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A EFICÁCIA SIMBÓLICA COMO EFICÁCIA “IMAGINAL“
DOS FENÔMENOS ''NUMINOSOS”: DO PARADIGMA

HOLOGRÁFICO AO IMAGINÁRIO MÁGICO-RELIGIOSO'

a>d Carlos de fhula Carvalho
Faculdade de Educação – USP

PARA MONIQUE AUGRAS

’'Nella nostra esplorazione deI mondo rnagico noi
dobbiamo dunque cominciare col sottoporre a verifica
proprio iI presupposto ''owio’' della irrealtà dei poteri
magici, cisê dobbiamo determinare se e in quale misura
tali poteri sono reali. Ma ecco che una nuova difficoltà si
fa innanzi, complicando estrerrnmente cià che sembra in
ultima analisi una modesta quistione di fatto, un semplice
problema di accertamento. Quando ci si pone il problenn
della realtà dei poteri magici, si é tentati di presupporre
per ovvio che cosa si debba intendere per realtà, quasi si
trattas se di un concetto tranquillamente posseduto dalla
mente, aI riparo da ogni aporia, e che iI ricercatore debba
“applicare” o meno come predicato al soggetto del giudi-
zio da formulare. Ma per poco che l’indaginevenga ini'
ziata e condotta innanzi, si finisce prima o poi coI render-
si conto che iI problema della realtà dei poteri magici non
na pervoggetto soltanto la qualità di taII poteri, ma anche
iI nostro stesso concetto di realtà, e che I'indagine coinvol-
ge non soltanto il soggetto del giudizio { i poteri magici ) ,
ma anche la stessa categoria giudicante < iI concetto di
realtà ).H

( E, De Martino – t É mondo magico, p. 21-22 )
”La culture de ces sociétés est une culture qui peut

être appelée magique. On entend par pensée magique une
pensée qui, en fait, ne nous est guêre étrangêre: en réalité,
elle est três proche de la nôtre. Une pensée qui confond le
sujet et l'objet, le désir et la réalité, la crainte du danger
avec le danger réel. Une pensée qui participe, confondant
en une même participation des choses três differentes, et
qui est notre maniêre de penser quand nous ne sommu
pas censurés par la critique rationaliste à laquelle nous
nous sommes habitués.
( L. Lévi – Makarius –Transgresion et pouvoir, p. 1 ll 1

'Tout autre chose est l'imagination; comme le
terme l’indique, d’ailleurs, elle est la production magique
d'une inuge. Plus exactement elle est 1'expression par une

( +) Texto apresentado pelo grupo " Religião e Sociedade” – AN POCS/1985.
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image d'une tendanc8 de la volonté; et. si I'on y fait atten'
tion. on verra bien que I'imagirution est la force magique
par excellence {Paracelse) ; qu’elle nous offr8 Ie type ess8n'
tiel de I'action magique. Or, toute actbn est magiquo•
L'action créatrice ou productrice avant tout. L’image, que
produit l’imagi nation, exprime une tendance, une puissan'
te tension de la volonté; elle ruit en nous, en notre âme,
d'une maniêre organique; elle est nous-même, et c’est
nou&même que nous exprimons en elle. L'image est le
corps de notre pensée, de notre désir. En elle ils s'incar-
nent

( A. Koyré – Mystiqua, spirituels, alchimistes du
XVle. siêcle atlernand, p. 97 )

"Die psychologische Maschine, welche E nergie ver'
wandelt. ist das Symbol. 1 ch meine ein wirkliches Symbol
urxi nicht ein Zeichen. ..Die erste Arbeitsleistung, die der
Primitive, durch Analogiebildung, der Triebenergie
abzwingt, ist die M8gie.''

( C. G. Jung – über die En8rgetik der Seele, p. 8839 )

1. APRESENTAÇÃO DA PROBLEMÁTICA

Se tivermos em mente as lições de Cassirer1 sobre a função
simbólica e suas formas, poderemos compreender, oom Leenhardt, como
pode ser atenuada a distância entre nosso universo mental e o universo do
melanésio. De fato, "é pela mesma via ml'tica que, tanto ele como nós,
apreendemos essas realidades cujo objeto esapa aos sentidos; e, realmente,
somente as variações desses dois elementos de estrutura do espírito, mito e
racionalidade. é que distinguem a mentalidade racional e a mentalidade
mítica. O mito corresponde a um modo afetivo de conhecimento, paralelo
ao nosso modo de conhecimento objetivo, desenvolvido pelo método. E
esses dois modos não são. em absoluto. mutuamente excludentes. Mas o
modo racional desenvolve-se pelo método, que constantemente clarif ia-
mos; o modo ml’tico promove atItudes, visões, disciplinas e consciência, e
exige o controle da racionalidade. Essas duas estruturas são vizinhas e se
completam... Ambos os modos ajudam o homem a apreender o mundo.’'2

Degje que não privtlegiemos o pendente kantiano racionalista
de Cassirer. no esalonar o modo científico e o modo mítico de conheci-

mento, teremos, nõ.10 lembra o próprio Cassirer3, dois '’estilos” de apreen-
são cognitiva ou, com Leenhardt. dois ”modos complementares do conhe-
cimento”, isto é, dotados de igual dignidade ontológia. Também Jung4
mostrara a existência de “duas formas de pensamento“; evidenciara, entre.
tanto, que o modo “sintétioo” ( ou “ml’tico” ) tem sido alvo da denegação
pelo projeto racionalista que oonstitui, dirl’amos, o “paradigma clássico"
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( que é simplificador, disjuntor, redutor e analítico, diz Morin5 ), restan-
do.Ihe. como domínios de manifestação na nossa civilização ocidental ( tal
como Lévi-Strauss6 a define pelo “padrão de racionalidade técnica" e o
frankfurtianos pela “razão técnica"7 ), a lógica das margens, ou os “fenô-
menos a-estrutura is" como prefere Duvignaud8, de que o ’'transe” – como
sugestão transicional de “espaços potenciais'’, como poderíamos dizer com
Winnicott9 – é ’'exemplar”. Assim aquilo a que assistimos no “discurso
competente"10 do “projeto global redutor'’ ( Lefebvre1 1 ) é a uma desva Io-
rizaçâo e a um exorcismo de uma lógica selvagem que também é nossa. Por
isso que, em profundidade, uma '’re-condução hermenêutica” instaura uma
Razão Outra mais abrangente e uma nova lógica: uma onto-lógica ( com
hI’fen para marcar sua origem em Kerzybski12 ) da oonflitorialidade ou da
complementaridade antagonista, tal como Durand13 e Morin14 eviden-
ciaram no esteio das considerações de Lupasco. E eis como emerge um
paradigma Outro { que, por ora, chamarl’amos holista ) : encarrega-se, a

noso ver, dentre outras tarefas, de específica abordagem dos fenômenos
mágico-religiosos. Assim, se voltarmos a considerar os acima referidos ’'es-
tilos”. poderíamos apresentar a abordagem dos fenômenos mágico-reli-
giosos de dupla maneira : a abordagem hermenêutico-fenomeno lógica def i-
ni-Ios-ia pelo '’ml’tico-numinoso’' ou “imagina 1'’, enquanto a abordagem
holográf ica permitiria, ’'cientificamente“, circunscrevê-los pela dinâmica
“holorhética’' das interações onto-lógicas entre matéria e consciência. Co-
locamos as aspas em científica porque, desde o Colóquio de Córdo-
ba15 – onde se verif ia uma convergência pluridisciplinar, numa meta
transdisciplinar de instauração daquilo que Morin chamara '’noolo.
gia"16 –, sentimos que a convergência entre a mecânica quântica/a função
da consciência e a neuro-psico-fisiologia/os estados de consciência, sobretu-
do através das investigações respectivas de Bohm e Pribram, está a enca-
minhar uma visão holista onde ineludivelmente se mesclam “mito" e “ra-
cionalidade”, ou seja, visão mág im do universo ( e de sua fenomenalidade )
e visão holonômica. Eis porque podemos abordar os fenômenos mágico-re-
ligiosos, na ótica desse paradigma outro, quer pelo capital da história com-
parada das religiões ( e de uma certa antropologia da religião ), quer pelas
hipóteses do ”paradigma holográf ico”. Começaremos por esse, conquanto
muito posterior às investigações “tradicionais'’, por uma diferência para
com nosso “habitus” de pensamento ocidental. Antes. entretanto, da
explicitação paradigmática, duas observações.

