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A Chagdud Tulku Rinpoche, amado Mestre.
A Clarice Lispector.
A0S meus possiveis leitores,

principalmente aqueles que procuram algum sentido
nas entrelinhas da vida.
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RESUMO

Partindo da consideracdo geral de que a obra dec€lLispector constitui uma
totalidade multipla formada por diversas partesimeconjunto narrativo Gnico, propomo-nos
fazer um corte virtual e nos determos na leituralde sopro de vida (Pulsagbe)bra
postuma publicada em 1978. Observando nela umaaagodsciéncia da linguagem
entendida como forma de conhecimento e autoconketimveiculada pela experiéncia
literaria, partimos assim da reflexdo da linguagesmo logos e sobre a realidade como
representacdo que se constroi na linguagem. Naopétese orienta-se para mostrar que a
obra de Clarice Lispector estabelece com a tradmatbnico-aristotélica uma relacdo
“descontinua” e por isso muito mais préoxima dasditées filosoficas orientais,

principalmente do budismo.

Retomando uma das reflexdes de Jaques Derridervalpsos entdo como a obra desta
escritora parte de um centro para provocar um ‘@dsamento”, alcancando assim um novo
estatuto do discurso sem fonte, sujeito ou ceriswmlatos, partiihando com os mitos o seu
carater de palavra reveladora e epifanica. Essgedgamentos, presentes em boa parte do
pensamento platénico e aristotélico, desaparecatenamente da superficie do pensamento
ocidental mantendo-se submersos na literatura. eEigamente ali onde se depositam as
imagens, mitos, metaforas e toda a grande variedasldormas atOpicas e descentradas do
conhecimento, nas quais a obra de Clarice Lispectoontra um lugar privilegiado. Partindo
dessa consideracdo, propomos que a obra desttoes@stabelece urnogos fronteirico,
intersticial, intervalar, que encontra himes no umbral, o lugar de sua emergéncia. Nesse
umbral ologos adquire uma relevancia ontoldgica: em Clarice éispr ologos € o ser.
Assim, segundo mostramos na leiturd e sopro de vida (Pulsacde®) através dessegos
fronteirico que o pensamento atinge aquilo que sofatras do pensamento”, uma verdade

indizivel e incomunicavel.

Essas colocacdes nos conduzem através do pensaoranital até a filosofia do
budismo: analisando cada uma das partddrdesopro de vida (Pulsacbed¢sde o titulo, as
epigrafes e a propria estrutura da narrativa,iaalparte do trabalho estuda especificamente
seus pontos de encontro com o classico do budikmiamno conhecido com@ livro tibetano

dos mortos.
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RESUMEN

Partiendo de la consideracion general de que fia @b Clarice Lispector constituye
una totalidad multiple, formada por diversas padesun conjunto narrativo Unico, nos
proponemos hacer un corte virtual y detenernos eerettura deUn soplo de vida
(Pulsaciones)pbra postuma publicada en 1978. Observando erueHlaaguada conciencia
del lenguaje, entendido como forma de conocimign&utoconocimiento que conduce la
experiencia literaria, partimos asi de la reflexd®l lenguaje comdogosy de la realidad
como representaciéon que se construye en el lenghagstra hipbtesis se orienta a mostrar
que la obra de Clarice Lispector establece coralfidion platonico-aristotélica una relacion
“discontinua”, y por eso mucho mas proxima de lemlitiones filosoficas orientales,

principalmente del budismo.

Retomando una de las reflexiones de Jaques Deotidarvamos entonces que la obra
de esta escritora parte de un centro para prowntatescentramiento, alcanzando asi un
nuevo estatuto del discurso sin fuente, sujetontraebsolutos, compartiendo con los mitos
su caracter de palabra reveladora y epifanica. @ssesentramientos, presentes en buena parte
del pensamiento platonico y aristotélico, desamarguosteriormente de la superficie del
pensamiento occidental manteniéndose sumergidok diteratura. Precisamente, es alli
donde se depositan las imagenes, mitos, metafdatayla gran variedad de formas atépicas
y descentradas del conocimiento en las cuales fa db Lispector encuentra un lugar
privilegiado. Partiendo de esas consideracionespgmemos que la obra de esta escritora
establece utogosfronterizo, intersticial, que encuentra edimles en el umbral, el lugar de
su emergencia. En ese umbral, l@jos adquiere una relevancia ontolégica: en Clarice
Lispector, ellogos es el ser. Asi, como mostramos en la lecturaJdesoplo de vida
(Pulsaciones)ges a través de esegos fronterizo que el pensamiento alcanza aquello que

somos “atras del pensamiento”, una verdad indeeilthleomunicable.

Estos planteamientos nos conducen a traves dehpéasto oriental hasta la filosofia
del budismo: analizando cada una de las partdgndeoplo de vida (Pulsacionedgsde el
titulo, los epigrafes y la propia estructura dendaela, la uUltima parte del trabajo estudia
especificamente los puntos de encuentro con atgléel budismo tibetano conocido como
el Libro tibetano de los muertos.
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Estou pronta para o siléncio grande da morte.

Clarice Lispector



1 — INTRODUCAO. CLARICE LISPECTOR E OS
DESCENTRAMENTOS DA RAZAO

“Eu ndo gosto de me explicar.
Prefiro a penumbra do ndo-saber”

Clarice Lispector

Talvez devéssemos comecar com a mesma afirmacao. séber” tem constituido o
objetivo fundamental a ser alcancado por divengasofias, tanto ocidentais quanto orientais,
em povos e culturas distintos. A pratica do Zen pamfinalidade desarticular a linguagem,
quebrar o seu feitico: quebrado o feitico, os olé@s liberados dos “saberes”. “N&o saber” é
entdo a condicdo para os olhos verem como nunea Aaviam visto, finalmente livres das
diversas camadas da percepcéo iluséria. “La ciégadhs las confusiones del mundo la tiene
el afdn de saber”, lemos igualmente nas palavrafil@mfo taoista Chuang-Tzu (Chuang-
Tzu, 1993: 69).

“Nao saber” é também uma ferramenta socratica pael@&ncia, a linha de
desenvolvimento de uma maiéutica implicita na cidade primordial. “Eis que de repente
vejo que nao sei nada”, diz a narradora-personatge@larice Lispector (1926-1977) no livro
Agua viva(Lispector, 1998a: 62). N&o saber marca assinioiide uma possivel pergunta e
de varias possiveis respostas, que por sua ved@teaanovas perguntas, tal como procede a
pratica circular da indagacdo hermenéutica, paisocafirma George Gadamer “la esencia de

la pregunta es la puesta en franquia de posibégla@adamer, 1994, II: 69).

Partindo do livre horizonte de possibilidades rmtetativas do qual nos fala o
pensamento hermenéutico, podemos nos perguntargueorClarice Lispector? Por que
trabalhar com a obra de uma escritora que temrewmio/o de tdo numerosos artigos, teses,
livros e homenagens? Sera que existe algo que poska ser pesquisado, algo inédito que
possa ser dito e que signifique uma contribuicAcdageiramente inovadora? Se nos
paralisassemos diante da negacdo de tais presssipassustados pela impossibilidade de
articular novas e originais propostas, deveriamt®ceder e desistir. Porém, sem ignorar a
valiosa contribuicdo de importantes estudiosost@uededicado boa parte do seu esforco a se
aprofundar na obra desta escritora, tal como seeberna sua fortuna critica, achamos que

ainda fica algo por dizer.



Contudo, para que isso seja possivel, achamos s@itesentar nos despojar, até o
fim, do que sabemos. Talvez seja esse um dos mtatoghos para atingir o nao-dito no
dito, o silenciado no escrito, a entrelinha nadinto melhor ainda nao foi escrito. O melhor
esta nas entrelinhas” afirma a narradora-personateAgua viva(Lispector, 1998a: 86).
Assim, no6s nos aproximamos de um conhecimento dugpassa em muitos momentos
nossas conhecidas fronteiras conceituais, nosépsas expectativas e condicionamentos do
mundo. Dai ser o carater do presente estudo sgmapcel e aproximativo, em permanente
construcdo e busca - e nesse caso a nossa melde ate abertura a novas e inexploradas
dimensdes ainda pouco percebidas pelos saberednacad atuais -, e de respeito profundo

aos limites do esforgo da compreensédo humana.

Portanto, as paginas que seguem nao pretendem erantomonenhum ser conclusivas
nem dar por estabelecidas verdades absolutas imasitSendo produto de um demorado e
continuado processo de assimilacdo, entendimediéi@go com a obra de Clarice Lispector
que ainda continua, ndés nos propomos a “acompardwri’ comentarios e reflexdes, as
palavras que em muitos casos foram constituindonddo fragmentario seus escritos, até
chegar a ser essa totalidade aberta que séo, teidadde que parece definir-se pelo fato de
gue todos os seus significados possiveis integraraamjunto infinito.

De maneira que, longe de discursos argumentativevesados ou da utilizacdo
aprioristica de teorias que possam dar conta daleaidade de um livro comdm sopro de
vida (PulsacBes), tentamos uma aproximacdo mais simples e diretguirsdo
cuidadosamente as diversas formulacdes que o Yaktivacando, interrogando um a um 0s
seus possiveis enigmas e lendo nas “entrelinhagieoquer revelar-nos além das palavras.
Entendemos deste modo que a prépria obra ird imdicas caminhos que proporcionem as

chaves necessarias para a leitura.

Nesse sentido, mais do que supor posices préeuidisas baseadas em conhecidos
estudos (0 que nao invalida o fato de referirmosle® em muitos momentos de nosso
trabalho), parece-nos mais produtivo permitir g sopro de vida (Pulsacbe®ossa por
assim dizer, interagir consigo mesmo e com our®$ e, quem sabe, até nos surpreender,

tornando a nossa propria experiéncia de escritoraatd de autoconhecimento da mesma

! Doravante, nas citagdes, faremos referéncia #nailédicdo deJm sopro de vida (Pulsacdesje 1999,
indicando USV e as paginas entre paréntesis.



maneira como o propde um dos personagens do texfwincipal a que eu quero chegar é
surpreender-me a mim mesmo com 0 que escrevoo®adb de assalto: estremecer diante
do que nunca foi dito por mim” (USV: 72). Emboraongeja a Unica atitude possivel,
achamos que talvez seja a mais apropriada paralasnarestas da nossa leitura sobre Clarice
Lispector, a qual poderia se estender ao ambit dermuitas producdes literarias do século
XX: a escritura como iniciagdo e autoconhecimentono ambito limitrofe, como umbral,

como passagem ou portdo do plano material acesasipiritual.

Assim, sem animo de esgotar a riqueza, diversidad®mplexidade de elementos
presentes erm sopro de vida (Pulsacdedg Clarice Lispector e tentando nos despir, na
medida em que isso for possivel, de teorias oérig preestabelecidos (vestimenta cognitiva
e conceitual que tantas vezes asfixia e cega @ralkar), pretendemos nos transformar no
veiculo através do qual o texto diga o que deverdimuma relacdo abertamente dialégica: é
bem sabido que o dialogo que a obra estabelecaedot@rprete nunca termina, ja que o texto

nao clausura jamais os seus significados possiveis.

Mas, precisamente, para que esses significadodvp@saparecam, pensamos que
qualguer aproximacao a Clarice Lispector ndo paargxclusivamente de reflexdes l6gico-
analiticas ou teéricas, o que ndo quer dizer gias @80 possam ser usadas em muitos casos
para “interpreta-la”. Porém, achamos que esse ¢tmmipode reduzir ou limitar a
possibilidade de uma certa “conversédo” do sujatmil que em geral os textos clariceanos
demandam (e que é a caracteristica principal dgudgem sagrada em todas as suas
manifestacdes), impedindo assim que o conhecinpgotiuto dessa transformacaaseele.

Por isso, seus escritos ndo podem ser submetidmssaiéncia racional da analise sem
enfrentar-se uma certa aporia. E este o motivo guedb nos deixamos conduzir gdm sopro
de vida (Pulsac¢desyeguindo-o desde o lugar onde jaz até o lugar dade habitar: o lugar
de uma razao aberta, multipla e uma, ampla e tpial 0 incorpore e albergue. De modo que,
sem querer elaborar critérios fixos ou acabadgmréndo do fato que os textos de Clarice
Lispector se constroem num movimento de renovagastante que encontram uma forma
igualmente “movedica” na sua linguagem (um moviroealg tdo imensa paixao e forca que
frente a ele a salvacdo na tranquila racionalidadke parece possivel), a nossa intencao é
acompanhar esse movimento &m sopro de vida (Pulsacbes)p entendimento que so

assim estaremos preparados para atravessar aatbneid profundidade de seus conteudos.



Partimos entdo da consideragdo geral de que a d#mta escritora constitui uma
“totalidade multipla”, formada por diversas partiesum conjunto narrativo Unico, coerente e
dificilmente divisivel, como tem sido advertido peentemente pela critica. Nesse sentido
afirma Benedito Nunes que “tais escritos, com adage multipla que os distingue,
constituem as partes dispersas de um conjuntotivarmnanico” (Nunes, 1979: 15). Motta
Pessanha por sua parte insiste nessa mesma pespeessanha, 1996: 314) e Costa Lima
fala de uma “totalidade prismatica”. uma obra edi#@ como um sO corpo, mas feito de
muitas facetas (Lima, 1970; 1996). Corréa dos Saambende que se trata de uma obra so,
com vérias “retomadas”, “varios comec¢os” (Sant@861 73-75). Estes critérios coincidem
com outros, segundo 0s quais a obra de Lispectraop “por adensamento” (Helena, 1997:
70) ou “na verticalidade” (Waldman, 2003: 72). Ignente tem sido entendida “como

momentos de uma sé e grande investida” (Rossod2: 2®).

De maneira que tomando em conta tais critérioge emitros, propomo-nos fazer um
corte virtual e nos determos na leituraltta sopro de vid@Pulsacdes)1978), obra péstuma
na qual observamos uma aguda consciéncia da lisgyagntendida como forma de
autoconhecimento veiculada pela experiéncia liger&@om efeito, fazendo uso de diferentes
vozes narrativas, Lispector manifesta reiteradaen@@io existir intencéo literaria em sua
obra, como afirma endm sopro de vida (Pulsacdes)Eu trabalho com o inesperado.
Escrevo como escrevo sem saber como e por qué&s$crever € uma indagacéo [...] Eu
escrevo para nada e para ninguém. Se alguém rseréepor conta propria e auto-risco. Eu
ndo fago literatura: eu apenas vivo ao correr dgte O resultado fatal de eu viver é o ato de
escrever” (USV: 16). Talvez por isso, observou @@mdgue sua ficcdo € mais “um
instrumento real do espirito”, um discurso que pracabsorver a esséncia mais do que a

existéncia, “mais o ser do que o estar’ (Candi®@01127-128).

Sem duvida Clarice Lispector sabia que a sua asorgeu “fazer literario”, extrapolava
os limites da ficcdo para, muito além, se tornarauforma de autoconhecimento e
aprendizagem, um movimento continuo de busca e weadento interior: “Minhas
intuicbes se tornam mais claras ao esforco de pdalas em palavras [...] escrevo pela
incapacidade de entender se nao utilizar o procdesescrever. Escrever € compreender
melhor” (Waldman, 1983: 15). E eldm sopro de vida (Pulsacdel®mos: “Escrever é tal
procura de intima veracidade de vida. Vida que Bréupba e deixa o meu proprio coracao

trémulo sofrendo a incalculavel dor que parecengeessaria ao meu amadurecimento [...]



escrevo para aprender” (USV: 17 e 19). Estes aspeassim como a marcada capacidade
criadora de realidades de sua obra, foram percelmdmo evidentes desde a publicacéo de

Perto do coracéo selvagem

[Nesse livro], Clarice mostrava que a realidadeéat@a pessoal [...], e o instrumento verbal (que
institui a linguagem) se justificam [...] pelo fade produzirem uma realidade prépria, com a sua
inteligibilidade especifica [..m mundo que existe e atua na medida em que ésliskierario

[...] a forca propria da ficgao provém, antes ddiuda convencao que permite elaborar os ‘mundo
imaginarios’ (Candido, 1996: XIX).

