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RESUMO

O pano de fundo dessa pesquisa € a questao da finitude e da morte como um
dos grandes problemas existenciais da humanidade. O fio condutor é a questao
da espiritualidade. Sob a o6tica de Jean-Yves Leloup, o tabu a ser superado nao
€ o tabu da morte em si, mas da dimensao espiritual ndo desenvolvida,
obstaculo a vivéncia da morte como parte da vida e como arte de viver a
passagem. Composta por trés capitulos, esta pesquisa parte da antropologia
desenvolvida por Jean-Yves Leloup, que esta alicercada no estilo alexandrino,
na mistica eckhartiana e na terapia iniciatica. Na sequéncia, a questao da
finitude é abordada a partir da concepcdo de morte fatal, responsavel por
manter o ser humano refem de sua propria condigdo. Os trés tépicos que
compdem esta etapa da pesquisa referem-se a passagem da concepg¢ao de
morte fatal a pascal, a descricao dos estagios do morrer prescritos pela clinica
contemporanea em paralelo com as descri¢des do tempo do morrer descritos
pelas tradicbes crista e budista, e ao papel da meditacdo hesiscasta no
processo do morrer. Chega-se assim ao nucleo da pesquisa. Diante do
paradoxo entre a consciéncia da contingéncia e transitoriedade da vida, e a
dificuldade em aceitar morrer, o ser humano pergunta-se pelo sentido da vida,
chave que da acesso a dimensao espiritual nem sempre desenvolvida, mas
que inevitavelmente, vem a tona na hora da morte, tema do terceiro capitulo. O
ponto de partida desta etapa da pesquisa é a questao do sentido, pergunta que
remete a dimensao espiritual. Partindo da questdo do sentido, duas tradigcdes
religiosas — crista e budista — sdo examinadas segundo a 6tica de Leloup. A
pergunta de fundo & como as tradigbes religiosas citadas exercem seu papel de

facilitadoras do processo de morrer.

PALAVRAS-CHAVE: Morte fatal. Morte pascal. Espiritualidade. Finitude.

Sentido. Tradi¢des religiosas.



ABSTRACT

Abstract: The background of this research is the theme of finitude and death as
one of the most important existential problems of humanity. What guides this is
the concept of spirituality. From the perspective of Jean-Yves Leloup, the taboo
to be overcome is not the taboo of death itself, but the one of the spiritual
dimension that has not been developed, an obstacle to experiencing death as
part of life and and passing away as an art. This study consists of three
chapters and its foundation is based on the anthropology developed by Jean-
Yves Leloup, which follows the Alexandrian style, Eckhart mysticism and
initiatory therapy. It starts with the theme of finitude as it is addressed from the
idea of fatal death, which is responsible for maintaining a human being in his
own condition. The three topics that comprise this stage of the research refer
from the passage of fatal death to the Paschal death, then comes the
description of the stages of dying prescribed by contemporary clinic in parallel
with the descriptions of the moment of death described by Christian and
Buddhist traditions, and includes the role of the meditation practice called
hesiscasta in the process of dying. And then comes the main part of the
research. Dealing with the paradox between awareness of contingency and the
transience of life as well as the difficulty in accepting death, Human beings
search for the meaning of life, the key that gives access to the spiritual
dimension that is not always developed, but that inevitably appears at the
moment of death, the subject of the third chapter. The starting point for this
stage of the research is the question of meaning, a question that refers to the
spiritual dimension. Starting from the question of meaning, two religious
traditions — Christianity and Buddhism - are examined from the viewpoint of
Leloup. The fundamental question is how the religious traditions that are

mentioned here play a role in facilitating the process of dying.

KEY-WORDS: Fatal death. Paschal death. Spirituality. Finitude. Meaning.

Religious traditions.
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INTRODUGAO

Na mesma pedra se encontram
Conforme o povo traduz

Quando se nasce — uma estrela
Quando se morre — uma cruz
Mas quantos que aqui repousam
Hao de emendar-nos assim:
“Ponham-me a cruz no principio...
E a luz da estrela no fim!” *

Cinco passos compdem a introdugdo desta pesquisa. O primeiro, de cunho
pessoal, tem o intuito de explicar como cheguei a esse tema, a motivacdo em
pesquisar sobre a morte. O segundo passo refere-se ao autor pesquisado e sua
abordagem. O terceiro passo trata do objetivo da pesquisa. O quarto passo é relativo
a estrutura, com breve explicagdo do sumario e da metodologia utilizada. E por fim,
no quinto passo reconto uma histoéria.

O tema desta pesquisa — Por uma espiritualidade do morrer; viver a
passagem na otica de Jean-Yves Leloup — nasceu de um desconforto que ha muito
me acompanha. Acreditava, porque um dia me foi dito com toda propriedade que s6
os pais tém, que para tudo na vida tinha jeito, menos para a morte. O que era para
trazer a sensagio de protecdo e seguranca — acontecesse o que fosse, para todo
problema haveria uma solu¢gdo — soou como sentenga: com a morte ninguém pode.
Como nas histdrias muito bem contadas por Ricardo Azevedo (2003) em ‘Contos de
Enganar a Morte'.

No fim do curso de teologia, o desconforto que a questdo da morte provocava
apareceu sob o interesse em pesquisar questdes de escatologia: ‘A parusia no
cotidiano e o que a teologia tem a dizer sobre a arte de viver em plenitude’, foi o
tema da minha pesquisa. No mestrado o desconforto tomou outra forma e apareceu
sob a vontade de investigar a morte sob o prisma da espiritualidade a partir de uma
abordagem que considero sintética e libertadora. Sintética por seu esforgo em dar
lacos que mantém unidas quatro grandes esferas do conhecimento — ciéncia, arte,
filosofia, tradigbes espirituais — que representam, respectivamente, as quatro

fungbes psiquicas preconizadas por Jung — razao, sensagao, sentimento, intuigdo —

' QUINTANA, Mario. InscricGo para um portdo de cemitério. Disponivel em:
<www.contobrasileiro.com.br>. Acesso em: 13 jul. 2016.



que quando em equilibrio, conduzem o ser humano a sua suprema realizagcao
(LELOUP; CREMA, 2015, p. 46). Libertadora porque nao aprisiona nada e ninguém:
todos os acontecimentos, sejam eles rotulados como bons ou maus, sdo, em ultima
instancia, oportunidade de transformacao. Inclusive a morte.

Como na conhecida parabola indiana do rolo de corda que visto na penumbra
mais parece uma serpente, a morte se apresentava como aquela corda enrolada.
Era preciso olha-la de perto. O conselho de Leloup (1996, p. 89), inspirado nos
Terapeutas de Alexandria era recorrente: “o mais importante € ndo ter medo de ter
medo e aprender a olhar cara a cara aquilo que se teme, a fim de ai reconhecer a
parte de nossas proje¢des ou dos nossos desejos recalcados”.

As projecbes ou os desejos recalcados, reflexos de um determinado estado
de consciéncia, constituem uma “realidade de ordem fenomenal e pragmatica”
(LELOUP, 1996, p. 88) — o rolo de corda — que subjetivamente & vista como ameaca,
ainda que ilus6ria — a serpente. A partir de uma citacdo de Jean Herbert em

Spiritualité hindoue, reproduzida por Leloup (1996, p. 88) o desafio estava langado.

Basta que vocé lhe veja a natureza real, e perde a seu respeito a
ilusdo que existe unicamente em seu espirito, e a serpente some
para sempre, serpente que na realidade jamais existiu. Mas de fato
vocé ndo pode jamais ver ao mesmo tempo a corda e a serpente: a
visdo de uma coisa exclui forcosamente a visdo da outra. Estudando
a serpente vocé conseguira fazé-la desaparecer e comecar a ver o
rolo de corda.

Dessa forma, o projeto de pesquisa foi elaborado academicamente e
existencialmente. Sendo uma pessoa religiosa, enraizada na tradigdo catélica, mas
aberta ao plural e atenta aos préprios movimentos internos, mergulhei com vontade
na experiéncia académica e existencial que, em Uultima instancia, tornou-se uma
experiéncia espiritual.

Nascido em 1950, na Franga, Jean-Yves Leloup € um pensador cristdo
contemporaneo, em didlogo com diversas tradigcdes espirituais. Reconhecendo a
significativa contribuicdo dos ensinamentos milenares sobre o sentido da existéncia,
da vida e da morte, e observando a convergéncia entre eles e as pesquisas da
clinica contemporanea, Leloup desenvolveu uma abordagem prépria, de carater
transdisciplinar, que demonstra sua postura de abertura e de compromisso com o

z

didlogo inter-religioso: “0 que & verdade numa tradicdo deve encontrar-se, sob
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formas e nuances que lhe sao proprias, nas outras tradigcbes” (LELOUP, 2004, p.
146), afirma.

Em sua abordagem, a clinica contemporénea é representada pela psicologia
analitica de C.G. Jung (1875-1961), ponto de partida da psicologia transpessoal;
pelas pesquisas de Elizabeth Kubler- Ross (1926-2004), psiquiatra e tanatologista
internacionalmente reconhecida por seu trabalho de aconselhamento com pacientes
em fase terminal; pelas pesquisas da psicoterapeuta francesa Marie de Hennezel
(1946) quem ministrou inUmeros seminarios sobre a arte de morrer; e pela terapia
iniciatica desenvolvida por Graf Dirckheim (1896-1988) com quem Leloup conviveu
na Floresta Negra.

Afirmar que a abordagem leloupiana é transdisciplinar significa dizer que seu
enfoque € transreligioso, ainda que tenha a tradicdo crista como ponto de partida. A

transdisciplinaridade é transreligiosa, dira Nicolescu (2008, p. 140):

E a atitude transreligiosa, proveniente de uma transdisciplinaridade
vivida, que nos permite conhecer e apreciar a especificidade das
tradicdes religiosas e areligiosas que nos sao estranhas, para melhor
perceber as estruturas comuns que as fundamentam e chegar assim
a uma visao transreligiosa de mundo.

A hermenéutica leloupiana, marcada pela paradoxalidade entre ‘absurdo e
graga’, ‘enraizamento e abertura’, ‘sentar e caminhar, ‘caréncia e plenitude,
constitui um convite a integracdo dos opostos e nesse sentido, é salutar para
agregar duas realidades aparentemente antagénicas — vida e morte. Composta por
dois movimentos, de enraizamento — na tradi¢ao crista — e de abertura — que torna o
proprio Jean-Yves Leloup (2013b, p. 312) portador de um “sincretismo inspirado”,
sua hermenéutica permite-lhe adaptar o que as outras tradigdes tém de melhor a

vocacdo que lhe é propria, o cristianismo?,

2 O Absurdo e a Gracga, Enraizamento e Abertura, O Sentar e 0 Caminhar e Caréncia e Plenitude séo
titulos de livros de Leloup publicadas no Brasil pela Editora Vozes.

8 Expressado usada por Leloup (2013b, p. 312) para qualificar a experiéncia do Centro Internacional de
Sainte-Baume, marcada por uma atitude ndo sectéaria e ndo sincrética, mas de enraizamento e abertura.
Segundo ele, a propria Biblia seria “uma obra-prima de sincretismo”, uma vez que é inegavel a
influéncia das nacgdes vizinhas ao povo de Israel: “Todos os exegetas sérios sabem o que o povo de
Israel tomou emprestado as nag¢des dos arredores, como por exemplo, a sabedoria dos egipcios ou os
grandes mitos assirio-babilénicos. Além disso, quem poderd negar as influéncias da gnose e do
estoicismo nos escritos de Sdo0 Paulo ou nos de Sao Joao?”".

* Sobre a questao da diversidade religiosa, ver a conferéncia de Toulouse, de 1982, O cristianismo e
as religides (LELOUP, 2003b, p. 90-107).
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Propondo uma reflexdo que reconhece e valoriza — sem negar — o papel da
morte na vida, uma das importantes intuicées de Leloup é destacar a importancia
dos pressupostos antropolégicos que sustentam as crencas. Diante da morte, é o
que sustenta a crenga pessoal que também sustentara a pessoa em sua passagem.
Abordando a questao da morte de forma integrativa e holistica, seu enfoque torna-se
responsavel por uma mudanca de paradigma em relagdo a morte e ao processo do
morrer. Leloup legitima o plural ao levar em conta que as grandes tradigbes
religiosas sado formulagbes humanas em busca de respostas para suas questoes
existenciais. Em especial a questao da finitude, como bem expressam as palavras
de Sdo Manuel Bueno, personagem de Unamuno (2014, p. 75) em obra considerada

seu testamento espiritual.

Eu estou aqui para fazer viver as almas de meus paroquianos, para
fazé-los felizes, para fazer que sonhem ser imortais, e ndo para
mata-los. O que se faz necessario € que vivam saudavelmente, que
vivam com unanimidade de sentido, porém com a verdade, como
minha verdade n&o viveriam. Deixe-os viver. E é isso que a Igreja
faz: deixa-os viver. Religido verdadeira? Todas as religides sé&o
verdadeiras enquanto fazem viver espiritualmente os povos que a
professam, enquanto os consolam por terem nascido para morrer, e
para cada povo a religido verdadeira é a sua, a que ele fez. E a
minha? A minha € me consolar consolando os demais, ainda que o
consolo que lhes dou nao seja 0 meu.

O que justifica pesquisar o autor proposto no contexto do dialogo inter-
religioso e das tradigdes espirituais na ciéncia da religido é sua postura dialogal.
Enraizado no cristianismo, Leloup transita por outras tradicbes sem opé-las ou
mistura-las, mas reconhecendo a contribuicdo de cada uma no que diz respeito a
morte e o morrer. Segundo ele, a proximidade da morte engendra necessidade de
abertura ao transcendente e ao mistério da existéncia, seja em forma da vivéncia da
religiosidade tradicional, seja em forma de uma pratica espiritual ndo vinculada a
determinada tradicdo. A dimensao espiritual esta presente nas religides, mas é livre
em relagdo a elas. Como assinala o tedlogo jesuita Roger Haight, enquanto a
espiritualidade refere-se “a vida interior de uma pessoa, com suas nuangas de
experiéncia, significado pessoal e motivagao” (HAIGHT, 2015, p. 21), a religido “é a
espiritualidade institucionalizada, uma forma de organizagdo de uma fé que é

projetada para sustentar e alimentar a espiritualidade” (HAIGHT, 2016).
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Citando, dentre outros, Thomas Merton (1915-1968) e Raimon Panikkar
(1918-2010) como dois nomes de destaque no ambito cristdo do didlogo inter-
religioso, Leloup (2002b, p.14) comunga com uma teologia na qual prevalece uma
postura de abertura dialogal nao sendo suficiente conhecer a pratica do outro, mas,
engajar-se nela. Contudo, observa que o critério para uma verdadeira abertura a
tradicado do outro é, antes de tudo, o engajamento em sua propria tradicdo. A
comunhdo com o outro tem como condicdo uma identidade bem estruturada. E
nesse espirito que a abordagem leloupiana desenvolve-se, especialmente no que
diz respeito a arte de morrer.

Desta forma, a pesquisa tem como objetivo principal investigar, a partir da
antropologia construida por Jean-Yves Leloup, em que medida as tradi¢cdes
religiosas e a vivéncia da espiritualidade — entendida como dimensao que responde
pela questao do sentido — sdo decisivas na questdao do morrer, tema do terceiro
capitulo. Sob o prisma leloupiano, morrer pode ser uma arte. A morte nao precisa
ser encarada como o grande absurdo da vida humana, mas como graca, ainda que
descoberta “no amago do absurdo” (LELOUP, 2002a, p. 98). Como consequéncia, o
objetivo pesquisa podera contribuir na recuperagéo da autonomia do sujeito perante
a propria morte. Embora nao se saiba como e quando a morte vem, formar uma
opiniao prévia sobre as circunstancias pelas quais € possivel passar garantiriam, em
certa medida, o protagonismo da pessoa diante de sua partida.

Estruturada de forma concéntrica e organizada em trés capitulos
desenvolvidos a partir da pesquisa bibliografica da obra de Leloup, esta dissertagao
contou ainda com a contribuicao de outros autores, alguns citados pelo préprio
Leloup em seus livros, outros que desenvolveram tematicas que puderam enriquecer
esse trabalho.

O primeiro capitulo — A Antropologia Leloupiana — constitui o alicerce da
pesquisa, fundacao elaborada a partir de trés pilares: a influéncia de Filon e dos
Terapeutas de Alexandria, de Mestre Eckhart e de Graf Dirckheim na obra de
Leloup.

O primeiro tépico — Cuidar do Ser — aborda os pressupostos antropolégicos e
sua influéncia na orientagao diante da morte. O pressuposto adotado por Leloup —
pressuposto quadridimensional — tem origem no estilo alexandrino de Filon e dos
Terapeutas. E a visdo que entende o ser humano como composto psicossomatico-

noético perpassado pelo Pneuma, dimensao de eternidade que o anima.
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O segundo topico — Deixar Ser — refere-se a incidéncia da obra de Mestre
Eckhart na construgdo da hermenéutica de Leloup: o desapego eckhartiano,
Gelassenheit, como condicao de possibilidade para o grande sim, o amém a ser dito
no momento crucial da passagem: “deixar rolar e largar-se™.

O terceiro topico — Desvelar do Ser — aborda a terapia iniciatica desenvolvida
por G. Dirckheim e experimentada por Leloup quando esteve com o psicoterapeuta
alemao em Todtmoos Rutte, na Floresta Negra. Inspirado em Mestre Eckhart, cujos
ensinamentos remontam aos de Origenes, que por sua vez, espelha a antropologia
dos Terapeutas, G. Dirckheim desenvolveu uma ftriplice orientagdo que consiste na
atengédo as experiéncias numinosas da existéncia, no restabelecimento do vinculo
entre o ‘ser existencial’ e o ‘ser essencial’, e em uma atitude de permanente escuta e
atencao através das praticas meditativas.

O segundo capitulo — A Finitude em Questao — trata do objeto da pesquisa: a
finitude. Alicergada nas bases do Ser, a antropologia leloupiana propde que a
inexorabilidade da finitude seja objeto de reflexao. Este capitulo demostra, segundo
a percepgao de Leloup, como o ser humano pode entender sua proépria finitude e
apaziguar-se diante dela, reconciliando-se com a morte.

No primeiro tépico — Livres para Viver e Morrer: morte fatal e morte pascal —
duas formas distintas de entender a morte sdo apresentadas. A morte fatal é aquela
da metafora de la Rochefoucald (1613-1680) que, como o sol, ndo se pode olhar de
frente, que é colocada entre parénteses ou se prefere esquecer. A morte pascal, ao
contrario, interpela o ser humano a encarar, ainda que com receio, sua finitude e
contingéncia. A morte esta dada. O que muda € a maneira de se portar diante dela.
Na proposta leloupiana, a arte de morrer consiste em entender a morte ndo mais
como questio inevitavel — morte fatal, mas como ocasido de passagem, morte
assentida e consentida como parte integrante da vida, como valor positivo — morte
pascal. Enquanto a primeira concepg¢do de morte mantém o homem aprisionado em
seus medos profundos, a segunda pretende liberta-lo. O que implica uma triplice
reflexdo: sobre o medo de morrer, sobre as abordagens da morte e sobre os
pressupostos antropoldgicos que sustentam as abordagens.

No segundo tdpico — O despertar do Vivente: de lagarta a borboleta — séao

descritos os estagios do morrer desenvolvidos pela tanatdloga Kibler-Ross e

s Expresséo usada por Merton (2001, p. 347) para referir-se a uma soltura fundamental: manter-se
solto — gelassen — apesar dos sistemas, palavras e projetos.
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assumidos por Leloup que os entende sob dois prismas: tanto sdo um eco das
provagdes do morrer descritas nos textos sapienciais das tradicbes religiosas,
quanto podem ser entendidos como “o caminho que leva ao Self’ (2001, p. 51). As
etapas se aplicariam nao somente a morte clinica, do corpo, mas também compde o
processo de transformacao — morte do ego — pelo qual o ser humano acessaria
aquilo que ndo € passivel de morte. A metafora da transformacgao da lagarta em
borboleta ilustra a transformagéo de carater ontolégico vivenciada pelos que nao
apresentam resisténcia as pequenas mortes simbdlicas, ou de carater iniciatico, o
‘morrer antes de morrer” (TEIXEIRA, 2004, p. 304). A morte das ilusbes e das
identificagbes conduz, segundo Leloup (2014a, p. 245), ao despertar do Vivente
sinalizado no Prélogo do Evangelho de Jo&o para lembrar ao homem sua verdadeira
identidade.

O terceiro topico — A entrega pela escuta do Sopro: meditacdo e morte — o
foco € o papel da meditagdo como condicdo para o “desapego e entrega”
(MICHELAZZO, 2015) necessarios no momento da morte. A meditagao €&, segundo
Leloup, o canal de abertura para o que ndo perece. Tanto a meditagdo hesicasta —
da tradicao crista, da qual Leloup €& herdeiro — quanto a pratica meditativa zen-
budista — experimentada por Leloup em sua estadia com G. Diirckheim — ensinam
que “todas as coisas sabem rezar antes de n6s” (2002b, p. 40). Em sua passagem
pelo Monte Athos em 1969, tendo o padre Serafim como seu preceptor, Leloup foi
iniciado no método da meditacdo hesicasta experimentando como se reza como
uma montanha, como uma papoula, como 0 oceano, COMO UM passaro, como
Abrado, e por fim como Jesus, “arquétipo da sintese” (2002b, p. 39), aquele que
para a tradi¢ao crista, recapitula todas as formas de meditacéo.

O terceiro capitulo — Por uma espiritualidade do morrer — constitui o nticleo da
pesquisa. Segundo Leloup, a proximidade da morte gera necessidade de abertura
ao mistério da existéncia e ao transcendente, o que nao significa, necessariamente,
adesao a um credo religioso: a dimensao espiritual, em largo sentido, € constitutiva
de todo ser humano “que se questiona diante do simples fato de sua existéncia”
(HENNEZEL,; LELOUP, 2012, p. 18) podendo ou nao, estar atrelada a determinada
tradicao religiosa. A esta espiritualidade nao vinculada a religido e comumente
entendida como espiritualidade laica, Leloup d4 o nome de humanismo aberto.
Ainda assim, sabe-se que, por ser a religido, como define Berger (1985, p. 41), “a

ousada tentativa de conceber o universo inteiro como humanamente significativo”,
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caberia a ela o papel de legitimar as situagbes marginais e a morte se apresenta
como a mais importante dentre elas. Duas tradigbes religiosas sdo examinadas por
Leloup no que diz respeito a arte de morrer: o cristianismo e o budismo,
representando, respectivamente, o Ocidente e o Oriente.

No primeiro tépico — A questdo do sentido — a espiritualidade sera examinada
como busca de sentido. Entendendo por espiritualidade uma nova forma de relacdo
com o Absoluto, ndo fundamentada exclusivamente nas verdades religiosas que
garantiriam certezas objetivas, a intengdo é apontar para o fundamento de sentido
no ambito da subjetividade relacionado ao que toca o ser humano
incondicionalmente. Entendida em sua dimensdo ampla, como a “carta de
navegacao no mar da vida do homem” (PANIKKAR apud TEIXEIRA, 2012b, p. 88), a
intencao é mostrar que o primeiro tabu a ser superado néo é o tabu da morte, mas o
tabu da espiritualidade (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 21). Segundo Leloup, a
sociedade atual marcada pela aversdao aos valores religiosos rejeitaria a
espiritualidade por entendé-la como religiosidade. Dai a necessidade de resgatar a
importéncia da dimensao espiritual, constitutiva de todo ser humano, embora nem
sempre desenvolvida.

No segundo tépico — Morte como Passagem — a reflexdo, desenvolvida em
dois momentos, gira em torno da abordagem cristd do morrer. Inicialmente o Livro de
Jo é abordado, pois segundo Leloup, nao é possivel falar sobre a dor da morte, em
especial a dor inocente, sem tocar na questao do mal e nao é possivel falar sobre a
questdo do mal sem refletir sobre a saga de J6. Na sequéncia, partindo do
significado da palavra pascoa como passagem de um estado de consciéncia a outro
e tendo na ressurreicdo a hipdtese portadora de sentido para aplacar a angustia
inerente a certeza da finitude, sdo descritas as sete etapas do ritual da dormigéo,
préprio da tradigao crista ortodoxa. A hermenéutica leloupiana ndo tem a intencdo de
examinar as teorias escatoldgicas proprias ao cristianismo, propondo-se, contudo, a
uma analise espiritual do tempo do morrer.

O terceiro topico — Morte como libertagdo — reflete sobre o enfoque budista do
morrer, que entende a morte como ocasiao de despertar e como libertacdo pela
entrada na consciéncia pura. A tematica sera introduzida a partir do significado de
bardo para entdo focar na especificidade da questido, isto €, a forma como o
budismo tibetano, a partir da interpretagéo de Leloup, processa a transicao entre o

bardo da existéncia e o bardo da passagem. Na tradigado budista o sagrado processo
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do morrer deve ser acompanhado pelo lama, responsavel por preparar e colocar a
pessoa nas melhores condi¢bes possiveis, a fim de que possa se dar a imersao na
Clara Luz. A finalidade seria sempre o despertar.

Finalizando, reconto com minhas palavras um dos ‘contos de enganar a
morte’ mencionados no inicio desta introducao.

Certa vez, a morte, ardilosa que &, apareceu a um jovem e saudavel rapaz
que trabalhava arando a terra. Com jeito manso ofereceu-lhe um prémio. A condigdo
era que ele deixasse o trabalho e corresse pelo mundo afora. Toda extensao de
terra percorrida seria sua. Feliz com a proposta e vislumbrando a riqueza prometida,
o jovem pés-se a correr. Correu e percorreu muito, até que, cansado, tropecou, caiu
num barranco e acabou morrendo. A Morte entdo apareceu, enterrou o rapaz e
disse: — “Essa € toda a terra que vocé precisa para viver!” (AZEVEDO, 2003, p. 24).

Usando a mesma conversa, a Morte abordou outro jovem rapaz, um ferreiro
muito pobre. Fez a mesma proposta, imediatamente recusada pelo rapaz.
Contrariada ela se foi, prometendo que voltava. Certo dia, a caminho de casa, o
ferreiro encontrou uma velhinha faminta pedindo um pouco de comida. Penalizado,
ainda que tivesse apenas o suficiente para alimentar-se, ofereceu tudo que tinha a
pobre senhora que agradecida, disse ter poderes magicos e em troca da bondade
do rapaz realizaria trés de seus desejos. O pobre rapaz entdo pediu ferro e carvao
para trabalhar, uma mesa sempre abastecida com comida e uma viola que, tocada,
faria as pessoas dancarem sem parar. Pedidos feitos, desejos concedidos. A
senhora se foi e a vida do ferreiro mudou completamente. O tempo passou e ele
tornou-se velho. Até que um dia a Morte voltou dizendo que chegara a hora de
busca-lo. A mulher do ferreiro implorou pela vida do marido, mas irredutivel a Morte
nao cedeu. Assim, o ferreiro manifestou vontade de realizar um ultimo desejo: tocar
sua viola. A Morte concordou. Mal sabia ela que com aquela musica magica ela nao
conseguiria mais parar de dancar. Exausta de rebolar e requebrar, depois de muito
negociar com o ferreiro implorando para que ele parasse de tocar a viola, a Morte
entdo cedeu ao acordo proposto: daria ao homem mais dois anos de vida.

Nesse tempo ele “fez de tudo um pouco. Viajou pelo mundo. Conheceu gente.
Aprofundou amizades. Procurou pessoas queridas e disse que gostava muito delas”
(AZEVEDO, 2003, p. 29). Passados os dois anos, a Morte apareceu outra vez, mas
o homem né&o estava em casa. Irritada, ela se foi. Voltou na semana seguinte, mas a

mulher do ferreiro enganou a Morte dizendo que o marido nao estava. Muito brava,
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ela se foi mais uma vez, ndo sem antes dizer que ao voltar levaria o homem de
qualquer jeito. Entdo o casal elaborou um plano. E quando a Morte retornou, o
ferreiro havia se disfarcado: pintou os cabelos de preto, usou barba postica e 6culos.
A mulher disse novamente a Morte que o marido nao estava. Mas vendo um homem
na sala a Morte quis saber quem era. A mulher explicou que se tratava de um tio que
estava a visita-la. Indignada com o descumprimento do trato, a Morte tomou uma
decisdo: — “Hoje tenho que cumprir minha missdo de qualquer jeito. J4 que seu
marido nao esta, vou levar seu tio mesmo” (AZEVEDO, 2003, p. 32).

Conclusao: & verdade, com a morte ninguém pode, nem nos ‘contos de enganar
a morte’ é possivel ludibria-la. Entretanto, & possivel re-significa-la. A realidade da
morte, ainda que imutavel, pode ser transfigurada. Esta € a proposta de Leloup que

procuro demonstrar ao longo desta pesquisa.
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1 A ANTROPOLOGIA LELOUPIANA

Aparecera ainda

O lobo diante de ti.
Toma-o por teu irmao
Porque o lobo conhece
a ordem das florestas
Ele te conduzira

Pela estrada plana

A um filho do rei

Ao paraiso.®

Embora nido seja o objetivo desta pesquisa aprofundar a biografia de Jean-
Yves Leloup, faz-se necessario pontuar um acontecimento marcante de sua vida,
descrito em seu livro autobiografico, O absurdo e a graca (2013), o qual contribui para
a compreensao do seu itinerario espiritual e da antropologia por ele desenvolvida.

Trata-se de uma ‘experiéncia de quase morte’’ na qual Leloup teria
experimentado um sentimento de eternidade — “neste momento de morte clinica,
o que eu pude experimentar foi algo que nao morre, algo que é e que permanece”
(LELOUP, 2004, p. 213). Ocorrida em Istambul, este acontecimento culminou em
sua partida em direcdo ao Monte Athos®, ocasido de seu primeiro contato com o
hesicasmo®.

Vale ressaltar que embora o hesicasmo seja uma das principais fontes para
a construcido de sua antropologia, optou-se, por uma questdo metodoldgica,

abordar sua influéncia na obra de Leloup no terceiro tépico do segundo capitulo

® Canto mortuario romano que faz mengao ao lobo como figura que aparece ao homem na hora da
morte. Michel Pastore, com quem Leloup conviveu durante a estada na Abadia de Saint-Maur e
estudioso dos simbolismos religiosos, faz uma curiosa e instigante interpretacdo do sobrenome
Leloup: /e loup, “o lobo”. Segundo ele, a figura do lobo estaria ligada as divindades gregas, como
Apolo, que significa “nascido do lobo” — lukogene; e Zeus, que significa “aquele que tem forma de
lobo” — lukios. Ambos os termos sdo semelhantes a palavra grega lyke, que significa luz. Ainda
segundo Pastore, acredita-se que o lobo tem o poder de enxergar com clareza, mesmo na escuridao
(LELOUP, 2013b, p. 99).

" Em inglés, NDE, sigla de Near Death Experience, cunhada pelo psiquiatra e parapsicélogo
americano Raymond Moody.

® Montanha e peninsula situada na Grécia, regido que abriga vinte mosteiros greco-ortodoxos e mil e
quinhentos monges sob a jurisdigao do patriarca de Constantinopla. O nome oficial € Estado Monastico
Autdnomo da Montanha Sagrada, entidade politica autdnoma e patriménio mundial da UNESCO.

® Termo em lingua bizantina que designa um sistema de espiritualidade baseado no siléncio como meio
para chegar a unido com Deus. Hesychia, que significa paz e quietude, & também uma préatica prépria do
cristianismo oriental com énfase na chamada Oragdo do Coragdo, na qual o praticante procura a
comunhao pessoal com o Cristo pela repeticdo do Nome (LELOUP, 2004 a).
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desta pesquisa — A entrega pela escuta do sopro: meditacado e morte — que
aborda a meditacdo hesicasta como condigdo para o desapego e entrega
necessarios para a arte de viver a passagem.

Dessa forma, o fio condutor do presente capitulo consiste em examinar as
fontes da hermenéutica leloupiana, alicerce para a construgao de sua antropologia: o
estilo alexandrino, o desapego eckhartiano e a terapia iniciatica desenvolvida por
Graf Dirckheim.

O primeiro tépico — Cuidar do Ser — parte da contextualizacdo histérica de
Filon de Alexandria (10AEC — 50DEC) e da antropologia do cuidado desenvolvida
pelos Terapeutas de Alexandria para ent&o entrar na especificidade do tema, que é
a abordagem dos pressupostos antropolégicos — as quatro visées de ser humano —
e sua influéncia diante da morte. O pressuposto antropologico assumido por Leloup
é justamente o estilo alexandrino, visdo quadridimensional, que entende o ser
humano composto pelas dimensbes somatica, psiquica e noética perpassadas pelo
Pneuma, o Espirito Criador.

O segundo topico — Deixar Ser — parte de uma breve introdugao aos conceitos
de abandono ou descuido, desprendimento ou desligamento, deus e deidade,
elaborados por Mestre Eckhart (1260-1328) para entao trilhar as quatro etapas do
itinerario de libertagao interior desenvolvidos por Leloup (2003b, p. 76) a partir de
Eckhart — Deixar Ser, Viver sem porqué, Realizar o vazio, Ser Filho — condigao para
se viver de forma plena a passagem. O ponto de partida do itinerario leloupiano é o
deixar ser, a Gelassenheit eckhartiana.

O terceiro topico — Desvelar do Ser — tem como foco a terapia iniciatica
desenvolvida por Graf Dirckheim (1896-1988). O psicoterapeuta alemao apresenta
trés orientagbes como canais para a abertura a revelagdo do Ser: a importancia das
experiéncias numinosas, a restauracdo do vinculo entre o ser existencial e o ser
essencial, e a escuta ao mestre interior. Dentre elas, Leloup destaca as experiéncias
numinosas que incluem, além dos momentos luminosos, aqueles inevitaveis como o

sofrimento, o absurdo, a solidao e por fim, a morte.
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1.1 Cuidar do Ser: o estilo alexandrino

Que meu corpo permaneca a escuta dos
ensinamentos de minha alma.

Que minha alma permaneca a escuta dos
ensinamentos de minha consciéncia.

E que minha consciéncia permaneca a escuta
do Espirito Santo.

Que o mundo da pulsdo se submeta ao
mundo da alma, da psique.

Que a psique seja iluminada, apaziguada pelo
espirito.

Que este espirito permaneca em comunhio
com a fonte de tudo o que vive e respira’.

Um pouco de histéria é fundamental para situar o estilo alexandrino: antes de
apresentar os pressupostos antropolégicos e sua influéncia diante da morte, faz-se
necessario contextualizar o filésofo judeu Filon, cuja pratica marca a obra de Leloup
por apresentar uma leitura alegérica e ndo convencional da escritura judaico-crista.

Supde-se que Filon de Alexandria tenha nascido entre 10 e 15 anos antes da
era comum e vivido até o ano 50. De sua biografia sabe-se pouco: que descendia de
familia influente, de muitas posses e por ter optado por uma vida ascética, acredita-
se que tenha sido um rabino (DICIONARIO..., 2002, p. 576). Quanto a sua obra, os
estudiosos a dividem em cinco grandes grupos: comentario alegérico da Biblia,
exposicao da Lei Mosaica, textos escritos na forma de Quaestiones et solutiones,
obras historicas de finalidade apologética, e obras filoséficas (CALABI, 2014).
Advindo da associagdo entre a tradigao judaica, da qual descendia, e a cultura grega,
na qual fora formado, nasce o préprio movimento de ‘enraizamento e abertura’ de
Filon: ndo obstante suas profundas raizes judaicas, assimilou a educacdo grega
recebida, origem de sua paideia (DICIONARIO..., 2002, p. 576).

Em consequéncia da diaspora judaica, no século |, aproximadamente quatro
milhdes de judeus estavam alocados em diversos paises do mundo mediterraneo,
formando comunidades protegidas pelos romanos que, além de salvaguarda-las da
obrigatoriedade de participacdo em cerimbnias pagas e do culto ao imperador,

respeitavam o direito de coletar e enviar para Jerusalém a taxa relativa ao Templo

'° Orac&o de Iniciacdo dos Terapeutas (LELOUP, 2007b, p. 78).



21

(HARRINGTON, 1985). Umas dessas importantes comunidades, da qual Filon fazia
parte, situava-se em Alexandria'!, no Egito, local de efervescéncia cultural no delta do
rio Nilo onde a Biblia hebraica foi traduzida para o grego, versdo conhecida como
Setenta'?.

Criado na atmosfera helenistica’ de Alexandria, Filon conhecia e se
mantinha fiel aos preceitos da Tora™, que lia e interpretava em lingua grega a partir
das categorias filosoficas gregas, principalmente estoicas e platonicas,
desenvolvendo assim sua exegese. Artifice da alianca entre a filosofia grega e a
teologia mosaica, criou, através do método de interpretacao alegoérico, sua “filosofia
mosaica” (REALI; ANTISERI, 1990, p. 402), instrumento para analisar a realidade,
para compreender o cosmo e para interpretar as normas. Sem desconsiderar a
literalidade do texto sagrado, entendia que por conter “verdades superiores a
compreensao humana” (CALABI, 2014, p. 26), fazia-se necessario uma
interpretacao para que seu sentido profundo e suas sutilezas fossem captadas.

Dessa forma, Filon defendia a leitura da Escritura Sagrada a partir de dois
significados: o literal, que n&o seria o mais importante, e o oculto, no qual a verdade
estaria subjacente. Para captar as verdades morais, espirituais e metafisicas
embutidas na narrativa biblica, haveria necessidade de certa inspiracéo, “disposicao
de espirito” (REALI;, ANTISERI, 1990, p. 402). A mesma inspiracdo que, sem
desprezar o carater histérico dos personagens biblicos, acentuasse a leitura
arquetipica dos mesmos: “tratar-se ia, pois, de ler a Biblia e os textos sagrados
como textos do inconsciente, e nao pedir a eles razées ou explicagbes, mas uma
orientagao e um sentido”, explica Leloup (1996, p. 16). Entendendo a leitura jungiana
dos textos biblicos como um eco da leitura de Filon, Leloup defende que a

interpretacdo arquetipica do texto sagrado teria o poder de re-significar

" Um dos trés polos, com Atenas e Antioquia, da cultura de lingua grega e centro das ciéncias filologicas,
filosoficas e teologicas; berco da cultura hebraica em lingua grega produzindo a tradug&o da Biblia
hebraica e a obra de Filon (DICIONARIO, 2002, p. 71).

12 Setenta ou Septuaginta: versdo grega da Biblia hebraica traduzida pelos judeus da diaspora em
Alexandria entre os anos 285-247 AEC com o objetivo de tornar acessivel as comunidades judaicas,
o texto da Escritura Sagrada. Foi crucial para a divulgagéo da religigo judaica na cultura helénica, e
neste sentido, contribuiu também para o processo de helenizag&o do judaismo (SCARDELAI; VILAC,
2007).

" Ha uma distincdo entre os termos “helénica” e “helenistica”. o primeiro termo refere-se a cultura
grega em sua origem, e o segundo remete a cultura grega difundida entre os varios povos e ragas, o
que contribuiu para uma perda de profundidade e pureza, uma vez que a cultura helénica assimilou
elementos de tradicdes e crengas outras (REALE; ANTISERI, 1990, p. 230).

" Texto central da tradicdo judaica composto por cinco livros: Génesis, Exodo, Levitico, Numeros,
Deuterondémio.
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acontecimentos do presente. O drama da queda, por exemplo, descrito no capitulo

trés do livro do Genesis, ganharia outro sentido.

O drama da queda pode reproduzir-se em noés se a sensacao (Eva)
tentar o espirito (Adao), e o desviar da adesdo ao Real. [...] Mas
pode acontecer que a sensacgao e o espirito juntos resolvam aderir ao
Real. Adao e Eva entdo se reconciliam em nés e passam a saborear
o fruto da arvore da vida (LELOUP, 1996, p. 123).

O 6nus inerente ao estilo alexandrino de interpretar — o metodo alegérico —
seria minimizar o carater histérico dos textos sagrados, que fez com que a igreja
reformada do século XVI o rejeitasse (TILLICH, 2007). Por outro lado, um dos
expoentes da Escola Teoldgica de Alexandria'®, Origenes, defendia que a
interpretacao alegoérica seria indispensavel, pois, além de confirmada pela tradicao
apostélica, consistiria no “Unico meio para se atribuir um sentido razoavel a muitas
passagens chocantes e aparentemente absurdas” (GILSON; BOHENER, 1988, p.
53) da Escritura.

Faz-se necessario pontuar a diferenca entre as duas grandes escolas da
época. Enquanto na Escola de Alexandria, tendo como referéncia Platdao e Filon,
Deus ocupava a posi¢ao central na relagado com o ser humano — “O Deus que desce,
vem e se encarna, o Deus que se humilha (...) que se apaixona por aquilo que ele
criou e se acerca do ser humano com simpatia” (LELOUP; BOFF, 2007c, p. 146) — a
Escola de Antioquia, por sua vez, fundamentando-se na razao aristotélica,
acentuava a relagao a partir do ser humano. Segundo Leonardo Boff, a escola que
predominou no catecismo e na liturgia da Igreja Catdlica foi a Escola de Alexandria,
de cristologia descendente, na qual o Verbo vem e se encarna. A Escola de
Antioquia — da ciéncia, da histéria, da razdo — adotada pela tradicdo franciscana, é
de cristologia tipicamente ascendente: “descobre o ser humano ndo sé na
factualidade bruta de como ele se apresenta empiricamente, mas no seu carater
potencial, de ter uma abertura para o infinito. O ser humano vai ascendendo passo a
passo até irromper para dentro de Deus” (LELOUP; BOFF, 2007c, p. 147). Na

'®* Também chamada de ‘Escola das Ciéncias Sagradas’, a Escola Teolégica de Alexandria teria sido
uma escola cristd oficial fundada em data muito anterior ao ano 180 por Panteno, um estoico
convertido ao cristianismo (GILSON, 1988). Os expoentes maximos dessa escola foram Clemente de
Alexandria (150-215) e Origenes (185-254). Embora fossem filosofos gregos, eram, ao mesmo
tempo, comprometidos com a Igreja cristd, prova de que as duas tradicbes ndo se excluiam
mutuamente (TILLICH, 2007).
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hermenéutica de J. Y. Leloup ndo é necessario opor uma escola a outra.
Recordando que escola significa escada (LELOUP; CREMA, 2015, p. 25), e nesse

sentido tanto se pode subir quando descer, Leloup (2015, p. 35) assinala que:

a consciéncia toma corpo para que o corpo tome consciéncia. A luz
se torna matéria para que a matéria retorne a luz. Ha esse
movimento que, na teologia, é chamado Kenosis — a descida da luz
na matéria; mas ha também esse movimento denominado de Teosis,
o retorno a luz, o retorno a Deus.

Dessa forma, tanto a cristologia descendente da Escola de Alexandria, quanto
a cristologia ascendente da Escola de Antioquia levam o ser humano a abrir-se a
experiéncia do ‘ser essencial’, experiéncia da suprema Realidade. Enquanto na
teologia descendente o logos se faz carne e se manifesta como Cristo — kenosis —
na teologia ascendente o ser humano, através de um processo de transformacéo se
abre a presenca do logos e torna-se sua manifestagao — theosis (LELOUP; BOFF,
2007c, p.150).

Precursor da sintese entre filosofia e fé crista, Origenes utilizou os conceitos
das doutrinas platénica e estoica para expressar e interpretar as verdades
reveladas. Nao duvidando da veracidade do texto sagrado, percebeu, contudo, a
necessidade de entendé-lo corretamente. Distinguiu trés sentidos, ou trés
interpretacdes possiveis: o sentido material, o psiquico e o pneumatico, sendo este o
mais profundo ou mistico (GILSON; BOHNER, 1988, p. 54).

Essas formas de interpretar, herdadas da antropologia desenvolvida por Filon,
tém como marca a novidade de reconhecer no ser humano uma terceira dimenséo. Se,
inicialmente, Filon parecia adotar o dualismo platénico que entendia o ser humano
como binémio corpo-alma, gradativamente sua antropologia amadureceu para uma
concepcdo mais avangada e derivada das categorias filosofico-teologicas da
antropologia semita (ZILLES, 2011, p. 121-124)'®. Como assinala Paul Evdokimov
(1901-1970), para que se compreenda a antropologia biblica faz-se necessario
distanciar do dualismo, tanto grego classico quanto cartesiano moderno (EVDOKIMOV,
1986, p. 45).

* A antropologia semita entendia o ser humano como um ser inteiro, global e indivisivel,
composto das dimensdes basar, ruah, nephesh, termos hebraicos, respectivamente soma, nous,
psique, em grego, que se referem as dimensdes da matéria, do espirito e da alma, inseparaveis e
perpassados pelo Sopro Criador, Pneuma, a Ruah hebraica que significa Halito da Vida
(LELOUP, 2007, p. 43).
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Na percepcao de Filon, o que realizaria o vinculo entre o humano e o divino nao
seria a alma como para os gregos, mas o espirito, o nous, “a ponta acerada da alma”
(LELOUP, 2007b, p. 50). Enquanto o corpo/soma € a matéria, a taca que se faz
receptaculo da alma/psique, a alma & a informacéo vital que anima a matéria. O
espirito, por sua vez, € o espago de siléncio que se abre quando o psiquismo se
acalma. Quando, na alma, prevalece o siléncio, ela é nous, € “pura capacidade de
Deus” (LELOUP, 2007b, p. 77) e estaria pronta para receber o Pneuma. Dessa forma,
trés dimensbées envolveriam a vida humana: a relativa ao corpo, a alma e ao espirito
(GILSON; BOHNER, 1988, p. 404), triade que estaria relacionada nao s6 aos trés
sentidos de interpretacdo da Escritura — somatico, psiquico, noético — como também
aos trés tipos de verdade — histérica, moral e mistica (GILSON; BOHNER, 1988, p. 54).

Faz-se importante assinalar que alma, na Biblia, nao se refere a um principio
espiritual autbnomo, que poderia ser separado do corpo, com exce¢ao em alguns
textos do judaismo tardio, como o livro da Sabedoria 3,1 € o segundo livro de
Macabeus, os quais sao claramente influenciados pelo helenismo. A palavra
nephesh traduzida como alma, nao tem o significado de um cerne indestrutivel da
pessoa, que poderia existir também separado do corpo: “Paulo ndo ensina uma
imortalidade e eternidade da alma, que com a morte, se separaria do corpo e
continuaria sobrevivendo sem ele” (Mysterium Salutis, p. 193)". A respeito da

palavra alma e a questao da imortalidade, assinala Susin (2003, p. 101):

Se quisermos manter a palavra alma para falar do ser humano, como
sinébnimo de vida ou vitalidade, de interioridade e intimidade, de
principio formador e centro irradiador da vida humana etc., sempre
teremos de manter seu carater receptivo de uma relacdo. De uma
hospedagem e de uma visitagcdo portadoras de vida. Se o héspede
que inspira mantém fidelidade “eternamente”, entdo a vida humana
sera eterna, mas nao por um principio de natureza que estaria no ser
humano, uma alma em si mesma imortal, que seria, entdo, algo
confusamente divino. Tudo, no humano, é criado, recebido, comegado
desde um Criador. Portanto, tudo pode ter um fim.

Por ter exercido preponderante influéncia sobre Clemente de Alexandria'® e

seu sucessor Origenes, Filon foi considerado quase um cristdo, o que garantiu a

7 \er também BLANK (2003, p. 88).
'® Clemente, assim como Filon, acreditava que a origem da filosofia grega estivesse na fé de Israel:

Platao teria se inspirado nos livros de Moisés, o “grande mestre da verdade divina” (CORETH, 2009,
p. 109).
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conservacéo de sua obra (DICIONARIO..., 2002, p. 576). Foi a partir do seu método
alegérico que muitos Padres da Igreja'® desenvolveram releituras da vida de Cristo,
advindo dai um verdadeiro processo iniciatico. Entretanto, & importante realgar que
os Padres da Igreja ndo desenvolveram nenhum sistema antropologico. A intencao
da teologia patristica era reler a vida humana a partir da vida de Cristo, vida humana
que, criada “a imagem” (EVDOKIMOV, 1986, p. 35), é lugar privilegiado de
transformacgao. Nas palavras de Leloup (1996, p. 17), a vida de Cristo & “mistério de
morte e de ressurrei¢gdo que deve realizar-se em cada um’.

Sem a pretensdo de analisar exegeticamente a obra de Filon, mas atualiza-
la, Leloup interessou-se especialmente por De vita contemplativa, que pertence ao
grupo das obras historico-apologéticas e que descreve a vida das comunidades
monasticas judeu-helenistas, ou seja, os Terapeutas de Alexandria. Ndo se sabe ao
certo se Filon visitou ou frequentou a comunidade dos Terapeutas, nem mesmo se
pode afirmar com certeza a existéncia dessa comunidade (CAZEAUX apud LLELOUP,
1996, p. 21). Alguns historiadores qualificam os Terapeutas de Alexandria como “utopia
do ascetismo” (CALABI, 2014, p. 103), fruto da imaginacdo de Filon: uma utopia
nascida a partir da convivéncia com uma comunidade de homens e mulheres por ele
idealizada. Por outro lado, ha os que sustentam a historicidade dessa comunidade.
Para Leloup (1996, p. 23) ambas as hip6teses devem ser consideradas: se, por um
lado, as realidades geograficas coincidem perfeitamente com a narrativa de Filon, por
outro, ha a possibilidade de uma leitura arquetipica, desejosa de resgatar um mito.

Na interpretacao filoniana, os Terapeutas eram fil6sofos no sentido pleno da
palavra: “homens e mulheres que amam a sabedoria” (LELOUP, 1996, p. 69). Ha,
contudo, uma distingdo entre o sofista e o verdadeiro filésofo. Enquanto este,
desejoso de sabedoria, ndo se limitava a uma busca tedrica e especulativa, mas
procurava fazer da filosofia uma “arte de viver e um exercicio espiritual” (LELOUP,
2004d, p. 9) que o conduzisse a uma transformagdo e a uma vida que fosse a
expressao dos seus valores, aquele, embora seduzido pela busca, ndo ultrapassava
as especulagbes para além dos limites da razdo, carecendo de coeréncia entre o

pensamento e a atitude, entre o falar e o agir. Desse modo, segundo os pensadores

'® No judaismo e no cristianismo primitivo, “pai” designava o mestre que iniciava o discipulo. Paulo
emprega a expressao referindo-se aqueles que geraram os evangelhos, no sentido de pais da fé. No
século IV o termo passa a ser usado com referéncia aos bispos reunidos no Concilio de Nicéia.
Padres da Igreja &€ o termo usado para aqueles cuja tarefa no cristianismo era ensinar e guardar o
“depésito da fé” (DICIONARIO..., 2002, p. 1059).



26

gregos, o verdadeiro fildsofo & aquele que procura viver o mais perto possivel de
Deus (TILLICH, 2007, p. 73), com en-theosmania, termo que em sua origem, remete
a algo mais que um sentimento de alegria ou de admiragdo. Nas palavras de
Mancuso (2014, p.369), o termo entusiasmo possuia um “valor ontolégico preciso,
definia um estado particular do ser, [...] indicando propriamente o ser invadido por
uma for¢a ou por uma mistica divina”. Por sua vez, a verdadeira filosofia teria como
origem o desespero, ndo em sua forma tragica, mas apofatica, método teoldgico que
expressa o carater incognoscivel de Deus pela razdo: ap6fase é uma palavra de
origem grega que significa literalmente “ndo dizer’. A tradicao apofatica, advinda de
Filon e retomada pelos Padres da Igreja defende que o conhecimento da esséncia®
divina estaria acima das forgcas naturais do ser humano. Assim afirmara Joao
Criséstomo: “o0 bem maior consiste em compreender que Deus, segundo sua
esséncia, € incompreensivel a qualquer ser” e “a seu respeito s6 podemos conhecer
sua existéncia e suas manifesta¢des” (LELOUP, 2003c, p. 137).