Primeiro: L3passade17 evidenciou, não só a situação “exem-
plar” ( no sentido que Eliade dá ao termo ) do “transe'’, como também
demonstrou inequivocamente que a abordagem profunda ('’autêntica” no
sentido de Sartre ) dos fenômenos mágico-religiosos como vivêncbs simbó-
lias só poderia se dar nos quadros da ’'conscience éclatée, défoncés, Au-
tre” (trata.se de uma reformulação ”não-normalizadora” dos ASC de Tart>.
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Segundo: Tart adverte ’'é interessante comparar esse conceito
de diferentes estados de consciência (d-SoC), que é organização qualitativa-
mente diferente do funcionamento dos ’'patterns" mentais, com o con-
ceito de paradigma na ciência, elaborado por Kuhn... Um paradigma posui
vantagens e desvantagens: serve para concentrar a atenção dos pesquisado-
res em áreas de problemas ”úteis’' e “sensatos”, evitando assim que permm
seu tempo no que poderiam ser problemas triviais. Por outro lado, pelo
fato de implicitamente definir algumas áreas de pesquisa como triviais ou
impossíveis, o paradigma funciona como viseira. Kuhn discutiu essa função
bloqueadora como um fator chave na falta de oomuniações efetivas du-
rante conflitos paradigmáticos. A semelhança entre um paradigma e um
d-SoC é clara. Tanto um paradigma quanto um estado de consciência são
um conjunto complexo de inter-relações de regras e teorias que têm como
objetivo interagir e interpretar experiências dentro de um determinado
contexto. Em ambos os casos, as regras e teorias tornaram-se amplamente
impll'citas. Elas não são reconhecidas como hipóteses de trabalho experi-
mentais: operam automaticamente e a pessoa sente que está fazendo o que
é '’óbvio'’ ou ''natural”18. Ora, se considerarmos que nossa abordagem
lidará com a proposta de leitura das vivências simbólias de conteúdo
mágico'retigioso como ampliações da consciência { os “estados outros” de
consciência que, integrados num espectrograma de funções conscienciais
nos dão uma oonsciência ampliada por ’'mapas de realidade” )1 veremos
que a questão paradigmática se torna mais aguçada, não só porque amplia
o espectro de significat'ões e de possíveis frente à viseira do fnradigma
instituído ( no caso, e ’'clássico'’ ), mas sobretudo porque, grande subja.
cência subliminar que é ( geralmente os paradigmasr cnm o “habitus’'r
tornam se o “não<lito”. a '’estrutura de pressupostos'’ e o '’ideologema’'r
donde a necessidade de explicitá.Ios, de desmontá-Ios )r defronta_se com a
proposta de uma “desautomatização” (Deikman) que é abertura neg_entró_
pica nas rito-lógicas dos esquemas de pensamento (inStituI’dOS), como a
lógica dos epistemas e das norma lizações em Foucault tentara enaminhar
também. Tart observa, por fim. que “o paradigma valorizado pode mer-
gulhar num nível abaixo da consciência, dessa forma tornando-se impll'ci-
to- Quando dados que '’não fazem sentido'’, em termos do paradigma, são
trazidos à atenção, o resultado comum é, não uma reavaliação do para-
digma, mas uma rejeição ou distorção dos dados. Essa rejeição parece
racional” para aqueles que compartilham o paradigma, e '’irracional’' ou
'racionalizante'’ para aqueles comprometidos com um paradigma diferen-

te... O paradigma implícito do investigadorr fundado no seu treino cientl’-
fico, no seu ’'background” cultural e no seu SoC { estado de consciência )
normal, indica que uma interpretação literal da afirmação do sujeito não
fnde ser verdadeira e que, portanto, ela deve ser interpretada como urna
disfunção mental de sua parte. O sujeito, cujo paradigma está tempora-
riamente modificado por ele se achar num ASC { estado alterado de tons_
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ciência ), não só relata aquilo que, para ele, é uma verdade óbvia, mas
também percebe o investigador como padecendo de uma disfunção mental,
por ser incapaz de perceber o óbvio. Historicamente os conflitos de para-
digmas têm se aracterizado por amargos antagonismos emocionais e pela
total rejeição do oponente e de sua proposição, por ambas as partes envol-
vidas numa disputa desse teor... A comuniação entre tais indivíduos é
quase nula, porque o significado implícito de grande parte de sua tentativa
de comunicação é tão diferente que eles falam literalmente mais um do
outro do que um mm o outro...”1 9

2. ALGUNS ASPECTOS DA ’'auESTÃo PARADiGMÁTiCA'’
MÁGICO-RELIGIOSA

Não teremos, aqui20, condições de desenvolver detalhadamen-
te algumas questões. Proporemos, pois, algumas pistas e apruentaremos,
no que se segue, alguns resultados a que, mais alentadamente. chegamos.

Trataremos de três aspectos dessa problemática mágico-reli-
giosa à busca de um novo paradigma, de uma “nova ratio’' ad«]uada à
apreengo dos proceso$ sinü>ólioos e opondo-se, pois, à decodificat,ão dos
produtos simbólicos pelo paradigma “clássico'’. Tais aspectos são : as impli-
cações da crítica ao ’'etno-logos-centrismo’', a isomorf ia, e seu sentido, de
algumas das abordagens históricas do domínio mágico-religioso e, por fim,
a caracterização do parad igma ho lista.

Numa perfunctória análise da ’'teoria clássica da magia”,
lsambert2 I isola dois pontos: o etnÓlogocentrisrno das “definições correIa-
tivas'’ entre magia, ciência, técnica e religião e o problema da eficácia
simbólica. A esse voltaremos logo mais. Consideremos o primeiro ponto.
Pela análise da mnstrução e do mmpo semântico das definições correlati-
vas, com justeza lsambert identificou o etnocentrismo e o etnólogo-centris-
mo da teoria antropológica clássica da magia. Seria de se esperar, entretan-
to, que também a justa constatação de que a problemática mágico-religiosa
deixava. como resíduo, uma quegtão de linguagem simbólica. não descam-
basse para um projeto sócio-centricamente redutor, o que infelizmente
aconteceu. Eis quando vimos2 2 que a crítica do autor não atingia as subja-
cências profundas da teoria clássica, ao contrário,' também era vitimada
pela mesma matriz de pensamento ou paradigma. Pensamos, pois, no
etno-bgos.centrismo; e nessa tarefa de desmontagem paradigmática – no
que fomos auxiliados por sugestões de De Martino23, sobre a '’polêmica
anti-mágica”, e de Durand24, sobre a “anti-história do pensamento” e
febre a dinâmica polar da rriitanálise25 – vimos que o paradigma “clássi-
co’' embaura as próprias críticas à teoria clássica da magia e ocultara
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( naquela operação ideológica característica de atribuir, como traço do
Outro, o que denego e exorcizo... ) um outro paradigma, no caso, o “her-
mético” ( que, na ocultação, passara a pejorativamente oonstituir as ciên-
cias ’'ocultas'’, na realidade, ocuttadas ). Ora, nesu anti-história, por onde
se chega à contextualidade da ocultação progressiva oom a polêmica an-
ti-mágica, topamos com a plenitude de funcionamento da magia renascen-
tista, ou melhor, da “pansophia“2 6. Aqui enoontrarfamos, então, um solo
ocidental ocultado para uma outra reflexão sobre a problemática mági.
co-retigiosa. Porque a teoria antropológica clássico, e seus avataru marxo-
lógicos, continuam a se mover no solo de positividades ’'clássias”, ao
passo que a visão paradigmática pansóphica, apesar de ocultada,emergiria
em movimentos “marginais'’ ( como a '’Naturphilosophie”, o surrealismo,
etc. } e acabaria por retornar sob a forma de uma positividade outra com o
paradigma holográf ico e as ”gnoses“ científicas de Princeton e de Cordoba.
Assim a crítica etno-logos-cêntria nos brindaria com o desocuttamento
wradigmático, com um solo ocidental outro para o domínio mágico-reli-
gioso ( no caso, com o que chamamos “resolução onto-lógica da Zauber-
kraft”: o domínio mitioo-numinoso27 ) e com um enfoque potencialmente
outro para a questão da eficácia simbólica ( a ’'vis imaginativa”1 na teoria
da magia natural, em walker2 8, permitiria encaminhar a questão do “ima-