Realidade criada na linguagemundos imaginariosonstruidos no ato de nomear com
a palavra, mundos que existem e atuam na medidsaguiliscurso literario”: € precisamente
a partir da reflexdo sobre a linguagem colomgos (ndo somente no sentido classico de
“razdo”, mas no sentido mais amplo de criagcdo, coragédo, passagem, comunhdo,
religacdo, persuasdo, encantamento, catarse, ¢owme e autoconhecimento, como
veremos a seguir) e sobre a realidade como repags@gue se constréi na linguagem e a

partir dela, que queremos iniciar a nossa caminhadado de Clarice Lispector.

Nessa caminhada, porém, nossa leitura ndo serinatam sopro de vida (Pulsacdes).
Embora seja esse o0 objeto principal da nossa enéimmaremos também em conta outros
textos da autora que consideramos importantes dadenque complementam e aprofundam
diversos aspectos dessa totalidade multipla omgtisa que € a sua obiRerto do coragéo
selvagem(1944), A paixdo segundo G.H1964), Agua viva(1973), Para ndo esquecer
(1973) e igualmente a producéo epistolar contideCemespondéncias — Clarice Lispector
(2002).

A leitura de orientacdo hermenéutico-filosofica reol obra de Clarice Lispector
iniciada por Benedito Nunes co® Mundo de Clarice Lispectql966) e seguida em seus
posteriores texto® dorso do Tigrd1969),Leitura de Clarice Lispectofl973) eO drama da
linguagem: uma leitura de Clarice Lispect¢i989), foi igualmente continuada por um
conjunto significativo de estudiosos como Motta daeba (1996), Lucia Helena (1997),
Adelaide Caramuru Cezar (1999) e Regina Lucia Bon{iL999), entre outros. Dando
continuidade a ela, pretendemos passar em revis@sds formulacbes em relagdo a
concepcao dogosdesde as vertentes do pensamento iniciadas péoRi&Aristoteles, para

observar que a obra de Lispector mantém um diasogtentado com a tradicao filosofica



ocidental logocentrista, desenvolvendo e aprofuddavéarios de seus pressupostos mais

originarios, e estabelecendo com ela um vinculcotdinuidade.

N&o obstante, longe da linearidade e da homogeateidaperada, nossa hipotese
orienta-se para mostrar que a obra de Clarice tispestabelece com a tradicdo platonico-
aristotélica uma relacdo “descontinua” e, talver ipso, muito mais préxima de filosofias
orientais como o taoismo e o budismo. Podemos pensase sentido, que se trata da
incorporacdo parcial de uma tradicdo (neste casocidental) que € imediatamente
transcendida, exatamente como corresponde a quidsegntinuidade e ruptura préprias do
processo estético-literario do século XX e da assiamadaarte pos-auraticao que em
momento nenhum deve ser visto como perda, sendo ooma ampliacdo das fronteiras da

experiéncia estética produtiva e receptiva (Cfsgal095: 208-209).

Precisamente, no contexto dessa ampliacdo daseifi@mtda experiéncia estética,
pretendemos mostrar que a obra de Clarice Lispeguide ser interpretada tomando em
consideracao os parametros da filosofia orientalaetjcularmente do budismo, com o qual
dialoga abertamente seguindo seus principais esgas e desenvolvendo explicitamente
estreitos vinculos e paralelismos. Dai a nossagate de tracar o caminho que possa nos
conduzir, através da obra de Clarice Lispectorgdel@spensamento platbnico-aristotélico até

a filosofia do budismo tibetano.

Retomando uma das reflexdes de Jacques Derridalagéo a Lévi-Strauss (Derrida,
1989: 383-401), podemos dizer que a obra destatazacparte de uma forma matriz, a
determinacdo de um “centro”, o0 “ser como presenigad,caro ao pensamento do Ocidente,
para provocar unges-centramentoo abandono declarado a todo centro, todo sujeitia
referéncia privilegiada. Seus escritos alcancamav@s da busca de um novo estatuto do
discurso, uma estrutur@céntrica (e neste sentido, descontinua), que utiliza empaote
recursos de outras estruturas igualmente a-césticoao 0s mitos, 0s quais ndo tém fonte,

sujeito, ou centro absolutos.

Efetivamente, podemos observar que a obra de €laspector partilha com os mitos
0 seu carater de palavra reveladora ou epifanite vez que estes sdo existencialmente
experimentados como fazendo aluséo ao reconheardantrupcéo inevitavel do sagrado na

humana existéncia. E ainda mais: podemos vincularora ao carater de palavra translata



(palavra que se translada, que é essencialmentelyrdns mitos, assim como a idéia de

“sfimbolo mitico”.

Lembremos qusymbolonsubstantivo verbal que deriva do vesyonballein(ballein
langar esyn junto, conjuntamente ou ao mesmo tempo), falaedmir e lancar a quem
intuitivamente contempla, e ndo pela atividade aitwocinio, um significado livre e latente
gue congrega e faz convergir diferentes realidagies,se fecha e se abre ao mesmo tempo,
que oculta e que torna manifesto, que escondevelde®ai que o simbolo mitico se mostre
comoanalogon,como diferente e idéntico, como imagem especularsg manifesta de modo
reflexo, cujo dom se outorga gratuitamente comcee&pcia participante no momento em
que a natureza analdgica desse simbolo miticoesempdmovimento, realizando uma funcao
desveladora que € igualmente anagodgica e tornassilm ® sagrado humanamente patente e
vivo (Cf. Garcia, 2002: 13-26).

O mito, deste modo, é uma sintese poderosa, umiéestagao irrefreavel do divino e,
assim, uma expressao ao mesmo tehipmfanica(manifestacdo do sagrado por exceléncia)
e ontofanica (revelador daquilo qué realmente). Ndo esquecamos que o proprio Platdo,
completamente consciente da necessidade de intrpeeus desenvolvimentos doutrinais 0s
mitos, nunca os utilizou como procedimento frivalo ornamento estilistico passageiro;
muito pelo contrario, confirma-se que o filosoferaénse usava-os como exigéncia imposta
pela exposicao filoséfica para poder expressarooseddos supra-racionais das realidades
que ndo eram inteligiveis em si mesmas no contagaliato através da simples percepgéo
(Garcia, 2002: 34).

Em Platdo o mito ndo abre assim um caminho intextive, uma logica racional, um
discurso conceitual; embora ele esteja intimamkgaelo a sua expressao linguistica, todo o
seu sentido ndo esta colocado na palavra. Sewht@iznigmatico esta além dela, naquilo
que por muito tempo permaneceu impensado, in-nomeauocado, nesse fundo

inexpressado e inexpressavel pela linguagem djtetaconstitui a experiéncia humana.

Talvez esta proximidade entre a forma translatagégica, epifanica, hierofanica e a-
céntrica dos mitos e, do outro lado, a propria oo discurso de Clarice Lispector, possa
nos levar a entender o paralelismo biblico queg®eim percebido em sua producéo narrativa

(Waldman, 2003), assim como seu acentuado cardsticon(Nunes, 1989, 1996; Abdala,



1996; Romano de Sant’Anna, 1996; S&, 1999; Rosg#02) e, inclusive, sua aguda
consciéncia da linguagem, sua “metalinguagem” oetaaiscurso” (Nunes, 1989; Vieira,
1998) ou o0 que tem sido chamado sua “maiéuticangadgem” (S4, 1999: 234-239).

A propésito, lembremos que a palavnaaiéutica cuja etimologia nos remete
curiosamente a uma imagem de nascimento, de “adrigirar o que esta dentro), € usada
desde Sdcrates para nomear a arte com que o nmstiiante sua palavra, vai iluminando na
alma do discipulo no¢des e conhecimentos que relaléntro de si sem saber. A partir desta
perspectiva, poderiamos interpretar igualmentera @& Lispector como um instrumento que
ilumina e desvela o conhecimento que esta dentreedss possiveis leitores, sem eles

saberem.

N&o podemos esquecer que um dos problemas relsvaata Clarice Lispector é a
maneira de nomear e registrar com a estrutura émyoca do discurso a estrutura
“descentrada” de sua visdo. Na verdade, poderiatimey que um dos aspectos mais
reiteradamente colocados em varios dos seus téxtoga impossibilidade de articular na
linguagem a forma e o movimento do seu préprio Jevez ela esteja utilizando
conscientemente estruturas a-céntricas, como andos, para dar “forma” a um conteudo
que do contrério seria dificilmente comunicavel.ttddPessanha, percebendo este elemento
na obra de Lispector, assinala nela uma “cons@éndica’, uma “mentalidade mitopoética”,
que gradualmente ter-se-ia organizado como umii@-logia abrindo um caminho a
universalizacdo (Pessanha, 1996: 314-315). Iguaérigor Rossoni observa nela uma “aura
mitico/mistica capaz de apontar para o estado @xop primeiro da natureza originaria do
ser” (Rossoni, 2002: 63).

Desde a nossa perspectiva, pensamos que € papsévaltilizando os elementos da
linguagem, a escritora tenha renunciado em seusossao discurso epistémico para assumir
um discurso muito mais perto da forma e do dinamisiaquilo que quer nomear. Nesse
mesmo sentido ndo podemos deixar de nos referiradirMHeidegger, qu@revendo 0s
atagues de que seria objeto seu estilo arrevesddicie anota que, para segurarenteno
seu ser, faltam ndo sé as palavras sendo sobretgidonatica e para justificar-se remete-se a
certos textos d®arménidede Platdo e ao quarto capitulo do livro sétimdviddafisicade
Aristiteles, nos quais esses autores se apartano haigrego de sua época (Heidegger,

1995: 11-50; Bricefio, 2002: 20). Resulta igualménteressante revisar o comentario de



George Gadamer a respeito, particularmente suacagfb do uso que Heidegger fez da
linguagem poética: porque é precisamente naquele orais facilmente pode entender-se “el

sercomo unlogosque se busca” (Gadamer, 1992, II: 322).

Entdo, nés nos perguntamos neste ponto: de que mddo ela poderia imitar o
movimento espontéaneo do seu ser sendo curvandassseas movimentos, respeitando 0s
seus ritmos, seguindo suas sinuosidades? Signggm que deveremos abandonar toda
exigéncia epistemolégica na analise de suas ol@sf?querer antecipar aspectos que serao
retomados mais adiante no desenvolvimento de ntsdalho, € pertinente estudar a
importancia primordial que estes “descentramentoa®ram em boa parte do pensamento
ocidental, inclusive antes de Platdo e Aristotglesa tentar inserir o pensamento e a obra de

Clarice Lispector nessa totalidade maior que ttega linha de continuidade até nossos dias.
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2- OS DESCENTRAMENTOS DA RAZAO OCIDENTAL
2.1 -Mythose logosno pensamento antigo

“y se le ha dado al hombre el méas peligroso
de los bienes, el lenguaje, para que con él cree
y destruya, se hunda y regrese a la eternamente
viva, a la maestra madre, para que muestre
lo que es, que ha heredado y aprendido
de ella lo que tiene de mas divino,
el amor, que todo lo alcanza”

Holderlin

Para boa parte das teorias humanisticas e coastiiontemporaneas, a estrutura do
mundo, tal como a concebe o homem, € linglistiestraitura do conhecimento € linguistica,
o fendmeno da compreensao é lingulistico, a estra@rconsciéncia € lingulistica; também o
pensamento € um fendmeno linguistico. Inclusiveitasudas manifestacées vinculadas a

afetividade e as paixfes possuem, igualmente, stmawa linguistica.

A linguagem nao s6 € o meio que possibilita a féago de perguntas e respostas,
sendo também é o lugar do humano: nele vivemosnogsmos, somos. Gracgas a linguagem
articulamos a experiéncia do mundo como uma expazaécomum. A condicdo humana
dificilmente poderia prescindir da linguagem, engoasua necessidade de comunicacao
existir. “Sabemos que el mundo sensible, tal coristeepara el hombre estd mediatizado
por el lenguaje”, observa com acerto Manuel Bric&terrero (Bricefio, 2002: 21). E nesse

mesmo sentido afirma igualmente George Gadamer:

La duda radical es si podemos evadirnos del cirmdgico de nuestra educacion linglistica, de
nuestros habitos linglisticos y de nuestro modpatesar mediado linglisticamente [...] Nadie
negara que nuestro lenguaje ejerce una influemcrauestro pensamiento. Pensamos con palabras.
Pensar significa pensarse algo. Y pensarse algofisy decirse algo. En este sentido Platén
conoci6 a la perfeccion la esencia del pensamiemando lo define comel dialogo interno del
alma consigo mismain didlogo que es un constante trascendersagflagion sobre si mismo y

los propios juicios y opiniones, en actitud de dydte objecion (Gadamer, 1992, 1I: 195-196).

Em verdade, um imenso trecho da histéria do Ocidéain sido construido pela
atribuicdo de um valor central &@gos na sua dupla dimenséo de raz&o e linguagem, mas
também na sua menos conhecida dimensdo miticantati@a, magica e sugestiva. O uso
grego mais antigo do vocabulmyosse refere anythos,tanto em seu conteiddo mental ou de

pensamentoll{fada I, 545; 1X, 309;Odisséiall, 511; Ill, 140) como também na expressao
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articulada, a palavra dita €pog, o discurso que relata fatos. Por este motivatdaio de
Tessalbnica, n€omentario a lliadaescreve: “O poeta Homero, para a palalogds, usa
simplesmente ‘mito’; € de época posterior enteedez vocabulo como uma palavra que nao
€ verdadeira”. Por sua vezEtymologicum Magnuroonfirma: “Mito significa duas coisas, o
logos oculto [...] e ologos simplesmente”. Efetivamente, no poei®abre a naturezage
Parménideslogos e mythoscontinuam sendo termos sinénimos (Cf. Garcia, 20@2:Jesi,
1976: 17).

Precisamente, nessa Ultima acep¢do e na interoetigcepos homérico, ologos é
utilizado com trés intengbes distintas mas com idest vinculantes: umantencéo
impetrativa,a prece ou suplicae(khg; umaintencdo magicao ensalmo€gpod¢, formula
verbal que constitui um agente catéartico para jgarifo homem e permitir-lhe assim uma
melhor comunicagéo com os deuses; e finalmenteint@@cdo sugestivéhelkterios logok
qgue pretende atuar sobre o anirttyinég de quem a escuta, “encantando” ou “seduzindo”
por seu natural deleite e produzindo movimentotvale e da alma: todeposé, em certo
sentido, uma homenagem a exceléncia no uso dapaavsua virtude para mudar o coracao
dos homens (Lain, 1987: 32). A a¢cdo de encantaeduzir por meio da palavra e, portanto, a
concepcdo da palavra como meio de seducdo mathedktérior), teve assim varias
denominagdes: com nomes corepodé (ensalmo),thelkterion e kelema (feitico), paieon
(ped),aporreta (palavra secretajeletai (rito iniciatico), a Grécia arcaica usou amplament
férmulas verbais de carater impetrativo, magicagestivo, quase sempre cantadas (Cf. Lain,
1987)

No ambito filoséfico, considerando que o pensamadim poderia oferecer nenhuma
verdade sustentada pela razdo a respeito dos prablenais importantes e essenciais do
homem, os pitagoricos procuraram um caminho alémazo, que alcancasse a verdade por
visdo direta e por revelacdo da prépria divinddtm( 2002: 32). Nessa doutrinalogos se
apresenta como conhecimento mistico, como linggeada cheia de revelagcbes ocultas, que
induz a pratica de ritos iniciaticos e a busca o& sabedoria secreta. Lembremos que a
etimologia da palavra “mistica” deriva da raiz greqgy, presente enmythos,palavra que

relata ou reine uma ilagéo de fatos.