Nesse sentido, abre-se aqui um paréntese para abordar a importante
contribuicao do tedlogo jesuita francés Jean Daniélou (1905-1974), citado por
Leloup. Em sua obra Platonismo e Teologia Mistica, Danielou constata que, tanto
para Gregorio de Nissa (331-395), quanto para Soren Kierkegaard (1813-1855), a
origem da verdadeira filosofia — arte de ver com clareza e caminho de despertar —
estaria no desespero, anelpistia (LELOUP, 2013a, p. 131). O que é relevante para
que se compreenda a antropologia do cuidado desenvolvida por Filon e pelos
Terapeutas de Alexandria, pautada na satde do ser humano integral. Sem opor o
corpo, com suas sensagdes e instintos, ao espirito, com sua abertura ao
transcendente, e sem opor a mente pensante ao coragéo senciente, a antropologia
n&o dual de Filon insiste na importancia da dimenséo espiritual como condicao para
o pleno desenvolvimento das potencialidades humanas.

Construido a partir de uma falta, o itinerario espiritual de Gregério de Nissa —
eros gregoriano®’ — descrito em seu livro A vida de Moisés (392), entende que Deus

manifesta-se no oco, na fenda, na rachadura da alma humana. Em outras palavras,

2% Segundo Leloup (2012a, p. 274), “a esséncia designa Deus tal como Ele é em si mesmo” e por isso
permanece inacessivel ao ser humano. Contudo, Deus se revela através do Verbo encarnado —
Jesus Cristo — e se manifesta através de suas acgées, as energias divinas.

! Ver Leloup (2003c, p. 180).
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Deus se manifesta no vazio fértil, berco de um desejo nunca saciado que colocaria o

ser humano em posi¢ao de continua procura.

A voz do alto acede por um lado ao desejo formulado pelo seu
pedido e nao lhe recusa conceder ainda esta graca; mas Ela o
conduz novamente ao desespero, quando Ela explica que aquilo que
ele busca excede a capacidade da natureza humana. Contudo, Deus
diz que ha ‘um lugar perto dele’, e, nesse lugar, um ‘rochedo’, e neste
rochedo, um ‘oco’... e & neste ‘oco’ que Deus pede a Méisés que ali
se mantenha. [...] Este ‘oco’ no homem é o préprio espaco de sua
liberdade através do qual ele pode aceitar crescer, alargar sua
capacidade de vida participando do Vivente. (NISSA apud Leloup,
2013a, p. 134)%,

A expressao gregoriana para falar desse desejo tensionado é epectase®, que
Leloup (2013a, p.132) entende como um “caminhar extatico”, feito de um movimento
de ‘enraizamento’ no que ja se adquiriu — a entrada em si, épi — e de ‘abertura’ em
busca do que jamais pode ser possuido — a saida de si, ek — rumo ao Totalmente
Outro. Vale recordar a etimologia da palavra desejo: “estar longe das estrelas e
aspira-las” (FORTE, 2005, p. 25). Desejoso de Deus, mesmo ja o tendo encontrado,
permaneceria no homem um vazio que nada é capaz de preencher. Deus estaria
sempre além, e nesse sentido, o desespero — anelpistia — seria constitutivo da
relacdo da alma com Deus. A consequéncia da epecfase — desejo que é graca de
Deus inscrita no homem — é tornar o corpo aberto e sensivel aos movimentos da
alma, tornar a alma aberta e sensivel aos movimentos do espirito, e ainda, tornar o
espirito aberto e sensivel ao Pneuma, em atitude de total receptividade (LELOUP,
2013a, p. 137). O arquétipo desta postura — epectase — que para o capaddcio

constitui a perfeicao € Moisés.

Por esta razdo dizemos que o grande Moisés, apesar de fazer-se
cada dia maior, nunca se deteve no caminho para o alto, nem impés
a si mesmo algum limite até o cume, mas que uma vez posto o pé na
escada em cujo cimo estava Deus (Gn 28, 12), como diz Jacob,
subiu ininterruptamente ao nivel superior, sem cessar nunca de subir,
porque sempre ha um degrau mais alto do que aquele a que ja se
chegou (NISSA, 2016)

2 \fer também Nissa (2016) e Nissa (1993).

2 Leloup explica epectase a partir de Jean Daniélou, em Platonismo e Teologia Mistica. O termo
usado por Gregorio de Nissa reconcilia “dois elementos aparentemente inconciliaveis”: a entrada em
si (épi) e a saida de si (ek), que compde a palavra epectase, constituiriam “dois aspectos
indiscerniveis de uma realidade Gnica” (LELOUP, 2013a, p. 138). Ver também Leloup {(2012a, p. 271).
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Em S. Kierkegaard, o desespero — anelpistia — € um termo técnico e um
conceito espiritual que remete a desestabilizagao da sintese ou desequilibrio entre
as polaridades. Entendendo o ser humano como uma relagéo de elementos polares,
“sintese de infinitude e de finitude, do temporal e do eterno, de liberdade e de
necessidade” (KIERKEGAARD, 1849, p. 6) — a preponderancia de uma polaridade
sobre outra seria a causa do desespero, cuja cura implicaria, pela f&, um movimento
de retorno ao fundamento ontolégico, Deus. O desespero — anelpistia — seria a
‘doenca mortal’ que abate o homem sem, contudo, leva-lo a morte. Nao se refere
aos sofrimentos temporais, como desgosto, doenga, miséria, aflicdo, adversidades,
torturas do corpo e da alma, magoas ou luto, mas a uma enfermidade do eu (ROOS,
2015).

Portanto, ser fildsofo para os Terapeutas de Alexandria significava um
conjunto de posturas: desde estudar o texto sagrado em seu sentido profundo,
mistico e espiritual, alegoricamente, até abracar o ser humano em suas dimensées
somatica, psiquica e noética. Dedicando-se a busca da verdade e do bem, a
contemplacao e a composicao de hinos, renunciando a vida familiar e a propriedade
privada, essa comunidade de homens e mulheres do primeiro século que viveu na
Palestina, compartilhava as refeicbes, o vestuario e colocava em comum as
habilidades proprias a cada um para o bem estar de todos. As atividades destinadas
a sobrevivéncia, como o cultivo da terra, a criacdo dos animais e a pratica do
artesanato, intercalavam-se momentos de solidao como fun¢ao formativa.

Embora se possa pensar que os Terapeutas fossem essénios devido as
semelhancas entre os estilos de vida dos dois grupos, segundo Leloup (2007b, p.
24-25) ha diferencas significativas, como por exemplo, em relagdo ao aspecto

geografico®®, a doutrina® e em relacdo ao acontecimento messianico®®. Mas a

?* Embora em ‘Uma arte de cuidar’ (LELOUP, 2007b, p. 24) afirme-se que os Terapeutas viviam na
Palestina e os essénios em Qumran, no Egito, faz-se importante a correcdo: os Terapeutas de
Alexandria viviam no Egito e os essénios em Qumram.

% (Os Terapeutas eram hermeneutas, acreditavam no potencial humano de transformar os
acontecimentos a partir da interpretacdo: um fato ou uma doenga poderiam ser vistos como bencio
ou maldi¢cdo. Nesse sentido, a leitura que se faz de um acontecimento & determinante, pois haveria
um poder do diagnostico que fecharia o paciente nos seus sintomas ou contribuiria para sua
evolugdo. Ja os essénios acreditam em predestinag&o (LELOUP, 2007b, p. 25).

%A expectativa dos Terapeutas estava voltada para um messianismo da interioridade, que gestasse
em cada um o mestre interior, tal como as palavras de Santo Agostinho repetidas por Mestre Eckhart
- “Em que me ajuda que esse nascimento aconte¢ca sempre, se ndo acontecer em mim?”’ e por
Angelus Silesius — “Nasga Cristo mil vezes em Belém e ndo em teu coragdo, estas perdido para
sempre, nasceste em vao” (MESTRE ECKHART, 2008, v. I, p. 191, Serméo 101). A nota de rodapé
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particularidade que marca a diferenca entre os Terapeutas e os essénios é a
questao da corporeidade. Entre os Terapeutas era comum uma pratica de
massagem corporal com a finalidade de desobstruir e facilitar a circulagéo de energia,
o que também é proprio da tradicdo e da medicina chinesa, bem como de algumas
terapias contemporaneas®’. A doenca — em hebraico, mahala, que significa girar em
circulos (LELOUP, 2013a, p. 31) — seria, em grande parte, reflexo de energia
esclerosada. O terapeuta atuaria como um facilitador para que a energia vital voltasse a
circular: “cabera ao terapeuta a funcao de desatar esses nés da alma, esses obstaculos
a vida e a Inteligéncia criadora no corpo animado do ser humano” (LELOUP, 1996, p.
71).

Filésofos e médicos, os Terapeutas eram cuidadores integrais porque acreditam
na importancia vital de todas as dimensdes do cuidado: cuidavam do corpo, cuidavam
do imaginal, cuidavam do desejo, cuidavam do Ser. Leloup (1996, p. 24) recorda que
em Platao, referéncia filoséfica para Filon, o termo therapeutes guardava o sentido de
servir, cuidar, render culto, tratar e sarar. Propondo uma relagao que nao fosse baseada
no consumo, mas na comunhao, interpretavam a queda narrada no livio do Genesis?®
como passagem de um estado paradisiaco e de uma postura ontocentrada — em que o
homem e a mulher comungavam “com o Ser através de todos os seres" (LELOUP,
2007b, p. 30) — a uma postura egocentrada na qual se tornaram meramente
consumidores (LELOUP, 1996, p. 115).

Cuidar do corpo — do alimento, das vestes e do Sopro — significava cuidar da
dimensao material, humana, terrosa, do barro do qual o ser humano foi criado: o ser

humano, humus, é “a terra no seu momento de auto-realizagdo e de consciéncia”

desta obra esclarece que a referida citagdo ndo se encontra em Agostinho, mas em Origenes. Em
Silesius (1996, p. 34), esta mesma citagdo aparece da seguinte forma: “Mil vezes nascesse Cristo em
Belém e ndo em ti: ficarias perdido eternamente”.

*" A psicoterapia iniciatica de G. Durckheim preconiza, de forma semelhante aos Terapeutas, a
leibtherapia — “trabalho sobre o corpo que se €” — massagem pela qual o corpo humano é tocado nao
como um objeto, mas como uma pessoa em sua inteireza, cujas recordagdes imprimiram nos
musculos e articulagdes, o endurecimento provocado por dores e traumas da psique (alma) (2013b,
p. 204). Segundo Leloup (2003b, p. 43), outras terapias contemporéneas (a bioenergética, de
Alexander Lowen, por exemplo) prezam pela escuta do corpo, “do que ele traduz, do que ele exprime,
do que ele recalca”.

% Gn 3: Relato mitico da queda no paraiso, conhecido, “frequentemente com um empobrecimento
notavel e ndo sem grandes deformacdes” como “pecado original’. Segundo Queiruga, faz parte do
passado da teologia classica o literalismo da magd e da serpente, havendo uma busca pelo
significado profundo dessa doutrina de dificil interpretagdo: “Foi a tradi¢&o teoldgica posterior que,
perdida a ‘primeira inocéncia’ e ndo tendo ainda conseguido a ‘segunda inocéncia’, introduziu uma
interpretacao literal, que obscureceu a intencéo original e deu azo a uma séria de perigosos mal-
entendidos” (QUEIRUGA, 1999, p. 160).
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(BOFF, 2000, p. 72). Nutrindo-se de forma frugal, os Terapeutas compreendiam o
sagrado valor do alimento. Vestindo-se com simplicidade relativizavam o género, a
classe social e a faixa etaria a que pertenciam. Pela arte de respirar operavam,
mediante a respiracao pacificada, uma “transfuséo de serenidade” (LELOUP, 2007b, p.
31) que deixava o doente nas melhores condi¢cdes possiveis para a cura. Assim como
os antigos hebreus dos quais descendiam, Filon e os Terapeutas acreditavam que tanto
a doenca quanto a morte estariam vinculadas a perda do Sopro, a falta de ar. A morte
era o momento no qual o Sopro da vida era retirado, e o corpo, antes um composto
animado, voltava ao p6 da terra, inanimado®. A vida humana dependeria desse Sopro
que informa o corpo, do qual o terapeuta cuida: “curar alguém é fazé-lo respirar: por o
seu sopro ao largo — sentido da palavra salvacdo, em hebraico” (LELOUP, 1996, p.
71).%° Cabia também ao Terapeuta o trabalho de anamnese, isto &, o processo de
rememoracao através do qual o ser humano toma consciéncia do seu verdadeiro
fundamento (LELOUP, 2001, p. 9)*". Assim, aquele que sofre aprendia a ndo se

identificar com seu sofrimento.

O Terapeuta pode ajudar o doente a aceitar 0 seu corpo enfermo, nio
se identificando com ele. Pois ele é algo mais que um corpo doente: é a
Vida que n3o morre, quando a matéria sucumbe. E o sopro, que
continua a animar tudo que vive e respira, mesmo quando a forma na
qual o conhecemos e experimentamos nao esteja mais presente
(LELOUP, 2007b, p. 36).

Cuidar do imaginal significava cuidar das representagdes que estruturam a
psique, dando atencéo as imagens arquetipicas que fazem parte do inconsciente®.
O mundo do imaginal, segundo Leloup (2006, p. 17), é intermediario entre os
mundos material e espiritual: “ndo € nem o mundo da imagem, da representacgdo, do

material, nem o do simbolo (mais frequentemente reduzido ao sinal), nem muito

?® Na concepgao hebraica, ser humano & ser composto de basar, ruah, nephesh, que literalmente
significam carne, sopro ou ar, e “vivente”. Nephesh pode também significar boca, palavra e desejo,
como expressdo de todas as formas de comunicacdo e de autotranscendéncia, e inclui os dois
anteriores, basar e ruah: 0 homem é ser vivente porque & carne vitalizada pelo sopro, pelo ar, pelo
espirito (SUSIN, 2003, p. 101).

% A palavra salvagdo, em grego soteria, significa saude em seu sentido amplo: satde do ser,
libertacdo do ser (LELOUP, 2002b, p. 57).

" A palavra grega anamnésis significa recordagao, lembranca. Para Platdo o homem néo precisaria
aprender, mas apenas recordar tudo aquilo que nele ja esta inscrito. Leloup denomina “anamnese
essencial” a pratica de recordar do Ser, seja através do corpo fisico ou do psiquismo (LELOUP, 2009,
p. 16).

2 0 inconsciente, no sentido que Leloup emprega, refere-se a recusa da memoria essencial, uma
espécie de rejeicado da dimensao espiritual (LELOUP, 2000b, p. 81).
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menos, aquele do inteligivel ou espiritual”. De dificil compreens&o, o mundo do
imaginal é aquele cujo acesso nao se da pelos “olhos da carne nem aos olhos da
psyché (da alma) no sentido corrente do termo”. Captar o mundo do imaginal implica
no desenvolvimento de uma faculdade noética “tao real quanto o valor da percepcao
sensivel ou da intuigdo intelectual”. Cuidar do imaginal implica em cuidar “das
nossas representagées do mundo e de Deus” (LELOUP, 2007b, p. 34). Entendendo
que o imaginario deva ser alimentado de forma que estruture positivamente a psique
humana, Filon atribui especial atengdo aos personagens biblicos, considerados,
além da sua dimensdo histérica, arquétipos dos estados de consciéncia®>. Nao
pertencendo a uma historia particular, os arquétipos se tornam presentes nas mais
variadas situacbes e no auge de uma dor ou dificuldade sdo essas imagens
estruturantes que manteriam a pessoa centrada reativando o animo, a esperanca, a

protecédo e o consolo.

Ao escutar um sonho, o Terapeuta o coloca em relagdo com as
grandes imagens oniricas da humanidade. E uma maneira de re-
humanizar uma pessoa; de lembrar-lhe que sua histéria € uma
historia santa, que as grandes imagens que encontramos na biblia
sdo representagdes do seu vir-a ser (LELOUP, 2007b, p. 34).

Cuidar do desejo significava ativar um processo de conversao — conversio do
desejo (LELOUP, 1996, p. 81) — tal qual aquele vivenciado por Maria Madalena,
arquétipo do ser humano em processo de iniciagdo: “podemos testemunhar no
mundo que ha alguma coisa além do mundo. Podemos testemunhar em nossa
pessoa, em nossa propria psicologia pessoal, a psicologia transpessoal.
Testemunhar o Self no eu que somos” (LELOUP, 2000b, p. 159). Entendendo que “o
objeto obscuro do desejo” (LELOUP, 1996, p. 30) fosse o proprio Ser, cabia ao
Terapeuta conduzir aquele que, perdido entre uma multiddo de desejos, errava o

alvo — em grego, hamartia®® — em relacdo ao desejo essencial. Bem proximo do

B A titulo de exemplo, algumas figuras biblicas e seus arquétipos: Jonas é o arquétipo do homem
deitado, que foge de sua missdo; a samaritana é o arquétipo da psique em direcdo ac logos; Maria,
mée de Jesus, € o arquétipo da confianga original e Judas é o arquétipo daquele que se fecha na
consequéncia dos seus atos. Maria Madalena, aquela que representa os desejos mal orientados, é
um arquétipo a ser destacado aqui em fungdo da transformacéo dos estados de consciéncia pelos
quais passa. Trilha um verdadeiro caminho iniciatico a partir da sua prépria desordem e assume
outros arquetipos: da contemplativa, da intercessora, da profetiza, da acompanhante dos
agonizantes, da testemunha da ressurreicdo e da iniciadora que conduz ao encontro com o
transpessoal (LELOUP, 2000b, p. 158).

% A palavra grega hamartia também significa pecado (LELOUP, 2007b, p. 32).
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que entende a psicandlise, os Terapeutas interpretavam a doenca como
consequéncia do desejo mal orientado — epithymia (LELOUP, 1996, p. 80) — e a cura
psiquica, consequéncia do conhecimento metafisico (LELOUP, 1996, p. 31). Cuidar
do desejo significava investigar e deixar-se orientar pelo desejo essencial. Nesse
sentido, o desejo como opc¢ao fundamental, como horizonte de sentido, como
preocupacéo Uultima — na expressao de Paul Tillich (TILLICH, 1996, p. 6) — que teria
o potencial de ativar o processo de conversao do coracao inquieto do qual falara
Santo Agostinho — “porque nos criastes para Vos e o nosso coragdo vive inquieto,
enquanto nao repousar em Vos” (SANTO AGOSTINHO, 2001, p. 23).

A sagrada tarefa da escuta, associada ao primeiro mandamento da tradigdo
judaica, o Shema Israel, era imprescindivel no trabalho dos Terapeutas: estar a escuta
do corpo do outro que fala de suas memorias, a escuta do sonho do outro que revela
seu desejo, a escuta do desejo do outro que leva conversao. Cuidando, a partir da
escuta, o terapeuta € também o médico, o psicologo, o fil6sofo e € aquele que pode
invocar a presenga do Ser no outro. A especificidade dos Terapeutas de Alexandria,
além de todas as dimensdes do cuidado citadas, era cuidar do Ser, da dimensao
sagrada, pneumatica, transpessoal, que habita a dimensdo de profundidade do ser
humano.

Ha, porem, segundo Leloup, o risco perigoso de tentar definir o Ser, que nao é
uma existéncia, um ser supremo ou um ente. Falar do Ser é falar da transcendéncia
interior, do mistério que habita o homem, de sua interioridade, do espago imaculado
onde se E. Para Filon, o Ser é representado pelo tetragrama impronunciavel YHWH do
qual s6 pode falar de forma apofatica, abordagem que influenciou a teologia mistica
desenvolvida por Dionisio® e a elaboragdo do conceito de deidade®®, de Mestre
Eckhart.

O Ser ndo é um ‘algo’ qualquer, mas um Estado, um Aberto que
importa manter livre. ‘Deus € a liberdade do homem'. Cuidar dessa
liberdade, ndo aliena-la a coisa alguma nem a ninguém, conserva-la
viva e humilde... ‘Deus é a santidade do ser humano’, isto €, o que nele
a de Ser ndo se pode comparar a nada conhecido ou cognoscivel.
Conservar puro esse inominado..., cuidar no homem daquilo que

% Uma das mais importantes contribuicées de Dionisio, no século V, foi definir as trés vias da
teologia: a Teologia afirmativa, na qual se afirma o que Deus & em seus atributos, a Teologia
negativa, na qual se nega tudo o que pde limite a natureza divina, e a Teologia simbdlica, mediadora
das duas anteriores, na qual as figuras, imagens e simbolos sdo representacbes do mistério divino.
As trés vias, quando articuladas, abrem campo para a experiéncia direta da unido com Deus para
além de toda afirmag&o, negacéo e representagéo (PSEUDO-DIONISIO, 2015, p. 16).

% Conceito que sera abordado no proximo topico desta pesquisa.
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escapa ao homem, pois se ndo houvesse em nds esse espaco, essa
liberdade, essa santidade, esse incriado, ndo haveria saida para o que
é condicionado, feito, criado (LELOUP, 1996, p. 101).

Desde a época em que viveu Filon de Alexandria, vigoram quatro visées de
ser humano, ou seja, antropologias distintas que modelam a postura humana
perante a existéncia. Sabe-se que o comportamento humano, diante das mais
diversas situagbes, sejam elas referentes a educacado, a sadde ou a economia, &
regido por essas diferentes concepg¢des, pois, “dependendo da nossa imagem do
homem, advirdo consequéncias bem concretas” (LELOUP; BOFF, 2007c, p. 50).
Nesse sentido, na 6tica leloupiana, é também a partir da imagem que se tem de ser
humano que a morte vai ser interpretada (LELOUP, 2002a, p. 14). O que significa que a
orientagdo escatologica diante da morte é dependente do pressuposto antropolégico
adotado.

Dessa forma, o ser humano pode ser entendido a partir das seguintes
perspectivas: a da matéria, como realidade unidimensional; a do corpo e alma, como
realidade dual; a do corpo, alma e espirito, como realidade tridimensional; e
finalmente o pressuposto assumido por Leloup, o ser humano como realidade
quadridimensional. ~ Significa que além das dimensées somatica/corpo,
psicologica/alma e noéticalespirito, o ser humano é também reconhecido em sua
dimensao ontolégica, pneumatica: além do ‘ser existencial’, o ‘ser essencial’ do
homem (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 32). Essa & também a antropologia dos
Terapeutas de Alexandria que no cuidado com o outro consideravam todos esses
aspectos como constituintes do ser humano (LELOUP, 2007b, p. 43).

O primeiro pressuposto antropoldgico, a visdo unidimensional, é reflexo de uma
postura materialista que reconhece no ser humano apenas a sua dimensao de
concretude: o homem é matéria, nada além, e um dia nao sera mais. Caracteriza-se
pelo vinculo intrinseco entre qualidade de vida e aquisicdo de bens materiais cujo pano
de fundo é o incentivo ao consumo como fonte imediata de prazer. Em se tratando de
saude, Leloup enumera trés questbes advindas da visdo unidimensional: a impostura da
psicanalise, as consequéncias dos transplantes de 6rgdos e a insisténcia terapéutica
que refletiria a “ferida narcisica” (LELOUP, 2007c, p. 51), expressao freudiana que
explicaria a auséncia dos profissionais de satide no leito dos agonizantes. A psicanalise

seria considerada uma impostura porque, na visdo unidimensional apenas a quimica
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cerebral é considerada responsavel pelas doengas psiquicas, bastando, portanto, a
medicagao adequada sem necessidade de considerar os pensamentos e emocoes.
O corpo seria uma engrenagem, e o médico, um mecéanico apto a ajusta-la
(LELOUP, 2007b, p. 44). Em relagao aos transplantes de érgaos, a ideia seria a
mesma: bastaria frocar um &rgdo por outro ndo levando em conta que a
engrenagem € animada por uma alma. Os fenémenos de rejeicdo ou identificagdo
indicam que pessoas que receberam o6rgaos de outra experimentaram sentimentos
inusitados. Leloup exemplifica com o caso de uma das primeiras pessoas que
receberam o transplante de coracao na Franga: um homem de 70 anos afirmava ter
“sentimentos e pulsées de um rapaz de 25" (LELOUP, 2007b, p. 45), do qual havia
recebido o coragdo. Sobre a insisténcia terapéutica, considerando-se apenas a
dimensao material, tudo deve ser feito para prolongar a vida ao maximo, nao
levando em conta o bem estar do ser humano integral em todos os seus aspectos.
Visdo presente no Cédigo de Etica Médica de 1931: “um dos propdsitos mais
sublimes da medicina € sempre conservar e prolongar a vida” (SOARES; PINHO,
2006, p. 147). Ainda n&o se falava em cuidados paliativos e a pratica médica se
distanciara daquela que entendia a postura médica vinculada ao aspecto

sacerdotal, presente no primeiro Cédigo de Etica Médica brasileiro, de 1867.

Para ser ministro da esperanca e conforto para seus doentes, & preciso
que o médico alente o espirito que desfalece, suavize o leito de morte,
reanime a vida que expira e reaja contra a influéncia deprimente destas
moléstias [...] (SOARES; PINHO, 2006, p. 147).

O segundo pressuposto antropoldgico, a visao bidimensional, considera que o
ser humano € uma realidade dual — corpo/soma, mas também alma/psique. O que
existe € um corpo informado, animado, em relacdo dialética: o que acontece na

dimensao psiquica repercute na dimensao somatica e vice-versa.

A unidade corpo-alma é tao profunda que, processos psiquicos como
medo e d&dio, alegria e tristeza, influenciam processos e estados
fisicos como batimentos cardiacos e pressao arterial. Nosso corpo
ndo € um sistema fisico no qual habita uma alma (ZILES, 2011, p.
122).

Essa visdo psicossomatica comporta um risco e um impasse. O risco seria

entender, a partir do dualismo platénico, o corpo humano como “carcere da alma”.



35

Nesse sentido, haveria o desprezo da corporalidade em fungdo de uma
supervalorizagdo da alma, que precisaria ser libertada. Consequentemente, vigoraria
uma leitura espiritualizante na qual a matéria seria considerada ilusdo transitéria,
importando somente a alma (LELOUP, 2007b, p. 48). O impasse, por sua vez, refere-se
as pesquisas contemporaneas — como as da tanatéloga Elizabeth Kibler-Ross, que
defende a saida da alma para fora do corpo®’ nas ‘experiéncias de quase morte’ — bem
como outras pesquisas de ponta®®. Segundo Leloup, “nada nos prova que esta
informacao nao continue a subsistir. E que esta informacao que se pode chamar alma
tenha uma vida independente em relagdo ao corpo” (LELOUP; BOFF, 2007c, p. 53).
Por sua vez, a escatologia crista defende que a ideia de uma alma autébnoma em
relacdo ao corpo, que predominou no pensamento ocidental devido ao contato entre
0 universo judaico-cristdao com o mundo grego, ndo corresponde a mentalidade
biblica.

O homem constitui uma unidade radical corpo-espirito. Corpo nao é
uma parte do homem, coexistindo ao lado da outra parte, a alma.
Alma e corpo ndo sao coisas que Se possam separar, mas
dimensdes de um e mesmo homem. Por isso, ndo se concebe uma
alma separada (BOFF, 1986, p. 163)*.

O terceiro pressuposto antropoldgico, a visao tridimensional, agrega, além da
dualidade psicossomatica corpo-alma, um terceiro componente, o espirito, nous ou
consciéncia, que seria a dimensao contemplativa e silenciosa, a “ponta acerada da
alma” (LELOUP, 2007b, p. 50). O nous pode ser definido como um tipo de inteligéncia
contemplativa: € o “coracgéao inteligente” (LELOUP; BOFF, 2007C, p. 55) que capacita o
ser humano a enfrentar e transcender o sofrimento e a dor, dando significado e sentido

aos acontecimentos. Torralba (2012, p. 38) assinala que o termo inteligéncia espiritual

3 Leloup descreve um dos casos pesquisados por Kiibler-Roos, no qual um homem cego declarado
clinicamente morto e reanimado voltou a vida. Ao sair do coma teria descrito a decoragio do quarto e
a cor das meias do cirurgido. Segundo K. Roos esta experiéncia demonstraria que a existéncia da
alma —~ aquilo que informa a matéria — talvez tivesse uma vida independente da matéria: “como se na
alma n&o houvesse a enfermidade ou os limites desta matéria. Este homem estava cego em seu
corpo fisico, mas sua alma era capaz de enxergar’ (LELOUP, 2007c, p. 53). Outros casos foram
descritos por Kiibler- Roos (2015).

% Roberto Crema, psicologo e antropologe do CIT, do qual Leloup é orientador, esclarece que soma
e psique conformam uma unidade e ndo uma identidade, e que as evidéncias das ciéncias psiquicas
de ponta, como a parapsicologia, a psicologia transpessoal e a tanatologia, apontam para a
possibilidade de que a psique (alma) transcenda o cérebro, como atestam os fenémenos da
parapsicologia; ou sidhis, da ciéncia da yoga; ou carismas, da tradig&o crista (WEIL, 2002, p. 176).

* Sobre a questdo da alma na escatologia cristd ver também Susin (2003), Zilles (2011) e Blank
(2003).
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foi cunhado por Dana Zohar e lan Marshall ao descobrirem que na realizagio de
praticas espirituais ou na conversagdo sobre o sentido da vida, as ondas
eletromagnéticas cerebrais apresentaram oscilagées de até 40MHz através dos
neurdnios. Segundo eles, pessoas espiritualmente inteligentes sdo mais abertas a
diversidade, questionam a razao de ser e a finalidade das coisas, buscam respostas
para seus questionamentos e s&o mais corajosas para enfrentar os desafios e as
adversidades da vida.

O nous ou coragao inteligente é onde absolutamente nada é capaz de inquietar
ou tirar a paz, nem dores corporais, nem situagdes tumultuadas*®. E a dimenséo de
profundidade no oceano da consciéncia, de onde emergem os grandes arquétipos®’
que estruturam a psique humana. Uma imagem plastica para ilustrar essa dimenséao é
aquela dos noticiarios de dezembro de 2004, quando, apdés uma onda gigante —
fsunami — varrer a llha de Puket, na Tailandia, um casal de médicos brasileiros que
merguthavam a uma profundidade de 23 metros e por meia hora permaneceram
submersos, voltaram a superficie sem que a tivessem, sequer percebido. Assim
acontece também no chamado “olho do furacdo” a volta tudo pode estar destruido, mas
no epicentro do ciclone tudo permanece intacto (LELOUP, 2001, p. 218; LELOUP,
20143, p. 205).

A inteligéncia espiritual ou noética é constitutiva de todo ser humano. Nao é
exclusividade das pessoas religiosas, embora seu desenvolvimento possa se dar
através das mais diversas praticas espirituais meditativas propostas pelas grandes
tradigbes. Consideradas caminhos de libertagdo e do despertar da consciéncia plena,
as praticas espirituais que favorecem o desenvolvimento da espiritualidade sdo, por
exemplo, as diversas iogas do hinduismo, as praticas meditativas do budismo, as
dancas de éxtase dos dervixes da tradigdo sufi, as praticas contemplativas cristas,
as meditacOes ativas do fai chi chuan e artes marciais do taoismo, a arte milenar

xamanica e as praticas da cabala judaica (WEIL et al, 2002, p. 177). E possivel viver

“® Teresa de Avila — Santa Teresa de Jesus (1984, p. 240), ao adentrar na Sétima Morada, esclarece
a diferenca entre alma e espirito: “Por mais que seja uma realidade s6, nota-se, algumas vezes, uma
distingdo muito sutil entre eles. Parece que uma e outro atuam de modos diversos, conforme o sabor
que o Senhor lhes confere” (7M1,11). E ainda: “O centro de nossa alma — ou seu espirito — é coisa
muito dificil de descrever e até de crer. [...]. Afirmar que ha sofrimentos e preocupagbes, e que, ao
mesmo tempo, a alma esta em paz, é realidade que n&o se impbde faciimente” (7M2,10).

1 Segundo Leloup (2012a, p. 247), o arquétipo “ndo € apenas uma imagem externa ou ‘passada’, ele
esta presente e age nas profundezas do ser humano”. Jung teria 62 definicbes desse termo, segundo
Leloup, que opta por aquela que, partindo do inconsciente, estrutura um determinado comportamento.
Do grego arché, o arquétipo enquanto imagem original ou fundadora, remete a imagem ideal. E nesse
sentido que Cristo é chamado de arquétipo da sintese (Leloup, 2004d, p. 197).



37

sem religido, mas nao sem espiritualidade, dimensdo humana que nio pode ser
amputada. Comte-Sponville recorda que “somos seres finitos abertos para o infinito [...]
seres efémeros abertos para a eternidade, seres relativos abertos para o absoluto. Essa
abertura € o proprio espirito” (COMTE-SPONVILLE, 2008, p. 129). Enquanto as
religides sistematizam e conceituam essa abertura, a pretensao da espiritualidade seria
vivencia-la.

O quarto pressuposto antropoldgico, heranca de Filon e dos Terapeutas de
Alexandria, é a visao adotada por Leloup, o estilo alexandrino. Trata-se de uma
abordagem mais ampla, que inclui o Mistério, a Esséncia da Vida, a dimenséo de
eternidade que anima o composto psicossomatico-noético. E a visdo quaternaria ou
quadridimensional que entende o ser humano como um composto — corpo, alma,
espirito — perpassado pelo Sopro Criador: soma, psique e nous como templos onde
o Espirito pode se manifestar (LELOUP, 2007b, p. 56).

Os Terapeutas de Alexandria acreditavam que o corpo/soma, a alma/psique
e o espirito/nous nao seriam realidades divinas, nem tampouco realidades imortais,
sendo, portanto, destinadas a decomposigdo e a morte (LELOUP, 2007b, p. 54)*.
Desse modo, o que daria consisténcia ao composto humano seria o Pneuma®, o
Sopro Criador, ou, em termos cristaos, o Espirito Santo, que faz o ser humano existir e
que pode ser incluido nas diferentes dimensées humanas — somatica, psiquica e
noética. A saude plena dependeria do estado de abertura e receptividade ao Pneuma,
estado de ‘graca original’ na qual o ser humano é pura capacidade de Deus. Leloup
(2007b, p.77) dird que “saude é quando nosso corpo esta aberto, como um a taga, as
inspiracoes da alma; quando a alma esta aberta as inspiragdes do espirito; e quando o

espirito acolhe a presenca do Espirito Santo”.

“2 Blank (2000, p. 119), apoiado em Ladislaus Boros, afirma que, na morte, tudo aquilo que constituiu
o ser humano, morre: “A morte ndo é sé a aniquilagdo do corpo, ela &, ao mesmo temo, uma
aniquilagéo da alma espiritual” (Misteryum mortis p. 93). Assim sendo, caberia a seguinte indagacéo:
como sustentar a afirmagéo de que a vida ndo termina na morte? Blank apresenta dois argumentos
para a existéncia da vida apds a morte, um cientifico, outro teolégico. Aqui sera exposto apenas o
primeiro argumento, que tem como ponto de partida o segundo axioma da termodinamica, que
defende a impossibilidade da destruicdo de energia no cosmo: & possivel uma transformacio da
energia, ndo a destruicdo da mesma. Essa lei tem validade também para o ser humano, que é
potencial energético psicossomatico-noético. Haveria um EU imortal, uma identidade essencial, uma
energia que nao pode ser destruida.

A explicagdo de Susin (2003, p. 106) enriquece esta quest&o: “O Espirito do Criador & a garantia de
efernidade, apesar da eferna mortalidade da criatura [...]. Nao é possivel falar de imortalidade de uma
alma humana ou pensar separadamente corpo e alma. Imortal € o sopro ou a alma divina, o Espirito
do Criador que habita o corpo humano e o torna eterno”.



38

Nesse sentido, inserir o Pneuma na dimensao somatica significaria perceber
a esséncia na existéncia, segundo Leloup (2007b, p. 55), uma experiéncia de
transfiguracdo. Refere-se a um estado de vitalidade que por paradoxal que seja,
pode ser observado na expressado dos que morrem serenamente. Religados a
Fonte, apresentam um semblante rejuvenescido, em atitude de entrega total do
ego ao Self na passagem da existéncia para a eternidade. Trata-se do chamado
sorriso do Buda - “o sorriso de Buda nao é o sorriso do indiferente ou do beato; ele
nao zomba do sofrimento; ele sorri para a serenidade que o transforma” (LELOUP,
2002b, p. 159) — que surge espontaneamente mesmo que a travessia seja feita de
provacdes. A expressdo leloupiana que traduz a vitéria interior diante da
inexorabilidade da morte ou dos acontecimentos tragicos que nao se explicam é
“sorrir no coragao do absurdo” (LELOUP, 2007b, p. 134). Tal qual a serenidade com
que o sabio hindu Ramana Maharshi (1878-1950), vitima de um cancer, viveu sua
fase terminal: os médicos atestaram que a dor fisica ndo transparecia em sua
express&o serena (LELOUP, 2001, p. 117). Sorrir no coragéo do absurdo significa
transformar o kronos em kairds, que na tradigao crista é simbolizada pela Paixao de
Cristo, sinal da serena e completa liberdade diante da morte: “porque dou minha
vida para retoma-la; ninguém a tira de mim, mas eu a dou livremente” (Jo 10, 17-18).

Inserir o Pneuma na dimensdo psiconoética sinalizaria a transformacao
interna que faz do ser humano um ser absolutamente compassivo e misericordioso.
A esse respeito, Leloup (2007b, p. 57) recorda as palavras do Dalai Lama sobre o
nirvana, nado como um estado de consciéncia especifico, mas como a propria
Consciéncia presente em todas as dimensées possiveis. E o Espirito divino, a
dimensao pneumatica no homem, que o conduz em direcdo a verdade, ao
desvelamento, ao despertar (LELOUP, 2007a, p. 74).

Adotando uma hermenéutica integrativa e holistica**, Leloup qualifica a visdo

quaternal como abordagem transdisciplinar®. Significa que, para resgatar a visao

** Holistica em referéncia ao grande paradigma emergente que traz a esperanca de valorizar a totalidade da
criacdo, dando conta da complexidade da realidade. Hélon, do grego, significa todo, a realidade na sua
globalidade, “na qual tudo tem a ver com tudo, numa complexidade de relagdes reciprocas”. Frei Susin
acentua que se trata de uma relagdo de reciprocidade plural, pericorética: a expressdo grega peri-choram
provavelmente significava uma brincadeira de roda infantil. O termo foi introduzido na teologia frinitaria por
Sé&o Jo&o de Damasco na tentativa de explicar a relacéo trinitaria. O paradigma holistico propicia o encontro
entre a ciéncia moderna, os estudos franspessoais, e as tradicdes espirituais, ndo sendo, portanto,
simplesmente um holismo panteista (SUSIN, 2003, p. 18, 165).

4 Pesquisadores como Jean Piaget, Edgar Morin, Eric Jantsch e Basarab Nicolescu, desenvolveram,
quase simultaneamente, um conceito para falar da necessidade de transgredir as fronteiras entre as
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dos Terapeutas de Alexandria & necessario integrar os saberes, transgredindo as
fronteiras tanto em relacdo as disciplinas, quanto em relacao as religides e as
culturas. O Terapeuta, no tempo de Filon, exercia o papel do médico que ndo
dispensa o zelo em relagdo ao corpo, o papel do filésofo que contribui para desvelar
na alma o sentido profundo da existéncia e o papel do sacerdote que ora e medita,
operando a “transfusdo de serenidade” (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 82) sobre
um espirito que sofre.

Nesse sentido, olhar o ser humano quaternalmente, com a lente
transdisciplinar, é considerar ndo s6 a medicina para os cuidados do corpo, néo sé
as psicologias para os cuidados da alma-psique, nao s6 as religibes para os
cuidados do espirito. O olhar transdisciplinar — que compreende o ser humano para
além da religido e da cultura na qual ele esta inserido — conduz a uma visao nao
fragmentada e estanque, levando em consideragdo a realidade a partir de seus
diferentes niveis, acessiveis ao conhecimento através de diferentes percepcoes.

Abre-se assim possibilidade de visualizar a realidade de forma mais
abrangente, integral, na qual “tudo tem a ver com tudo” (SUSIN, 2003, p. 25)%,
inclusive a relagdo vida e morte. O universo encontra-se numa eterna “danga de
destruicdo e criacdo” (REZENDE DE MORAES, 2009, p. 128-129) e assim como
uma estrela, que para viver precisa consumir-se a si mesma, o ser humano, durante
a vida, consome-se desesperadamente contra a morte. Resta, contudo, aprender
com a estrela que, apds ter consumido todo seu combustivel, contrai-se e expande-
se, em movimento semelhante ao Utero materno, que expulsa de dentro de si a vida.

A antropologia proposta pelos Terapeutas de Alexandria e adotada por
Leloup para a construgdo de sua abordagem que preza pela inteireza humana
convida a ‘cuidar do Ser'. Significa manter-se atento ao Sopro Criador, ao Logos, ao
Pneuma, a Ruah hebraica, a Presenca essencial, ao fio que liga e permite ao ser
humano conectar-se com o Mistério. Na confianca de quem se sente cuidado, com o
espirito apaziguado, é possivel dar o proximo passo: ‘deixar Ser’ como atitude de
quem aceita que as coisas sdo como sao, sem julgamentos, sem porqués. E no

coracdo do absurdo, como na histéria biblica de J6, poder proclamar: “nu, sai do

disciplinas. Surgiu, assim, ha cerca de cinco décadas, o termo transdisciplinaridade, referindo-se ao
que esta, ao mesmo tempo, entre, além e através das disciplinas. Os pesquisadores trans-D sé&o
considerados “resgatadores da esperanga” (NICOLESCU, 2008, p. 11).

“6 Expressao referente as complexas relagdes multicausais e multirreferenciais dentro do paradigma
holistico.
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ventre de minha mae, e nu, voltarei para la. lahweh o deu, lahweh o tirou, bendito

seja o nome de lahweh” (J6 1, 21).

1.2 Deixar Ser: o desapego eckhartino como virtude essencial

Perde-se a vida quando nao mais flutuamos
ao sabor da bondade de Deus. Vocé sabe
flutuar na agua? E necessario abandonar o
corpo. Amolecer tudo. Crer que a agua sera
amiga. E deixamos ir... E a agua nos toma e
nos embala, como criangas [...] (ALVES,
1984, p. 61).

As palavras acima constituem uma tentativa de ilustrar o termo — em aleméo,
Gelassenheit (LELOUP, 2001, p. 86) — usado por Mestre Eckhart e que segundo Leloup
seria o primeiro passo de um ‘itinerario de libertaggo interior’ (LELOUP, 2003b, p. 76)",
condicio para viver de forma plena a passagem. A intengéo €, ao aprofundar a mistica da
esséncia®®, entender em que sentido a Gelassenheit, pedra angular de um processo,
contribuiria para viver a morte com espiritualidade.

Inicialmente, esse topico aborda as nog¢des de Gelassenheit e Abgeschiedenheit,
bem como os conceitos de Deus e Deidade, fundamentais para que, em seguida,
seja percorrido o que Leloup entendeu como itinerario de libertagéo interior
eckhartiano. Composto por quatro etapas — Deixar Ser, Viver sem Porqué, Realizar o
Vazio e Ser Filho — esse caminho iniciatico conduziria o ser humano a uma liberdade
original na qual ele estaria livre de todos os apegos. Livre, desapegado, solto, a vontade,
desprendido para viver, também desprendido para morrer.

Na interpretacédo leloupiana, desapegado ou desprendido seria o estado propicio
para o nascimento de Deus na alma, consequéncia dos trés primeiros passos ou etapas
do ‘caminho de libertagéo interior (LELOUP, 2003b, p. 81). Em outras palavras, ‘deixar
ser’, ‘viver sem porqué’ e ‘realizar o vazio’ € o que permitiria ao homem penetrar na esfera
divina, ou seja, tornar-se filho de Deus — fekna theou (LELOUP, 2000a, p. 184). ‘Ser
Filho' ou deixar Deus nascer na alma corresponde ao que o prdlogo do evangelho de

Joao indica — “Mas a todos que o receberam, deu o poder de se tornarem filhos de Deus”

4T Conferéncia proferida por Leloup no Centro Internacional de Sainte-Baume entre 1982-1989.
“8 Termo atribuido por Leloup (2013b, p. 117) a mistica eckhartiana.
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(1 Jo 1, 12) — e que Leloup (2000a, p. 184) interpreta como entrada em uma nova
dimenséo, a dimensao de eternidade: “o homem nao nasceu somente para morrer, mas
para viver a vida eterna; isso supde um ato de liberdade e de abertura ao que o
transcende”.

Seduzido pela via apofatica presente na obra de Mestre Eckhart,
justamente por estar em consonancia com a forma de falar sobre a Realidade Ultima
adotada pelas grandes tradicdes da humanidade, Leloup (2002c, p. 15) encontrou na
obra do mistico renano a ponte que ligaria o pensamento ortodoxo e a tradi¢cdo grega, os
guais tinha predilecao, a sua tradicéo de origem, o cristianismo ocidental. O denominador
comum entre a tradicdo grega, representada por Dionisio, e a tradi¢ao ocidental,
representada por Eckhart, seria justamente a Gelassenheit — Deixar Ser — heranga

do verbo apoleito, encontrado na Teologia mistica* de Dionisio.

Deixa de lado os sentidos e as operacdes da razdo — tudo que é
material e intelectual, todas as coisas que sdo e aquelas que ndo sao
— e, saindo sobre naturalmente de ti, vai unir-te, o mais intimamente
possivel, Aquele que esta acima de toda esséncia e de todo
conhecimento; pois é pelo sincero, espontaneo e total abandono de ti
mesmo e de todas as coisas que, livre e desprendido de entraves, tu
te precipitaras no esplendor maravilhoso da Treva divina (PSEUDO-
DIONISIO, 2015, p. 21).

Fundamentando-se em duas atitudes — a negacéo do ato de possuir, o desapego,
e a confianga prépria do ato de permitir, a entrega (MICHELAZZO, 2014) — Gelassenheit,
também traduzido por “deixar rolar e largar-se” (MERTON, 2001, p. 347) & a
disposicdo serena que tem no desprendimento a condi¢do de possibilidade: é
preciso estar desprendido para ‘deixar ser’. Portanto, haveria uma interdependéncia
entre ‘desprendimento ou desligamento’ e ‘abandono ou descuido’, respectivas
traducdes para Abgeschiedenheit e Gelassenheit. Este seria a auténtica e imaculada
forma de desprendimento, que se expressa de modo perfeito na bem-aventurancga
dos pobres em espirito tematizada no Sermao 52 de Mestre Eckhart (2009, p. 287).
Também traduzido por serenidade, paz interior e entrega, Gelassenheit € a postura

de quem ‘deixa ser — sein lassen (LEAO, 2008, p. 12) — em total desprendimento do

49" A Teologia mistica de Dionisio postula que “Deus nem &, nem nao &, estando além de toda afirmacéo
e de toda negacdo: sobre Deus nada se poderia afirmar, nem negar. Segundo Leloup (2014b), Dionisio é
portador de “uma légica abrasiva®, que ultrapassa os limites da teologia catafatica — Deus €; da teologia
apofatica — Deus nao €; da teologia Dos nomes divinos, ou Teologia simbdlica — Deus é e Deus nao €,
para, enfim, penetrar nos meandros de um “obscuro e luminoso siléncio®, que caracteriza a Teologia
mistica, por ele desenvolvida.
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intelecto, do coracéo e dos sentidos, acolhendo a transformag&o ontolégica que o
impele a caminhar no sentido de ser si mesmo.

Por sua vez, desprendimento — em alemao, Abgeschiedenheit50, traduzido por
repousar-se em si mesmo — & outro termo de dificil tradugéo e tema de um breve, mas
arrojado tratado no qual Mestre Eckhart dedicou-se a apresentar e explicar aquela que
teria a primazia entre todas as virtudes. Resumida no aforismo “a graga é esquecer-se”
(BERNANOS apud LELOUP, 2003b, p. 77)°', o desprendimento nao significaria
abnegacéo no sentido de privacao, falta, caréncia, nem tampouco trata-se ascetismo®
Desprendimento, na concepgdo eckhartiana, aponta para um estado de ser, livre de
quaisquer condicionamentos. Seu sentido & ontolégico e remete a plenitude do ser, ao
despojamento que permite a “plena soltura do ser” (MESTRE ECKART, 2009, p. 338
— glossario). Segundo Leloup (2013a, p. 162), o desprendimento seria o estado, por
exceléncia, de uma “liberdade essencial’, condicdo fundamental para captar a nao
causalidade do universo, da vida e da morte.

A originalidade do termo desprendimento esta em referir-se ao estado primordial
no qual o ser humano foi criado, estado em que nao havia apego nem sequer
desapego, mas uma “inocéncia original” (LELOUP, 2000b, p. 163) — expresséo de Jiddu
Krishnamurti (1895-1986) para falar de uma atitude de confianga ilimitada na qual a
relacdo de intimidade com a Fonte do Ser ndo havia sido quebrada. Desprendimento
refere-se a uma atitude afirmativa a vida independente das circunstancias. Sem
caréncia, sem condicionamentos, condicionais ou condicionantes, o desprendimento
caracteriza-se por ser um “estado Ultimo/de origem” (JARCZYK; LABARRIERE, 2004,
p. XIV), e nesse sentido, escatolégico®, no qual o homem alcangou o acabamento do

ser, sendo uma s6 forma com a deidade®: Deus entrega-se a si mesmo ao espirito

0 palavra de estrutura negativa formada pelo prefixo ab que significa distanciamento; pelo radical
scheiden relativo a um verbo que exprime a ideia de separagéo, no sentido de deixar ir; e pelo sufixo
heit usado na formacéo dos substantivos (JARCZYK; LABARRIERE, 2004, p. XIlI).

5" Georges Bernanos (1888-1948).

52 Segundo Jarczyk e Labarriére (2004, p. XIV), a aura de “ascetismo dolorista” do século XIX teria
sido responsavel por deturpar o verdadeiro significado do termo.

%% Escatolégico no sentido de que “o fim & sempre o primeiro na inteng&o e o Ultimo na obra. Assim,
em todas as suas obras, Deus tem em mente um fim venturoso, isto é, a si mesmo; busca levar a
alma com todas as suas forcas a um fim, que é: para dentro dele mesmo” (MESTRE ECKHART,
2008, p. 202 — Serméo 102). A teologia contemporénea postula que “na obra criadora de Deus, nao
se separa a criag&o inicial da criagdo Ultima, escatolégica, plena” (SUSIN, 2003, p. 75).

* A esse respeito, conferir artigo sobre a mistica de Mestre Eckhart, no qual o filosofo L. F. Pondé
afirma que “ha no ser humano algo que no é diferente de Deus” — o desprendimento — sendo que o
apice do desprendimento seria a perda da auto-identidade, do nome proprio (PONDE, 2004a, p. 163).
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desprendido e “o ser humano que se encontra em total desprendimento & transportado
para a eternidade”, afirmava o Mestre Eckhart (2004, p. 10).

Outros dois conceitos sdo fundamentais para entender a teologia negativa do
mistico renano que apresenta, a partir de uma diferenca teolégica®, duas formas de
se falar da transcendéncia: Deidade e Deus.