)gina 1
Aos poucos vamos, pois, evidenciando os passos de uma nova

abordagem do domínio mágico-religioso. O legado da Renascença permite
a passagem do “paradigma hermétioo’' e da noção de ’'imaginalidade"; a
hermenêutica nos lega as estruturas da compreensão e a valorização do
sl’mbolo29 e, com o '’projeto fenomenológico”30, destaco a apreensão
pelas vivências simbólicas; toda a vertente fenomenológ ica da ciência das
religiões ganha em profundidade, com o “numinoso” de Otto3 l. sobretu-
do após o balanço teórico que é feito por De Martino32 ; com a filosofia
das formas simbólicas de Cassirer, e com o “cosmomorfismo“ de
Leenhardt, o simbolismo e o pensar mitico alçam-se à esfera da metodolo_
gia; por fim, para encurtar tais passos que delineamos como “quadros
epistêmicos dos projetos de unidade da Ciência do Homem’'33f a antropo.
logia do imaginário de Durand e a antropologia da complexidade de Morin
tornam o ’'Imaginário” ou a “esfera noológica”34 no pólo de imantaçâo
desse ’'paradigm shift”: a formulação do paradigma holista viria propiciar
uma nova abordagem dos fenômenos mágico-religiosos seja como vivências
simbólicas do numinoso ( do domínio mítica-numinosor que é anterior à
dicotomia do sagrado/profano, como o mito4estualidade-corporeidade é
anterior ao mito-discurso ), seja como ho logramasr quer usemos um modo
mítico. quer um modo racional de apreensão. Entretantor antes de aden_
trar a questão da formulação paradigmática alternativar cnbe ressaltar certo
dinamismo que explicitará porque essa abordagem é não só alternativa de
leiturar mas também é dotada de uma especificidade insubstitul’vel e
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irr«iutível, senão mesmo de uma maior abrangência, e portanto poder de
explicação, mmo cremos. Trata-se do circuito comunimciona l que permeia
o funcionamento do domínio mágico-religioso como fenômeno social, mas
“total”, oomo o quer Mauss. Apesar de essa nova leitura implicar, como o
mostrou Durand, em crítica a Lévi-Strauss. uma outra concepção de lin-
guagem3s ( onde a função de comunicação é derivada ), poderemos já,
dentro da própria concepção de linguagem como comunicação, dentro do
próprio circuito mmunicacional, realizar uma combinatória de funções
outra que explico, em parte, porque os enfoques sobre o mágico-religioso
sempre são “clássicos’' porque, não só desde o ponto de vista do paradigma
’'clássioo" ( e de sua lógica binário<iisjuntiva ), mas desde o privilégio dado
a certas funções, deixam escapar aquilo que foi chamado '’magie savante”
e “religiosidade", ou seja, o próprio processo simbólico instituinte, dele
aptando só os produtos simbólicos institut’dos pelas trocas institucionais.
Corsideremos o “circuito da comuniação” ( Malinowski e Luc de
Heusch36 já o fizeram, só que com outros interesses ) e situemo-nos no
próprio terreno do ''adversário” para evidenciar óticas potenciais excluI’das
como “impertinentes'’... Se lembrarmos a apresentação que Jakobson37
faz do circuito comunicacional e das correlatas '’funções da linguagem”,
veremos que os “clásicos” enfoques do mágico-religioso escolhem a ética
do destinatário e dos produtos simbólicos, porque o '’processo simbólico”
é “reduzido" e posto na camisa de força de um engendramento meanicis-
ta pelas instituições e estrutura de poder, ou seja, privilegiam-se os fatores
contexto. contato e destinatário. sendo o emissor r«luzido às estruturas do
poder; temos, pois, nessa abordagem só as funções referencial.fático-cana-
tiva das linguagens mágico-religiosas, o que é de imenso valor. irredutível e
específico porque apreende uau perspectiva, um dos aspectos de uma
realidade complexa; entretanto, desde que a redução ( ainda que o seja
sofistiadamente sob o modo da “sobredeterminat,ão'’ ) intente ocultar o
enfoque por outras perspectivas transformando o “um” em ’'o”, sabemos
que essa ''universalizal,ão do particular’' constitui o próprio ideologema do
discurso competente ( Ricoeur mostrara38 como o enfoque marxista tinha
muitos problemas com a distinção ciência/ideologia, aplicada a si mesmo;
Baudrillard evidenciara o etnocentrismo de um tal enfoque39... ). Mas o
circuito comuniacional não visa só à comunicação, mas também à expres-
são: a abordagem hermenêutico-fenomenológica nela se centraria, irr«Jutí-
vel e complementarmente. Os fatores emissor { a que se dá o destaque de
'’sujeito’'; apesar de Morin falar em “indivíduo”, para se evitar a “objetiva-
ção” ideotógica sempre à espreita, melhor seria reler com Berdiaev: ’'pes.
soa” ), mensagem e destinatário ( aqui posto, como em história comparada
das religiões, como alguém ’'res-ponsável’', que ’'responde ao chamado'’ )
dariam as funções emotivo-'’poiético”-conativa, que determinam esse
outro enfoque; o fator código { e a função meta lingüística ) é, na primeira
abordagem, acentuado de modo “semiótico”, enquanto o é de modo
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'simbólico” na segunda; em profundidade: o fator código da primeira
abordagem é o paradigma clássico; o da segunda abordagem, o paradigma
holista. Eis porque no caso da primeira abordagem a religião se confunde
com os credos das instituições religiosas, e a magia com as crendices e
práticas ’'populares” (? ), ao passo que na segunda abordagem temos a
'experiência simbólica vivida do numinoso” { ou a “ecclesia spiritualis”, a
ecclesia noumena l”, a “sobornost'’, a pansophia, etc. }. Cada abordagem é

regida por um paradigma. Aparece, assim, de outro modo, sem as pejorati-
vas conotações do ocultamento, a persistente oposição experiencial, em
história comparada das religiões e em hermenêutica espiritual, entre ''exo-
térico'' e “esotérico”, letra e espírito, cívico e mistérico, iniciático e místi-
co, autoridade e mrisma, instituição e pneuma, instituI'do e instituinte, etc.
Ficamos, pois, com o resultado de uma abordagem específica, necesária,
insubstitul’vel e irredutível a ser feita e, quando se der a conjunção entre a
apreensão ml'tico-numinosa e a apreensão holográf ica das ciências pon-
tas-de-lança da “autoorganização do vivente”40, ficaremos com uma abor-
dagem mais abrangente, de que a abordagem regida pelo paradigma ”clássi-
co” é uma válida mas grosseira simplificação { se persiste no seu complexo
newtoniano social... ).

Esse des-vendamento e essa evidenciação de um paradigma
outro emergente é uma “re-paradigmatização” {Morin) em profundidade,
se pensarmos em todas as implicações. A investigação de Durand se situa
no clima do “novo espírito antropológico”, assim como a de Morin na de
uma '’scienza nuova”, vale dizer, os projetos de unidade da Ciência do
Homem situam-se na ''razão aberta’' {Gonseth) e nas polilógicas das '’po-
lisse m ias simbólicas”.

Ricoeur41 já propusera o ’'conflito de hermenêuticas“ como
vetorializado entre a r«lutividade da “lectura du soupçon” e a amplif ica-
ção da ”lecture des récellection'’. De modo semelhante Durand falara em
“hermenêutias redutivas” e hermenêuticas instaurativas’42 . marcando
sua antropologia do imaginário com a denúncia das várias fâces de reduti-
vismo. Mas, para não haver suspeita, é o próprio Lefêbvre que, no Manifes-
to Diferencia lista43, evidencia todas as implicações antropoll’ticas do ''pro-
jeto de redução generalizada”, que nutre as investigações conduzidas sob a
égide do ’'parad igma clássico’'.

re-paradigmatização é a construção “complementar,A
antagonista e oontraditorial” do paradigma holista. Aqui o nome não é
muito próprio; em rigor teríamos os paradigmas holográficosr complexo e
hermético, respectivamente nas ciências pontas<Ie-lança, em Morin e em
Durand. A designação genéria, entretanto, permite certa objetividade de
contrastação com o paradigma clássico.