A partir dessa perspectivapythosse utiliza indistintamente comlegos, em seu

significado amplo e genuino de reunir progressivaajee ndo em seu sentido restrito de
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palavra que enfeixa por meio do exercicio racidratdo discursiva), como € entendido
guase exclusivamente até hoje, esquecendo a imp@td o prestigio da unido com a origem
que o mito impde almgos,como palavra autorizada gracas ao seu caraterod{@f. Garcia,
2002: 19-20). Ainda dentro da trajetoria pitagqrieiatédo e seus discipulos, assim como os
chamados neoplatbnicos, tentaram resgatar e mant@or dologos na perspectiva do

pensamento mitico.

N&o é outro, como veremos, o sentido da acaeepodai-logous kalolus osepodai-
mythosplatbnicos nem outro o sentido da palavra retérica ou persaiagistotélica que
participa do efeito tragico, os quais ndo sao igitedis mediante razdes discursivas nem se
fazem presentes mediante argumentos ou silogissensio através dos diversos canais da
afetividade e da persuaséao, gaghei (paixdes), dehedoné(prazer), ja que € precisamente
através deles que podemos identificar e reconhe@gs claramente a nossa verdadeira
natureza. A palavra-toponexpressa muito bem esta idéia entre os gregaosfexir-se a tudo
aquilo que atuando fortemente ao nivel dos afettasepaixfes paralisa nossa compreensao,
por constituir algo atopico, ilocalizado, algo gu&o se encaixa nos esgquemas de nossa

expectativa de compreensao e que por iSSO NoSrtEstD

Recordemos a esse respeito que Aristételes dedidasvparagrafos a descrever o
assombro que a tragédia causava nos seus espestademeando neles o maravilhoso
(Poética,1460a, 12-14). Também a célebre teoria platonigarst a qual a filosofia comeca
com o assombro faz referéncia a esse desconcergsa incompatibilidade com as
expectativas pré-esquematicas de nossa orientacgdaundo. Nao obstante, recordemos que
tal desconcerto € relativo, como bem tem perceBGidamer, ja que faz referéncia a um saber
e a uma penetragcdo mais profunda das coisas gaenasto longe de ser intelectiva
(Gadamer, 1992, II: 182). Todo esse assombro, desdo e incompatibilidade na
compreensao convidam sempre a avancar para umchom@mo mais profundo, que esti
além da razédo e no qual poderiamos nos sentir bamdo no “aberto”, segundo a sugestao
de Hdlderlin, quando indica aquele impensado camigie conduz ao pensamento pelos

vestigios do desconhecido.

Esta importante reflexdo é retomada por Heideggeseu estudo sobre a poesia de
Holderlin, sendo o “aberto” a condicdo para queasas possam aparecer pelo que sdo. Mas,

para aproximar-se disto, é preciso um pensameptizade sair do ambito dm-cerrado,do
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pensamento que calcula e racionaliza, e arriscapsaberto” do pensamento que intui, que
constroi relacoes, que religa. Neste sentido, Hiiddé&liz o calado”, nomeia com sua poesia
aguela total auséncia de protecdo que o homemeentéio mascarar com o calculo e com o
projeto, com a previsdo e com a antecipacdo, quaAdoousa sair ao “aberto” e arriscar

sentidos imprevisiveis.

Porém, longe de desligar o fenbmeno da compreaf@@processos que poderiamos
chamar deatdpicos,tdo evidentes e freqlientes no conjunto de nosszpgEg&lo humana,
devemos afirmar que néo sé Platdo e Aristételesicsboa parte da primeira filosofia, teve a
vontade de dar um lugar privilegiado aos “descemraos” que formam também parte do
logos aquilo que o Ocidente descartaria posteriormeatBo suas sombras. Nao obstante,
para esses filésofos, € no ambito atopico e descknta linguagem, onde o compreender

constitui ainda o modo supremo da compreensaondbralém da razéo.

Efetivamente, como nos mostram Platdo e Aristgt@letogous kalougparecem ser
parte desse processo através do qual as imagersmsmirotam espontaneamente na
consciéncia, determinando uma realidade linguistga carater coletivo poderia remeter-nos
aquele “estado de vigilia” (em contraposicdo addats de sono”) ao qual Heraclito faz
referéncia em um de seus fragmentos: “0s que dstuertos tém, em contraposicdo aos que
dormem, um Unico cosmos em comum, ou seja, um (mioedo do qual participam todos

conjuntamente” (Fragmento 24, Marcovich, 1967: 98).

Esta interessante contraposi¢cdo que Heraclito@stabentre vigilia e sono indica um
critério essencial déogos € comum. Para os homens “despertos” existe assincosmos
idéntico e unitario, enquanto os “adormecidos” g8u mundo particular, seu proprio mundo
que ndo € outra coisa sendo um sonho. Por istmaafdevemos seguirlogose nele fazer
descansar a vida e 0 pensamento, porque 0s honvens eomo se tivessem cada um a sua

razao particular (Cf. Marcovich, 1967).

Claramente observamos quelagos de Heréaclito ndo é o pensamento conceitual
(noein, cuja logica puramente analitica exclui a po$iddile da intuicdo sensivel, com o
qual se revela assim um caminho diferente as tamdaconhecimento. Pela primeira vez
aparece com Heraclito o sentimento da dimensamfermtidade ddogose da alma: “Por

mais longe que possas ir, ndo acharas os limitaéntis embora percorras cada caminho: tao
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profundo é o selpbgos (Fragmento 67, Marcovich, 1967: 366). E sumamegeificativo
que, para Heraclito, os dominios da alma se ermntinculados estreitamente a experiéncia
e a vida. Por isso séogosconstitui um conhecimento do qual se originam asmo tempo

a palavra e a acdo, a palavra e a obra dos homaeesfera total do humano: skegos nos
ensina a “atuarmos despertos”, sendo que os que t&Ean “atuam adormecidos”. De modo

que ologosde Heraclito se encontra em intima conexao coneata¢do auténtica da vida.

Dos muitos fragmentos de Heréaclito podemos dedilaramente sua aspiracdo, sua
intima necessidade de abrir os olhos dos mortaidedperta-los de seu sono. Trata-se de um
logosque se conhece a si mesmo, que conhece sua seédugjar na ordem do mundo. Nele
vive e pensa o mesmo fogo que impregna e penefidaae o pensamento dos homens. Por
sua origem divina, encontra-se em condi¢cfes detaem& intimidade divina da natureza da
qual procede. Em Heréclito, logos é assim palavra e mito, palavra e vida, palavra e

conhecimento primordial, palavra e ser.

Nos tragicos e poetas gregos do século V a.C.¢maenos patente a mencaolaigos
e de todos os termos relacionados com ele, conlasasiintencdes. Como bem diz Lain
Entralgo, nas obras e fragmentos que tém chegédudat Esquilo emprega os ternepodé
e epaoidéna sua mais plena acepcado magica, muitas vezesladlos ao carater irrevocavel
da morte (Lain, 1987: 60-64). Assim, pela boca digei@nestra, Esquilchamaepodds
(“encantador”) a Agamenon, que sactrificou sua fifignia nas praias de Aulide, a caminho
de Troia, para conseguir ventos favoraveis (Esguigamenon 1418). Para Séfocles, a
palavra exprime o ser e a intimidade do homem;\faente” a quem retamente a emprega
(Sofocles Edipo em Colonal.188).

Por sua vez, os personagens de Euripides seguetio destemunha do emprego
popular do ensalmo e manifestam muito claramerten@xdo entre os encantamentos e 0
orfismo. Nao podemos deixar de referir, nesse gdenis comovedoras palavras de Ifigénia
quando, impotente frente a seu tragico destindhas@ossuir o poder magico de Orfeu para
salvar-se: “Si yo, oh padre mio, tuviera el lenguig Orfeo para persuadir con mis ensalmos
a las rocas, y hacer que me siguieran, y para rachelein con mis palabras a quien yo
quisiera...” (Euripideslfigénia em Aulidel211-1213). Note-se aqui que o terkedein, tal

comothelkterion, kelema keleterion,possui a mesma raiz etimolégica que o teepodé,
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mas com um sentido mais amplo: significa encantémenrtilégio ou feitico, acdes magicas

executadas mediante a palavra.

Em outros de textos de Euripides lemos que a [@atewnfeitica” para ponderar a forca
de sua acao sugestiva sobre o animo de quem aaescuém diferentes momentos,
encontramos expressdes comhelkterios logosou thelkterios mythgsas quais tém sido
traduzidas indistintamente como “dizer feiticeiroli “dizer sugestivo”. Na verdade elas
poderiam ser abarcadas por oupithg a persuasao. Nao por acaso Peithd alcancouantre
gregos condicdo divina: em Hesiodo aparece comodawndilhas de Oceano e Tétis, sendo
posteriormente identificada com a eficacia persaada palavra, muitas vezes vinculada a
Afrodite, assumindo assiraros e logos uma significativa unidade na figura desta deusa.
Porém, nem sempre era benéfica a influéncia dead@gusgjue a seducdo da palavra humana

também podia corromper.

Esta idéia se desenvolve mais amplamente com PMtadialogoGoérgias, quando
trata da retdrica como “o demiurgo da persuas&af)storma assim a arcaica divindade
oceanica Peith6 em uma das grandes for¢agmlimgrega: palavras vigorosas e persuasivas
sdo agora a clave da relacdo inter-humana e dessua® governante na cidade. Dai a
importancia central da retorica, que é chamadePfaifio depsykhagogia“arte de conduzir
as almas mediante a palavr&e@ro, 260d). De maneira que a palavra ndo s6 expressa e
comunica, sendo que também persuade, penetrangwafasdezas do humano, conduzindo

as almas. A palavra pode assim apaziguar, aggeaslar, ocultar, transformar.

Para o filosofo Gorgias, a persuasao verbal nadosdina a vontade e as paixdes,
sendo que também consegue modificphysisinteira, tudo aquilo que chamamos de “real”.
Embora ndo possamo®s deter para aprofundar a doutrina sofista dsupséo de Goérgias,
lembremos brevemente que para ele o que as caidasrido depende tanto da sua natureza
(physig como daquilo que convenhamos que sejam na nassavéncia (omo3. Assim,
mediante a palavra, 0 homem pode criar novas cgdesne determinar ger das coisas.
Nesse sentido, como Beesse a forca magica de um feitico, a palavrayssiva tem o poder
de mudar ghysis Podemos dizer que a convencéonio3 criada pela palavra persuasiva,
torna-se assim naturezahf/sig (Cf. Jaeguer, 2001: 511-548).
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Cabe entdo perguntar: o que é a palavra humana® 8ignifica dogos? Como atua?
Que relagdo mantém compaysi® Como se vincula com patho® Vejamos a seguir que
estas sdo algumas das perguntas centrais que nari§@irates e, depois, Platdo e Aristoteles
se formulardo permanentemente em suas obras, dentatontrar respostas quase sempre,

mas também deixando abertas muitas interrogacdes.
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2.2 - Platdo e tbgosmitico: os belos discursos

“Largo es el camino que nuestro pensar mas necesita
Lleva a aquello simple que hay que pensar
bajo el nombre diwgos Son pocos alin
los signos que indiquen este camino”

Martin Heidegger

Em Platdo dogos,entendido como o didlogo da alma com ela mesm@asforma-se
no caminho da purificacd&dtharsig gracas a poténcia taumaturgica da palavra. Jamey
o filosofo outorga a palavra uma funcao importafts, en efecto, del orden de lo necesario
todo lo que penetra por la boca para proveer ajpoude su alimento; y por otra parte, la
fuente de palabras que brota hacia fuera en sem@tiespiritu es, de todas las fuentes, la més
bella y la mejor” Timeu,76a). Comida que entra pela boca para proverigeo ao corpo;
palavras que brotam da boca para alimentar aoitesgiom efeito, ologos em Platédo é

principalmente um veiculo ao servi¢o do espirito.

Porém, observamos queepodé (e os verbos vinculados a elgpado, katepado,
exepado,assim como o adjetivepoddy, expressdo que aparece com frequéncia nos
Dialogos, apresenta-se com juizos de valor, positivo umassyenegativo outras; em alguns
casos, refere-se apodaitradicionais, no sentido de conjuro ou encantameam uma clara
atitude de vitupério Republica Il, 364c). NasLeis esta atitude se faz ainda mais dura:
aqueles que enganam o0s homens pretendendo que podmar a alma dos mortos e
prometendo seduzir até os deuses, enfeiticand@ios sacrificios, preces e conjurdai
epodai$, deverdo ser condenados a incomunicabilidadethea_eis, X, 909b); deverdo ser
condenados a morte os adivinhog(tig e os intérpretes de prodigios que facam invosacde

infernais, conjurosgpodai$ e outros feiticosl(eis, XI, 933d).

Apesar da tdo conhecida perspectiva platonica,antra muitas que tém dado motivo
a acaloradas discussdes e criticas no campo tgfdoda literatura e mais recentemente nos
estudos de género (Irigaray, 1984, 1985a, 198509&5cl Bat-Ami Bar On, 1994),
encontramos no diadlogButidemouma modificacdo semantica do vocabulo: num sentido,
essa arte consiste em encantar “serpientes, thEgngscorpiones y las demas bestias y
enfermedadesHutidemo,289d); num outro sentido refere-se aos escritoue$azedores de

discursos” logopoioj. Neste ultimo sentido, Sécrates afirma:



18

pues en lo que a mi respecta, Clinias, los hacegoaeatores de discursos, cuando estoy con ellos,
me parecen en gran manera sabios y, tomado essionsu arte me parece divino y sublime [...]
este es, en efecto, una parte del arte de los maemtos Kelesi$, apenas inferior a éE(tidemo,
289d).

A palavra do escritor, do fazedor de discursoss@rauma arte divina pelo poder que
possui de encantar. No didlolt&non reitera-se novamente esta idéia:

Con razén, pues, llamaremos divinos a esos homdwegue estaba hablando, los profetas, los
adivinos, todos los que son agitados por el delm@tico [...] puesto que gracias al soplo
inspirador del dios que los posee, llegan a deeaithgcer grandes cosas sin saber nada de aquello
de que hablariMénon,110b).

Em outros dialogos, os personagens de Platdo chaguaimenteepodéa palavra
eficaz, persuasiva. Ndeetetp Socrates, apds lembrar previamentepadaidas parteiras,
chama demaiéutica ou “arte de partejar’, a sua pessoal arte deupdrs pela palavra,
encantando a seus discipulos e trazendo a luz egjaedentro deled ¢eteto,157c). Nao
podemos deixar de referir, neste mesmo sentid@niisacdo que apodétem no diadlogo
Fédon Falando do temor da morte, Cebes pede a Soagateslissuada Simmias de seus
medos infantis, ao que Sdécrates responde: “prexssaplicarle ensalmogfoda) cada dia,
hasta que le hayais curado por compleE#don,78d). Para encontrar um conjurador assim,
basta investigar “dentro de nosotros mismos”, nedpo Socrates, pois “necesitamos
ensalmarnos o encantarnos a nosotros mismos &,dmasta que nuestras palabras hayan

extinguido por completo nuestro miedo a la mugf€&don,78d).