A primeira — em alemdo Goftheit — nado se baseia em imagens e
representagdes: Deidade é o proprio ser de Deus, sua “quinta esséncia” (MESTRE
ECKHART, 2009, p. 334 — glossario), o fundo indistinto sem distingdo em total
unidade, o ‘Deus-desprendido’ e inacessivel ao ser humano que Dele s6 pode
conhecer aquilo que Ele nao é. Seu sentido esta na expressao que Moisés ouviu de
Deus no episodio conhecido como ‘A sarca ardente’ (Ex 3, 1-15): “Disse Deus a
Moisés: eu sou aquele que é” (Ex 3, 14) — expressao da total plenitude do ser, que
em sua dinamica interna revela-se também como mistério trinitario. Entre a Deidade
— Gottheit — e a alma haveria uma relacdo de horizontalidade, “expresséo da
reciproca pertenca entre homem e Deus” (MICHELAZZO, 2012, p. 273).

A segunda forma — em alemao Gott — seria a “qualidade de ser Deus”
(MESTRE ECKHART, 2008, p. 249 — glossario) e refere-se a palavra que expressa o
Deus trinitario do processo criacional, o Deus do conhecimento objetivo ensinado
pelas religibes, a “representagdo imanente do Deus transcendente” (CASTILLO,
2015). Entre Deus — Goft — e o homem se estabeleceria uma relacdo de
verticalidade, “propria do dualismo metafisico, pois fala da relagao entre a criatura
sensivel e o Criador supra-sensivel” (MICHELAZZO, 2012, p. 273).

Portanto, entre Deus e Deidade haveria um abismo que sé poderia ser
transposto a partir de um movimento existencial, um salto. A Deidade seria o Nao
Manifestado, o Grande Siléncio, o0 Sem Nome que esta por tras de todos os nomes:
“abstraiam, portanto, da figura visivel para que possam unir-se com o sem forma”,

aconselhava Mestre Eckhart (2004, p. 25; p. 22), que nao negava a realidade

®A expressio “diferenga teolégica” € usada por Michelazzo para qualificar em tangivel e intangivel,
as duas dimensdes do divino — Deus e Deidade — presentes na mistica de Eckhart. Em Heidegger, a
diferenca entre o ente (que € o aspecto tangivel) e o Ser (n&o tangivel), &€ denominada “diferenga
ontologica”. No zen-budismo fala-se em “diferenca soteriologica” para distinguir a dualidade iluséria
(tangivel) e a ndo dualidade propria daqueles que se apresentam despertos (aspecto n&o tangivel).
Nas trés perspectivas — teoldgica, ontolégica e soteriolégica — ha um movimento proprio de
ultrapassagem do estado “tangivel” para o “ndo tangivel’, referenciado por trés palavras que, em
ltima instancia, possuem o mesmo sentido: na mistica eckhartiana fala-se em desprendimento, na
filosofia heideggeriana, em superagdo, e no zen budismo fala-se em desapego (MICHELAZZO,
2015).
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trinitaria®®, mas testemunhava® a existéncia de um “acesso secreto” na alma.
Haveria um lugar no coracdo humano que existiria antes e além de todo e qualquer
pensamento sobre Deus (LELOUP, 2014b, p. 99), um lugar/ndo lugar, no qual a
racionalidade e a acumulacéo de saberes n&o seriam suficientes para alcanga-lo®®.
Gregorio de Nissa, Dionisio, Santo Agostinho e Mestre Eckhart sdo aqui citados a
titulo de exemplo de como nomear e entender tal lugar — o acesso secreto — de
diferentes formas.

Gregorio de Nissa (NISSA apud LELOUP, 2013a, p. 134) em ‘Sobre a vida de
Moisés’, ao questionar sobre como buscar a Deus, mesmo ja o tendo encontrado,

comparou esse lugar ao oco no rochedo.

Contudo, Deus diz que ha ‘um lugar perto dele’, e, neste lugar, um
‘rochedo’, e, neste rochedo, um ‘oco’... e é neste ‘oco’ que Deus
pede a Moisés que ali se mantenha [...]. Este ‘oco’ no homem € o
proprio espago da sua liberdade através do qual ele pode aceitar
crescer, alargar sua capacidade de vida participando do Vivente®®.

Dionisio, em sua Teologia Mistica — provavel inspiracado para mistica
eckhartiana®— denominou o lugar onde Deus nasceria na alma como “obscuro e

"®1 ou “trevas muito luminosas de um siléncio pleno” (PSEUDO-

fuminoso siléncio
DIONISIO, 2015, p. 21). Esse lugar seria, na verdade, um estado de plenitude além
dos contrarios, além do ser e do nado ser, além de toda afirmacédo e de toda a
negacgao, s6 podendo ser conhecido através de uma metfanoia que, em seu sentido

mais profundo envolveria a ultrapassagem para além do mental (LELOUP, 2014b, p.

% Segundo Reali e Antisseri (1990, p. 645), “Eckhart encontra no dogma da Trindade, o Uno e a
vida: a Unidade divina vive no ritmo eterno da gerag¢do e do amor, sem sair de si mesma, em um
circulo perfeito. A Unidade se articula na relacdo e na alteridade para ser mais intima de si mesma’.

% Recorda-se aqui a forca e a profundidade da palavra testemunho, que do grego martus, deu
origem a palavra martire, traducdo dos termos hebraicos he-id, que significa “certificar a verdade”
(LELOUP, 20004, p. 175).

%8 Segundo Reale e Antisseri (1990, p. 644) a obra de Mestre Eckhart procura justificar a fé que ficou
sem o suporte da razéo: a missdo dos homens da fé, naguele contexto, era restabelecer o contato
entre o homem e Deus. Nisso se constitui a corrente denominada misticismo especulativo alemdo:
“Misticismo porgue insiste no fato de que Deus estd para além de toda a nossa possibilidade
conceitual e porque sustenta que o homem afastado de Deus, nao é nada. Especulativo pelo fato de
que esta entremeado de filosofia, alimentando-se, sobretudo, com as doutrinas neoplatdnicas de
Proclo e do Pseudo-Dicnisio e assumindo como base central aquela teologia negativa que, por
exemplo, em Tomas constituia apenas um elemento do seu sistema filosofico-teologico”.

*® Em referéncia a Ex 33, 21-23. Ver também em Nissa (2016).

® Segundo Alain de Libera (apud LELOUP, 2014b, p. 99) a teologia eckhartiana seria uma
transposi¢c&o da teologia de Dionisio.

®! Essa expressdo & sub-titulo do livro de Leloup: A Teologia mistica de Dionisio, o Areopagita,
traducdo e comentarios de Jean-Yves Leloup (2014b).
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77). Nas ‘trevas muito luminosas de um siléncio pleno’ todos os sentidos
desabrochariam em atitude de adoragao ao Real, que aguardaria apenas que o
coragdo humano a ele se abrisse. Assim rezava Dionisio, que entendia o
supraessencial da mesma forma como Mestre Ebkhart, mais tarde, entendeu a
Deidade (LELOUP, 2014b, p. 99):

O Trindade supraessencial, muito divina e soberanamente boa, guia
dos cristdos na sabedoria sagrada! Conduze-nos as alturas das
revelagdes misticas que estdo além de todo raciocinio e de toda luz,
onde os mistérios da verdade divina aparecem sem véus em sua
imutabilidade, em meio as trevas muito luminosas de um siléncio
pleno de ensinamentos profundos, pois essas trevas, que ndo podem
ser vistas nem apreendidas, resplandecem em esplendidos clarbes e
inundam, com a beleza transcendente de seus fogos, nossas mentes
santamente cegadas. Essa é a prece que eu faco (PSEUDO-
DIONISIO, 2015, p. 21).

Santo Agostinho (2001, p. 242) em suas ‘Confissbées’, entendendo que esse
espaco seria tao acessivel que sequer haveria necessidade de ser procurado,

afirmava que Deus se faz presente nha memaoria humana:

Por que procuro eu o ‘lugar onde habitais, como se na memodria
houvesse compartimentos? E fora de davida que resides dentro dela
porque me lembro de Vos, desde que vos conheci, e vos encontro la
dentro, sempre que de V6s me lembro.

Mestre Eckhart (2009, p. 50-51 — Sermao 2), por sua vez, em Sermdes
Alemaes, concebeu o lugar interior, ontoldgico, que estaria além da vontade, do
intelecto e de tudo que pode ser pensado, como o “burgosinho” na alma, que “ndo é
nem isso nem aquilo”. Somente uma alma totalmente destituida de todas as
representagdes e de todas as imagens captaria aquilo que “é livre de todos os
nomes e despido de todas as formas, totalmente solto e livre, como Deus é solto e
livre em si mesmo”. Nesse lugar/ndo lugar, ndo bastaria ao homem estar em uniao
com a Deidade: no nascimento de Deus na alma, o homem haveria de ser Um com
a Deidade.

Nesse sentido, estariam proximas algumas das concepg¢des das misticas zen-
budista e renana, como atesta Shizuteru Ueda (1926-), pensador da Escola de Kyoto
e estudioso da obra de Eckhart. Ao comparar o nada absoluto da mistica oriental,

ao nada da Deidade da mistica ocidental eckhartiana — o “burgosinho na alma” —
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Ueda entende que ambos sao, em ultima instancia, a atitude existencial, o salto que
marca o “despertar para o morrer ou para a vida” (UEDA, 2015) e que fundamenta a
existéncia religiosa, entendida em seu sentido /afu senso, ou seja, como consciéncia

da realidade.

O Deus, como Deus que aparece e que se defronta com a criatura, &
a forma exterior de Deus, ou seja, sendo dito por parte dos homens,
uma representacio de Deus como Deus. Por outro lado, a Deidade,
ou seja, o si-mesmo de Deus, ndo é algo que pode ser compreendido
pela criatura. A Deidade é sem forma, inomindvel, inexplicavel,
incognoscivel e inapreensivel. Em um sentido preciso, “nem isso
nem aquilo’, e nesse sentido, é o nada absoluto (UEDA apud
MICHELAZZO, 2012, p. 273).

Além da mistica zen-budista, também & perceptivel em outras vias®® pontos
de contato com a mistica renana. No t&nue limite entre mistica e literatura®, a obra
de Rilke (1875-1926) atrelada a filosofia de Kierkegaard®, contribui para a
compreensao desse lugar, desse algo, desse acesso secreto que, para alguns,

consiste no apice do instante:

E no coracao fragil do homem, o mais efémero de todos os seres,
que se cumpre a transmutagao do finito em infinito, do transitério em
eterno; em seu coragdo a externalidade sera enfim devolvida ao
absoluto. Como? Através da aceitagao plena do terrestre, afirmando
apaixonadamente o “aqui e agora’, vendo na morte ndo o “outro

®2 Teixeira (2014, p. 7-12) defende que poetas e misticos, por lidarem com o desconhecido, irmanam
de um leito comum e convidam o leitor a adentrar na “poética do mistério” pelas mais diferentes vias:
filosofica, literdria ou teoldgica, “caminhos diversificados e complementares para essa rica
aproximacéo as nervuras do sagrado”.

% pinheiro (2015, p. 227), em seu artigo Leituras da morte e da beleza: o “Animal Agonizante” de
Philip Roth e o Socrates de Platdo — recorda, a partir de Karl-Josef Kuschel, sobre o poder da
literatura, que, muito mais do que a teologia, teria a capacidade de conduzir o leitor a uma
experiéncia profunda de determinado tema. Segundo ele, a literatura é portadora de uma “gravidade
viva” e geradora de uma “substancia espiritual’. Ja a teologia, por sua “suposta neutralidade”, ficaria
incapacitada de tocar profundamente o leitor.

% Em comentario sobre a Nona Elegia de Duino, de Rilke, Ferreira da Silva (2013, p. 119) se
expressa sobre Kierkegaard como o “bem amado” de Rilke, tamanha a influéncia do filésofo
dinamarqués na obra do poeta, também citado, admirado e adjetivado por Heidegger como o “poeta
indigente” em conferéncia proferida por ocasido do 20° aniversario da morte daquele que foi um dos
seus poetas preferidos. No §253 de Para que Poetas?morino filosofo alemao interroga se Rilke seria
um “poeta indigente”. Poeta, para Heidegger (2012, p. 326), € aquele que percebe e fala do sagrado,
mesmo num tempo em que os deuses estao foragidos — Enfgétterung — expressao alema para falar
do enfraquecimento da experiéncia do divino no mundo ocidental, conhecido como secularizagéo: “o
sagrado € o vestigio dos deuses foragidos (...) o poeta diz o sagrado”. Nesse sentido, a poesia de
Rilke — especialmente Elegias de Duino e Sonetos a Orfeu — seria uma tentativa de apresentar o
Aberto como a grande totalidade, como a abissal liberdade: “aberto significa, na linguagem de Rilke,
aquilo que nao impede. Nao impede porque nao restringe. Nao restringe porque esta intrinsecamente
livre de todas as restrigbes” (FERREIRA DA SILVA, 2013, p. 119).
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lado”, a promessa da transcendéncia, mas a mais intima e sagrada
inspiracdo da terra. Nessa imanentizacdo os opostos coincidem, o
finito se infinitiza, o efémero se eterniza (FERREIRA DA SILVA,
2013, p. 119).

Enquanto para o filésofo dinamarqués o instante &€ entendido como pedra

"85 em Mestre Eckhart o instante seria a ocasido favoravel

angular para o “tornar-se
para o nascimento de Deus na alma: em comum, ambos veriam no instante a
“plenitude dos tempos” (KIERKEGAARD, 2012, p. 29) ou o momento decisério a
partir do qual se estabeleceriam novas relacées: em Kierkegaard, a relagao entre o
discipulo e o Mestre; em Eckhart, a relagao entre o homem e a Deidade.

Nao pertencendo a categoria de tempo, o instante facultaria ao homem fazer
travessias: em Kierkegaard, da nao-verdade a verdade, em Eckhart, de Goft a
Gottheit. Para o pensador dinamarqués, a consciéncia do verdadeiro nascimento,
gue consiste em tornar-se — tornar-se Filho, para Eckhart — acontece quando se vive
“o0 instante” (KIERKEGAARD, 2012, p. 60), que “€ o primeiro reflexo da eternidade
no tempo, sua primeira tentativa de, poderiamos dizer, fazer parar o tempo”
(KIERKEGAARD, 2010, p. 96). Isso estaria em consonancia com o entendimento de
Eckhart, para quem todos os instantes “sao iguais em Deus e nada mais do que um
instante” (MESTRE ECKHART, 2009, p. 49 — Sermao 2). Nesse sentido, segundo

Kierkegaard (1949, p. 59) a alegria estaria em atualizar ‘o’ instante:

A alegria é ser de verdade atual a si mesmo;, mas ser
verdadeiramente atual a si mesmo equivale a este hoje, a estar no
dia, ser de verdade no dia. E na medida que sejas no dia, e mais
completamente atual a ti mesmo ao estar no dia, nessa medida
deixara de existir para ti o dia de amanh3a, o dia da desgraca. A
alegria é o tempo presente, pondo todo assento no fempo presente.
Por esta razdo é Deus ditoso. Ele que eternamente diz: hoje; que
eterna e infinitamente é atual a si mesmo nesse ser no dia.

Nota-se que para Mestre Eckhart (2009, p. 51 — Serméo 2) o ponto de partida
estaria sempre em deixar, soltar, largar, confiar: lassen. Ser atual a si mesmo seria

permanecer em constante éxodo de si mesmo, para provar daquilo que é indizivel.

% Para Kierkegaard (2012, p. 78) tornar-se verdadeiramente cristdo significa tornar-se si mesmo: o
ser humano deve reestruturar-se pela via da interioridade, o que implica uma mudanca interna —
metanoia. Vivendo “o instante” e ndo “no instante”, o individuo “torna-se si mesmo” realizando a
sintese de animico e corporeo, eterno e temporal, unindo-os em um terceiro que & o espirito.
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Tudo isso deve deixar, de uma vez por todas, la fora, se quiser olhar ali
para dentro. Antes, assim como é Um simples, sem qualquer modo e
sem o préprio, Ele ndo é, nesse sentido, nem Pai, nem Filho, nem
Espirito Santo, e, no entanto, € um algo que nao é isso nem aquilo.

Portanto, o lugar, o acesso secreto, o caminho para o nascimento de Deus na
alma é o desprendimento. S6 se chega a Ser Filho — nascimento de Deus na alma
ou penetracdo na esfera divina, ou tornar-se um com Deus (MESTRE ECKHART,
2008, p. 33 — Sermao 64) — pelo desprendimento absoluto. E o desprendimento
absoluto que permitiia ao homem dar um passo a mais, fazer travessias, e em
Gltima instancia, viver de forma plena a passagem. A questao néo & a morte em si,
pois para Leloup (2002c, p. 25), haveria algo além da pulsdo de morte, algo mais
potente que thanatos — “creio que existe um além da pulsdo de morte: estamos a
procura ndo da morte, mas do Absoluto além da morte” — e que se encontra em
outra dimensao, além do espacgo-tempo. Nesse sentido, a morte seria um estagio
fundamental nessa procura, um lugar iniciatico de transformacgao. Ao referir-se a sua
experiéncia de quase morte — NDE — Leloup (2002c, p. 13) revela que, em ultima

instancia, foi sua experiéncia de eternidade.

Nessa ‘aventura’, descobri 0 acesso a uma realidade a respeito da
qual eu nunca tinha ouvido falar e cuja evocacdo, em meu entender,
nao pode ser traduzida por nenhuma palavra: a experiéncia de um
Eu Sou que ndo é algo que se possa segurar; a experiéncia de uma
luz que nao € algo que se possa ver. Entao, o que €7

O que nao significa que a experiéncia de eternidade — Deidade em Eckhart;
Aberto em Rilke; Sujeito do Ser em Leloup — deva estar unicamente vinculada a
morte. A intencdo de Mestre Eckhart é mostrar que existe uma forma de proceder
na liberdade que possibilitaria ao ser humano tornar-se um com Deus®, de forma
intima, em total aderéncia, tal aquela que havia antes mesmo de existir a diferencga
entre o Criador e a criatura.

Dentre as quatro etapas do itinerario de libertacdo eckhartiano descritas por
Leloup — Deixar Ser, Viver sem Porqué, Realizar o Vazio, Ser Filho — a primeira é a
pedra angular. Dois escritos de Mestre Eckhart — ‘Sobre o desprendimento’ e o

‘Sermao 52’ — sdo aqui utilizados no intuito de melhor compreendé-la.

% Em Mestre Eckhart (2008, p. 33 — Sermao 64) tornar-se um com Deus & diferente do que unir-se a
Deus.
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Em ‘Sobre o desprendimento’, pedagogicamente, Mestre Eckhart (2004, p. 9)
conduz e instiga seu leitor a trilhar o caminho que leva ao descobrimento da virtude
que, sobreposta as virtudes do amor, da humildade e da misericordia, permitiria ao
homem tornar-se, pela graca, aquilo que Deus é por natureza. Desprendido, o ser
humano estaria em conformidade com a imagem que Deus tinha do proprio homem,
antes mesmo de dar origem a todas as criaturas: “examinando todas as virtudes,
nao encontro nenhuma que seja tao sem macula e que una tanto a Deus quanto o
desprendimento”. Mestre Eckhart (1991, p. 37) a define como “disponibilidade plena,
liberdade de e para, desprendimento, pobreza, despreocupacéao, esvaziamento de
si, perfeito equilibrio interior’, num duplo movimento que envolve o nada reter e a
entrega, com o unico objetivo de dispor o ser humano, sem reservas, a presenca de
Deus.

Ao comparar o espirito desprendido a solidez de uma montanha de chumbo
que, resistente e impassivel permanece inalterada, o ensinamento de Mestre
Eckhart almejava mostrar que em estado de desprendimento o homem néo se curva
diante de nada, nem diante da dor, nem perante a alegria, estando absolutamente
livre para os imprevistos da vida e consequentemente, para a morte. O que nao
significa estoicismo — no desprendimento ndo ha autossuficiéncia, “na medida em
que sbé é verdadeiramente desprendido quem é desprendido de si” (JARCZYK;
LABARRIERE, 2004, p. XXIl), nem ataraxia — o espirito desprendido ndo é
embotado, anestesiado, entorpecido. Ha, no desprendimento, um movimento de
‘enraizamento’ em que “um fundo mais essencial é atingido” (JARCZYK; LABARRIERE,
2004, p. XXIIl), e desse enraizamento nasce a forca para uma ‘abertura’ “o ser
desprendido exerce de maneira eminente, uma espécie de conaturalidade que abarca
tudo” (JARCZYK; LABARRIERE, 2004, p. XXIll). Através do desprendimento, o ser
humano se igualaria a Deus, “porque Deus € Deus por causa de seu desprendimento
inabalavel’ (MESTRE ECKHART, 2004, p. 11).

Ao tratar sobre o objeto do desprendimento, Mestre Eckhart & surpreendente. O
objeto do desprendimento € ‘nem isto e nem aquilo’, porque esta alicergado sobre o
puro nada. Leloup (2014a, p. 159) dira que “nao ter vergonha do seu nada €& fazer a
vacuidade, a matriz onde a verdadeira Vida é gerada”. Referindo-se a tradugao de Gn
3, 7 — “entao abriram-se os olhos dos dois e perceberam que estavam nus” — Leloup
assinala que enquanto a traducdo grega refere-se a nudez de Adao e Eva, a

traducao literal, hebraica, refere-se ao ‘nada’. Ao invés de ‘eles viram que estavam
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nus’, a leitura hebraica seria ‘eles viram entdo que nao eram nada’, no sentido de
que eles nao tinham o Ser em si mesmo, eles nao eram o Ser.

Mestre Eckhart (2004, p. 19) realgca que embora onipotente, o agir de Deus
dependeria da disponibilidade e da receptividade encontrada no coracdo humano:
“‘Deus age de acordo com a disponibilidade que encontra. Sua maneira de agir é
diferente no homem e na pedra’, tal como ilustra o poema indiano®” que aponta para

os diferentes niveis de despertar:

Deus dorme na pedra
Respira na planta
Sonha no animal
E desperta no homem.

Sobre a oragédo do coragao desprendido Mestre Eckhart (2004, p. 21) ensina
que o coragao desprendido, por seu préprio desprendimento, estaria impedido até

mesmo de rezar. Estar em conformidade com Deus ja seria, em si mesmo, a oracgao.

Aquele que reza deseja receber alguma coisa de Deus ou quer que
Deus tire alguma coisa dele. Ora, o coragao desprendido ndo deseja
nada, nem tem nada de que gostaria de livrar-se. Por isso fica isento
de toda oragdo, pois a sua oragdo nada mais € do que esta em
conformidade com Deus.

E finalmente, apds conduzir seu leitor pela mao rumo a descoberta da virtude
do desprendimento, Mestre Eckhart (2004, p.27) conclui, em tom de oracdo, que
essa virtude &, em dltima instancia, Deus mesmo: “que o desprendimento supremo —
gue é o proprio Deus — nos ajude para que isso se dé com todos nos”.

No Sermao 52 (MESTRE ECKHART, 2009, 287- 292) — Bem-aventurados os
pobres em espirito, pois deles é o reino dos céus — ainda que seja enaltecida a
pobreza exterior, por ter sido a op¢ao de vida escolhida por Cristo, a pobreza interior &
qualificada como a verdade singela. Apresentando-se em trés aspectos — a pobreza
do querer, do saber e do ter — apenas algumas pessoas poderiam captar o sentido da
pobreza interior: “um homem pobre é aquele que nada quer, nada sabe e nada tem”,
profetiza Eckhart (2009, p. 287) desculpando-se por apresentar tal verdade, cuja

condicao para ser compreendida seria a prépria pobreza:

" poema transcrito por Giachini na Introducdo de Sermdes Alemaes (MESTRE ECKHART, 2009, p.
33).
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Peco-vos que sejais assim, também pobres, para que compreendais
essa fala [...]. Mas, se nao a compreendeis, ndo vos inquieteis com
isso, pois quero falar-vos de uma verdade tio singela que apenas
algumas poucas pessoas boas a compreenderao.

O primeiro tipo de pobreza interior, a mais elevada das trés, seria a da
vontade: o homem pobre do querer sequer deseja fazer a vontade de Deus, pois ele
“nada quer e nada deseja” (MESTRE ECKHART, 2009, p. 288). O segundo tipo, a
mais pura, seria da ordem do conhecimento — o homem pobre do saber “deve estar
tdo pronto e vazio que nido sabe, ndo conhece que Deus nele atua” (MESTRE
ECKHART, 2009, p. 290). O terceiro tipo de pobreza, a mais extrema, seria “aquela
em que o homem nada tem” (MESTRE ECKHART, 2009, p. 290): o homem pobre do
possuir pede a Deus que o esvazie de Deus, que o desligue — ledig — de Deus
(JARCZYK; LABARRIERE, 2004, XIX).

Nesse sentido, o termo ledig, que significa vazio, deve ser entendido no
contexto da linguagem prépria da mistica eckhartiana, de perspectiva ontolégica.
Diferentemente do sentido de privagido e caréncia atribuido a palavra vazio, Mestre
Eckhart (2009, p. 46 — Serméao 2) a entende em toda sua positividade, como espago
livre de um recipiente pronto a ser preenchido. O Utero materno, metafora desse
vazio fecundo que permitiu a uma mulher tornar-se mae de Deus, torna-se assim o

vazio fecundo por exceléncia.

Prestai, pois, muita atencido a esta palavra: necessariamente deve
ser assim, que fosse virgem, ela, a pessoa por quem Jesus foi
recebido. Virgem diz o mesmo que o homem livre de todas as
imagens estranhas, tao livre como era quando ainda nao era.

A mistica especulativa de Mestre Eckhart (2009, p. 47 — Serméao 2) enfatiza que
“para tornar-se fecundo, é necessario que seja mulher” em alemao, jungfrau, que,
entre outros significados, remete a pessoa que, por opcao religiosa, faz os votos da
virgindade (2009, p. 363 — glossario). O que, segundo Leloup (20073, p. 115 e 2004d,
p. 58), nao significa que o homem também nao possa ser fecundo e tornar-se
theotokos, mae de Deus. Virgindade, na interpretacao dos Terapeutas de Alexandria,
em Origenes e em Mestre Eckhart, ndo se restringe ao aspecto fisico, importando,

sim, seu aspecto espiritual, traduzido por estado de siléncio, pureza, inocéncia,
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vacuidade e receptividade, para que Deus possa ser gerado. Segundo Leloup (2000b,
p. 161), “quando se diz que Maria & virgem e mae, quer-se dizer que € no siléncio do
corpo, no siléncio do coragdo, no siléncio do Espirito que o Logos pode ser gerado”.
Em outras tradicoes religiosas também é possivel verificar o tema da hospitalidade
virginal. O islamismo tem a sua “Imaculada Conceigdo” na figura de Moisés,
enquanto no budismo, diz-se que foi no siléncio e na vacuidade que o espirito
desperto foi gerado. Em outras palavras, tornando-se puro siléncio, vazio — ledig —,
solto, espontaneo, livre de todas as representacbes e imagens, pode-se, enfim,

fecundar ‘aquilo’ que é a propria fecundidade.

O disposto, a disposi¢ao e disponibilidade, vistos como fenédmenos
vivos, nos fazem ouvir o termo /edig na sonoridade da pura e limpida
disponibilidade e dis-posi¢do cordial da existéncia humana, na
doacio e recepcdo do amor. E a partir dele que, por exemplo, o
vazio de um calice afeito a receber o precioso vinho da hospitalidade
pode nos acenar para o que é a afeicdo pura da cordial recepgao
grata do ser humano no seu ser todo proprio da existéncia, sempre
na soltura dela mesma, isto &, ser cada vez mais livre (MESTRE
ECKHART, 2009, p. 363 — glossario).

Portanto, o terceiro tipo de pobreza — a pobreza do possuir — remete o homem
ao seu “Ser que é eterno”, e nisso Eckhart (2009, p. 291, Serméao 52) descobre o ser
humano como causa de si mesmo, como o ndo nascido, o nao feito e o nao criado
conforme seu ser, na dimensao relacionada a eternidade, e ndo ao devir, que se da
na historia, na plataforma do tempo. A pobreza, no modelo eckhartiano, lembra ao
ser humano que nada lhe é devido, mas tudo lhe é dado (LELOUP, 2004b, p. 62)
questao fundamental para se refletir sobre a morte da morte. Mestre Eckhart (2009,
p. 261 — Sermao 52) dira:

por isso, sou a causa de mim mesmo, segundo meu ser que é
eterno, mas nao, segundo meu devir, que € temporal. E por isso sou
niao nascido e, segundo o modo de meu ser nao nascido, jamais
posso morrer. Segundo o0 modo de meu ser nao nascido, fui
eternamente e sou agora e permanecerei eternamente. O que sou
segundo minha natividade ha de morrer e sera aniquilado, pois é
mortal e deve, portanto, corromper-se com o tempo. No meu
nascimento eterno nasceram todas as coisas, e eu era causa de mim
mesmo e de todas as coisas. ‘
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Pobre de espirito € aquele que vazio da vontade propria e até mesmo de
Deus — “por isso pe¢o a Deus que me esvazie de Deus” (MESTRE ECKHART, 2009,
p. 291- Sermao 52) — nao possui sequer espaco para que Deus nele haja.

Despossuido, 0 homem esqueceria os motivos pelos quais veio, pois ja ndo
precisaria dar razdes a sua existéncia: “eu estou — ponto final. Eu vim — ponto final.
Ja nao é a utilidade ou o saber que define a minha vida, mas é o préprio ser a
expressao profunda de mim” (TOLENTINO DE MENDONCA, 2014).

Despossuido, 0 homem ja nao buscaria mais explicacoes literais e certeiras
sobre o sentido do que lhe acontece, mas aprenderia a interpretar os
acontecimentos e, interpretando-os, poderia conferir-lhes um sentido. E natural que
o sofrimento e a iminéncia da morte tragam uma busca por respostas, por questdes
relacionadas ao sentido da vida. Ainda assim, diante desses momentos, importa
satisfazer a necessidade espiritual do homem, que em dultima insténcia, anseia por
abrir-se a transcendéncia, ao Mistério que nele habita, para finalmente, entregar-se.

Despossuido, 0 homem descobriria que viver € peregrinar livremente. A rosa
de Silesius, que vale por si mesma, ensina que “a santidade é essa ciéncia de viver
sem porqué nem para qué” (TOLENTINO DE MENDONCA, 2014) na certeza de
gue, independente dos ventos, aparentemente contrarios, a vida permanece fazendo
sentido.

Despossuido, o homem entenderia que a vida comporta uma abertura ao
imprevisivel, afinal, o Espirito sopra onde quer (Jo 3, 8)°®. Imerso na “nuvem do nao

"% o homem intuiria que a ciéncia e o conhecimento s&o Uteis para gerenciar o

saber
lado objetivo da vida, mas nao dao conta de responder as questdes relacionadas a
existéncia e a subjetividade: “ndo ha salvacao possivel pelo conhecimento”, dira

Ferreira da Silva (2013, p. 19)"°.

% «0 vento sopra onde quer, e ouves 0 seu ruido, mas nao sabes de onde vem, nem para onde vai”
(Jo 3, 8).

% Obra-prima da espiritualidade ocidental, datada do fim do século XIV e escrita por um monge inglés
de identidade nao revelada. Seu conteudo revela que o acesso a Deus se faz pelo siléncio atento e
receptivo, pela contemplacéo (A NUVEM..., 1987). Segundo Leloup (2014b, p. 93), a obra € um eco
da Teologia mistica de Dionisio, na qual o autor andénimo entende que, como no monte Sinai ou no
Tabor, a visdo da luz divina se faz na nuvem e na obscuridade. S6 a morte seria capaz de levantar o
véu que permitiria ao homem unir-se ao Real. Nesse sentido, Rami entendia o dia de sua morte como
o dia de suas nupcias. Na mesma linha, Pondé (2004, p. 185) fala da “metanoia taborizanie” que
transforma o mistico, que n&o pode ver a Deus sem morrer.

™ Afirmacdo de Dora Ferreira da Silva nos comentarios a Segunda Elegia de Duino, na qual o “poeta
indigente”, Rilke, clama pela presenca do Anjo: “Ai de mim, eu vos invoco” (RILKE, 2013, p. 19).
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Em Eckhart, o ndo saber adquire um valor préprio: é preciso que se abrace a
davida, preco da pureza’'. Os cinco sentidos e todos os saberes sdo insuficientes
para perceber a vida em toda sua amplitude. Resta, portanto, reconhecer que o
acesso ao Mistério se da pela via do nao saber, pelo siléncio contemplativo que
ultrapassa toda especulagdo: “tu deves calar e deixar Deus atuar e falar”,
aconselhava o Mestre Eckhart (2008, p. 195-196) lamentando que se fosse possivel
ao homem tornar-se “inteiramente ignorante” — tal qual uma tabula rasa, sem operar
no ambito da memoéria, nem da compreensdo, nem dos sentidos, nem das forgas,
retirando-se de toda a agitacdo das coisas exteriores e escondendo-se da
tempestade dos pensamentos interiores — ai, sim, sua alma estaria em repouso e
em paz, condigao para que Deus pronunciasse nele sua palavra e a si mesmo.

Ao concluir o Sermao 52, Mestre Eckhart ressalta a necessidade da irrupcao
como movimento de retorno a origem, movimento que aproximaria o ser humano
daquilo que ele foi criado para ser, daquilo que ele sempre foi e eternamente sera.
Aquele que esta desligado, em plena soltura, esquecido de si, desabrigado, encontrou
o Aberto. Na linguagem apocaliptica, a Jerusalém celeste, o reino do Cordeiro. Matou
o Dragao para ‘Deixar Ser’ a Crianga, como na interpretacao mitolégica de Campbell
(2003, p. 25).

Irromper €& seguir seu padrdao sublime, abandonar o antigo lugar,
comegar sua jornada de herdi, seguir sua bem-aventuranca. Vocé
descarta o ontem como a cobra se livra de sua pele (...). No dragdo ha
muitas escamas. Em cada uma delas se 1€, ‘Tu Deves’. Mate o dragao
Tu Deves’. Quando a pessoa mata esse dragao, torna-se A Crianca.

Seguir a sua bem-aventurancga implica em dar um passo a mais, colocando-se

“em marcha”’?

, reflexdo oportuna principalmente no que diz respeito aos processos
de luto nos quais a dor da perda tende a aprisionar aquele que sofre em sua propria
dor: “em marcha os enlutados, sim, eles serdo reconfortados” (LELOUP, 2004b, p.

67).

" Em referéncia a: “Eu n&o sou nada, mas é porque nada me maculou. [...] Bem posso suportar um
pouco de dlvida: é o prego que se tem que pagar pela pureza” (SARTRE, 1977, p. 169).

" Leloup (2004b, p. 57) apresenta as beatitudes descritas no evangelho de Mateus seguindo a traduc&o
hebraica de André Chouraqui: “Bem-aventuranga, em hebraico, quer dizer “em marcha” e a infelicidade
é estar parado. {...) Em hebraico, a palavra doenca é mahala, que quer dizer andar em circulos, estar
preso, fechado em seu sofrimento, em seus pensamentos, em suas emocgdes”.
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Na simbologia do livro do Apocalipse”, a figura do Dragao representa o
mental ou a psique, o olhar objetivante, ou ainda, segundo os Padres do Deserto, o
Sata — aquele “ruido que nos impede de ouvir, de escutar e responder ao chamado
da Presenca [...] o barulho do nosso préprio mental, das nossas emocées”
(LELOUP, 2014a, p. 141) — que obstrui a passagem, criando um obstaculo para o

nascimento da Crianga Divina que ha em cada um, resgate da inocéncia original.

E preciso que reencontremos em nés uma outra inocéncia, a inocéncia
da Crianga filha da Mulher. A Crianga que € um Cordeiro. A Crianca
gue é o Sujeito Inocente em nés. E o Sujeito Inocente em nods é o
proprio Deus. Lembro um episédio ocorrido durante a Segunda Guerra
Mundial, quando uma crian¢a era conduzida ao forno crematério. Um
judeu disse entdo: ‘Mas onde esta Deus? Como é possivel que Deus
permita isso, o assassinato do inocente? Esta crianca ndo fez nadal
Onde esta Deus?’ Neste momento o amigo que estava ao lado dele
apontou a crianga e falou: ‘Deus esta ail’ (LELOUP, 2003a, p. 30).

A segunda etapa do itinerario de libertacao interior — Viver sem porqué — tem

como alicerce a interdependéncia entre Abgeschiedenheit e Gelassenheit.

Aqui o fundo de Deus é o meu fundo, e 0 meu fundo é o fundo de
Deus. Aqui, vivo a partir daquilo que me € préprio, como Deus a
partir daquilo que lhe é proprio. [...] A partir desse fundo intimo,
deves operar todas as suas obras, sem porqué (ECKHART, 2008, p.
67 — Serméao 5b).

Também no Sermao 41, inspirado na bem-aventuran¢a dos que tém fome e
sede de justica’™, Mestre Eckhart ensinava que o desconhecimento e a auséncia de
questionamentos seriam as condigbes para que Deus fosse gerado no coragdo
humano — nascimento de Deus na alma’. O ‘viver sem porqué’ salvaguardaria aquela
liberdade essencial, metaforizada no ato de permitir ser si-mesmo: “deixar o passaro

ser passaro: hdao mais prender seu voo. Deixar a rosa ser rosa: vé-la com os olhos do

& Leloup interpreta o livro do Apocalipse de forma existencial, como revelagao, desvelamento da
realidade, do sentido e do sujeito. Entende que é um livro revelador das profundezas do inconsciente
pessoal do evangelista Jodo e do inconsciente coletivo de sua comunidade, e que hoje deve ser lido
e entendido como um caminho iniciatico (LELOUP, 2003a).

" Mt 5,6: “Bem-aventurados os que tém fome e sede de justica, porque serdo saciados”.

"8 Literalmente, “S6 assim o Filho & gerado em nos: se ndo conhecermos nenhum porqué e renascermos
para dentro do Filho” (MESTRE ECKHART, V. 1, 2009, p. 241). No Sermao 102 lé-se: “E esse nascimento
acontece na esséncia e no fundo da alma” (MESTRE ECKHART, V. 2, 2008, p. 200).
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orvalho” (LELOUP, 2013, p. 163). Eis o convite a verdadeira liberdade, que nao exige

e nao se satisfaz com respostas.

Quem, pelo espaco de mil anos perguntasse a vida: “Por que vives?”
— se ela pudesse responder, ndo diria outra coisa a nao ser: “Eu vivo
porque vivo”. Isso vem porque a vida vive do seu préprio fundo e
emana a partir do seu préprio. Por isso vive sem porqué, justamente
por viver para si mesma (MESTRE ECKHART, 2009, p. 67 — Serméao
5b).

E nesse sentido o conselho de Rilke (1978, p. 38) a Frank Kappus, o Jovem

Poeta:

nao busque por enquanto respostas que nao lhe podem ser dadas,
porque nac as poderia viver. Pois trata-se precisamente de viver
tudo. Viva por enquanto as perguntas. Talvez depois, aos poucos,
sem que o perceba, num dia longinquo, consiga viver a resposta.

A terceira etapa do caminho de libertagdo interior — Realizar o vazio — pode
ser entendida a partir do Sermé&o 1, no qual o mistico renano interpreta a pericope’®
que narra a reagao de Jesus em relagao aos comerciantes do templo de Jerusalém.
Sua intengdo ndo € outra senao apresentar o templo e os mercadores como metaforas
ontolégicas. Enquanto o templo que Deus quer ver vazio — “a ponto de ali ndo haver
nada mais do que Ele s6” (MESTRE ECHART, 2009, p. 39) — representaria a alma
humana desprendida que realizou o vazio, os mercadores que la compravam e vendiam
simbolizariam aqueles que, jejuando, orando e praticando boas obras, ndo esperariam
outra coisa senao trocar favores com Deus. Nao se trata, em Eckbart, de ler a
passagem da Escritura na limitagdo do aspecto histérico, que retrata a realidade
vigente na qual era comum, no atrio do templo, a comercializagcdo de animais
destinados ao sacrificio. A pretensao do mistico é abrir o coragdo do homem para

outra verdade.

Se queres ser totalmente solto, desprendido do mercantilismo, de
modo que Deus te deixe nesse templo, entdo deves fazer tudo o
que podes em todas as tuas obras puramente para o louvor de
Deus, e ficar tdo desligado delas como é desligado o nada, que
nao esta nem aqui nem la (MESTRE ECHART, 2009, p. 41).

Finalmente, a quarta etapa do itinerario eckhartiano, condensando as trés

primeiras, conduz ao nascimento de Deus na alma — ‘Ser Filho’. Representa a

® Mt 21,12 com paralelos em Mc11,11; Lc19,45; Jo 2,14.
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entrada do ser humano no Mistério Inefavel, na deidade eckhartiana. Aponta para o
reestabelecimento da relacdo de intimidade perdida com a fonte, com a origem. E o
apice de um processo de auténtica conversao no sentido de retornar as origens, ao
fundamento que sustenta a vida humana (LELOUP, 2007a, p. 64).

Toda essa reflexdo sobre a mistica eckhartiana é vital para o que se propde
nesta pesquisa. A morte, para ser vivida na espiritualidade e compreendida como
‘arte de viver a passagem deve ser vista como lugar iniciatico de transformacgado. O
exercicio de “ser sem fazer, sem pensar, simplesmente deixar ser o Ser” (LELOUP,
2002a, p. 29), pode contribuir para que nao se tenha medo de ter medo no momento

crucial da passagem. Na serenidade do ‘deixar ser’, cultiva-se uma confianga maior
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que todos os medos. ‘Deixar ser’ significa dizer sim a vida, o “amém”’ — estar firme

e apoiar-se com seguranc¢a — que pode ser dito também no momento da morte. Tal

como expressou Hillesum (2009, p. 217-219) em seu diario de 3 de julho de 1942.

O viver e o morrer, o sofrimento e a alegria, as bolhas nos meus pés
gastos, e o0 jasmim atras do quintal, as perseguicbes, as incontaveis
violéncias gratuitas, tudo e tudo em mim é como se fosse uma forte
unidade, e eu aceito tudo como uma unidade e come¢o a entender
cada vez melhor, espontaneamente para mim, sem que ainda o
consiga explicar a alguém, como & que as coisas sao. [...] Ja tenho
as contas feitas com a vida: a possibilidade da morte é um dado tao
absoluto na minha vida, como se a morte, por assim dizer, a tivesse
ampliado tanto que o enfrentar e aceitar a morte, a destruicao,
qualquer espécie de destruicao, passou a fazer parte desta vida. [...]
Soa quase paradoxal: por causa de excluirem a morte da vida, as
pessoas nao vivem uma vida completa, e ao acolher a morte dentro
da vida, ela fica mais rica e ampla.

" Em hebraico, o verbo dman que deu origem a “amém” possui uma gama de significados, podendo
referir-se a algo que oferece resisténcia, como um muro, como também a algo sobre o qual se apoia,
por sua solidez e seguranga (ANDRES, 2007, p. 80).
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1.3 Desvelar do Ser: pelos caminhos da terapia iniciatica

A morte é a grande Vida incessantemente em
acdo; nao é o inimigo a ser esconjurado, mas
a irma que nos da a mao para transpormos o
patamar dos esponsais com o Ser e
entrarmos em um Pais, do qual, na realidade,
nunca chegamos a sair (DURCKHEIM apud
LELOUP, 2001, p. 107).

Trilhar os caminhos da terapia iniciatica desenvolvida por Karlfried Graf
Dirrckheim’® com quem Leloup conviveu em Todtmoos-Riitte, na Floresta Negra, é o
terceiro passo rumo a construgao da antropologia leloupiana, alicergada nas bases
do Ser que carece de cuidado — cuidar do Ser, de manter-se desapegado — deixar
Ser, e de tornar-se auténtico — desvelar do Ser.

Dessa forma, nesse tépico sao apresentadas as trés orientagdes que
constituem a terapia iniciatica: a importancia das experiéncias numinosas, o
reestabelecimento do vinculo entre o ser existencial e o ser essencial, e a
necessidade da escuta ao mestre interior. Essa triplice orientacdo capacitaria ao
“‘desvendamento do Ser” (LELOUP, 2001, p. 204) através de um processo continuo
de n3o identificacdo do pequeno eu, o ego, com o Ser que o habita, o Self, num
constante exercicio de morte e ressurreigao.

Adotando a expressao propria da mistica eckhartiana — ‘desvendamento do
Ser’ — como titulo de um de seus livros, o psicoterapeuta alemao demonstra o forte
influxo de Mestre Eckhart em sua obra: “eu ja ndo conseguia me separar de seus
tratados e sermdes que eram percebidos por mim como um eco multiplo e variado
da musica divina que eu acabara de escutar. Eu reconhecia em Eckhart meu mestre,
o mestre” (DURCKHEIM apud LELOUP, 2001, p. 204), declara.

Nesse sentido, faz-se necessario recordar a proximidade das expressdes
‘deixar Ser’, cara a Mestre Eckhart, e ‘desvelar do Ser, importante na terapia
iniciatica de G. Durckheim. Ambas remetem a entrega ao Aberto, ao que esta
desvelado, significado literal da palavra grega aletheia (HEIDEGGER, 2008, p. 200),

comumente traduzida por verdade. Na interpretacao de Leloup (2000a, p. 209), estar

8 Karlfried Graf Durckheim (1896-1988) foi um diplomata alemé&o, psicoterapeuta e mestre zen que
com sua segunda esposa, a psicologa Maria Hippius (1909-2003), fundou o Centro de Formacao
Existencial, Psicologico e do Encontro, na Floresta Negra, em meados do séc. XX. Desenvolveu uma
nova abordagem chamada Terapia Iniciatica que agrega ensinamentos do Tao, do Zen-budismo, da
psicologia das profundezas de Jung e da mistica crista de Mestre Eckhart.
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na verdade — em aletheia — é estar fora do esquecimento, portanto, no estado
desperto que torna o homem livre.

Inspirando-se nos ensinamentos de Mestre Eckhart, que por sua vez remonta
aos de Origenes e que, em Ultima instancia, espelha a antropologia de Filon e dos
Terapeutas de Alexandria, G. Diirckheim desenvolveu as trés orientacdes basicas’
com o objetivo de conduzir o homem ao que, metaforicamente, foi chamado “centro
do ciclone” (LELOUP, 2001, p. 218). o Ser, aquele espaco de siléncio que
permanece imperturbavel mesmo quando tudo & caos a sua volta.

Na terminologia iniciatica de G. Diirckheim, o Ser é o ‘ser essencial’, isto &, o
nlcleo misterioso do ser humano a ser desvelado. Na linguagem de Jung, segundo
Leloup (2001, p. 40), o Ser é o Self, ou seja, o acontecimento de ser si mesmo, o
devir, o tornar-se. Em Leloup (2001, p. 47), o Ser é o Aberto ou Incondicionado:

aquilo que ndo se pode apreender, lugar no qual a liberdade faz sua morada.

Ficamos impressionados com certas semelhancgas, além disso seria
interessante ler Graf Dirckheim como um eco de Mestre Eckhart que,
por sua vez, foi um eco da tradicAdo primeira do cristianismo e,
particularmente, de Origenes. E, de eco em eco, recuar assim ao Logos
criador, ao canto silencioso daquele que Graf Dirckheim e Mestre
Eckhart gostam de chamar o ‘Ser — ‘Aquele que é o Ser que &
(LELOUP, 2001, p. 205).

A primeira orientacao da terapia inicidtica — a importancia das experiéncias
numinosas — recebera aqui um destaque especial: além de ser o ponto de partida
para as outras duas, é considerada o canal de abertura ao desvelar do Ser. E
também a primeira das sete etapas do itinerario espiritual que, segundo Leloup, sdo
encontradas em quase todas as tradi¢des religiosas (LELOUP; BOFF, 2007c, p. 17-
25).

Leloup (2001, p. 41), apoiado em G.Dirckheim, C.G. Jung e R. Otto, entende
que o termo experiéncia numinosa® refere-se a vivéncia de um “mysterium,
tremendum et fascinans, experiéncia de uma realidade simultaneamente fascinante

e terrificante que estaria na origem de todo devir espiritual ou mistico”. Em outras

A importancia das experiéncias numinosas, o restabelecimento do vinculo entre o ser existencial e
o ser essencial, necessidade de escuta do mestre interior. Leloup (2003b, p. 27).

8 Conceito de Rudolf Otto (1869-1937) desenvolvido em sua obra O Sagrado (1927). Designa o
inexprimivel, misterioso, tremendo, o Totalmente Outro, propriedades que possibilitam a experiéncia
imediata do divino (JUNG, p. 356).
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palavras, a experiéncia numinosa, génese da auténtica experiéncia espiritual,
envolveria luz e trevas. Vivencia-la significaria transportar-se a outra dimensao da
realidade, ao santuario interior que guarda o sagrado e que segundo a psicologia
transpessoal, é inclusive capaz de curar (GRUN, 2003, p. 94). Trata-se de uma
vivéncia transformativa, uma experiéncia noética de abertura ao infinito, a
eternidade, ao absoluto: ao experimentar a abertura da inteligéncia, do coracao e do
corpo a origem incriada, a pessoa ja nao seria mais a mesma (LELOUP, 2001, p.
10), sendo capaz, inclusive de sentenciar “a morte da morte”®".

Pontuadas por momentos intensos e singulares nos quais se experimenta o
incompreensivel e inexplicavel, as experiéncias numinosas teriam como
caracteristica “a visita do Desconhecido” (LELOUP, 2003b, p. 31) revelada atravées
de uma atmosfera de encantamento, de profunda liberdade e simultaneamente, de
medo. Isto é, pulsdo de vida e pulsdo de morte, desejo e medo, eros e thanatos.
Duas forgas que tocam o ser humano e nao podem ser dissociadas, assim como sdo
inseparaveis a vida e a morte: “insuportavel ambivaléncia do Real que, se for
assumida, podera levar o homem a maturidade” (LELOUP, 2001, p. 43).

Experiéncia numinosa ou ‘horas estreladas’ da existéncia — expressao de
Stefan Zweig para falar de “acontecimentos sinaiticos, jordanicos, budhgayicos,
vrindabénicos e demais atos de transcendentalidade historica, tanto na sociedade
como pessoal” (PANIKKAR, 2007, p. 210) — seriam aqueles momentos em que, de
forma inesperada e surpreendente, o ser humano é tocado em sua dimensao de
profundidade. Segundo Panikkar®®, embora Deus possa ser encontrado em toda
parte, haveria lugares privilegiados para esse encontro, entre eles os momentos
cruciais®que provocam ruptura e descontinuidade existencial ainda que nem sempre

sejam estelares e transcendentais:

Pensamos também nagueles momentos que chamaria de intersticiais
e sem nenhuma transcendéncia histérica ou pessoal. Sdo aqueles
momentos humildes, pequenos, que parece que se escorrem entre
dois atos aparentemente muito mais importantes da vida: perdemos
um trem, um carteiro ndo chega, uma visita se atrasa. [...] Estamos

# Titulo do livro de Weil (1995).

8 A pertinéncia em citar R. Pannikkar (1918-2010) deve-se a sua importancia para o dialogo-
interreligioso (LELOUP, 2002b, p. 14).

83 Segundo Panikkar (2007) embora Deus possa ser encontrado em toda parte, ha lugares
privilegiados para fazer a experiéncia de Deus: o amor, o tu, a alegria, o sofrimento, o mal, o perdéo,
os momentos cruciais da vida, a natureza e o siléncio.
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‘perdendo o tempo’ e tudo parece como se a dimensao divina da
realidade se tivesse escondido sob coisas tdo tacanhas (PANIKKAR,
2007, p. 210).

