se de sua intima desconfianga no gosto

pela harmonia:

Todo o seu desejo vagamente artistico encaminhara-se ha muito no sentido de
tornar os dias realizados e belos; com o tempo seu gosto pelo decorativo se
desenvolvera e suplantara a intima desordem. Parecia ter descoberto que tudo
era possivel de aperfeicoamento, a cada coisa se emprestaria uma aparéncia
harmoniosa; a vida poderia ser feita pela mdo do homem.*®

Essa harmonia, que Ana pretensamente estende sobre o mundo com vistas a
escamotear a sua suspeita da fragilidade das organiza¢6es humanas, é rompida com a visdo
de um cego, um cego mascando chicletes. A tranquilidade se quebra, rompem-se 0s “lacos
de familia” e a aparéncia harmoniosa que mantinham escondidas as suspeitas de Ana. Na
visdo do cego, ela percebe que ndo ha sentido para 0 mundo, apesar do seu esforgo para
apreender e até mesmo doar algum sentido para a realidade que a cerca. O cego e a “bala

que ndo acaba nunca”*®* formam a imagem do cosmos: um movimento eterno, desprovido

181 Cf. LISPECTOR. Perdoando Deus. In: Lagos de familia.

182 Apesar de a personagem denominar esse momento de nausea, é dificil dizer que exista ai alguma
influéncia sartriana em Clarice Lispector, apesar da semelhanca de ambos os processos. Indagada por
Afonso Romano de Sant'’Anna sobre tal influéncia, a autora afirma: “Minha nausea [...] é diferente da
nausea de Sartre”. LISPECTOR. Dossier da obra. In: LISPECTOR (NUNES, coord.). A paixdo segundo
G.H., p. 300.

183 LISPECTOR. Amor. In: Lagos de familia, p. 20.

184 Cf. LISPECTOR. Medo da eternidade. In: A descoberta do mundo. Rio de Janeiro: Nova Fronteira,
1984, p. 446-448. E em uma cronica que talvez Clarice Lispector nos dé o objeto do horror de Ana. Como
dito acima, o cego e o chiclete formam uma imagem do cosmos como um movimento eterno e desprovido
de sentido. Em Medo da eternidade, Clarice narra a sua primeira experiéncia com um chiclete, que
segundo sua irma seria uma espécie de bala que se pode mastigar pelo resto da vida. Perplexa e extasiada,
a crianca experimenta o objeto de desejo que, logo perdendo o aclcar, converte-se num fardo: “Assustei-
me, ndo saberia dizer por qué. Comecei a mastigar e em breve tinha na boca aquele puxa-puxa cinzento
de borracha que ndo tinha gosto de nada. Mastigava, mastigava. Mas me sentia contrafeita. Na verdade eu
ndo estava gostando do gosto. E a vantagem de ser uma bala eterna me enchia de uma espécie de medo,
como se tem diante da idéia de eternidade ou de infinito” (LISPECTOR: 1984, p.447). Ao éxtase da
experiéncia do eterno sucede o medo e a vontade de, como anos mais tarde a escritora escrevera em
Amor, se livrar da experiéncia, de fugir. “Eu ndo quis confessar que ndo estava a altura da eternidade. Que
s me dava aflicdo. [...]. Até que ndo suportando mais, e, atravessando o portdo da escola, dei um jeito de
o chicle mastigado cair no chdo de areia” (LISPECTOR: 1984, p.448). Se a pequena Clarice alivia-se do
peso da eternidade jogando o chiclete ao chdo, para Ana a solucdo é o retorno a quotidianidade dos
afazeres da vida doméstica, evitando as horas perigosas da tarde.
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de teleologia, na escuridao, cego. “Ele mastigava goma na escuridao. Sem sofrimento, com
os olhos abertos. O movimento da mastigacdo fazia-o parecer sorrir e de repente deixar de
sorrir, sorrir e deixar de sorrir [...]"*%.

O horror da visdo despedaga o fragil mundo de Ana, jogando por terra todo o seu
esforco de harmonia. Seu cuidado para evitar a crise revela-se indtil e Ana, sem ter onde

agarrar-se, entrega-se ao movimento cego e infinito.

Expulsa de seus proprios dias, parecia-lhe que as pessoas na rua eram
periclitantes, que se mantinham por um minimo equilibrio a tona da escuridao —
e por um momento a falta de sentido deixava-as téo livres que elas ndo sabiam
para onde ir. Perceber uma auséncia de lei foi tdo subito que Ana se agarrou ao
banco da frente, como se pudesse cair do bonde, como se as coisas pudessem
ser revertidas com a mesma calma que ndo o eram.'®®

Benedito Nunes™®’ denomina a epifania corrosiva de nausea, buscando encontrar
paralelos entre a experiéncia de G.H. e a nausea de Jean-Paul Sartre, expressa no romance
de mesmo nome do pensador francés. Tal como Antoine Roquentin, G.H. é tomada pela
absurdidade da existéncia humana, porém, com a diferenca de que, segundo Benedito
Nunes, enquanto na ndusea sartriana a liberdade do individuo é reafirmada a despeito da
absurdidade da existéncia'®, em Clarice Lispector, em personagens como G.H. e Ana, 0
individuo é abandonado “[...] ao completo dominio do ser amorfo e vivido que transparece
no estado nauseante”®’.

Em nosso percurso de dialogo entre A paixao segundo G.H. de Clarice Lispector e
O sagrado de Rudolf Otto, a nocdo de epifania nos € de grande valia, uma vez que
podemos ver no modo como a critica define o conceito uma consonancia com aquilo que
Otto denomina de a manifestacdo do sagrado'®. Para o pensador alem3o, 0 numinoso

também pode manifestar-se subitamente, irromper na quotidianidade, “arrastando” o

185 LISPECTOR. Amor. In: Lagos de familia, p. 21-22.

186 Ibidem, p. 22-23.

187 Cf. NUNES. A nausea. In: O dorso do tigre, p. 103 ss.

188 Para Nunes, “[...] Roquentin ndo adere ao absurdo da existéncia revelado pela ndusea, nem se entrega ao
ser indiferenciado, prolifico, repugnante e sedutor que o domina, provocando em sua consciéncia um
misto de nojo, de repulsa, medo e lucidez. Esse momento de lucidez que revela a contingéncia absoluta de
tudo quanto existe — e que faz Roquentin perceber a presenca do ser macico e injustificavel que se
manifesta em todas as coisas — resiste a repulsa e ao medo, ndo cedendo a magica atragdo com que o
Absoluto enleia o espirito. A nausea sartriana assinala o Absurdo e confirma o carater fatico da existéncia.
Contudo, ela é somente a experiéncia-limite de nossas possibilidades. Nao podemos furtar-nos a essa
comogao. Mas ndo devemos tampouco sujeitar-nos ao seu império.” NUNES. A experiéncia mistica de
G.H. In: O dorso do tigre, p. 104.

189 NUNES. A experiéncia mistica de G.H. In: O dorso do tigre, p. 103 ss.

190 Cf. OTTO. O sagrado, p. 185.
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individuo que dele faz a experiéncia para as profundidades da existéncia. Horror insigne e
éxtase beatifico, 0 numinoso pode irromper no quotidiano através da lei de associacdo de
sentimentos de que nos fala Rudolf Otto. Nao é que o elemento desencadeador da vivéncia
seja, ele mesmo, 0 numinoso; ele apenas “aponta” para esse objeto constituindo-se como
um sinal do numinoso'®’. Salienta Otto que as religides “primitivas” estavam cheias desses
sinais, devido, principalmente, ao carater “ndo cultivado” do sentimento numinoso*®.
Essas manifestacOes fortes, desencadeadas por elementos da quotidianidade humana,
tendem ao desaparecimento devido ao refinamento racional desse sentimento. Ora, €
justamente essa “manifestacdo forte”, que se torna interessante em nosso percurso, uma
vez que aquilo que se manifesta em A paixdo segundo G.H., manifesta-se como algo
demoniaco™®, irracional e informe, apresentando a aparéncia desse terror demoniaco de
que fala Rudolf Otto™.

2.3 A paixao segundo G.H.: resumo da obra e algumas posicdes criticas

Escrito em 1963 e publicado em 1964, A paixao segundo G.H. é o quinto romance
de Clarice Lispector. Primeiro romance em primeira pessoa da escritora, a obra narra o
encontro da personagem-titulo com um inseto quotidiano: uma barata. Entretanto, apesar
da trivialidade do evento, o encontro com o inseto leva a personagem a uma estranha
experiéncia, a uma jornada de desorganizacdo de sua formacdo humana. Escultora
amadora, de classe média e morando num apartamento onde vivia em semiluxo'®, a
protagonista € identificada apenas por suas iniciais, G.H., estampadas em valises
empoeiradas no quarto de sua empregada. Depois de despedir Janair, a empregada com a
qual convivera durante seis meses e da qual nem sequer se lembrava mais do rosto, G.H.
decide arrumar o quarto outrora habitado pela criada com a intencdo de deixa-lo limpo e

pronto para uma nova habitante. A narrativa se da um dia ap6s o evento, com G.H. tentando

191 Cf. OTTO. O sagrado, p. 186.

192 Cf. Ibidem, p. 171.

193 Nao é demais lembrar que o termo “demoniaco” aqui ndo possui nenhum sentido ético, como um
elemento oposto ao “divino”, mas somente o sentido de ainda pouco racionalizado, ainda ndo penetrado
por elementos racionais.

194 Cf. OTTO. Op. cit., p. 23.

195 LISPECTOR. A paixao segundo G.H., p. 24.
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expressar aquilo que vivenciou durante o encontro com o inseto, uma tarefa de dificil
realizacdo, uma vez que a narradora ndo consegue apreender um sentido para o vivido,
como deixam expressas as palavras — ou a auséncia delas - logo no inicio do romance: “_

_ _. Estou procurando, estou procurando. Estou tentando entender. Tentando dar a
alguém o que vivi e ndo sei a quem, mas ndo quero ficar com o que vivi. N&o sei 0 que
fazer do que vivi, tenho medo dessa desorganizacao profunda™® .

A expressdo, ou melhor, dizendo, a tentativa de expressao € o tema que perpassa
toda a obra e, talvez, seja por conta dessa centralidade e dificuldade de expressédo que A
paixdo segundo G.H. se apresente de modo tdo singular em relacdo a sua estrutura
romanesca: pouca ou nenhuma caracterizagdo das personagens e despreocupagdo com a
marcacdo do tempo cronoldgico. Da protagonista temos apenas as iniciais, sua condicao
social e 0 seu hobby de escultora; do tempo, sabemos que passa pela altura da luz do sol no
quarto ou por um telefonema esperado por G.H., o que confere a narrativa um carater de
sonho. Porém, como alerta G.H., “[...] lembra-te que isso tudo acontecia eu acordada e
imobilizada pela luz do dia, e a verdade de um sonho estava se passando sem a anestesia da
noite™*®’.

E com certo prazer que a protagonista vai se incumbir da tarefa de arrumar o
quarto outrora habitado por Janair, dando vazdo a sua vocagdo para a forma, expressa
também no hobby da escultura. Esse prazer, justificado pela esperanca de que o quarto se
encontraria “[...] imundo na sua dupla funcéo de dormida e depésito de trapos™*®®, Ihe é
negado pela descoberta de um quarto limpo e invadido pela luz do sol. “E que em vez da
penumbra confusa que eu esperava eu esbarrava na visdo de um quarto que era um
quadrilatero de branca luz; meus olhos se protegeram franzindo-se™*°. G.H. esperava
encontrar no quarto de Janair o mesmo clima do restante de seu apartamento, onde tudo €
ameno, nada é brusco. Silenciosamente a empregada subvertera a Umida e aconchegante
ordem do quarto, desligando-o do restante do apartamento e provocando em GH. um
sentimento de profundo estranhamento. “Na minha casa fresca, aconchegada e Umida, a

criada sem me avisar abrira um vazio seco”?%.

196 LISPECTOR. A paixdo segundo G.H., p. 11.
197 Ibidem, p. 104.

198 Ibidem, p. 34.

199 Ibidem, p. 37.

200 Ibidem, p. 38.
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Enraivecida pela ousadia de Janair de desligar o quarto do restante do
apartamento de tal forma, G.H. decide rearruma-lo, retomando o estranho minarete no qual

fora transformado, tornando-o novamente familiar, uma citagéo de si mesma:

O quarto era 0 oposto do que eu criara em minha casa, 0 oposto da suave beleza
que resultara do meu talento de arrumar, de meu talento de viver, o oposto de
minha ironia serena, de minha doce e isenta ironia: era uma violentacdo das
minhas aspas, das aspas que faziam de mim uma citagdo de mim.**

No entanto, essa ndo serd a ultima impressdo de estranhamento que G.H.
experimentara em sua tentativa de retomar o quarto; em sua ansia de arrumacao, na parede,
a narradora percebe trés figuras toscamente desenhadas a carvao, como trés guardas a porta

do quarto: uma mulher, um homem e um céo:

Passada a primeira surpresa de descobrir em minha prépria casa o mural oculto,
examinei melhor, dessa vez com surpresa divertida, as figuras soltas na parede.
Os pés simplificados ndo chegavam a tocar na linha do chdo, as cabegas
pequenas ndo tocavam a linha do teto — e isso, aliado a rigidez estupidificada
das linhas, deixava as trés figuras soltas como trés aparicbes de mimias. A
medida que mais e mais me incomodava a dura imobilidade das figuras, mais
forte se fazia em mim a idéia de mumias. Elas emergiam como se tivessem sido
um porejamento gradual do interior da parede, vindas lentamente do fundo até
terem sudorado a superficie da cal aspera.?®?