Sendo fundamentalmente regido por uma lógica binária da dis-
junHo, exclusão e simplificação analítica, em suma, pela reduçãof o pra-
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digma '’clássico” infiltra-se, como Lupasoo e Beigbeder evidenciaram44
pelo campo adentro da dialética marxjgta.

Morin observa que o problema da re-paradigmatização { no
mso, da complexidade ) “deve ser posto correlativamente na moldura gno-
nológica ( o pensamento da realidade ) e na moldura ontológica ( a nature-
za da realidade ). Ou seja, a complexidade simultaneamente diz respeito
aos fenômenos, aos princípios fundamentais que regem os fenômenos, aos
princípios fundamentais – metodológims, lógicos, epistemológicos –que
regem e controlam nosso pensamento.'’45

Eis porque abaixo reproduzimos o sinótico elaborado por
Battista46, que é uma boa visualização dos oontragtes entre os paradigmas
“clássico" e “holista” ( com algumas mod if imc,ões ) :

P8râm8tros M8c8nicism o Holismo

Ontologia . . . . . . . .
Epistemologia . . . . . .
Metodologia . . . . . . .

Causalidade . . . . . . .
Análise . . . . . . . . . .

Dinâmica . . . . . . . .

Dualista/Dicotõmica . . . . .

Objetiva/Analítica . . . . . .
Empírica . . . . . . . . . .

Determinista . . . . . . . . .

Redutiva . . . . . . . . . . . .

Entrópica . . . . . . . . . . .

Monista/Pluralista

Subjetiva/Interativa
Fenomenológica/Analógica
Teleonômica/Probabilista
Metafísica/Estrutu ral

Nulentrópica/Neg-entrópica

3. AS LIÇÕES DO PARADIGMA HOLOGRÁFICO
E DA "IMAGINÁRIA MENTAL”

Em nosso trabalho de doutoramento47 realmente utilizamos
três paradigmas que, com pouas diferenças, mas o mesmo espírito, podem
ser mpitulados “grosso modo" no paradigma holista. O paradigma holográ-
fico, proveniente da oonvergência entre os trabalhos de mecânica quântia
de Pribram e os trabalhos de neurofisiologia cerebral de Pribram, permiti-
ria : a) viabilizar a homologia, a isomorf ia mesmo ( uma vez que rompe com
o universo das representações ), entre universo e consciência, entre matéria
e consciência, assim criticando a concepção “fragmentar” e '’objetiva’' do
paradigma “clássico”, ao mesmo tempo em que estabelecia, de modo “po-
sitivo”, a posição compreensivo.hermenêutica numa releitura “holonômi-
ca'’ do ”solipsismo epistemológico” ( por onde a questão da funcionamen-
to do “triunic brain’' contaminaria de '’subjetividade” constitutiva uma
teoria da descrição científica ); b) compreender a orientação trofotrópica
dos '’estados modificados de consciência'’ como uma apreensão específica
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do que foi chamado “implicate order". Já o paradigma da complexidade,
proveniente das investigações de Morin, permitiria compreender a '’dia-lo-
gia triúnica” que funda a nova razão que dá conta do funcionamento da
”esfera neológica’'. Aqui, retomando, com Durand { e o paradigma herm&
tico ). as investigações de Lupasco sobre a lógica da energia, ambos os
autores evidenciaram como o ’'princípio do antagonismo oontraditorial'’
norteia a dialogia da noosfera e. mais especifiamente, como uma irredutí-
vel onto-lógica da conflitorialidade ( o termo é de Derrida ) caracteriza a
estruturação do '’aparelho psíquico” ( ou ''matéria-energia psíquica” ) e
especificamente seu processo, que é o símbolo ’'tout court” ou, ampliada-
mente, o “aparelho simbólico”. Ora, essa dinâmia gk)baI da ''impliate
order“, da ’'dia-logia” e da ''oonflttorialidade” explodem mracterístia-
mente na instauração do mftioo+luminoso ou, mais re$trttamente, nas vi-
vências do que Duvignaud chamara aestruturalidade; se oonsid8rarnDS o
mágico+eligioso tal eomo o ook>amos em termos do circuito oomunia-
cionalexpressivo, eis que ele se situa exatamente no âmago desn problo
mátim. Visto como é impossível aqui desenvolver todas as etapas, funda-
mentando-as em todos seus matizes, limitamo-nos a apresentar só as articu-
laçôes básicas partindo desse tópico rumo à ''energâtia innginal'’. Para um
aprofundamento, remetemos o leitor às partes já referidas de noso tra-
balho, assim como à nossa fala no Colóquio Foumult-USP48

Bohm49 analisa em profundidade a “visão das lentes”, ’'fa-
al", que caracteriza o enfoque mecanicista da física clássica, e a respectiva
oonstruçâo de uma realidade ’'por blocos'’ situados um-fora<iooutro: tra-
ta-se da “explicate order'', que sobretudo está ancorada na estrutura da
linguagem analítica, de modo que a língua fixa o mundo que flui e fixa os
múltiplos estados de consciência na consciência pragmática. Essa relação
entre universo, linguagem e consciência { ou pensamento ) fora trabalhada
por Boas, Sapir, mas sobretudo B. Lee Whorf50

Mas desde os impasses da relatividade e da teoria quântica,
Bohm suspeitara da existência de uma outra ''ordem” implícita, e portanto
bloqueada pelos esquemas de pensamento da '’explicate order“. Trata 4e
da ''implicate order”. Diz o autor que “a relatividade e a teoria quântia
concordam em que ambas implicam a necessidade de se considerar o mun-
do como uma totalidade indiviu orxie todas as partes do universo, inclusi-
ve o observador e seus instrumentos, amalgamam-se unindo-se num únioo
todo. Nessa totalidade, a forma atamI’stica de insight é uma simplificação e
uma abstração, somente válida num contexto limitado. Talvez a nova for-
ma de insigt possa ser melhor chamada de totalkíade indivin rr»vimentan-
doe mr fluxos. Esse enfoque implica que aquilo que flui é, em muitos
sentidos, primário com relação às coisas que se formam e se dissolvem
nesse fluxo. Pode-se ilustrar o que se quer aqui significar considerarxio-se o
’'fluxo de consciência". Esse fluxo de consciência não é def inI’vel de moda
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preciso seKio, entretanto, priméiro oom relação às formas definidas de
pensamentos e idéias que podemos ver se formarem e se dissolverem no
fluxo. como dobras. ondas e vórtices no fluxo de uma oorrenteza... O
propósito dessa nova forma genérica de insight consiste em insistir em que
toda matéria é desu natureza, isto é. há um fluxo universal que não pode
ser explicitamente definido, mas que só pode ser conhecido impticitamen-
te, como indiado pelas figuras e formas explicitamente definidas, algumas
estáveis, outras instáveis, que podem ser abstral’das do fluxo universal.
Nese fluxo, consciência e matéria não são substâncias separáveis. Melhor.
são diferentes aspectos de um total e indiviso movimento. Nesse sentido
estamos aptos a enfocar todos os aspectos da existência como não dividi-
dos, separados entre si podendo, assim, levar a termo a fragmentação im-
plícita na oorrente atitude do ponto de vista atoml'stico, que nos induz a
tudo dividir indefinidamente5 l "

Os resultados a que chegamos após a investigação podem ser
esquematizados: a) a ”explicate order” é um caso ”particular ou diferen.
ciado“ da ''implicate order’' e, na medida em que a ho}onomia evidencia a
existência de uma ’'multidimensional n-implicate orders”, a “implicate
order” é mais abrangente e ontologicamente ”mais digna“, assim como o
paradigma que a fórmula e o “discurso” (“rheomodo”) que a capta: o
“rheomodo’' e a imaginação mma ’'functor’' operam pela dinâmica do
símbolo; b) a holonomia, entre matéria e consciência. tornando-a ambas
”meras projeções“ '’explicate’' de uma ”totalidade indivisa”, ao dissolver a
problemática clássica do conhecimento objetivo valoriza, entretanto, a
psique”, no caso. o aparelho lôgicacerebral como “holograma”; o cére-

bro é um holograma que interpreta um universo holográf ico; c) há, desde
as investigações de Costa de Beauregard e de d’Espagnat52 sobre as rela-
ç.ões entre cosmos e consciência ( a partir das possíveis interpretações do
paradoxo de Einstein-Podolski-Rosen ), desde as experiências do grupo de
Mattuck sobre a visão quântia da interação entre matéria e consciência
pivotada pelo efeito PK5 3, urna interesnnte homologia entre a holonomia
de Bohm-Pribram, o '’bootstrap hadrônico’' de Chew-Capra, o “créódos
da teoria das catástrofes de Thom, o cosmomorfismo de Leenhardt, de
modo tal que a “implicate order“ e o ”arquétipo an sich” em Jung ( e,
pois, o mítico-numinoso ) recobrem6e; c) há. pois, um “mapa da consciên-
cia/realidade“ e ’'modos’' específicos de apreensão da “implicate order
( e do domínio mágico-religioso como função consciencial do mI'tico-numi-
nasa )