A psicoterapia iniciatica entende que as experiéncias numinosas ocorreriam
em quatro lugares privilegiados — na natureza, na arte, no encontro e no culto
(LELOUP, 2003b, p. 30) — e em quatro situagdes existenciais — no sofrimento, no
absurdo, na solidao e na morte (LELOUP, 2003b, p. 34). Esses lugares e situacdes,
ocasides inevitaveis de transformacao, atuariam como uma pedagogia do existir

responsaveis por nortear a existéncia. Porque, segundo Leloup (2014a, p. 32),

as situacdes mais catastroficas da nossa existéncia e da existéncia
do mundo em geral sio talvez boas ocasibes (kairos) para nos
abrirmos ao Real: de fato, nas situagdes de emergéncia, ndo ha mais
tempo para arrependimentos ou para projetos, ndés somos
confrontados a realidade do Instante e neste Instante revela-se o
segredo.

O encontro numinoso na natureza, demonstrado no relato a seguir, demonstra
a vivéncia de um estado de desvelamento, de desaparecimento da consciéncia dual,
de “transcendéncia imanente” (LELOUP, 2003b, p. 31), passivel de ocorrer tanto nos
momentos luminosos quanto nos momentos dolorosos da existéncia, provados na
cotidianidade. Os budistas diriam “nirvana no samsara” (LELOUP, 2003b, p. 33). Os
cristaos falariam em “acolher a graga no momento que ela passa” (LELOUP, 2002d,
p. 87). Os que vivenciam uma espiritualidade sem Deus, tal qual o relato de Comte-
Sponville (2009, p. 148) surpreendido pelo encontro numinoso na natureza, entendem

como uma experiéncia mistica.

Naquela noite, depois do jantar, fui passear com uns amigos, como
tantas vezes, naquela floresta que tanto gostavamos. [...]. Os risos
pouco a pouco cessaram; as palavras tornaram-se raras. Restava a
amizade, a presenga compartilhada, a dogura daquela noite e de
tudo... Eu ndo pensava em nada. Eu olhava. Eu escutava. A escuridao
da floresta em volta. A incrivel luminosidade do céu. O silencio
rumoroso da floresta. [...] E de repente... O qué? Nada: tudo! Nenhum
discurso. Nenhum sentido. Nenhuma interrogagdo. Apenas uma
surpresa. Apenas uma evidéncia. Apenas uma felicidade que parecia
infinita. Apenas uma paz que parecia eterna. [..] Imensa paz.
Simplicidade. Serenidade. Alegria. [...] Eu me sentia espantosamente
bem! Tao bem que nao sentia mais a necessidade de dizer isso a
mim, nem mesmo o desejo de que aquilo continuasse. Nao havia mais
palavras, ndo mais caréncia, ndo mais espera: puro presente da
presenga. Nao mais juizos de valor: nada além do real. Nao mais
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tempo: nada além do presente. Nao mais nada: nada além do ser. Nao
mais insatisfacdo, ndo mais 6dio, ndo mais medo, nio mais codlera,
nao mais angustia: nada além da alegria e da paz. [...] Durou talvez
alguns segundos. [...] Nao havia mais questdes. [...] Havia tao
somente o siléncio. Havia tdo somente a verdade, mas sem frases.
Tao somente o mundo, mas sem significacdo nem finalidade.
Aceitacdo, mas jubilosa. Quietude, mas estimulante. Descanso, mas
sem cansaco. A morte? Nao era nada.

Trata-se do despertar do homem para sua inteireza, na superagio do trauma
da separatividade que o acompanha desde o nascimento. O psicanalista Erick Fromm

(2015, p. 10) explica o trauma da separatividade como um dos fatores da ansiedade.

Quando nasce, o homem — tanto a espécie humana quando o
individuo — é tirado de uma situagcdo que até entio era definida, tao
definida quanto os instintos, e jogado numa situacao indefinida, incerta
e aberta. S6 ha certeza com relagdo ao passado; com relacdo ao
futuro, a Unica certeza que existe é a da morte.

Passar por uma experiéncia numinosa significaria uma imersdo, com todas as
células do ser, no oceano da vida que se apresenta em sua ambiguidade, ora luz, ora
trevas. Os que passaram por experiéncia numinosa semelhante afirmam: “estamos
realmente dentro da paisagem e nao diante dela” (LELOUP, 2001, p. 52). Assim como

a experiéncia de Rilke narrada por Ferreira da Silva (RILKE, 2013):3

Rilke estava no castelo de Duino, e um dia sentou-se encostado numa
arvore, e, de repente, sentiu-se num devaneio, ausentou-se de si, e
comecgou a sentir uma circulagdo entre ele e a arvore, isto €, uma
participacao mistica.

O numinoso, “luz tenebrosa” na expressao de Ruusbroec (SCHILLEBEECKX,
1994, p. 101), revela-se nao sé como mysterium fascinans, mas também como o
fremendum que desestabiliza, provocando uma abertura para além dos supostos
limites e despertando no homem a tranquilidade perfeita. Segundo Dirckheim (1979,
p. 31) a tranquilidade perfeita consistiria em um estado espiritual e corporal como
consequéncia da total entrega interior, da total liberdade em relagdo ao ego. Uma
forma de morrer que estaria além do que comumente se entende por morte: “existe

um modo de morrer que transcende a antitese vida e morte e que poderia ser descrito

 Esta citacdo de Ferreira da Silva, tradutora e comentarista da obra em questao, encontra-se na
oretha da obra mencionada.
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como ja existindo em outra vida.” Modo de morrer que € fruto de uma atitude
culturalmente variavel em relagao a vida e a morte: enquanto a cultura ocidental opde
vida/morte, a cultura oriental entende a vida de forma mais abrangente, abarcando
tanto a vida quanto a morte. Nesse sentido, a tranquilidade perfeita seria a “propria
experiéncia da plenitude da vida” (DURCKHEIM, 1979, p. 4) experimentada na uni&o
da vida em sua totalidade®®. Como aquela acontecida ‘do nada’ e experimentada pelo

préprio Graf Diirckheim ao ouvir a leitura do décimo primeiro aforismo do Tao Te King:

Trinta raios sustentam o eixo de uma roda

Mas € o vazio que ha nele que cria a natureza da roda

Os vasos sao feitos de argila

Mas é o vazio que ha neles que faz a natureza do vaso (TAO TE KING
apud WEIL, 2015).

E aquilo foi inesperado. Enquanto eu escutava, fui atingido por uma
revelacio subita. O véu se rasgou: eu fora despertado. Eu havia
experimentado aquilo. Todo o resto era e ndo obstante, ndo era mais;
era este mundo e a0 mesmo tempo, transparente para outro. Eu
mesmo também era e ndo era a um so6 tempo. Eu estava preenchido,
capturado. Ndo obstante, completamente presente. Feliz, e como que
vazio de sentimentos, muito distante e, todavia, profundamente imerso
nas coisas. Eu havia experimentado aquilo de um modo evidente,
como o impacto de um raio, e claro como um dia de sol; aquilo que era
totalmente incompreensivel. A vida continuava, a vida de antes, e, no
entanto, ja ndo era a mesma. Havia a espera dolorosa de mais “Ser”,
uma promessa profundamente sentida. E ao mesmo tempo, forcas
crescendo até o infinito e a aspiragdo no sentido de um compromisso
— com o qué? Esse estado excepcional durou o dia inteiro e uma parte
da noite. Ele me marcou definitivamente. Eu vivenciara aquilo que
através dos séculos muitos homens testemunharam; que em um
momento qualquer de suas vidas tiveram essa experiéncia. Ela os
atingiu como um reldmpago. Ela os ligou para sempre a corrente da
verdadeira vida. Ou antes, ela lhes tornou perceptivel a fonte de uma
grande felicidade e ao mesmo tempo, de sofrimento, que
experimentamos quando essa corrente € interrompida. Mas é também
uma experiéncia inseparavel de um compromisso com a vida interior.
Repetida depois por varias vezes, embora com menos forca, ela
continua a servir de ponto de referéncia para iniciar, para mim e para
outros, a direcio acertada de conhecimento e de trabalho. [...] Que
Mestre Eckhart tenha, mais tarde, entrado em minha vida, ndo tem
nada de surpreendente. Nao me separei mais de seus Trafados e de
seus Sermdes. Seu conteudo é uma espécie de eco multiplicado do
grande apelo que ressoava dentro de mim. Ainda hoje, € suficiente

8 A Quarta Elegia de Rilke ilustra a realidade que G. Durrckheim quer apresentar: “O arvores da vida,
quando atingireis o inverno? Ignoramos a unidade. Ndo somos IGcidos como as aves migradoras”
(RILKE, 2013, p. 35). Segundo Ferreira da Silva (2013, p. 103) esta lucidez refere-se a capacidade
de viver a plenitude do instante, propria aos animais e menos acessivel ac ser humano que ao perder
sua inocéncia original viveria uma existéncia dividia.
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uma Unica frase de Mestre Eckhart para que eu me sinta novamente
penetrado por uma grande corrente. Eu percebo o mesmo tom, ainda
gue através de outros registros, em Rilke, em Nietzche, e, sobretudo,
na primeira leitura dos escritos budistas. A doutrina de que a natureza
do Buda esta presente em cada homem pareceu-me imediatamente
evidente. Ja naquele momento uma questao me preocupava: Mestre
Eckhart, Lao Tsé, o Buda, a grande experiéncia que os havia atingido
ndo era fundamentalmente a mesma? (grifos meus) (DURCKHEIM
apud WEIL, 2015).

S&o inimeros os depoimentos nos quais ‘aquilo’ foi experimentado, “um nao

sei 0 qué que so se alcanca por acaso™®

, que se manifesta no corriqueiro da vida
em lugares antropoldgicos e existenciais, os quais se transformam em espacgos de
transcendéncia e de epifania, sempre de acordo com a linguagem compreensivel a
cada um e em diferentes niveis de intensidade: “ele vem no Instante: que este
instante seja glorioso ou catastréfico, Aquele que E esta aqui. Os acontecimentos,
sejam o que forem, sdo uma ocasido para o seu desvelamento — apokalypsis — e
sua manifestagdo — parousia” (LELOUP, 2014a, p. 37).

Leloup (2001, p. 84) cita alguns relatos paradigmaticos: de Stephen
Jourdain®’, que numa noite, aos dezesseis anos, foi invadido pela instantaneidade
do despertar, passando a um estado de conhecimento irreversivel e impossivel de
esquecer — “Fiquei sabendo que eu sabia o que havia para saber, que eu tinha
atingido um valor infinito, tinha tocado o fundo de todas as coisas e de mim mesmo”,
de lonesco®®, que aos dezessete anos, numa manha do més de julho, enquanto
passeava, foi tomado por uma alegria transbordante e pela certeza de um saber
experimentado — “Aconte¢a o que acontecer, eu estou sabendo” (LELOUP, 2001, p.
77); e o de Ramana Maharshi, cuja experiéncia numinosa do despertar esta
vinculada ao medo de morrer, relato relevante para esta pesquisa.

Segundo Leloup (2001, p. 79) Ramana tinha apenas dezessete anos, era
jovem, saudavel, e ndo era ainda o grande sabio hindu quando foi tomado por um
intenso e injustificavel medo de morrer. Observando-se interiormente questionou-se:
‘agora que a morte esta chegando, o que ela significa? O que & morrer? Sera que é

esse corpo que morre?”. Imitando a situagdo de um cadaver, deitou-se e enrijecendo

® Em referéncia a poesia Glosa ao Divino, de Sao Jo&o da Cruz (2002, p. 57): “Por toda a formosura,
nunca eu me perderei, mas sim por um ndo sei qué, que se alcanga porventura”. Ver também Leloup
(2001, p. 197).

8 Stephen Jourdain (1931-2009), escritor francés, autor de varios livros sobre o despertar espiritual.
8 Eugéne lonesco (1909-1994), dramaturgo romeno.
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o corpo como se estivesse realmente morto, prendeu a respiragdo e apertou os
labios para que a palavra ‘eu’ ou nenhuma outra fosse pronunciada. Ao mesmo
tempo em que dizia para si mesmo que aquele corpo estava morto e que
brevemente seria levado para ser queimado e reduzido as cinzas, perguntava-se a si
mesmo se aquele corpo era o seu ‘eu’ e se aquele ‘eu’ estaria morto apesar da
morte do seu corpo, que naquele momento estava inativo e silencioso. Nessa
experiéncia descobriu que havia algo que transcendia ao que nele era matéria, algo
muito real, algo que era a unica realidade naquele estado de presenga no qual o

medo da morte desapareceu por completo:

Ele esta silencioso e inerte, mas sinto a plena forca de minha
personalidade e chego mesmo a ouvir a voz do Self no fundo do meu
ser. [...] Esses pensamentos n&o eram obscuros e imprecisos.
Brotavam em mim como se fossem verdades brilhantes, que eu
percebia diretamente sem que minhas atividades cerebrais
estivessem em acao. Portanto, o Self era algo de muito real, a Unica
coisa real em meu estado presente, e toda a atividade do meu corpo
concentrava-se nesse Self. [...] O temor da morte acabou
desaparecendo para sempre. Que meu corpo esteja ocupado em
falar, ler ou em qualquer outra atividade, todo meu ser ndo deixa de
estar centrado no Self (RAMANA M. apud LELOUP, 2001, p. 80).

Segundo Dirckheim, através da rememoracéo — anamnese — dos momentos
singulares, os acontecimentos tragicos da vida poderiam ser re-significados, isto é, o
luminoso como sustento para o que é doloroso e inevitavel. O que nao significaria
desconsiderar os traumas que estariam na génese das psicopatologias®, mas sim,
em primeiro plano, trazer a consciéncia a presenca do Ser, para, entdo, num
segundo momento, entrar em contato com aquilo que € reprimido. Leloup (2003b, p.
57) recorda o adagio patristico — “o que ndo é assumido ndo pode ser salvo’® — para
assinalar que as sombras, enquanto negadas, nao poderiam ser atravessadas:
“aventurar-se no tunel do inconsciente sem ter experimentado que a luz esta no fim,
€ perigoso. Basta pensar naqueles para os quais o suicidio parece ter sido a

conclusao légica de sua analise” (LELOUP, 2003, p. 28).

89 Segundo Leloup (2003b, p. 28), para G. Dirckheim a psicanalise atenta, primeiramente, para as
memoérias e os traumas da primeira infancia, que originariam as psicoses e as neuroses do adulto.

% “Quod non est assumptum non est redemptum” (QUEIRUGA, 1899, p. 175). Diante das questdes
dogmaticas sobre a divindade e a humanidade de Jesus Cristo e 0os impasses entre as escolas de
Alexandria e Antioquia, Sao Greg6rio Nazianzeno — para responder a questdo levantada por
Apolinario, defensor de que pela encarnagdo o Logos teria substituido o espirito humano reduzindo a
dimensé&o humana de Jesus — reagiu com um principio cristolégico fundamental: “Aquilo que Deus
ndo assumiu, também nao redimiu” (BOFF, 2003, p. 137).
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Dessa forma, a primeira pergunta a ser feita na terapia iniciatica diz respeito
aos momentos privilegiados. Trazer a superficie as boas lembrancgas significaria
valorizar as situagdes nas quais o imprescindivel aos olhos da existéncia deu lugar
ao que é essencial. O exercicio de revisitar o passado pode ser util para comprovar
que as mais significativas vivéncias sao aquelas em que a gratuidade supera a
utilidade e que os valores a elas subjacentes néao se relacionam a trocas, favores,
compras, perdas e ganhos, isto &, ndo podem ser contabilizados. As experiéncias
sublimes da vida certamente estédo vinculadas a sentimentos de gratuidade, origem

do verdadeiro estado de gracga.

O préprio da experiéncia do Numinoso consiste em tornar-nos livres
em relacdo a obsessao do urgente e do necessario, exatamente pelo
fato de ndo se tratar do essencial. A experiéncia do Despertar ira
ainda mais longe: ela tornar-nos-a livres em relagcado ao essencial, ou
antes, da imagem e da representa¢do que temos do essencial. [...]
Talvez seja preciso ter sentido falta de tudo, até mesmo do essencial,
para saborear todas as coisas como dadiva gratuita; até mesmo o
mais necessario, 0 mais urgente, ndo nos é devido, mas ofertado
(LELOUP, 2001, p. 189).

Para o psicoterapeuta alemao, as experiéncias numinosas constituem um
tipo de vivéncia reveladora de outra dimensao da realidade, que ultrapassaria os
limites da consciéncia ordinaria ou objetiva, necessaria a uma determinada etapa do
desenvolvimento humano, mas que deve ser transcendida®’. Além do consciente e
do inconsciente, os estados transpessoais da consciéncia, pertencentes ao reino da
experiéncia sobrenatural, abrigariam as experiéncias esotéricas®. Nesse sentido,
Durckheim (1998, p. 48) observa uma resisténcia as palavras “esotérico” e “mistico”
em dois contextos distintos, tanto no ambito cientifico, no qual a razdo € a unica

realidade possivel, quanto no ambito religioso, no qual as igrejas tém, em sua

%1 Segundo Diirckheim (1998, p. 28) a consciéncia ordinaria capta a realidade como algo objetivo, que
existe independente do homem, n4o considerando que a existéncia humana é, antes de tudo, feita de
experiéncia e transformacéo. A esséncia da realidade, vista pela lente da consciéncia objetiva, tem
como origem o “eu” objetivo e fixo, num enfoque limitado que exclui a verdade do ser. Assim, a vida
“se congela em fatos fixos”, visto pelo “eu” como “uma oposicéo a esse ‘eu’, originando a dualidade
sujeito/objeto, caracteristica da consciéncia objetiva”. Ver também Leloup (2003b, p. 29).

92 As experiéncias esotéricas e exotéricas, segundo Dirckheim (1998, p. 51) ndo seriam diferentes
apenas pelo fato de que na primeira o homem estaria voltado para a interioridade, uma vez que o
mundo interior também poderia ser convertido em objeto de analise, como, por exemplo, quando se
pensa a respeito de si mesmo. A diferenca crucial entre ambas estaria na transformacéo da
consciéncia objetiva em consciéncia subjetiva, e esta s6 poderia ser “ouvida com o ouvido interior e
visualizada com os olhos da alma”, o que significa o despertar para outro nivel de consciéncia que
implicaria em uma mudanga radical no ambito espiritual.
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prépria doutrina, a Unica realidade sobrenatural possivel. A explicagdo para essa
resisténcia ao que é esotérico ou mistico, em contextos tao distintos, estaria ligada a
intimidacdo a logica estabelecida e a incontestavel realidade que ambos defendem.

Na esfera da arte, o numinoso pode despontar na contemplagdo ou na
inspirada execugdo de uma obra, na danca, na poesia, na musica, ou ainda na
simplicidade do preparo de um alimento ou no ato de uma mesa posta. Evdokimov
(2007, p. 126) dira que

tudo aquilo que aproxima o espirito humano da verdade, tudo aquilo
que ele expressa na arte, tudo aquilo que ele descobre na ciéncia e
tudo aquilo que ele vive sob a entona¢ao da eternidade, todos esses
apices de seu génio e de sua santidade entrardo no Reino e
coincidirdo com sua verdade, assim como a imagem genial se
identifica com seu original.

A experiéncia numinosa, também na esfera da arte, nao é necessariamente
uma experiéncia de éxtase e beleza, como a de Dostoiewski que, ac menos uma
vez ao ano, contemplava a Madona de Rafael na Capela Sistina por entender que a
beleza, possuindo uma dimensé&o ética e religiosa, ultrapassaria a estética e salvaria
o mundo (BOFF, 2015). Essa experiéncia pode também traduzir angustia e
tormento, como escreveu Van Gogh a Théo: “meus quadros sdo um grito de
angustia” (Van Gogh apud LELOUP, 2001, p. 58).

Na reciprocidade do encontro, quando a qualidade da presenca pde a
descoberto entre duas pessoas uma terceira dimensdo que inclui o “Grande
Terceiro”, a experiéncia numinosa também é passivel de acontecer, tanto no nivel
fisico quanto no nivel do sentimento.

No nivel fisico, trata-se daquelas situacdes de completo esquecimento de si,
de doacéo plena, de entrega, em que o eros € o canal para a experiéncia do divino,

revelando o carater numinoso da sexualidade.

O prazer é algo de sagrado; & ter Deus no corpo. A felicidade é a
participacdo psiquica nessa beatitude; por isso felicidade é algo de
sagrado; é ter Deus na alma. A alegria € a participacdo ética nessa
beatitude; por isso a alegria é algo de sagrado; é ter Deus no Espirito
(LELOUP, 2007, p. 25).

No nivel do sentimento, a experiéncia do ser é vivida quando duas pessoas

se encontram na dimensao de profundidade. Pode-se perceber isso quando a fala
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de um, reflete, na integra, o pensamento de outro, ou quando amigos que passam
tempos e tempos sem se ver, ao se reencontrarem, percebem que o grau de
intimidade n&o foi afetado pelo tempo.

O espaco liturgico e os momentos celebrativos religiosos também podem ser
lugares propicios a experiéncia numinosa pela prépria mistagogia presente. Agindo
mais na sensac¢do do que na razdo (LELOUP, 2001, p. 68), os ritos e os simbolos
atuariam como facilitadores da irrup¢do do transcendente no imanente,
transfigurando-o (BOFF, 2001). Ha o testemunho de alguém que, afirmando-se ateu,
experimentou o encontro com Deus ao passar pela Capela da Medalha Milagrosa,
em Paris, onde o Santissimo Sacramento — “simbolo apenas palpavel, comestivel,
de uma luz ainda menos palpavel que o coloca, imediatamente, na proximidade do
Inacessivel” (LELOUP, 2001, p. 73)%® — estava exposto.

Desse modo, € no cotidiano da vida, sem aviso prévio, subitamente, em
diversos contextos e situagbes — seja em meio a natureza, na arte, no encontro ou
no espago litirgico, como também diante do sofrimento, do absurdo, da soliddo e da
morte — que tais experiéncias de totalidade e de reconciliagdo sao passiveis de
acontecer, deixando como rastro a transformacéao interior, a metanoia (LELOUP,
2002¢, p. 37)%, capaz de desvelar a verdadeira natureza humana, sua divindade
esquecida. Sao experiéncias categorizadas por Graf Durckheim como ‘experiéncias
do ser’.

Recordando Mestre Eckhart, Durckheim (1998, p. 25) entendia o sofrimento
como mola propulsora que manteria o ser humano sempre em movimento, o cavalo
veloz que o carregaria rumo a plenitude. Nao se trata, nesse caso, dos sofrimentos
voluntarios propostos pelas espiritualidades ascéticas, nem de exalta-lo como um
valor em si, que resultaria em certa atitude masoquista. Trata-se de ler o sofrimento
como sinalizador para a descoberta das mais profundas dimensées de si mesmo e
da realidade. O sofrimento como guardiao de uma promessa de plenitude e ao

mesmo tempo, a mola propulsora para alcanca-la®®>. No mesmo sentido, citando a

® Relato da experiéncia numinosa vivida por André Frossard na rue du Bac, onde ocorreram as
aparicoes de Nossa Senhora das Gragas a Catherine de Labouré em 1830.

* A conversao como “retorno do que & contrario a natureza, para o que lhe é proprio”, em definicéo
de Jodo Damasceno.

% Dirckheim (1998, p. 26) enumera trés raizes para o sofrimento: a transitoriedade da vida, a falta de
sentido, e a inseguranga, para as quais 6 homem procura solu¢do no mundo, com suas proprias
forcas. Procura a estabilidade para aplacar a transitoriedade, o sentido para preencher o vazio da
falta e a protegdo para combater a inseguranga. N&o conseguindo seu intento, busca sustento no
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teologia da morte de Karl Rahner (1904-1984) e de Ladislaus Boros (1927-1981), o
monge beneditino Anselm Grin aponta para o valor do sofrimento enquanto
precursor do morrer e para a unidade entre a vida e morte, ndo como acontecimento
externo que toma a vida do homem, mas como “agéo ativa” na qual ele se entrega a
Deus (GRUN, 2014, p. 34).

Além de consentir o sofrimento, faz-se necessaria uma admissao sem
reservas, que & um modo de entrega (ANDRES, 2007, p}. 74)*°. A expressio
diurckeimiana para esta admissdo sem reservas € “aceitacdo do inaceitavel’
(LELOUP, 2003b, p. 34), condi¢cdo para o ‘desvelamento dd ser’ nas situacoes
existenciais inevitaveis: no sofrimento, no absurdo, na soliddo e, sobretudo na morte
gue, em todos os seus aspectos — seja a morte biologica e pessoal, seja a morte do
ego, da qual fala a psicologia e a espiritualidade — revela que o ser humano pode

experimentar algo que esta além dele.

Aqueles que dizem ter conhecido o Numinoso no amago do
sofrimento observam que, apdés uma luta e uma recusa que
acabavam por acentua-lo, surgia esse momento de aceitacdo, alias,
era através do ‘sim’ ao inevitavel que ‘isso’ se manifestava (LELOUP,
2001, p. 90).

Por entender que a palavra aceitacao remete a uma atitude de passividade
em seu sentido negativo — “talvez a palavra aceitacao nao tenha sido bem escolhida,
na medida em que implica, frequentemente, uma demissao, um certo fatalismo, uma
falta de coragem, até mesmo uma depresséo que torna impossivel o enfretamento
do Real” — Leloup (2001, p. 90) falara em nao dualidade, em “nao ser dois com o
sofrimento” (LELOUP, 2003b, p. 34), numa atitude de adesao que teria a for¢ca de
transmutar o inevitavel em passagem para o lugar onde habita o ‘nao nascido’, o

‘incriado’, aquilo no homem que ndo morre e nao conhece a dor.

ambito do divino, porque tem “dentro de si uma intuicdo de uma permanéncia plena de sentido e de
um refugio” que ndo provém deste mundo. Seu porto seguro, que aplacaria sua tristeza pela
transitoriedade da vida, seu desespero pela falta de sentido e seu medo proveniente da inseguranca,
é o Ser latente dentro dele mesmo, o Ser profundo que precisa ser desvelado. O caminho para este
desvelamento consistiria nas trés orientagdes basicas da terapia iniciatica.

% Faz-se necessario distinguir dois modos de fé: fé como consentimento a uma série de afirmagdes
sobre algo ou alguém, e a fé como admiss&o e entrega. Segundo Zubiri, “o que é primario e decisivo
na fé encontra-se precisamente, n&o no consentimento, mas na admissdo”. A fé estaria condicionada
a trés momentos: a vontade de entrega que implica acatamento, a stplica e o anseio de encontrar
refugio: “portanto, a fé como entrega a realidade pessoal de Deus como verdadeira € a esséncia
mesma do acatamento, da suplica e do refugiar-se, ou seja, é a esséncia mesma da entrega do
homem a Deus, do acesso do homem a Deus” (ANDRES, 2007, p. 74).
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Trata-se do sim a Realidade infinita, sim que é da competéncia de cada um
que — diante dos momentos de dor insuportavel, de ambiguidade intoleravel, na
provacado da soliddo e diante do mistério da morte — pode fazer a experiéncia ‘na
verdade’ tornando-se, como nas palavras de Merton (2011, p. 35), tdo verdadeiro
sob a acdo do Espirito daquele que E, que sua vida seria um puro amém, um eco
consciente a responder livremente ‘sim’ a infinita realidade e a infinita bondade de
Deus.

Essa atitude de ajustar-se ao que é, ancorada em uma profunda unidade
com a existéncia — o Ser no Sendo® — ndo seria conseguida a partir de uma
tranquilidade temporaria relativa a momentos de felicidade. Ajustar-se ao que é
implicaria em um exercicio como ponto de partida e fim ultimo de todo

desenvolvimento espiritual, cujo fruto € a maturidade:

Maturidade significa alcangar um estado de espirito em que se
percebe harmonia na desarmonia, Grande Unidade na oposigao, e
que “partida” inclui “volta ao lar”, podendo o homem deixar a propria
casa sem perder o contato com ela (DURCKHEIM, 1979, p. 14).

Dessa forma, na proposta da terapia iniciatica, o sofrimento, o absurdo e a
solidao apresentam-se como educag¢ao para a morte, como exercicio para o
acontecimento Ultimo, escatolégico: “o propoésito de todo exercicio €& tornar-nos
capaz de encarar a morte como o outro lado da vida e o préprio ato de morrer, como
portal da Vida Maior” (DURCKHEIM, 1979, p. 30). Segundo o psicoterapeuta
alemao, no mundo ocidental ndo se educa para a morte porque nao faz parte desta
cultura deixar o ego morrer continuamente. Quanto mais forte a consciéncia racional,
que colabora na afirmacao de um ‘eu’, menos esse ‘eu’ se sente parte de um todo
mais amplo, enfraquecendo a consciéncia de sua natureza intrinseca (DURCKHEIM,
1998, p. 36). Talvez por isso a morte seja tdo ameacgadora para o homem ocidental
que, nao dotado da consciéncia de unidade sente-se apartado do todo: sente-se
“expulso da unidade césmica, desligado do ritmo original das fontes que fluem sem

perguntas para a eternidade” (Ferreira da Silva 2013, p. 115).

" Durckeim (apud LELOUP, 2001, p. 204) usa a expresséo heideggeriana ‘Das Sein in Seienden’ —
“eu via o Ser no Sendo” — para explicar sua experiéncia de desvendamento do Ser: “tudo, este mundo
e através dele o desvendamento de outra Realidade, existia e ndo existia. Eu préprio existia e ndo
existia. [...] bem presente, feliz e como que privado de sentimento; muito longe e, ao mesmo tempo,
profundamente enraizado nas coisas. [...] Eu via verdadeiramente o Ser... Em alemé&o, dir-se-ia com
Heidegger: Das Sein in Seienden”.
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A segunda orientacao constitutiva da terapia iniciatica refere-se a importancia
de restabelecer o vinculo entre o ‘ser existencial e o ‘ser essencial®. O ser
existencial € o ser humano como tal, situado no tempo e no espacgo da existéncia. O
ser essencial € o ser humano conforme o que foi criado para ser, em sua inteireza,
fruto do processo de individuacao®. Trata-se da dupla origem humana, terrestre e
celestial: a primeira condicionada pela historia e acessivel a razdo, a segunda
incondicionada historicamente e acessivel somente & consciéncia subjetiva, interior.

O ser essencial, quando reprimido ou ignorado, seria a causa das mais
profundas inquietacdes e recalques, comprometendo o devir integral do ser humano.
Nesse sentido, cabe lembrar que recalque é também um termo técnico empregado
na engenheira para falar de uma das principais causas de rachaduras nas
construgées. Quando ndo corrigido tem como consequéncia o comprometimento
estrutural com possibilidade de desabamento.

Na linguagem da psicologia junguiana'®, fonte na qual se abastece Graf
Durckheim, recalcar o ser essencial corresponderia a nao integracao da dimensao
espiritual. Como se a relagdo com o transcendente e com o mistério da existéncia
estivesse entre parénteses: “o recalcamento religioso é a causa de nossa sombra
mais espessa” (LELOUP, 2001, p. 141). Como atesta categoricamente Jung (2011,

p. 88) na Conferéncia Pastoral de Estrasburgo, em maio de 1932:

Entre todos os meus clientes na segunda metade da vida, isto é, com
mais de 35 anos, ndo houve um sé cujo problema mais profundo que
nao fosse constituido pela questao da atitude religiosa. Todos, em
ultima instancia, estavam doentes por terem perdido aquilo que uma
religido viva sempre deu em todos os tempos aos seus seguidores. E

% Leloup (2001, p. 47) entende que o ser essencial encontra-se no mistério préprio de cada um e
desigha esse mistério como “Aberto” ou “Incondicional”’. Seria justamente aquilo que n&o se pode
apreender ou nomear como um “Ser ou Sendo, tampouco como uma Causa, um valor ou uma
pessoa’.

* Jung (20—, 5. ed. p. 355) assim define o processo de individuagdo: “Uso a palavra individuagao
para designar um processo através do qual um ser torna-se um individuum psicolégico, isto €, uma
unidade auténoma e indivisivel, uma totalidade. A individuacao significa tender a tornar-se um ser
realmente individual; na medida em que entendemos por individualidade a forma de nossa unicidade,
a mais intima, nossa unicidade ultima e irrevogavel; trata-se da realizagéo do seu si mesmo, no que
tem de mais pessoal e de mais rebelde a toda comparacdo. Poder-se-ia, pois, traduzir a palavra
individuacédo por ‘realizagdo de si-mesmo’, ‘realizacdo do si mesmo’. Constato que o processo de
individuagdo é confundido com a tomada de consciéncia do eu, identificando-se, portanto, este ultimo
com o Si-mesmo, e dai resultando uma desesperadora confusdo de conceitos. A individuacéo nao
passaria entdo de egocentrismo e autoerotismo. O si-mesmo, no entanto, compreende infinitamente
mais do que um simples eu...”

1% «0g vinculos entre a terapia iniciatica e a psicologia analitica sdo evidentes. Alias, Graf Dirckheim
e Maria Hippius ndo ocultam tudo que devem a obra de Jung” (LELOUP, 2003b, p. 39).
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nenhum curou-se realmente sem recobrar a atitude religiosa que lhe
fosse propria. Isto esta claro, ndo depende absolutamente de uma
adesdo a um credo particular, nem de tornar-se membro de uma
igreja, mas da necessidade de integrar a sua dimensao espiritual.

O desvelamento do ser essencial, do ser auténtico, seria favorecido por dois
fatores: o primeiro refere-se ao reconhecimento das dimensoes humanas reprimidas,
para que fossem redimidas (LELOUP; BOFF, 2007¢c, p. 95), e o segundo, a um
conjunto de exercicios corporais como forma de purificagdo do inconsciente
(LELOUP, 2003b, p. 27).

O primeiro fator, relativo as dimensdes reprimidas que ocultariam o ser
essencial, estdo relacionadas a cinco tipos de repressao (LELOUP; BOFF, 2007c, p.
96). da agressividade, da sexualidade, do feminino, da individualidade criadora, e a
mais grave delas, a recusa da dimensado espiritual. Excluir ou nao integrar a
dimensao espiritual — ou o ser essencial na linguagem de G. Dirckheim — significaria
manter-se a si mesmo na periferia, na superficie, confinado ao nivel da existéncia e
fora, portanto, do nivel de profundidade no qual habita o desejo humano mais intimo,
do qual falava Santo Agostinho (2001, p. 23): “porque nos criastes para Vés e o
nosso coracgdo vive inquieto, enquanto nao repousar em Voés.”

A historia biblica de Jonas, da tradicdo judaico-crista, € paradigmatica para a
explicacdo dada pela psicologia das profundezas sobre o chamado complexo de
Jonas''. Em funcdo do medo, Jonas estaria impedido de realizar-se em sua
inteireza. Desestabilizado em sua sintese'® nao seria 0 homem alado para o qual foi

criado limitando-se a ter as suas asas cortadas.

Todos nés temos potenciais ainda nao utilizados ou incompletamente
desenvolvidos. [...] Todos noés usufruimos intensamente das
possibilidades quase divinas que, em certos momentos privilegiados,
descobrimos em nés. E, no entanto, ao mesmo tempo,
estremecemos com nossa fraqueza, com nossa incapacidade, com
nossos receios, diante dessas mesmas possibilidades (MASLOW
APUD LELOUP, 2001, p. 139).

11 Abraham Maslow (1908-1970), criador da psicologia da consciéncia, foi um dos psicélogos que

mais se ateve ao estudo da sindrome de Jonas: “Todos nos temos potenciais ainda n&o utilizados ou
incompletamente desenvolvidos. [...] Todos nés usufruimos intensamente das possibilidades quase
divinas que, em certos momentos privilegiados, descobrimos em noés. E, no entanto, ac mesmo
tempo, estremecemos com nossa fraqueza, com nossa incapacidade, com nossos receios, diante
dessas mesmas possibilidades” (LELOUP, 2001, p. 139; WEIL et al, 2003, p. 43).

%2 Expressdo usada por Anti-Climacus/Kierkegaard em ‘A doenga para a morte’ significando o
desespero humano, em udltima instancia, o pecado (KIERKEGAARD, 1988).
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Jonas, que em hebraico significa pomba, é o arquétipo do homem alado. Na
tradicao crista, a pomba, simbolo do Espirito Santo, significa o vinculo entre céu e
terra, criado e incriado, finito e infinto, enfim, a restauracao da sintese entre humano
e divino (LELOUP, 2003b, p. 147). Jonas, enquanto preso aos seus cinco sentidos,
ao ego, ao conhecido, resiste a aventurar-se pelas trilhas do desconhecido: tem
medo da realizacao e dos acontecimentos numinosos, optando por permanecer em

103, sem se misturar

sua zona de conforto junto aos seus pares, em atitude normotica
com o diferente. Convém recordar parte dessa histéria.

A palavra de lahweh foi dirigida a Jonas, convocando-o a uma missao:
‘Levanta-te, vai a Ninive” (Jn 1,2) pregar a conversao. Recusando-se, Jonas tenta
fugir em um navio para Tarsis, o fim do mundo, longe dos olhos do Senhor. Porém,
uma terrivel tempestade enviada por lahweh ameacga um naufragio, levando os
marinheiros a invocarem cada qual o seu deus. Apesar disso, Jonas dormia
tranquilamente no fundo do navio quando o comandante o despertou, questionando-
o sobre seu sono profundo diante da possibilidade de um naufragio e exortando-o
que, assim como 0s outros, suplicasse ao seu deus por protegdo. Langaram a sorte
entre eles para saber quem era o responsavel por aquele castigo e descobriram que
era Jonas. Este, entao, admitiu que o castigo devia-se a fuga de sua missdo. Como
a tempestade nao se aplacava, o proprio Jonas pediu que eles o langassem ao mar.
Assim o fizeram, e imediatamente a tempestade cessou.

A histéria nao termina aqui, mas o que aqui se apresenta € suficiente para
captar a riqueza simbdlica da narrativa que torna Jonas o arquétipo daquele que
foge do ser essencial. Sua missao é de carater evolutivo, sua propria tarefa

existencial, seu processo de individuagao, sua metanoia, seu vir-a-ser cujo desafio

1% A normose, segundo Leloup (2003b, p. 41) esta diretamente ligada ao medo de ser, impedindo o

ser humano de tornar-se aquele que ele foi criado para ser: é a “doenga do ser essencial”, € um
obstaculo para a verdadeira realizagdo. E definida por Weil (2003, p. 22) — que com Jean-Yves
Leloup e Roberto Crema escreveram sobre a “patologia da normalidade” — como “o conjunto de
normas, conceitos, valores, estereétipos, habitos de pensar ou de agir, que sado aprovados por
consenso ou pela maioria em uma determinada sociedade e que provocam sofrimento, doenga e
morte. Em outras palavras, € algo patogénico e letal, executado sem que se tenha consciéncia de sua
natureza patologica”.
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esta em vencer o medo. Vencer o medo da kenosis’® condicdo assumida e redimida
pelo Incriado®.

Leloup (WEIL et al, 2003, p. 26) recorda que ha no ser humano duas faces de
uma mesma moeda: o desejo de plenitude — pleroma — e o medo do aniquilamento —
kenosis. Essas duas forgas, entendidas como pulsédo de vida e pulsdao de morte —
eros e thanatos — seriam duas formas de captar o Real. Simultaneamente, realidade
desejada e Realidade negada representadas, na historia de Jonas, pela resisténcia
em ir a Ninive.

Para fugir da missao que o levaria ao encontro com o diferente, Jonas se
esconde e dorme no fundo da embarcagao, no subterraneo do eu relutante que nao
quer despertar para o si-mesmo porque tem dificuldade em cumprir a tarefa de
tornar-se. Uma tarefa que implicaria o encontro com o diferente, porque “para nos
tornarmos nés mesmos € preciso ser capaz de ir ao outro. O outro € o diferente.
Algumas vezes € o inimigo, é Ninive” (LELOUP, 2000b, p. 31). Na execucgao dessa

tarefa estaria o sentido da vida;

Nao fugir de seu desenvolvimento e ndo cair no conformismo
patolégico € o resultado de um processo, de uma escolha cotidiana,
ou seja, ir além de si mesmo, além de suas possibilidades ndo para
perder-se, mas para encontrar-se (LELOUP, 2001, p. 140).

A tentativa de fuga para Tarsis, que para o judeu era um lugar maravilhoso,
de lazer, de vida branda, significa a defesa do ego impedindo a manifestacao do Self
— ‘o medo de deixar Deus ser Deus em nés” (LELOUP, 2001, p. 141) —, e a
tempestade em alto mar reflete as consequéncias negativas das atitudes de fuga —
‘o fato de nao nos tornarmos nés mesmos pode ter consequéncias nao s6 a nossa
volta, mas também em torno de nos” (WEIL et al, 2003, p. 70). As altas ondas do
mar simbolizam tudo aquilo que néo foi aceito no inconsciente, provocando agitacao

e turbuléncia: afirma um adagio cristolégico que tudo que nao é aceito, assumido,

% A condicdo kendtica — “Ele é Deus, e, contudo, ndo tem onde reclinar a cabeca’ (Lc 9, 58) —

ressalta o esvaziamento de Deus pela humanizag&o até a aceitagao do [imite maximo, que é a morte:
pelo movimento kenético Deus coloca-se na posicdo daquele que, por esséncia, é diferente de si.

1% | eloup (2003b, p. 55) reporta-se a Mestre Eckhart e a Thomas Merton recordando como ambos
nomeiam o Inominavel — YHWH —, a Realidade Ultima: segundo Eckhart, haveria em todo ser
humano algo de Incriado e Incriavel, de ndo-nascido, de ndo composto, que a tradigao cristd chamou
de Logos ou Filho de Deus, presente em cada ser humano e que Merton traduz como “Aquele que
nao existe”, justamente porque tudo que existe um dia ndo existird mais, tudo que é composto sera
decomposto (entropia).
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nao é salvo'®. E por fim, o mergulho de Jonas no mar marca o fim da sua fuga e o
inicio de sua conversao: mergulhar nas aguas profundas do inconsciente como
decisao de dar inicio ao processo de conhecer a si mesmo.

O segundo fator que favoreceria o desvelamento do ser essencial seriam os
exercicios. A terapia iniciatica confere um lugar especial ao corpo humano,
valorizando as praticas terapéuticas — a meditagao sentada, desenhos, trabalhos em
argila e com a voz, Gestalt-terapia’”, Leibtherapie’®, artes marciais, arte com flores —
e o proprio cotidiano como ocasiao favoravel para manter-se presente, ancorado no
instante.

A prética do dia a dia adquire um sentido muito especial, pois tudo se
torna um campo de exercicio, desde a respiracio correta ao modo
correto de andar (para ser o que intrinsecamente somos, precisamos
caminhar a partir do centro correto), de sentar e de escrever. Na sua
maneira de estar presente, a pessoa se expressa na sua totalidade,
transcendendo a oposicdo corpo e alma (DURCKHEIM, 1998, p.
104).

Nesse sentido, transcender a oposicao corpo e alma e todas as demais
antiteses, é a finalidade da chamada “grande experiéncia’ que para Durckheim
(1998, p. 26) € o cumprimento da promessa de plenitude. Ainda que nao prometa a
abstencao dos sofrimentos e da morte, a ‘grande experiéncia’ garantiria o despertar
para uma nova vida na qual o Ser se manifesta plenamente. Fruto de uma sabedoria
esotérica'® adquirida a partir da transformacdo da consciéncia objetiva em
consciéncia subjetiva, a ‘grande experiéncia’ exige que se percorra um caminho de
praticas que, embora confiram habilidades especificas ao praticante, tem como

funcao primordial o alcance de um estado de consciéncia superior, a maturidade

% Diante das questdes dogmaticas sobre a divindade e a humanidade de Jesus Cristo, e os

impasses entre as escolas de Alexandria e Antioquia, S8o Gregério Nazianzeno — para responder a
guestdo levantada por Apolinario, defensor de que pela encarnag¢do, o Logos teria substituido o
espirito humano, reduzindo a dimensdo humana de Jesus — reagiu com um principio cristoldgico
fundamental: “Aquilo que Deus ndo assumiu, também n&o redimiu” (BOFF, 2003, p. 137).

'%7 Abordagem psicologica desenvolvida por Fritz Perls (1893-1970) em meados do século XX, que
compreende o ser humano como uma totalidade: o fisico, 0 mental e o psiquico s&o esferas
indivisiveis e inter-relacionadas. Uma de suas funcdes é recuperar o ser humano de sua alienacéo
existencial através de sua antropologia e cosmologia pautada na vis&o holistica, na fenomenologia e
no existencialismo.

1% Trabalho sobre o “corpo que se ¢&" através de uma massagem delicada que toca o outro
respeitando todas as suas dimensdes (LELOUP, 2013b, p. 204).

1% A sabedoria esotérica n4o seria simplesmente uma sabedoria voltada para o interior, pois também
a interioridade pode ser convertida em objeto de analise, quando, por exemplo, “se pensa a respeito
de”. Dirckeim (1998, p. 51) destaca que a sabedoria esotérica remete o homem a sua realidade
primordial, a qual ele sempre pertenceu. Nesse sentido, trata-se de uma metanoia que despertaria o
“eu” a um novo nive! de consciéncia.
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interior: “seja qual for sua forma e tema, um exercicio € sempre destinado a
estabelecer-nos com seguranga na totalidade da Vida Maior, para a qual a morte do
ego é condicéo necessaria” (DURCKHEIM, 1979, p. 29).

Dirckheim (1979, p. 6, 22) acentua que ha uma nostalgia de quietude abafada
pelo ruido incessante da vida moderna, que n&ao propicia ao homem o siléncio
necessario para o desvelamento do ser, encoberto pela exterioridade. Acentuando a
discrepancia entre o culto da tranquilidade no Oriente e no Ocidente, o acesso a
“estranha imperturbabilidade” do homem oriental seria conseguido por meio de trés
aspectos inseparaveis do exercicio basico da tranquilidade: a imobilidade corporal, a
respiragdo e a atencéo ao centro vital: “deixar que nosso corpo, nossa alma e nossa
mente se tranquilizem néo é ociosidade, € um trabalho da mais dificil espécie;
significa dirigir-se, através da disciplina, a verdadeira vida”.

O caminho pedagdgico iniciatico proposto por Graf Diirckheim, cuja meta € o
‘desvelar do Ser’ e tem como ponto de partida o reconhecimento das experiéncias
numinbsas, passa pela segunda orientacéo que visa ao restabelecimento do vinculo
entre existéncia e esséncia, para, enfim, chegar a terceira orientacdo, referente a
uma atitude permanente de escuta e atencdo, denominada de escuta ao mestre
interior, ou escuta ao Ser essencial (LELOUP, 2003b, p. 27). Nao se trata de algo

ou alguém que esta fora, mas da natureza interna e intrinseca ao homem.

Penetrem no interior de vocés mesmos e procurem conhecer-se
melhor. Um mestre sé pode tentar transmitir algo ao aluno e tentar
explica-lo. Porém, s6 vocé mesmo pode reconhecer a verdade e
apropriar-se dela. A isto se chama ‘autoconhecimento’. [...] Desde os
exercicios espirituais dos antigos, desde a arte de aprimoramento da
alma até as belas artes, o elemento vital sempre foi o
autoconhecimento, e este sé pode ser transmitido de coracido a
coracao, além de qualquer ensinamento comunicado. O propésito de
cada ensinamento & apenas apontar e ressaltar aquilo que todo
homem ja possui sem saber (DURCKHEIM, 1998, p. 119).

Em outras palavras, trata-se da escuta da “crianga divina”''® que quer se

manifestar: ‘o que vocé fez quando crianga, que criasse a sensagao de

19 A “crianga divina”, segundo a interpretacao leloupiana do Livro do Apocalipse, € a imagem do ser
humano que, a partir do processo de individuagcdo, torna-se “a imagem e semelhanga do invisivel —
Homo absconditus a imagem do Deus absconditus™ um ser humano que n&o se deixa objetivar, que
nao abre méo do seu estatus de sujeito, que pode, enfim, afirmar: “N&o sou mais eu quem vivo, € o
Cristo que vive em mim”. (Gl 2, 20) (LELOUP, 2014a, p. 227).
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atemporalidade, que fizesse com que vocé se esquecesse do tempo? E ai que esta
o mito pelo qual vocé deve viver” (CAMPBELL, 2003, p. 183).

Estar a escuta do mestre interior seria aquele momento no qual cessam todas
as oposicdes: a existéncia e a esséncia, a matéria e o espirito, a dimenséo terrestre
e a dimensao celeste, o dentro e o fora e, em ultima instancia, a vida e a morte. As
polaridades harmonizam-se na inocéncia original que permite ao ser, transparecer.
Através dos paradoxos toma-se consciéncia da Vida Maior, cuja dindmica é regida
pelo processo ontogénico da prépria vida, cujo simbolo € o grao de trigo que,

morrendo, produz frutos'!".

E justamente por se encontrar agora ancorado em sua propria
natureza intrinseca em alguma zona distante do sofrimento e do nao
sofrimento, embora possa sofrer, ele ja ndo sofre mais. Ele ja ndo
sofre mais a dor infrutifera e amarga, pois a sua dor da frutos, ela
causa transformacao. E por haver experimentado o que esta além da
‘causa e do efeito’, por conhecer o principio de onde essa relacao
emana, ele pode suportar as suas consequéncias de outro modo e
usar sua liberdade para ir ao encontro da dor de maneira fecunda.
Ele chegou ao fundo (DURCKHEIM, 1998, p. 109).

Os caminhos percorridos pela terapia proposta por Graf Dirckheim guardam
coincidéncias significativas com a mistica eckhartiana e com o estilo alexandrino,
triade que sustenta a antropologia desenvolvida por Leloup, fundamental para
amparar o ser humano diante da angustia provocada pela morte, abrindo-o a uma

nova compreensao dos mistérios da existéncia.

" «Se 0 grao de trigo que cai na terra nao morrer, permanecera s6; mas se morrer, produzira muito
fruto” (Jo 12, 24).
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2 A FINITUDE HUMANA

Alias, ndo quero morrer. Recuso-me contra
Deus. Vamos ndo morrer como desafio? N&o
vou morrer, ouviu Deus? Nao tenho coragem,
ouviu? Porque €& uma infamia nascer para
morrer, ndo se sabe quando nem onde. Vou
ficar muito alegre, ouviu? Como resposta,
como insulto. Uma coisa eu garanto: nés nao
somos culpados. E preciso entender
enquanto estou viva, ouviu? Porque depois
sera tarde demais (LISPECTOR, 1998, p. 94).

A finitude é, sem duavida, uma das grandes questbes que permeia a vida
humana de forma incbmoda e paradoxal. Paradoxal porque, simultaneamente, a
consciéncia nega a morte como aniquilamento e reconhece-a como acontecimento
inevitavel (MORIN, ca. 1976, p. 26). Segundo Peter Berger, é a situacdo marginal
que pbe a prova “todas as definicbes socialmente objetivadas da realidade”
(BERGER , 1985, p. 57). E o tabu que desperta sentimentos ambiguos e que
desafiou o ancestral humano a explicar-se a si mesmo (MORIN, ca. 1976, p. 23).

Pesquisas antropoldgicas e historiograficas indicam que a questao da finitude
ja fazia parte da vida do homem de Neandertal, que sepultava seus mortos e cuja
crenga no sobrenatural estaria ligada a morte, acontecimento que deu origem ao
homo religiosus (UNAMUNO, 2013, p. 53). Supbe-se ainda que o Pitecantropo,
intermediario entre os primatas e os homens, também ja tematizava o nascimento e
a morte sugerindo que desde sempre a questado do morrer estaria presente na vida
humana.

Filbsofos do presente e do pasSado dedicaram a morte suas reflexdes.
Epicuro (2002, p. 29) na conhecida Carta sobre a Felicidade, ainda que afirme sua
insignificancia — “quando estamos vivos € a morte que ndo esta presente; ao
contrario, quando a morte esta presente, nés € que nao estamos” — tece seus
conselhos sobre aquela que em seu proprio entendimento € “o mais terrivel de todos
0s males”.