G.H. identifica as trés figuras como sendo caricaturas de si mesma; trés modos
pelos quais era vista por Janair. A protagonista convivera seis meses com a empregada e,
agora, percebe que nunca se dera ao trabalho de conhecé-la. Entretanto, ao tomar as figuras
como caricaturas, G.H. se da conta do olhar e da presenca da empregada, um olhar que a
devassava porque era o olhar de alguém de fora do seu circulo social. Como diz a propria
narradora: “[h]avia anos que eu s0 tinha sido julgada pelos meus pares e pelo meu proprio
ambiente que eram, em suma, feitos de mim mesma e para mim mesma. Janair era a
primeira pessoa realmente exterior de cujo olhar eu tomava consciéncia™?*.

A surpresa do quarto e a surpresa das figuras na parede iniciam um processo de
estranhamento que atingird o seu acme com o encontro de G.H. com a barata. Esse

encontro levard a um colapso da personalidade da narradora, trazendo profundas mudancas

201 LISPECTOR. A paixao segundo G.H., p. 42.
202 Ibidem, p. 39.
203 Ibidem, p. 40.
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na sua vida. G.H., que até entdo era uma mulher que vivia na superficie do mundo, tem

agora que se haver com as raizes desse mundo, com o “ntcleo da vida”?%*:

GH. era uma mulher que vivia bem, vivia bem, vivia bem, vivia na
supercamada das areias do mundo, e as areias nunca haviam derrocado de
debaixo de seus pés: a sintonizacdo era tal que, & medida que as areias se
moviam, 0s pés se moviam em conjunto com elas, e entdo tudo era firme e
compacto.?®

Com a derrocada do seu mundo, G.H. tem agora que se haver com as raizes de sua
existéncia, vida primaria anterior & distingdo entre bem e mal, entre o divino e o diabdlico,
que a narradora denomina de “inferno de vida crua™®. E é com horror e fascinio que G.H.
se entrega ao mistério que leva abaixo a sua formacdo humana, mistério esse ja
anteriormente pressentido, mas evitado com o gosto pela forma e pelo ameno, tdo bem
expressos em sua atividade de escultora amadora.

Em sua introducdo & edicéo critica de A paixdo segundo G.H.?’, Benedito Nunes
ressalta que essa obra é o maior livro de Clarice Lispector, uma vez que amplia 0s aspectos
singulares da obra da autora. Para o critico paraense, o texto é também um dos mais
originais da moderna fic¢do brasileira, caracterizando-se como “[...] uma lente de aumento
reveladora que também abre para o leitor e para o critico, pelo poder de envolvimento da
narrativa, a fronteira entre o real e o imaginario, entre linguagem e mundo, por onde jorra a
fonte poética de toda a ficcdo™®. Da mesma opinido compartilham Abdala Junior e
Youssef Campedelli, para os quais, neste romance, é possivel encontrar, “[...] com rigor de
construcdo, 0s principais motivos tematicos e processos discursivos do contetdo do

conjunto da obra da escritora”?®.

210 tem ressaltado,

Em relacdo a essa obra de Clarice Lispector, a critica
principalmente, o carater agénico da linguagem em sua oposi¢do a uma experiéncia que,

no fim das contas, parece marcada pela inefabilidade. A experiéncia de G.H. é entendida

204 Cf. LISPECTOR. A paixao segundo G.H., p. 60.

205 Ibidem, p. 68.

206 Cf. Ibidem, p. 60.

207 Cf. NUNES. Introducéo do coordenador. In: LISPECTOR (NUNES, coord.). A paixdo segundo G.H., p.
XXI1V e ss.

208 NUNES. Introducdo do coordenador. In: LISPECTOR (NUNES, coord.). A paixdo segundo G.H., p.
XXIV.

209 ABDALA JUNIOR et CAMPEDELLI. Vozes da Critica. In: LISPECTOR (NUNES, coord.). A paixio
segundo G.H., p. 201. )

210 Cf. LISPECTOR (NUNES, coord.). A paixdo segundo G.H. Cf. Ainda: SA. A escritura de Clarice
Lispector.
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como a visao do fundamento ultimo do mundo que extrapola o conhecimento humano,
visdo essa que G.H. tenta comunicar, mas que, como apontam os seis travessdes do inicio e
do final da narrativa, escapa a compreensdo da narradora. Para Benedito Nunes, essa
experiéncia possui paralelos com as experiéncias misticas de um Séo Jodo da Cruz, de uma
Santa Teresa D'Avila ou, ainda, de um Mestre Eckhart, tendo Clarice Lispector se
apropriado de “[...] algumas intuicbes fundamentais, historicamente consagradas, do
pensamento mistico-religioso”®*!. Segundo Nunes, a narrativa de G.H. é “[...] o caminho de
acesso a realidade pura, sem principio nem fim. E o caminho da experiéncia espiritual
conflitante, que em muitos pontos se assemelha a unido com o absoluto que os misticos
visavam alcancar”?*?,

Enquanto Benedito Nunes encontra, em A paixdo segundo G.H., ressonancias das
experiéncias misticas, Olga de Sa4** defende a idéia de que a narrativa desse romance seria
um método de inquiricdo metafisica que procura recuperar “[...] no abstrato da linguagem

racional a concretude sensivel do ser”?**

vivenciado pela narradora no quarto de Janair. Na
denominacdo de “método empirico de inquiricdo metafisica”?*>, Olga de S4 ressalta a
nogdo de que a narrativa se constroi a partir da experiéncia existencial e busca desvelar o
ser que se esconde no quotidiano humano. Nesse processo ressaltam-se dois polos
narrativos da ficcdo clariceana: um epifanico e outro parodico. Em A paixao segundo G.H.
vemos o polo epifanico emergir na ndusea, na “anti-epifania” que revela o lado sombrio,
oculto, do ser®®; ja no pélo parédico - entendido ndo como uma parddia burlesca, mas
como um canto paralelo que dialoga com outros textos da autora e da literatura universal —
Vemos um processo corrosivo que, segundo Olga de Sa, “[...] denuncia o ser pelo desgaste
do signo, pelas figuras de contradicdo como o paradoxo e o0 oximoro, 'desescrevendo’ 0 que
foi escrito”?’. Para Olga de S&, através da repeticdo desgastante, pela parédia e pelo
paradoxo, Clarice Lispector submete a linguagem a um processo de corrosdo, processo
esse capaz de abrir clareiras na linguagem quotidiana. Esse efeito “corrosivo” da escrita

clariceana é também ressaltado por Benedito Nunes, para quem:

211 NUNES. A experiéncia mistica de G.H. In: O dorso do tigre, p. 109.

212 Ibidem, p. 105.

213 Cf. SA. Partdia e Metafisica. In: LISPECTOR (NUNES, coord.). A paix&o segundo G.H., p. 213-236.
214 Cf. Ibidem. In: LISPECTOR (NUNES, coord.). A paix&@o segundo G. H. p. 213.

215 Cf. Ibidem. In: LISPECTOR (NUNES, coord.). A paixdo segundo G. H. p. 213.

216 Cf. SA. Parodia e Metafisica. In: LISPECTOR (NUNES, coord.). A paix&o segundo GH., p. 215.

217 lbidem, p. 215.
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[...] a romancista, ora neutralizando os significados abstratos das palavras, ora
utilizando-os na sua maxima concretude, pela repeticdo obsessiva de verbos e
substantivos, emprega um processo que denominaremos de desgaste, como se,
em vez de escrever, ela desescrevesse, conseguindo um efeito méagico de refluxo
da linguagem, que deixa & mostra o 'aquilo’, o inexpressado®®.

Essa narrativa que se desescreve busca expressar na linguagem o contato com o
ser, numa experiéncia espiritual contraditéria “[...] em que o sacrificio e o sacrilégio se
confundem, a redencao significando a anulacéo da personalidade e o amor a entrega do Eu
a poténcias que tém um lado sombrio e diabélico, infernal, e outro luminoso e divino™*°,

Deixando o campo da teoria literéria e indo ao encontro da filosofia da religido,
podem-se citar os artigos A busca do ser e o encontro do nada em “A paixdo segundo
G.H.” de Clarice Lispector?® e “A paixao segundo G.H.”” de Clarice Lispector em dialogo

com Paul Tillich?%

, ambos de autoria de Eduardo Gross, que busca na citada obra da
autora, analisar a emergéncia de temas analogos ou préprios da religido. Para Gross, que A
paixdo segundo G.H. remete a reflexdo sobre a religido, “[...] se nota nas alusGes de
conteddo, no uso de metaforas religiosas e no nomear do divino que transparece no
texto”?%,

Partindo dessa perspectiva, o autor busca refletir sobre aquilo que do texto pode
ser dito como religioso. Encontra, principalmente, a dificuldade de expressar a experiéncia
de G.H., uma vez que, segundo Gross, “[...] houve a percepcdo de algo que ndo pode ser
expresso em palavras claras — quanto menos em conceitos definidores”??. A experiéncia de
G.H. permite vislumbrar que “[...] por tras do eu e da matéria esta o nada, que é concebido
como mistério por ser indizivel”***, Buscando colocar a obra de Clarice Lispector em
dialogo com a obra A coragem de ser, do tedlogo aleméo Paul Tillich, Gross ressalta ainda
a coragem da narradora em despersonalizar-se em busca daquilo que ela denomina de “o
nada”. Para Gross, “[o] desespero vivido por GH. no seu encontro com o que Tillich

chamaria de 'o Fundamento do Ser' retrataria [...] a percep¢do do sentido a partir de sua

218 NUNES. Linguagem e siléncio. In: O dorso do tigre, p. 137-138.

219 Idem. A nausea. In: O dorso do tigre, p. 101.

220 GROSS. A busca do ser e 0 encontro do nada em “A paixao segundo G.H.” de Clarice Lispector. In:
Margens, ano I, n°. 2.

221 ldem. “A paixao segundo G.H.” de Clarice Lispector em dialogo com Paul Tillich. In: Correlatio, n° 08,
outubro de 2006.

222 ldem. A busca do ser e o encontro do nada em “A paixao segundo G.H.” de Clarice Lispector. In:
Margens, ano I, n°. 2, p. 46.

223 lbidem, p. 54.

224 lbidem, p. 54.
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caréncia”?®,

Essa narrativa que violenta o sentido légico da linguagem e que corre em
paralelo ao discurso biblico, tem que se haver com a inefabilidade do vivenciado, da visao
infernal do divino, com aquilo que Rudolf Otto denomina de mysterium tremendum et
fascinans. Nas paginas seguintes, nossos esforcos estardo concentrados na tarefa de
investigar, sob a luz das contribuicbes de Rudolf Otto, os aspectos religiosos dessa

experiéncia singular de G.H.

2.4 A experiéncia do numinoso em A paixao segundo G.H.

Segundo Otto, apesar de ser um sentimento especifico do ambito religioso, o
numinoso pode ser despertado por objetos ou acontecimentos da realidade quotidiana do
homem. Tais objetos e acontecimentos que se revestem de um cardter numinoso Sao
aqueles que despertam uma sensacgéo de “estranheza” no homem ou que manifestam certa
energia superior as capacidades humanas. Animais e fendmenos da natureza seriam bons
exemplos no que tange a essa possibilidade que tém as coisas “naturais” de despertar o
sentimento especificamente religioso. Em tais objetos e acontecimentos aparecem certas
analogias entre os sentimentos naturais do medo ou da maravilha e o0s sentimentos
propriamente numinosos, como o terror mistico, a majestas e a orgé.

Através da lei da associacdo de sentimentos, Otto explica o fato de objetos
simplesmente “naturais” se revestirem de um carater numinoso. Segundo o autor de O
sagrado, alguns desses sentimentos sdo: o sublime, o sentimento de horror e do
repugnante, bem como o sentimento daquilo que ultrapassa as capacidades humanas, o

extraordinario®® [

ungeheuer”].