Como observa lkemi54, essa cartografia ( em termos da Cor-
bin, esa ’'geografia mítica'’ do “Mundus imaginalis'’ ) da consciência, que
é assim um mapeamento da realidade ( ou se preferirem, das realidades ou
rqg iões ônticas ), deve necessariamente incluir não só a comum e “normal’'
fr«lüência racional da orientação ergotrópia, mas sobretudo os EMC ( es-
tados modificados de consciência ), mracterísticos da vivência da “implica-
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te order”, ou orientação trofetrópica. Como judiciosamente constata
Pethb Sander, ''pertence indiscutivelmente à natureza humana aquela cate-
goria psicodinâmica onde os conteúdos psíquicos conscientes ou inoons'
cientes constelam-se em imagens, seqüências de imagens ou já se apresen-
tam como eventos, ora aparentemente lógicos, ora manifestando relaciona-
mento e decorrências bastante inverossímeis. Mesmo assim constituem uma
necessidade vital como o sonhar, uma realidade psíquica, diferente porém
da categoria racional uni<iiretiva que pensa poder examinar processos iso-
lados e absolutizar suas conclusões. Muita vida desvivida necessita recupe-
ração, reintegração ou cura. A necessidade premente de uma consciência
unilateralmente orientada é o reaver a capacidade de lidar com imagens,
desenvolvê-las ou até entendê-las para assegurar o intercâmbio entre as
f reqüências” racionais, irracionais, pré-racionais e arracionais da psique

55total
Deveremos, pois, ligar esses ’'modos’' específicos de apreensão

de realidades outras ( como, por exemplo, lembram-no Mauss e lkemi, as
“técnicassomato-psíquicas” nô-lo evidenciam ), “modos” que são outras
’'funções conscienciais”, e o modo que, como um fio, é sua “lógica“:
articulam"se o “onirismo coletivo'’ e a função de desrealização { simbólica
ou mytho-poiética ). Mostremos como Frétigny e VireI apontam essas jun-
ç,Ões

Dizem os autores que a percepção dessas frqüências outras
integram a ”função oníricar’ ou o Jf pensamento anI’ricolf, por '’imagens
de caráter coletivo porque balizam o '’magma protoconsciente’' ao “proto.
conhecimento sincrético”56 ( ou seja, o '’pré-reflexivo", o ’'para-reflexi-
vo” e o ’'trans-reflexivo” ). Deveremos, entretanto, distinguir uma dupla
forma de imaginário, que é um imaginário duplo ( imaginário são as ”po-
lissomias simbólicas” ) : o ”pensamento on 1’rico” e o “pensamento ml’tico’'.
Assim opondoos provisoriamente para a compreensão, há dois aspectos do
1 maginário: “um deles diz respeito tão só aos indivíduos isolado, ao passo
que o outro concerne ao homem vivendo e pensando no seio da comunida.
de humana. Chamaremos pen=mento onfriw aquele que se desenvolvef
com toda liberdade aparente, dentro de nós, durante o Sór durante o
devaneio, nos momentos vicários ou quando as circunstâncias ou a psioose
nos isolam do mundo. Ao contrário, chamaremos pen%mento mítico
àquele que o homem constrói em contato com outros homens a partir de
imagens comuns a todos os membros da comunidade. São os mitos. assim.
algo como que o fruto de um pensamento onírico comum"57. Trata-se,
entretanto, da mesma função fabuladora de devmlizaçâo ou função
myttx)+oiética ( Kaes rr»stra que, em profundidade, trata-se de uma
mentalidade mythopoiética” em oposição à ’'ideologia” ), cujas formas

de manifestação, entretanto, não só se situam dentro de uma dialética mais
ampla { a dialética do Imaginário e do Real em VireI ), mas do mesmo
sentido do onirisnD, pois ambos os aspectos do Imaginário exigem em
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“recursividade organizacional’'. Assim, “se os dois aspectos do Imaginário
são , sob certos aspectos. opostos, nem por isso deixam em profundidade
de ser complementares. O pensamento onírico é a substância do pensamen-
to mítico, e o pensamento mítico desempenha, com relação ao pensa-
merrto onírico, a função de sistema de referência, eventualmente de re-
guIador. O que induz, d«de já, a formulação de uma constatação de duplo
alcance: para que o pensamento mítico possa se constituir a partir dos
mundos onírims individuais, é preciso que esses mundos, aparentemente
desordenados tenham, entretanto, algo em comum. E para que o

pensamento mítico possa desempenhar o papel de pIano regulador, é
preciso que haja, nos processos oníricos individuais, aparentemente tão
livres, alguns fios diretores acessl'veis à sistematização exterior. Dito de
outro modo, esse duplo mundo imaginário, muito longe de ser desoosido,
está orientado por linhas de fort,a comuns.'’58 E o fator que, em ambos os
ases, possibilita as mediat,ões é o sinü>olismo e stu lógi@. Assim, as
refrações do pensamento CnI’rico, ou Imaginário duplo, através das funções
conscienciais e correlatos estados, é uma apreensão dos conteúdos sim-
bólioos vivenciados e irisados em “ritmanalismos“ {Bachelard> diferenciais.

Quando rastreamos em Morin59 como na '’diáclase antro'
pológica“ se dá a “poiética noológica”, evidenciamos que o autor,
apoiando-se em P. Auger, J. Monod e J. Brillouin ( falando da autonomia,
da auto-poiésis e auto.organização da “esfera noológica'’ ), ao explicitar a
constituição da '’noosfera“, também captara a polarização entre o '’núcleo
duro" do Imaginário ( os paradigmas, teorias, sistemas, modelos e

ideologias ) e o “vórtice turbilhonar” das fantasmatizações mythopoiéticas
( ou fantástica onl'rico-coletiva ) de modo que, entre a '’ideação" e o
'onorismo”, teríamos a produção das “ideologias” e do “aparelho ml’-

tico-mág ico”, esse ligado a funções conscienciais específicas.

No quadro que se segue, de Frétigny e VireI, temos uma
síntese clara de toda essa problemática. Insistirl’amos, sobretudo, na

polarização entre forma pragmática, forma reflexiva e formas outras de
consciência e seus domínios específicos de apreensão e níveis ônticos ( ou

mundos'’, diria Lupasco ) .

Poderíamos, fx)r fim, antes de abordar 'a “energética imaginal“
e sua efiücia, montar um quairo de convergências entre alguns enfoques
para a específ ia apreengo, pelo rrDdo upecffioo, dos ferúmenos nügi-
oo-relbi090s oonn vivênchs simbólicas do mítioo-numinoso na irreduti-
dibilü«le, antes analisada, das funções enntivo/poiétim/a)rntiva da ver-
tente expressiva do circuito oomunimcional regido pelo oódigo holista.
Isto permite introduzir o que chamamos61 “cibernética e psicagogÊa do
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imaginário a-estrutural", isto é, consideramos os fenômenos mágico-re-
ligiosos, degJe aquelas funções e aqueles paradigmas, como fenômenos
mítico.numinosos ( ou seja, formulação ’'mytho-poiética” das vivências do
numinoso ) próximos às vivências ou fx)IItos sociais de imputação que
Duvignaud62 chamara “fluxo de excesso", ou liberação da “part maudite”
em Bataille, a caracterizar os fenômenos a-estruturais e as ’'personalidades
anômicas'’. Elaboramos depois, ralmente, o que chamamos63 os “instru-
mentos simbólicoorganizacionais” desse comportamento “alternativo” e
que, na verdade, também são as '’categorias” ( em sentido Kantiano ) desse

modus" do imaginário mágico-religioso : assim são a “liminaridade transi
cional e o espaço potencial’' ( Turner revisto desde Winnicott ), a “anomia
neg-entrópica" ( Durkheim revisto desde os teóricos da análise institu-
cional e Duvignaud ), a transgressão ( Bataille, Foucault, Durand e Maff e-

soli }, a mytho-poiésis ( Durand e K”aes ) e a imaginalidade ( CorbÊn e
Solié ). Ressaltaremos só a “imaginalidade'’, que diz respeito à questão
direta da eficácia simbólica. Antes, entretanto, o quadro sinótico de mn-
vergências hermenêuticas: são utilizados os enfoques sobre a problemática
desse “modus” do Imaginário, dos seguintes autores: Balandier64, Laplan-
tine65 , Frétigny-VireI, Kaês, Bohm-Solié, além das ”categorias” e “instru-
mentos simbólicoorganizacionais” acima referidos. Teríamos o quadro,
com algumas nDdificaçôes, que consta às páginas 552-553 de nosso tra-
ba Iho { com as sugestões de Monique Augras ) :