Consciente de sua finitude, contingéncia e transitoriedade, mas diante da
dificuldade em aceitar morrer, o homem busca consolo e resposta para a angustia e

crise de sentido provocada pela morte nas tradi¢cdes religiosas e nos caminhos
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espirituais. Atualmente, também em outras instancias. Diante do fato consumado,
reclama: “néo, nao é possivel que todas essas maravilhas da natureza e da arte, do
nosso mundo de sentimentos e do mundo |4 fora, venham realmente a se desfazer
em nada”’ (FREUD, 2015, p.186)"'%.

Com o intuito de debelar a presenga indomavel da morte e na ansia de
eternizar-se, ainda que virtualmente, o homem contemporaneo langa mao de
recursos até entao impensados. Mantendo ativas suas contas nas redes sociais e
designando um herdeiro para administra-las, é possivel programar postagens a
serem publicadas no perfil, mesmo depois da morte. Trata-se de uma nova
modalidade de memorial, como declara o brasileiro criador do Hap Boo que,
acometido de sintomas sugestivos de doenca grave e temendo a morte,
desenvolveu o aplicativo como forma de tornar-se presente na vida da filha: “Eu
desenvolvi o aplicativo pensando em mandar mensagens para ela até seus 27 anos,
para que se sentisse proxima a mim” (ZARA, 2015). Ha ainda aqueles que,
desejando tornar publico seu perfil nas redes sociais quando ndo mais estiverem
presentes, optam por gravar em sua lapide o coédigo QR através do qual é possivel
acessar livremente a pagina do falecido (GOTVED, 2015). O que corrobora com a
reflexdao do neurocientista brasileiro Nicolelis (2016) para quem, no futuro, os
mausoléus serdo substituidos por acervos onde estardo registrados os
pensamentos, as narrativas e as reflexdes daqueles que partiram, garantindo, em
certa medida, o sonho de imortalidade.

Nesse sentido, em suas historias divertidas sobre o Além, outro
neurocientista, o também escritor Eagleman (2010, p. 30) vai dizer que existem trés
mortes: “a primeira é quando o corpo deixa de funcionar. A segunda é quando o
corpo é entregue ao tumulo. A terceira é este instante, em algum momento do futuro,
em que seu nome é falado pela ultima vez”.

E bem verdade que nem todas as culturas vivenciam a aflicio provocada pela
proximidade da morte. Sabe-se que a influéncia cultural, embora seja
preponderante, ndo & determinante. Trata-se, sim, de um acontecimento valido
universalmente, porém, vivenciado de forma particular e U(nica segundo a

singularidade propria de cada ser humano.

"2 Em ‘A Transitoriedade’ (1916), Freud (2015) explica que a preocupacdo com fragilidade e
fugacidade da vida origina duas tendéncias psicolégicas: uma se expressa em cansaco do mundo,
outra em revolta diante da impermanéncia.
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Na cultura ocidental, marcadamente dualista, € nitida a dificuldade com a
questao da finitude: conviver com a possibilidade ou mesmo falar sobre a morte é
assunto, no mais das vezes, evitado. Como na histéria contada pelo filésofo

Bertrand Russel'"®

sobre o dialogo travado entre dois homens em uma festa. Um
deles, ao ser perguntado pelo outro sobre o que pensava sobre a vida apds a morte,
embora resistindo em levar o assunto adiante, acabou por responder mediante a
insisténcia do seu interlocutor: “eu acho que vou ao paraiso e vou fruir bem-
aventuranga eterna, mas temos que falar agora dessas coisas desagradaveis?”
(BECKER , 2015).

Enquanto alguns consideram inoportuno e desagradavel falar sobre a morte,
outros se retinem para, entre um café e outro, conversar sobre a finitude. Criado em
Londres, sob inspiracdao do socidlogo e antrop6logo suico Bernard Crettaz que
entende o siléncio que paira sobre o tema como “sigilo titdnico”, os Death Cafe nao
tém outro objetivo, sendo, “aumentar a consciéncia sobre a finitude e ajudar as

"4 Em ultima instancia,

pessoas a aproveitarem melhor suas finitas vidas
transformar a morte indesejada e temida em morte aceita e assumida.

Outros formatos surgem com a mesma intengdo. Pensar a morte, falar da
morte, facilitar a abordagem sobre o morrer foi 0 que levou uma jornalista a criar o
blog ‘Morte sem tabu’, nascido a partir do seu préprio medo: “a ideia da morte ja me
assustava, e isso piorou depois que virei mae. Pensei, vou me curar e ainda oferecer
um servico” (APPEL, 2015)""°.

No ambito académico, na modalidade de péds-graduagdo, surge a
especializacdo em Capelania Hospitalar destinada a capacitar profissionalmente os
que se sentem interpelados a ajudar o outro a morrer bem. Entra em cena a figura
do capelao profissional substituindo a assisténcia filantrépica prépria de cada
confissao religiosa em particular. Cabe a ele atuar em instituicdbes de saide como
especialista na assisténcia espiritual/religiosa dos pacientes e familiares,

considerando e respeitando a diversidade religiosa e a fé dos pacientes’'®.

"3 Filosofo e matematico britanico (1872-1970)

"4 Considerada uma franquia social, os Death Cafe surgiram em Londres, em 2011 e mais de 2000
encontros ja aconteceram pelo mundo. A campanha para a criagao de um “espacgo real” foi lancada
em 2015 através de cotas no valor de cinquenta libras. Para mais detalhes: www.deathcafe.com.

"% Ha tambem a plataforma digital http://vamosfalarsobreoluto.com.br, um projeto voluntario de sete
mulheres cujo lema é “Viver o luto e reinventar a vida”.

"8 Ver maiores detalhes em: http://facis.edu.br/curso/136/capelania-hospitalar.
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Diante de tantos recursos, a antropologia desenvolvida por Jean-Yves
Leloup, alicergcada nas bases do ser — Cuidar do Ser, Deixar Ser, Desvelar do Ser —
propde que o impasse que aprisiona o homem frente a inexorabilidade da finitude
seja objeto de reflexdo. Nesse sentido, o fio condutor deste capitulo, que se
desenvolve em trés topicos, € demonstrar, segundo a percepg¢ao de Leloup, como o
ser humano pode entender sua proépria finitude e apaziguar-se diante dela,
reconciliando-se com a morte.

O primeiro tépico — Livres para viver e para morrer: morte fatal e pascal — a
ténica é a “inadaptacdo antropoldgica”'’ diante da morte. A condicdo de Sein zum
Tode'”® reforcaria a necessidade de um salto transformante, que viabilizaria a
passagem da morte entendida como morte fatal a morte entendida como morte
pascal (LELOUP, 2002a, p. 64). Todavia, essa atitude reconciliada com a finitude
ndo brota do nada: requer uma reflexdao acerca da relacdo com o medo
(HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 61) e das diferentes abordagens do morrer
(LELOUP, 2002a, p. 15) com suas visdes ciclica, obliqua e vertical.

No segundo tépico — O despertar do Vivente: de lagarta a borboleta — sao
descritas as seis etapas do morrer estudadas por Kubler-Ross e assumidas por
Leloup, que as entende como um eco das provagdes do morrer descritas nos textos
sapienciais das tradi¢cbes religiosas. O processo de transformacgao pelo qual o ser
humano acessaria aquilo que n&o é passivel de morte seria comum a todos, ainda
que cada tradicéo religiosa tenha sua propria forma de sistematiza-lo''®. A morte
poderia ser experimentada ao longo da vida através de uma transformagao de
carater ontologico vivenciada por aqueles que nao apresentaram resisténcia as
pequenas mortes simbdlicas ou de carater inicidtico. A morte das ilusdes e
identificagbes levariam ao “despertar do Vivente” (LELOUP, 2014a, p. 245).

O terceiro topico — A entrega pela escuta do Sopro: meditagdo e morte — tem
como mote o papel da meditacdo como condicao de possibilidade para o desapego

e entrega necessarios no momento da morte. A meditagdo seria o canal, a abertura

"7 Termo usado por Morin (ca. 1976, p. 277) referindo-se a angustia diante da morte: “pode-se dizer
que a angustia heideggeriana abrange em parte o que chamamos a inadaptagao antropologica”.

"8 Expressdo cunhada por Martin Heidegger (1889-1976) para referir-se a morte como fenémeno
humano, existencial e ontolégico no ambito das possibilidades do ‘ser-ai’. Comumente traduzida por
‘'ser-para-o-fim’, ou ‘ser-para-a-morte’, seu significado real remete & morte enquanto possibilidade, e
ndo enquanto finalidade (HEIDEGGER, 2003, p. 45).

"% A filosofia e a psicologia perene entendem que ha um substrato comum que permite aos seres
humanos de diferentes épocas e culturas experimentarem fendmenos semelhantes, ainda que em
tradicdes religiosas e espirituais diversas (SCHWARTZ, 2004).
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para 0 que nao perece, “para o eterno, para o ndo-tempo, para o n&o-criado”
(LELOUP, 2002b, p. 63). Partindo da pratica da meditagao hesicasta, da tradigio
crista ortodoxa, Leloup entende que a pratica meditativa pode conduzir ao despertar
do homem interior, o ‘homem nobre’ de Eckhart, o ‘ser essencial’ de G. Durckheim, o
homo sui transcendentallis (NICOLESCU, 2008, p. 156) que n&o seria propriamente

um homem novo, mas o resgate daquele estado natural do ser humano que o faculta

a nascer “duas vezes”'?°,

2.1 Livres para viver e morrer: morte fatal e morte pascal

A Morte n3o é algo que nos espera no fim. E
companheira silenciosa que fala com voz branda, sem
querer nos aterrorizar, dizendo sempre a verdade e
nos convidando a sabedoria de viver. A branda fala da
Morte nao nos aterroriza por nos falar da Morte. Ela
nos aterroriza por nos falar da Vida. Na verdade, a
Morte nunca fala de si mesma. Ela sempre nos fala
sobre aquilo que estamos fazendo com a prépria vida,
as perdas, os sonhos que nao sonhamos; 0s riscos
que nao tomamos; os suicidios lentos que
perpetramos. Embora a gente ndo saiba, a Morte fala
com a voz do poeta. Porque é nele que as duas, a
Vida e a Morte encontram-se reconciliadas, conversam
uma com a outra, e desta conversa surge a Beleza [...]
gue nos convida a contemplar nossa prépria verdade
(ALVES, 2010, p. 23).

Na proposta leloupiana, a arte de morrer consiste em entender a morte nao
mais como questdo inevitavel — morte fatal — mas como ocasido de passagem,
morte assentida e consentida como parte integrante da vida, como valor positivo —
morte pascal. A morte fatal seria aquela da metéfora de La Rochefoucald (1613-1680)
que como o sol ndo se pode olhar de frente, que é colocada entre parénteses ou se
prefere esquecer (MORIN, ca. 1976, p. 19). A morte pascal, ao contrario, interpela o
ser humano a encarar ainda que com receio, sua finitude e contingéncia: afinal, “o ser-
ai ja esta sempre correndo o risco de perder a sua finitude e ja sempre a perdeu
efetivamente” (CASANOVA, 2010, p. 131). A morte esta dada. O que muda é a

maneira de se portar diante dela.

120 Em referéncia a Jo 3, 3-6: 0 segundo nascimento seria nascer do Espirito, do Pneuma.
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Enquanto a morte fatal aprisionaria o ser humano nos seus medos profundos,

na culpa por questées nao resolvidas e na fantasia da separatividade'’

, a morte
pascal pretenderia liberta-lo. Segundo a psicanalise, o inconsciente — as camadas
mais profundas da alma — desconheceria totalmente a ideia da prépria morte'*. Faz-
se necessario tirar o véu que encobre esta pertinente questao. Como sugere Freud,
“nao seria melhor dar a morte o lugar que lhe cabe, na realidade e nos nossos
pensamentos, e pdr um pouco mais a mostra nossa atitude inconsciente ante a
morte, que até agora reprimimos cuidadosamente?” (FREUD, 2015, p. 182).

Atualmente esta em curso um grande movimento de revalorizagao e
humanizacdo do morrer. E consideravel o nimero de pessoas que buscam uma
formacéao especifica em tanatologia para acompanhar e ajudar o outro a morrer bem.

Morrer bem nao significa somente morrer sem dor, mas morrer sem medo e
em paz. Para isso, ha que se dar o “salto quéantico” (LELOUP, 2002a, p. 64)
transformante que pode fazer da morte o acontecimento que “vale a pena ser vivido”
(QUINTANA ARANTES, 2016), a “ocasido de despertar” (HENNEZEL; LELOUP,
2012, p. 36). O salto que marca uma nova compreensao de morte — de fatal para
pascal — pode ser dado quando as questdes que fundamentam a existéncia sao
analisadas e reorganizadas. Em outras palavras, quando se faz a “experiéncia vital”
(PINHEIRO, 2016) que permite enfrentar a morte de maneira solar. Nisso consiste a
espiritualidade do morrer, tema abordado no terceiro capitulo dessa pesquisa.

O salto transformante também marcaria a diferenga qualitativa entre a fé-
rendi¢cdo que em seu sentido profundo significa aderir ao que €, e a crenga enquanto
resposta dada pelas tradi¢des religiosas. Diante da morte, a fé que se rende entrega
o coragao — “crer é cor-dare” (FORTE, 2003, p. 124) — ainda que a duvida nele
habite: “descubro, ndo como uma crenga, mas como uma experiéncia, que existe em

mim uma realidade que ndo morre. Espero que possa fazer esta experiéncia antes

2! Termo usado por Pierre Weil (1924-2008) para falar da dualidade entre sujeito e objeto refutada
pela fisica quantica e pela psicologia transpessoal. Ambas apontam para uma existéncia relativa dos
objetos, dependente do estado de consciéncia e do nivel de realidade em que o sujeito se encontra.
(WEIL, 2011, p. 183). Ver também: Nicolescu (2008, p. 27) e Weil et al (2003, p. 20).

122 Em ‘Consideracbes atuais sobre a guerra e a morte’ (1915), Freud levanta a questdo sobre qual
seria a atitude do inconsciente perante o problema da morte. Afirma que no inconsciente humano
permanece a ideia da imortalidade: “Nosso inconsciente ndo cré na propria morte” (FREUD, 2015, p.
179).
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de morrer, porque nao vale a pena esperar a hora da morte para fazé-la”. E o que
Leloup (20024, p. 23) entende como a “resposta vital” do homem diante da morte.

Passar da compreensao de morte fatal para a compreensao de morte pascal
implica refletir sobre duas questdes que norteiam esse tépico: os medos do morrer e
as abordagens do morrer.

Sobre os medos do morrer, em contato com pacientes terminais em um
hospital de Genebra, Leloup (2002a, p. 12) observou diferentes tipos de medo. O
medo fisico relacionado as dores e a decomposicao, o medo afetivo relacionado a
separagcdo e o medo intelectual relacionado a apreensao diante de uma realidade
desconhecida, que inclui também o medo de perder a faculdade cognitiva — a razéo
— entendida, muitas vezes, como Unica fonte da dignidade humana. Temores que
verbalizados, acolhidos e examinados contribuiriam para uma passagem mais
serena, amenizando as possiveis dores do corpo, da alma e as dores do espirito.
Como bem-disse Alves (2014, p. 264), faltaria um direito na Declaragdo Universal
dos Direitos Humanos: “todos os seres humanos tém o direito de morrer sem dor”.
Morrer sem dor e morrer feliz. Ao comentar o ultimo livro escrito por Hans Kiing —
Morire felici? — o te6logo franciscano Arregui (2016) descreve o que significaria uma

morte feliz.

Morte feliz, ou eutanasia, significa morrer sem tristeza e sem dor, ou
com o minimo de tristeza e de dor inevitaveis. Morrer em plena
consciéncia. Despedir-se serenamente dos seres queridos. Assumir
sem angustia a pena da separagao; na pena ha consolo, na angustia
nao; a pena ndo impede a felicidade, a angustia sim. Morrer em
profundo assentimento a toda a vida, aceitando tudo, dizendo sim a
tudo, também aos ferimentos sofridos e, o que é muito mais dificil,
aos ferimentos infligidos: nao tenho sido perfeito, eu o sinto, mas a
isto cheguei, e assim esta bem; gostaria que muitas coisas tivessem
sido melhores, mas esta bem assim como esta; digo sim a tudo, sem
justificar nada. [...] Coroar a vida humildemente. Morrer em paz.

Sem entrar na questao dos diferentes sentidos que a dor pode ter'®, 0 medo
fisico de sentir dor pode ser tranquilizado, em certa medida, pela existéncia de
analgésicos cada vez mais potentes. O medo fisico da decomposi¢ao, que levou o

homem a desenvolver elaborados processos de mumificagao desde as mais antigas

22 gSobre os sentidos do sofrimento fisico — autoprotecéo, sinal de alteragéo, sadomasoquismo,

autopunigao, crescimento interior — consultar D" Assumpgéo (2010).



85

civilizacbes, estaria ligado ao medo de perder a individualidade. O trauma do morrer
existiia em funcdo da separacdo entre a consciéncia da morte e o desejo de
imortalidade. Segundo Morin (ca. 1976, p. 33), na medida em que “descobre a perda
da individualidade por trds da realidade de uma carcaga, tanto mais fica
traumatizado” e quanto mais traumatizado — no sentido de afetado pela morte —
“tanto mais descobre que ela é a perda irreparavel da individualidade”.

Se para as dores do corpo — medo fisico — ha necessidade de analgesia, para
as dores da alma — medo afetivo — o ser humano precisa de acolhimento, afeto,
cuidado. Ja para as dores do espirito — medo intelectual — fruto das mais diferentes
indagagoes que brotam da inteligéncia, o ser humano precisa de sentido, ainda que
nao tenha respostas.

O medo intelectual é aquele que grita por sentido. Diante da morte o ser
humano é confrontado consigo mesmo na ansia de processar internamente suas
mais profundas questdes, ou seja, tudo aquilo que compde a organizacao interna do
seu mundo — “a morte, a felicidade, a justica, o amor, deus, ou qualquer outro que
seja fundamental” (PINHEIRO, 2016). As escolhas feitas durante a vida — as
multiplas decisdes de cada momento — quando alinhavadas, mostram ao homem em
que consistiu sua opgao fundamental. Em outras palavras, o medo intelectual é o
medo de nao dar conta de responder a si mesmo sobre como se investiu a propria
vida.

Sobre as abordagens do morrer, Leloup (2002a, p. 15) enumera quatro
possibilidades diferentes de entender a morte: como fim da existéncia, como
libertacao, como carma, e como passagem. Com excecdo da primeira, sdo
abordagens que entendem a morte como o momento mais elevado da vida, no qual
o importante é contribuir para que a pessoa morra bem. A morte possui uma
dignidade prépria — “para Kierkeggard ou Heidegger, a morte é o que da
profundidade a vida humana, que permite saborear cada instante em sua fragilidade
e beleza” (LELOUP, 2002a, p. 18) — e o ser humano nao deveria ser impedido de
vivé-la plenamente. Para isso é fundamental considerar as abordagens do morrer e
o pressuposto antropoldgico'® que as sustenta, pois acompanhar o outro em sua

passagem implica o respeito por sua visdo de vida e devir. Cada uma das

124 Sobre os pressupostos antropolégicos, consultar item 1.1 desta pesquisa — Cuidar do Ser.
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abordagens teria consequéncias proéprias, estaria vinculada a determinada cultura, e
possuiria uma determinada visao da existéncia — visao ciclica, obliqua e vertical.

As visoes ciclica e obliqua, regidas por “mecanismos de repeticdao” (LELOUP,
2002a, p. 42), defendem a possibilidade de um recomego continuo no qual se passa
de um corpo a outro em processo reencarnatério visando a purificagdo da psique.
Dessa forma, enquanto houvesse memoria e apego a dimensao espacgo-temporal o
ciclo se repetiria. Segundo Krishnamurt (LELOUP, 2000b, p. 113), a auséncia de
memoria significaria um estado de consciéncia préprio do nirvana, estado de
ressurreicdo. A finalidade do processo purificatério, reencarnatério, seria a abertura
para outra dimensdo da realidade, ndo mais relativa e iluséria, mas absoluta e
pneumatica.

Nesse sentido, a reencarnacao seria uma “etapa de maturagao” (HENNEZEL;
LELOUP, 2012, p. 84), doutrina util para explicar as realidades relativas e conferir
sentido ao sofrimento, bem como ajudar o ser humano a tornar-se responsavel pelos
seus atos. O mundo relativo, das causas e dos efeitos, seria o lugar onde o homem
poderia despertar para a realidade absoluta — para “0 mundo do ser desperto, o
mundo da ressureicao” (LELOUP, 2000b, p. 111) — representada por termos
diferentes segundo a crenga de cada um'®. Revel e Ricard (1998, p. 40) entendem
o processo reencarnatério como um fluxo de consciéncia em estados sucessivos de
existéncia e ndo como entidades que renascem sucessivamente.

Contudo, haveria uma diferenga entre as visdes ciclica e obliqua. A visdo
ciclica, ou via horizontal, entende que nao ha evolugao na passagem de uma vida a
outra. O sentido estaria em fazer na préxima vida aquilo que nao foi feito na anterior.
Ja a visado obliqua, ou via diagonal, regida pela légica da justica, entende cada
existéncia como consequéncia dos atos positivos ou negativos de uma vida anterior,
havendo, portanto, possibilidade de evolugao ou regressao. Esta € uma visao tipica
da tradicdo hindu, que com seu sistema de castas justifica a riqueza e a pobreza
como condi¢ao carmica. No hinduismo, paralelamente a crenga da reencarnagao
afirma-se a possibilidade da ressureicdo. Duas palavras expressam as respectivas
possibilidades: punarjanman, que significa reencarnado e dvijanman que significa
nascido duas vezes, ou seja, aquele que saiu do encadeamento das causas e

efeitos e se encontra em estado desperto (LELOUP, 2013b, p. 19).

%> Segundo Leloup (2002a, p. 41), despertar, nirvana, libertagao, salvagao, moksha, agape, amor
infinito e incondicional sao termos diferentes para falar de uma mesma realidade, o Incriado,
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A visao vertical parte de outro entendimento: o estado desperto conseguido
a partir de uma unica vida, uma vez que nao ha prolongamento da vida em outra
vida. Nesta visdo nao ha retorno e nem reencarnacao no sentido que o ocidente
assimilou. Na morte cessaria a ligacdo com o espago-tempo cdsmico e a sucessao
de momentos temporais seria substituida pela simultaneidade'®. O tempo em
relacdo de abertura ao nao-tempo: “eu proprio sou eternidade, quando abandono o
tempo”'?’, dira Silesius (1996, p. 27) em O peregrino querubinico. Como afirmara K.
Rahner (1989, p. 322), um dos precursores da atual reflexdo da escatologia crist3,

eternidade nao & um perdurar para além da existéncia.

Na verdade, € no tempo — como fruto maduro dele — que surge a

eternidade [...]. A eternidade ndo é um modo do tempo puro a
perdurar de maneira imprevisivelmente longa, mas um modo da
espiritualidade e da liberdade que se realizam no tempo e, em vista
disso, sé a partir da correta compreensao do tempo que se pode
entender aquela.

Segundo Leloup (2002a, p. 43) partindo de uma explicagdo dada pelo préprio
Dalai Lama, a visdo ocidental de reencarnacao difere e nao estaria fundamentada
nas tradicbes orientais. A palavra reencarnacao, no Tibet, significaria emanacao
como atitude de total receptividade as qualidades que emanam de outro. Assim,
cada cristdo seria 0 ungido, a reencarnacao do Cristo. E cada budista o iluminado, a
reencarnacao do Buda. Uma explicagéo que contribuiria para que todos aqueles que
professam determinada fé reencarnassem os mais elevados ideais de suas
respectivas tradigbes.

Em dltima instancia, trés visbes como caminhos distintos que conduziriam a
um mesmo lugar. A finalidade seria sempre o despertar, ilustrado pelas palavras de
Ramana Mahashi (LELOUP, 2002a, p. 43) que ao ser perguntado sobre seu destino
apo6s a morte, respondeu: “vou para onde sempre estive”.

Nesse sentido, é interessante observar que a palavra dinamarquesa

Opvaekkelese, ftraduzida por despertar, significa também ressurreicao

22 O modelo usado para compreender a presenca total da eternidade apresenta duas perspectivas:
de sucessdo, na qual a vida humana estaria ligada ao tempo, e de simultaneidade, na qual a vida
humana estaria fora do tempo. Na primeira o observador s6 poderia ver objetos atras de duas
paredes altas através de uma fresta entre elas. Na segunda o observador teria acessc a uma terceira
dimensao — espacial — permitindo-lhe olhar a partir de cima. Esse modelo € usado como exemplo
para imaginar a experiéncia do ser humano na dimensé&o de eternidade (BLANK, 2001, p. 356).

127 \Ver também: Leloup (2014a, p. 32).
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(KIERKEGAARD, 1849). Nao se trata de opor reencarnagao e ressurreicao, mas de
entender que enquanto a primeira estaria vinculada ao espago-tempo, a segunda diz
respeito a “dimenséo de eternidade que habita o proprio amago de nossa vida
mortal” (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 84).

A primeira abordagem do morrer, que entende a morte como fim da
existéncia, é fruto do pressuposto antropolégico unidimensional: o homem é matéria,
nada além, e um dia ndo sera mais. Por entender que se trata do fim, empenha-se
em prolongar a vida e adiar a morte — “ferida narcisica irreparavel”’?® — a qualquer
preco. Esta visdao de morte, muito presente no contexto hospitalar, teria como
consequéncia a priorizagao dos tratamentos intensivistas marcados pela obstinacao
terapéutica que caracteriza a distanasia (SOARES; PINHO, 2006, p. 143), em
detrimento dos cuidados paliativos'®®, mesmo em situacdes irreversiveis. Paliativo,
do latim palliare (DICIONARIO..., 2015, p. 471 — verbete ‘paliar) que significa
disfarcar, dissimular, cobrir, esconder e em ultima instancia proteger, evoca uma
postura cada vez mais necessaria para a arte de bem morrer. O ser humano em
estado crepuscular deve ter o direito de ser protegido, no sentido de morrer de forma
mais confortavel possivel. Como nas palavras de Alves (2014, p. 268): “ha de se
viver bem. Ha de se morrer bem. A ideia de que a medicina é uma luta contra a
morte esta errada. A medicina é uma luta pela vida boa, do qual a morte faz parte”.

A abordagem do morrer que entende a morte como fim da existéncia reflete a
medicalizagdo da vida, postura que medica nao s6 as patologias, mas todo tipo de

"130 excesso capaz de contaminar o ser humano com a “patologia da

“situacao-limite
normalidade” (WEIL et al, 2003, p. 30). Em outras palavras, com a normose, a

doenca que impede a escuta do desejo mais profundo em proveito de uma atitude

'8 Segundo Leloup (2002a, p. 17) esta é uma express&o usada por Freud diante da sua propria
limitagdo como médico perante a morte de sua filha.

129 Atualmente, no Brasil, uma das referéncias em cuidados paliativos é a médica Ana Claudia
Quintana Arantes, geriatra e especialista em Cuidados Paliativos pelo Instituto Pallium e Universidade
de Oxford. Co-autora do livro Cuidado Paliativo do CREMESP (2008) e do Manual de Cuidados
Paliativos — ANCP (2009 e 2012), & também sdcia fundadora da Associagao Casa do Cuidar, Pratica
e Ensino em Cuidados Paliativos. Realizou o TEDx: A Morte € um dia que vale a pena viver,
disponivel em youtube.com/watch?v=ep354ZXKBEs e atualmente ministra cursos intensivos —
Conversas sobre a Morte — abordando temas que véao desde a como ajudar alguém que esta
morrendo até como se preparar para a propria morte.

130 Expressao usada pelo filésofo existencialista Karl Jaspers (1883-1969) para falar da morte,

sofrimento, luto e culpa como situagdes marginais em que a realidade da vida cotidiana é posta em
davida (BERGER, 1985, p. 55).
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adaptada as regras vigentes. Leloup recorda que estar adaptado a uma sociedade
doente n&o é sinal de salde.

A segunda abordagem entende a morte como libertacdo e fim da ilusao:
morte do ego, da forma, ndo a morte da vida. Trata-se de uma viséo tipicamente
budista, na qual a existéncia se desenvolveria em ciclos, sem nenhum tipo de
evolucdo: “poderiamos chamar de eterno retorno do igual, em que nada se perde e
tudo se transforma. [...] O que nao fiz nesta vida, farei em outra” (LELOUP, 2002a, p.
42).

A terceira abordagem, que entende a morte como carma, é tipica da tradi¢ao
hindu. Compreende a existéncia a partir da visao obliqua, na qual a vida ap6s a
morte estaria condicionada aos atos praticados e as opc¢oes feitas em vida anterior.
Insiste na questdo da responsabilidade pessoal devido ao encadeamento das
causas e efeitos: a vida seria regida pela légica da justica e o ser humano renasceria
em uma vida melhor ou pior como consequéncia de atos positivos ou negativos do
passado (LELOUP, 2002a, p. 42).

A quarta abordagem entende a morte como passagem de um estado de
consciéncia a outro. E uma vis&o vertical e tipicamente crista, na qual a morte néo é
o fim da vida, nem o recomeco de outra: “é a abertura de nossa vida mortal a vida
eterna” (LELOUP, 2002a, p.19).

O percurso trilhado nesse tdpico, que envolve a reflexao sobre os medos do
morrer e as diferentes formas de compreender a morte, ndo tem outra intengéo
sendo contribuir para que a visdo antropologica e a crenca de cada um sejam
compreendidas e respeitadas, também na hora da morte. O que é fundamental para

¥ Nzo é

amenizar a angustia e quebrar o paradigma que faz da morte um tabu
suficiente mudar a visdao que se tem da morte se ndo se leva em conta o
comportamento, a atitude e a postura que dela advém. Isso é passar da concepgao
de morte fatal, que aprisiona e amedronta, a concep¢ao de morte pascal, que liberta
e encoraja, efetivando o salto qualitativo proposto por Leloup.

Afinal, “aprender a morrer é fungao tao valiosa quanto outra qualquer, desde
que seja realizada com respeito pelo sentido da sacralidade de toda a vida” (HESSE,
1999, p. 113). Aprendendo a morrer, a morte nao mais seria o acontecimento temido

e silenciado, mas privilegiado. Porque enquanto houver siléncio e enquanto for

3! Tabu enquanto reagdo magica (MORIN, ca. 1976, p. 30).
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negado seu direito de existir, ainda que nao confira imortalidade ao homem, a morte
certamente fara suas vitimas'?. Leloup (2012, p. 82) insistira que a experiéncia
humana na matéria pode ser fatal quando o principio que anima esta matéria é
esquecido ou negado, ou pode ser pascal quando a lagarta é ajudada na

transformacao de sua borboleta.
2.2 O despertar do Vivente: de lagarta a borboleta

Ao nascer, a crianga abandona a matriz nutridora,
que, aos poucos, ao cabo de nove meses, fora se
tornando sufocante e esgotava as possibilidades de
vida intrauterina. Passa por uma violenta crise: é
apertada, empurrada de todos os lados, e por fim
ejetada no mundo. Ela ndo sabe que a espera um
mundo mais vasto que o ventre materno, cheio de
largos horizontes e infinitas possibilidades de
comunica¢cdo. Ao morrer, o homem passa por
semelhante crise: enfraquece, vai perdendo o ar,
agoniza e é como que arrancado deste mundo. Mal
sabe que vai irromper num mundo muito mais vasto
que aquele que acaba de deixar e que sua
capacidade de relacionamento se estendera ao
Infinito. A placenta do recém-nascido na morte néo é
mais constituida pelos estreitos limites do homem-
corpo, mas pela globalidade do universo total
(BOFF, 1986, p. 40).

As palavras acima guardam uma feliz coincidéncia com afirmacédo de
Elizabeth Kiibler-Ross'*® que utilizando a metafora da metamorfose da lagarta em
borboleta ilustrou suas pesquisas sobre a morte. Comparando o corpo humano ao
casulo, Kibler-Ross quis mostrar que a morte € um acontecimento analogo ao
processo de transformagéao da lagarta em borboleta: quando o casulo/corpo humano
encontra-se desgastado, da asas a sua borboleta. Na morte, o corddao umbilical que
manteria a borboleta ligada ao casulo seria rompido e nessa transi¢do, o que se
conhece por morte passaria a ser entendido como um estado de consciéncia mais

amplo.

32 Em referéncia a obra As Intermiténcias da Morte, fabula de José Saramago na qual a Morte &

apresentada como a principal personagem. Triste com o desprezo dos vivos, ela decide suspender
suas atividades num determinado pais, onde as pessoas passam a ser imortais. O caos se instala: a
Morte faz vitimas justamente ao conferir imortalidade (SARAMAGO, 2005).

133 Psiquiatra suico-americana (1926-2004) que, dedicando-se a cuidar e acompanhar pacientes em
estado terminal especializou-se em psiquiatria desenvolvendo relevante pesquisa em tanatologia.
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Sem pretender escrever manuais de tanatologia, o mérito de Kiibler-Ross foi
observar as necessidades de seus préprios pacientes que apontaram o caminho
para a importancia do acompanhamento compassivo. Acompanhar uma pessoa em
seus momentos finais pode tornar-se um rito sagrado, uma oblagdo num cenario que
predomina a urgéncia da medicina curativa. Suprir o outro em sua demanda por
espiritualidade na morte ndo é tarefa destinada somente aos religiosos, padres,
pastores, gurus, lamas, pajés ou xamas. Nem & da competéncia exclusiva dos
profissionais de saude, que em muitas situagbes sdo as pessoas mais proximas
daqueles que estdo para morrer. Homens e mulheres podem ser parteiros da
passagem, pois, da mesma forma que o ser humano vem ao mundo e precisa ser
acolhido no nascimento, que marca sua entrada na temporalidade, assim também é
preciso acolhimento para que a morte seja vivida como passagem, da saida do
tempo para entrada na eternidade.

Resgatando o protagonismo do sujeito num contexto em que o morrer é triste
e solitario, Kibler-Ross (2006, p. 10) deu ao paciente o direito de ser ouvido, de
morrer em paz e com dignidade. Porque no seu entendimento “a experiéncia da
morte é quase idéntica a do nascimento. E como nascer para uma vida diferente,
que pode ser vivida com muita simplicidade”.

Partindo dos estagios do morrer desenvolvidos por Kibler-Ross (2008) —
negacao e isolamento, raiva, barganha, depressao, aceitacdo — a finalidade desse
topico € apresentar os dois prismas sob os quais Leloup (2001, p. 100) os
compreende. Os estagios do morrer tanto podem ser entendidos como um eco das
provagbes do morrer descritas nos textos sapienciais das tradi¢cbes religiosas,
quanto como um exercicio ontoloégico de transformacgéo, ou seja, como “pequenas
mortes” que levariam ao “despertar do Vivente” (LELOUP, 2014a, p. 245). Afinal,
indaga Leloup (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 69) “o que nos ensina a morte que a
solidao ja nao nos tenha sussurrado?”.

Partilhando suas inspiragées sobre como educar para a morte, tanto Kubler-
Ross, quanto Leloup e Marie de Hennezel'** destacam a premente necessidade de
conferir sentido ao tempo do morrer: os estagios emocionais do morrer como tempo

oportuno de “sorrir no coragao do absurdo” (LELOUP, 2007b, p. 134) e reler a vida,

3% Marie de Hennezel publicou em 1995 La Mort intime, e com Leloup ministrou iniimeros seminarios
abordando a morte como arte de morrer. O livro ‘A arte de morrer (2012) é fruto da reflexdo de
ambos.



92

iniciando um processo de reorganizagado. Tempo para eliminar as pendéncias, tanto
de ambito material quanto em relacdo aos afetos e emocgodes, tempo da escuta
profunda de si mesmo, tempo da interioridade, o tempo das redencdes.

O primeiro prisma sob o qual Leloup (2002a, p. 25) analisa o tempo do morrer
relaciona-se a duas tradigdes religiosas: a crista, a partir do Livro Cristdao dos Mortos
de 1492, e a budista tibetana, a partir do Bardo Thodol, do século VIII, conhecido
como o Livro Tibetano dos Mortos.

A traducao literal para Bardo Thodol é ‘Livro da libertacao pela escuta entre-
dois”: a palavra tibetana Bardo, traduzida por transigdo, significa um estado
intermediario entre a morte e o renascimento. O Bardo Thodol ensina que
independente do estado de consciéncia que a pessoa esteja ao morrer, havera um
salto para a Clara Luz (LELOUP, 2002a, p. 40). Uma concepg¢ao muito proxima do

que ensina o Livro Cristao dos Mortos. Porque o objetivo é sempre o despertar.

Se estamos em um quarto escuro, ndo é importante se abrimos a
janela do ocidente ou do oriente. O importante é que o quarto se
encha de luz. No momento atual temos necessidade de todas as
luzes, das luzes que vém do ocidente e que vém do oriente, da que
vém da tradicao, da que vém da ciéncia e da modernidade para que
0 nosso caminho seja mais iluminado. E preciso, porém, aceitar que
somos mais sensiveis a determinada linguagem (LELOUP, 2002a, p.
44).
Nos dois livros citados estao descritas etapas semelhantes aos estagios do
morrer de Kibler-Ross, chamadas, nas tradigdes espirituais, de etapas da agonia,
cuja funcdo €& o despertar da consciéncia. Na tradicdo crista esse tempo de

provacgdo e tentagdo é conhecido pela palavra grega peirasmés’™

, que significa
combate e compreende seis etapas: a duvida, o desespero, o0 apego, a impaciéncia,
o orgulho e o abandono (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 101). Na tradicdo budista,
fala-se em subida dos venenos: o apego, a aversao, a cegueira, o orgulho e a inveja
como tensdes interiores que tomam forma de projecoes e se abatem sobre aquele
que esta a fazer a travessia (LELOUP, 20023, p. 35).

Tanto os peirasmds, quanto a subida dos venenos teriam como caracteristica
o embate entre duas forgas arquetipicas opostas. No Livro Cristdo dos Mortos a luta
€ simbolizada pelo anjo das trevas e o anjo da luz. O anjo das trevas — o demonio,

satd em hebraico — significa o obstaculo que precisa ser vencido. Na tradigcdo do

'* Palavra que aparece em Lc 22,28 no contexto das tentagdes de Jesus (FORTE, 2005, p. 27).
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Bardo Thodol o simbolo do combate s&o as divindades enfurecidas e as divindades
benevolentes. Trata-se do combate entre o homem identificado com seu corpo e
psiquismo — o inconsciente pessoal, coletivo, cosmico — e sua dimensao noética, a
presenca do Sopro que o anima (HENNEZEL, LELOUP, 2012, p. 102).

O que diferenciaria o tempo do morrer estabelecido pela clinica
contemporanea — os estagios emocionais de Kilbler-Ross — das etapas da agonia
das tradices religiosas — os peirasmos e a subida dos venenos — é que enquanto a
clinica contemporanea descreve o estado psicolégico, os mecanismos de defesa e
de luta para o enfrentamento de situagées dramaticas (KUBLER-ROSS, 2008, p.
143), as tradicOes religiosas apresentam o aspecto do combate espiritual que se da
no nivel dos arquétipos (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 113; LELOUP, 2002a, p.
47).

Observando a fina sintonia entre os estagios do morrer de Kibler-Ross e as
etapas da agonia da tradicao crista descritas no Livro Cristdo dos Mortos, Leloup
destaca a necessidade de relacionar os dois tipos de conhecimento — da psicologia
e da espiritualidade — estabelecendo uma correspondéncia entre eles. A psicologia
que nao se abre a espiritualidade pode levar ao desespero e a espiritualidade sem
discernimento psicolégico conduz a inflagao do ego. O caminho proposto é sempre o
do meio, o homem equilibrando-se entre sua grandeza e humildade: “ele sabe que é
p6 e ao po retornara. Mas ele sabe que é luz e que a luz retornara. Nao se pode
esquecer nenhum destes aspectos. E o que é o ser humano, senao esta poéira que
caminha para a luz e que danga nela?” (LELOUP; BOFF, 2007c, p. 26).

Diante da realidade da morte, que iguala a todos independente da época em
que se vive e da tradicdo religiosa a que se pertence, ambos — clinica
contemporanea e tradicbes espirituais — sao caminhos necessarios para o salto
qualitativo que transforma a lagarta que o ser humano é na borboleta que ele nasceu
para ser.

O primeiro estagio emocional do morrer descrito pela clinica contemporanea
é a negacdo e o isolamento (KUBLER-ROSS, 2008, p. 43). E o tempo da incerteza,
de nao acreditar que a ma noticia € verdade, de que o diagndéstico pode estar errado
ou os exames podem ter sido trocados. Segundo Kiibler-Ross, essa etapa funciona
como um para-choque, protegendo o paciente do contato com a dura realidade da
iminéncia da morte. Embora inicialmente haja negagao causada pelo desconforto da

noticia, apdés o primeiro impacto o paciente tende a uma aceitagdo parcial. Parcial
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devida a dificuldade do inconsciente humano de reconhecer a morte: Freud dira que
o inconsciente ¢ inacessivel a ideia da propria morte (FREUD, 2015, p.179)".

A etapa da agonia correspondente ao estagio emocional da negacao, na
tradicao crista, é a davida. A primeira pergunta daquele que em sua noite escura s6
pensa em dizer ‘ndo’ € sempre sobre o sentido da vida: ‘ndo & possivel, ndo faz
sentido...” Diante disso, cabe ao acompanhante trazer & memoria e ao coragéo
inundado pela davida, aquilo que a tradicao crista entende como anjo bom — “Onde
houver davida, que eu leve a f&”'*”. Em hebraico, a etimologia da palavra fé é a
mesma da palavra amém, cujo significado é aderir ao que é. Na aderéncia ao que é,
o anjo da treva, isto &, a duvida, seria entdo, derrotado. Essa etapa da agonia &
aquela que pode despertar a fé-confianga que permite a entrega. E o momento
propicio para recordar que as ultimas palavras de Jesus na cruz nao foram “Pai,
porque me abandonastes?”, mas “Pai, em tuas maos entrego meu espirito” (BOFF,
1999, 86).

O segundo estagio emocional do morrer descrito pela clinica contemporanea
€ a revolta, acompanhada da pergunta sobre o porqué daquela situacdo. Tudo e
todos passam a ser motivo de irritagdo e a pessoa em questdo tende a tornar-se
agressiva, afastando aqueles que lhe s&o préximos. Kubler-Ross (2008, p. 55)
atenta para o grande problema desta etapa: a incapacidade de se colocar no lugar
do outro, de sair de si em atitude de verdadeira compaixao.

A etapa da agonia correspondente ao estagio emocional da revolta é o
desespero, fruto da sensacdo de abandono. E comum que as pessoas proximas,
sem saber como agir diante da revolta do outro, se afastem. Nada & mais dificil do
que lidar com a ideia da morte anunciada. O anjo bom a ser invocado no combate ao
desespero é a esperanca —“Onde houver desespero que eu leve a esperanca”'®®,
Nio se trata da esperanga geradora de expectativa, mas de um sustento interior.
Leloup (HENEZZEL; LELOUP, 2012, p. 105) recorda as palavras de Teresa de
Lisieux, oportunas para definir esse sentimento de esperanca: “estou sem apoio e,

no entanto, apoiada...”

% Esta afirmacéo se encontra em ‘Consideracdes atuais sobre a guerra e a morte’, de 1915, na
segunda parte: Nossa atitude perante a morte.

37 Em referéncia a oragao conhecida como Oragéo da Paz de Sao Francisco.

38 Em referéncia a oragao conhecida como Oragédo da Paz de S&o Francisco.
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O terceiro estagio emocional do morrer descrito pela clinica contemporanea é
a barganha (KUBLER-ROSS, 2008, p. 87), a fase das promessas, da tentativa de
fazer acordos com Deus. Disponibiliza-se tudo em troca da vida que se perde.

A etapa da agonia que corresponde ao estagio emocional da barganha é o
apego. Leloup recorda que no momento da morte ha aqueles que se agarram aos
lengbis e aos bracos dos que estdo proximos, numa Ultima tentativa de reter a vida
como se fosse um objeto a ser possuido. O anjo a ser invocado na luta contra o

» 139 _ a paradoxal dinamica

apego é a generosidade — “Pois € dando que se recebe
do dar e receber. Na tradicdo budista o apego corresponde a primeira etapa da
subida dos venenos, a primeira das cinco tensdes interiores (LELOUP, 2002a, p.
35).

O quarto estagio emocional do morrer descrito pela clinica contemporanea é a
depressdo. Uma tristeza absurda se apodera de quem esta na iminéncia de perder
tudo que ama. Kibler-Ross (2008, p. 92) fala de uma depressao preparatoéria,
propria do enfrentamento das situagbes-limite. E comum que, por inibicdo, o
paciente deixe de manifestar seu pesar permanecendo abafado em silenciosa
depressao.

A etapa da agonia que corresponde ao estagio emocional da depressao é a
impaciéncia de quem deseja acabar rapidamente com aquela tortura. E uma etapa
importante para o reconhecimento de outra qualidade de tempo. Leloup compara a
impaciéncia a uma grande tempestade que precisa ser acalmada, a tempestade das
emocbes e das memodrias. Recorda a narrativa evangélica® na qual os
companheiros de Jesus se desesperam com a forga da tempestade enquanto Jesus
dormia calmamente no fundo da barca. E o momento de lembrar que ha um espaco
dentro de cada um que dorme em tranquilidade. Este espago precisa ser despertado
pelo anjo da paciéncia, palavra que em hebraico significa ter grandes narinas,
respirar profundamente (LELOUP, 2002b, p. 136). Sem muitas intervengdes, o que
esse anjo pode oferecer é a sua propria presencga, a capacidade de escuta e a
partilha do siléncio.

O quinto estagio emocional do morrer descrito pela clinica contemporanea é a
aceitacdo, o consentimento. Segundo Kubler-Ross (2008, p. 117) esse estagio

comporta uma dificuldade que merece ser cuidadosamente examinada: o paciente

'3% Em referéncia a oragéo conhecida como Oragéo da Paz de Sao Francisco.

0 Mc 4, 35-41.
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pode realmente ter chegado ao estagio da aceitacao ou pode estar entregando os
pontos em atitude de resignagao e desanimo.

A etapa da agonia que corresponde ao estagio emocional da aceitacao é o
orgulho. Orgulho enquanto postura estbica que ndo admite precisar de ninguém,
negando, inclusive, a presenga dos mais proximos na va tentativa de esconder sua
fragilidade. O anjo a ser invocado é o anjo da humildade, que pode lembrar que ser
humano é ser himus, a dimensdo terrosa em sua vulnerabilidade. E o anjo da
humildade que vai lembrar ao homem que “o sopro que inflou as suas velas nao é
seu” (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p, 111) e assim prepara-lo para a ultima etapa do
processo do morrer.

O sexto estagio emocional do morrer descrito pela clinica contemporanea é a
esperanca. Kiibler-Ross (2008, p. 143) observa que mesmo assumindo uma postura
de conformidade, os pacientes em estado terminal ndo perdem de vista a
possibilidade de que a situagao, de alguma forma, seja revertida.

A etapa da agonia que corresponde ao estagio emocional da esperancga é o
abandono, o estado de relaxamento que, segundo Leloup, é capaz de operar no
semblante de quem morre uma verdadeira transfiguragao.

Segundo Leloup (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 112), tanto na interpretacéo
da clinica contemporanea, quanto das tradi¢ces religiosas, o que sobressai é a
capacidade de perceber que em meio a desordem — “em meio ao combate fisico
com a dor, o combate psiquico com o absurdo e o sofrimento, além do combate
espiritual do homem com seus anjos” — existe a possibilidade de transformacao, a
methamorfosis simbolizada na transmutacao da lagarta em borboleta. Ou pelo voo
que sai do passaro, como na ‘experiéncia de quase morte’ vivenciada pelo préprio
Leloup (2013b, p. 74) que, ao consentir a morte — “sim. Eu aceito. Eu morro” —
experimentou aquilo que E.

No embate contra a duvida, o desespero, o apego, a raiva e o orgulho,
podem sair os frutos do “bom combate” (2 Tm 4, 7). fé, confianca, generosidade,
paciéncia e humildade (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 111). O bom combate seria
a luta interior para nao permitir ser consumido por qualquer tipo de infortunio, pela
doenca ou até mesmo pela morte. Ao interpretar as palavras do Pai-Nosso, Leloup
recorda que ‘Nado nos deixeis cair em tentagéo’ nao significa pedir para estar livre e
preservado das tribulagdes, mas contar com protegéo para passar por elas. ‘Passar

e ‘passagem’ sdo palavras que ndo se pode perder de vista, tanto em relagdo a
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morte, quanto em relacdo a vida: “sede passantes”*! teria aconselhado Jesus para
lembrar ao homem que ele esta de passagem sobre a terra. Um conselho que nao é
valido somente para a hora da passagem final. O que faz do ser humano, humano, é
o processo de tornar-se. Leloup (2002a, p. 113) recorda o duplo significado da
palavra hebreu — ivii — que em sua etimologia tanto se refere a quem esta de
passagem, quanto ao estado embrionario: logo, ser hebreu é estar de passagem,
mas é também “ser um embrido da humanidade”. O processo embrionario diz
respeito ao desenvolvimento de todas as dimensdes humanas a partir de um centro,

de uma Origem que a tudo sustenta.

Somos peregrinos sobre a terra, estamos a caminho, em marcha.
Para permanecermos passantes ndo devemos nos tornar pesados,
densos, incrustrados, isso fragmentaria em nés a esséncia do
homem, seu movimento, seu vir-a-ser. O homem nao & um ser, mas
um pode ser... (LELOUP, 2013a, p. 85).

O segundo prisma sob o qual Leloup analisa o tempo do morrer relaciona-se
ao exercicio ontoldgico de transformagao que implica em nao resistir as pequenas
mortes: “é necessario deixar ir embora o que a vida nos tira” (2000b, p. 86). A morte
das identificagdes e das ilusdbes advém de num verdadeiro trabalho de parto interior
com o objetivo de dar a luz aquilo que ndo morre (HENNEZEL,; LELOUP, 2012, p.
51). O que nao significa que para isso o ego tenha que morrer. Na interpretacao de
Leloup (2004b, p. 179) o processo de individuagdo acontece quando o elo entre o

ego e o Self é, enfim, restabelecido.

A presenca do Self ndo destréi o Ego, mas o abre, o ilumina. Trata-
se de fazer a sintese entre o Ego e Self, entre 0 humano e o divino,
entre o Filho do Homem e o filho de Deus. Somos convidados a
estas nupcias. Pode-se falar dessas nupcias em uma linguagem
crista e também em uma linguagem budista, fazendo a sintese entre
a forma e o Sem-Forma. Pode-se falar delas em uma linguagem
transpessoal. Mas o interessante é vivé-las, realiza-las, quaisquer
que sejam a linguagem e o modo de entendé-las (LELOUP, 2004b,
p. 188).

O exercicio ontolégico de transformagao pode ser comparado a um trabalho

de parto interior. Um dos significados possiveis para a palavra parto € apocalipse, no

"1 Leloup (2013a, p. 84) cita o Logion 42 do Evangelho apécrifo de Tomé. Ver também: Leloup

(2012b).
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Na dificuldade de nomear o que nao morre nos dois sentidos do morrer —
tanto na morte fisica, quanto na morte iniciatica — Leloup (2004b, p. 189) lembra um
provérbio indiano sobre o espaco que a tudo completa: “o espago que esta no
interior do céntaro € o mesmo que preenche todo o universo”. Sdo muitas as
expressoes para falar do espaco interno do céantaro, realidade que ndo morre:
Incriado, corpo pneumatico, corpo de sonho. Ou ainda, corpo intimo na expressao
de Georges Haldas; eso antropon ou homem interior na expressao paulina; ser
essencial na expressao de G. Durckheim (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 47). Ha
quem entenda esta realidade por alma, outros por consciéncia. Em linguagem
metaférica, o “comichdo das asas” (LELOUP, 2014a, p. 240) permitirda o voo do
passaro ou da borboleta. Porque, como afirma Marie de Hennezel (2012, p. 96) “nas
profundezas de nosso ser sabemos que nao nos reduzimos a um futuro cadaver”.