Segundo Otto, o horror “natural” possui uma analogia quase direta com o
elemento do tremendum do numen. Para o autor, inclusive, foi através do sentimento do
horror que o sentimento numinoso foi despertado, derivando-se dai toda a histéria da

evolucgdo deste Gltimo. O numinoso manifestou-se, primordialmente, na forma do “terror

225 GROSS. “A paixao segundo G.H.” de Clarice Lispector em dialogo com Paul Tillich. In: Correlatio, n°
08,p.9
226 Cf. OTTO. O sagrado, p. 89.
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demoniaco”?’

, uma forma que Otto considera indigna e que, com a evolucdo e a
esquematizacao do sentimento, tende a ganhar menos relevancia sem, contudo, desaparecer
por completo. Esse estado inculto do sentimento, que para Otto deve ser observado como a
fase primeira e incompleta do sentimento numinoso, € um dos pontos que podem ser
ressaltados na proposta de aproximacdo entre a obra do pensador alemédo e a obra da
escritora brasileira. O numinoso e seus elementos aparecem na obra de Clarice Lispector
justamente na forma “ndo cultivada” do terror demoniaco, do sentimento irracional ainda
ndo profundamente esquematizado pela razdo. Sobre essa fase preliminar e incompleta do

sagrado, onde prevalecem os elementos irracionais, Otto afirma que:

Antes de esse desenvolvimento estar concluido, os elementos parciais e iniciais
do numinoso, despertados isoladamente, tém como natureza algo de bizarro, de
incompreensivel e de mau aspecto. Isto é essencialmente verdadeiro para o
elemento religioso que parece ter despertado em primeiro lugar, na vida
espiritual do homem, o do terror demoniaco. Considerado em si mesmo e
isoladamente, surge mais como contrario a religido do que como a propria
religido. Separado dos elementos conexos, é mais semelhante a uma assustadora
auto-sugestdo, a uma espécie de pesadelo pertencente ao dominio da
“psicologia étnica” do que a algo relacionado com a religido; e os seres com 0s
quais se entra em relagdo parecem apenas fantasmas criados pela imaginacéo
primitiva e mérbida, atingida por uma espécie de delirio de perseguicio.”®

No entanto, ao nos basearmos nessa fase “ndo cultivada” do numinoso, nao
gueremos negar ou diminuir a validade do descrito em A paix&o segundo G.H. Esse aspecto

inicial, denominado por Otto de inculto?®

, nos é de grande valia pela sua caréncia de
racionalizacdo, devido a sua forca de comocao sentimental e ainda pela sua capacidade de
ser despertado por objetos, seres e situacdes ordinarias da existéncia humana.

Em A paixdo segundo GH., a experiéncia do numinoso é desencadeada pelo
sentimento do repugnante, do horror do encontro com um inseto comum que, de alguma
forma, desperta na protagonista sentimentos analogos aqueles descritos por Otto em sua
obra O sagrado. Ao se defrontar com a barata e ao tentar mata-la, G.H. inicia um processo
analogo ao processo da experiéncia numinosa na forma que Otto identifica como o terror
demoniaco. A barata adquire a categoria de um objeto numinoso, capaz de expressar 0s
elementos descritos em O sagrado. Pode-se dizer que, em A paixdo segundo G.H., a barata

aponta e revela uma realidade totalmente outra. Provocando aquela espécie de terror

227 Cf. OTTO. O sagrado, p. 171.
228 lbidem, p. 172.
229 Cf. Ibidem, p. 171.
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demoniaco de que fala Otto e no que tem de repugnante para a narradora, a barata
converte-se num sinal do numen. Do sentimento comum de asco surge uma experiéncia
maior, propriamente numinosa, perpassada pelos elementos do terror mistico e por imagens
que parecem fazer referéncia a uma narrativa do tipo mitico, o que da ao romance a sua

peculiar caracteristica de narragdo de uma experiéncia onirica:

Ali estava eu boquiaberta e ofendida e recuada — diante do ser empoeirado que
me olhava. Toma 0 que vi: pois 0 que eu via com um constrangimento tdo
penoso e tao espantado e tdo inocente, 0 que eu via era a vida me olhando.
Como chamar de outro modo aquilo horrivel e cru, matéria-prima e plasma seco,
que ali estava, enquanto eu recuava para dentro de mim em nausea seca, eu
caindo séculos e séculos dentro de uma lama — era lama, e nem sequer lama ja
seca mas lama ainda Umida e ainda viva, era uma lama onde se remexiam com
lentiddo insuportavel as raizes de minha identidade.”

Em A paixdo segundo G.H., o que desencadeia a vivéncia do numinoso é o
encontro da narradora com a barata, o inseto doméstico do qual G.H. possui um profundo
asco. Apesar de desencadeada por esse encontro, a vivéncia do numinoso encontra sua
“preparacdo” ja na caracterizacdo do espaco do quarto, que a protagonista define como um

231 232 9y, ainda, como uma caverna®3, Nesse cenario, a barata

quarto minarete®>", um deserto
converte-se numa espécie de animal mitico postado a porta de um local sagrado que
impede a passagem da narradora, tal como, nas narrativas miticas, o animal guardido

impede a passagem do herdi:

A entrada para este quarto s6 tinha uma passagem, e estreita: pela barata. A
barata que enchia o quarto de vibracdo enfim aberta, as vibracGes dos seus
guizos de cascavel no deserto. Através do dificultoso caminho, eu chegara a
profunda incisdo na parede que era aquele quarto — e a fenda formava, como
numa cave, um amplo saldo natural .***

A caverna, na qual se encontra a barata como guardid, € o local que exige a
transformacdo de G.H., como a um heroi mitico diante de sua prova iniciatica. “Nu, como
preparado para a entrada de uma sé pessoa. E quem entrasse se transformaria num ‘ela’ ou

num ‘ele’. Eu era aquele a quem o quarto chamava de 'ela’. Ali entrara um eu a que o quarto

230 LISPECTOR. A paixao segundo G.H., p. 57.
231 Cf. Ibidem, p. 33.
232 Cf. Ibidem, p. 49.
233 Cf. Ibidem, p. 65.
234 Ibidem, p. 59-60.
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dera a dimensdo de ela”?®,

De um simples inseto quotidiano, a barata se converte num sinal do numen, capaz
de desencadear, pela analogia entre o horror natural e o sentimento do tremendum, a
vivéncia do numinoso. Isto se torna possivel pela associagdo de sentimentos que, segundo
Otto, explicaria o fato de situaces, seres e objetos considerados como naturais possuirem

a capacidade de despertar o sentimento especifico do numinoso:

Ora, um vivo sentimento de desagrado tem muita analogia com o sentimento do
“horrivel”. E vé-se imediatamente que, segundo a lei em virtude da qual, os
sentimentos que se correspondem se atraem, o impuro “natural” tera passado
para 0 dominio do numinoso, tendo-se ai desenvolvido.?*

Como um sinal do numinoso, a barata perde o seu estatuto puramente natural,

tornando-se uma espécie de, como dissemos, animal mitico. Para a narradora, esse € um

12237

animal tdo velho “[...] como salamandras e quimeras, e grifos e leviatds”=*’, animal que

G.H. identifica como um animal imundo, remetendo ao catalogo dos animais puros e
impuros de Leviticos 11%®®. E o imundo &, para G.H., aquilo que é a raiz, 0 mais préximo
da origem. Ou ainda o fruto proibido, anterior a distincdo entre o bem e o mal, o que

atravessou 0s tempos sem 0s acrescimos da beleza e da ordem t&o caras ao humano:

Eu estava sabendo que o animal imundo da Biblia é proibido porque o imundo é
a raiz — pois ha coisas criadas que nunca se enfeitaram, e conservaram-se iguais
ao momento em que foram criadas, e somente elas continuaram a raiz ainda toda
completa. E porque era a raiz € que ndo se podia comé-la, o fruto do bem e do
mal — comer a matéria viva me expulsaria de um paraiso de adornos, e me
levaria para sempre a andar com um cajado pelo deserto.?*

E pelo estreito caminho da barata que G.H. tem acesso ao nucleo, ao nada, aquela

realidade que Otto denomina de o mysterium. Mistério esse que se encontra para além das

240

possibilidades humanas de compreensdo, a vida primaria sem gosto~™ que € o fundamento

da prépria vida humana®*.

235 LISPECTOR. A paixao segundo G.H, p. 60.

236 OTTO. O sagrado, p. 161.

237 LISPECTOR. Op. cit., p. 55.

238 Cf. Leviticos 11. In: A Biblia de Jerusalém, p. 182-184.
239 LISPECTOR. Op. cit., p. 72.

240 Cf. Ibidem, p. 103.

241 Cf. Ibidem, p. 178.
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Com uma relativa tranquilidade no que diz respeito a sua vida financeira, bem
relacionada, G.H. sempre fora uma mulher que vivera, segundo ela mesma, na superficie

do mundo??.

O meio social em que vive e 0s seus habitos denotam uma vida
guotidianamente fuatil, sem grandes questionamentos. Entretanto, essa vida fatil sera
confrontada com algo mais profundo, para além da beleza e do moralismo, para além dos
sistemas humanos de organizacdo. E essa confrontacdo de G.H. com algo mais profundo
queremos descrever como uma vivéncia do numinoso, tal como descrita por Rudolf Otto
em O sagrado. E essa vivéncia provocada pelo encontro com a barata provoca uma
verdadeira conversdo em G.H., colocando em contraste dois estilos de vida: o de antes e 0
de depois do encontro. O primeiro, marcado pelo gosto da beleza e pelo moralismo, G.H.
identifica como sendo uma terceira perna, que a permite estabilizar-se como pessoa. O
segundo, revelado no e pelo encontro com barata, é a constatacdo da fragilidade do velho
estilo. E como harmonizar a consciéncia dessa fragilidade com a vida quotidiana passa a
ser 0 grande drama da narradora, drama esse que se expressa na tarefa de traduzir o vivido

em linguagem:

Ontem, no entanto perdi durante horas e horas a minha montagem humana. Se
tiver coragem, eu me deixarei continuar perdida. Mas tenho medo do que é
novo e tenho medo de viver o que ndo entendo — quero sempre ter a garantia de
pelo menos estar pensando que entendo, n&o sei me entregar a desorientacio.**®

J& no inicio de sua narrativa GH., faz alusdo a essa montagem humana
denominando-a de terceira perna®*, que apés o ocorrido no quarto ela entende como um
acréscimo inutil que a estabiliza como pessoa, mas que impede ou dificulta o seu andar. Ha
na experiéncia de G.H. algo que a desorganiza, destruindo o tripé estavel que é a sua
montagem humana. Tal montagem diz respeito tanto a sua propria vida, com a qual se
acostumara e se estabilizara, quanto a capacidade humana de dotar a realidade de um
sentido. E nesse esquema racional de organizacdo de si mesma e do mundo que G.H. se
apoiava, e essa terceira perna é para ela uma espécie de persona, uma mascara humana®,
tal como o seu apartamento, artisticamente construida sobre camadas e camadas de
sentimentos que a tornavam uma figura encontravel entre os seus iguais. Como afirma a

propria narradora, essa mascara humana permitia-lhe eximir-se da pergunta que aflora com

242 Cf. LISPECTOR. A paixdo segundo G.H., p. 68.
243 lbidem, p. 12.

244 Cf. Ibidem, p. 11.

245 Cf. Ibidem, p. 192.
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0 encontro com a barata: que [ou quem] sou?
Para descrever o processo de construcdo da mascara humana, G.H. cunha o

neologismo sentimentac&o®*

, expressando com isso tanto a futilidade de sua existéncia
quanto a fragilidade dos sistemas de organizacdo engendrados pelo humano para dotar a
existéncia de um sentido. Com essa palavra, G.H. designa o processo de formacdo da
personalidade humana como aquisicdo de sentidos para a realidade que a circunda,
sentimentos que orientam a existéncia do individuo®’. Entretanto, com a experiéncia no
qguarto de Janair, G.H. percebe que esses sentimentos, apesar de auxiliarem na sua
montagem humana, ndo alcangam o todo do real. Encontramos em Rudolf Otto uma
proposicdo parecida quando este alerta para o perigo de se tomar o racional como a
totalidade da idéia do sagrado. Quando o pensador alemao critica a reducdo da religido
apenas ao seu aspecto moral, esta se referindo a esse mesmo processo de que fala GH., ou
seja, a preponderancia do elemento racional na idéia do divino. Para Otto esse equivoco
aparece, por exemplo, no uso costumeiro da palavra sagrado e na idéia do divino que
normalmente compreendemos como “[...] um predicado de ordem ética, sinbnimo de
absolutamente bom e perfeitamente moral”?*®. Para GH., os sentimentos de beleza e
harmonia de sua atividade de escultora, assim como o sentimento moral e até mesmo a

idéia de Deus sdo expressdes dessa “sentimentacéo”:

Eu ndo me impunha um papel, mas me organizara para ser compreendida por
mim, ndo suportaria ndo me encontrar no catalogo. Minha pergunta, se havia,
ndo era: “que sou”, mas “entre quais eu sou”. Meu ciclo era completo: 0 que eu
vivia no presente ja se condicionava para que eu pudesse posteriormente me
entender. Um olho vigiava a minha vida. A esse olho ora provavelmente eu
chamava de verdade, ora de moral, ora de Deus, ora de mim.?*°

Para GH., Deus, moral e beleza se confundem, estando todos dentro da
capacidade humana de organizar realidade e existéncia. Assim como a escultora amadora
G.H. da forma ao amorfo da argila, a razdo humana da forma e sentido ao real, e a essa
forma ora denomina de beleza, ora de moral, ora de Deus. Entretanto, com a experiéncia
no quarto, G.H. percebe que essa montagem, ao mesmo tempo em que oferece um sentido,

250

também fecha o mundo”". Tal organizacdo vem abaixo diante da descoberta do sentido que

246 Cf. LISPECTOR. A paixdo segundo G.H., p. 69.
247 Cf. Ibidem, p. 28.

248 OTTO. O sagrado, p. 13.

249 LISPECTOR. Op. cit., p. 28.

250 Cf. Ibidem, p. 17.
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ultrapassa o humano e que acaba por arrebentar a vida diaria, diante da irrup¢édo de uma

realidade totalmente outra na quotidianidade:

E entdo, quando menos se espera — num instante tdo repetidamente comum
como o de se levar um copo de bebida a boca sorridente no meio de um baile —
entdo, ontem, num dia tdo cheio de sol como estes dias do apice do verdo, com
0s homens trabalhando e as cozinhas fumegando e a broca britando as pedras e
as criangas rindo e um padre lutando por impedir, mas impedir o que? - ontem,
sem aviso, houve o fragor do sélido que subitamente se torna friavel numa
derrocada.”*

As poténcias do humano se tornam nulas perante a realidade maior e mais
poderosa que se abre para a narradora, uma realidade onde todas as coisas se equivalem, a
massa do humano e a massa branca da barata, onde tudo é caréncia, tudo é criatura e s6 ha

um criador:

Eu talvez ja soubesse que, a partir dos portbes, ndo haveria diferenca entre mim
e a barata. Nem aos meus olhos nem aos olhos do que é Deus.

Foi assim que fui dando os primeiros passos no nada. Meus primeiros passos
hesitantes em direcéo a vida, e abandonando a minha vida. O pé pisou no ar, e
entrei no paraiso ou no inferno: no ndcleo.??

2.4.1 O totalmente Outro em A paixdo segundo G.H.

Em O sagrado, Otto alerta para o perigo de se confundir a idéia que 0 homem
possui do divino com o divino em si mesmo, descurando do carater analogico dessa idéia
que, em Ultima anélise, ndo consegue captar o seu objeto. O pensador aleméao alerta para o
fato de que “[...] esta concepcdo da divindade corresponde [...] a razdo pessoal que o

253 @ & importante que

homem encontra em si mesmo, sob uma forma limitada e reduzida
se mantenha esse alerta sempre em mente, justamente para ndo se tomar, ingenuamente, o
analogico como a coisa mesma. A protagonista de A paixao segundo G.H. parece incorrer
justamente nesse erro, entendendo a sua propria visao, que € apenas a perspectiva humana

sobre a realidade, como um ponto de vista capaz de abarcar o todo da realidade e da

251 LISPECTOR. A paixao segundo G.H., p. 69.
252 lbidem, p. 81.
253 OTTO. O sagrado, p. 03.
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divindade. O que G.H. vivencia revela que o humano ndo possui tal poder e que muitas
vezes 0s seus sistemas de compreensdo impedem-no de ter um contato maior com o divino,

ou, como formula G.H., com o Deus:

Minhas antigas constru¢fes haviam consistido em continuamente tentar
transformar o atonal em tonal, em dividir o infinito numa série de finitos, e sem
perceber que finito ndo é quantidade, é qualidade. E meu grande desconforto
nisso tudo tinha sido o de sentir que, por mais longa que fosse a série de finitos,
ela ndo esgota a qualidade residual do infinito.?*

Entre o finito e o infinito h4 uma diferenca, ndo de quantidade como pensava
G.H., mas de qualidade. O infinito é de uma realidade totalmente outra ndo completamente
assimilavel pelo finito, tal como compreendido por Rudolf Otto em O sagrado. G.H. se
ressente do fato de ter imaginado que essa realidade totalmente outra, que ora ela
denomina de inexpressivo, ora de o Deus, poderia ser humanizada. Aquilo que a narradora
vivencia no quarto de Janair a leva a reconhecer tal erro e a abandonar a sua montagem

humana que adia o contato com essa realidade:

E eu estava toda nova, como uma recém-iniciada. Era como se antes eu
estivesse estado com o paladar viciado por sal e aclcar, e com a alma viciada
por alegrias e dores — e nunca tivesse sentido o gosto primeiro. E agora sentia o
gosto do nada. Velozmente eu me desviciava, e 0 gosto era novo como o do
leite materno que sé tem gosto para boca de crianga. Com o desmoronamento
de minha civilizacdo e de minha humanidade — o que me era um sofrimento de
grande saudade — com a perda da humanidade, eu passava orgiacamente a sentir
0 gosto da identidade das coisas.

[...] Meu amor, é assim como 0 mais insipido néctar — é como o ar que em si
mesmo ndo tem cheiro. Até entdo meus sentidos viciados estavam mudos para o
gosto das coisas. Mas a minha mais arcaica e demoniaca das forcas me havia
levado subterraneamente a desmoronar todas as construgbes. A sede
pecaminosa me guiava — e agora eu que sei que sentir o gosto desse quase nada
é a alegria secreta dos deuses. E um nada que é o Deus — e que ndo tem gosto.”*

Assim como para Otto o objeto numinoso é “totalmente outro”, para GH. a
experiéncia revela algo além das poténcias humanas, algo que é, também, totalmente outro.
A esse objeto desconhecido a protagonista ora chama de “o nada”*®, “o inexpressivo™®’

ou, ainda, 0 “insosso”?*®. O que G.H. experimenta é de outra ordem, inapreensivel as

254 LISPECTOR. A paixdo segundo GH., p. 141.
255 Ibidem, p. 102-103.

256 Cf. Ibidem, p. 85.

257 Cf. Ibidem, p. 133.

258 Cf. Ibidem, p. 85.
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capacidades humanas. G.H. se debate com o que Otto define como o mysterium:

O objeto realmente misterioso ndo é inacessivel e inconcebivel apenas porque o
meu conhecimento relativo a este objeto tem limites determinados e
inultrapassaveis, mas porque me debato com algo “totalmente outro”, com uma
realidade que, por sua natureza e esséncia, é incomensuravel e perante a qual
recuo, tomado de estupefago.”

Comentando sobre a nocdo mistica do divino, o pensador aleméo afirma que na
vivéncia numinosa, o objeto, por ndo possuir paralelos na realidade humana, acaba sendo
contraposto a tudo o que existe. G.H. se encontra de pé, diante do nada, oposto de tudo que
é e se pode conceber®®. A sua vocacdo para a forma ndo se encontra & altura da
compreensdo do que se revela; além do invélucro da montagem humana sé ha o mistério e
0 espanto da criatura. E, boquiaberta, G.H. percebe que para esse mistério o mundo
humano nada é. Beleza, moral ou harmonia sao indiferentes para a realidade mais profunda
que se abre para G.H. E ao provar dessa realidade, a narradora descobre que ela ndo tem
gosto humano, que todas as suas construgdes sao inuteis na captacdo do mistério por ela
vivenciado. Encontramos no relato de G.H. aqueles sentimentos despertados pela presenca
de um objeto concebido como numinoso, mysterium tremendum et fascinans que Otto
busca descrever e que G.H. denomina de o nada, manifestagdo do numinoso em todo o seu

esplendor:

E agora eu estava como diante Dele e ndo entendia — estava inutilmente de pé
diante Dele e era de novo diante do nada. A mim, como a todo o mundo, me
fora dado tudo, mas eu quisera mais: quisera saber desse tudo. E vendera a
minha alma para saber. Mas agora eu entendia que ndo a vendera ao demonio,
mas muito mais perigosamente: a Deus. Que me deixava ver. Pois Ele sabia que
eu ndo saberia ver o que visse: a explicacdo de um enigma é a repeticdo do
enigma. O que Es? E a resposta é: Es. O que existes? E a resposta é: 0 que
existes. Eu tinha a capacidade da pergunta, mas ndo a de ouvir a resposta.”®*

Ao utilizar palavras como “o neutro” e *“o0 insosso”, G.H. parece se aproximar de
Otto quando este afirma que do numinoso so é possivel falar a partir da negagdo daquilo
que é familiar a existéncia humana. Em A paixao segundo G.H., 0 modo de apreensao do
objeto se da, tal como nos afirma Rudolf Otto, pela oposicdo entre racional e irracional,

familiar e desconhecido, caos e cosmos. E s6 abandonando o conhecido em direcdo ao

259 OTTO. O sagrado, p. 40-41.
260 Cf. LISPECTOR. A paixao segundo G.H., p. 42.
261 Cf. Ibidem, p. 134.
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desconhecido que G.H. pode experimentar o divino que se manifesta como o seu “inferno
de vida crua”. E perdendo-se como personalidade, desnudando-se de sua montagem
humana, que G.H. pode experimentar o neutro, num desejo de unido mistica com o divino.
Ressalta Benedito Nunes em O dorso do tigre que nessa experiéncia de G.H, “[...] o centro
de interesse da vida espiritual desloca-se do Eu, individual e pessoal, para o nlcleo secreto
da alma, que se comunica com o Ser e que é participe de sua existéncia universal e
ilimitada”*®,

E abandonar esse Eu significa, para GH., ir em direcdo ao desconhecido, a
travessia do oposto que Clarice Lispector pde como adverténcia a possiveis leitores?®®
antes do inicio do relato. O totalmente outro €, segundo a narradora, o polo oposto do
sentimento-humano-cristdo®®*. Uma formulag&o que nos diz muito se tivermos em mente o
neologismo sentimentacdo cunhado por G.H. para se referir a formacdo de sua montagem
humana. E com horror e fascinio que G.H. percebe que “o Deus” que para ela se manifesta
extrapola os sistemas humanos de organizacdo, nao podendo ser reduzido a uma mera idéia
ética ou estética®®.

E esse mistério que se manifesta para G.H., manifesta-se como o mistério que faz
tremer e fascina de que nos fala Otto. A barata desperta na protagonista o sentimento de
terror identificado em O sagrado como a origem da religido. Segundo Otto, esse terror
aparece primeiramente na forma do pressentimento de algo sinistro, no sentimento que
paralisa e que causa uma reagdo psiquica particular que o simples medo néo pode provocar.
Este terror € um sentimento que, de acordo com o pensador aleméo, forma a categoria
interpretativa do tremendum. Quando se manifesta o terror mistico, geralmente também se
manifestam os demais sentimentos que formam essa categoria interpretativa, ou seja, a
majestas e a orgé. O intenso horror que G.H. experimenta, ndo pela barata, mas pelo que se
mostra através dela, € o0 mesmo sentimento descrito em O sagrado, o terror mistico que

paralisa e causa arrepios e que, para Otto, “[...] nenhuma coisa criada, nem mesmo a mais

262 NUNES. O dorso do tigre, p. 105.

263 “Este livro é como um livro qualquer./ Mas eu ficaria contente se fosse lido apenas/ por pessoas de alma
ja formada./ Aquelas que sabem que a aproximacdo,/ do que quer que seja, se faz gradualmente/ e
penosamente — atravessando inclusive/ o oposto daquilo que se vai aproximar./ Aquelas pessoas que, SO
elas,/ entenderdo bem devagar que este livro/ nada tira de ninguém./ A mim, por exemplo, o personagem
G.H./ foi dando pouco a pouco uma alegria dificil;/ mas chama-se alegria”. Cf. LISPECTOR. A paixao
segundo G.H.