[iimade, tMa sicionalida-
de, anomia, imaginalidade, fe
nã menos a-estruturais.
Mentalidades { Kau )

Morfologia do Imaginário
( Balarldier, Laplantine )

Fenômenos m ft icc>nu mi-
nosos (imq9inário mágico-
religioso ampliaio )

Myth&poiésis
1 maginário da ruptura

Imaginário
m á g i c o-reli-
gioso reduzido
Ideologia
r da
segu rarlç'a
Imaginário da
ordem
“Explicate or-
der' '

Imaginário da ”conflitoriali-
dale”
”lmplicate order”Natureza da ’'ordem’'

! Bell:n-?ribram-Sotié )
(

Consciência ( Frétigny-VireI }

Consciência onl’ricaestát ica

Consciência cósmica

on sciên
cia pragmática
Consciência re-
flexiva (reduto-
ra)

Consciência reflexiva tampl
ficadora em R icoeur)
H iponôides
“Eknôide'’ (Cooper)
''Unitiva (Battista)
Subvígil
Supra' e paravígil

Estaios psicol(Bicos
( Frétigny.VireI-lkemi )

o
tov)

-ü-í;asle vigilância
( VireI-1 kerni )

I
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O ní ricas subvígeis
O nI’ricas mHovígeis
Hipáricas hipervígeis
H ifüricas vl’geis eidético-pd-
ticas

Classificação e Formas das
1 mq9ens
( Frétigny-VireI )

Trajeto antropológico
( três sentidos ) :
l. Polaridade simbolização/sin-

tem atizaç,ão
{ Durand )

Do ''imaginário biolôgico'
ao ''processo de simboli-
zaç,ãof '

Do ’'mqgma protoconscien-
te” ao ''protoconhecimento
sincrético'
Da ''estrutura biôticas" às

“estruturas imauinárias e
imaginais'
( o pré-reflexivo e o trans.
flexivo )

2. Embriologia de conhecimen-
to ( Frétigny )

3. Articulação biológico-ima9i
nal

{ Solié 1

Lembremos, por fim, que o “cosmo morfismo“ de Leenhardt, os princípios
de “ligação mística'’ e de ’'correspondência" em Bastide, a '’Fnrticifnção
mística” e a ’'categoria afetiva do sobrenatural" em Lévy-Bruhl, a '’lógica
selvagem” em Lévi-Strauss e o ’'significante flutuante’' { como o Phallus
em Lacan ), as '’kratofanias elementares'’ em Eliade e as “formas não.teori-
zadas de poder” em Van der Leeuw, a “pneumatoforia’' da tradição orta-
doxa, etc., dentre outras homologações, situam-se na leitura da segunda
coluna na vertical, vale dizer, tantos outros modos de abordagem para os
fenômenos mágico-religiosos como fenômenos mythopoiético-numinosos
ou holonômicos. Além do mais marcamos que a experienciação pelo
modus” específico e a tradução por Razão Outra66 e, portanto, por uma

outra forma de reflexão, são condições indispensáveis e únicas da com-
preensão e, pois, interpretação, prelúd ios que são ao diálogo com o outro
paradigma que. válido nos limites da ’'expliate order“, interpreta tais
fenômenos como produtos simbólicos numa dinâmica das representações
coletivas instituI’das. A abordagem que estamos a expor dá o justo lugar a
estoutra abordagem, delineando.Ihe, mesmo, o valor... e os limites. A re-
cl'proca seria verdadeira ?

>

sensoriais e fan-
tamático - alu.
cinat6ria

Do imqinário
sócio- pol Ítico''
(’'religiões po.
lítica'’ de Si.
ronneau ) ao

processo de
usura sintemá.
t ica
Rumo à cons-
ciência disjun.
tiva
As "estruturas
si mb 6 licas"
(em sentido la-
caniano) e o
reflexivo redu-
tor
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4. A ''ENERGÉTICA IMAGINAL'’ E A QUESTÃO DA
EFICÁCIA SIMBÓLICA

Sq9uirxio o esquema que nos propusemos, de início, i.e., a
apresentação através do mito e da racionalidade, ou melhor agora, pelas
convergências entre um material apresentado segundo a antropologia da
religião ( e a história comparada das religiões ) e as ciências pontas xle-lan-
ça, cuidaremos da energético imaginal nessa ótica paralela, por onde vere-
mos que a questão da eficácia simbólica, de certo modo bem posta por
Lévi-Strauss67, gradativamente vai se desfigurando com a rdução só-
cio.cêntrica de um efeito sócio-morfo ( com lsambert68, por exemplo ) .

Mas apresentar a questão da ”imaginalidade'’, e da energética
que envolve, em termos de quem entre nós nô-lo fez, referimo.nos ao
grarüe erudito, e especialista no Islão iraniano69. que foi Henri Corbin. é
bastante difícil. E isto porque, já desde a lógica aristotélica e sua sintaxe
grega { segurxio Heidqgger }. fomos aos poucos perdendo a dimensão do
“mundo intermediário” ( que reaparece. entretanto, na Renascença, no
romantismo alemão, no platonismo de Cambridge, nos visionários nórdicos
sem, entretanto, repercussão civilizacional } e, assim, sendo acuados ao
dualismo dos murxios sensível e inteligível, sobre o trama das quais se
teceu toda nossa filosofia ocidental desde o triunfo de Averró is e as parti-
das de Avicena e Ibn'Arabi. Ora, a “imago magia'’ ( da pansophia a

Schelling ) ainda conta com essa dimensão da “vis imaginativa”. Deixemos
aos textos de Durand70 lembrar as etapas desse êxodo... e de nosso pro
gressivo retorno, que cuidaremos logo mais via ciência.

No que se segue, pelo lado da história das religiões, deixamos a
um longo e claro texto de síntese, de Jambet, dar conta aproximada da
“lógica dos orienta is” e da ’'ciência das formas imagina is”. Diz o autor:

“1 – O Imaginal é o lugar '’onde se eorporalizam os espíritos e
onde se espiritualizam os corpos”: à idéia de uma natureza homogênea
substitui-se a idéia de uma hierarquia dos níveis do ser, da existência
material à existência noética. O Espírito não é o reflexo da matéria, mas a
“ matéria sutil”, podendo intervir, “acontecer” no universo material denso.
Assim, o ente é o efeito e o espelho das Formas de existência espirituais e
simultaneamente materiais que ai’ se encontram em história. A história é
“hi kayat ”, repetição inadequada, e anáfora das Formas I rnagina is.

2 –A 1 maginac,ão ativa produz realidade corporal autêntica ao
mesmo tempo em que engendra ou percebe realidades espirituais distintas.
Ela é o tornar-se mundo do Espírito. A realidade sensível imediata é o
relicário, a queda ( no duplo sentido de descida, degradação e resíduo ) do
movimento múltiplo da criação imaginal. Ela forma um ’'todo”, não
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porque esgote a totalidade dos universos possíveis, historicizáveis, mas
porque opera uma rarefat,ão da criação...