A razao desta certeza que move o ser humano rumo ao infinito é a esperanca.
De forma ludica, o video (AZAMBUJA; GONDIM, 2016) ‘O casulo e a borboleta’
apresenta o didlogo abaixo transcrito entre a menina Clarice € um menino. Com a
sabedoria propria das criangas, o menino leva Clarice a descobrir que “a esperanca

da lagarta € a borboleta™

Menino: Oi

Clarice: Oi

Menino: Qual o seu nome?

Clarice: Clarice

Menino: Vocé esta triste, Clarice?

Clarice: Estou. O meu porquinho-da-india morreu.

Menino: Humm. Que friste...

Clarice: Eu achei que ele tinha sumido, sabe? Ai minha mée disse
que ele foi viajar. Vocé ja viu porquinho-da-india viajar? Ele nem saia
da gaiola. Ai eu perguntei assim; “Mae, o meu porquinho morreu?”
Menino: E ela?

Clarice: Ela estava triste. E disse que ele morreu. Por que nao disse
antes? A morte é segredo?

Menino: Ndo. Mas na cabe¢a dos adultos, a morte € uma barata
voadora na hora do lanche. Bzzzzzzz...

Clarice: Por que € assim?

Menino: Quando eles eram criangas, os outros adultos nao falaram
da morte pra eles.

Clarice: Que coisa...

Menino: Crianga entende o que nao se explica. Mas os adultos s6
entendem o que eles conseguem explicar. Se eles ndo entendem
uma coisa, acham que ninguém mais vai entender.

Clarice: Minha mae disse que meu porquinho foi pro céu.

Menino: E o que vocé acha?
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Clarice: Ndo sei. O céu é tao longe. Eu queria que ele estivesse mais
pertinho. O que acontece quando as coisas morrem?

Menino: Elas viram esperanca.

Clarice: Como assim?

Menino: Olha aquela lagarta no galho, Clarice. Ela esta velhinha,
cansada, e agora vai pro casulo.

Clarice: O casulo é a morte da lagarta®?

Menino: Isso eu nado sei. E a lagarta também n&o. A lagarta ndo sabe
nada. S6 sabe que é lagarta. Mas onde a lagarta termina, comega a
borboleta.

Clarice: Entdo a borboleta é a esperanga da lagarta?

Menino: Nossa, Clarice, como vocé é esperta.

Clarice: Olha, eu vou contar pra minha mae que o meu porquinho
virou esperanca. Assim ela n3o fica tao triste. Obrigadal!!

2.3 A entrega pela escuta do Sopro: meditagdo e morte

Antes de falar da oragao do coragao,
aprenda a meditar como uma
montanha... V& perguntar-lhe como ela
faz para orar. Depois volte para ver-me
(LELOUP, 20044, p. 13).

As palavras acima, pronunciadas pelo Padre Serafim — o louco em Cristo'* —

marcam a entrada de Jean-Yves Leloup no universo da contemplagdo hesicasta.
Apds uma primeira estadia no Monte Athos, a Montanha Santa, Leloup retorna a sua
busca pela iniciacdo na oragdo do coragdo, de Evagrio Pontico'. Ao chegar pela
segunda vez ao Mosteiro de Saint Panteleimon — onde anteriormente teria ouvido
falar daquele que entdo se tornaria seu pai espiritual — Leloup é efetivamente
iniciado na pratica, um ‘“lento trabalho de purificagdo do coragédo consciente e
inconsciente a fim de que volte a encontrar sua beleza primitiva, sua salde e sua
salvacao” (LELOUP, 2004d, p. 895).

Falar sobre a Montanha Santa significa rever, ainda que de forma breve, um

pouco da histéria do Monte Athos. Conta a tradicdo que Maria, mae de Jesus,

“Expressdo para falar de uma forma de santidade no Oriente cristdo, mas que também tem
exemplos no Ocidente, como Santo Aléxis e S&o Francisco de Assis. O louco por Cristo & aquele que
vive a loucura da cruz, de modo que parece ser um insensato e sofre as piores humilhagdes.
(EVDOKIMOV, 2007, p. 167).

%3 Evagrio Péntico (345-399) tornou-se monge e partiu para o Egito por volta de 383. Anteriormente
teria sido instruido por Gregério de Nazianzo e Gregério de Nissa a vida monastica e aos
fundamentos da filosofia visando a busca do Essencial (LELOUP, 2004d, p. 78-107). Ver tambem
(PEQUENA..., 1985, p. 17-25).
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acompanhada por Jodo evangelista, estava a caminho de Chipre para visitar Lazaro
quando precisaram refugiar-se devido a forca do mar. Admirada com a beleza do
lugar, Maria teria pedido a Deus a montanha como presente. Deus lhe teria
respondido: “que este lugar seja teu jardim e teu paraiso e um porto seguro para
todos que buscam a salvagao” (LELOUP, 2012a, p. 7). Assim, a Montanha Santa
ficou conhecida como o jardim da virgem. lronicamente, tem como proibicao o
acesso as mulheres. Uma longa tradicao envolve a histéria do Athos mitico,
também considerada uma das residéncias de Zeus.

Segundo Leloup (2012a, p. 10), o Monte Athos torna-se terra crista quando o
Imperador Constantino, ao se converter ao cristianismo, cessa as persegui¢coes aos
cristaos. Entre os séculos IV e VIl para la se dirigiam aqueles que queriam viver o
ascetismo. S6 no século IX, com Atanasio, o Atonita (920-1000) a vida monastica é
realmente instituida, organizada e inidmeros mosteiros foram construidos no periodo
que antecedeu ao grande cisma de 1054, responsavel por separar a Igreja de Roma
da Igreja Ortodoxa. Até entdo, Athos, assim como a Igreja, “era uma comunhio de
monastérios, livres e independentes juridicamente, mas compartilhando da mesma
fé e celebrando os mesmos mistérios”. Por ocasidao da quarta cruzada, mais
precisamente em 1204, muitas igrejas e mosteiros foram devastados: acirrava-se a
disputa que envolvia cristdos ortodoxos também chamados de bizantinos, cristaos
latinos ligados a Igreja romana e os mulgumanos. Foi a partir de 1346, sob a
protecdo dos principes ortodoxos sérvios, bulgaros e russos que o Monte Athos
pdde entdo ser reconstruido. E o periodo em que Gregério de Palamas (1296-1359)
e Nicolau Cabasilas (1320-1390) assumiram a defesa do hesicasmo e da ortodoxia,
recusando as futuras interven¢des dogmaticas da Igreja de Roma: a Igreja Ortodoxa

passa a ser conhecida como a “Igreja dos Sete Concilios Ecuménicos™**

ou lgreja
do Oriente. Mais tarde, devido ao enfraguecimento do Império Bizantino e sob o
dominio do Império Otomano, uma nova fase de grande dificuldade se abateu sobre
Athos, que ainda assim, foi socorrido pelas nagbes que preservaram sua
independéncia politica: romenos, valacos e moldavos, russos, ucranianos e
caucasianos. No século XVIII a presenca russa torna-se predominante. Segundo
Merton (1972, p. 191) desde o século XI o movimento monastico russo teria sido

alimentado pelo contato direto com o Monte Santo. J& no século XIX, com a

4 Em referéncia aos Concilios gue aconteceram durante o primeiro milénio cristao, antes do Cisma
de 1054 (LELOUP, 2004d, p. 14).
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independéncia da Grécia, o estado grego assumiu a soberania do Monte Athos que,
entretanto, sé foi consumada no inicio do século passado.

Atualmente a Montanha Sagrada é considerada Patriménio Mundial da
Humanidade pela UNESCO (LELOUP, 2012a, p. 18). Abrindo-se lentamente a
modernidade, o ‘jardim da virgem’ com seus caminhos infinitos nao tem a pretensao
de conduzir o homem a outro lugar que n3o seja para dentro dele mesmo, numa
verdadeira “experiéncia da transfiguragao e da ressurrei¢ao da carne’, dira LELOUP

(2004a, p. 119; 115). Experiéncia da transcendéncia de Deus na imanéncia humana.

Esta experiéncia do Espirito no corpo é a experiéncia do Tabor, onde
a luz incriada se tornou visivel no corpo de Cristo. Os apostolos so se
beneficiaram desta visdo exterior porque Cristo ainda n&o tinha
morrido e ressuscitado. Mas hoje € no nosso interior, e ndo mais no
exterior, que podemos descobrir a luz do Monte Tabor.

O hesicasmo, heranga do método espiritual de Evagrio Pontico (345-399)
composto de practike e gnostike145, caracteriza-se pela busca de um estado de paz
espiritual ontolégico ndo dependente das circunstancias — hesychia™®. O método
preconiza que a “invencivel tranquilidade do coragao” (LELOUP, 2012a, p. 78) é
conseguida através de exercicios que vdo desde o cuidado com a postura corporal,
com a respiragdo, com as emogdes e com a inteligéncia, até a escolha de um
mestre espiritual — staretz — para acompanhar o processo.

O mais conhecido dentre os staretz do Monte Athos teria sido Serafim de
Sarov (1759-1833), 0 monge russo que viveu por dezesseis anos como eremita em
uma floresta proxima ao monastério de Sarov e foi canonizado em 1903 pela Igreja
Ortodoxa Russa. Sua vida, marcada pelo estudo e por visdes nas quais a Virgem
Maria o teria aconselhado a abandonar a vida de eremita para retornar ao mundo e
oferecer como dom sua sabedoria foi exemplo perfeito do que seria o misticismo da
luz. Ao contrario da teologia ocidental que identifica a esséncia e a existéncia de

Deus (EVDOKIMOV 1986, p. 85), a teologia oriental as distingue e acredita que a

145 Segundo Leloup (2004d, p. 78-107), Evagrio Péntico escreve dois tratados de grande importancia
para a vida espiritual. O primeiro — Tratado Pratico — € formado por breves sentengas nas quais s8o
descritas a pratica, ou seja, como o0 monge pode chegar ao estado nao patolégico da psique,
orientada pelo Pneuma. O segundo tratado — O gndstico — € constituido por capitulos que visam
orientar a oragdo: aquele que teve a psique apaziguada atraves dos ensinamentos do primeiro
tratado, pode ent&o chegar ao segundo, que orienta a contemplagao espiritual.

148 palavra grega que significa calma, paz, serenidade, siléncio, recolhimento, serenidade e quietude
como expressao do interior unificado (LELOUP, 20123, p. 78).



103

Luz Divina pode ser percebida através do Espirito Santo. Segundo Merton (1972, p.
194) trata-se de uma experiéncia marcada pela “percepg¢éo do invisivel como visivel,
na medida em que toda a criagdo € inesperadamente experimentada e transfigurada
numa luz que nado pode ser descrita por nenhuma filosofia, uma luz dada
diretamente por Deus, e que, num certo sentido, € a Luz Divina”. Unindo a
espiritualidade austera a mais pura alegria, Serafim de Sarov teria experimentado a
Luz Divina, como demonstra em seu dialogo com Nikolay Motovilov (1809-1870)
conhecido como os “Coléquios de Sao Serafim” (LELOUP, 2004a, p. 116). Leloup
(2004a, p. 119), na esteira de Vladimir Lossky, (1903-1958)'" que traduz os
Coléquios, entende que nesse dialogo a doutrina cristd da ressurreicdo da carne
aparece como conhecimento, como “‘gnose vivida e partilhada na graga do
Encontro”. Segundo Leloup (2013b, p. 146), no hesicasmo a gnose € o
conhecimento no Espirito Santo, conhecimento que comega pelo corpo — “a oragao é
um ato fisico” — e leva o praticante ao discernimento, ao profundo conhecimento de
si mesmo para perceber os pensamentos — logismoi — que, atuando como
obstaculos, dificultariam sua verdadeira realizagdo impedindo o “desabrochar da
vida do Espirito” (LELOUP, 2004a, p. 56).

Os logismoi seriam as patologias do ser que atravancariam o caminho em
direcéo a realizagédo plena. Em outras palavras, doengas do espirito ou pecados.
Nao se trata de pecado no sentido moral, como ficaram conhecidos os preceitos que
transformaram as doencas espirituaisv nos Sete Pecados Capitais. Trata-se do
pecado enquanto desespero, enquanto passagem de uma postura de eucaristia
centrada no modo de comunhdo, para uma postura de gastrimargia, centrada no
modo de consumo (LELOUP, 2007b, p. 30).

O primeiro dos oito principais logismoi € a gastrimargia, o espirito de consumo
que impede o estado de comunhdo. O segundo, a plilarguia, seria a avareza em
todas as suas formas de apego. O terceiro, a porneia refere-se a todo tipo de
obsessdo que reduz o outro a mero objeto de desejo. O quarto, a orgé, raiva, € a
doenca da irritagdo. Lupé, o quinto, seria a doenga da tristeza provocada pelas
caréncias nao aceitas, embora nao se possa perder de vista que as frustagcoes séo,
em certa medida, o caminho que conduziria 0 homem ao grande pog¢o que saciaria

sua sede. O sexto logismoi é a acedia, desespero, estado depressivo que rouba a

T A Teologia mistica da Igreja do Oriente, de Wiadimir Lossky foi um dos livros de cabeceira de

Leloup (2013b, p. 145).
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energia e o vigor. O sétimo é a Kenodoxia, a inflagdo do ego cuja cura viria com a
perda das ilusées sobre si mesmo. Por fim, o oitavo logismoi € a uperéphania, o
pecado do orgulho que s6 pode ser curado pela aceitagdo da prépria condigéo
humana, fragil e terrosa, que ainda assim é capaz de inteligéncia e amor: “capax
Dei” (LELOUP, 2004a, p. 73). A meta da pratica hesicasta € reconduzir o homem ao
estado pacificado que é sua verdadeira natureza — apatheia — no qual sua
inteligéncia e vontade nao seriam destruidas, mas transfiguradas. Bem préximo ao

Principio e Fundamento n. 23 dos Exercicios Espirituais Inacianos (2000):

E necessario fazer-nos indiferentes a todas as coisas criadas, em
tudo o que é permitido a nossa livre vontade e nao |lhe é proibido, de
tal maneira que ndo queiramos — de nossa parte — antes saude que
enfermidade, riqueza que pobreza, honra que desonra, vida longa
que vida breve, e assim em tudo o mais, desejando e acolhendo
somente o que mais nos conduz ao fim para que somos criados.

O drama humano, conhecido por queda ou pecado original descrito no livro do
Genesis, teria sido a desagregacao que separou o coragao, sede das emocgoes, da
cabeca, sede da inteligéncia. Na separacdo perdeu-se a relagéo de intimidade com
a fonte do Ser (LELOUP, 2000b, p. 162). A palavra pecado — em grego hamartia —
significa literalmente errar o alvo, perder o eixo, a desorientagdo do desejo. Desejo
entendido como opcdo fundamental que conduz o ser humano ao centro de si
mesmo, ao seu nlcleo interior, seu sacrario inviolavel. O segredo da vida espiritual
estaria em rearticular as emogdes e a inteligéncia, concentrando a inteligéncia no
coracdo. Um coracgdo atento, segundo o monge Serafim, teria diante de si o “Deus
invisivel e sempre presente” (LELOUP, 2004a, p. 210).

. Nos termos da psicologia analitica, na qual a psicologia transpessoal adotada
por Leloup se abastece, o estado de paz espiritual ontolégico equivaleria a
integracdo das quatro fungbées que dao origem ao Self. Considerar a postura
corporal refletiia atengdo ao corpo com sua fungdo sensacdo, considerar a
respiracao refletiria atengéo ao sopro, responséavel pela abertura da fungao intui¢éo,
considerar as emocoes refletiria atengdo ao coragéo, responsavel pela fungao
sentimento, e finalmente considerar a inteligéncia refletiria atengédo a cabeca,
responsavel pela fungao da razdo (LELOUP, 2014a, p. 203).
Percebe-se ainda a equivaléncia entre a antropologia hesicasta, a psicologia

analitica e a hermenéutica leloupiana do Livro do Apocalipse: ver diante de si o Deus
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invisivel — da antropologia hesicasta — e dar origem ao Self — da psicologia analitica
— equivaleria ao “despertar do Vivente” do qual fala Leloup (2014a, p. 245; 115) em
sua interpretagdo do Livro do Apocalipse. Em outras palavras, “parusia do Ser”, o
verdadeiro sentido da segunda vinda que deve acontecer no interior de cada um.

A antropologia desenvolvida por Leloup (2002b, p. 21), em total coeréncia
com a antropologia hesicasta que se baseia na unidade do composto humano,
entende que a pratica da meditacdo, seja crista, budista ou sufista, & determinante
para que a morte seja vivida como arte de viver a passagem. Seu objetivo,
considerando a importancia do corpo ndo como timulo da alma, mas como templo
do Espirito, é “chegar a pureza de coracao e espirito, que fazem de todo homem o
receptaculo ou o espelho sem mancha da pura luz”. Em outras palavras, o objetivo
da meditacao é religa-lo a Fonte.

Nao se pode relegar o papel do corpo nesse processo: “a heseychia deve ser
vivida no nosso corpo presente” (LELOUP, 2012a, p. 78). Embora persista entre os
monges uma tradi¢io herdada da antropologia grega, de cunho dualista, ha também
aquela para a qual o corpo é “uma manifestagdo visivel da vida invisivel, uma
epifania ou uma teofania, como lembrara o corpo transfigurado do Cristo no Monte
Tabor” (LELOUP, 2012a, p. 81-82). Leloup insistird em que o cristianismo, e nesse

sentido, a pratica hesicasta, é via de transfiguracéo e ndo de negagao.

N3o se trata de renunciar ao mundo, ao corpo, a sexualidade, a
beleza, ao mal, ao sofrimento, a morte, ja que essas realidades
existem... Negéa-las seria negar o Ser que as faz existir, renunciar a
elas seria renunciar ao Vivente e a Consciéncia que nos permite
vivé-las.

Importa integrar cada uma dessas realidades, aceitando-as para que sejam
entdo transformadas: “ndo € esmagando a lagarta que a ajudaremos a se tornar
uma borboleta. Trata-se de acompanharmos a lagarta no seu trabalho de
metamorphosis.” (LELOUP, 2012a, p. 82).

Segundo Leloup (2002b, p. 40), a pratica da meditagado hesicasta possui um
método proprio e se desenvolve em duas etapas. A primeira etapa recapitula os
diferentes niveis do ser: o reino mineral, vegetal e animal. Significa meditar como
atitude de louvor ao universo porque segundo os Padres do Deserto, que deram
origem aos hesicastas, “todas as coisas sabem rezar antes de nos”. Composta por

quatro passos € a etapa que ensina ao homem a meditar como uma montanha,
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como a papoula, como o oceano e como o passaro. A segunda etapa visa recuperar
a humanidade do ser humano, convidando ao despertar do coragao. Composta por
dois passos ensina ao homem a meditar como Abrado e como Jesus, “o homem
cosmico” (LELOUP, 2004a, p. 27).

O primeiro passo ensinado a Leloup por Serafim € sobre a importancia da
postura, cujo simbolo é a montanha. A meditag&o teria como base o enraizamento, o
sentar que da peso e qualidade a presenca. Meditar como uma montanha significa
aterrissar na dimensdo somatica responsavel por desenvolver a consciéncia de estar
presente, que permite ao homem percéber a mudanca do tempo externo e interno e

nesse sentido, preparar-se para a morte:

Trata-se de ser o que a gente & por todos os tempos — quentes ou
frios, secos ou Umidos —, trata-se de permitir as estacdes passarem,
corroerem-se ou fazerem-nos florir. Ver sem julgar, dar o direto de
existir a tudo o que brota, que rola, que rasteja e que corre sobre a
montanha; assim, alguém se torna solido, inabalavel, seja quais
forem os golpes, zombarias ou os éxtases daqueles que passam
(LELOUP, 2002b, p. 32).

O segundo passo € sobre a importancia da orientagédo em diregéo a luz, cujo
simbolo é a papoula, guia para quem medita por combinar a posigdo ereta com a
flexibilidade de quem se deixa guiar pela luz. Sabe-se que a luz do sol, a claridade, &
a fonte de energia da qual as plantas retiram seu alimento. No meio aquatico, a
inexisténcia das plantas a partir de uma determinada profundidade, € devida a
auséncia de luz. A papoula lembra ao homem a necessidade de manter iluminado o
espirito que nele habita. Seu movimento suave e certeiro em diregao ao sol pode ser
comparado ao Nascimento Divino no homem, expresso nas palavras de Merton
(2001, p. 207) ao citar o serm&o de Mestre Eckhart sobre a Divina Verdade: “assim
como uma pessoa a ser atingida por um raio se vira para ele, e como as folhas de
uma arvore prestes a ser atingida também fazem isso, alguém em quem o
Nascimento Divino esta para ocorrer se vira, sem se dar conta, completamente para
ele”. Como simbolo da impermanéncia, a papoula demonstra que € possivel
conhecer o eterno na fugacidade do instante, reflexdo importante no que diz respeito

a finitude e que recorda a lei ontogenética da transformacéo do ser: florescer no
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tempo que é dado a florescer e saber murchar, lembrando o gréo de trigo que deve
morrer para frutificar'*®.

O terceiro passo é sobre a importancia da respiragéo, cujo simbolo € o
oceano. A grande respiragdo oceénica, com o ir e vir das ondas e das mareés recorda
o inspirar e o expirar, fluxo e refluxo do grande Sopro da vida no homem: “escute
quem esta ai na fonte de seu inspirar, aquele que escuta atentamente sua
respiracdo néo esta longe de Deus” (LELOUP, 2004a, p. 19), aconselhava o monge.
Dessa forma, a respiracéo € considerada a esséncia da pratica hesicasta: “nossa
vida s6 tem uma respiragao, € o fio que te liga ao Pai, 4 Fonte que te engendra. Sé
consciente deste fio e vai aonde queres” (LELOUP, 2002b, p. 36). Tanto o estado
desperto alcangado por Buda, quanto o lugar ideal para orar segundo Jesus,
estariam fundamentados na atencido a respiragdo. No didlogo a beira do pogo de
Jaco™®, ao perguntar a Jesus onde seria o melhor lugar para rezar — no Monte
Garizim ou Jerusalém — a samaritana recebe como resposta que nem em um, nem
em outro lugar, mas “en pneumati aletheia” (LELOUP, 2000a, p. 234) que significa
orar com todo seu sopro e com toda a consciéncia. Em ultima instancia, respirar
profundamente.

O quarto passo é sobre a importancia da invocagéo do Nome'*® cujo simbolo
é o passaro e seu canto interior. A palavra meditar — em hebraico hagah —
significaria “murmurar a meia voz” (LELOUP, 2004a, p. 20). O monge ensina sobre
o valor de meditar com a garganta murmurando & meia voz, pratica comum entre os
monges do Monte Athos que cantam silenciosamente o nome de Deus através do

mantra Kyrie eleison. Traduzido por ‘Senhor, tende piedade’, seu sentido vai além:

Tu que és Aquele que E, a realidade presente e eterna, proxima e
sempre inacessivel, envia sobre nés teu Pneuma, renova-nos pelo
Teu Sopro, desperta-nos ao verdadeiro conhecimento e ao amor sem
o0s quais 0 homem néo pode viver’ (LELOUP, 2012a, p. 1095).

Na pratica hesicasta, a invocagdo do Nome deve ser pronunciada em
harmonia com a respiracéo: inspira-se ao murmurar o Nome — ‘Senhor’ ou ‘Jesus’ —

expira-se ao murmurar ‘tende piedade de nés’. Também conhecida como ‘a oragéo

148 Em referéncia a Jo 12, 24-26. Ver também Leloup (2002b, p. 87).
'“® Narrativa do evangelho de Jo&o, cap. 4.

1% Sobre a invocacdo do Nome no hinduismo, no Isla e no budismo, ver A invocagédo do Nome nas
trés grandes tradigdes espirituais da humanidade (LELOUP, 2004a, p. 146-170).
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dos pobres’, esta forma de oragéo atrai cristdos de diferentes tradicbes. Nao deve
ser entendida como uma via mistica, passivel de dispensar as purificagbes
ascéticas. Pronunciar o Nome — “um filtro através do qual nossos pensamentos,
palavras e obras tém que passar para libertar-se de suas impurezas® (A
INVOCACAO..., 1984, p. 39) — implicaria em constante vigilancia dos sentidos, um
exercicio austero para o qual é necessaria a morte do ego enquanto esquecimento

de si.

Invocando o nome de Yeshua sobre a respiragao, tu no te esqueces
da humanidade, tu nao te esqueces da divindade. Nao ha Deus sem
homem, ndo ha homem sem Deus. O nome de Yeshua transporta-se
sobre a terra e eleva-te ao céu. Nele, nada estd separado. Este
Nome é criador de equilibrio, ele favorece em ti a integracéo e a
sintese; ele & o instrumento que Deus nos da hoje para nossa
theosis, da nossa divinizacdo (LELOUP, 2002b, p. 39)™".

O centro da invocacdo do Nome é o coragéo, no sentido em que o coragéo €

0 6rgdo que envolve a pessoa inteira'?. Leloup (2012a, p. 92) dira que

o coracdo & o cume da montanha, mas & também a gruta oculta, o
templo interno, a cadmara nupcial, ou seja, o centro secreto do
encontro entre o corpo e a alma, a alma e o espirito, o consciente e o
inconsciente, o criado e o incriado, o finito e o infinito, o Eterno e o
tempo...

Trilhada a primeira etapa — que ao ensinar a meditar como a montanha, a
papoula, o oceano e o passaro, recapitula os niveis do ser — o caminho da
meditacéo hesicasta avanga para uma nova fase, de recuperagdo da humanidade
esquecida para lembrar ao homem sua dimens&o relacional: “seres em relagao com
os outros, principalmente com aqueles que sofrem” (LELOUP, p. 2012a, p. 109). O
convite é o despertar do coragdo meditando como Abrado e como Jesus, nao como
personagens do passado, alicerces de uma tradicdo, mas como presencas

arquetipicas fundamentais.

151 Yeshua/Yeshoua — Jesus — seria, segundo Leloup, o nono nome de Deus. Traduzido por Deus
salva ou Deus liberta, & o nome condutor a um espaco de liberdade que o ser humano tem dentro de
si. Ver também Leloup (2004b, p. 124).

152 Segundo a antropologia semita, o coragdo — leb — além de ser a sede da raz&o envolve mais do
que “inteleccéo, conhecimento e capacidade de discernimento”: abriga também os estados de animo,
e representa, portanto, a vida interior (ZILLES, 2011, p. 124).
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Meditar como Abrado corresponderia a assimilar em si o sentido profundo
das bem-aventurancas — naturais e evangélicas' — que vividas no cotidiano
colocariam o ser humano em contato com a Presenca. A espiritualidade de Abra&o é
a espiritualidade que possui um coragéo e que remete o homem a Presenca que o
transcende: “é a oragao de um homem de coragdo desperto que intercede por todos”
(LELOUP, 2013b, p. 152), dizia 0 monge Serafim a Leloup.

Meditar como Jesus significaria recapitular todas as formas de meditagao
anteriores, responsaveis por dar as condigdes necessarias para viver a morte no

despego e na entrega pela escuta do Sopro.

153 Sobre as bem-aventurancas naturais e evangélicas, ver Leloup (2004b, p. 41-78).



110

3 POR UMA ESPIRITUALIDADE DO MORRER

As Sagradas Escrituras sugerem que o
siléncio é a palavra mais significativa que se
pode falar diante da morte. Porque no siléncio
nao dizemos nada. O siléncio € como a taga
vazia que, por ser vazia, permile que a
pessoa que esta sofrendo recolha nela todas
as suas lagrimas, que nos ndo conhecemos
(ALVES, 2014, p. 269).

Diante da taca vazia, siléncio reverente perante a certeza da finitude, resta ao
homem perguntar pelo sentido da vida, da morte e da dor. Pergunta que desperta
uma dimensao sonolenta, muitas vezes negada ou atrofiada durante a vida. Trata-se
da dimensao espiritual, constitutiva de todo ser humano e que vém a tona quando se

confronta com as questdes da existéncia. Porque, como lembra Jung (2015, p. 313),

nunca estamos tdo convencidos desta marcha inexoravel do que
quando vemos uma vida humana chegar ao fim, e nunca a questao
do sentido e do valor da vida se torna mais premente € mais dolorosa
do que quando vemos o ultimo alento abandonar um corpo que ainda
ha pouco vivia.

Partindo das colocag¢bes de Jean-Yves Leloup, a tonica desse capitulo que
constitui 0 ndcleo e a razdo de ser desta pesquisa, € sobre o papel da
espiritualidade e das tradigoes religiosas no processo do morrer. A pergunta de
fundo é em que medida a dimensao espiritual, que responde pela questio do
sentido, atrelada ou nédo as tradicbes religiosas & fundamental no processo do
morrer.

Sabe-se que por ser a religiao, como define Berger (1985, p. 41; 57) “a
ousada tentativa de conceber o universo inteiro como humanamente significativo”,
caberia a ela o papel de legitimar as situagbes marginais e a morte se apresenta
como a mais importante delas. Dentre a triplice funcado da religido (TEIXEIRA, 2011,
p. 230) — legitimagéao, integracao das experiéncias marginais e desalienagao — no
qgue diz respeito ao sofrimento e a morte, é a funcao integradora das experiéncias
anémicas que tem a possibiidade de satisfazer teoricamente e fornecer

“sustentacao interior” (BERGER, 1990, p. 54) para enfrenta-los.
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Na tentativa de responder a questao proposta, trés tépicos se desenvolvem
sem perder de vista que, quer se trate da espiritualidade arreligiosa, quer se trate da
espiritualidade como fruto da vivéncia de determinada tradigdo, a dimensao
espiritual, como dira Francoise Dolto (1908-1988) é o que confere alegria ao ser
humano, ainda que uma alegria dolorosa. Recordando Francisco de Assis que viu a
morte como irma, a psicanalista francesa assinala que quando se perde a seguranca
interior e “a solidao no coragéo, a duvida, o malogro social e até mesmo a morte”
(DOLTO, 2010, p. 37; 39) sdo aceitos, o ser humano encontra-se totalmente
arrebatado por outra dimensao. Segundo ela, o sentido da religidao estaria em tornar
o homem livre, ainda que dentro de um sistema organizado: “ajudar cada um a ousar
viver uma liberdade total de seu desejo”. Embora seja possivel conciliar o religioso e
o espiritual, eles se distinguem: a “fecundidade do espirito” (DOLTO, 2010, p. 136;
39) estaria além de qualquer saber temporal. O religioso incorreria em alguns riscos:
a predominancia dos aspectos exclusivamente rituais, as crencas, fetiches e certa
dose de fanatismo. Ja o espiritual — vaporoso, discreto, delicado e nao verificavel —
pode estar presente nas mais diversas situag¢oes, tanto em “comportamentos fracos,
delinquentes ou marginais”, quanto naqueles considerados adaptados, previsiveis,
comuns, normais. A espiritualidade habita o coragdo do paradoxo. E quase

apofatica. Dela pouco se sabe, a ndo ser que:

um ser espiritual irradia o amor em que vive e nao busca doutrinar,
convencer. Nio é nada mais que um outro. Faz o que tem que fazer.
E ele mesmo quase sem se dar conta. Sentimos seus efeitos, mas
nao podemos captar nada, nem por suas palavras nem por seu
aspecto fisico. Pode-se falar dele, de seu comportamento, mas o que
emana de sua pessoa € inexplicavel, pertence ao que ha de mais
vivo, de mais estimulante. Ele é surpreendente, até mesmo
‘chocante”, mas esse choque é revelador de uma outra coisa que
nao pode ser explicada — ele esta com Deus (DOLTO, 2010, p. 40).

No primeiro topico — A questao do sentido — a espiritualidade sera examinada
como busca de sentido. Entendendo por espiritualidade uma nova forma de relagao
com o Absoluto, ndo fundamentada exclusivamente nas verdades religiosas que
garantiriam certezas objetivas, a intencdo é apontar para o fundamento de sentido
no ambito da subjetividade relacionado ao que toca o ser humano
incondicionalmente. Entendida em sua dimensao ampla, como a “carta de
navegacao no mar da vida do homem” (PANIKKAR apud TEIXEIRA, 2012b, p. 88), a
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intencdo é mostrar que o primeiro tabu a ser superado nao € o tabu da morte, mas o
tabu da espiritualidade (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 21). A sociedade atual
marcada pela aversdo aos valores religiosos rejeitaria a espiritualidade por entendé-
la como religiosidade. Dai a necessidade de resgatar a importancia da dimensao
espiritual, constitutiva de todo ser humano, embora nem sempre desenvolvida.

Tanto a espiritualidade moderna tematizada no primeiro topico deste capitulo,
guanto a religiosidade classica abordada nos tépicos segundo e terceiro, defendem
gue existe um sentido e uma finalidade para tudo, da realidade pessoal a universal.
O que as diferenciaria seria a questao da autonomia, da motivagao e quanto forma
de oferecer resposta aos enigmas da existéncia (PAIVA, 2008, p. 38).

Enquanto o primeiro tdpico ocupa-se com a questao do sentido a partir de
uma espiritualidade arreligiosa, os topicos seguintes abordam a mesma questao,
mas vinculando a problematica do sentido as tradigbes religiosas: o cristianismo
representando o Ocidente e o budismo representando o Oriente, examinadas nao
em sua escatologia, mas no que oferecem enquanto portadoras de sentido. A
proposta de Leloup (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 99) é verificar em que medida a
sabedoria das grandes tradi¢des contribui na espiritualidade do morrer. Porque
segundo ele, “o papel das grandes tradicées espirituais, ocidentais ou orientais,
consiste em lembrar a pessoa em seus momentos de dor, de identificagdo com seu
corpo, a dimenséo intima, interior do seu ser’.

E importante considerar que Ocidente e Oriente, na abordagem
transdisciplinar, sado entendidos transgeograficamente e transculturalmente. Sem
desconsiderar o aspecto geografico/cultural faz-se necessario ultrapassa-lo e
entender ocidente e oriente como estados de consciéncia. Significa que, o ocidente,
enquanto estado de consciéncia regido pelo hemisfério esquerdo do cérebro, seria o
responsavel por constelar as fungdes psiquicas sensacao e razao cujo substrato é a
ciéncia e a tecnologia. Em contrapartida, o oriente, enquanto estado de consciéncia
regido pelo hemisfério direito do cérebro, seria predominantemente regido pelas
fungdes sentimento e intuicdo, cujo substrato € a arte e a espiritualidade (CREMA,
2015). Dois caminhos de apreensao da realidade, dois paradigmas em tensao
dialética. Porque, independente de ocidente e oriente como lugares geograficos ou
das respectivas confissdes religiosas — cristianismo ou budismo —, como afirma

Nicolescu (2008, p. 118), trata-se sempre de um mesmo ser humano.
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Os seres humanos sdo os mesmos do ponto de vista fisico: sdo
constituidos da mesma matéria, além de sua aparéncia diferente. Os
seres humanos s3o os mesmos do ponto de vista biologico: os
mesmos genes produzem diferentes cores de pele, as diferentes
expressdes de nosso rosto, nossas qualidades e nossos defeitos. O
transcultural mostra que os seres humanos também sio os mesmos
do ponto de vista espiritual, além da imensa diferenca entre as
culturas.

A titulo de exemplo, observa-se, na mistica judaica, semelhante tensdo: o
“cego de um olho s&” (LEONE, 2011, p. 149) estaria isento da peregrinacdo. A
metafora revela a importancia dos dois olhos do peregrino para obter a visao
completa de Deus. O ‘cego de um olho sé’, seja do olho da raz&o, aqui simbolizado
pelo olho do ocidente, seja do olho coragao, simbolizado pelo olho do oriente, estaria
impedido, por sua proépria condicao, de contemplar a visdo da totalidade. Importa
nao dissociar, no universo judaico, a escola de Rabi Ischamael, de tendéncia
racionalista, da escola de Rabi Akiva, de tendéncia mistica. Importa nao dissociar,
na hermenéutica de Jean-Yves Leloup, ocidente e oriente enquanto estados de
consciéncia que representam o cristianismo e o budismo, respectivamente. Nao
dissocia-los, nem tampouco mistura-los, mas descobrir, a partir de ambos, a visao
de profundidade, a terceira dimensao que enxerga além do que esta aparente. Em
outras palavras, efetivar a sintese entre dois pontos de vista em uma visao
tridimensional, denominada paralaxe (LEONE, 2011, p. 141), que na linguagem
transdisciplinar recebe o nome de “terceiro incluido”"**.

N&ao se pode perder de vista que a utilidade da abordagem transdisciplinar no
que diz respeito a espiritualidade do morrer, tema do presente capitulo, estaria em,
ao superar a dualidade que op6e vida e morte, apontar para o reconhecimento do
papel da morte na vida, incluindo-a (NICOLESCU, 2008, p. 56). Porque é no carater
efémero e irrevogavel da vida que se encontra seu sentido. Vale lembrar a narrativa
de Freud (2015, p. 186), em ‘A transitoriedade’ (de 1916), recordando um passeio
com um ‘amigo taciturno’ e um ‘jovem poeta’ que ao observar a beleza da paisagem
sentia-se perturbado por saber que toda aquela beleza do verao estava fadada ao
fim. Contestando a visdao do jovem poeta, para quem o carater provisério destitui o

valor do belo, Freud defende que “valor de transitoriedade & valor de raridade no

%% O terceiro incluido seria a zona de ndo resisténcia que permite a unificagdo diferenciada.
Demonstra que a dualidade que opbe pares bindrios foi transgredida. Ex: sujeito/objeto,
matéria/consciéncia, vida/ morte etc... (NICOLESCU, 2008, p. 64).
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tempo”. Assim, parafraseando Freud, ainda que uma vida viva apenas um dia, ela
nao sera menos importante ou sem sentido por isso. E névoa, mas é assobio'®®. E
absurdo, mas & graga'*®. Presenca na auséncia. Inclusdo e nao rejeicao da morte na
beleza da vida.

O segundo topico — Morte como passagem — se desenvolve em dois tempos.
Em um primeiro momento, a investigacao recai sobre a questdo do sofrimento a
partir do Livro de J6. Leloup entende que nao é possivel falar sobre a dor da morte,
em especial a dor inocente, sem tocar na questao do mal e ndo é possivel falar
sobre a questdo do mal sem refletir sobre o Livro de J6. Em um segundo momento,
partindo do significado da palavra pascoa como passagem de um estado de
consciéncia a outro e tendo na ressurreicdo a hipétese portadora de sentido para
aplacar a angustia inerente a certeza da finitude, a proposta € aferir o papel da
tradigao crista ortodoxa no processo do morrer. Leloup resgata a tradicido biblica da
dormicao descrevendo as sete etapas para a entrada no repouso eterno.

O terceiro topico — Morte como libertacao — reflete sobre o enfoque budista,
que entende a morte como ocasido de despertar e como libertacdo pela entrada na
consciéncia pura. A tematica sera introduzida a partir do significado de bardo, para
entao focar na especificidade da questao, isto €, a forma como o budismo tibetano, a
partir da interpretacao de Leloup, processa a transicao entre o bardo da existéncia e
o bardo da passagem. Na tradicdo budista o sagrado processo do morrer deve ser
acompanhado pelo lama, responsavel por preparar e colocar a pessoa nas melhores
condigdes possiveis, a fim de que possa se dar a imersao na Clara Luz. A finalidade

€ o despertar.

'*® Em referéncia ao livro de Dias (2015).

%% Em referéncia ao livro de Leloup (2013b).
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3.1 A questao do sentido

A morte nao é um fracasso. Ela faz parte da
vida. E um acontecimento que se tem de
viver. Uma “realidade vigorosa”, dizia Teilhard
de Chardin, uma realidade que nos desperta,
nos obriga a tomar consciéncia de nossos
valores mais profundos, uma realidade que
nos convida a criar, pensar, procurar sentido
(HENEZZEL; LELOUP, 2012, p. 40).

Responsavel por conferir sentido e capacitar a elaboragao das perguntas
fundamentais da vida humana, a inteligéncia espiritual ou noética & a dimensao que
se ocupa com o ‘para qué’ das doencas, da velhice, das injusticas, das situacdes
absurdas, da presenca do mal no mundo, e em ultima instancia, o ‘para qué’ nascer
para morrer (TORRALBA, 2012, p. 73).

Segundo Leloup (1997, p. 16) ‘para qué’ o ser humano esteja em equilibrio,
integrado e saudavel, € necessario saber perguntar em diferentes instancias ou
areas do saber. A pergunta das ciéncias fisicas quer saber ‘o que’ existe realmente e
interroga a realidade do mundo. A pergunta da psicologia questiona ‘quem’ é o ser
humano e indaga a realidade social. A pergunta da filosofia quer entender o ‘porqué’
da existéncia e investiga o sentido da vida. Ja a pergunta prépria das tradigbes
religiosas € o ‘para quem’ e tem como finalidade re-ligar o ser humano a fonte do
Ser.

Fazendo eco a psicologia analitica, a antropologia leloupiana insiste no fato
de que a inquietude e angustia humana podem se transformar em doenc¢as — mahala
(LELOUP, 2013, p. 31), andar em circulos — como consequéncia da dimensao
espiritual ndo integrada. Vale recordar a afirmagao de Jung (2011, p. 313), cujos
clientes, na segunda metade da vida, apresentavam como um dos problemas mais
profundos a questdo da atitude religiosa: “e nenhum curou-se realmente sem

recobrar a atitude religiosa que |he fosse propria”®’

, afirmara o psiquiatra e
psicoterapeuta suico.

Perguntar pelo sentido da vida abre um processo de reflexdo que traduz o
desejo humano de acessar, em nivel profundo, suas mais intimas verdades. Nas

palavras de Wittgenstein, perguntar que é, em ultima instancia, oragao.

57 \er também SILVEIRA (2000, p. 125).
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Que sei sobre Deus e sobre a finalidade da vida? Sei que este
mundo existe. Que estou situado nele como meu olho esta no campo
visual. Que existe nele algo problematico que chamamos seu
sentido. [...] Que o bem e o mal dependem, portanto, de algum
sentido do mundo [..] pensar no sentido da vida é orar
(WITTGESTEIN, 1982, p. 125)."%®

Embora diversas espiritualidades estejam vinculadas as tradi¢des religiosas, a
dimensao espiritual nao significa, necessariamente, adesdo a um credo religioso.
Ha, inclusive, quem postule ser a psicologia em geral e a psicanalise, atividades
espirituais (PAIVA, 2015). Diferentemente da religido, que procura dar respostas
dogmaticas e teoldgicas, a espiritualidade é o campo fértii onde nascem as
perguntas de cunho existencial. Outros pontos distinguem religido e espiritualidade:
a questao da autonomia da espiritualidade face a institucionalizacao do religioso, a
busca pessoal de sentido, a afirmacédo sobre a conexao entre todos os seres
interligados por um principio transcendente, o interesse pela experiéncia espiritual
em detrimento ao conhecimento religioso tradicional, e por fim, a valorizagdo de
outras dimensdes da vida que nao estejam intrinsecamente ligadas a materialidade
(PAIVA, 2008, p. 40).

A expressado espiritualidade laica, comumente usada em referéncia a
espiritualidade nao religiosa, incorreria, segundo Leloup, no risco de transformar a
laicidade em um tipo de religiosidade. O uso desse termo por alguns representantes
da filosofia contemporanea revelaria o reconhecimento da dimenséao espiritual como
um plus, como um espacgo de profundidade que “no homem supera o homem, que
permanece aberto a um além do homem” (HENNEZEL; LELOUP, 2012, 26). Leloup
opta por falar em um “humanismo aberto” referindo-se a esta categoria de
espiritualidade, dimensao transpessoal que & também transreligiosa: esta entre,
através e além das tradi¢cdes religiosas.

Utilizando, a titulo de empréstimo, o conceito de teologia profunda da mistica
judaica de Abraham Joshua Heschel (1907-1972) talvez se pudesse dizer que o
humanismo aberto de Leloup, ou sua espiritualidade transreligiosa, é expressao de
sua proépria teologia das profundezas. N&o se pode perder de vista que enquanto a

teologia das profundezas lida com a fé, a teologia classica lida com as crencgas.

158 \Ver mesma citacdo em TORRALBA (2012, p. 74).
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Enquanto a primeira leva a experiéncia de Deus, a segunda leva ao credo religioso
(LEONE, 2011, p. 148).

No mesmo sentido, a abordagem transdisciplinar'®® usa a palavra
‘transhumanismo’ para falar de uma nova postura através da qual o homem torna-se
um novo homem ao levar em conta todas as suas dimensoées: “trata-se de procurar o
que existe entre, através e além dos seres humanos, aquilo que podemos chamar
de o Ser dos seres” (NICOLESCU, 2008, p. 156). Tanto o humanismo aberto de
Leloup, quanto o transhumanismo da abordagem transdisciplinar apontam para o
nascimento do homo sui transcendentalis, ou o homem transgressor. E o homem
que, ao despertar para as dimensodes ocultas de si mesmo, ndo morre, transgride.
Ou ‘transvivencia’, segundo Frei Betto (2016) que opta pelo verbo ‘transvivenciar
como substitutivo ao verbo morrer. Transgredir ou transvivenciar significaria passar a
outro nivel de realidade'® justamente por estar aberto a outras dimensées, inclusive
as que o proprio homem desconhece, muitas vezes sé reveladas pelo sofrimento e
pela morte (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 26).

A espiritualidade, dird Leloup (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 24) “é dar um
passo a mais”, estando ou nao inserido em determinada tradicao religiosa. As
premissas filosoficas, as descobertas cientificas ou ainda todas as respostas dadas
pelas religides podem contribuir na busca pelo sentido da existéncia. Nao se pode
prescindir do valor e das contribui¢des de cada uma delas no processo do morrer,
bem como do papel do acompanhante espiritual que tem por tarefa facilitar o
desabrochar da espiritualidade, sempre de acordo com a demanda do outro. Porque
o sentido da vida, dira Rubem Alves, € um sentimento. E a “resposta vital” (LELOUP,

2002a, p. 23) caberia a cada um, em sua singularidade prépria, encontrar.

E algo que se experimenta emocionalmente, sem que se saiba
explicar ou justificar. Nao é algo que se construa, mas algo que nos
ocorre de forma inesperada e despreparada, como uma brisa suave

'5% No € o objetivo aqui aprofundar os conceitos da abordagem transdisciplinar. Porém, é relevante

esclarecer que se trata de uma proposta de educacao integral dirigida a totalidade aberta do ser
humano. O Relatorio Delors, elaborado pela Comisséo internacional sobre a educagéo para o século
XXI, ligada a UNESCO, entende que uma nova educag¢do deve estar pautada em quatro pilares:
aprender a conhecer, aprender a fazer, aprender a viver em conjunto e aprender a ser. Nesse
sentido, abordagem transdisciplinar, que acredita que “a construcdo de uma pessoa passa
inevitavelmente por uma dimens&o franspessoal”’, tem uma importante contribuicdo a dar
(NICOLESCU, 2008).

180 Niveis de realidade, a légica do terceiro incluido e a complementariedade s&o os trés pilares sobre
os quais a abordagem transdisciplinar se sustenta. Ver Nicolescu (2008, p. 57).
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gue nos atinge, sem que saibamos donde vem nem para onde vai, e
gue experimentamos como uma intensificagdo da vontade de viver a
ponto de nos dar coragem para morrer, se necessario for, por
aquelas coisas que dao a vida o seu sentido (ALVES, 1999, p. 120).

Sem pertencer as categorias de tempo e espacgo, a dimensado noética,
responsavel pela vivéncia da espiritualidade, seria aquilo que ndo morre — “apenas o
que morre estd no tempo e no espaco” (LELOUP, 2002a, p. 15). O acesso a
espiritualidade se faz pela via da experiéncia, no sentido proprio do termo. Nao se
trata de acreditar ou ndo, mas de sair da superficialidade e mergulhar na realidade
experimentada com total envolvimento das faculdades espirituais e corporais. Em
suma, fazer a “experiéncia vital” (PINHEIRO, 2016), expressao que remete a vivéncia
de uma transformacao profunda pela qual passam os que foram tocados em sua
dimensao mais intima.

Devido a ambiguidade da nocdo de experiéncia, tanto na linguagem corrente,
quanto filoséfica, optou-se por clarear a nogcao fenomenoldgica de experiéncia e a
distincdo entre experiéncia e experiéncia religiosa a partir de Greco (2009, p. 47-50).
Segundo ele, a experiéncia €, no sentido préprio do termo, fonte de conhecimento e
lugar de instituicdo de sentido. A fenomenologia teria sido a grande responsavel por
reconhecer que a categoria experiéncia deveria ser entendida de forma ampla,
profunda e totalizante, ndo limitada ao aspecto sensitivo, racional ou sentimental
imposto pelas trés abordagens pelas quais era compreendida — a partir do
empirismo, que exaltaria o sentido sensitivo da experiéncia, a partir do racionalismo
gue pressuporia a passagem pelo crivo da razao, e a partir do romantismo cujo viés
é a intuicao ou o sentimento (Gefiihl). Uma nova abordagem, na qual se considera

que a experiéncia envolve a pessoa por inteiro — as emogées, o imaginal'®’

, @ mente
e outras faculdades espirituais e corporais — e que possui uma estrutura propria — o
discernimento, a interpretacdo, a expressdo e a memoria — deu lugar a triplice
abordagem, entdo superada. Em relagéo a distingao entre experiéncia e experiéncia
religiosa, aqui também entendida como experiéncia espiritual, Greco defende que
enquanto a primeira, a experiéncia, situa-se na ordem do cronos, a segunda, a

experiéncia religiosa ou espiritual, pertence a ordem do kairés, ja que remete ao

161 Imaginal, na definicdo de Leloup, &€ o mundo situado entre o mundo sensivel e visivel, tal como

capturado pelos sentidos, e o mundo inteligivel e invisivel, cujo acesso se da pelo intelecto purificado.
O mundo do imaginal € o mundo intermediario, nem o da matéria pesada nem da pura luz. E o mundo
das sincronicidades (LELOUP, 20123, p. 292).
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encontro com o transcendente ou incondicionado. A experiéncia religiosa tem como
especificidade a compreensao do ser humano como ser transcendente, que tende a
totalidade, e tenta superar a finitude, a fragmentacéao e a falta de sentido'®?,

Sao inimeros os exemplos nos quais, diante de uma fatalidade, a pergunta-
chave que abre a porta do sentido é feita e encontrada. Trata-se sempre de uma
questdo pessoal e singular, entretanto, com um denominador comum em todas as
respostas: o paradoxo que une o lamento e a alegria de uma vida vivida. Porque,
como nas palavras de Morin (2016) a vida € como um bastao, polarizada entre prosa
e poesia. Se, de um lado, ganha-la também significa perdé-la, e nesse sentido, ela é
prosa, por outro ela € amor, amizade, comunh&o, divertimento, danca, éxtase, festa,
e nesse sentido, poesia.

Para Leloup (2002c, p. 106) a arte é o lugar, por exceléncia, onde o homem
experimenta sua liberdade: “trata-se de uma linguagem que ndo nos confina, ndo
conceitualiza, nao distribui rétulos, mas nos deixa livres e nos convida a fazer uma
experiéncia, a empreender uma transformacao”. Dessa forma, a arte, e também a
filosofia, a literatura, o cinema, a pintura e a poesia sao campos férteis para plantar
reflexdes sobre o sentido. Diante da convocagao da ‘indesejada das gentes’ todo ser

"1%3 que, intimidado, busca conferir sentido ao que lhe

humano é o “homem comum
acontece.