No Carmides diz-se que certos ensalm@p@dais tisip sdo capazes de curar a alma
(Carmides, 156d-157a). Mas, em que consistem tais ensalmalvrps que fazem
desaparecer o medo da morte e curam a alma? Nesseondidlogo Platdo d4 uma resposta
clara: “el remedio del alma consiste en ciertamtdas de encantamiento. Estas consisten en
los bellos discursoddus logous einai tous kalgigue hacen nacer la templangaghrosyng
en el alma” Carmides,157a-b). Trata-se entdo de logos kaldsum belo discurso, capaz de

produzirsophrosyne

Cabe destacar que na lingua portuguesa nao erisimigo termo que possa dar conta
com precisdo desta virtude, tdo importante na daagregos. Em diferentes contextos pode
ser traduzida por temperanca, sabedoria, serenidadsego, gragas ao conhecimento de si
mesmos que tbgos kaldédraz a memoria daqueles que o escutam. Podedadsartse como

aquela virtude que ensina como praticarséa medidap meio-caminhog equilibrio da alma.
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Nesse mesmo dialogo, Socrates, depois de considitias possibilidades de significagéo,
conclui afirmando que é “um grande ber€atmides,175e). Nad eis, Platdo afirma que a

sophrosynealeve ser considerada um modo irracional da vir(udes, VI, 710a)

E interessante observar neste dialogo que a fargaagpodépossui ndo pertence a
homens especialmente dotados para isso (magaseifeis, xamas); trata-se de uma forga
inerente a propria palavra, quando a palavra énpete e bela, e tem eficacia persuasiva.
Estelogos kalospode atuar de duas maneiras no ouvinte: seja fpedaihe um maior
conhecimento de si mesmo, ao ativar sua memoériargaida, em cujo caso o aprendizado
no caminho desse conhecimento néo seria outra ems uma lembrancBgdon 75c¢), seja
suscitando persuasivamente uma crenca nova naddnguem a escuta. Sob a acédo da
palavra “encantadora”, o corpo e a alma do ouwseteserenam, se esclarecem e ordenam,

fazem-sesophrones

Deste modo, a palavra que engendophrosynendo atua precisamente mediante
argumentos ou razdes, sendo atraves dos divensais cka afetividade e da persuaséo. Neste
sentido, partilha com os mitos a capacidade deflnadreal e efetivamente a alma de quem
escuta. Nao é outro o sentido, Fédon,do mito sobre o destino das almas. O mito move o
animo a receber aquilo que a razdo néo é capaerdendgtrar com argumentos légicos. De
modo que a acdo dospodai-logous kalou® dosepodai-mythomndo tem por qué ser
inteligivel mediante razdes discursivas: eles atwmgendrandsophrosyng virtude que,

como sabemos, é irredutivel a estrita razao.

Assim, osepodoi(encantadores) e dsgopoioi(escritores ou fazedores de discursos)
cumpririam uma funcéo “demoniaca”, a de por encéalabos homens e os deuses. Socrates e
Platdo chamavam a si mesmos de “encantadoresdvafalem ajudar a uma rehvinizacéo
dos homens que com bom animo lhes seguissem (12&7; 141). Com efeito, em todas as
ordens da existéncia, a perfeicdo humana conp@teeles erhomoiosis thed‘assimilacéo

do homem a deus™:

Siempre, necesariamente [diz Sécrates a Teodotwjahalgo contrario al bien [...] Ello nos
prueba claramente que hay que elevarse de esteonmawif lo alto lo antes que se pueda. Esa
huida de que hablamos no es otra cosa que unalasémi de la naturaleza divina en cuanto a
nosotros nos sea posible; asimilacion, sobre tedse alcanza la justicia y la santidad con el
ejercicio de la inteligenciaTeetetg 176a).
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A assimilacdo do homem a deus se da mediantel@émteia, pois, muito mais que a
uma inteligéncia racional, Platdo se referemans,a mente, o “puro” em nés, aquilo que néo
necessita de catarse porque nos identifica com ssan@ropria natureza primordial.
Precisamente, esta mesma idéia, que se encontelagdo que Platdo estabelece entre os

epodaie oslogous kalbuspode ser percebida no seu conceit&atharsis

Vérias sdo as acepcoes kigharsisque se deslindam da leitura de s@i&logos.
Todas elas aludem a “pureza” ou “limpeza” de algagealmente, ao carater sagrado ou
divino do verdadeiramente “puro’kdthardg, o nous a mente humana, “lo divino en
nosotros” Cratilo, 396b), cuja natureza é pura em si mesma e portett tem necessidade
de katharsis Mas o homem € ao mesmo tempmus e psyhké(mente e psique) e também

physise soma(natureza e corpo), de modo que sua percepcaé frama”.

Esta condig&o intermédia, fronteirica, d& ao horagmossibilidade de escolher: ou se
mantém apegado a percepcao desordenada dos desmgosais Cratilo, 403e, 404a) ou se
entrega a vida teorética, atuando sO conows sendo puracmous na medida em que isto é
possivel na existéncia terrena. O corpo, nesteegtmté um fator contaminante da percepcéo,
que impede o conhecimento do imutével, fazendacplena adoeca e necessitekdtharsis

¢Y no deciamos también hace un momento que el amado usa del cuerpo para considerar
algo, bien sea mediante la vista, el oido o algém sentido [...] es arrastrada por el cuerpo a lo
gue nunca se presenta en el mismo estado y seviextsase embrolla y se marea como si
estuviese ebria [...]? ¢Y no agregabamos que, paorgtario, cuando reflexiona a solas consigo
misma alla se va, a lo que es puro, existe siengzréamortal y siempre se presenta del mismo
modo? ¢Y que, como si fuera por afinidad, reineseetio siempre que queda a solas consigo
misma y le es posible, y cesa su extravio y siempegla igual y en el mismo estado con relacién

a esas realidades, puesto que ha entrado en @ontatibbjetos que, asi mismo, son idénticos e
inmutables? ¢Y que esta experiencia del alma & lfensamientoF€édon,79e).

A “purificacdo da alma”, em suma, consiste em hbese da falsa percepcéo do corpo
que, através da vista ou do ouvido, mostra a imaeeme, instavel e incerta realidade
fenoménica (“o que nunca se apresenta no mesnuo8stpara alcancgar a percepcéo do que
€ puro, existe sempre e apresenta-se sempre doomesuo, além daquilo que nossa
condicdo corporal pode alcancar. A esta experiéteialma, a esta percepcao do imutavel e
idéntico, Platdo chama d®us(mente ou pensamentdyara chegar a essa percepc¢ao pura,
para “limpar’ nossa enganosa percep¢cdo fenomédmeaemos utilizar agentes catarticos
(katharmo), dentre os quais o principehtharmosé a palavra, a linguagem|agos, aepodé

o logos pithandga palavra persuasiva ou sugestivajpgsus kaléugos belos discursas)
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Lembremos, nesse sentido, que desde tempos imé&nosiagregos vinham fazendo
uso da palavra recitada e do canto com fins clamtereatarticos. Platdo, obviamente dentro
dessa tradicdo, chama detharsis tes psykhes‘purificacdo da alma”, a adequada
reordenacdo verbal das crencas, os saberes, anes®@oOs € 0S apetites que constituem a
percepcdo e que dao contetdo a alma humana (@f.1987: 153). Pois, como veremos, ndo
sdo poucos os didlogos em que Platdo alude expresta a estkatharsis verbal das

“enfermidades da alma”.

No Crétilo, nas operacdes catérticas, chama-se de “expeswsSacerdotes e 0s
sofistas; a sofistica, a arte de persuadir medeaptdavra, ganha assim estatutdainarmos
verbal: aos sacerdotes e sofistas se somapaoi(encantadores) e tsgopoioi(escritores
ou fazedores de discurso€)rétilo, 396e). Mas é no dialogdofistaque a “purificacédo pela
palavra” fica mais rotunda e claramente afirmadegrdenando as almas afetadas e
reintegrando-as a seu verdadeiro $fiéta,229d; 230d), um ser naturalmerametron

equilibrado, bem proporcionado.

A serena possessdo destametriaou ordenada propor¢cdo da alnfRefublica VI,
486d) é, em ultima instancia, o objetivo a serrajedo peldogos em todas as suas variantes
e possibilidades: comkatharméds como agente catartico,Jagostem o poder de re-instaurar
a ordem nas almas afetadas adeetria (desequilibrio), devolvendo ao ser humano a sua
sophrosyngtemperanca), a bem mesurada e lacida compostuaddeaquilo que constitui

suas percepcgdes, crengas, saberes, sentimentpsleam

Vemos como, em definitivo, lmgosdevolveria 0 homem amsmosao devolver-lhe
sua serena e natuinmetriaAssim, ologosdo homem, a palavra humana, se flogpsdo
universo, razdo e existéncia divinas. Além, muiléma de um simples veiculo de
comunicacao entre deuses e humanolkgos platonico corrige, retifica as curvaturas da
percepcédo e da ilusdo, devolve ao ser sua mem@ma@nia e sagrada, a lembranca do que
sempre foi, devolvendo-o assim mesmo a sua origero Beconhecimento de sua propria

natureza essencial.

Dessa maneira, a procura deste objetivo fundamesabntramos em Platdo um
logos que faz uso de todos os recursos possiveis daalijegn: diadlogos, discursos, mitos,

alegorias, giros poéticos, metaforas, reflexdessdificas, desenvolvimentos hipotéticos e
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dedutivos que utilizam a interrogacao e a indagacéno base de suas formulagdes. Tudo
isso, além de constituir um artificio didatico oterario, revela a construcdo de um
pensamento plural e aberto, em permanente buscagemanente revisdo de seus proprios

pressupostos.

Trata-se, obviamente, de um pensamento multiplotavely multifacetado, cuja
dindmica se constréi sempre nos limites, nas fi@#e&o possivel, cada vez mais “chegando
a ser”, mas que de repente retrocede, retificaraakk corrige suas hipoteses, para avancar
novamente aberto a reformulacdo de suas origingmagostas. E a construgdo de um
pensamento assistematico, descentrada@-céntricq constituido por sucessivos intentos,
ensaios que incessantemente rediscutem problemdigplitando niveis e perspectivas de

abordagem, assinalando simultaneamente numerosshcss.

E precisamente esta flexibilidade ¢mgos platénico, esta capacidade pluriforme,
intermediaria e a0 mesmo tempo intermediadora,eo taz dele um discurso “iluminador”,
capaz de nomear o “indizivel”, aquilo que se eneontuito mais perto do pensar mitico.
Todas as suas imagens, metaforas e recursos @sigicgo servico dessa tarefa de iluminagéo
da consciéncia que seus textos se propdem e guatgarma conquista progressiva e
definitiva da verdade. A seguir, veremos como dssaressante capacidade dwmgos
platbnico se complementa coeros, o amor, fazendo dele um dos instrumentos mais

importantes no caminho dessa iluminacéo.
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2.3 -Erose logosem Plataao

Uma outra reflexdo platbnica, igualmente fundamem&oma e aprofunda varios
aspectos vinculados a linguagem: a relacdo emtge logos amor erético e discurso ou,
como tem sido reiteradamente entendida, paixadad@raomo afirma Motta Pessanha, em
Platdoeros e logos estéao intrinsecamente ligados: através de umi&zastio e estabilizacdo
do comportamento sexual e do desdfpse em Platdo uma passagem do amor erétios),(
ao amor as verdadeph(lia), o que poderia ser entendido como um passo dic@rao
filosofico (Motta Pessanha, 2002: 77).

Desse modo, os termos iniciais da relacédo eroficasendo substituidos numa ascese
erdtica progressiva, chegando finalmente a umac&elaentre sujeito e objeto de
contemplacgdo, no fim da qual o vinculo eréticoraagmuta numa relacdo de amizgudlia
substituieros e se alimenta sobre tudo philosophia.Trata-se de uma ascese do sujeito a
verdade, de uma busca do sentido profundo e eakatwiamor. Este €, precisamente, 0

contetdo de dois de seus principais didlogos.

A doutrina socratico-platonica do amor emergédganquetecomo aquilo que pode
ser resgatado de uma imensa cadeia de memoriasdesplentre discursos heterogéneos
provenientes de varias épocas. Trata-se, assidisdarsos que se referem a outros discursos
e que, por sua vez, sdo mediadores de outros slis;unostrando que o tema do amor existe
na intermediacdo da palavra, na interlocucao stagtarpela memoria (Cf. Motta Pessanha,
2002: 89).

Destaguemos, brevemente, alguns dos mais impastaitenentos desse didlogo.
Primeiro, a estrutura da obra, que se organiza ammemise en abyméDallenbach, 1991)
na qual um discurso remete a outro e a outro, nseg@éncia fragmentada de inUmeras
mediatizacdes que se refletem entre si. Segunaldizacdo de uma vasta heterogeneidade de
recursos como dialogos, discursos, mitos, citagégsoetas, provérbios e inclusive o pastiche
dos diferentes estilos dos dialogantes, cada um diterentes pontos de vista, todos eles

usados com o fim de revelar a natureza do amoceifer a voz de Soécrates surgindo do
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fundo da sabedoria ancestral de Diotima de Mamtjn&gundo alguns, uma invencdo de
Platdo, e segundo outros, uma das sacerdotisapale Ritio, o “purificador”.

Socrates aprende com Diotima que, embora o amecaao belo e do bom, ndo é por
iSSO necessariamente feio e mau, ja que ealgteentre sabedoria e ignorancia: o “opinar
verdadeiro”, correto@ Banquete202a). Assim, Diotima revela a existéncia de uang@l
intermediario entre os extremos, ela que € mediadotre homens e deusgsos surge, na
voz de Diotima, como um ser fronteirico entre mlogtémortal. Nesse plano intermediario e
intermediador é precisamente a linguagenggms o elemento que serve como canal para
interpretar, transmitir e comunicar a verdade dadidades absolutas. I0gos tem, desse
modo, uma funcaaeeligante re-direcionando a ilusdo através da palavra.alsatde um

logosque se tece na relagcdo humano/divindjmes na fronteira entre esses dois planos.

O dialogo descreve uma ascese gradual: do amdresuss corpos, passa-se ao amor as
realidades menos corpéreas até que, numa ascems@csalizante e integrativa, chega-se a
contemplacéo do “Absoluto”. O amante persistent®eina-se, assim, com o Amado Perfeito
ou Ideal O Banquete211b-c). Sobre esta fase do “Amado Absoluto”, @bz um amor que
ultrapassa toda contingéncia, Diotima-SocratesiPlatdo falam, pois aqui jA cessam as
tramas mediadoras da linguagem, aqui sé existdéacg. Assim, inutil na sua funcdo
conetiva, religante, integradora, comunicativa gperja nada necessita ser religado, unido e

integrado), dogosdesaparece.

Vemos, entdo, como frente ao “Absoluto”, contemgatagltima da verdade, cessam o0s
enlaces relativos e relacionais ldgos Aqui cessa a linguagem, porque nao existe ilagdo
separacao. Voltamos até a unidade da origem, aodonca contemplacdo da realidade
absoluta das idéias e atingindo o conhecimentougosgmos além da percepcao ilusoria do
corpo. Voltamos ao siléncio. Essgcese amorosa implica obviamente um conhecimento
(gnosey mas principalmente um re-conhecimenémagnorises € esse 0 caminho que
Platdo convida a transitar, um caminho de transdQém, autoconhecimento, ascensdo e

aprendizagem de ndés mesmos, a partir da experiéo@aor.

No Fedrg o tema do amor esta igualmente vinculado a liggoa Considerada por
muito tempo uma obra de extrema juventude, estegtigplatdnico teve pouca atencao por

parte dos filblogos. Hoje em dia, porém, variogmgetos tém levado a reconsiderar esse
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antigo critério, como a significacdo sindptica @esdlogo ou sua condensada visdo de
conjunto, como expressao dos aspectos mais cedadiksofia platbnica. Nesse sentido, a
constelacdo de temas presente nele - o que indigims estudiosos a ver incoeréncia em
sua composicéo, fruto de certo “impulso juvenilésta comecando a ser vista como produto
de sua enorme maturidade. Efetivamente, uma lggausada nos permite perceber a firme
articulac@o dos distintos temas na estrutura dfuntm Infelizmente, talvez devido a rigidos
critérios a respeito do que tinha que ser um “d@iloem seu aspecto formal, a rica
justaposicéo dos distintos tipos de discursos edegonesentes nesse texto néo foi realmente

entendida.