3 – A Imaginação ativa é sujeito, de modo que a Alma é a
imagem especular do ”mundus imaginalis'’;

4 – O ’'mundus imaginalis” é o lugar de uma meta.história
efetiva que, ontologicamente falando, não se confunde com a história. mas
a interrompe. provocando a ruptura dos momentos históricos;

5 – A distinção entre imaginal e real vale para a realidade sen'
SI’vel ou para a realidade histórica como d istinção do verdadeiro e do falso,
do necessário e do impossível ou daquilo que sendo possível, não foi
existenciado. Não vale para o '’mundus imaginalis”, que não é um possível,
mas um nível de existência superior ao possível. As Formas Imaginais não
são ontologicamente mais pálidas qué a história, pois só pode se tornar
história aquilo que suporta a provação da Imaginação ativa: aquilo que é
bastante poderoso para fraturar o mundo histórico, atravessandoo. Em
suma, o próprio devir histórico não se produziria, não haveria mesmo
temporalidade propriamente histórica, mas um mero fluxo sem significa-
cão , se o tempo da história não estivesse adstrito, nos seus momentos
estáveis, a convulsões. pela historicização do ''mundus imaginalis”;

6 – A Imaginação ativa produz as Formas Simbólicos, onde o
desejo de desprendimento do mundo social, material, do mundo da servi-
dão, encontra sua ’'matéria sutil” e “toma corpo”;

7 – As Formas Imaginais jamais se fecham em totalidade aoa-
bada, pois supõem um '’absconditum” que revelam, mas não eqotam’'.71

Poderíamos ficar com a impressão de lidarmos só com uma
metafísica, como se as vertentes de pensamento social regidas pelo para-
digma “clássico" não veiculassem também uma metafísica. E gostaríamos,
antes de progressivamente introduzir o esteio científico do imaginal, de
observar que, em profundidade, kantianamente e esse é o grarxie legado e o
desafio do criticismo ao marxismo, pensamos degje as categorias furxia-
mentais de espaço e tempo. Entretanto. sobretudo de«ie Fouault, vemos
que há um “mito’' da história, e mais. de«ie Ricoeur nos sabemos presas
de uma noção de temporalidade ( e de espaço ) onde se conjugam o para-
digma '’clássico” e a tradição judaico-cristã { o cristianismo romano, por-
que a tradição ortodoxa é fundamentalmente pneumatófora, quase doce-
tista, veja-se Berd iaev... ). Seria fazer prova do maior etno-logos-centrismo
( e correlato '’colonialismo cognitivo'’, como diz De Martino ) oor6iaerar
essas formas de presentificat,ão e de fenomenal idade como as únias e “as
formas. E não precisamos recorrer ao ’'eterno retorno" e ao tempo cíclico
para descobrir outras formas ”culturais” alternativas de temporalidade e de
espaço. Já mencionamos a ortodoxia; há todas as “heresias“ no seio do
próprio cristianismo e judaismo, precisamente o ”esotérico” das instituições
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eclesiais. E é um sociólogo do quilate de R. Ledrut que nos mostra72 os
espaços e tempos como parâmetros do imaginário social. Também Maffe-
soli73. Mas introduzamos a ciência. Já a visão holográf ica relativizou esa
visão tridimensional do paradigma clásico e mostrou outras escalas de
apreensão de n.espaços e n-tempos { outros mundos, diz seriamente Lu-
pasco apoiandose nas insuspeitas investigações de astrofl’sicos soviéti-
cos74 ) que são presentificáveis não só nas já referidas funçõa conscien-
ciais, mas no próprio suporte biofísioo delas, qual seja, o funcionamento
do ’'triunic brain'’ (biúnico, triunic, policêntrico e polifônico, diz.nos
Morin73 )f que apenas começamos a explorar. Ora, como evidenciam
MacLean7 6 e Laborit, apenas começamos a nos mover no sistema límbico e
no hemisfério direito ( pensamento por imagens ); até então limitáva-
menos ao neocôrtex associativo, por onde se move o paradigma clássico;
entretanto, e eis o importante. ada “região” possui seus próprios con.
teCIdOS ( e formas ) de apreensão ( e preendimento ) das “categorias”, so.
bretudo do espaço e do tempo: MacLean fala que há uma orientação
específ ia de ada “região'’ e, portanto, temporalidades outras e espaços
outros { aliás é o hemisfério direito que cuida das apreensões espaciais... ),
“geograf ias ml’tias” tão reais como real é o instrumento de sua presentifi-
ação: o corporeidade outra77 ou imaginal, que estudamos no Colóquio
Fouautt e de que daremos aqui, logo mais, só algumas indicações pois é o
meio outro de compreensão da eficácia simbólica como Presença do Outro.
Eis, então, a versão científ im do imagina 1, que nos dá Solíé.

'’lmpliate order”, funções conscienciais específicas, EMC e

ASC, mI'tioo-numinoso e imaginalidade, tudo aaba se precipitando no
ancoradouro da corporeidade outra, na “corporeidade imaginal’' e nos
dinamismos da “energética imaginal" ( que ’'resolve”, no sentido musical,
a onto-lógica da eficácia simbólica como não só eficácia social ). Seria o
mI’tico-numinoso, e o mágico-religioso que especificamente apta, um no.
me para algo tão natural ? Não só um nome, mas sem dúvida um nome
para a apreensão de algo natural, mas ainda não tão natural... Estamos a
lembrar Hartiss, le GRan: “A magia, isso não existe, tudo está inscrito na
ordem natural das coisas e aquilo que os homens chamam de milagre não
passa de uma palavra que revate a ignorância deles’'. Mas também Don
Juán Matos: '’Tua obsessão. ou melhor. a obsessão de cada um de nós.
oonsiste em dispor o mundo segundo as regras do “tonal”; assim, ada vez
que nos defrontamos com o “rngual”, desviamo-nos de nosso alvo,
torrnndo nossos olhos rígidos e intransigentes. Eu devo apelar para
a parte de teu '’tonat'’ que compreende esse dilema, e tu deves
fazer um esforço para libertar teus olhos. Trata-se de convencer o
’'tonal'’ da existência de outros mundos, por meio das mesmas ja-
nelas, O “nagual’' te apareceu hoje de manhã. Deixa teus olhos Ii-
vres; deixaos tornarem-se janelas. Os olhos podem ser janelas que
se abrem para o tédio ou que mergulham nesse infinito”.
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Retomando a análise que Merleau-Ponty faz do ''uso
Schneider", Solié distingue “dois espaços corporais": 1 – o '’espaço da
apreensão {preensão )”, que é ooncrgto e vivido por um “corpo subjetivo,
préobjetivo, pré-temático, préleométrico, pré-reflexivo, fenomenal”, que
éolocus de uma '’subjetividade imediata e fusional’' com os objetos, por
onde essa '’subjetividade fundamental” ( animismo e intra-subjetividade )
investe objetos exteriores e oorporeidade; 2 – o ’'espaço da designação"
( indicação e mostra ), que é abstrato e vivido por um “corpo objetivo,
geometrizado, temático, reflexivo”, que é o locus de uma “subjetividade
de segundo grau, mediata, objetivada com relação à objetividade”, por
onde os objetos são ”objetivat,ão'’ e o corpo, oorpo-objeto. Há. entretanto,
um “espaço virtuat”, transiciona I num duplo sentido. Por um lado, “...esse
'espaço virtual” de reflexão cria, a partir do imaginário pré-reflexivo inves'