A analitica existencial ilustra essa reflexdao, uma vez que sua grande
indagacdo & sobre o sentido do ser. M. Heidegger (1889-1976), através de seus
poetas preferidos Rainer Maria Rilke (1875-1926) e Friedrich Hoélderlin (1770-1843),
resgata a poesia como experiéncia fundamental, como a propria manifestacdo do
Real: “o poeta diz o sagrado”, afirma Heidegger (2012, p. 312), em sua Conferéncia
‘Para qué poetas?’, na qual a poesia é apresentada como um caminho para o
retorno a experiéncia original do pensamento. Originada na Grécia antiga a partir da
epigrafe do templo de Delfos, a experiéncia original do pensamento — “Conhece-te a
ti mesmo” — conduziu o homem a refletir sobre si mesmo e sobre o sentido da
existéncia. Para Heidegger, a modernidade, marcada pela técnica, fez com que o
pensamento fosse esvaziado de sua forma e conteudo, e apenas o poeta seria
capaz de fazer ‘a experiéncia’ — Erfahrung — da dignidade da palavra. Desta forma, a

partir da década de 30, a poesia assume um lugar privilegiado nos escritos do

192 \fer também Lima Vaz (1974, p. 74-89).
182 Em referéncia a obra Homem Comum (ROTH, 2007).
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filosofo alemao. Em A Origem da Obra de Arte, contida em Caminhos da Floresta,
suas prelecées vém sempre acompanhadas por citagées de Holderlin e pela reflexao
da relagdo entre pensamento e poesia, cujo significado ultrapassaria o aspecto
literario, abrindo a possibilidade de pensar o acontecimento apropriativo, lugar de
determinacdo da verdade do ente na totalidade — desvelamento, aletheia. A
especificidade do poema e da arte seria garantir ndo sé a abertura do ente, mas a
instauracdo do ser. Holderlin, considerado por Heidegger ‘o poeta dos poetas’
convidada: “venha a ser quem tu és, na experiéncia”, pois a experiéncia lancaria o
ser humano para o lugar em que ele ja sempre se encontra. O convite € tornar-se si
mesmo, na passagem do inauténtico ao auténtico. Nesse sentido, observa-se uma
congruéncia entre poesia e filosofia, afinal, “o fato € que grandes pensadores e
poetas moram em montanhas distantes umas das outras, o que os aproxima € a
altitude e a profundidade que entre eles existe” (KIRCHNER, 2015).

Na Grécia classica, a palavra poiétén — poeta, do verbo grego poiten, que
significa fazer ou criar — era usada em referéncia aos misticos e mistagogos,
aqueles que criavam e revelavam os mistérios (SUSIN, 2003, p. 53). O poeta, como
escreveu o franciscano Hugo D. Baggio (BAGGIO, 1974, p. 29-46) “ndo expde uma
teoria, proclama um acontecimento. Os versos n&do sao informacdes. Sé&o
experiéncias. Nao tentam convencer. Levam a conversao. Convite ao absoluto. Ao
sentido. Do coracao da poesia irrompe o mistério”. Segundo a poetiza Ferreira da
Silva (2013, p. 97), a tarefa do poeta é “redimir as coisas efémeras [...] ouvir o apelo
das coisas transitorias [...] destruir a ideia de que a morte prematura & vida
frustrada”. Também Alves (2014, p. 263) ungiu de forma preciosa a relagao entre

poesia e morte.

A poesia pertence ao clima de verdade e encanto que a Morte
instaura. [...] No, ndo é nada mérbido. E que nio temos opcdes. A
vida é aquilo que fazemos com a nossa morte. Ou a olhamos de
frente e ela se torna amiga, ou fazemos de conta que ela n&o bate a
porta, e ela entra noturna, pela porta da cozinha, para nos ir
comendo em siléncio.

Intuindo a inseparabilidade, a “grande unidade da vida e da morte”
(FERREIRA DA SILVA, 2013, p. 97), os poetas profetizam que “os mortos néo se
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ausentam da realidade”. Como poetizou Fernando Pessoa: “a morte € a curva na
estrada, morrer é s6 ndo ser visto”'®.

Nesse sentido, abordando de forma lidica a relagdo entre os vivos e os
mortos, o filme ‘Festa no Céu’®® & um bom exemplo da presenca permanente dos
ausentes desta dimensao da realidade, o tempo. Segundo a tradigdo cultural
mexicana, o Dia dos Mortos é para honrar com festa e alegria os que partiram.
Enquanto lembrados e festejados os mortos se fariam presentes na vida dos vivos.

A realidade temporal € um revestimento exterior que encobre o homem em
sua profundidade, pois “aquilo que ha de ser descoberto ndo deve ser procurado no
futuro, mas nas profundezas”, afirma Leloup (2014a, p. 37) em total consonancia
com as pesquisas da ciéncia da religido: “o espirito nos permite fazer a experiéncia
da profundidade, da captacéo do simbdlico, de mostrar que o que move a vida &€ um
sentido, pois s6 o espirito &€ capaz de descobrir um sentido para a existéncia”
(GIOVANETTI, 2005, p. 138). O que permaneceria, o perene da vida, ndo estaria no
tempo quantificado, mas no tempo qualificado pela intensidade das relagoes.
Morreria a dimensao temporal humana quantificada pelo mental. Nesse sentido, dira
Leloup (2014a, p. 36, 32) existiriam apenas dois tempos — o presente e o ausente —
referindo-se ao que ele entende como messianismo do instante. Significa que o
tempo enquanto cronos evapora, o tempo do kairds, ao contrario, € sempre tempo
presente: “morrem apenas os ausentes, os presentes vivem para sempre”.

O tempo kairolégico, tempo favoravel, ocasidao propicia para a tomada das
decisdes existenciais, é também o tempo oportuno para revigorar a espiritualidade
que, enquanto dimensao constitutiva de todo ser humano, nao esta, de antemao,
dada. Na literatura, ‘A morte de Ivan llitch’'®® pode ser lida como protétipo da
experiéncia existencial que faz da morte o tempo oportuno para a redencéao através
do salto quantico que transforma a morte fatal em morte pascal.

Ivan llitch, representando homem normético cuja vida estda pautada

exclusivamente nos valores determinados pela sociedade, teria passado ao largo do

'8 «“A morte é a curva da estrada, morrer é s6 ndo ser visto. Se escuto, eu te ougo a passada. Existir

como eu existo. A terra é feita de céu. A mentira ndo tem ninho. Ninguém nunca se perdeu. Tudo é
verdade e caminho” (PESSOA, 2016). Disponivel em: <http://arquivopessoa.net/textos/2345> Acesso
em: 30 mar. 2016.

'®> The book of Life (2014) & um filme de animag&o americano produzido por Guilherme del Toro e
dirigido por Jorge R. Gutierrez. Reconta a tradicdo mexicana do dia dos mortos a partir de uma
disputa com Catrina, a Morte, que governa o Reino dos Lembrados, e seu ex-marido Xibalba, que
governa o Reino dos Esquecidos.

%8 TOLSTOI (2009).
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essencial e diante da doenca e da proximidade da morte percebe-se em profundo
desespero, ndao somente pelo fato da morte em si, mas pela questao do sentido
dado a propria existéncia. No dialogo travado consigo mesmo, atento a “voz do
espirito” (TOLSTOI, 2009, p. 67-70), o protagonista questiona-se sobre sua vida,
aparentemente boa e agradavel. Examinando-a minuciosamente, percebe que nada
foi como parecia ser, exceto as recordagdes da infancia: “la, na infancia, existia algo
realmente agradavel, e com que se poderia viver, se aquilo voltasse. Mas nao existia
mais o homem que tivera aquela experiéncia agradavel: era como que a recordacao
sobre aiguma outra pessoa”. O sofrimento reporta-o a algo perdido ao longo dos
anos: “quanto mais voltava para tras, mais vida havia. Havia igualmente mais
bondade na existéncia e mais vida propriamente, também. Ambas se fundiam”.
Confuso diante de uma vida vivida na “legitimidade, exatidao e decéncia”, lvan llitch
se perguntava sobre o sentido de tanto sofrimento: “ndo ha explicagdo! O
sofrimento, a morte... Para qué?”.

Além da questdo do sentido, outro aspecto torna-se crucial nos altimos
momentos da vida de lvan llitch: a questdao do perdao. Tolstéi (2009, p. 75-76)
destaca a semelhanca das palavras russas prosti e propusti — ‘perdoe-me’ e ‘deixe-
me passar — para mostrar que a dinamica do perdao, tanto para quem perdoa
guanto para quem é perdoado, é fundamental para a vivéncia da morte como arte de
viver a passagem: “quis dizer, ainda, perdoe-me, mas disse deixe-me passar, € nao
tendo mais forga para corrigir o lapso, esbogou um gesto de renuncia, sabendo que
seria compreendido por quem importava”. Seus momentos derradeiros transpiram
desapego e perdao reciproco e ao procurar pelo medo da morte o protagonista foi

surpreendido por nao mais encontra-lo:

E a morte? Onde esta?

Procurou o seu habitual medo da morte e ndo o encontrou.

Onde ela esta? Que morte? Nao havia nenhum medo, porque
também a morte nao existia. Em lugar da morte, havia luz.

- Entao é isto! — disse de repente em voz alta. — Que alegrial

Tudo isso lhe aconteceu num instante, e a significacdo desse
instante ndo se alterou mais. Mas para os presentes, a sua agonia
ainda durou horas. Algo borbulhava-lhe no peito; o seu corpo
extenuado estremecia. Depois, o borbulhar e o rouquejar tornaram-
se cada vez mais espagados.

- Acabou! — disse alguém por cima dele.

Ouviu essas palavras e repetiu-as em seu proprio espirito. A morte
acabou — disse a si mesmo. — Nao existe mais.

Aspirou ar, deteve-se em meio do suspiro, inteiricou-se e morreu.
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A passagem pacificada teria como condigdo, além da questdo do sentido, o
consentimento obtido a partir do perdao. Perdao como pratica de cura, como acao
da inteligéncia, como consequéncia da compreensao e como exercicio que colocaria

a dimensao divina do homem em evidéncia. Leloup (2002a, p. 103) dira que,

ndo se deve tentar perdoar com o ego. Enfretanto, talvez o Self
possa perdoar. Talvez haja dentro de ndés uma dimensao maior que
ndés mesmos, mais amorosa que nés mesmos, mais inteligente que
ndés mesmos, que pode compreender e perdoar.

Recordando Platao — “aquele que tudo compreende, tudo perdoa” — Leloup
(2002a, p. 101) entende que a compreensao cresce proporcionalmente ao
crescimento da percepcao de si mesmo, caminho para Deus: “o autoconhecimento
leva ao conhecimento de Deus” (LELOUP, 1996, p. 90). Sabiamente aconselhava a
santa de Avila: “é¢ sumamente bom entrar primeiro no aposento do conhecimento
préprio, antes de voar aos outros” (1984, 1M 2,9) porque “todos os danos provém de
nao nos conhecermos devidamente” (1984,1M 2,11).

Perdoar a si mesmo, perdoar ao outro, perdoar a Deus: “é preciso talvez
aprender a perdoar Deus por ndo ser o idolo, o idolo luminoso que imaginamos que
Ele &” dira Leloup (2002a, p. 87) lembrando que nao é possivel falar sobre
sofrimento e morte sem tocar na questdo do mal e nao é possivel falar sobre a
questao do mal sem refletir sobre o Livro de J6.

O percurso trilhado e aqui finalizado — A questdo do sentido — procurou
demonstrar a importdncia da espiritualidade como construcdo de sentido no
processo de morrer: “os questionamentos existenciais que o contato com a morte —
de si proprio e de outros — provocam estao na ordem das grandes preocupacdes de
busca de sentido para a vida” (FRANCO, 2013, p. 405). O tabu da espiritualidade,
seja vinculada ou nao a religiao, pode ser quebrado a partir da conversdo do
coracao, dira Teixeira (2008, p. 26). Ainda que a vida seja vivida na ‘legitimidade,
exatidao e decéncia’, tal qual a vida de Ivan llitch, um coracao esclerosado pela
vontade de poder, pela centralidade do ego, pela falta de solidariedade e pelo
fechamento ao outro, impedira que a morte seja vivida na intimidade: “o tabu da
morte € um tabu da intimidade”, dird Hennezel (2012, p. 45). O convite & olhar para
as profundezas de si e cultivar a interioridade em intima comunh&o consigo mesmo

e com o outro para que a morte possa ser vivida como sacramento do encontro.
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3.2 Morte como passagem: a abordagem crista do morrer

A morte nos entrega totalmente a Deus, nos faz passar para ele. Em
troca precisamos nos entregar a ela com grande amor e abandono,
pois quando ela chegar temos apenas que nos deixar inteiramente
dominar e conduzir por Deus (CHARDIN, 1994, p. 154)."%

A tradicdo crista, na qual Jean-Yves Leloup esta enraizado, antes de ser uma
ontologia € uma odologia: trata-se de “um caminho que n&do conduz somente ao
exterior dos ritos ou dos atos de justica, mas também ao interior, /& onde jorram rios
de agua viva, la onde os fluxos e refluxos da vida e do sopro nos sustentam e nos
carregam” (LELOUP, 2002b, p. 23). Como também afirma Boff (2011, p. 150), o
cristianismo entrou na histéria como caminho e movimento — odds fou Christou — e
posteriormente sedimentou-se como tradicdo religiosa alicergada na Sagrada
Escritura, na Tradi¢cdo e no Magistério.

E nesse sentido que se justifica introduzir a reflexdo do pensador
dinamarqués S. Kierkegaard (1813-1855) que redescobrindo o cristianismo como um
caminho — oddés — rumo a interioridade, fez de sua obra uma critica aquele
cristianismo institucionalizado e vivido como mera doutrina no contexto da
Dinamarca no século XIX. Para Kierkegaard (GARDINER, 2001) — assim como para
Leloup — a religido constitui o fundamento de sentido no ambito da subjetividade e
relaciona-se ao que toca o ser humano incondicionalmente.

Os escritos de Kierkegaard, elaborados a partir de perguntas que colocam o
leitor diante do préprio vazio existencial, abrem espacos de construgao de sentido no
horizonte cristdo sem, contudo, transformar os problemas da existéncia em sistemas
filosoficos. Porque no seu entendimento, os tradicionais conceitos religiosos séo
elaborados a partir de perguntas existenciais oriundas de situagbes concretas da
vida humana (ROOS, 2014). Em especial a morte, como afirmara Jung (2015, p.
319) referindo-se as grandes religides do mundo, em especial o cristianismo e
budismo: “a maioria destas religides € um compilado sistema de preparagéo para a
morte”. No mesmo sentido, Guardini entende que a experiéncia da finitude e da
contingéncia constituem a experiéncia religiosa do homem (FARRUGIA, 1994).

Diante disso, o Discurso Edificante de 1843 de S. Kierkegaard — O Senhor

deu, o Senhor tomou; bendito seja o Nome do Senhor — sera utilizado como aporte a

'87 Esta epigrafe & um trecho de uma das cartas escritas por Teilhard Chardin.
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reflexdao que se segue. Através dele o leitor € introduzido ao universo de Jo e
convidado a mergulhar profundamente na saga daquele é o arquétipo da dor
inocente. Por ser um texto préprio da tradigdo judaico-crista, crucial para pensar o
sofrimento sob a dtica do cristianismo, optou-se por aborda-lo intercalando as
reflexdes de Kierkegaard com as de Leloup.

Recontar a historia de Jo cuja tonica é ‘o absurdo e a graga’’® que
simultaneamente invadem a vida humana em sua vulnerabilidade, é estar diante do
paradoxo e “ir além dos opostos e dos contrarios”, reflexao pertinente no que diz
respeito a aparente oposi¢ao entre a vida e a morte. O Livro de J6 desestabiliza as
falsas segurangas — “entramos na douta ignorancia” (LELOUP, 2002a, p. 88) — e
compromete a tranquilidade dos que n&o se sentem encorajados a enfrentar a
paradoxalidade da vida. E uma historia que se repete frente as situacdes
inexplicaveis, nas quais a dor do sofrimento sobrepée-se a vontade de viver: “pereca
o dia em que nasci’, dira Jé (3, 20-23) diante do sofrimento.

Submetido a toda sorte de provagao, conceito fundamental para compreender
as situagdes de intenso sofrimento aos quais quase ninguém escapa, Jo6 fez dela a
forca motriz de uma declaragéo de aceitacdo — O Senhor deu, o Senhor tirou (J6 1,
21). Reflete a integridade da fé — fides quae creditur — que adere aos
acontecimentos, que se articula na davida e que trava um embate dentro de si
proprio. E fé que nao permanece no nivel da crenca — fides qua creditur
(MANCUSO, 2014, p. 60) — porque nao esta condicionada ao discurso teolégico e
nem se enquadra na esfera do pensamento sistematico, que camuflaria os
problemas existenciais ndo conferindo a eles um sentido. Como se pode ler em nota

de rodapé da Biblia de Jerusalém (1985, p. 941) comentando J6 42, 5:

Jé, que possuia de Deus apenas uma ideia transmitida pela tradicao,
penetrou no mistério, e inclina-se perante a Onipoténcia. Suas
interrogacbes sobre a justica permanecem sem resposta. Mas
compreendeu que Deus ndo tem que prestar contas, e que sua
sabedoria pode conferir um sentido insuspeitado a realidades como o
sofrimento e a morte.

Longe de qualquer sombra de passividade — porque questiona e luta contra o

sofrimento antes de aceita-lo, porque é sujeito e nao objeto das circunstancias

'%8 Titulo do livro autobiografico de Jean-Yves Leloup (2013b) ja citado nesta pesquisa.
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(LELOUP, 2002a, p. 86) — JO representa aqueles que sabem que as coisas mais
importantes da vida nao sao aquelas conquistadas, mas recebidas como oferta. Na
filosofia de Kierkegaard a vida € dom, mas é também o ponto de partida que pede
uma construgdo e nesse sentido, é tarefa'®. No mesmo sentido afirma Moltmann
(2014, p. 73): “a vida humana nao é somente uma dadiva da vida. E também uma
tarefa da humanidade como um todo. Para desenvolvé-la e reconhecer o seu valor
intrinseco em tempos de terror final exige-se uma coragem especial”.

Ao reconhecer a vida como presente, J6 entende que as mazelas sofridas sao
para seu proprio resgate porque alcanga o conhecimento de que a prépria vida faz
do homem aquele que ele deve ser: “a alma de J6 ndo estava espremida em
silenciosa submissdo ao sofrimento e seu coragdo primeiro expandiu-se em
gratidao” (KIERKEGAARD, 1843, p. 17). Paradoxalmente, a alegria e a gratidao
experimentadas antes da provagdo capacitaram J6 para aceitar a dor
(KIERKEGAARD, 1843, p. 19). J6 estava consolado — ‘com-solo’ — e nao desolado
antes da provacdo. Por isto ndo desesperou, pois s6 desespera quem ja esta
desesperado. Haveria algo anterior a provagao, algo capaz de resignifica-la, de dar
sentido: a graga, néo obstante o absurdo. Para Kirkegaard, gratidao e alegria como
doadoras de sentido, mesmo diante do tragico. Alegria que significa “ser de verdade
atual a si mesmo” (KIERKEGAARD, 1849, p. 58) e que Leloup (2007a, p. 25)
entende como a participacado do espirito humano na beatitude inalteravel. Isto é, o
nous no Pneuma através de um mergulho profundo no vazio sem fundo: “o prazer é
algo de sagrado, é ter Deus no corpo. [...] A felicidade é algo de sagrado, é ter Deus
na alma. [...] A alegria € algo de sagrado, é ter Deus no espirito”.

De acordo com o filésofo dinamarqués, a provagao é algo absolutamente
transcendente (KIERKEGAARD, 2009, p.121), ou seja, a provagao nao depende do
comportamento humano. O individuo provado que atribui a provagdo os seus
proprios pecados encara Deus “de modo obscuro, como um tirano”
(KIERKEGAARD, 2009, p.118) tradugdo de uma teologia baseada em retribuicéo e
punicdo: aos bons, as gracas; aos maus, os castigos. A atitude de J6 frente a
provagdo caminha em outra dire¢do e ele ndo se deixa intimidar pelo mal,
permanecendo convicto de sua inocéncia e se colocando em relagéo de oposicdo a

Deus para n&o ceder as explicagbes rasas (J6 27, 5-6). Metaforicamente, é o parto

189 “Ser homem &, sempre, uma tarefa” (ZILLES, 2011, p. 60).
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de J6 que “da a luz a categoria de provacao por entre terriveis dores, precisamente
porque é tao adulto que nao a possui (a fé) com a imediaticidade de uma crianga”
(KIERKEGAARD, 2009, p. 121).

Na interpretacao de Leloup (2002a, p. 90) a provagao € o instrumento usado
por sata “para aferir a integridade da fé de J6”. Sata, em hebraico, ou diabolos, em
grego, que significa ‘o acusador’ e que Leloup interpreta como ‘obstaculo’, refere-se
a tudo que impede ao homem progredir, de realizar ‘a’ tarefa. Em contrapartida,
torna-o forte pelo esforco em supera-lo. A presenca de satd € metafora das trés
provagoes pelas quais passa J6: na primeira ele perde sua riqueza, na segunda ele
perde seus filhos e na terceira ele perde a saude, permanecendo em total abandono
e solidao. Ainda assim, J6 (2, 10) nao se revolta contra Deus: “se recebemos de
Deus os bens, nao deveriamos receber também os males?”, responde a sua mulher
que o incitara a amaldigoar Deus por seus sofrimentos. Segundo Leloup (2002a, p.
91) até entao J6 nao havia sido tocado em seu psiquismo. Foi tocado em seu corpo
pela doenca e pela perda de seus bens, tocado em sua afeigdo pela perda dos
filhos, mas em certo sentido, permanecia sereno. Até que sua mulher e seus amigos
— dimensodes interiores do ser humano — tentam dar alguma explicacdo aos
acontecimentos. Diante disso “o psiquismo de Jé se revolta, pois ele ndo encontra
razao ou causa para o que lhe acontece”.

A presenga dos trés amigos vindos do Oriente (J6 2, 11-13) e que
permanecem em silenciosa companhia a J6 por sete dias e sete noites, lembram
que a atitude justa diante do inexplicavel pode ser apenas colocar-se em siléncio, a
escuta da dor do outro: “nao é preciso apressar-se em dar explicagdes [...] & preciso
ficar em siléncio e ter tempo para escuta-lo e, nesta qualidade de escuta, permitir
que ele coloque suas queixas”, dira Leloup (2002a, p. 92). Ainda assim, Jé (3, 1) vai
perdendo a raziao e amaldigoa o dia do seu proprio nascimento. Na tentativa de
justificar a absurda situagéo, seus amigos quebram o siléncio. Segundo Leloup
(2002a, p. 93-95), Eliafaz de Tema explicara o sofrimento de J6 pela lei da causa e
efeito: o carma como consequéncia dos préprios atos. Baldad de Suas argumentara
que nunca se viu sobre a face da terra um justo sofrer: se Jé sofre é porque nio é
um homem justo. Sofar de Naamat, além da pretensao de falar em nome de Deus,
insinuard que o mal € uma forma de Deus demonstrar seu amor a J6. Ainda que
esteja vivendo uma dor sem sentido — “n&o pode crer na injustica de Deus, nao pode

crer em um Deus sadico, um Deus que tem prazer no sofrimento dos inocentes”
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(2002a, p. 96) — J6 nega todas as explicagdes. Porque J6 é, ele mesmo, o
representante das vitimas inocentes que nao aceita o mal natural, nem o mal como
puni¢cao, nem que uns paguem pelo mal cometido por outros (SUSIN, 2003, p. 144).
J6 condensa em si todas as dores inocentes, dai a importancia de refletir sobre sua
histéria diante das situagtes para as quais nao se encontra justificativa.

Diante da dor sem sentido, J6 rende-se ao sofrimento, mas nao ao
desespero. Ele € o homem capaz de “santificar a dadiva” (KIERKEGAARD, 1843),
elevar o dom, construir a existéncia. Segundo Leloup (2002a, p. 95) J6 ndo se rende
ao desespero porque esta ‘a caminho’ na tritha do seu préprio processo evolutivo, na

realizagao de sua tarefa.

Esta aprendendo a aceitar sua loucura. Esta a caminho de uma outra
sabedoria que nao é aquela da razédo, das mensagens da tradicdo e
das memodrias, daquela que ele acumulou através dos séculos. Esta
a caminho de uma sabedoria que assume o absurdo.

A odologia de J6 o leva a descobrir em cada passo “‘que nada lhe é devido,
porém tudo Ihe é dado” (LELOUP, 2002a, p. 97). Sua questao ndo é mais perguntar
sobre o porqué de tudo o que lhe acontece porque conheceu Deus a partir dos
proprios olhos (LELOUP, 2002a, p. 117). J6 (42, 5) esta fundamentado em sua
experiéncia vital: “conhecia-te s6 de ouvido, mas agora viram-te meus olhos”.

Segundo Leloup (2002a, p. 60), na tradicdo cristd Jesus é chamado “O
Senhor dos Passos” para lembrar o carater transitério do sofrimento e da morte.
Seus passos rumo a Ressurreigao, representados liturgicamente no Triduo Pascal,
sao, segundo a tradicdo ortodoxa, os trés passos a serem dados por todos na hora
da morte. E importante assinalar que a ortodoxia, ao contrario da igreja romana, nao
dogmatizou nenhum tipo de ensinamento escatologico, ou seja, ndo ha dogmas a
respeito dos destinos derradeiros (EVDOKIMOV,1986, p.37).

O primeiro passo € dado no sofrimento, simbolizado pela dor da Paixdo na
Sexta-feira Santa. Impera o sentimento de abandono que levou o préprio Jesus a
chamar por Deus. Assim fala Bruno Forte (1949) sobre a realidade do sofrimento
diante da morte: “nenhuma mistica da morte podera cancelar o trago obscuro que
lhe é inerente, o aspecto misterioso e dramatico desta dilaceragdo sem aparente

retorno da existéncia humana sobre a terra” (FORTE, 2003, p. 171).
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O segundo passo & dado no vazio, representado pelo timulo aberto no
Sabado Santo. O shabat, que em hebraico significa parada e que em sanscrito
nirvana, remete a necessidade de, ap6s lutar contra o sofrimento, aceita-lo. O risco é
deixar-se congelar pela dor que aprisiona na Sexta Feira Santa do sofrimento. Ha
uma passagem a ser feita. Shabat é “parada do querer, parada do desejo, parada do
que nos queima e consome”, dird Leloup (2002a, p. 60), apontando o caminho para

que se descubra na morte o dia da parada, do repouso.

O Cristo ndo nos salva por seus sofrimentos. Ele nos salva pela
consciéncia e pelo amor que Ele introduz em seus sofrimentos. No
momento de sua agonia e de sua morte Ele diz “ndo”. Diz “ndo” ao
sofrimento: “Se é possivel, afasta de mim este célice”. E importante
que nés também digamos ndo ao sofrimento e tudo facamos para
curar e aliviar o sofrimento no momento da morte. Entretanto, se
forem inuteis todas as medidas tomadas para aliviar o sofrimento,
existe a possibilidade de dizer “sim” — sim, que tua Vontade seja
feita, que seja feita a vontade da vida, que seja feita a vontade da
consciéncia, através da dor e da morte.

No shabat, diante do tumulo vazio, nada mais seria necessario: nem fé, nem
representacao de Deus, nem ponto de apoio, nem referéncias. Trata-se apenas de
fazer a travessia ao Mistério que na tradicao crista recebe o nome de Pascoa e tem
na ressurrei¢ao a hipétese portadora de sentido.

O terceiro passo é dado na alegria, simbolizada pelo alvorecer da nova vida
que nasce no Domingo da Pascoa. E a experiéncia de eternidade que J6 fez em
vida. Passar pela dor do sofrimento — a Sexta-feira Santa, e pelo vazio — o Sabado
Santo — conduz ao Domingo da Alegria — a ressureicao que acontece ndo obstante
ao absurdo, ao tragico, as adversidades.

Uma imagem plastica retomada por Leloup para ilustrar a preponderancia da
graga em relagdo ao absurdo é a cena final do filme Zorba, O Grego™’. O
protagonista, interpretado por Anthony Quinn, vé sua mina desmanchar como se
desmancha um castelo de areia a beira do mar. No instante em que o objeto no qual
Zorba colocou todo seu empenho, amor, dedicagéo e sacrificio, vai pelo ar e o
absurdo se instala, ele pode tornar-se um homem desesperado. Mas nao: s6 se
desespera quem ja esta, de antemao, desesperado, dira Kierkegaard. Zorba é o

homem que consente e no consentimento ao que &, é arrebatado para outra

' Filme greco-americano de 1964 baseado no livro ‘Vida e Proezas de Alexis Zorbas’, de Nikos

Kazantzakis, publicado em 1946.
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dimenséao da realidade. Ao aceitar o absurdo é simultaneamente invadido pela graca
e danca. Danca o sirfarki como expressao da graca. Expressao concreta do que
significa o ‘deixar ser, de Mestre Eckhart. Aceitacdo do inaceitavel, dira Leloup
(2001, p. 214) na esteira de G. Durckheim.

Ainda que a palavra aceitagéo possa remeter a ideia de inércia ou omissao de
quem se recusa a lutar contra situagées injustas, Leloup (2001, p. 214) recorda que
nao se trata de passividade, mas de nao estabelecer uma relacao de dualidade com
o inevitavel. A este respeito, a tradicao da Igreja até o século Xll, através do
simbolismo do Sinal da Cruz, expressava a importancia de, primeiro, clamar por
justica para depois seguir em direcdo a misericordia. Tragava-se uma linha vertical
da testa ao peito, como ainda se faz atualmente, mas em seguida, ao contrario do
que se faz hoje, a mao ia em direcdo ao ombro direito, simbolo da justica. Sé entédo
atravessava para o esquerdo, lugar do coracao e simbolo da misericordia (LELOUP,
2002a, p. 101).

Aderir a realidade tal qual se apresenta e consentir que as coisas sejam como
sao constitui a verdadeira conversao, processo contemplativo que torna o ser
humano pleno. Nao seria a vida humana, em si mesma, a busca pela plenitude? O
ato de consentir traz em si a certeza de que o sofrimento, o mal ou a morte € real,
mas nao é toda a realidade (LELOUP, 2001, p. 90).

Zorba, assim como Jé, “o professor e guia da humanidade” (KIERKEGAARD,
1843, p. 8) perdeu tudo. Mas nao perdeu a alegria nem a gratidao. Fez em vida a
experiéncia de eternidade, presenca de Deus no homem, em outras palavras,

ressureicado. Para Filon de Alexandria, a alegria — chara — € sinal desta presenca.

Curar uma pessoa da ftristeza é leva-la de volta a Fonte
transcendente do seu ser, que é alegria, alegria ndo subjetiva, que sé
falta quando alguém a esquece. Mas o que vem a ser uma alegria
nao subjetiva, ou seja, que nao se sente? Uma invencivel
tranquilidade da alma... (LELOUP, 1996, p. 86).

Embora enraizada na tradicdo cristad, a hermenéutica leloupiana ndo tem a
intengdo de examinar as teorias escatoldgicas proprias ao cristianismo, propondo-
se, contudo, a uma andlise espiritual do tempo do morrer. E nesse sentido que as
palavras pascoa e ressurreicdo sao interpretadas. Na tradi¢cdo cristd a morte é

entendida como pascoa — Pessah, em hebraico — literalmente passagem, travessia.
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Leloup (2002a, p. 19-33) a interpreta como passagem de um estado de consciéncia
a outro, mais amplo e mais vasto. A ressureicdo — em grego, anastasis — constitui a
hip6tese portadora de sentido para aplacar a angustia inerente a certeza da finitude.
Significa o despertar para a vida eterna como dimensao ampla, ndo mais limitada
pelas realidades espaco-temporais: “quando nés falamos em ressurreicao, referimo-
nos a palavra grega que significa entrar na dimensdo de si mesmo. Entrar na
dimenséao incriada do nosso ser” (LELOUP, 2000b, p. 150).

Além da palavra anastasis, literalmente “colocar-se no alto”, novo nascimento
que ¢é salto quantico transformante para dentro do paradoxal mistério que
compreende o tempo do nascer e o tempo do morrer, Leloup (2002a, p. 33) emprega
outra palavra grega para referir-se a ressurreicdo: metamorphosis. Nesse sentido, a
imagem da transformacao da lagarta em borboleta € metafora perfeita para ilustrar o

acontecimento que se da na morte, isto €, mudanca de forma.

Quando Jesus diz: “Eu sou a Ressurreicdo; quem cré em mim,
mesmo que esteja morto, vivera, e quem vive e cré em mim jamais
morrera”, ele nos convida efetivamente a uma metamorfose, a uma
ressureicao, a entrada numa outra dimensao de nés mesmos, que é
a Eternidade (LELOUP, 2003b, p. 61)'"".

Dizer que a morte crista é passagem da vida ao Infinito da Vida nao significa
dizer que na morte se passa da vida vivida aqui e agora a outra vida que é eterna. A
perspectiva de eternidade € qualitativa, e ndo temporal (GRUN, 2014, p. 107), como

afirma a escatologia crista. Segundo Rahner (1989, p. 322),

quem um dia tomou uma decisdo de vida ou de morte moralmente
boa, radicalmente e sem atenuantes, de forma que dela nao lhe
tenha advindo nada absolutamente mais do que a bondade acolhida
nessa decisdo mesma, tal pessoa ja fez ai a experiéncia da
eternidade.

O equivoco estaria em entender a vida eterna como vida apds a morte: se é
eterna, dira Leloup (2000b, p. 150) é “antes, durante e depois”. Como nas palavras
de Simeao (949-1022), o Novo Teodlogo, para quem a vida em Deus é

experimentada nesta vida.

' | eloup refere-se as passagens biblicas de Jo 11, 25-26.



132

E pelo Espirito Santo que se faz a ressureigao de todos. E n4o estou
falando da ressurreicao final dos corpos... mas daquela que se faz
todos os dias, a das almas mortas, regeneracao e ressurreicio
espiritual, de maneira espiritual: ressurreicdo concedida por aquele
que, uma vez por todas, morreu e ressuscitou; e que, através de
todos e por todos aqueles que vivem dignamente, ressuscita e faz
ressuscitar com ele as almas mortas pela vontade e pela fé, através
de seu Espirito Santo, fazendo-lhes dom, a partir deste mundo, do
Reino dos Céus. Sim, suplico-lhe que nos esforcemos, enguanto
ainda vivemos nesta vida, em vé-lo e contempla-lo porque se formos
julgados dignos de vé-lo aqui embaixo sensivelmente, nao
morreremos, a morte ndo tera dominio sobre nos. Nao, nio
esperaremos a vida futura para vé-lo, mas desde agora, lutemos
para contempla-lo (SIMEAO apud LELOUP, 2003c, p. 232).

Ainda que a escatologia nao seja o objeto da analise de Leloup, as palavras
de Roger Haight fazem-se necessarias para uma melhor compreensdo do

significado da ressureigao na abordagem crista do morrer.

Até onde sabemos, Jesus nao foi removido a um outro espaco e
tempo. Como ser exaltado é transcendente, o termo ressurreicdo é
simbélico por chamar a atencao para uma outra ordem de realidade,
aquela que existe no seio da prépria vida do Deus criador, a qual ndo
pode ser captada direta ou imediatamente. Ser ressuscitado € um
objeto da fé-esperanca: fé como compromisso engajado com a
realidade simbolizada na histéria de Jesus; esperanga, como
abertura ao futuro, envolvendo preocupacdo com o proéprio destino
(HAIGHT, 2003, p. 155-156).

Formado dentro tradigao crista ortodoxa e ordenado padre na Igreja Ortodoxa
Ucraniana, de tradicdo grega'’?, que liturgicamente nomeia a morte como
‘dormicac’, Leloup sintetiza diferentes rituais de passagem praticados em inumeros
mosteiros russos, gregos, egipcios, romenos e franceses. A finalidade dos ritos de
passagem, consagrados pela tradicdo que os celebra desde os primoérdios do
cristianismo, & oferecer sentido perante a morte: “a dormigéo vai permitir que a
pessoa adormeca inebriada de Sentido, um Sentido que lhe dara a possibilidade de
abrir a porta de seu corpo mortal para ter acesso ao jardim da alma...” (HENNEZEL;
LELOUP, 2012, p. 129). Na ‘dormicao’, acredita-se que enquanto as faculdades
psiquicas ligadas ao corpo encontram-se adormecidas, as faculdades psiquicas
ligadas ao espirito permanecem conscientes e despertas. O que, segundo

Evdokimov (2007, p. 87) justificaria a oragao litargica pelos mortos. Constituidos por

"2 Informacg6es obtidas no livro de Leloup (2002a, p. 106).
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sete etapas, o ritual de dormicdo marca a entrada em repouso — Requiem —
expressao usada nas escrituras cristas para falar da morte dos patriarcas. Resgata-
lo pode significar uma nova fonte de inspiragéo para a vivéncia da espiritualidade do
morrer na perspectiva crista.

Embora inexista na tradigao ortodoxa uma teologia sistematica no que diz
respeito a escatologia, o préprio termo usado liturgicamente — dormig¢édo — revela que
enquanto uma parte do homem dorme, outra permaneceria consciente. Nesse
sentido, a morte cristd € a iniciadora ao proéprio mistério da vida, um elemento da
préopria vida. Nas palavras de Evdokimov (1986, p. 144) ainda que seja a maior dor
da vida, “é a morte que salva da insipidez na qual o homem esta sempre arriscado a
mergulhar; é ela que da o sentido do mistério e a dimensdo de profundidade da
vida”.

As sete etapas'” que constituem o ritual da dormicdo sdo carregadas de
simbologia, a comec¢ar pela propria simbologia presente no nimero sete e na
palavra dormic&o. Vale recordar a histéria dos Sete Santos Dormentes de Efeso que
por testemunharem a fé em Cristo foram lacrados dentro de uma caverna para
morrer de fome e sede. Contudo, ndao morreram, permanecendo 309 anos
adormecidos “em sono sagrado nas maos de Deus até encontrar a ressurreicio
final” (TEIXEIRA, 2014, p. 26). Segundo L. Boff (2001, p. 58) o nimero sete
exprime a totalidade da existéncia humana em sua dimensao material e espiritual,
uma vez que é a soma resultante dos nameros trés e quatro. Enquanto o nimero

4 o numero quatro simboliza o

trés, em diversas tradi¢bes simboliza o infinito
cosmos com seus quatro elementos — terra, agua, fogo e ar. A soma de ambos
marca a uniao do transcendente representado pelo numero trés com o imanente
representado pelo numero quatro. Vale dizer que as sete etapas sdo expressio do
caminho a ser percorrido pelo homem na morte em busca da unido com Deus. A
forca simbdlica do numero sete é absolutamente presente na tradigao biblica crista:
Santo Agostinho estabelece uma triplice relagdo a partir das sete bem-aventurancas
descritas no capitulo cinco do evangelho de Mateus, os sete dons do Espirito Santo
descritos no capitulo onze do livro do profeta Isaias e as sete peticbes da oracéo

biblica do Pai Nosso conforme o capitulo seis de Mateus (ANDRES, 2007, p. 244).

' As sete etapas sdo: disposicao do espirito e do coragao, invocagado do Nome, a ungdo com dleo, a

escuta, a ben¢ao, a comunhéo, e a contemplagao.
'™ No cristianismo — Pai, Filho, Espirito Santo; no hinduismo — Brahma, Vishnu, Shiva; no budismo
Dharmakaya, Sambbhogakaya, Nirmanakaya; no taoismo — Yin, Yang, Circulo (WEIL, 2005, p. 165).
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Leloup (2013a, p. 144) recorda os sete degraus da escada meditativa dos monges —
leitura, compreensdo, rememoracado, meditagcado, oragcao, contemplacdo e unido
mistica — e ndo se pode deixar de mencionar o paralelismo entre algumas das
etapas do ritual da dormi¢cao com alguns dos sete sacramentos instituidos pelo ritual
romano, especialmente a ung¢ao dos enfermos, o sacramento do perddo e a
eucaristia. O ritual da dormicao é um rito sagrado, sacramental, ainda que nao seja
um sacramento conforme aqueles instituidos pelo rito romano. A reflexdo de Boff
(2001, p. 24) contribui para que sacramentos e sacramentais sejam compreendidos

em sua dimensao profunda que ultrapassaria o aspecto ritualistico.

Tudo é sacramento ou pode tornar-se. Depende do homem e do seu
olhar. [...] Desde que ele se abra a todas as coisas e as acolha na
sua moradia. Sera que ndo € nisso que reside a vocacdo essencial
do homem face ao mundo? De hominiza-lo? De fazé-lo sua moradia
e de tira-lo de sua profunda opacidade? A via para essa sua vocacéo
ndo sera, porventura, o olhar sacramental?

Nesse sentido, a partir do olhar sacramental, o ritual da dormig¢ao pode tornar-
se sacramento da despedida. Ou sacramento do encontro.

A primeira etapa do ritual da dormigéo ou entrada em repouso é a “disposicéo
do espirito e do coracao” (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 130). Refere-se a postura
do acompanhante, que vai dar suporte a quem vai fazer a passagem. E fundamental
uma preparacao interior que capacite o parteiro da passagem a colocar-se sem

angustia, mas ‘com-paixao’ diante do sofrimento do outro.

Nos ultimos instantes, o acompanhante ndo acompanha [...] com seu
pequeno ego, isto €, com suas pequenas emogdes e reagdes, mas
deve fazé-lo com o que se chama o Self: 0 que dentro de nds & mais
inteligente, mais amante do que nés, o que dentro de nds possui uma
espécie de conivéncia com o desconhecido, esse algo de muito
silencioso (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 130).

A segunda etapa refere-se a invocacao do Nome que torna sacramentalmente
presente o arquétipo devocional daquele que estda vivenciado a passagem
(HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 130). Invocar o Nome € invocar o divino no qual se
acredita, “imagens multiplas do Ser unico” (LELOUP, 1996, p. 28). Na tradicao
crista, Jesus Cristo, Maria, ou os santos sao as presenc¢as invocadas com finalidade

de ancorar os sentimentos de inseguranga e medo, proprios do morrer, no porto
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seguro capaz de manter o coragao pacificado. Através dos arquétipos invocados
opera-se uma “transfusao de serenidade” (HENNEZEL,; LELOUP, 2012, p. 131). A
invocacao do Nome é pratica recorrente nas grandes tradigbes espirituais da
humanidade: o hinduismo, o islamismo e o budismo também possuem suas formas
préprias de invocar o Nome Sagrado (LELOUP, 2004a, p. 146).

A terceira etapa € a uncao com O6leo, que tem a propriedade de lubrificar,
amaciar e relaxar o corpo contraido pelo medo e em alguns casos, pela dor: “a corda
da existéncia sempre estirada na luta pela vida”, dira Boff (2009, p. 88), pode entao
relaxar. A intengdo &, ao ungir os centros vitais com o 6leo consagrado e tracar
gestualmente o sinal da cruz, lembrar que aquele corpo, tenda do Espirito de Deus,
esta sendo aberto em todas as suas dimensdes (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p.
131). Este gesto, profundamente maternal e condutor da energia que passa através
das maos, € uma pratica comum desde os Terapeutas de Alexandria que,
curiosamente, no sétimo dia, “depois de ter cuidado da alma, massageavam o corpo
com Oleo para relaxa-lo, como se faz com o animal depois de um duro trabalho”
(LELOUP, 1996, p. 47). Um paralelo pode ser tragado entre esta etapa e o rito

catélico do sacramento da ung¢ao dos enfermos.

Pelo sacramento da ungédo a comunidade crista vive em lembranca
do ministério de cura de Cristo. Assim, os cristdos sao chamados a
se interessarem pelos doentes e moribundos, a lutarem contra a
doenga, o sofrimento e a despersonalizagcdo. Na celebracdo do
sacramento da ung¢do dos enfermos, a comunidade expressa uma
nova perspectiva com relagao ao sofrimento, a doenca e a morte que
possibilita aos cristdos viverem na esperanca e com a confianca de
que nada escapa a atencado curadora e compassiva de Deus em
Jesus Cristo (DOWNEY, 2004, p. 222).

A quarta etapa refere-se a escuta. A morte pode fazer com que a pessoa sinta
necessidade de expressar-se em clima de total confianca e abertura interior, livre de
qualquer julgamento, confessando para si mesmo na presenga do outro o que até
entdo eram os seus segredos mais intimos. Ao acompanhante cabe ouvir, a partir do
Self que nele habita. O ego, dira Leloup (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 132), “ndo
tem condigdes de ouvir tudo. O ego esta presente com sua religido, seus medos,
seus temores, seus juizos...”.

A quinta etapa é a bencdo. A partir da escuta, uma palavra de bencéo e

perdao, sempre de acordo com a profissao de fé daquele que a recebe, deve ser
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oferecida com e como uma musica suave, em forma de um texto sagrado ou poesia.
A titulo de exemplo: “que o caminho seja brando a teus pés, o vento sopre leve em
teus ombros. Que o sol brilhe calido sobre tua face, as chuvas caiam serenas em
teus campos. E até que eu de novo te veja, que Deus te guarde na palma de sua
mao” (TEIXEIRA; BERKENBROCK, 2002, p. 22). Ou, “se teu coracgdo te condena,
Deus é maior que teu coragao” (1 Jo 3, 20) e “ninguém dentre nos vive para si
mesmo ou morre para si mesmo. Se estamos vivos é para o Senhor que vivemos e
se morremos, € para o0 Senhor que morremos. Portanto, vivos ou mortos,
pertencemos ao Senhor” (Rm 14, 7-8). Ou ainda: “vai mais longe, tu nao és a
consequéncia nefasta de teus atos. Nao é o momento de fazeres contas, és maior
do que aquilo que sabes a teu respeito” (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 133).
Esta etapa e a anterior, juntas, podem ser comparadas ao rito romano do
sacramento do perdao.

A sexta etapa refere-se a comunhao, partilha do pao e do vinho. Na tradi¢do
crista, o pao consagrado — Corpo de Cristo — significa a agao, a praxis crista: “Pois
tive fome e me destes de comer. Tive sede e me destes de beber. Era forasteiro e
me reconhecestes. Estive nu e me vestistes, doente e me visitastes, preso e vieste
ver-me” (Mt 25, 35-36). O vinho consagrado — Sangue de Cristo — significa a
contemplacdo (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 133).

Leloup assinala que em algumas situagbes, o estado debilitado no qual a
pessoa se encontra nao possibilita a comunhdo em duas espécies — pao e vinho.
Assim, uma gota de vinho em seus labios, como atitude simbdlica, marcaria
ritualmente a entrada no universo que ela ja se encontra, da contemplagéo do Cristo.

Caso o acompanhante seja um ministro ordenado, esta etapa equivaleria ao
sacramento da eucaristia, assim como as duas etapas anteriores corresponderiam
ao sacramento do perddao. O que nao significa que, imbuida do sentido espiritual
sacramental presente nas experiéncias mistéricas uma pessoa nao ordenada esteja
impedida de ministra-los. Pelo sacramento da crisma cada cristao assume sua
funcdo de rei, sacerdote e profeta (EVDOKIMOV, 1986, p. 127). Na esteira de
Simedo, o Novo Tedlogo, que reconhecia o primado da experiéncia mistica em
relacao a hierarquia (LELOUP, 2003c, p. 232), Evdokimov (1986, p. 130) assinala
que “o dualismo do sacro e do profano — que o tempo dos Padres da Igreja nao

conheceu — produz uma ruptura dos niveis ontoloégicos onde se coloca o mundo; ora,
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o destino deste, segundo as parabolas evangélicas, esta na interdependéncia dos
pecadores e dos santos”.

A sétima etapa do ritual da dormic¢do é a contemplacao, silenciosa acolhida ao
Mistério. Recordando a etimologia da palavra mistério, Leloup (HENNEZEL;
LELOUP, 2012, p. 134) assinala que diante do mistério do morrer cabe apenas o

emudecimento proprio as experiéncias misticas.

Etimologicamente, a palavra mistério vem do grego mystes que dara
a palavra mudo. Os termos mistico, mistério e mudo sao oriundos da
mesma raiz. Permanecemos mudos, juntos, diante do que nos
acontece. A porta esta aberta para o jardim, mas ainda falta dizer
‘Vai...Vai... eu fico aqui, mas contemplo a claridade através da janela;
claridade que, por enquanto, s6 posso imaginar, mas tu ja a vés.
Todavia, estamos na mesma luz...’.

As sete etapas descritas que constituem ritual ortodoxo da dormigédo sao o
viético”s, o alento que, além de conferir sentido ao morrer, humanizam a morte

"178 seja vivida em plenitude: “porque é

permitindo que a entrada na “nobre claridade
no fim desta experiéncia mortal que podemos entrar na contemplagdo do que é
imortal” (LELOUP, 2000b, p. 150).

Na tradicao crista, a morte € a expiragao derradeira que marca o novo
nascimento, nascimento cosmico, o vere dies natalis: “tudo o que esteve latente em
cada um. Tudo o que o tempo nos obrigou a deixar e eliminar. Tudo o que tinhamos
em potencial, agora sera poder. Pela morte, o cristdo entra na Vida em Plenitude.

Nisso se ancora nossa esperanca’ (MIRANDA, 1999, p. 47).
3.3 Morte como libertagao: a abordagem budista do morrer

Nobre Filho [ou nobre filhal... [fala seu nome], agora que tua
respiragdo quase parou, eis que é chegado o momento de procurar
um caminho porque a luz fundamental vai despontar. O teu Lama ja
te mostrou esta luz, a verdade em si, vazia € nua como o espaco
sem limites e, ndo tendo centro, lucido, é o espirito virgem e sem
mancha. Eis o momento de reconhecé-la. Permanece, pois, nesta
luz, e conheceras a libertagdo (LELOUP, 20023, p. 27).

' Viatico € a palavra usada na Igreja Catdlica para a comunhdo eucaristia no contexto do

sacramento da unc¢do dos enfermos. Aqui a palavra esta sendo usada no sentido de alento, animo,
coragem, vigor.

'® Expressao usada pela beguina e mistica Hadewijch d"Anvers (LELOUP, 2013a, p. 168).
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Independente da tradigdo na qual se esteja inserido, com suas expressoes
proprias para evocar a realidade do morrer, o ser humano, de uma maneira geral,
opera de modo muito semelhante. Mesmo com a imensa diferenca cultural e
religiosa — ocidente/oriente, cristianismo/budismo — o processo do morrer € sempre o
mesmo porque a dimensao interna do ser humano € comum a todos. Dessa forma,
ainda mais importante do que a formagéao religiosa ou espiritual, € a formagéao
humana que prepara as pessoas para enfrentar e acompanhar o momento
derradeiro com serenidade, sabedoria e principalmente, humanidade. Nao por acaso
a tradicao budista entende que “nao ha presente ou caridade maior do que auxiliar
uma pessoa a morrer bem” (RINPOCHE, 1999, p. 241).

O budismo tibetano, investigado por Leloup (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p.
34) quanto a forma de conduzir o processo do morrer, entende que a morte ndo é o
ponto final da vida. Contudo, na morte um ponto final é colocado. Trata-se do fim do
encadeamento das causas e efeitos, do sofrimento e da ilusdo: o fim da vida é o fim
de uma ilusao e a morte € considerada o momento mais sagrado da existéncia. No
budismo, € o momento da verdade no qual o homem encontra-se face a face
consigo mesmo.