264 Cf. LISPECTOR. A paixao segundo G.H., p. 103.

265 Cf. Ibidem, p. 120.
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ameacadora e mais poderosa, pode inspirar”®,

N&o é um sentimento de repugnéancia e simples medo o que G.H. relata; a barata
manifesta algo maior que esse sentimento natural do humano, algo totalmente outro que,

paralisada pelo terror, G.H. denomina de o infernal®®’ ou, ainda, de o diab6lico®®®:

Essa coisa cujo nome desconheco, era essa coisa que, olhando a barata, eu ja
estava conseguindo chamar sem nome. Era-me nojento o contato com essa
coisa sem qualidade nem atributos, era repugnante a coisa viva que ndo tem
nome, nem gosto, nem cheiro. Insipidez: o gosto agora ndo passava de um
travo: 0 meu proprio travo. Por um instante, entdo, senti uma espécie de abalada
felicidade por todo o corpo, um horrivel mal-estar feliz em que eram tocadas as
raizes de minha identidade desconhecida.”®®

O que GH. vé “[...] com um constrangimento t&0 penoso e tdo espantado™?’

manifesta também aquela superioridade de energia de que fala Otto em O sagrado. A
personagem se sente subjugada por essa estranha manifestacdo, sendo arrastada e
conduzida para a experiéncia. O que para ela se manifesta detém um poder contra o qual
G.H. ndo pode se opor: “[...] seduzida, eu, no entanto lutava como podia contra as areias
movedicas que me sorviam: e cada movimento que eu fazia para 'ndo, ndo!, cada
movimento me empurrava sem remédios”?'*.

A “coisa” que se mostra e que arrasta G.H. para uma vivéncia singular manifesta
uma grande energia a que corresponde, em G.H., um profundo sentimento de fragilidade.
Ora, para Otto, 0 sentimento do tremendum traz consigo o0s sentimentos da majestas e da
orgé. A majestas, como ja dito no primeiro capitulo, € o sentimento da absoluta
superioridade de poder; o objeto concebido como numinoso apresenta uma plenitude de
poder e provoca, como reflexo naquele que o vivencia, o sentimento do estado de criatura,
0 sentimento de nada ser além de pé e cinza, ou ainda, para utilizar uma formulacao da
propria Clarice Lispector, o sentimento de “vulnerabilidade de criatura s A

superabundancia do poder do numinoso, corresponde naquele que dele faz a vivéncia, o

266 OTTO. O sagrado, p. 23.

267 Cf. LISPECTOR. A paixdo segundo G.H., p. 84.

268 Cf. Ibidem, p. 101.

269 LISPECTOR. Op. cit., p. 86.

270 Ibidem, p. 57.

271 lbidem, p. 22.

272 Cf. LISPECTOR. Perdoando Deus. In: Felicidade clandestina, p. 43.
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sentimento de humildade e total dependéncia, exemplificado por Otto com a passagem de
Génesis 18-27°"% em que Abrado ousadamente dirige-se & lahweh para clamar pela sorte
dos habitantes de Sodoma e Gomorra.

Esse sentimento de humildade encontramos também no relato de GH.,

notadamente na parédia do Sermio do Monte?”

, onde a narradora diz: “[...] bem-
aventurados os pobres de espirito porque deles é o dilacerante reino da vida”*’®. E esse
excesso de poder a que se contrapde a humildade religiosa, implica também na orgé, que
para Otto é o ideograma da paixdo do numen, o elemento que, no Antigo Testamento, por
exemplo, aparece como a cOlera de lahweh, da divindade que pode irar-se, perseguir e até
mesmo atentar contra a vida de seu servo. Comentando sobre esse elemento da vivéncia do
numinoso, Otto ressalta sua presenca nos relatos misticos, onde aparece “[...] no ardor

devorador, na impetuosidade do amor cuja aproximac&o o mistico mal pode suportar’?’®, e

onde 0 mistico “[...] esmagado por este poder, pede que se atenue, para ndo morrer”%’’.
Para G.H. a vivéncia do Deus apresenta também essa esmagadora superioridade de poder,
como se pode depreender das palavras da narradora: “[...] o Deus que nunca podia ser
entendido por mim sendo como eu O entendi: quebrando-me assim como uma flor que ao
nascer mal suporta se erguer e parece quebrar-se”?’®,

Para GH., o que se lhe apresenta e que ela denomina de o Deus, possui a
capacidade de despertar o sentimento de horror, mas possui também a capacidade de
provocar o fascinio. G.H. se sente seduzida, atraida, por aquilo que a subjuga. Como
acompanhamos no primeiro capitulo, essa €, segundo Otto, uma das caracteristicas do
objeto numinoso que, ao despertar 0 sentimento de terror desperta também o sentimento de
fascinacdo. O tremendum e o fascinans formam aquela estranha antitese de repulsa e
atracdo que Otto denomina de harmonia de contrastes. Tal medo e atracdo também podem
ser notados em A paixdo segundo G.H., principalmente na linguagem paradoxal que a
protagonista lanca méo para expressar a estranha experiéncia. Para G.H., o Deus é uma

22279 1,280

“terrivel alegria”*"™ e o terror da experiéncia é para ela o “inferno que vem do amor

273 Génesis, 18:27. In: A Biblia de Jerusalém, p.55. “Eu me atrevo a falar ao meu Senhor, eu que sou poeira
ecinzal...]”.

274 Mateus, 5: 3. In: A Biblia de Jerusalém, p.1845-1846. “Bem-aventurados os pobres de espirito porque
deles é o Reino dos Céus”.

275 LISPECTOR. A paixao segundo G.H., p. 153.

276 OTTO. O sagrado, p. 34.

277 lbidem, p. 34.

278 LISPECTOR. Op. cit., p. 31.

279 Cf. Ibidem p. 131.
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Fascinada, G.H. experimenta o éxtase da divindade, o elemento dionisiaco do

numen, que a leva a falar no prazer que a experiéncia encerra:

Eu caira na tentacdo de ver, na tentacdo de saber e de sentir. Minha grandeza, a
procura da grandeza do Deus, levara-me & grandeza do inferno. Eu ndo
conseguia entender a Sua organizacdo sendo através do espasmo de uma
exultacdo demoniaca. A curiosidade me expulsara do aconchego — e eu
encontrava o Deus indiferente que é todo bom porque ndo é ruim nem bom, eu
estava no seio de uma matéria que é a explosao indiferente de si mesma. A vida
estava tendo a forca de uma indiferenca titanica. Uma titanica indiferenca que
esta interessada em caminhar. E eu, que quisera caminhar com ela, ficara
enganchada pelo prazer que me tornava apenas infernal.

A tentacdo do prazer. A tentacdo é comer direto na fonte. A tentacdo é comer
direto na lei. E o castigo é ndo querer mais parar de comer, e comer-se a Si
proprio que sou matéria igualmente comivel. E eu procurava a danagdo como
uma alegria. Eu procurava 0 mais orgiaco de mim mesma. Eu nunca mais
repousaria: eu havia roubado o cavalo de cacada de um rei da alegria.?®

A fascinacdo que G.H. experimenta, o0 éxtase em que se encontra leva-a, inclusive,
a querer provar da massa branca da barata, objeto huminoso que a atrai ao ponto de a

narradora querer a ela se igualar. Ressalta Rudolf Otto em O sagrado?®®

, que o elemento do
fascinans no numinoso talvez possa explicar os varios rituais de apropriacdo do poder do
numen que a humanidade desenvolveu ao longo de sua histéria; para o autor aleméao, “[...]
por meio de uma quantidade de meios estranhos e de formas fantasistas de mediacédo, o
homem religioso procura apoderar-se da propria realidade misteriosa, nela penetrar até
com ela se identificar”?®. Em seu estranho ritual de comer da massa branca da barata, G.H.
segue esse mesmo caminho, o da assimilagéo ou identificagdo com o poder que para ela se
mostra. Se, para G.H., o processo de sentimentacdo € o pecado que a afasta do Deus, 0
modo de aproximacdo total com o divino, o ato salvifico, é buscar igualar-se ao
inexpressivo, 0 que para a protagonista deve ser feito com o ato de comer das entranhas do

inseto. “E que a redencéo devia ser na propria coisa. E a redengio na propria coisa seria eu

280 Cf. Ibidem, p. 133.

281 LISPECTOR. A paixao segundo G.H., p. 127.
282 Cf. OTTO. O sagrado, p. 51.

283 Cf. Ibidem, p. 51.
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botar na boca a massa branca da barata”?®*.

Por um instante, esse ato surge a G.H. como um modo de abandonar a formacéo
humana para a identificacdo plena com o numinoso que se mostra. Entretanto, a distancia
que separa 0 humano do divino é abissal, realidade totalmente outra de que fala Rudolf
Otto. O resultado da tentativa de G.H. acaba no fracasso do vomito e na compreensdo da
distancia que separa ela daquilo que se mostra e que ela denomina de “o Deus”. O ato de
provar da barata, que a ela parecia um ato de maxima humildade, revela-se como o oposto,
maxima arrogancia ou, como formula a narradora, um ato de méxima transcendéncia: “[...]
entendi que, botando na minha boca a massa da barata, eu ndo estava me despojando como
0s santos se despojam, mas estava de novo querendo o acréscimo. O acréscimo é mais facil

de amar”?®,

2.4.2 - O medo da nova condic¢éo: dividindo a carne infinita

Fascinada e a0 mesmo tempo atemorizada, G.H. ndo sabe como reorganizar-se a
partir do vivido. E é justamente isso que ela procura fazer um dia ap0s o evento com a
descricdo do ocorrido no quarto de Janair. Depois do éxtase do neutro, a narradora percebe
que terd que arrumar uma nova forma, que tera de “[..] salvar o dia de amanh&”?®®
voltando ao quotidiano, mas mantendo a riqueza do vivido e a consciéncia da fragilidade

de sua montagem humana:

Uma forma contorna o caos, uma forma da construgdo a substancia amorfa - a
visdo de uma carne infinita é a visdo dos loucos, mas se eu cortar a carne em
pedacos e distribui-los pelos dias e pelas fomes — entdo ela ndo serd mais a
perdicdo e a loucura; ser4 a vida de novo humanizada.?’

Cabe agora a escultora G.H. dar uma forma para aquilo que viveu no quarto, onde
por horas e horas esteve em contato com o “proibido tecido da vida”?®®. Ora, aqui, mais
uma vez, pode-se encontrar em Otto uma forma de elucidar a experiéncia de G.H. Um dia

284 LISPECTOR. Op. cit., p. 164.

285 Cf. LISPECTOR. A paixdo segundo G.H., p. 169.
286 Cf. Ibidem, p. 15.

287 lbidem, p. 14.

288 Cf. Ibidem, p. 15.
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apos o evento, 0 que a narradora procura fazer ¢é tentar racionalizar o acontecido, retirando-
0 da obscuridade do sentimento e reabsorvendo-o na sua quotidianidade. O medo da nova
condicdo expressa a necessidade de retornar a vida comum, necessidade de reassumir a
montagem humana que torna G.H. identificAvel. Porém, nesse retorno ao quotidiano, a

narradora traz a consciéncia do Mistério sobre o qual repousa a vida humana:

Porque ndo quero mais sequer a concretizagdo de um ideal, quero é ser apenas
semente. Mesmo que depois, dessa semente, nascam de novo 0s ideais, ou 0S
verdadeiros, que sdo um nascimento de caminho, ou os falsos, que sdo 0s
acréscimos. Estaria eu sentindo o que desejaria sentir? Pois a diferenca de um
milimetro é enorme, e este espaco de um milimetro pode me salvar pela verdade
ou de novo me fazer perder tudo o que vi. E perigoso. Os homens elogiam
muito o que sentem. O que € t40 perigoso como execrar o que se sente.?®

Um equilibrio entre os sentimentos vivenciados e o que deles se pode depreender
é 0 que também preocupa Otto em O sagrado. Para o pensador alemao, a idéia do sagrado
€ composta por elementos racionais e elementos irracionais. Cabe a razdo dar sentido ao
vivido, reabsorvendo-o na existéncia humana ordinaria e promovendo o refinamento da
vivéncia sentimental. Na paradoxal formulacdo de G.H., que afirma que execrar o0 que se
sente é tdo perigoso quanto elogiar demais 0 que se sente, podemos observar uma
consonancia com a perspectiva ottoniana, que afirma que € preciso encontrar um ponto de
equilibrio entre os dois elementos, evitando os extremos que podem levar ou ao fanatismo
ou ao racionalismo. Em ambos os autores, podemos ouvir uma critica & pretensa
capacidade humana de abarcar a totalidade do real, em ambos, porém, podemos ouvir
também o drama da razdo que, apesar de suas limitacdes, tem que se lancar no encalgo
desse mistério que estd sempre a escapar de seus poderes. E s6 no perder-se que a razao
pode encontrar-se, como formula a narradora; é na consciéncia do fracasso que novos e
profundos sentidos para a totalidade se abrem: “[...] todo momento de achar-se é um
perder-se a si proprio”?®.