tido no corpo concreto e no objeto concreto, uma região reflexiva de
atua lização abstrata desse corpo e desse objeto, engendrando assim o corpo
e o objeto abstratos do domínio das representações mentais, num registro
simbólico, considerando ( em parte mesmo, por ele fundado ) o contexto
cultural do momento. É esse investimento fusional, pré.reflexivo e ime-
diato do corpo e do objeto que, com Lacan, designamos como imaginário.
É essa objetivação reflexl’vel, mediata do corpo e do objeto que, com
Lacan, chamamos por simbólico...”78. Por outro lado, '’...há a ''função
intencional". ”dadora” de sentido e “vetorializadora” da finalidade funda-
mental do indivíduo e de uma cultura. “lmaginatrice” também, porque
fundando simultaneamente o imaginário e o simbólico acima definidos.
Função de manifestação ( sentido epifânico } da realidade psíquica objeti-
va de Jung na realidade física objetiva. Função teleológica, inacessível ao
pensamento causal, que apreende os objetos no estado emergente com a
atmosfera de sentido que os envolve. e que significa para eles, então dotan-
do minha consciência – meu próprio “consciente”, diremos em psicanálise
de sua própria significação. Alma dos objetos, Formas e Idéias de Platão,
mundo do inteligl’vel que emana dos objetos investidos, fazendo-os apare-
cer â minha consciência. À minha consciência pré-reflexiva, inicialmente,
criando o imaginário ( animismo ) e seus símbolos; em seguida, à minha
consciência reflexiva, engendrando o simbólico { sujeito à segunda potên-
cia ) e seus signos. ''Anima mundi" indecomponl'vel. mas múltipla; inte-
gralmente presente em cada uma de suas epifanias, como ada célula con-
tém em seus ADN a totalidade da informação de um organismo, assim da
espécie, então do ”phylum”, então da vida nele presente, então do cosmos,
na realidade f l’sia de que também é constituI’da. Consciência absoluta
manifestando-se em nós, inicialmente de modo inconsciente, a seguir in-
fra-consciente, consciente e mesmo transconsciente por fim. Potência de
manifestação arquetipal de Jung, criadora daquilo que Corbin chama
''Mundus Imaginalis'’ ( aquele dos grandes alquimistas e dos grandes vi-
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sionários, o eidos. apaz de manifestar fora de todo investimento objeta 1 ) .
Murxlo intermuliário entre o sensível, a ''physis'’ { o concreto e o imaginá-
rio nele investido ) e a inteligível ( o abstrato simbólico – o “noos’' – e as
Idéias platônicas, o Pneuma ). Mundo intermediário das imagens arque-
típias assumindo a ponte entre o pré-reflexivo e o reflexivo, entre o
fisiológico e o psicológioo que, por ele, comunicam, significam e simboli-
zam dialeticamente...”79. Dessa síntese relacional magistral de Solié,
vemos que a '’função intencional” como “função imaginal'’ é aquela que
“dá”, pelo símbolo, não só “a pensar” { a reflexão em Ricoeur ), mas a
“vida", a qualquer dos elementos do triângulo de Morin ( espécie-indivl’-
du©sociedade ) e ao próprio triângulo sinergicamente. Temos a seguir um
primeiro esquema de articulaçõesõu :

Pela carência, pela falha, chagamos a conhecer os elementos da
plenitude. Assim, diz-nos Solié, Schneider perdeu a ’'função imagina-
lizante" e, portanto, o ”poder teofânieo de símbolo" ( hermenêutico }, só
subsistindo o ''signo’' ( semiótico ). Sua cura seria uma “conversão” { me-
tanoia e chiasma ): recuperação dos ’'imaginais”, ’'seria preciso que seu
mrpo e seu espaço imaginais recolomsem “em circuito” seu corpo e seu
espaço imaginários com seu corpo e seu espaço simbólicos, e de lá, trans-
cendendo um e outro nessa “surconscience’' transreflexiva onde se elabo-

ram as formas imaginais de nossas histórias pessoais e de nosso mundo, em
relação com a história cultural e a história natural. Schneider continua
prisioneiro, seja do imaginário pré-reflexivo (irracional), seja do simbólico
reflexivo (racional). Ele perdeu o imaginal transreflexivo {“surrationel'’).
Ele se dissolve, pois, na história natural ( physis e bios ) ou se afoga na
história cultural ( psyche e neos ). Ele não tem mais história pessoal reli-
gando e transcedendo as duas histórias coletivas num mundo interm«iiário
e ao mesmo tempo transhistórico. o ''mundus imaginalis”, onde as histó-
rias fazem-se meta-história arquetipal ( nous o pneuma ) ...”81. Mas
Schneider perdeu a ’'linguagem intencional”, só subsistindo a '’linguagem
automátia’'. Perdeu, assim, os d inamismos da instauração do Sentido pois,
'quando símbolo’' ( do imaginário pré-reflexivo } e signo ( de simbólico

reflexivo ) estão reversivamente unidos pelo sentido que o imaginal trans-
reflexivo instaura, o sentido jorra do objeto ou da palavra, apresentan-
do-se... acabado e retoado à nossa consciência. Objeto e palavra são
então, habitados pelo sentido. Encontram-se unidas a ”egtrt'tura profunda
da linguagem” (Chomski) e sua “estrutura superficial". A significação
a>nceitual (reflexiva) furxia-se na significação gestual ( pré-reflexiva ), por
meio, entretanto, da signifiaçâo arquetipal (transreftexiva). Significações
arquetipal e gestual { imaginal e imaginário ) fundam a “parole’' e signifi
cações arquetipat e conceitual ( imaginal e simbólico ) fundam a “larBue”.
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“Parole” e “langue'’ formam a linguagem, com sua '’estrutura profunda”
{ parole’', imanente à significação arquetipal e gestual ) e sua “estrutura
superficial” ( '’langue’', imanente à significação arquetipal e con-
ceitual )...”82. Em suma. o símbolo ( em sentido junguiano ) é co-extensi-
vo à imaginalidade e, em se perdendo a dimensão simbólica ou imaginal,
instaura-se o circuito da esterilização da ’'pregnância simbólica", sob a
forma de uma sintematizat,ão dupla: a prisão da gestualidade como
repetição mimética, mimismológica dirita Jeusse, mas ritual ística, por onde
falta o ’'distanciamento” da dor do sentido, diz Durand; o circuito
secundarizante-racionalizador ( em sentido freudiano ) do conceptualismo
e das ideologias. Observa ainda Solié que '’a ponte arquetipal. ligando o
símbolo hermenêutioo ao signo lingüístico, é justamente aquilo que faz
com que o signo artificial ( conceitual, cultural. simbólica ) encontre-se,
também, no signo natural ( gestual. imaginário ) e que. desde então, se
torne possível distinguir entre os dois. É o que justifica dizer que o homem
não é um animal natural, mas. de modo imediato, cultural. Os gestos
emocionais do homem são, com efeito, imediatamente culturais porque
incluídos numa certa cultura. numa certa ordem simbólica. Tudo é

fabricado no domínio do homem e tudo é natural... sob a condição de,
mais uma vez, religar o mundo natural (pulsional} e o mundo cultural
( espiritual no sentido amplo ), mediando-se esse poder '’surrationnel’' que
cria e comunica as significações, de que a palavra, conquanto privilegiada,
não é senão uma expressão particular. É esse poder “surrationnel'’ que,
com Jung, designamos oomo poder-ser arquetípico que se diversif ica numa
pluralidade de imagens arquetípicas, povoando o ''mundus imaginatis'’, tão
bem descrito por Corbin, através de sua experiência dos visionários suf is do
século XI l...’'8 3

Considerando-se as referências psicopatológicas segundo a
ótica de Hillman84, ficaríamos a seguir com o esquema final8 5 :

Seríamos nós já Schneiders ? Por vezes a suspeita é bastante
fundada, visto o “colonialismo cognitivo” do paradigma clássico, dos
enfoques regidos pela ”projeto de redução ampliada'’ e das ideologias. que
todos se pretendem únicos. Entretanto, frente a tais “Cruzadas da
normalização” sempre resistem as ”crianças de Aquário
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5 – A DERRADEIRA E "RESOLVIDA“ QUESTÃO DA
''EFICÁCIA SIMBÓLICA"

A EFICÁCIA simbólica é a eficácia IMAGINAL dos FENÔ-
MENOS numinosos, c.q.d.

6 – À GUISA DE CONCLUSÃO

Lembremos. com Gilbert Durand, que, ''sem adentrar as consi-
derações teológicas e religiosas, atendo.nos só aos degraus da antropologia,
é preciso reconhecer, precisamente porque o pensamento humano é o
pensamento de um “animal symbolicum'’, que, unicamente do ponto de
vista da eficácia, a recondução mental do sentido prima todas as verdades
de um processo objetivo: as modernas técnicas da ação psicológica ou da
medicina psico-somática demonstram com destaque que aquilo que se crê
saber sempre desmente e inf tete o processo objetivo do evento político ou
fisiológico. Que nos reportemos ao artigo tão instrutivo de Lévi-Strauss
sobre '’A eficácia simbóliGa”, onde nos é mostrado como a verdade subje-
tiva de uma dada cultura é mais determinante para o processo humano, e

mesmo para o processo médico, que o ’'sentido próprio'’ de tal ou qual
ritual. O fenômeno da "tomada de consciência” e seus meios finalmente
importa mais que o objeto de que se toma consciência. Também, em
última instância, toda verdade antropológica refere-se à exegese dos meios
de tomada de consciência.'’86 Os grifos retratam o que aqui tentamos.
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