Diante da complexa realidade que envolve a abordagem budista do morrer,
buscou-se, paralelamente as citagdes de Leloup, duas contribui¢cdes: de Pierre Weil
(1924-2008) com quem Leloup travou parceria na publicagao de algumas de suas
obras e na elaboragdo de documentos em prol da Universidade Holistica
Internacional (CREMA, 2011, p. 7), e a contribuicdo do livro escrito por Sogyal
Rinpoche (1947) e prologado pelo 14° Dalai Lama, Tenzin Gyatso (1935) — o Livro
Tibetano do Viver e do Morrer — que, mais acessivel ao mundo ocidental, apresenta
os ensinamentos descritos no Bardo Thodol. Este, por sua vez, o Livro Tibetano dos
Mortos, destina-se aos praticantes ja familiarizados com a tradicdo que o gerou e
com a linguagem prépria dos ensinamentos budistas. O leitor ocidental dificiimente
conseguiria penetrar no complexo universo da tradicdo budista sem as instrugées
orais transmitidas por um mestre (RINPOCHE, 1999, p. 142).

Por ocasiao de sua primeira viagem aos Estados Unidos em 1979, o atual
lider espiritual do budismo tibetano proferiu uma conferéncia na Universidade de
Siracusa, em Nova lorque (LELOUP, 2003b, p. 129). Presente, Leloup (2013b, p.

235) encantou-se com sua humanidade, com sua alegria mesmo diante das
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adversidades e com seus ensinamentos, de forma especial aqueles sobre o Bardo
Thodol, o Livro Tibetano dos Mortos que, em sintonia com a psicologia profunda,

revela a importancia de se conhecer os estados nao ordinarios de consciéncia.

Nao se tratava, para ele, de um livro para os mortos, mas de um livro
para os vivos. Obrigou-me, assim, a reler esse texto com outros
olhos, um texto aparentemente exético e obscuro, e a descobrir nele
experiéncias proximas as near death experience, das quais nos fala
a psicologia contemporanea. Quando me pedirem para acompanhar
os agonizantes e quando fosse a minha vez de formar
“acompanhantes” médicos, enfermeiros e voluntarios lembrar-me-ei
de suas palavras.

O Bardo Thodol é uma tradugao do livro originalmente chamado Bardo Tédrol
Chenmo, que significa Grande Liberagcdo por Meio da Audicdo no Bardo e que
contém ensinamentos extremamente antigos presentes nos chamados Tantras do
Dzogchen (RINPOCHE, 1999, p. 141-142). E um livro tao importante que, no Tibete,
acredita-se que a iluminacao pode ser conseguida através de outros cinco métodos
que nao o meditar, entre eles, ouvindo ensinamentos contidos no Bardo Tédrol
Chenmo.

A palavra tibetana bardo significa literalmente, “0 que esta entre dois”
(LELOUP, 2002a, p. 25), ou “transi¢cao ou intervalo entre o encerramento de uma
situacao e o inicio de outra” (RINPOCHE, 1999, p. 141). Segundo Leloup (2002a, p.
25) e sua interpretacao contemporanea, tanto os que se encontram na iminéncia de
fazer a passagem, quanto os pacientes psicoticos — que as tradicbes antigas
consideravam pessoas sagradas — precisam ser ajudados a fazer uma travessia. Por
estarem divididos entre dois mundos, ou entre dois bardos, imersos em imagens e
representacbes inconscientes e refém das mesmas, precisariam de

acompanhamento para atravessa-los.

Este texto, da maneira como estudaremos agora, foi-me transmitido
pelo Dalai Lama e por Kalou Rimponché. Eles me fizeram
compreender que este livro € para os moribundos e também para os
que estido vivos. Concordam com Jung que, meditando sobre este
texto, dizia ser o mesmo de psicologia profunda, revelador de
estados nao ordinarios de consciéncia, sendo importante conhecé-lo,
particularmente se tivermos que acompanhar pacientes psicéticos.
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Nesse sentido, na tradicdo budista, &€ fundamental a presenca do lama, o
mestre, o guru, o ser superior responsavel por acompanhar a transicdo entre os
bardos. E da competéncia do lama ajudar a dissolver as memérias que bloqueiam o
acesso a consciéncia plena na grande travessia entre a vida e a morte.

Embora usualmente o bardo refira-se ao estado intermediario entre a morte e
o renascimento, seu significado real remete aos momentos criticos da vida, nos
quais ¢ intensificada a possibilidade de libertacao (RINPOCHE, 1999, p. 142; 29). O
bardo nao pertenceria ao mundo espiritual e estaria sempre ocorrendo, tanto ao
longo da vida, quanto na morte. Leloup (2002a, p. 25) dira que “o bardo € o mundo
das imagens, dos arquétipos. Ndo é simplesmente o mundo do inconsciente. E
alguma coisa que esta entre o inconsciente e o consciente, entre o inconsciente e o
supra consciente”.

Os bardos ou interregnos sdo os grandes intervalos que compdem a
existéncia, intervalos a partir dos quais pode ocorrer a entrada na vida eterna. Os
quatro grandes bardos a serem atravessados sado o bardo da existéncia, o bardo da
passagem, o bardo da luminosidade e o bardo do vir a ser (WEIL, 2011, p. 212).
No Livro Tibetano do Viver e do Morrer sdo denominados, respectivamente, o bardo
“natural”’ desta vida, o bardo “doloroso” da morte, o bardo “luminoso” do dharmata e
o bardo “carmico” do vir a ser (RINPOCHE, 1999, p. 143).

O primeiro bardo, da existéncia atual, compreende o intervalo entre o
nascimento e a morte, também denominada ‘passagem’ na tradicdo budista.
Segundo o Livro Tibetano do Viver e do Morrer, é o tempo oportuno para, ao receber
os ensinamentos, coloca-los em pratica em preparagao para a morte (RINPOCHE,
1999, p. 143). Well (2011, p. 214) dira que é a “oportunidade para transcender e sair
desta caracteristica da existéncia que consiste em nascer, crescer, envelhecer,
adoecer e morrer”.

O segundo bardo, da passagem — em tibetano Chikai Bardo (WEIL, 2011, p.
221), teria inicio na morte estendendo-se até a visao da Clara Luz, a Luminosidade.
E uma fase muito importante no que diz respeito ao acompanhamento. E comum
pensar que a morte acontece repentinamente, mas segundo a tradigao tibetana ha
todo um processo no ato de morrer que deve ser acompanhado com piedade e
paciéncia. Processo descrito por Leloup (2002a, p. 26) como o itinerario tibetano do

morrer.
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Recordando o sentido profundo da palavra piedade, que significa acessar o
sofrimento do outro a partir de uma dimensdo profunda, Leloup (HENNEZEL;
LELOUP, 2012, p. 75-76) dira que com piedade “nao ouvimos o outro apenas com a
cabeca ou com o coragao, mas com as entranhas”. A paciéncia, por sua vez, da ao
tempo do morrer outra qualidade que nao aquela da cronologia das horas. A

paciéncia transforma o tempo do morrer.

Em uma cama de hospital, a doenga coloca-nos verdadeiramente
nesse tempo, um tempo em que se tem tudo o que & necessario para
enfrentar a provagdo do momento presente, mas nada para enfrentar
o que vem depois. Nao se trata somente de dar tempo ao tempo,
mas de dar paciéncia, abertura, ao tempo.

O bardo da passagem comportaria duas fases relativas a dissolugao externa.
A primeira fase refere-se a dissolugcdo do psiquismo, dos sentidos. Esta fase é
percebida no cessar das faculdades sensitivas. Leloup assinala que este estado de
privacado sensorial é aterrorizante (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 105). O Livro

Tibetano do Viver e do Morrer exemplifica:

se as pessoas em torno do nosso leito estdo conversando, havera
um ponto em que podemos ouvir o som das suas vozes, mas nao
entendemos o sentido das palavras que dizem. Isso significa que a
consciéncia do ouvido deixou de funcionar. [...] Quando os sentidos
nao mais podem ser experimentados inteiramente, esta ocorrendo a
primeira fase do processo de dissolucao (RINPOCHE, 1999, p. 319).

A segunda fase diz respeito a desintegracdo dos elementos que compde o
corpo humano: terra, agua, fogo e ar (WEIL, 2011, p. 221)"". A dissolugéo do
elemento terra estaria ligada a intensa fraqueza que se abate sobre a pessoa, que
se sente desconfortavel, com sensacgao de peso, dificuldade para abrir e fechar os
olhos, a mente agitada e muita sonoléncia (RINPOCHE, 1999, p. 319). A dissolugéo
do elemento agua refere-se a perda dos fluidos corporais. Pode ser percebida na
coriza, na secrec¢ao dos olhos e na incontinéncia urinaria. A lingua torna-se pesada,
os labios secos, a garganta obstruida e a sensac¢do de muita sede é consequéncia
da secura que a perda de agua provoca. A dissolugéo do elemento fogo manifesta-

se na baixa temperatura corporal. Os pés, as maos e a respiragcado tornam-se frias.

Y7 \ler também Rinpoche (1999, p. 319).
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Nao se percebe mais as pessoas que estdao em volta. A dissolugao do elemento ar
torna a respiracao ofegante, com inspiragdes curtas e expiracbes mais longas. Os
olhos ficam imoéveis, voltados para cima. E o momento no qual as visées aparecem,
visbes que sao proje¢des, sombras recalcadas do inconsciente. A mente fica muito
confusa e ja ndo se percebe mais o0 mundo exterior: “nossa ultima sensagéao de
contato com o mundo fisico se esvai’ (RINPOCHE, 1999, p. 321).

Estas narrativas, ainda que dolorosas, apontam para a importancia do
cuidado dispensado a quem esta a fazer a passagem, independente da tradicdo
religiosa a qual pertence. Viver a passagem com espiritualidade dependeria
fundamentalmente do papel desempenhado pelo acompanhante que deve estar
interiormente preparado para a missao de acompanhar. Ele é o grande parteiro da
passagem. Munido de ‘com-paixdo’ e cuidado, ainda que nao seja um lama, é
aquele que se encontra a cabeceira de quem morre que podera oferecer alento e
coragem para que a morte possa ser vivida com o menor sofrimento possivel. Este

seria o profundo significado de ‘morte feliz'"®

, a verdadeira eutanasia que nao tira a
vida do outro, mas o permite morrer com vida.

O terceiro bardo, da luminosidade, € o interregno dos seres com corpo de luz.
Também denominado Dharmata, situa-se entre o fim da experiéncia da Clara Luz e
vai até a transformacao iniciada no ultimo bardo, do vir a ser (RINPOCHE, 1999, p.
143).

O quarto e ultimo bardo, do vir a ser ou Sipa Bardo, compreende o “momento
da aquisicao de um corpo mental até o proximo nascimento ou transmigragédo num
dos seis mundos do Samsaéra, entre os quais se situa a reencarnagdo como ser
humano” (WEIL, 2011, p. 212; p. 217). Os seis mundos do samsara equivalem a seis
reinos: dos deuses, dos deuses ciumentos, dos humanos, dos animais, dos seres
famintos e dos infernos.

Embora o foco deste tépico da pesquisa — a abordagem budista do morrer
segundo a hermenéutica leloupiana — limite-se a investigar a forma de acompanhar
espiritualmente as pessoas na transi¢cao entre o bardo da existéncia e o bardo da
passagem, fez-se necessario ter uma visédo geral do processo. O itinerario descrito
por Leloup a partir do Livro Tibetano dos Mortos apresenta as fases do morrer e os

respectivos cuidados espirituais que podem facilitar a transigao entre os bardos.

78 Expressao usada pelo tedlogo suico Hans Kiing como titulo de seu livro — Morire felici?
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A primeira fase do itinerario tibetano do morrer consistiria em lembrar aquele
que esta a fazer a passagem que uma nova realidade se aproxima. Nesse
momento é fundamental reconhecer o outro em sua singularidade: a pessoa que vai
morrer € o ‘nobre filho' e seu nome deve ser pronunciado em demonstracdo de
apresso e reconhecimento de sua nobreza e dignidade. O nome é a maneira
singular de cada pessoa encarnar a vida: “cada um dos nomes é um eco do grande
nome do Ser” (LELOUP, 2002a, p. 28).

Esse passo envolve também algumas orientagbes no sentido de ajudar a
pessoa a nao temer o que esta por vir e a dirigir o olhar para a Clara Luz. As

palavras pronunciadas pelo acompanhante, no caso, o lama, sao:

tua respiragdo vai cessar, vais morrer. [...] Ndo te lamentes, néo te
queixes. E chegado o momento de partir. Ndo olhes para tras.
Dirigirei teu olhar para a Pura Luz. Ndo tenhas medo desta Clara Luz
que vai te aparecer, nao tenhas medo. [...] Lembra-te disso. Em tua
vida ja conheceste lampejos disso, clarées do Grande dia, do dia que
€ uma Grande Estrela. Na noite em que vivemos, ja conhecemos
algumas centelhas. Lembra-te disso para nao teres medo. Porque la
entras no mundo do desconhecido (LELOUP, 20023, p. 28-29).

O medo é decorrente da intensa experiéncia de vacuidade, ja que na morte
experimenta-se uma consciéncia sem objeto. A Clara Luz & a entrada nessa nova
forma de consciéncia ilimitada, que pode ter sido experimentada através das
prétiéas meditativas ao longo na vida: ‘nirvana no samsara’. Pierre Weil (2011, p.

233) assinala que:

o aparecimento repentino da Clara Luz surpreende a maioria das
pessoas pela sua forga infinita. Com efeito, a Clara Luz ndo é nada
menos do que a revelacdo da verdadeira natureza do Espirito. As
pessoas que nao tiveram nenhum preparo ou tiveram preparo
insuficiente ndo suportam seu brilho e desmaiam. Os grandes
praticantes, pelo contrario, mergulham na Clara Luz, se identificam
com ela e 0 seu ego desvanece como uma onda no mar. Neste nivel,
nunca houve separac¢do nem dualidade. A sua caminhada terminou.
Quanto aos outros, vao acordar no proximo bardo, o da
Luminosidade ou Dharmadatu.

O acompanhante deve cuidar para que uma respiracdo profunda e
controlada em um ambiente silencioso e sereno seja praticada pela pessoa que se
encontra no limiar dos bardos da existéncia atual e da passagem. Leloup
(HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 81) insiste no papel da respiracdo no processo do
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morrer: “é a respiracdo que pode ajudar-nos a encontrar esse equilibrio. E mais
particularmente a atencdo prestada a nossa prépria respiracdo. Nao serj,
porventura, a respiragao que nos liga uns aos outros sem nos confundirmos?”.

Nesse sentido, as tradigbes orientais desenvolvem praticas que permitem ao
acompanhante manter-se centrado, assente em si mesmo evitando a fusdo com o
sofrimento do outro: “ser compassivo sem nos deixar arrastar pelo sofrimento do
outro”, dira Leloup (2012, p. 81). A pratica budista do Tonglen — literalmente, troca —
que significa também trocar de lugar com o outro, demonstra que no dar e receber,
no movimento de acolhida e doagao, acontece a transfusdo de serenidade tio
necessaria no que diz respeito ao acompanhamento na passagem (LELOUP, 2002b,
p. 161).

Trata-se de uma pratica ligada a respiragdo. Em primeiro lugar tenho
de depor meus medos, minhas tensdes, meus fardos de fadiga. Em
seguida, durante a inspiracdo, acotho o sofrimento do outro. Na
expiragdo, nao conservo tal sofrimento que ndo me pertence, eu o
reenvio, confio-o de alguma forma a algo maior do que eu. E depois,
inspiro de novo, for¢ca e paz para orienta-las em direcdo do doente
que acompanho. Opera-se entdo uma transfusao de serenidade. [...]
Poder-se-ia dizer que, nesse momento, o acompanhante €&, por sua
vez, acompanhado (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 81).

A segunda fase do itinerario tibetano do morrer também consistiria em uma
recordacgao: e preciso lembrar insistentemente que as visdes que se apoderam da
pessoa no momento da morte sao projegcbes do espirito. Agradaveis ou ndo, as
projecbes ndo podem ser negadas. Leloup (2002a p. 33) recorda uma situacéo na
qual ao visitar um doente psiquiatrico em um hospital, ele Ihe revelara que embaixo
de sua cama havia uma grande serpente. Mesmo sabendo que nada havia, era
perceptivel em seu olhar um medo muito real. Sabiamente, sugeriu que olhassem
juntos para verificar o quanto a cobra era perigosa. Abaixando-se como se estivesse
vendo a serpente, exclamou que ela nao parecia oferecer perigo. Surpreso, ouviu
como resposta que, de fato, a situacéo nao era tao grave e que, além disso, ja ndo a
via mais.

As visdes representam as sombras recalcadas do inconsciente. Uma imagem
junguiana tipica para explicar a estrutura da psique & aquela do oceano, no qual se
avista a ponta de um iceberg, a consciéncia. O que esta submerso pelas aguas é o

inconsciente — pessoal e coletivo (SILVEIRA, 2000, p. 63).
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Portanto, no momento da morte ha uma travessia do inconsciente.
Dos inconscientes pessoal, familiar, coletivo e mesmo do
inconsciente césmico. E dificil compreender, porque o que os
agonizantes vivem nesse mistério de seu delirio (que nés chamamos
delirio) é, algumas vezes, a transmutagao de algo concernente a sua
familia, a sociedade em que ele viveu e que concerne também ao
futuro do mundo (LELOUP, 2002a, p. 31).

Segundo Leloup, a questao da identificacdo € um problema na hora da morte:
quanto mais apegada ao seu papel social e quanto mais distante a pessoa estiver de
sua verdadeira identidade, mais dificil sera o processo. Haveria um estado de
liberdade a ser conquistado em relagcdo as imagens que se tem de si mesmo que,
entretanto, ndo significaria perda de identidade. A grande descoberta a ser feita é
que a auténtica identidade ultrapassa a todas as identificacoes.

A terceira fase do itinerario tibetano do morrer é denominada subida dos
venenos (LELOUP, 2002a, p. 31). E a etapa da ultrapassagem dos estados de
consciéncia rumo a consciéncia plena. Tomada por tensées interiores — os venenos
— que podem aparecer de forma simbodlica através de imagens, a pessoa é orientada

pelo Lama a neutraliza-las e ultrapassa-las. Assinala Leloup (2002a, p. 36) que,

0 que € preciso visar, sempre, € a libertacdo do contrario. Um dos
sinais de maturidade em nossa vida ordinaria é quando os contrarios
aparecem como complementares. Nesta visdo, ndo se necessitam
opor anjos e demoénios, mas se necessita ultrapassar uns e outros. A
divindade benevolente é tdo perigosa quanto a divindade irascivel.
Ambas podem nos seduzir, imobilizar e nos deixar identificados com
elas. O perigo, para aqueles que tém um caminho espiritual, ndo é o
apego as riquezas materiais, mas 0 apego aos estados de
consciéncia. Estados de consciéncia que se tomam pelo absoluto
levando-os a uma forma de idolatria sutil. E preciso estar atento a fim
de nao parar nessa fase e tentar ir além. Além, para ir além — é a
mensagem do Buda.

A quarta fase do itinerario tibetano do morrer é relativa ao julgamento. Caso a
travessia para a Clara Luz n&o tenha ocorrido, o espirito, entendido como energia,
subsiste apegado aos arquétipos, as imagens, as memorias. O julgamento é o
processo que visa a libertagdo do carma, das memorias. Na fase do julgamento o
Lama diz: “ndo olhe nem um prato nem o outro prato da balancga. Va além do seu
carma, seja ele positivo ou negativo. Lembre-se de que a Clara Luz esta além das

consequéncias dos seus atos” (LELOUP, 2002a, p. 37).
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A quinta fase do itinerario tibetano do morrer é relativa a um possivel retorno.
Possivel porque esta fase e a anterior — ‘o julgamento’ e ‘a volta possivel — so6
ocorreriam quando, na morte, o despertar ndo tenha sido alcangado: “é o estado de
alguém que nao pbde aproveitar sua morte para reunir-se a sua natureza verdadeira
e conhecer o despertar” (LELOUP, 2002a, p. 38). O espirito ou energia'”® que na
fase anterior encontrava-se apegado as imagens, nesta fase busca um corpo no

espaco-tempo. O lama pronuncia as seguintes palavras:

0S seres, como eu, vao ainda errar no ciclo das existéncias, em
virtude de suas aversdes e de suas atragdes; Aquele que ainda
experimenta atracdo e aversdo devera errar eternamente no ciclo
das existéncias e mergulhar no oceano do sofrimento. E por isso
nobre amigo, que deves renunciar tanto quanto possivel a atracéo e
repulsdo. Tenta, de agora em diante, ndo mais odiar e ndo mais
cobicar. E esta via que te conduzird a via do despertar (LELOUP,
2002a, p. 38).

Partindo da premissa que a morte é a libertacdo do sofrimento, a tradicéo
budista entende que é fundamental “encara-lo de frente, ndo para comprazer-se
nele, mas para passar alem dele, ir aléem” (HENNEZEL,; LELOUP, 2012, p. 34).
Nesse sentido, as Quatro Nobres Verdades ofereceriam uma saida.

A primeira nobre verdade é dukka: tudo é sofrimento, impermanéncia,
insatisfacao. Segundo Leloup (2003b, p. 113) dukka comportaria trés niveis: fisico,
psiquico e metafisico. O sofrimento no nivel fisico remete aos sofrimentos corporais,
a dor, a velhice e a morte; o sofrimento no nivel psiquico remete a questao da
impermanéncia de todas as coisas; o sofrimento no nivel metafisico remete a
incompletude humana, sua prépria condicdo de nao ter existéncia em si mesma: “a
condicao humana € sofrimento, no sentido de nao ser o Todo, de nao ter em si o
Ser. Nos somos vapor, fumaca, um reflexo, e ndo a Luz”.

Vale recordar, através de uma lendaria historia contada por Rinpoche (1999,
p. 50), o lugar que a questdo da impermanéncia, especialmente valorizada na
tradicso budista, ocupa na vida humana'®. Ele era ainda uma crianca quando ouviu,
no Tibete, a histéria de uma mulher — Krisha Gotami — cujo primogénito, com

aproximadamente um ano, havia adoecido e morrido. Desconsolada, ela vai a

18 Segundo Leloup (2002a, p. 41) a memoria € a energia que tem necessidade da matéria como

suporte. A energia, por sua vez, € o mundo da psique (LELOUP, 2007c, p. 151).
'8 Historia também citada por Ferry (2007, p. 54).
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procura de algo que restituisse a vida de seu menino e encontra um sabio que a leva
até Buda. Ouvindo a mulher com “infinita compaixao”, Buda diz que a cura daquela
dor que aflige seu coragcao depende que ela lhe traga uma semente de mostarda
vinda de uma casa onde a morte nunca tenha entrado. Em busca do antidoto ela
percorre a cidade inteira e percebe a impossibilidade de encontrar um sé lugar onde
a morte nao tenha chegado. Despedindo-se da crianca na sepultura, a mulher
retorna até Buda dizendo que comecga a entender o que ele pretendeu ensinar. Sua
volta tinha uma motivagéo: que ele lhe ensinasse a verdade sobre a morte. Ao que

Buda responde:

se quer saber a verdade da vida e da morte, precisa refletir
continuamente sobre isto: ha somente uma lei que nunca muda no
universo — € a de que todas as coisas mudam, todas as coisas sio
impermanetes. A morte do seu filho ajudou vocé a ver que o reino
que estamos — samsara — € um oceano de insuportavel sofrimento.
Ha um caminho, e apenas um caminho, para sair do ciclo incessante
de nascimento e morte do samsara, que é o caminho da libertacao.
Uma vez que a dor agora a preparou para o aprendizado, e seu
coracdo esta se abrindo a verdade, vou mostrar-lhe o caminho
(RINPOCHE, 1999, p. 51).

A segunda nobre verdade, fanha, aponta para a causa do sofrimento: o
apego. Considerando a dificuldade de tradugéo, Leloup (2003b, p. 115) entende
tanha como uma “forma particular de desejo”, no sentido de uma atitude centrada
em si mesmo. Do ponto de vista budista, o apego/desejo — tanha — é a causa de
todo sofrimento — dukka. Leloup traga um paralelo entre tanha e a arvore do
conhecimento do bem e do mal, presente na narrativa biblica do livro do Genesis
relativa ao pecado original (Gn 3, 1-13). Em sua interpretagdo, a arvore do
conhecimento do bem e do mal é simbolo do conhecimento egocentrado, que
qualifica como bem e como mal, o que, respectivamente, agrada e desagrada. A
arvore da vida, ao contrario, simbolo do conhecimento teocentrado, permite a quem
comer do seu fruto dar a vida o grande sim, sim ao que é: “por este sim a pessoa se
religa a informacéo criadora de tudo que existe. [...] E ver as coisas ndo a partir de
meu pequeno eu e de minhas categorias ou de minhas memérias, mas a partir de
Deus em mim” (LELOUP, 2003b, p. 116).

A terceira nobre verdade, o nirvana, lembra que “no amago do criado, existe

uma realidade nao criada, a clara luz que todos os homens verdo no momento da
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morte” (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 34). Nirvana é estado de auséncia de dukka
e de fanha. Mais uma vez, tragando um paralelo entre as tradi¢ctes, Leloup (2003b,
p. 117-118) levanta a hipdotese de uma proximidade entre o sentido de nirvana
enquanto parada, cessacao, e o sentido de shabbat enquanto parada, repouso: “no
nirvana, no shabbat, ha uma certa dimensao comum de paz, de repouso, porque o
ser humano para o curso louco de seu desejo, de seu ego”. De paralelo em paralelo,
Leloup (2003b, p. 120-121) associa a experiéncia do nirvana a experiéncia de
liberdade total: o nirvana é o Absoluto, o Incondicionado. Nirvana como visdo das
coisas tais como s&o. Recordando a primeira carta joanina — “Seremos semelhante a
ele, porque o veremos tal como ele &€” (1 Jo 3, 2) — Leloup conduz a compreenséo de
que “ver Deus tal como ele €” e ver a realidade tal qual ela se apresenta &, em Ultima
instancia, nirvana, libertacao.

A quarta nobre verdade é o convite a trilhar o caminho que vai dar no nirvana:
o ‘caminho Octuplo da santidade’ — a visdo justa, o pensamento justo, a palavra
justa, acao justa, os meios de existéncia justos, o esforgo justo, a atencdo justa, a
concentragao justa (LELOUP, 2003b, 121) — que trilhado, conduzira o ser humano,
budista ou cristao, a um mesmo lugar.

Através da interpretacdo leloupiana do itinerario tibetano do morrer, as
tradigc")és investigadas nesta pesquisa — cristianismo e budismo — guardando as
devidas proporcdes, tornam-se proximas no que se refere a espiritualidade do
morrer. O que demostra a posi¢ao perenialista de Leloup. Crema (2009, p. 86) dira
que via perene encontra-se além das especulagbes teoricas: “todas as grandes
tradi¢cbes sapienciais sdo dotadas de tecnologias de aperfeicoamento da qualidade
noética, do despertar de uma escuta silenciosa, para abrir o coracdo para o
inusitado, o instante, sempre novo e eterno”. Porque, segundo Leloup (HENNEZEL,
LELOUP, 2012, p. 41) “em qualquer tradicdo, esta é a finalidade. Para atingir esta
finalidade ha caminhos verticais, caminhos abruptos como os de uma montanha,

caminhos suaves, mas o objetivo € o mesmo”: o iluminado é o ressuscitado.
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CONSIDERAGAOES FINAIS

Abre-te ao mistério e veras que as doutrinas
mais tradicionais vacilam, as formulas mais
exatas evanescem e os simbolos mais
poderosos evaporam-se. Acolhe o mistério no
comego e no termo de tua busca, e acabaras
encontrando uma verdade mais plena, mais
humana, mais tua (BOFF, 1993, p. 147).

Diante da beleza e leveza do estilo alexandrino de Filon e dos Terapeutas,
cuja abordagem prioriza o ‘cuidado com o ser, diante da profundidade da mistica de
Mestre Eckhart do desapego e entrega do ‘deixar ser’, e diante da riqueza da pratica
iniciatica de Graf Durckheim do ‘desvelamento do ser’, foram dados os primeiros
passos para conhecer — no sentido de registrar uma realidade objetivamente
verificavel (MERTON, 2001, p. 334) — o que sustentava a antropologia elaborada por
Leloup. Fez-se necessario conhecer, investigar o que dava suporte a antropologia
capaz de transformar a concepg¢ao de morte — de morte fatal a morte pascal.

Partindo do conhecimento obtido no primeiro capitulo, o segundo foi gerado
na esperanca de que nao estamos condenados a rolar a pedra montanha acima. No
caminho aberto pela hermenéutica leloupiana a concepgado que aprisiona — morte
fatal — da lugar a experiéncia que liberta — morte pascal — e é possivel compreender
o que significa dizer que a graca habita o0 &mago do absurdo.

Dessa forma, enquanto o primeiro capitulo marcou o tempo de conhecer, o
segundo capitulo marcou o tempo de compreender. Segundo Thomas Merton,
compreender € ser captado por uma nova realidade que se concretiza. A pessoa se
torna aquilo que ela compreende: “a compreensédo nao é verificavel, mas condigcao
de ser” (MERTON, 2001, p. 334). Nesse sentido, a compreensao € a condigdo para
dar o “salto quéntico” transformante proposto por Leloup (2002a, p. 64), a travessia
entre as duas concep¢des de morte. M. Heidegger, na esteira de W. Dilthey (1833-
1911), para quem enquanto a natureza é passivel de explicacado, a vida espiritual &
passivel de compreensdo — ja afirmara com propriedade que a compreenséo
fundamenta a existéncia humana: “ser homem significa compreender” (MANNUCCI,
1985, p. 328).
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Entretanto, para isso foi preciso trilhar um caminho — além daquele que em
cada despedida deixa no coragdo uma marca e uma saudade — e de alguma forma
sentir o gosto da finitude também nos livros lidos e nos filmes assistidos que
retratam a dura realidade do morrer.

Santo Inacio de Loyola (1491-1556) dizia que nao € o muito saber que sacia a
alma, mas o sentir e saborear as coisas internamente. A finitude também foi
saboreada em forma de poesia, em forma de casulo que vira borboleta, em forma de
esperanca. E cumpriu-se assim mais uma etapa da pesquisa, ndo sem antes estar
frente a frente com a serpente que, antes de ser vista como um rolo de corda
representou o absurdo da morte fatal que nao tem jeito. Absurdo que é sempre o
ponto de partida, como nas palavras de Leloup (2002a, p. 98) — “a graga no dmago
do absurdo” — e de Merton (2001, p. 334).

A percepgéao do absurdo. A liberdade comega com a aceitacdo
completa do absurdo: a disposicao de compreender e
experenciar nossa prépria vida como totalmente absurda em
relacdo ao aparente sentido que foi langado sobre a vida pela
sociedade, pela ilusdo. Mas a experiéncia desse absurdo
também € apenas um potencial, apenas um ponto de partida
para uma compreensao mais profunda: a compreensao dessa
realidade-raiz em mim mesmo e em toda a vida, que eu nao
conhego e nao posso conhecer. Isso implica a capacidade de
ver que compreender e conhecer nao s&o a mesma coisa.

O percurso trilhado durante a pesquisa levou-me a compreender que por traz
do desconforto que a questdao da morte desperta, haveria uma lacuna a ser
preenchida. Trata-se de uma falta relativa a vivéncia da espiritualidade que, em
ultima instancia, remete a deficiéncia em educar o ser humano para ser. Este me
parece o plus da antropologia leloupiana — educar para ser — em total conformidade
com importantes documentos de vanguarda'®' dentre os quais destaco o Relatério
Delors. Publicado no Brasil com o titulo ‘Educagdo: um tesouro a descobrir (WEIL,
200-, p. 123), o Relatério Delors € um documento da Comissao Internacional sobre
Educacgéao para o Século XXI para a UNESCO no qual, em seu quarto capitulo — Os
Quatro Pilares da Educacao — tece importantes consideragbes sobre o que deve

sustentar a tarefa de educar. Construida a partir da aprendizagem que envolve o

'8! A Declaragéo de Veneza e a Carta da Transdisciplinaridade, por exemplo. Ver Weil (200-).
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tripé conhecer- fazer- conviver, o Relatorio Delors apresenta um quarto pilar que

leva em consideragao o potencial criativo de cada um: educar para ser'®2.

Uma nova concepg¢ao ampliada de educacédo devia fazer com que
todos pudessem descobrir, reanimar e fortalecer o seu potencial
criativo — revelar o tesouro escondido em cada um de nés. Isto supde
que se ultrapasse a visao puramente instrumental da educacao,
considerada como a via obrigatéria para obter certos resultados [...] e
se passe a considera-la em toda sua plenitude: realizagdo que, na
sua totalidade, aprende a ser (WEIL, 200-, p. 125).

Dessa forma, educar para a vida — e para a morte — implica em aprender a
ser. O psicanalista alemao Erich Fromm (1900-1980), recorda que a origem da
palavra educar — literalmente “conduzir para frente ou fazer desabrochar o que esta
potencialmente presente” (2015, p. 154) — remete a importancia do reconhecimento
e da valorizagcado das potencialidades. No mesmo sentido, o biblista Ivo Storniolo
(1944-2008) assinala que o verbo educar, do latim educere, significa tirar fora,

extrair, desentralhar para revelar a esséncia.

Artistas, sabios e misticos s3o os grandes educadores da
humanidade. Sao eles que caminham a frente no tempo, no espaco e
na profundidade do proéprio ser, a todos revelando os caminhos e os
horizontes que todos temos dentro de nds mesmos. Com o trabalho
e o suor deles vamos descobrindo que o que esta dentro esta fora
também, e vice-versa; vamos descobrindo que o infinito estd no
finito, e vice-versa; vamos descobrindo que o divino esta no humano,
e vice-versa. Mas, sobretudo, vamos descobrindo com eles que o
cerne da realidade é o paradoxo do Uno que se revela no verso, o
Invisivel no visivel, o Ser nos seres, Deus nas criaturas. Tudo inicia
no Uno, multiplica-se nos versos, e de novo se encaminha para o
Uno. Tudo nasce de um mesmo Amor, se multiplica em muitos
amores, e finalmente se reune de novo no mesmo Amor
(STORNIOLO, 1994, p. 7).

Eternidade presente aqui e agora, futuro no presente e vice-versa. ‘Ja e ainda
nao’’®® em uma dinamica na qual os opostos sao complementares: dia e noite,
nascimento e morte, abertura e fechamento a misteriosa realidade da vida.

Realidade que, vista a partir do paradigma holistico e sintético nao é excludente.

182 Educar para ser é o leitmotiv da pedagogia iniciatica, proposta inovadora de educagio que resgata

o didlogo entre a filosofia, a ciéncia, a arte e a espiritualidade e considera o ser humano em todas as
duas dimensbes (Crema, 2009, p. 62).

183 Express&o para falar sobre ‘o que j&' aconteceu por meio do mistério pascal de Jesus Cristo —
vida, morte, ressurreicdo — e ‘o que esta por acontecer’ mediante ao acontecimento parusiaco.
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Nesse sentido, educar € processo semelhante aquele de descascar a cebola: é
preciso retirar as cascas que a encobrem. As camadas secas ndo permitem que o
sabor da realidade complexa, multidimensional e multireferencial seja
experimentado.

Educar para ser significa desenvolver todas as dimensées do ser humano —
espirito e corpo, inteligéncia, sensibilidade, sentido estético, responsabilidade
pessoal, espiritualidade — (WEIL, 200-, p. 137), dimensao esta presente na definicao
de saude da OMS de 22 de janeiro de 1998 — “Saude é um estado dindmico de
completo bem estar fisico, mental, espiritual e social, e ndo meramente a auséncia
de doenca ou enfermidade” (REVISTA..., 2016) — bem como na Declaracao
Universal sobre Bioética e Diretos Humanos (2016) que entende a identidade do ser
humano formada pelas dimensdes bioldgicas, psicologicas, sociais, culturais e
espirituais. O que é significativo, ndo em relacao a definicao de saude em si'®*, mas
em func¢ao da inclusdo da dimensao espiritual num contexto predominantemente
técnico e racional.

Muitas mudancas ocorreram no processo de morrer nos Ultimos séculos.
Segundo Philippe Aries (1914-1984), em extenso percurso tragado sobre a posigcéo
do homem diante da morte, até o fim do século XIX duas caracteristicas marcavam o
processo do morrer, que era acompanhado pela familia e acontecia em casa. A
primeira caracteristica refere-se a simplicidade com que a morte era vista e até
esperada — a morte subita era considerada maldicdo (ARIES, 2014, p. 13). A
segunda refere-se a publicidade em torno do morrer — “sempre se morria em publico”
(ARIES, 2014, p. 24) — que levava um grande numero de pessoas a despedir-se
daquele que partia. Porém, esta realidade foi se transformando e na metade do
século XX, a morte, quando esperada, nao mais acontecia em casa, mas no hospital
(ARIES, 2014, p. 770). Inicia-se assim o periodo da negagdo da morte que precisava
ser escondida, e inclusive, a manifestacdo da dor pela partida de um ente querido
deveria ser evitada (ARIES, 2014, p. 779). Impossibilitada de banir a morte, a
medicina pretendeu adiad-la ao maximo. Vista como fracasso, deixou de ser um

fenébmeno natural e necessario (ARIES, 2014, p. 791).

184 Boff (2000, p. 144) tece algumas criticas a definic&o de saude proposta pela OMS, que segundo

ele, “parte de uma suposicéao falsa de que é possivel uma existéncia sem dor e sem morte. [...] Saude
e cura designam o processo de adaptacdo e de integracdo das mais diversas situagdes, nas quais se
da a saude, a doenca, o sofrimento, a recuperagéo, o envelhecimento e o caminhar tranquilo para a
grande passagem da morte”.
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Nesse sentido, ainda que nao faca parte do escopo desta pesquisa, acenar
para a importancia do testamento vital podera contribuir para a vivéncia da
espiritualidade do morrer. Nao se pode perder de vista que para Leloup
(HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 135) “o momento da morte € o mais elevado da
vida, aquele em que esta alcangca sua mais elevada intensidade. O essencial é
morrer vivo, nao privar ninguém dessa ocasiao de viver intensamente tal passagem”.

Fascinado pelo tema da arte de morrer — ars moriend — o teblogo suico Hans
Kiing (1928) parece compartilhar da mesma opinido ao defender que o ser humano
deve escolher como morrer: “recebo agora adesdes e confirmagbes de pessoas
religiosas ou nao, que me agradecem por ter tido a coragem de tratar com a
competéncia e a honestidade de um tedlogo cristdo, ou melhor, catdlico, a questao
da eutanasia” (KUNG, 2016). Eutanasia que em nada se identifica com “auto
assassinato arbitrario e impio”, como muitos o acusam, mas “morte feliz, boa, justa,
leve, bela”. Marcado pela sofrida morte de um irmao acometido por um tumor
cerebral incuravel e pela extensa doenga de um amigo que por oito anos vegetou na
“névoa da deméncia”, o tedlogo suico acredita que o auténtico “descanse em paz”
pressupde o direito de escolher quando e como morrer. Maneira viva de morrer na

mais auténtica espiritualidade.

Depois de ter organizado tudo o que precisava ser organizado, com
gratiddo e com uma orag¢do confiante. Para mim, essa atitude se
fundamenta, em ultima instancia, na esperanca de uma vida eterna
que é o cumprimento definitivo da existéncia em outra dimensao da
paz e da harmonia, do amor duradouro e da felicidade permanente.
Essa é a minha ideia do morrer feliz, que se inspira na Biblia (KUNG,
2016).

No Brasil, o Conselho Federal de Medicina, através da resolucao 1995/12
aprovou, em 31 de agosto de 2012, a diretiva antecipada de vontade, ou seja, o
testamento vital, ainda tdo pouco conhecido. Nao se trata de eutanasia, mas de um
mecanismo que garante ao paciente em estado terminal que sua vontade seja
respeitada em relagdo ao tipo de tratamento a ser submetido. Basta que a pessoa
esteja lucida, seja maior de 18 anos, portadora de doencga cronica degenerativa ou
outra doenga que evolua para estado vegetativo, e declare sua vontade — que deve
constar no prontuario médico — de nao receber intervengdes no intuito de prolongar
a vida (BERGAMASCO, 2016).
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Nao se poderia deixar de mencionar que na mesma data em que no Brasil o
CFM - Conselho Federal de Medicina — regulamentava a diretiva antecipada de
vontade, na ltalia morria o Cardeal Carlo Maria Martini (1927-2012) que fez de sua
vida e de sua morte uma “licido de teologia” (D’AVILA; RIBEIRO, 2016). Melhor
dizendo, de espiritualidade. Como demonstram as palavras de Scalfari (2016) em

artigo dedicado ao cardeal:

Por isso, ouso pensar que decidir ir em paz foi o instante feliz da sua
vida. Eu ndo tenho fé no além e nao a busco. Ele sabia disso e
nunca fez nada para me converterr N30 era essa a sua
pastoralidade, ao menos comigo. Ele queria me oferecer a sua
experiéncia e talvez utiizar a minha. Mas qual experiéncia?
Certamente ndo a do mundo, mas sim a da alma, dos instintos, dos
sentimentos, dos pensamentos.

Em dltima instancia, experiéncia de troca de vivéncias espirituais. Acreditando
ser a morte “o instante em que se atravessa a porta que conduz a contemplacao
eterna na luz do Senhor” (SCALFARI, 2016), o cardeal recusou a obstinacao
terapéutica no seu proprio processo de morrer e defendeu explicitamente o direito a
suspencao de esforgo terapéutico em seu livro Credere e conoscere publicado em
marco de 2012: "as novas tecnologias que permitem intervengbes cada vez mais
eficazes sobre o corpo humano requerem um suplemento de sabedoria para nao
prolongar os tratamentos quando ja ndo ajudam mais a pessoa" (MARTINI apud
GALEAZZI, 2016). Entretanto, o cardeal teria chegado a estas conclusdes ndo sem

antes questionar a Deus sobre a espinhosa questao do morrer.

Mais de uma vez eu lamentei com o Senhor pelo fato de que,
morrendo, ndo tirou de nds a necessidade de morrer. Seria tdo bonito
poder dizer: Jesus também enfrentou a morte em nosso lugar, e,
mortos, poderemos ir para o Paraiso por um caminho florido.
Ao invés, Deus quis que passassemos por esta "dura viela" que é a
morte e que entrassemos ha escuriddo que sempre da um pouco de
medo. Eu me pacifiquei novamente com o pensamento de ter que
morrer quando compreendi que, sem a morte, nunca chegariamos a
fazer um ato de plena confianga em Deus. De fato, em cada escolha
comprometedora, nés sempre temos "saidas de seguranca". Ao
invés, a morte nos obriga a confiar totalmente em Deus.
O que nos espera depois da morte € um mistério, que requer da
nossa parte uma confianca total. Desejamos estar com Jesus, e
expressamos esse desejo de olhos fechados, as cegas, colocando-
nos totalmente nas suas maos. Desejamos também gozar daquela
paz interior que vence toda ansiedade e se confia a Deus com todo
coracio (MARTINI, 2016).
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Todo este percurso tem o intuito de demonstrar a complexidade que envolve
a espiritualidade do morrer, além do que ja foi desenvolvido no conteido da
pesquisa: os pressupostos antropolégicos, as questdes relativas ao medo de morrer,
as abordagens do morrer, os estagios do morrer, o papel da meditacdo e das
tradicdes religiosas do processo de morrer, bem como a questao da busca pelo
sentido. Refletir sobre a espiritualidade do morrer a partir das colocagdes de Leloup
abre um consideravel campo para pensar outras questdes relativas ao processo de
viver a passagem.

Em se tratando de espiritualidade, nucleo desta pesquisa e tematica abordada
no terceiro capitulo, cabe acrescentar algumas das mais substanciais definicoes
encontradas no decorrer dessa pesquisa.

O tedlogo chileno Segundo Galilea (1928-2010), partindo de uma experiéncia
pessoal na qual ouviu de um operario de tradicao camponesa sua prépria definicao

de espiritualidade, descreve-a como a umidade que mantém um campo vigoso.

A espiritualidade cristd se parece com a umidade e a agua que
mantém a relva molhada, para que esta esteja sempre verde e em
crescimento. Nao se pode ver a agua e a umidade do gramado, mas
sem elas a relva fica seca. O que se vé é o gramado, com seu verdor
e sua beleza. E é o gramado que queremos cultivar. Mas sabemos
que, para tanto, devemos rega-lo e manté-lo umido (GALILEA, 1983,
p. 14).

Nas palavras de Boff (1993, p. 165), espiritualidade é viver segundo o espirito,

sinbnimo de energia e vitalidade nas grandes tradi¢bes religiosas.

Viver segundo o espirito, ao sabor da dindmica da vida. Trata-se de
uma existéncia que se orienta na afirmagao da vida, de sua defesa,
de sua promocao, vida tomada em sua integralidade, seja em sua
exterioridade como relacdo para com os outros, para com a
sociedade e para com a natureza, seja em sua interioridade como
didlogo com o eu profundo, com o grande ancido que mora dentro de
nés (o universo dos arquétipos) mediante a contemplagao, a reflexao
e a interioridade, numa palavra, mediante a potencializacdo da
subjetividade.

Outra forma de falar de espiritualidade é aquela dos sentidos vigilantes de
Jirgen Moltmann que entende a espiritualidade dos sentidos como mistica de vida

plena. Partindo de uma definicdo de espiritualidade na qual a abertura em direcao ao
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coracdo é condicao para experimentar Deus, o teblogo alemao a amplia apontando
para a necessidade de “sair de si e experimentar o mundo externo com todos os
sentidos” (MOLTMANN; BOFF, 2014, p. 45). E a mistica cosmica que dando um
passo além da espiritualidade medieval entende que os sentidos corporais ligam o
homem ao mundo. Vale recordar a narrativa de um encontro entre Moltmann e um
amigo desencantado com a vida, reflexao importante no tocante a espiritualidade do
morrer. Diante dos sentidos obscurecidos pelo sofrimento, foi-lhe lembrado que no
cuidado a ele dedicado estava presente o amor que ressuscita também os sentidos.
O amor como for¢a transformadora que faz da morte 0 momento mais sublime da
vida (MOLTMANN, 20186, p. 167).

Nesse sentido, Erick Fromm assinala que o bem mais precioso que uma
pessoa pode dar a outra é aquilo que nela esta vivo: alegria, interesse,
compreensao, conhecimento, humor, tristeza, enfim, tudo que manifesta sua prépria
vitalidade. Esta oferta de vida tem o poder de elevar o sentimento de vitalidade de

guem a recebe e de quem oferece. Ainda que tenha diante de si, a morte.

Dar implica fazer do outro um doador também, e ambos
compartiiham a alegria do que trouxeram a vida. No ato de dar,
alguma coisa nasce, e os individuos envolvidos ficam gratos pela
vida que nasceu para eles. No que concerne especificamente ao
amor, isso significa: o amor € um poder que produz amor, impoténcia
é a incapacidade de produzir amor (FROMM, 2015, p. 31).

No entender de Raimon Pannikkar, a espiritualidade € o caminho para se
atingir a experiéncia suprema da realidade. A espiritualidade conduz a mistica, “um
mergulho ainda mais fundo nas entranhas do real e na tessitura do tempo”
(TEIXEIRA, 2012b, p. 88) em verdadeiro processo de transformagao ontologica.

Nesse sentido, caberia ler a morte como sacramento do encontro: consigo
mesmo e com Deus. Morte como a tenda do encontro na qual cada ser humano,
assim como Abrado, com sua hospitalidade e abnegacéo, acolheria a Deus. A figura
biblica de Abrado pode ser representativa de cada homem e de cada mulher que, no
acolhimento ao outro faz um movimento em direcdo a si mesmo — “Vai ao encontro
de ti mesmo” (HENNEZEL; LELOUP, 2012, p. 35) — porque sabe que “a Terra
Prometida nada mais é que do que o processo de comprometer-se consigo mesmo”
(BONDER, 2008, p. 79). Comprometimento que é, em Uultima instancia, responder

pelo sentido da vida. Tal como respondeu Etty Hillesum (1914-1943), inspiracao
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para que vida e morte, sofrimento e alegria, sejam vistos como acontecimentos
articulados, e nao opostos: “‘um conjunto poderoso, que eu aceito como uma
totalidade indivisivel”'®°.

Entendo que refletir sobre a morte e o morrer em nada € sinistro ou mérbido.
O monge beneditino Anselm Griin, dird que Sdo Bento encorajava seus monges a
enxergarem, diariamente, a morte diante de si (GRUN, 2011, p. 99). Tal como o
‘Pato’, da delicada histéria de Erlbruch (2016) — O Pato, a Morte e a Tulipa. Sob esta
perspectiva a morte ndo amedronta. Convida a refletir, no cotidiano da vida, sobre o
que se faz com ela: interpretar a vida, os acontecimentos, e conferir a eles um
sentido. Em ultima instancia, viver na espiritualidade.

Nao poderia deixar de citar, a titulo de conclusao, as palavras de Thomas
Merton inspiradas em uma leitura de D. T. Suzuki, escritas em seu diario de 25 de
novembro de 1958. Merton (2001, p. 150) afirma categoricamente que a grande
dignidade humana ¢é testada pela morte. Isto porque, segundo ele, na
contemporaneidade, em que o homem tudo pode, a Unica coisa que ele ndo pode &
escapar da morte. Empoderado por um lado, e impossibilitado por outro, o ser
humano teria optado por manter a morte a distancia. Neste afastamento, nesta

negacao a Unica realidade da qual ndo se escapa, estaria sua propria condenacio.

Assim, quem olha a morte cara a cara pode ser feliz nesta vida e na
préoxima; quem ndo a faz, em nenhuma das duas tem felicidade.
Essa € uma realidade central e fundamental da vida, quer a pessoa
seja ou ndo um ‘fiel' — pois esse ‘encarar’ a morte ja implica uma fé e
uma integridade de coracdo e a presenca de Cristo, quer se pense
0U NAo nisso.

Na introdugéo desta pesquisa, anunciei e contei com minhas palavras um dos
‘contos de enganar a morte’, de Ricardo Azevedo: “o Gltimo dia na vida do ferreiro”
representa a morte fatal, aquela que é preciso ludibriar, enganar, despistar. Termino
com outra historia, contada no video The Life of Death, desenvolvido por Onderstijn
(2016). Simboliza a concepgdo de morte pascal, aquela que é preciso acolher,

confiar, abragar, que se pode ir ao encontro com confianga, alegria e entrega.

"% Em tradugdo portuguesa: “Tudo e tudo em mim é como se fosse uma forte unidade, e eu aceito

tudo como uma unidade” (HILLESUM, 2008, p. 217).
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Segui nesta pesquisa o caminho aberto por Leloup, que propde abordar a
questao da morte e do morrer vinculada a dimenséo espiritual e religiosa. Recorro a

mais uma de suas significativas citagcoes, fazendo minhas as palavras dele.

Terminando, penso em uma histéria contada pelos padres do
deserto. Havia um homem que se tornava mais pesado a cada vez
que pensava em Deus. De tao pesado seu camelo dobrava as
pernas. E cada vez que ele pensava na morte tornava-se mais
pesado e seu camelo dobrava mais as pernas. Pessoalmente, ndo
creio que pensar em Deus nos torne mais pesados. Creio que pensar
em Deus nos torna mais leves e nosso camelo avangara com um
passo mais alegre. Refletir na morte também ndo nos torna mais
pesados. Pelo contrario, torna-nos mais leves. Entdo o caminho do
nosso camelo sera mais facil porque Deus é o que ha de mais leve
em nés. Ele tem o peso da luz. Nesta luz, desejo-lhes muitos e belos
anos (LELOUP, 2002a, p. 57).
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