Viciada pelo gosto humano, GH. se depara com o0 inexpressivo, para quem
piedade, beleza e moral nada significam. Como escultora amadora, a narradora se
contentava com a forma, com a beleza da forma, o que, depois da experiéncia parece-lhe
um capricho frivolo. Sua pretensa capacidade artistica ndo atinge o ponto mais importante

que toda obra de arte atinge: o inexpressivo. E ndo atinge porque, como artista e como

289 LISPECTOR. A paixao segundo G.H., p. 132.
290 Ibidem, 16.
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individuo, G.H. deseja a beleza extrema, o entendimento em detrimento da intuicao®*.
E voltar a vida ordinaria recusando a beleza da forma e o entendimento extremo

da realidade passa a ser o drama de GH., drama esse apontado no uso dos termos

2292 1293

“transcendéncia”””* e “esperanca””””, que para ela denotam a sua montagem humana que,
como um artificio de fuga, evitavam o contato com o Deus. A esperanca € a transcendéncia
permitiam-lhe sempre ficar a beira do abismo, a um passo da crise, a um passo do violento
arrebatamento do numinoso: “Eu ndo precisava da violéncia, eu fervilhava o suficiente
para a agua nunca ferver nem derramar”?®*. Depois da alquimia profunda forjada no fogo
do inferno do quarto®®, G.H. descobre que o divino é atualidade sempre presente, sempre
ao alcance da caréncia humana que através da sentimentacdo, estd sempre a evitar esse
contato. Para a narradora, numa parédia do Evangelho de Mateus®*®, “[...] o Deus é hoje:
seu reino ja comecou™®®’. Porém, é por medo que o humano adia sempre esse encontro,

jogando-o para um futuro, para 0 momento da morte:

Eu estava habituada somente a transcender. Esperanca para mim era o
adiamento. Eu nunca havia deixado minha alma livre, e me havia organizado
depressa em pessoa porque € arriscado demais perder a forma. Mas vejo agora o
que na verdade me acontecia: eu tinha tdo pouca fé que havia inventado apenas
o futuro, eu acreditava tdo pouco no que existe que adiava a atualidade para
uma promessa e para um futuro.?®

O mysterium é a caracteristica que denota a presenca do irracional na idéia da
divindade. O outro elemento, o racional, encontra-se nas esquematizaces dos estados
sentimentais despertados pela presenca do objeto numinoso. A esquematizacdo pode ser
compreendida como a tentativa de se descrever o objeto numinoso, sendo, portanto, uma
tarefa da linguagem. A partir de tal premissa, propde-se a tentativa de, sob a perspectiva

revelada por Otto, analisar a tarefa da linguagem em A paixao segundo G.H.

291 Cf. Ibidem, p. 143.

292 Cf. Ibidem, p. 140.

293 Cf. Ibidem, p. 140.

294 LISPECTOR. A paixao segundo G.H., p. 28.

295 Cf. Ibidem, p. 147.

296 Cf. Mateus, 10:7. In: A Biblia de Jerusalém, p.1856. “[...] Proclamai que o Reino dos Céus esta
préximo.”

297 LISPECTOR. Op. cit., p. 148.

298 lbidem, p. 140.
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2.5 Atarefa da linguagem em A paix&o segundo G.H.

Em O sagrado, Otto esforga-se por clarificar a experiéncia religiosa a partir dos
sentimentos provocados pelo objeto numinoso na consciéncia daquele que o experimenta.
Buscando ndo definir, mas tornar minimamente compreensivel essa experiéncia, o
pensador alemao elege algumas categorias de analise, como o tremendum e o fascinans.
Segundo Otto, devido ao seu carater inefavel, sé é possivel falar ideogramaticamente da
experiéncia numinosa. A linguagem religiosa e também a linguagem utilizada por Otto
alcancam de maneira precaria o seu objeto. Por maior que seja o esfor¢co da razédo em
clarificar os elementos da vivéncia, a linguagem quotidiana humana é incapaz de exprimir

totalmente o seu conteldo:

Uma vez que ndo é racional, isto é, que ndo pode desenvolver-se por conceitos,
ndo podemos indicar o que é a ndo ser observando a reacdo do sentimento
particular que o seu contato em nds provoca. [...] E a tonalidade desta emog&o
gue devemos procurar fazer compreender, demonstrando, ainda aqui, as suas
relacBes e a sua oposicdo a sentimentos proximos, esforcando-nos, ao mesmo
tempo, por da-lo a conhecer, como por ressonancia, através de expressdes
simbdlicas.?*

O numinoso pode ser profundamente captado pelo sentimento, ndo sendo, porém,
passivel de uma clara expressdo conceitual. A razdo, para comunicar o que é captado pelo
sentimento, tem que lancar mdo de uma linguagem pouco clara e muitas vezes confusa. A
linguagem negativa dos misticos, assim como o paradoxo, a hipérbole e as antinomias séo
recursos linguisticos que expressam a tentativa racional de comunica¢do do numinoso.

Em A paixdo segundo G.H., acompanhamos a problematica de uma linguagem
que se ocupa em aclarar os elementos da existéncia humana e da realidade que a circunda.
Para a personagem deste romance, expressar conceitualmente os elementos de uma
experiéncia € o fator mais importante; entretanto, tal tarefa se converte num malogro, uma
vez que GH. ndo consegue extrair um sentido para 0 que viveu no quarto de sua
empregada. Pode-se dizer, com Berta Waldman, que ha em A paixdo segundo G.H., “[...]
uma busca reiterada que conduz a linguagem a seus limites expressivos, atestando, contra a

presuncao do entendimento que h& um resto que n&o é designavel, nem representavel”*®.

299 OTTO. O sagrado, p. 21.
300 Berta WALDMAN. Uma cadeira e duas magas: presenca judaica no texto clariceano. In: INSTITUTO
MOREIRA SALLES. Cadernos de literatura brasileira, p. 246.
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O relato de G.H. comega ja apontando para o malogro da tarefa de explicitacdo da
experiéncia. Perdida aquilo que denomina de “montagem humana”, G.H. busca uma forma
para o vivido, uma forma que lhe possibilite retomar a organizacdo desfeita. A escultora
G.H., que se orgulhava da sua vocacdo para a forma, depara-se com algo insolito e que se
encontra além dos poderes de seu dom de organizacao.

O relato de G.H. comeca ja apontando para o0 mistério que € a experiéncia. A
razdo, buscando explicitar algum sentido, encontra-se com o que ndo tem sentido humano,
com o inefavel, com aquilo que Otto denomina de o mysterium: “_ estou
procurando, estou procurando. Estou tentando entender”*™".

Expressar € para G.H. uma forma de compreender a experiéncia e assim retomar a
organizacdo desfeita. O exercicio da linguagem se dd como um meio de organizacdo da
experiéncia, como um meio de saciar a necessidade de forma. Esse momento é 0 momento
da racionalizac¢do do vivido, momento analogo ao que Otto denomina de esquematizacdo
da vivéncia sentimental do numinoso; racionalizacdo necessaria, mas ndo conclusiva, uma
vez que 0 mistério permanece para além da razéo.

G.H. encontra-se a par de suas limitagdes, sabe que sua humanidade ndo é capaz
de alcangar o mistério contemplado, mas a0 mesmo tempo sabe que € preciso tentar a
captacdo, pois compreender algo do vivido € a Unica forma de se recuperar a sua
montagem humana: “[...] sera preciso coragem para fazer o que vou fazer: dizer. E me
arriscar a enorme surpresa que sentirei com a pobreza da coisa dita. Mal a direi e terei que
acrescentar: ndo é isso, ndo é isso!”%%,

Ao falar dos limites da linguagem em sua tentativa de expressar o infinito, G.H.
aponta para a mesma limitacdo ressaltada por Otto em seu trabalho de analise da idéia do
sagrado. Este também alerta para o fato de a linguagem humana possuir limites para
expressar o divino. A experiéncia sentimental do numinoso, ao cair na linguagem, revela-se
como uma parca caricatura de uma rica experiéncia. Otto chama ainda a atencéo para o
fato de algumas perspectivas em voga em sua época entenderem essa simples parddia
como a expressdo plena da divindade. Esse € um erro no qual incorrem, segundo Otto, as
perspectivas “naturalistas” da religi&o, incapazes de reconhecer, na linguagem religiosa, o

seu aspecto meramente analogico.

301 LISPECTOR. A paixdo segundo G.H, p. 11.
302 Ibidem, p. 20.



90

Diferentemente de tais perspectivas, onde predominam o elemento racional, Otto
busca uma harmonia entre este elemento e o elemento irracional da religido ao afirmar que,
apesar do pouco alcance da razdo, a tentativa de expressdo do numinoso é uma tarefa
valida. Se dele ndo é possivel obter noc¢des claras e conceitos familiares, ainda se pode ter
as impressdes ideogramaticas, 0 que, num campo tdo adverso, ja& se torna uma grande
avanco. Para G.H., igualmente, apesar de dura, a tarefa de comunicacdo da experiéncia ndo
é ingldria, uma vez que esta é a Unica forma de se obter algum conhecimento do divino.
Tanto na narrativa da personagem G.H. quanto no estudo dedicado a idéia do sagrado de
Rudolf Otto pode-se notar a presenca de um aviso quanto as pretensdes racionais de
compreender absolutamente a divindade. Seja na teologia, na filosofia ou na ciéncia €
preciso ter cuidado para ndo perder as sutilezas do fenbmeno religioso, € preciso ter
cuidado para ndo pisar em algo tdo especifico com uma falsa crenga nos poderes da razéo

humana;

Eu tenho a medida que designo — e este é o esplendor de se ter uma linguagem.
Mas eu tenho muito mais a medida que ndo consigo designar. A realidade é a
matéria-prima, a linguagem é o modo como vou buscé-la — e como ndo acho.
Mas é do buscar e ndo achar que nasce 0 que eu nao conhecia, e que
instantaneamente reconheco. A linguagem é o meu esforgo humano. Por destino
tenho que ir buscar e por destino volto com as méos vazias. Mas — volto com o
indizivel. O indizivel s6 me podera ser dado através do fracasso de minha
linguagem. S6 quando falha a constru¢cdo € que obtenho o que ela nédo
conseguiu.

2.5.1 O erro como caminho

Para G.H., o0 modo proéprio de acesso ao divino, a essa realidade que para ela se
mostra atraves do viscoso da barata, € o0 erro, entendido como o fracasso das capacidades
humanas de apreensdo desse mesmo divino. Como apontamos durante todo esse capitulo,
0s sistemas humanos de compreensdo em A paixdo segundo G.H. podem converter-se em
esquemas de fuga e mascaramento do inexpressivo, realidade anterior e fundamento do
mundo humano. Dessa forma, o encontro com a barata serve como uma constatacdo dos

limites dos esquemas e do mundo humano e o descobrimento dessa realidade mais

303 LISPECTOR. A paixao segundo G.H., p. 176.
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profunda, anterior a esse mundo:

E ndo me esquecer, ao comecar 0 trabalho, de me preparar para errar. N&o
esguecer-se que 0 erro muitas vezes se havia tornado o meu caminho. Todas as
vezes em gue ndo dava certo o que eu pensava ou sentia — é que se fazia enfim
uma brecha, e, se antes eu tivesse tido a coragem, ja teria entrado por ela. Mas
eu sempre tivera medo do delirio e erro. Meu erro, no entanto, devia ser o
caminho de uma verdade: pois s6 quando erro é que saio do que conheco e do
que entendo. Se a “verdade” fosse aquilo que posso entender — terminaria sendo
apenas uma verdade pequena, do meu tamanho.**

Para ter acesso a verdade maior, G.H. precisa abandonar o ja conhecido, o
familiar, que lhe permite identificar-se como pessoa. Perder-se para ela é encontrar-se no
seio dessa verdade maior que a medida humana, verdade indiferente aos esquemas urdidos
pelo humano e tdo desconhecida que, para expressa-la, G.H. tem que atentar contra as
normas da linguagem, num discurso marcado pela utilizacdo daqueles recursos discursivos
gue Rudolf Otto, em O sagrado, salienta como 0s meios com 0s quais se pode falar alguma
coisa a respeito do numinoso: a hipérbole, o paradoxo e, como forma radical deste ultimo,
0S 0Ximoros.

A hipérbole, figura do excessivo, em A paixdo segundo G.H., serve para expressar
a ancestralidade da barata, sua capacidade de atravessar os tempos sem modificagdo, sem
acréscimos que a afastem de sua fonte originaria. Para GH., esses insetos, “[...] ha
trezentos e cinqtienta milhdes de anos [...] se repetiam sem se transformarem™*®. O uso
dessa figura de linguagem serve também para passar a idéia de eternidade, num
alargamento exagerado do tempo que, a0 mesmo tempo em que aponta para o efémero da
existéncia e das criagfes humanas, tem por funcao exprimir a atualidade daquilo que G.H.
vivencia, da atualidade do Deus®®.