A riqueza tematica ddéedro impede de afirmar de maneira univoca qual é seu
assunto, mas permite reduzir pelo menos a trés rasleos centrais: o amor, a alma e a
retérica comdogos que conduz as almas pelo caminho da verdade. Zl'alvelacdo mais
amplamente observada neste didlogo sejaemad® logos(Rodriguez, 1979: 848), mas nao o

Unico elemento a destacar.

Curiosamente, a estrutura do dialogo propde trsnsignificativos na percepc¢éo do
amor. No comeco, a leitura do texto de Lisias fedaFedro Fedro, 230a-233d), mantém-se
obviamente no nivel ddoxg da opinido, daquilo que socialmente é convenidiraga-se de
um nivel primario, quase superficial, que poucoatizrelacdo a verdade e esséncia do amor.
Logo depois, o primeiro discurso que Socrates proiay impelido por Fedro, ainda € um
nivel intermédioembora procure uma aproximac¢ao maior na tentaév@efinicdo do amor e
da forca que ele possuiddro,237b). Nesse primeiro discurso, SOcrates aprofund@ouco
o tema, mas utilizando argumentos que ainda estaovel dadoxa de tudo aquilo que esta

no ambito da percepcéo ilusoria da verdade e quigrio, € enganoso.

O segundo discurso de Socrates €, sem duvida,aacpetral do didlogo. E aqui que
se constréi o mais profundo dos trés niveis deepedn e compreensdo do amor. Neste
momento da obra, todos os véus caem, todas as raserdesaparecem, o discurso
convencional se desvanece e todas as verdadesvefiadas. Socrates tem plena consciéncia
disso. Ele afirma, “horrible, Fedro, es horrible déécurso que trajiste y el que me has

obligado a pronunciarHedro, 242 b). E continua ele:
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si el Amor es (como lo es sin duda) un dios o digmo, no puede ser nada malo. Ahora bien: los
dos discursos de que tratamos hablaron de él comaofgera y, en consecuencia, pecaron asi
contra el Amor [...] vanagloriandose, no diciendo aa&hno ni verdadero [...] engafiando a
algunos infelicesKedro, 242c).

Sécrates passa entdo a fazer um elogio do amoiedatiterpretado como possesséo
divina, s6 comparavel commaantikéou adivinhacdo, com o delirio religioso e com bride
das Musas, isto €, a inspiracao poétiead(o,243c-245c). Escutemos as palabras de Socrates
a esse respeito: “los bienes mas grandes nos vigoema locura, que sin duda nos es
concedida por un don divinoFédro, 243c). Precisamente, essa € a funcéo do filosofie
demonstrar que os deuses propdem-se a maximaléeleidaqueles a quem concedem tal
loucura. Para isso, diz ele, é necesséario compeeenderdade sobre a natureza imortal da
alma Fedro, 245c).

A partir dai, Platdo desenvolve sua conheciddaetws “carros alados”. Descobrir 0
qgue é a alma, diz Socrates, é objeto de uma laflpxdio, totalmente divina. Porém, dizer a
que ela se assemelha pode ser objeto de uma eflfaxdana. Entdo afirma: “Es, pues,
semejante el alma a cierta fuerza natural que eratinidos un carro y su auriga, sostenidos
por alas” Fedro, 245c). Socrates diz que, anterior a existéncranar as almas permanecem
em um lugar supracelestéogos hyperouranigs “la realidad que verdaderamente es sin
color, sin forma, impalpable, que solo puede seteroplada por la inteligencia, piloto del
alma” (Fedro,247a).

Mas acontece a queda, e as almas perdem suas asaprendem aos corpos. O
retorno das asas sO sera possivel pela via daiseémncia: o reconhecimentan@gnorisis
que, partindo dos objetos sensiveis (copias imipesfelas “Idéias Absolutas”), aos poucos
permite recuperar a visao inteligivel das essénEista memoaria, a da realidade supraceleste,
estd em todos os seres vivos. E precisamente aguSqcrates insere a quarta forma da

loucura:

Toda alma de hombre ha contemplado por naturaéezadsas que verdaderamente son; en otro
caso no habria llegado a ser viviente [...] Cuandaieh, viendo la hermosura de este mundo y
acordandose de la verdadera, toma alas, enloquelcg por participar de esta locura, se dice del
gue ama las cosas bellas que esta loco de &wmdrd, 250c¢).

E exatamente isto 0 que acontece aqueles que andquetes que se entregam a
loucura amorosa: chegam a ter asas em virtudewarser Fedro,256d). Assim, quem ama

de verdade nao tenta escravizaanoado, sendo que tenta liberta-lo filosoficamepdea que
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ambos se dirijam ao amor a sabedoria, ao conhetonts esséncias, deixando de lado o
mundo das aparéncias e das opinides. O resultadwaéperfeita reciprocidade: o objeto do
amor (0o amado) transforma-se também no sujeitontar §0 amante). O rosto do amado €

como o rosto do amante contemplado num espehegcontemplaanteros(Fedro, 255d).

A segunda parte do discurso de Socrates centna-gEoblema do “dizer’I¢gein,
numa dupla acepcéo: o “dizer falado” (retoricaladja, dialética como método) e o “dizer
escrito” (livro), dando Obvia preponderancia aongiro edro, 276c¢). SOcrates se pergunta
0 que pode fazer para falar corretamente. Ele nelp@ inteligéncia da pessoa que fala deve
conhecer a verdade pois “no hay verdadero arteabllathque no esté unido a la verdad”
(Fedro, 260d).

A nova “retérica da verdade deve ser ymsgkhagogiaisto &, “la ciencia o el arte de
conducir a las almas mediante discursos verdadéFesiro, 260d-261). A ciéncia médica,
continua ele, tem assim o0 mesmo carater que aia@&tden ambas hay que analizar una
naturaleza, la del cuerpo en la una, la del almdaeotra” (Fedro, 270b). Precisamente,
podemos chamar “amantes da sabedoria” (filosofqeglas que entendem a retdrica nesse
sentido, sendo @mor o motivo central do conhecimento em sua formaeupr visao

intelectual ou reminiscéncia de uma visao.

Platdo retoma assim a formulacdo de waBeese eroticajue se inicia NOs corpos
belos, prosseguindo através das almas belas, latéauna pura contemplagédo da “Beleza”,
da “Viséo Pura”, das “ldéias”, do “Absoluto”. Comdogos,tambémerosé ummetaxy um
instrumento mediador entre 0 mundo das idéias @mdmdas coisas, cuja missao € por em

comunicacao esses dois mundos.

Nesse mesmo sentido, a busca da sabedoria e dadeeqgdie o filésofo vive, seu
desejo veemente de conhecimento, seu entusiasammpém uma forma deros.Lembremos
que o significado etimoldgico do termo gregothousiasmoég “endeusamento”. Assim, o
filosofo € um homem “possuido por um deus”. Pso,samor e filosofia se identificam: “o
amor é filésofo”, afirma Platdo (Cf. Mota Pessan®@)2). Embora possamos registrar a
reflexdo sobreeros e logos no nascimento mesmo da filosofia ocidental, é ipageente
Platdo o primeiro a tomar consciéncia da funcaeresal, determinante, que essa relacao tem

para o conhecimento.
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Aqui nos detemos com Platédo, apds focalizar algimsselementos que retomaremos
mais adiante e que se revelam Uteis e importargeleitura de Clarice Lispector. Antes,
porém, vamos nos deter brevemente nas considerdedgristoteles sobre a acao persuasiva
do silogismo retérico, assim como na sua doutriaacatarse tragica das paixdes, com o
objetivo igualmente de estabelecer as pontes r@at@&spara estudar o dialogo profundo com
o0 espirito deste legado humanistico que a obra staitra que estudamos registra

magistralmente.
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2.4 - Aristételes e togosretorico

Sem duvida nenhuma, apesar da forte tradicéo attlleque tem visto em Aristoteles
o principal antagonista de Platdo, aquele filéslefea a extrema precisdo o pensamento
platbnico acerca da operacédo ldgos Recordemos que, para Platddpgos comunicativo
podia adotar duas formas distintas e produzir, ens@giéncia, dois efeitos distintos: de um
lado estd dogos dialético, o qual, mediante raz6es convincentes;af a conhecer e a
reconhecer a verdade; no outro esté@gns mitico, que em favor da persuasdo é capaz de
suscitar crencaspisteig e de levar a aceitacdo do ouvinte. A partir dgssapectiva, a
“crenca” € entendida como o modo humano de possudades que, ainda podendo ser
conhecidas, ndo tém contudo chegado a sé-lo posaram racionalmente acessiveis agueles

gue as buscam (Plataimeu,29c).

Pois bem: uma parte consideravel da obra aristatédisulta da elaboracéo sistematica
dessa importante diferenciacdo. Os varios esagii@scompdem @rganonndo sdo senao
um tratado sobre lmgosdialético. O exercicio deste recebe agora o né&crado de “l6gica”

e sua forma principal é o “silogismo l6gico”: seyetivo € 0 convencimento e a conviccao

do ouvinte; sua matéria, a verdade necessaria \encente que se impde racionalmente a
inteligéncia. Assim, um silogismo l6gico bem coun&to podia deixar o ouvinte convencido e

convicto ou, em sentido contrario, toda convicc@aarater racional (embora néo tivesse sido
obtida pela via discursiva) era passivel de seresgp mediante um silogismo. Mas, como
discipulo de Platdo, Aristoteles sabia bem qudavmahumana pode também persuadir, além
de convencer (Cf. Lain, 1987: 197-269).

Por isso, junto adogos dialético, Aristoteles fala de urhmgos retorico, ologos
persuasivo e mitico platbnico que a arte retoregedensinar a exercitar. Ha, por conseguinte,
um “silogismo retdrico”, eentimemalen-thymos;'no &nimo”), cujo simples nome ja indica
que sua operacao € mais “cordial” do que “cerepogieéntando-se mais para a afetividade do
que para a inteligéncia. AssimRatoricade Aristoteles, continuando o caminho tracado pelo
Fedro platonico, é o tratado técnico da palavra persaas$ilas ndo ficou sé nRetéricaa

preocupacdo aristotélica em torno do problema daupedo verbal.
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Essa preocupacdo, tdo profundamente platénica,ngaese também nas varias
paginas déaEtica a Nicobmacee em quase todas as Eaética como palavra comunicada a
outro, a obra literaria persegue persuadir de agado o género teatral, dentre todos os
géneros literarios, aquele que de maneira maidadicempre essa funcdo persuasiva.
Obviamente, nesse contexto, o problema da catateena uma enorme importancia. De
modo que dando continuidade a reflexdo iniciada Ptatdo, observemos a seguir,
brevemente, a doutrina da persuaséo contidRetdricae naEtica a Nicbmacoassim como

a acao catartica quePaméticamenciona.

Como bem tem sido observado por Lain Entralgeet@ricade Aristételes nasce de
um propdsito ao mesmo tempo platénico e antiplatifiain, 1987: 200). Efetivamente,
Aristoteles acompanha Platdo na medida em que bealparte do pensamento Feedro, do
Filebo e dasLeis, bem como da continuidade ao projeto patente @ntiatcontido nesses
didlogos, o de compor uma verdadeira “arte retbxcee ndo seja stekhné(técnica) senéo
tambémepistemgconhecimento). Porém, o discipulo adverte que deyparar-se do Mestre
num ponto central: é que, para ser verdadekiané a retorica deve distanciar-se da moral, ja
gue o orador deve ser tecnicamente capaz de persieadma coisa e do seu contrario. Por
isso, afirma Aristoteles:

es preciso ser capaz de persuadir los contradasidmo que en los silogismos, no para hacer una
y otra cosa, pues no se puede persuadir lo malo psira que no nos pase desapercibido cémo es,
y para que cuando otro use las mismas razonesanmaste, podamos deshacerRstfrica I, 1,
1355a, 31-34).

Assim, frente a prevencéo platonicadtaa (opinido), prevencdo que s desaparece
guando o “dizer mitico” coloca a opinido no camimtaoverdade, Aristételes diz que também
do verossimil se faz ciéncia, e que esta ciéngmeéisamente a retérica. Nesse sentido,
afirma, as premissas das colocacdes retoricas t@énsar as “opinides correnteg€nfoxa e
as “nocdes comuns’k@ind, sem por isso irmos contra a verdade e o Weetofica,l, 1,
1355a, 28-30). A condicdo moral da destreza ret@@ra decidida pela intengdo do orador,
“pues la sofistica no consiste en facultad, sinm@ncién” Retorica,l, 1, 1355b, 18-19). O
logosdialético e dogosretdrico tém assim um mesmo sujeito, de modo qtre @ dialética
e a retdrica ndo ha oposicéo sendo correlacdo plemantaridadeRetorica,l, 1, 1354a, 1).

Dai que os aristotélicos considerasseRetricacomo uma parte dorganon
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en definitiva, Aristoteles acepta el otro extren® ld concepcién platénica, que la retérica no
persigue soladeloun (“hacer ver”), sino que le es licito tambi@sykhagogein(“conducir las
almas”), para lo cual tiene que estudiar el carjclas pasiones (Tovar, 1971: XXXI).

Efetivamente, o carater e as paix6es ocupam boa gas reflexdes que encontramos
em sua obra. Do ponto de vistaRietérica,“son las pasiones aquello por lo que los hombres
cambian y difieren para juzgar, y a las cualesesigpena y placer; tales son la ira, la
compasion, el temor y las demas semejantes y suikadas” Retorica,ll, 1, 1378a, 21-25).

As paixdes, atuando sobre o modo de julgar, saomaas parte mais importante na
determinacgéo das opinides dos homensENza a Nicomacoa paixdo é “una de las cosas
que pasan en el alma” e que nos mdireefstain), produzindo uma alteracaallpiosis) no
ser Etica a Nicomaco,1105b, 19, e ss.). No seu tratade anima,sublinha a essencial
participacdo do corps@mag na alteracdo de quem se apaixdda é&nima,403a, 16 e ss.).

Porém, adverte, a paixdo néo é paixao do corpaixdgda alma num corpo.

Precisamente € assim que sera colocad®etdrica,comopathos animegomo paixao
da alma. De maneira que além de um simples estfativoa poderiamos dizer com
AristOteles que a paixdopdthog, ainda que sendo em alguns casos uma disposi¢ao
passageira, implica um movimento profundo da almagdem a experimenta, o que traz

simultaneamente uma mudanca no corpo e outra no de{llgar e opinar.

Nesse sentido, a paixdo néo so toca os sentidos t@nbém a imaginacgdo: néo é tal
visao ou tal audicdo o que provoca diretamente emmacao, sendo a “opiniao”, ou melhor, a
“representacdo” phantasia fantasia) que delas fazemdge(orica, Il, 5, 1382a, 21). Esta
phantasiadisse Aristoteles, gera por sua vez uma espéeqgieader, ao imaginar os efeitos de
nossas intervencdes possiveis, presentes ou fuldeasodo que tanto o prazdrefiong
quanto a paixao p@athog, longe de serem reacBes mecanicas a um estinxidoioe,
constituem um “incéndio” da imaginacao que diz nsesmbre o ser social do que sobre o ser

natural de quem os experimenta.

AristOteles trata de compreender esse mecanismdiante cinco conceitos: carater
(ethog, disposicao diathesi3, paixao pathog, opinido foxad e crencaistis, peithd. No
encontro retorico do orador com seu ouvinte, péerara mutua conexdo dois caracteres, o

de quem fala e o de quem escuta. Como conseqidassa contato pessoal, simultaneamente
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intelectivo e afetivo, a alma e o carater do owediotam uma determinada disposicdo, que

tem paixdes especificas conforme o caso.