O paradoxo, e 0 oximoro como sua forma mais radical, talvez sejam 0s recursos
mais utilizados na obra de Clarice Lispector sobre o qual nos debrucamos, podendo ser
encontrado em afirmacdes do tipo “perder-se é um perigoso achar-se”*® ou em
construgbes que, utilizando-se de oximoros, parecem completamente irracionais. Em

1308 1309

formulacBes como “vivificadora morte e “mal-estar feliz encontramos aquele

304 LISPECTOR. A paixado segundo G.H., p. 103.
305 Ibidem, p. 48.

306 Cf. Ibidem, p. 106.

307 Ibidem, p. 102.

308 Cf. LISPECTOR. A paixdo segundo G.H., p. 15.
309 Cf. Ibidem, p. 86.
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processo proprio da escrita clariceana que Benedito Nunes®®® denomina de técnica do
desgaste, que numa aparente negacdo do sentido l6gico da linguagem através de termos
contraditérios que acabam por neutralizarem-se, acaba por abrir novos e mais profundos
sentidos na linguagem ordinéria, tornando-a apta a comunicar o vivenciado. Em expressdes
como “tortura de uma alegria”, as palavras abandonam o seu sentido Idgico literal em favor
de uma nova imagem discursiva que € puramente metafora.

Numa anti-linguagem, G.H. consegue expressar aquilo que vivenciou no quarto de
Janair e o profundo significado que isso tem para a sua existéncia. Por meio da juncdo e
tensdo entre os termos contraditérios, pode a linguagem suspender o discurso ordinario,
que se dirige a imediaticidade das coisas, dando acesso a possibilidades ainda néo
conhecidas pelo humano. Mais uma vez nos encontramos aqui de acordo com a perspectiva
ottoniana, para quem, no discurso sobre 0 numinoso, o paradoxo pode ser um aliado na
comunicacdo desse objeto que desafia a razdo humana. Para o pensador alemdo, assim
como destacamos em A paixdo segundo G.H., nesse tipo de discurso se encontram “[...]
enunciacdes que ndo sdo apenas contrarias a razao [...] mas que ndo concordam entre si e
que, apesar de referidas ao mesmo objeto, afirmam opposita, formando antiteses que
parecem inconcebiveis e irredutiveis™!!. E isso acontece porque, para a razdo, avida de

compreender, 0 numinoso é uma realidade totalmente outra, inacessivel aos seus poderes.

2.5.2 O malogro necessario

Podemos encontrar em A paixao segundo G.H. a idéia de que sob a casca humana
da realidade, casca essa necessaria, uma vez que torna possivel a formacdo de nossas
identidades, se encontra uma realidade maior. A montagem humana pode nos dar a falsa
sensacdo de que aquilo que o humano pode compreender € a totalidade do que existe, de
que os sistemas humanos de orientacdo podem desvelar toda a realidade. Na narrativa de
G.H. acompanhamos a derrocada dessa crenca, 0 desabar de camadas e camadas de
sentimentos que acabam por funcionar como um anteparo da vivéncia do extra-humano, do

totalmente outro chamado por G.H. de o0 nada. Em A paixdo segundo G.H. encontramos a

310 NUNES. O dorso do tigre, p. 137.
311 OTTO. O sagrado, p. 43
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busca cega da protagonista por aquilo que se encontra escondido entre os sentimentos e
que deveriam constituir-se como a busca de todo o humano, o abandono da satisfacdo dada
pela primeira camada do nome, do sentido primeiro dado pela imediaticidade das coisas.
Através da montagem humana, o homem ignora ou foge do encontro com essa camada
mais profunda da realidade, tdo profunda a ponto de ser-lhe indiferente. E para se atingir
essa realidade é preciso abandonar essa persona, é preciso que a montagem fracasse para

gue se manifeste o Deus, um Deus que ndo tem gosto humano, como expressa G.H.:

Eu estava atingindo o que eu havia procurado a vida toda: aquilo que é a
identidade Gltima e que eu havia chamado de inexpressivo. Fora isso o que
sempre estivera nos meus olhos no retrato: uma alegria inexpressiva, um prazer
gue ndo sabe que é prazer — um prazer delicado demais para a minha grossa
humanidade que sempre fora feita de conceitos grossos.*2

No recuo de G.H. até a vida antes do humano, ela percebe que os atributos do
Deus dados pelo humano sdo uma espécie de re-criacdo desse mesmo divino a partir de
suas proprias categorias. Para a narradora, essas categorias sao acréscimos que impedem o
contato com o Deus, que para ela se revela no inferno do quarto-minarete. Para GH., a
nocdo de “humanidade” pode acabar por transformar-se num ideal a ser perseguido e
imitado e, na perseguicdo desse ideal, aumenta-se a distancia entre 0 homem e o divino;
para a narradora, “[...] ser humano néo deveria ser um ideal para 0 homem que € fatalmente
humano, ser humano tem que ser o modo como eu, coisa viva, sou humana™3*,

O ponto alto da existéncia do humano é justamente esse fracasso, a constatacao
dos limites de sua capacidade de dotar a realidade de um sentido, o grande fracasso de uma
vida pelo qual passa a narradora de A paix&o segundo G.H**. Como na citagdo que serve

de epigrafe & obra®®

, talvez a vida sé se complete com esse fracasso da personalidade e
com a visdo daquilo que se encontra para além das grossas palavras humanas e que €

fundamento para tudo o que existe.

312 LISPECTOR. A paixao segundo G.H., p. 133.

313 Ibidem, p. 124.

314 Cf. Ibidem, p. 175.

315 Bernard BERENSON apud LISPECTOR. In: A paix&@o segundo G.H., p. 9. “A complete life may be one
ending in so full identificattion with the nonself that there is no self to die”. [Uma vida plena pode ser
aquela que alcance uma identificacdo tdo completa com o ndo-eu que ndo haja nenhum eu para morrer.
Traducdo de Olga de SA]
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Em Rudolf Otto também podemos dizer que o acesso ao divino se da por meio do
fracasso do conceito, uma vez que, também para o pensador alemao, as palavras possuem
essa capacidade de esconder o numinoso ao dar uma parcial idéia de conhecimento do
divino. Em suas firmes obje¢des a reducdo do fenémeno religioso levado a cabo pelo
racionalismo ocidental, Otto aponta para 0 malogro do discurso metddico-racional na
tarefa de explicitacdo dessa realidade. Tal é o fracasso dessa forma de discurso que Otto se
vé na necessidade de tentar outro caminho que, apesar de ndo configurar-se como um
adeus ao discurso proprio da ciéncia, apOia-se em grande parte no discurso religioso e no
discurso artistico, que ndo operam pela clareza do conceito, mas pela obliglidade do
discurso metaforico ou, como denomina Rudolf Otto, ideogramatico. Em ambos os autores
temos a critica a primeira camada do nome, a rigidez do conceito que pode prefigurar a
visdo humana e que pode impedi-la de captar aquilo que se encontra para além dos

conceitos, como expressam as palavras de G.H.:

Aquilo de que se vive — e por ndo ter nome sé a mudez pronuncia — é disso que
me aproximo através da grande largueza de me deixar de ser. Ndo porque eu
entdo encontre 0 nome do nome e torne concreto o impalpavel — mas porque
designo o impalpavel como impalpavel, e entdo o sopro recrudesce como na
chama de uma vela.**°

O “homem natural”, que para Otto é aquele individuo que € incapaz de apreender
a especificidade do fenémeno religioso, cré que na “vida natural” encontra-se o todo do
real, numa atitude ingénua que o afasta da vivéncia do numinoso. Os sistemas com 0S
quais se lanca na tarefa de compreensdo da realidade acabam por converterem-se nessa
casca, nessa mascara humana de que fala G.H., que esconde a sua fragilidade e caréncia e
impede o arrebatamento do numinoso.

O risco da sentimentagéo de que fala Clarice Lispector em A paix&o segundo G.H.
e o risco do excesso do elemento racional de que fala Rudolf Otto séo alertas contra essa
casca, terceira perna que estabiliza, mas que também pode dificultar o andar. No
apontamento da necessidade do fracasso, que acreditamos encontrar em ambos os autores,
encontra-se a idéia de uma reconciliagdo entre racional e irracional, entre razdo e

sentimento, entre forma e contetdo.

316 LISPECTOR. A paixao segundo G.H., p. 174.
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Como lembra Clarice Lispector, a razdo é o0 modo préprio que tem o humano de ir
em busca da realidade, mas é somente pelo malogro da busca que o indizivel pode se
mostrar. E ao tentarmos expressar o inexpressavel, € preciso ter cuidado para que a palavra
ndo “transcenda” a coisa, que o conceito ndo anule a vivéncia do numinoso; como bem diz
Clarice Lispector, uma vez que se tem de escrever, que se tenha o cuidado de ndo esmagar

com palavras as entrelinhas®!’,

317 Cf. LISPECTOR. Fundo de Gaveta. In: LISPECTOR (NUNES, coord.). A paixao segundo G.H., p. 292.
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Uma vez percorrido o caminho proposto nessa dissertacdo, cabe-nos agora
recapitular alguns pontos principais de nossa tentativa de, a partir da perspectiva do
sagrado de Rudolf Otto, analisar a emergéncia de temas que, em A paixao segundo G.H.,
podem ser lidos como analogos a vivéncia do numinoso tal como apresentada pelo
pensador alemdo. Na proposicdo de tal caminho, entretanto, surgiu a questdo de como se
aplicar uma perspectiva especifica do ambito religioso na leitura de uma obra literaria
“profana”, questdo essa que, por sua vez, nos remete a questdo fundamental da
possibilidade dos estudos das relacdes entre religido e literatura. Como deve se portar
aquele que se dedica ao estudo de tal relacdo? Que abordagem deve usar? Deve se
concentrar nos estudos dos textos reconhecidamente sacros? Ou textos estritamente
literarios podem trazer alguma contribuicdo para este campo de estudos?

Em sua introducdo da obra Manifestacdes literarias do sagrado®®, Eduardo Gross
destaca que “[...] os estudos da relacdo entre literatura e religido tem se pautado por uma
énfase na discussdo de textos que apresentam caracteristicas religiosas relativamente

explicitas™"®

, privilegiando basicamente duas formas de investigacdo da presenca da
religido em textos literarios: uma primeira que, reconhecendo previamente a sacralidade de
um determinado texto, utiliza-se dos conhecimentos analiticos e interpretativos para o
desdobramento de uma visdo dada de antemdo e restrita a um grupo religioso em
particular; e uma segunda forma que se realiza como a analise de textos religiosos como
textos literarios em sentido estrito.

Para Gross, a primeira forma, enquanto uma aplicacdo meramente instrumental do
conhecimento analitico e interpretativo da literatura, possui como limitacdo o fato de nédo
integrar verdadeiramente o estudo da religido e da literatura, uma vez que cada disciplina

permanece num patamar distinto®%°.

318 Cf. GROSS. Escrita e sacralidade. In: Manifestacdes literarias do sagrado, p.7-16.
319 Ibidem, p.10.
320 Cf. Ibidem, p.10.
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Ja na segunda forma de anélise, segundo Gross, ao retirar do texto sacro a sua
contextualidade, o pesquisador tem que ter em mente que, ao realizar tal analise, privilegia-
se 0 sentido literario em detrimento do sentido dado ao texto pela comunidade ao qual
pertence. Para Gross, “[...] a mera aplicagdo de um método de analise a um texto,
independentemente de sua situacdo, significa sempre uma reducgéo e, conseqiientemente,
uma perda de sentido”**. A prevaléncia dessas duas formas de analise explicitaria ainda,
segundo Gross, a auséncia de “[...] uma tradicdo estabelecida na analise de elementos,
pressupostos ou resquicios de religiosidade em textos literarios que nao apresentam uma
reivindicacdo de sacralidade™%.

Na tentativa de analisar a obra da autora brasileira a partir da perspectiva de
Rudolf Otto apresentada em O sagrado, € justamente esse ultimo caminho apontado por
Gross que procuramos trilhar. Dessa forma, buscamos a emergéncia de temas que podem
ser descritos como analogos a vivéncia do numinoso descrita por Otto, uma busca de
rastros do sagrado na literatura da escritora brasileira de origem russa. Tal busca, portanto,
pode ser definida como uma tentativa de colocar ambas as obras em didlogo, num processo
que, para citar o fildsofo tcheco Vilém Flusser, poderiamos chamar de conversacdo®.