Precisamente, atuando sobre essas paixfes corounsa®de sua arte, o orador tenta
modifica-las conforme seus fins e, por obra daukdl que a paixao exerce sobre o modo de
ver e julgar as coisas, vai suscitando em quenve om conjunto de opinidées novas, ou uma
mudanca das opinides pré-existentes. O ouvinteasan persuadido de algo, o que equivale
a dizer (ja que “persuadir” € “crer”) que na alnmaadivinte tém aparecido crencas novas, ou
tém-se modificado crencgas antigas, ou tém-se desipecrencas adormecidas, sendo entéo
decisivo o0 esclarecimento que ganha a alma daguelesscuta. A palavra do orador, com
efeito, conduz o ouvinte a ver a realidade e aseer si mesmo de um modo inédito,

descobrindo zonas de sua propria vida cuja exist@&@o suspeitava ou ndo lembrava antes.

Entretanto, s@or um lado é certo que em Aristoteles o poddodosé antes de tudo
“persuasao’”, isso € possivel gracas ao efeithdsarsis O conhecido texto da definicdo da
tragédia que aparece IFéticadiz que, ao longo do espetaculo, a excitacdo animo
espectador vai ascendendo segundo uma “curva iahjtaté que, quando o temor ou o
espantoghobo3 e a aflicdo ou a compaixaéléos de sua alma atingem uma tensdo maxima,
produz-se &khatarsisdessas duas paixdes e alcanca-se o alivio, questeomo prazer
(hedong¢ da tragédiaRoética,6, 1449b, 24-31). Sem duvida, nesse processalagras em

que a acao do poema tragico se expressa tém uniep@ader que Aristoteles ndo ignora.

Longe de querer entrar na gasta polémica filologicaxegética em relagdo ao
verdadeiro sentido da catarse tragicaPo@tica, interessa-nos aqui resgatar nela a reflexao
sobre aquilo que pode conduzir a felicidagled@imoni que constitui para Aristoteles o fim
supremo a ser alcancado pelo homem: “casi lo migana@ cada hombre en particular y para
todos en comun hay un cierto objeto en vista dal eligen o repudian, y tal es, diciéndolo de
una vez, la felicidad eudaimonig’ (Retdrica, I, 5, 1360b, 4-7). Vemos assim que a
sophrosyneque tinha como metalogos kalésplaténico, ndo parece ser muito diferente da

eudaimoniaaristotélica que o discurso deve produzir na alatueles que o escutam.

Lembremos que o efeito proprio da catarse tragicare primeira instancia, pura e
simplesmente o “prazerhédonég. Efetivamente, nRoética,Aristoteles se refere pelo menos
seis vezes ao prazer proprio da tragédé(ica,1448b, 19; 1453a, 35; 1453b, 11-13; 1459a,
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20-22; 1460a, 17; 1462b, 12-15). De modo que onfiais imediato da tragédia parece ser a
hedonée, assim, &hatarsistragica ndo passaria de um momento necessariogparassa
peculiar fruicdo se produza na alma e no corpo spectador. Ndo esquecamos que para
Platdo o prazer é antes de tudo o movimento dencetpue o organismo faz de um estado de
perturbacdo para a harmonia propria de sua pecuditareza (Cf. Platadsilebo, 32 a-b;
Timeo,64d).

Aristoteles se refere a esta questao quase nosaedemrmos ao afirmar que o prazer
(hedong “es cierto movimiento de alma y una vuelta tgtakensible hacia el estado natural”
(Retoérica,l, 11, 1369b, 34-35). Mas, pergunta-se Aristotedesl € o prazer mais préprio do
homem? A resposta é bem conhecida: esse prazéel€idade €udaimonia e, embora a
felicidade humana possa exigir bens materiais eriexés Etica a Nicomacol, 9 e VII, 14;
Politica 1331b, 41), o prazer mais adequado a ela e, amonesnpo, o mais divino de todos,
é aquele que corresponde a atividade do pensandsntonstrucdes da mentey(g (Etica a
NicbmacoX, 7, 1177a, 16-17; 1177b, 30-31).

A proposito podemos lembrar que Aristoteles distengntre os prazeres “dianoéticos”
ou do pensamento e 0s prazeres “somaticos” ou o ceendo estes Ultimos mais violentos
e comuns e, por isso, mais procuradétca a NicomacoVIl, 15, 1154b, 11). Assim, o
prazer proprio do espetaculo tragico, sendo ao mdempo dianoético e somatico, é de
algum modo “divino” por duas razbes diferentes, ctwinAristoteles: porque os deuses
omnividentes intervém sempre no curso da acaocaaginda que ndo possamos vé-los em
cena Poética, 1454b, 5), e principalmente porque esse prazdemEr a natureza divina
desse ser que chamamos de “homem”. Este impodapeeto do pensamento aristotélico foi
percebido agudamente por Jaeger, ao afirmar:

La gravedad con que [Aristoteles] se ocupa del siemno, la alta estimacion de la mantica
(mantikhé, de la fortunatykhe y de lo instintivo, en cuanto tal instintividaéstansa sobre una
inspiracion divina y no sobre una disposicion retuen una palabra, la acentuacion que de lo
irracional hace Aristételes esta en el mismo plame aquella idea deeri philosophiassegun la

cual las fuerzas irracionales y clarividentes delaaconstituyen una de las dos fuentes de la
creencia en Dios (Jaeger, 1989: 251).

A palavra persuasiva do poema tragico podia cunvdrias funcdes: era capaz de
remover e promover paixfes enquanto expressdo delestmno terrivel e surpreendente,
fazendo méaxima a tensdo emocional, podia igualmemjtelar ao ordenamento e

esclarecimento da acéo tragica atravéaraganorisis(reconhecimento), tirando o espectador
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de sua ocasional confusdo ao fazé-lo viver o quedia em cena como gealmente
acontecesse na sua propria vida; podia enfim apazap paixdes e apagar o temor da alma,

incitando a catarse.

Vemos entdo como, ndo soO na filosofia sendo tami@@magédia, dogosterminava
sendo superior aethose aopathos:a palavra do poema tragico, essa realidade imkteria
aérea e invisivel, era capaz de entrar pelo oudaespectador e operar na sua alma uma
verdadeira revolucdo, um movimento persistente afupdo, uma purificacdo ao mesmo
tempo psiquica e somatica. Agora podemos entenoier & devida integridade o que
significou para Aristételes o prazer proprio dayédia, aoikeia hedonélo poema tragico: “A
cada uno le produce placer lo que conviene a suaiata”, diz ndolitica (Politica, 1342a,
25).

Concluimos entédo que a catarse tragica é prazporgae convém toda a natureza
do homem, tanto ao seu carater afetivo ou concerngmthymaos (animo), como a sua
natureza intelectiva ou concernentéianoia (intelecto), porque a divindade é pensamento
(noug e o homem “no llega a vivir como hombre, sinocelanto tiene en si mismo algo
divino” (Etica a NicobmacoX, 8, 1177b, 31). Assim, ledonétragica poderia ser entendida
como um transito existencial (dianoético e afeiwamesmo tempo) da confuséo e desordem,
para o bem ordenado esclarecimento. Entdo, pass@ndalem das aparéncias a ordem das
esséncias, 0 prazer tragico permite a alma do esjmeca humana atividade de conhecer-se

melhor e de dispor mais conscientemente do praj@stino.

A adequada reordenacao verbal das crencas, sabentisnentos e apetites que dao
conteudo a alma humana e que, segundo Platdo,vdesa homem su&ophrosyne
(temperanca), sua serena e naterametria(equilibrio), parece com este prazeroso e bem
ordenado estado de animo produzido pela tragédigseéN sentido, a palavra retérica ou
persuasiva cumpre a mesma funcéo catartica qudedss” discursos’lggous kalolus O
importante aqui, em todo caso, € recuperar umexal central: a acdo depodai-logous
kalous e os epodai-mythosplatbnicos assim como a da palavra retérica ou persuasiva
aristotélica que participa do efeito tragico, naotéligivel mediante razbes discursivas, ndo é
compreensivel nem se faz presente mediante argosnent silogismos, sendo somente

atraves dos diversos e atopicos canais da afafieidala persuaséo.
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Nao se trata, portanto, de ulngos epistémico, rigoroso, exaustivo, mas, pelo
contrario, de unfogos alusivo, analdgico, flexivel, aberto, que se mex&re o dominio do
razoavel e do plausivel, da verdade e da falsiddal@ssertivo e do desacerto. Trata-se, em
dltima instancia, da ampliacdo do ambitoldgos através do estabelecimento de um plano
intermediério, limitrofe, fronteirico e descentradme aos poucos vai fazendo inteiramente
inteligivel o conhecimento. E esse também, preasae o ambito da escrita de Clarice

Lispector, como estudaremos a seguir.
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3 - CLARICE LISPECTOR: DESCENTRAMENTOS E UMBRAIS

3.1 —Logosintersticial e razao fronteirica na escritura
de Clarice Lispector

“Verifico que estou escrevendo
como se estivesse entre
0 sono e a vigilia”

Clarice Lispector.

N&o obstante a importdncia e a dimensdo desta liighaeflexdo na historia do
pensamento ocidental, ela mudou radicalmente ivelyd com os pré-socraticos e os sofistas
e, mais claramente, com os neoplaténicos; o pemgarpesterior privilegiou uma forma de
acesso ao mundo que se funda na idéia do métaalgarantia metodoldgica do progresso no
conhecimento e na razao, iniciando assim o canguleanos levaria a romper profundamente
com o0 ambito da nossa experiéncia vital, com o ecintento ndo-metodolégico do mundo,

com o ambito da alma.

Lembremos que para Hegel o caminho do espiritooél@o, enquanto a alma, em seu
anseio religioso, se submerge no abismo do serttim@mo € o caso do Oriente e dos
diversos povos da América do Sul, onde a perfailpgdBspirito Absoluto nunca sera possivel
(Cf. Hegel, 1980). Por isso, afirma, o espiritoggreformado na legalidade do mundo exterior
e nao achando um terreno firme nesse abismo, ioKEPs leis interiores da alma a uma
concepcao objetiva do cosmos, estruturando o fuedeomde um conhecimento filoséfico

baseado na razao.

No entanto, como bem diz Jaeger, “el mito platbmiebalma ha tenido la fuerza de
resistir al proceso de racionalizacion integral sl y ain de penetrar de nuevo y dominar
progresivamente, desde dentro, al cosmos raciawalaliz(Jaeger, 2001: 152). Efetivamente,
frente ao cosmos racionalizado, encontramos todavigPlatdo um lugar para a alma. Por
isso seus didlogos ainda consideram o0s mitos, ageins, as metaforas na sua acepcao
etimologica basica: ndo esquecamos que o vera-phoreinsignifica colocar para fora o

indizivel, dar um nome ao inominavel.
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Mas caberia entdo indagar como € que um pensargeatalguma vez teve acesso a
imensa problematica do mito e ao poder reveladaindolo, que se manteve sempre entre
os dominios da alma e da humana experiéncia vpalje desenvolver-se quase
exclusivamente pelo caminho da racionalidade qrectaiza boa parte da filosofia ocidental
desde suas origens; como pbéde esquecer as hiasfars signos do sagrado, as imagens
miticas, até perder completamente o homem, desp@ade sua alma, de sua consciéncia de

pertencer ao divino, de seu cotidiano religar cendeuses.

Muito mais recentemente e talvez consciente destdapessencial, Paul Ricoeur tem
observado a importancia e a urgéncia de desfazenaeito, de superar o fracasso do saber e
voltar a enorme carga de sentido que os simbol®sagionais contém, antes inclusive de
toda elaboracédo de uma lingua abstrata. Nesselgeafirma, ndo importaria tanto o mito em
si sendo seu poder revelador com respeito a candig@nana em sua totalidade, sua
capacidade de descobrir e decifrar algo que semeeteaneceria oculto, encoberto (Ricoeur,
1976: 18 e 22).

Curiosamente, Ricoeur prop&e voltar a plenituddéodos ao centro da linguagem a
partir dos simbolos e das imagens miticas, atérgadkisive alcangcar uma “filosofia sem
supostos” cuja tarefa ndo consista em comecar senamlver a recordar desde el seno de la
palabra” (Ricoeur, 1976: 26). Neste ponto, as patawda narradora-personagem Agua

vivafazem um eco claramente audivel em noés:

Cada um de nés é um simbolo que lida com simbolp®focuramos desesperadamente encontrar
uma identidade prépria e a identidade do real. Boseentendemos através do simbolo é porque
temos 0s mesmos simbolos e a mesma experiénc@sadaern si (Lispector, 1998a: 73).

Recuperar esta dimensdo simbdlica de nés mesmaspedgrio logos parece sem
davida um caminho para devolver a linguagem umaerg de significados que sempre
esteve ali, entre signos e enigmas, e que sempoedeu toda elaboracdo racional. Nesse
sentido René Guénon pde em evidéncia com clarezaluaseras relacées simbolicas que
vinculam entre si as diversas tradi¢cdes orientaisidentais desde as suas origens, mas que a
razio moderna teria negado (Guénon, 2002: 7). \lezatsse o sentido daquela “ordem
essencial mais originaria” que Heidegger reclamaserva ao pensar e ao poetizar, uma vez
qgue a linguagem se libera da gramatica, uma orde®neial que devolve ao homem sua

morada:



38

Antes de hablar, el hombre debe dejarse interplelaruevo por el Ser, con el peligro de que, bajo
este reclamo, él tenga poco o raras veces algdepie Solo asi se le vuelve a regalar a la palabra
el valor precioso de su esencia y al hombre la deordonde habitar en la verdad del Ser

(Heidegger, 2001: 12 y 20).

Desse modo, talvez ndo seja dificil esbo¢car emdgiatracos, a partir desta reflexao,
duas possiveis linhas no pensamento ocidental.ilAepa pode comecar com logos de
Heraclito ou talvez um pouco antes, com alguns mléssocraticos, e atravessanogos
mitico platbnico e ologos retdrico aristotélico; a segunda pode ter sua origem tahraz
Parménides - com quem se formularia pela primeim ge modo consciente, o problema do
método cientifico e a descoberta do pensamento gam®m Unico caminho praticavel para
chegar ao encontro da verdade (Jaeger, 2001: 1@4passa pelos sofistas, nos quais o
pensamento racional deixa uma profunda marca, ex@oper a vastiddao que nos leva ao
“Espirito Absoluto” de Hegel, e ainda mais, a fidba positivista e cientificista do século XX.
O primeiro destes caminhos se perde, quica pordoeaborda a superficie do pensamento

mas, sim, suas profundezas, suas gretas, suasasombr

No entanto, atrevemo-nos a afirmar que no ambiwedfico mais recente esta faceta
emerge a superficie com pensadores como Nietzbldidegger ou Benjamin, entre outros
(Cf. Souza, 2004) e, com maior for¢ca, em boa pdotejue a cultura tem produzido sob a
forma de “literatura”. E justamente ai onde se digpm as imagens, mitos, metaforas, enfim,
uma grande variedade das fornaédpicase descentradas do conhecimento, nesse ambito do
“aberto” do qual Holderlin nos fala a partir de sp@esia. Precisamente, sdo esses 0S
“descentramentos” que percebemos na escrituramensamento de Clarice Lispector, que
nao so respondem a uma eleicdo pessoal sendooque vemos, formam parte da totalidade
de uma reflexdo critica que pode ser rastejada@golde toda a histéria do pensamento

ocidental.

Esses descentramentos conservam e anulam ao mesmpo oposicdes conceituais
herdadas, como diferenca e identidade, passadesente, inclusdo e exclusao, interior e
exterior, masculino e feminino, cancelando suastéicas e mostrando um pensamento que
se mantém nos limites ou, para utilizar uma expressmada de empréstimo por Derrida ao
raciocinio matematico, um pensamento que vai dgponto de apagamenta outro (2000:
136), propondo assim uma perspectiva desgensou dosspace-off(Laurentis, 1987),
intervalar (Barbosa 1990), daexpectagcéo(Barthes, 1991),ntersticial (Bhabha, 1998),
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fronteirica (Trias, 2000), dcentrelugar (Santiago, 2001). Cabe lembrar que a expressao
space-offé tomada por Teresa de Laurentis as teorias @meiné o espaco nao visivel no
quadro, mas que pode ser inferido a partir da imageivel (Laurentis, 1987: 237). Estes
termos, embora guardem uma estreita relacéo entéessido utilizados em contextos muito
diferentes. N&o pretendemos, em momento nenhunsidaya-los idénticos, mas apenas
evidenciar os possiveis pontos de contato exigante eles.

Esta nocéo, de enorme importancia para a leiturdeepretacédo da obra de Clarice
Lispector e que provavelmente se vincula com s@pria caracteristica limiar de vida - ndo
esquecamos sua origem judia nem a histéria miggatfe sua familia, uma historia de
disseminacdo(Bhabha, 1990), de transito e de descentramenttde, deve porém ser
entendida como a dissolugcdo dogos no irracional, aspecto que varias teorias
contemporaneas tém indagado a partir do ambitoodeuta, do pensamento magico, da
estética do sinistro, ethla obra desta escritora, tratar-se-ia melhor dabegtcimento de um
logosque, ainda sem negar a sua origem, tem a ousadiatabelecer um didlogo com suas
proprias sombras, abrindo-se a experiéncia de aglolo que poderia seex-céntrico
(literalmente “fora do centro”) oa-tdpico (literalmente “fora do lugar”), para localizar-se
num lugar intermediario, fronteirico, pelo qual pad dar a impressao, a primeira vista, de

um discurso incerto, vacilante, duvidoso, precanoompleto.

Assim, Clarice Lispector reage em dois planos demglamente. De um lado, no
ambito dologos dogmatico que boa parte da histéria do Ocidente itestituido rigida e
excludentemente, e que tem motivado com suficieardo a reacdo das mais diversas
tendéncias feministas e pds-coloniais, as quaitenqem em grande medida sanar estas
auséncias incorporando sujeitos “ex-céntricos” cammulher, o nativo, o estrangeiro, 0

negro, enfim todas as minorias, e trasladando scemérando assim ésci de enunciacao

Este interessante processo de reagdo construtimedrtiva formula, como bem
afirma Walter Mignolo (1996), a possibilidade desldear olocusde enunciacdo que instaura
o paradigma da razdo moderna (o qual ndadd,sendaepresentad)) para propor unocus
de enunciacao diferencial. Mas de outro lado, Caatiispector reage também as propostas
pos-modernas que apregoam a dissolugdo da razimor Hsso que sua obra abre a

possibilidade de unbgos critico e diferencial que encontra o lugar de soeergéncia na
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fronteira, nos limites, no umbral. Nesse sentidmadimos plenamente com Lucia Helena,

para quem Clarice escreve num “entrelugar”, nuraragfeiticadoque

€ o lugar do presente, do cruzamento da histémigettificacdo ao mesmo tempo que da mudanca.
E o lugar da dobra, em que a linguagem esta emaaim forca de construgéo. Mas este lugar-
tempo ndo tem centr&le é o lugar do sujeito em deriva, da linguagemte@nsmutacédo e da
mimese em producédo. Este é um entrelugar, o lugatteridade e do siléncio, o lugar da metéafora
e nao do conceito, onde a literatura transgressoraaliza (Helena, 1997: 77).

A propdésito, € pertinente recordar que, como beseia Trias, 0s romanos chamavam
limesa uma faixa estreita de territorio, ainda habitdyede confluiam romanos e barbaros,
ou cidadaos e estrangeiros (Trias, 2000: 17). Ne&smteiras produziam-se sempre
importantes fendbmenos de colisdo e mesticagem,nadés tudo perdia a identidade pura e
originaria. Eram igualmente espacos de transitaleon dinamismo, o movimento, a
transgressdo permanente dos limites era a ma@etedstica. Ndimes,o homem deixava de
ser, perdia sua personalidade, sua mascara —esgéecamos que a palavra “personalidade”
significa em latimmascarafazendo referéncia a voz que ressoava atravésadeana teatral,
per-sonare E exatamente igual ao que acontece a G. H.,ieesgquecivel personagem de

Clarice Lispector:

Com o desmoronamento de minha civilizacdo e de animlimanidade — o que me era um
sofrimento de grande saudade - com a perda da ldad@n) eu passava orgiacamente a sentir o
gosto da identidade das coisas [...] Até entacstBueea tdo engrossada pela sentimentacéo que, ao
experimentar o gosto da identidade real, esta jgat@c sem gosto como o gosto que tem na boca
uma gota de chuva (Lispector, 1996: 66-67).

Cabe entédo indagar qual é essa “identidade reglia¢ 0 nosso verdadeiro signo de
identidade. Talvez seja nesse plano limitrofe, mpe situa fora da natureza (pré-humana) e
do mistério (supra-humano), entrephysis e ametaphysisque poderemos compreender
melhorissoque somos. Talvez este possa ser o sentido do dithde Pindaro, “chega a ser
0 que és” ou do tdo conhecido adagio délfico, “emehte a ti mesmo”. Os personagens de
Clarice Lispector parecem dizé-lo: entre a natuse@anundo, entre o fisico e 0 metafisico, a
nossa existéncia revela-se como aquilo que estéormeelmente ligado a expresséo
lingUistica, a qual permite o exercicio real dasaosondi¢do fronteirica ao possibilitar a
comunicacao e o transito entre ambas as margenmgriclo assim uma funcaeligante
Trata-se assim de uma existéncia vinculada a umaafdelogoscuja premente definicdo se

faz patente em todos 0s seus escritos.
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Esse espaco igualmente fronteirico, o espacgo de esgdtura, toca de maneira
transversal todos os ambitos que sdo especificoadicdo humana: a literatura, a religido, a
filosofia, a arte, a musica, a ética e inclusivefiexao politica, como muito bem o registra o
rico feixe de interpretacdes e leituras que sua tén gerado e continua gerando até hoje. E
precisamente ai que logos adquire seu lugar privilegiado ao assumir umavégieia

ontoldgica: em Clarice Lispectorjagosé oser.Pergunta-se Heidegger:

Pero el ser, ¢qué es el ser? El ser ‘es’ él mifsio. es lo que tiene que aprender a experimentar y
decir el pensar futuro. El ‘ser’ no es ni dios nifundamento del mundo. El ser esta esencialmente
mas lejos que todo ente y, al mismo, tiempo, esta pnoximo del hombre que todo ente, ya sea
éste una roca, un animal, una obra de arte, unalinggqun angel o un dio&l ser es lo mas
préximo. Pero la proximidad es lo que mas lejogueda al hombréHeidegger, 2001: 39. Grifo
Nnosso).

Trata-se assim de uger cuja existéncia ndo pode prescindirldgosporque € a partir
dele que aquilgue somos (habitantes timeg adquire expressao e sentido; é na linguagem
qgue oser habita, se constréi, se fortalece, se perguntapsainica, cria 0 mundo, cria-se,

nomeia-se, inventa-se. A propadsito, lemos novamemtéleidegger:

O pensamento com-suma a referéncia do ser a essfmd¢iomem [...] O pensamento apenas a
restitui ao ser, como algo que lhe foi entregue pedprio serEssa restituicdo consiste em que,
no pensamento, o ser se torna linguagem. A lingmag@ casa do seEm sua habitagdo mora o
homem. Os pensadores e poetas lhe servem de \#giasvigilia € con-sumar a manifestacao do
ser [...]. De acordo com essa esséreitnguagem é a casa do sedificada em sua propriedade
pelo ser e disposta a partir do ser. Por igsge pensar a esséncia da linguagem numa
correspondéncia ao se& como uma tal correspondéncia, isto €, como a deoda esséncia do
homem(Heidegger, 1967: 235. Grifo nosso).

Mais recentemente, Igor Rossoni observa esta mesmaspondéncia na obra de
Clarice Lispector e parte da andlise da tempormdidada adequacdo linglistica na sua obra
para mostrar de que maneira ambas tém o propdésitgudlar e identificaser e linguagem
(Rossoni, 2002: 59 e 121). E precisamente esse@drala ontoldgica da escrita de Clarice
Lispector que encontramos nesse espaco descerdratierto, nesse meio-caminho, nesse
ponto intervalarintersticial ou deapagamento, nesse lugar que ao mesmo tempo ééemao
lugar do discurso. E esse o ambito fronteiricomdtiofe em que toda palavra € deslocada e
toda expresséo linglistica € compreendida ndo quaedentende aquilo que diz, senéo
quando se entende aquilo que diz no que n&o dizg eonarradora-personagemAtgua viva

afirma:

Entdo escrever é o modo de quem tem a palavra é¢sgaoa palavra pescando o que nao €
palavra. Quando essa ndo palavra morde a isca, algumasmssscreveu. Uma vez que se pescou
a entrelinha, podia-se com alivio jogar a palagra {Lispector, 1998a: 20. Grifo nosso).
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O filésofo Chuang-Tzu tem um texto que, ndo posacé curiosamente parecido:

A armadilha de peixes existe por causa dos peixag;vez apanhado o peixe, pode-se esquecer a
armadilha. O laco para coelhos existe devido adhop@ima vez apanhado o coelho, pode-se
esquecer o lagco. As palavras existem pelo seufisighd; uma vez captado o significado,
podemos esquecer as palavras (Chuang-Tzu, 199b: 136

Em diversos textos, como afirma Burton Watson, @huBzu insiste que a linguagem,
afinal, € penosamente inadequada para descreverdadeirocaminhoou a maravilhosa
liberdade do homem gque compreendeu a sua identmtadeele. Repetidamente ele adverte
que apenas apresenta uma descricdo “tosca’: costemui-se a isto uma passagem de prosa
altamente poética e paradoxal que, de fato, pows tmransmite que a essencial inefabilidade
de um tal estado de ser (Cf. Chuang Tzu, 1995: 16).

Indo na mesma direcdo e abrindo-se a experiéngiaéetrica” ou atopica do “aberto”,
Clarice Lispector propde claramente na sua obralisourso vacilante, precario, incompleto,
de sentidos imprevistos, um discurso que arrigmapriosere, portanto, arrisca-se na regiao
do ser. Sua busca nao é a busca de uma linguagem “quk digeébusca de uma palavra que
nomeie o que néo é palavra, o que néo se diz.ifa enbusca de udogosque seja capaz de
vincular novamente a alma ao mundo, como querigadtissz, um logos que, longe de
“significar”, opere e atue religando o homem comasto espaco do sagrado, logos que
seja dsca 0 anzol, para poder apreender o que nag@s umlogosque constitua o esforgo
humano por nomear o indizivel. Escutemos novamantez da personagem e paixao

segundo G.H.:

Minha linguagem existe como um pensamento que edpessa, mas por fatalidade fui e sou
impelida a precisar saber o que o pensamento penddas eu tenho muito mais a medida que
ndo consigo designar. A realidade é a matéria praniiaguagem é o modo como vou busca-la — e
como ndo acho. Mas é do buscar e ndo achar que masue eu nao conhecia, e que
instantaneamente reconhego. A linguagem é o meuceshumano. Por destino tenho que ir
buscar e por destino volto com as maos vazias. \Mie com o indizivel. O indizivel sé me
podera ser dado através do fracasso de minha @ieguaSé quando falha a construcao, é que
obtenho o que ela ndo conseguiu (Lispector, 198521 3)

A linguagem aqui € tomada corpensamento que nao se pensamo a linguagem
gue antecede a posse do siléncio, que ndo condegigmar a realidade e que, no préprio ato
dessa impossibilidade, encontra o desconhecido,irgiantaneamente se reconhece. E a
linguagem como esforco humano, como destino, caica$so por nomear, que por isso

alcanca dndizivel. E a linguagem que oculta e a0 mesmo tempo dedirgfaagem como
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logos, como palavra ocultadora e descobridora. Trataaspuele logos apofantico,que
segundo Aristételes é suscetivel de ser falso mladeiro, e do qual diz Heidegger:

el ‘ser verdadero’ del l6gos quiere decir ser desdor [...] El ‘ser verdadero’ del l6gos como
apofansis es [...]: dejar ver al ente — sacandeldedtado de oculto’ — en su ‘estado de no oculto’
(‘estado de descubierto’) [...] Y ¢serd azar que Ba de los fragmentos de Heraclito, los
filosofemas mas antiguos que tratan expresamehtégiss, se trasluzca el fenémeno de la verdad
en el sentido del ‘estado de descubierto’ (‘estddono oculto’) que acabamos de poner de
manifiesto? [...] Aristoteles no defendié jamas lsigele que el ‘lugar’ original de la verdad sea el
juicio. Dice, antes bien, que el 16gos es el moglset [...] que puede ser descubridor o encubridor.
Esta doble posibilidad es lo relevante en el ‘sedadero’ del I6gos (Heidegger, 1995: 240 y 247).

Vale a pena lembrar que, para Heidegger, a falddsadora aponta a um modelo de
verdade pré-reflexiva, pré-ldgica, no quallogos, entendido como imediatidade, resulta
decisivo no processo de “deixar ver”, anterior @atgintese racional e divisdo do juizo (Cf.
Aguilar-Alvarez, 1998: 17). Aqueléogos, portanto, representa o “ser verdadeiro” na sua
capacidade de “ser-descobridor” e, na sua necassdaicdo com o mundo ao qual remete,
recupera sua condi¢cdo bivalente de “cobrir” e “dbsc’, de nomear e silenciar, de unir e
desunir, de purificar e manchar, tal como se emaoem Heraclito, Platdo e no préprio

Aristoteles.

Trata-se assim da falsidade essencial da linguagemum enunciativa, a falsidade
originaria da razéao dialogante de onde proviridstohico erro do olvido dser (“estado de
coberto”), frente adogosoriginario e mitificador, “descobridor”, que dizvardade enquanto
fala a partir do sagrado (“estado de aberto”), pecando assim sua relagdo com o humano.
Responde um dos personagendJdesopro de vida (PulsacdesEu escrevo por intermédio
de palavras que ocultam outras — as verdadeiraafréga: “é que as verdadeiras ndo podem
ser denominadas. Mesmo que eu ndo saiba quaisssaerdadeiras palavras’, eu estou
sempre aludindo a elas” (USV: 74). Essas palavcaiaon outras, as palavras verdadeiras,
gue nao podem ser denominadas, mas as quais sesalugre, constituindo uma linguagem

originaria que ndo pode ser nomeada, porque s die comunicar.

Assim como em Heidegger, em Clarice Lispectygmsse traduz como fungéo que
possibilita a verdade: “La verdad significa - afrtdeidegger estado de descubierttel ente
y todo estado de descubierse funda ontolégicamente en la verdad mas orig{Aagjuilar-
Alvarez, 1998: 14). dogosaparece entdo como “estado de descoberto” e ceenddde”, o

seja, como o lugar da manifestacdos#o, ndo como possessao humana, mas como indice
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daquilo ao qual o homem pertence. Talvez ndo s®jagaso que gos significa para os
dois a possibilidade de religar com aquilo que nrgimmamente nos constitui e, s6 de modo

derivado, possibilidade de comunicacdo mediantevpas.