Analisando a obra do escritor Franz Kafka, Flusser define a literatura como a
realizacdo lingtiistica de um intelecto®®. Tal realizacéo, segundo o pensador tcheco, pode
ser considerada como parte da grande cadeia de conversacdo a que chamamos de
civilizacdo. Como tal conversacao, a obra literaria possui dois aspectos basicos. “Encerra a
conversacdo que a precede. E origina a conversacdo que a sucede™?. Esses dois aspectos
basicos originam, também, duas possibilidades de apreciacdo da obra literaria, uma vez

que, para Flusser:

[...] podemos tentar compreendé-la como resposta, ou podemos tentar enfrenta-
la como provocagdo. Na primeira tentativa estaremos analisando a obra. Na
segunda estaremos conversando com ela. O campo da primeira tentativa € a
critica. Nesse campo a obra sera compreendida como sintese das provocacgdes as
quais esteve exposto o intelecto dentro do qual a obra surgiu. O campo da
segunda tentativa é a especulacdo. Nesse campo a obra sera experimentada
(erlebt) como mensagem enviada pelo intelecto dentro do qual a obra surgiu,
mensagem essa enviada em nossa direc&o.**®

321 GROSS. Escrita e sacralidade. In: Manifestacdes literarias do sagrado, p.10.

322 Ibidem, p.10.

323 CF. Vilém FLUSSER. Esperando por Kafka. In: Da religiosidade. Sdo Paulo: Escrituras Editora, 2002, p.
63-68.

324 Cf. Ibidem, p. 65.

325 Ibidem, p. 69.

326 Ibidem, p. 69.
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Embora os dois campos ndo possam ser rigorosamente separados, esse segundo
caminho proposto por Flusser, o caminho da conversacdo, foi um dos objetivos
perseguidos nessa dissertacdo. Além dos trabalhos de critica e analise assumidos nas
paginas anteriores, interessa em nosso caminho a abertura de um dialogo entre A paixao
segundo GH., de Clarice Lispector, e O sagrado, de Rudolf Otto, bem como o
aprofundamento do dialogo entre religido e literatura. Didlogo esse que busca os rastros do
sagrado numa obra de literatura que ndo possui uma intencéo religiosa explicita.

A perspectiva apresentada por Rudolf Otto em O sagrado, obra publicada em
1917, foi o ponto de visada a partir do qual nos propomos procurar analisar a presenca de
temas que, em A paixdo segundo G.H., podem ser lidos como contendo paralelos com a
vivéncia religiosa. Em O sagrado, Otto procura analisar a presenca do elemento irracional
na idéia do divino e sua relagcdo com o elemento racional.

Esse elemento irracional que ndo pode ser comunicado ou ensinado de maneira
plena, mas que somente pode ser vivenciado sentimentalmente, Otto denomina de o
numinoso. Presente em toda forma ou experiéncia religiosa, tal elemento foi, ao longo dos
séculos, principalmente no ocidente, obnubilado pelo elemento racional. A idéia do sagrado
contém esse elemento irracional que nada tem a ver com a eticidade, teleologia ou bondade
e é justamente esse acréscimo que Otto, denominando de numinoso, intenta analisar em
sua obra.

Para Otto, a vivéncia sentimental do numinoso pode ser descrita como a vivéncia
do mistério que faz tremer e fascina. Para efeito de analise, Otto decompde a vivéncia
sentimental do numinoso em trés elementos, expressos ja na formulacdo mysterium
tremendum et fascinans. O elemento do mysterium seria 0 NUMINOSO em Si MesMo,
inalcancado pela razdo humana, e os elementos do tremendum e do fascinans seriam idéias
analogicas retiradas da vida humana quotidiana que visam a compreensdo desse objeto
totalmente outro. Ao elemento do tremendum correspondem os ideogramas da
superabundancia de poder do objeto concebido como numinoso: a majestas, o tremendum e
a orgé. Ao elemento do fascinans correspondem os ideogramas da bem-aventuranca
religiosa e do fascinio pelo poder do objeto numinoso formando, assim, com o elemento do
tremendum, o que Otto denomina de uma estranha harmonia de contrastes. Isso nos leva,
portanto, ao fracasso da linguagem enquanto organum racional que busca a compreenséo e

a comunicacado clara de tudo aquilo que toca a existéncia humana.
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N&o sendo possivel defini-lo de maneira clara, s6 podemos falar dele de maneira
indireta, numa linguagem que Otto denomina de ideogramatica, seja utilizando o
conhecido para descrever de maneira analégica o objeto numinoso, seja negando o
conhecido para revelar, por contraste, esse objeto que se furta a compreensdo. Para Otto,
apesar de ndo poder ser comunicado, 0 numinoso pode ser despertado através de um
processo de participacdo sentimental que, pelo paralelismo entre alguns sentimentos
ordinarios da existéncia humana, permite que estes despertem o sentimento do numinoso.

Na histéria das religides pode-se constatar a presenca de trés meios basicos de
despertar e manifestar 0 numinoso: os meios diretos, os meios indiretos e através da arte.
Os diretos seriam aqueles que, sem precisar recorrer aos ideogramas, falam diretamente ao
espirito, como a solenidade do culto ou a evocacdo de situacdes sagradas pela leitura dos
textos sacros. Os meios indiretos seriam aqueles que, pela correspondéncia entre 0s
sentimentos naturais e o0 sentimento numinoso, tornam possivel que sentimentos como o
horrivel, o repugnante ou o monstruoso [“ungeheuer”] possam levar a vivéncia do
sentimento especificamente religioso. J& a arte, pela correspondéncia entre o sentimento
estético do sublime e 0 numinoso seria também um meio privilegiado de se fazer despertar
este sentimento.

A apresentacdo do pensamento de Otto exposto em O sagrado possibilitou-nos
uma maior aproximagdo com a perspectiva do autor, perspectiva essa que nos serviu de
referencial tedrico-conceitual para a leitura proposta de A paixdo segundo G.H. Em sua
busca pelo irracional na idéia do divino, Otto se volta para alguns textos de algumas
tradicdes religiosas, como o Bhagavad Gita, o Alcordo e, principalmente, os textos da
tradicdo judaico-crista.

Na religido de Moisés encontra ja o desenvolvimento da vivéncia sentimental do
numinoso que levard os elementos racional e irracional & idéia cristd do Pai celeste.
Entretanto, Otto ndo restringe sua busca pelo numinoso somente aos textos considerados
sagrados, mas procura rastros da vivéncia numinosa na literatura profana, como atestam as
citacOes e analises de Sofocles, Goethe e outros escritores em O sagrado.

Partindo desses apontamentos de Otto na literatura de cunho profano, passamos
pela leitura de alguns textos que buscam, utilizando das contribui¢Ges de Otto, encontrar
elementos que podem ser descritos como elementos religiosos na estrutura narrativa de

obras literérias. Tal percurso nos levou a amadurecer o objetivo principal dessa dissertagéo.
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Ja no segundo capitulo, nos dedicamos a analise da A paixao segundo G.H., de
Clarice Lispector, apresentando antes algumas posi¢Oes criticas e caracteristicas gerais da
obra e da biografia da autora brasileira que nos permitiram uma melhor aproximacdo e
estabelecimento do dialogo pretendido com a obra O sagrado, de Rudolf Otto.
Descrevemos a experiéncia da protagonista, G.H., como a vivéncia do mysterium
tremendum et fascinans de que nos fala Otto. Vimos que essa experiéncia pode ser descrita
como a vivéncia do numinoso tal como apresentada pela perspectiva ottoniana, vivéncia
essa desencadeada pelo encontro da narradora com um inseto doméstico: uma barata.

Um dia ap6s o ocorrido no quarto de sua empregada, G.H. se encontra as voltas
com uma experiéncia que foge ao seu entendimento e que, para melhor clarifica-la, ela
decide relatar a alguém. Tal relato é dirigido a um tu imaginario, que segundo a narradora,
facilitaria o esforco de deixar subir & tona algum sentido para o vivido®’. Com uma vida
financeira confortavel, bem relacionada no meio social em que vive, G.H. se depara com a
falta de sentido de sua vida, uma vida fatil que, segundo ela, se concentrava na superficie
das coisas do mundo, que se detinha na primeira camada do nome. Diante do inesperado
encontro com a barata, que segundo a nossa interpretagdo, € um sinal do numinoso, tal
organizacdo vem abaixo, revelando para a narradora uma realidade além da realidade
humana.

A esse totalmente outro que se manifesta G.H. denomina de o Deus, de o
inexpressivo ou, ainda, de o nada. Ora, vimos que, segundo Otto, para expressar O
NUMINOSO € necessario recorrer a uma linguagem indireta ou negativa, recursos dos quais
também G.H. ttm que lancar mao para descrever a experiéncia pela qual passou. Por se
contrapor radicalmente a tudo o que é familiar, GH. ndo tem outra saida a ndo ser
descrever o que para ela se mostra como 0 nada, um Deus que se mostra indiferente e
estranho a existéncia humana. “Eu estava em pleno seio de uma indiferenca que € quieta e
alerta. E no seio de um indiferente amor, de um indiferente sono acordado, de uma dor
indiferente, de um Deus que, se eu amava, ndo compreendia o que Ele queria de mim”3%,

No inicio de seu relato, GH. menciona que, com a experiéncia no quarto de
Janair, ela perdeu uma terceira perna, que a estabilizava como pessoa, mas que a impedia
de andar. Tal perna é advinda da construcdo de uma mascara humana, hum processo que a

narradora denomina de sentimentacdo. Tal processo possibilita que o humano possa

327 Cf. LISPECTOR. A paixao segundo G.H., p. 15.
328 lbidem, p. 126.
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construir um sentido para a realidade, porém pode também fechar a irrupcdo de outros
sentidos, restringindo o real aquilo que a razdo humana pode compreender. A sede de
forma de G.H. a levou a evitar a matéria primordial do mundo, o mistério que irrompe no
encontro com a barata.

Até entdo viciada pelo gosto e pela forma, G.H. se depara com 0 insosso, com 0
amorfo que foge a sua capacidade de apreensdo, como denotam os travessdes marcando o
vacilar da voz ao inicio e ao final da narrativa. Tal como entende Otto, a vivéncia de G.H.
se furta a comunicag&o clara e distinta, obrigando a narradora a recorrer a uma linguagem
pouco comum, marcada pelo uso das figuras de contradi¢cdo, como os oximoros, e pelas
figuras do hiperbdlico, Unicas formas disponiveis para a comunica¢ao do numinoso.

Entretanto, apesar da impressdo que uma primeira leitura possa dar, nao
encontramos em Otto e Lispector um discurso que defenda o irracionalismo em detrimento
de uma viséo racional do mundo. Em ambos os autores, encontramos muito mais um aviso,
uma recomendacdo para que o homem, confiante demais em sua capacidade de apreensao
do real, ndo se esqueca do espanto, do mistério sempre a espreita na quotidianidade. Para
ambos, o lado claro do real é tdo importante quanto o lado obscuro, aquilo que se encontra
para além do dom humano de organizacdo. Para se usar uma analogia da prépria Clarice,
h& que se procurar manter a tensdo entre a linha e a entrelinha, entre o escrito e aquilo que

foge a possibilidade de escrita:

Entdo escrever é o modo de quem tem a palavra como isca: a palavra pescando
0 que ndo é palavra. Quando essa ndo-palavra — a entrelinha — morde a isca,
alguma coisa se escreveu. Uma vez que se pescou a entrelinha, poder-se-ia com
alivio jogar a palavra fora. Mas ai cessa a analogia: a ndo-palavra, ao morder a
isca, incorporou-a *%°,

Antes de finalizar, porém, esse percurso, cabe-nos enumerar algumas
possibilidades de pesquisa para os quais ambos os textos se abrem. Com relagéo a Otto e
sua obra, pode-se citar a caréncia de material introdutorio para o seu pensamento em lingua
portuguesa, sejam oriundos de pesquisas produzidas no meio académico nacional, sejam
tradugdes de obras existentes em outras linguas. Nesse caso, talvez as criticas que a
perspectiva ottoniana vem sofrendo expliqguem o aparente descrédito para com a
perspectiva desse autor, como vimos, entendida por alguns como carente de uma

fundamentacao cientifica.

329 LISPECTOR. Agua Viva, p. 20.
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O tema das influéncias de Rudolf Otto também poderia originar bons trabalhos,
notadamente se centrados nos influxos de I. Kant, J. F. Fries e F. D. E. Schleiermacher na
perspectiva do autor. Poder-se-ia pesquisar, também, a presenca de certa visdo romantica
na perspectiva ottoniana, salientando como, no século XX, Otto propGe a recolocacdo de
tal visdo num ambiente marcado pela preponderancia de uma perspectiva tecno-cientifica
do mundo.

Ja em Clarice Lispector, o estudo das relacdes entre literatura e religido e
literatura e filosofia parece ser ainda um aspecto promissor. Apesar dos inimeros trabalhos
dedicados a autora no campo da critica literaria, sua obra parece ainda nao ter seduzido
outros campos do saber. Tal possibilidade poderia enriquecer o debate entre essas trés
areas, indo em direcdo aquilo que Flusser denomina de conversacdo. Tal debate poderia
também contribuir para o enfraquecimento de uma visdo estanque das areas em questao.
Nesse aspecto cabe ressaltar a abertura propiciada pelo Programa de P6s-Graduagdo em
Ciéncia da Religido (UFJF) atraves da linha de pesquisa Religido na Estética Literaria, que

permitiu a realizacdo deste trabalho.
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