A propdésito podemos lembrar que esta interessataedo ja foi percebida por outros
estudiosos. Assim, Igor Rossoni, afirma: “A prefansde Clarice — pelo tratamento
dispensado a palavra - em atingir o estado de @aidade também, em parte, parece se
aproximar do pensamento do filosofo aleméo Marteidelgger” (Rossoni, 2002: 64). Ele
ainda agrega um interessante comentario: “Des&cas a identidade primordial do ser, em
estado de substancia anbnima, de qualidade urivessaharmoniza com o siléncio
inenarravel da palavra, com o indizivel. Interpearedo-se, ser e linguagem passam a compor
um unico estagio de coisas que tende a agir cotoo favelador em si” (Rossoni, 2002:
133).

Desse modo, entende-sdogos como “anzol” para pescar aquilo que natogos
como a porta que nos conduz ao que nao é palavgg “atrds do pensamento ndo ha
palavras: é-se”, conforme lemos égua viva(Lispector, 1998a: 27). Estmjosé a via para
chegar “atras do pensamento”, onde o homgege®@ palavras, e onde a verdade € a verdade
do mundo: “No atras do meu pensamento esta a velaelé a do mundo [...] A verdade do
mundo, porém, é impalpavel” (Lispector, 1998a: 8)mos na voz da narradora-personagem

deAgua viva:

atrads do pensamento atinjo um estado. Recuso-iividald em palavras [...] Sei que tenho medo
de momentos nos quais ndo uso o0 pensamento e éoomantaneo estado dificil de ser alcancado
[...] N&o usar palavras é perder a identidadepédor, 1998a: 65).

Sem usar palavras nao ha identidade, porque a iesgalade sdo apenas palavras: é
isso 0 que ela parece dizer-nos. Atras do pensam&niplesmentsomos.alcancando uma
verdade que é impalpavel, indizivel, impensavetomunicavel. Trata-se, como diz a
narradora-personagem dgua viva,de “uma lucidez de quem n&o precisa mais adivinhar
sem esforgo, sabe. Apenas isto: sabe. Ndo me pergujué, porqgue sé posso responder do
mesmo modo: sabe-se” (Lispector, 1998a: 80). Camesite, estas observacdes nos
conduzem por outros caminhos, talvez um pouco hoaige do que onde o pensamento
ocidental tem podido alcancar como reflexdo noadestantos séculos e que, ndo obstante, 0

pensamento oriental indaga com profundeza desdeeudrdios. Ndo esquecamos que 0
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préprio Heidegger, ja no fim de sua vida e incag@articular com os instrumentos da razéo
um discurso que estava além da razdo e de suauddabdmpreensdo, submergiu-se na

filosofia oriental bebendo nas fontes do taoismdo budismo.

O intenso dialogo que durante a ultima etapa ddrabalho Heidegger manteve com
o professor japonés Tezuka, da Universidade Imipagid 6kio, talvez tenha contribuido para
gue esta nova trajetoria do seu pensamento, anea@lorada e pouco entendida hoje, fosse
possivel, ou melhor ainda, aprofundada. Parte ddistego, que constitui para alguns
estudiosos o0 testemunho mais significativo da e@&uudo pensamento de Heidegger na
ultima etapa de sua vida e de sua reflexdo filoadf\guilar-Alvarez, 1998: 21), é publicada
pela primeira vez ertUnterwegs zur Sprach@959), com o titulAus einem Gesprach von
der SpracheEm varios outros textos posteriores, sdo numgrasaitacdes do fildsofo chinés
Chuang-Tzu, assim como o desenvolvimento de sesap@nto vinculado ao taocismo. Agora
vejamos em que € que estas reflexdes contribuean ggaender melhor a obra de Clarice

Lispector.
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3.2 - O pensamento oriental em Clarice Lispector

“Estou consciente de que tudo o que sei
nao posso dizer”

Clarice Lispector

No caso de Clarice Lispector, talvez ndo seja ¢asdato de varios criticos terem
percebido na sua obra uma certa vinculagéo conmgap®ento oriental.

Consideramos, de inicio, a posicdo de Benedito Blupara quem a experiéncia da
personagem G. H. representa um “itinerario mistigodximo do misticismo oriental e de
algumas formas antigas do misticismo especulatigtédo. Nesse sentido, afirma, a negagéo
da idéia de Deus enquanto ser pessoal, providerciahnscendente, poderia provir da
tradicdo oriental bramanica e budista. Para ele, dcth modo geral, a impessoalidade de
Brahma ou o vazio nirvanico, ‘espécie de abismonsciente e divino’, correspondem mais a

essa realidade primaria com a qual G. H. se idesitifNunes, 1989: 64 e 68).

Também Daphne Patai coincide igualmente com Nunemsdp observa que a
linguagem paradoxal de G. H. “es una forma peculeata experiencia mistica de Oriente”
(Patai, 1983: 98). Outra referéncia a este aspeato de Regina Lucia Pontieri, quando a
propésito de um comentario feito pelo escritor roano Octavio Paz no livi@onjunciones y
Disyuncionesela evoca a surpreendente semelhanca que existeadlinguagem usada pelo

budismo tantrico e a escrita de Clarice Lispector:

Octavio Paz diz que no budismo tantrico — que basoanjuncao de corpo e ndo-corpo - o carater
poético da linguagem sup&e que os significadosrss@mpre plurais e reversiveis. Além disso,
como os contrarios devem ser abolidos mas sem safire segue-se que os significados séo
moveis, havendo um “continuo vaivém dos signosus sentidos”. Essa reversibilidade explica
que os simbolos sejam vividos como realidade e petssua dimensdo simbdlica [...] E
interessante sublinhar a semelhanca de tal modéurdgonamento da linguagem com o da
escritura de Clarice (Pontieri, 2001: 29).

Torna-se pertinente citar, a esse respeito, o ltrabde Lucia Helena, que ao
aproximar Clarice Lispector e Walter Benjamin oliagmportantes elementos que podem ser
vinculados com a sabedoria oriental. Sdo eles:tignesnento do pensamento dicotdmico
(pensamento dualista); tratamento das inter-refagdi@re objeto e sujeito a partir da
perspectiva da complementaridade e abandono doridsima opositivo; minimalismo

estilistico-discursivo e simplicidade da express@mo habeis instrumentos para alcancar



a7

verdades fundamentais; negagao da tradicdo cardesia@o conceito de razdo instrumental;
reflexdo baseada n@éo-sabercomo via para alcancar o conhecimento; desceniranto
sujeito cartesiano enquanto totalidade e origem ude saber absoluto; ruptura da
individualidade e unidade do sujeito em prol de umsgncia narrativa relacional; elaboracéo
narrativa metamoérfica, que indaga em mdltiplasaimsas com um sujeito a deriva e com
uma linguagem em transmutacdo; intencdo narraeymesentacionale ndo descritiva,;

valorizacéo do fragmento (Helena, 1997).

Outro interessante trabalho que representa umfis@mio e original esforco de
construgcdo critica e que visa a busca de novosugtados rumos na leitura de Clarice
Lispector, focando ja claramente o estudo das Getagentre a obra da escritora e o
pensamento oriental, especificamente o budismo eenstitui o livro de Igor Rossoni

intituladoZen e a poética auto-reflexiva de Clarice Lispe¢Rossoni, 2002).

Rossoni parte da premissa de que por intermédiedatura (entendida como forma
de conhecimento e aprendizado) a escritora se Imaspedprio ato de fazer. Ele observa um
conjunto importante de elementos na escrita deidglatispector, que rompe com a
linearidade que congrega o raciocinio dualisticaektivo, ultrapassando o nivel da
especulacao racional. Nesse sentido, fala de su& tendéncia mistica” (Rossoni, 2002: 22),
procurando destacar os principios que geram etanen seu discurso literario, e coloca-os

em correspondéncia com os postulados fundamerataakedoria do zen-budismo.

Estabelecendo assim as divergéncias entre o métddatal e o ocidental de
apreenséo e de conhecimento, ele insiste na prdaida obra de Clarice Lispector com um
modo de apreensdo mais intuitivo e imediato, seernrediarios, que provoca a captacéo de
uma visao subita, logo inefavel, tal como o pensameriental sugere. Sublinha igualmente,
em concordancia com o zen-budismo, a importanciexgariéncia e da prépria vivéncia na
obra da escritora, como vias para a compreensasenigdos incomunicaveis através da
palavra. Isto remete nela, alias, a um dos sessppostos basicos de entendimento da arte,
o de abolir a distancia entre obra e vida. Es@n%ctender-se em movimento continuo de
busca interior” (Rossoni, 2002: 38) teria, poisingencdo de ampliar a compreensao das
coisas e tentar apreendé-las em sua totalidadeiesarefere a causa primeira, a realidade

suprema, ao ser Absoluto.
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Desse modo Rossoni estuda as relacdes entre e@spooescritural de Clarice
Lispector e okoan, que consiste num “procedimento verbal praticadezemw-budismo que
visa desvencilhar a mente do discipulo das ameacisnais do intelecto”, com a intencéo de

conduzir a transcendéncia do pensamento dicotémiata-se de

uma técnica pratica de aprimoramento espirituatiedvida pelo Zen, que consiste em formular
ao discipulo (por intermédio de uma linguagem)aggrofundezas da mente de um mestre, um
problema paradoxal e insondavel visando despegquele a superacdo de uma personalidade
limitada pela dualidade das coisas e conduzi@radentro de sua prépria natureZRossoni,
2002: 58 e 66).

Rossoni estabelece assim, entre esses dois aspaut@emento basico em comum: a
linguagem, assumida no seu carater de revelacdnaded o que viabiliza a vivéncia da
realidade e da palavra em um mesmo principio. Nessgdo, afirma, “para Clarice, atuar
sobre a palavra é atuar sobre a coisa [...] ista palavra é esculpida a ponto de, pela
aquisicdo de inesperado sentido, ser o veiculoqpedbtende a atingir a natureza original dos

seres” (Rossoni, 2002: 61). Acrescenta ainda:

Clarice, ao fazer da palavra objeto de si mesnéam @le revelar outras faces desconhecidas da
palavra, ainda se propfe realizar uma investigag@itcernente a natureza dela prépria e
possibilitar que aflore o sentido mais original. Usignificado ancestral, oculto, que o
entendimento aparente e exterior encobre (Ros2002: 61).

Desse modo, tal como rnaan, a obra de Lispector tem como meta fixa buscar a
esséncia primordial dos seres a partir da busesskncia primeira do signo, subordinando e
destinando o conteudo inusitado a uma forma regedad ransgredindo assim as articulacdes
arbitrarias que as palavras mantém entre si e daibga a vivéncia da natureza pura e
ilimitada do ser que esta além da prépria lingeas gextos tornam igualmente sujeito e
objeto uma unica experiéncia, construindo uma pdskide de se abrir para o estado
absoluto na contingéncia dindmica das coisas. Tgudato ndkoan,afirma Rossoni, Clarice
Lispector faz uso da linguagem para superar a rdprguagem. E por intermédio da
linguagem que a escritora tende portanto ao soémrsielatério, & esséncia, a encontrar pelas

palavras o que delas escapa.

Assim, Rossoni destaca a morte da visdo perspaetivjue nela consiste no
desaparecimento do mediador aliado ao fluxo psigd@s seus personagens, na medida em
gue a distancia entre sujeito e objeto deixa dgtiexdo romper com o pensamento dualistico.

Deste modo ele enfatiza o que chama de “viagenetdeno ao proprio nucleo fundante”, um
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estado de consciéncia que se direciona para tgesjormente,desindividualizandoou
desrealizando o sujeito comum para levar a um @estadser que congrega em si a unidade

humana. Nesse sentido, afirma ele que,

por meio desse veiculo, o individuo dilui-se e pesd gradativamente no interior de si mesmo,
tendendo atingir seu retrato primordial [...] Nesespaco vital em que ndo ha mais fragmentagdo
do sujeito — onde reina a ordem primeira ancestialque se manifesta o anonimato do ser: a
neutralidade(Rossoni, 2002: 122-123).

Essa neutralidade, esse processdatendividualizacdale seus personagens, longe de
representar uma perda, remete a uma nova consci@aglenitude primeira ao possibilitar o
encontro com a totalidade, a Unidade primordiahalgsa propria e real natureza, tal como se
verifica no modelo oriental do yin/yang (Rossofi2: 124). Seguindo nessa mesma linha de

leitura, Rossoni iguala os termos epifansatori, 0 qual

€ a experiéncia maxima possibilitada pelo Zen. Psmteentendido como um choque espiritual
intuitivo, emotivo ou estético que possibilita séormar por completo o sentido da vida daquele
que o experimenta. E a meta a que se desti€@ao. Etimologicamente o ideograma corresponde
ameu coracaoOu ainda despertar para a verdade césmica, ratiregitado de lluminado, obter o
pleno conhecimento de si e de todas as coisasrdpegs razfes mais originais (Rossoni, 2002:
92).

Ele parte do suposto que um dos tracos fundametdaasitude literaria de Lispector se
concentra no procedimento da revelacdo, ao quaksecia o termepifania, aspecto que
efetivamente tem sido estudado por diversos @@ relacdo com esta escritora (Nunes,
1966, 1969, 1969a, 1973, 1987, 1989a, 1996; de938,1993, 1996; Patai, 1980, 1983;
Russotto, 1989, 1996; Sant’ Anna, 1996; Helena,719%arin, 2002, entre outros). E
particularmente relevante a vinculacdo que Rossetdbelece entre “siléncio literario” e
sunyata(vacuidade), buscando aproximar a potencialidadsil@ncio que eclode da literatura
de Clarice Lispector e o vazio pleno que engemafila b procedimento do budismo Zen, ao

encarar as coisas do mundo fenoménico (Rossor; PT8).

Mais recentemente Michel Peterson, no artigo iatito “A lingua chinesa de Clarice
Lispector”, arrisca a hipotese de que “Clarice m@oreve somente em portugués, mas
também em uma outra lingua que nomearei proviseritande chinés” e acrescenta ele que
“a grafiachinésindica aqui uma saida para fora da hermenéutit@teleoldgica civilizada
gue guia nossa leitura ocidental de Clarice” (Reter 2003: 32 e 34). Ler Clarice fora da
hermenéutica onto-teleoldgica ocidental pareceisecaminho de abismos e de desafios, mas

que pode fornecer elementos decisivos para aprafuadeitura de sua obra, cuja chave é
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dada pela propria escritora: “Sim. A vida é muit@watal [...] E como saber arrumar flores
num jarro: uma sabedoria quase inttil”, diz a rdora-personagem dsgua Viva(Lispector,
1998a: 63).

Neste ponto, poderiamos efetivamente pensar nabpiolssle de arriscar novas
aproximacodes, quicA menos ocidentais, em relag@aré&ce Lispector. Lendo um conhecido
texto de Chuang-Tzu, “A arvore inutil”, talvez passs comecar a tecer esse Curioso

dialogo:

Hui Tzu disse a Chuang:

tenho uma grande arvore,

gue se chama “mal-cheirosa”.

Seu tronco tdo torto

€ tdo cheio de noés

gue ninguém pode dele tirar uma so6 tabua.
Os galhos séo to retorcidos

gue vocé nao consegue corta-los

de modo a que sejam Uteis.

L& est4 ela a beira da estrada.
Carpinteiro nenhum a olhara.

Eis 0 seu ensinamento: grande e indtil.
Respondeu-lhe Chuang-Tzu:

[...]

Mas o iaque, ja viu?

Poderoso qual trovao

mantém-se com sua forga.

Grande? Claro que sim

mas nado sabe pegar ratos!

Assim, a sua arvore inutil. Inatil?

Plante-a entdo num terreno baldio, sozinha

e caminhe a esmo, em torno dela.

Descanse a sua sombra;

nenhum machado ou decreto proclamara o seu fim.
Ninguém jamais a abatera.

InGtil? Que me importa! (Merton, 1993:49-50)

Efetivamente, neste aspecto fundamental ndo emroos apenas convergéncias. Indo
um pouco mais fundo na leitura desse filosofo tapfsercebemos outros interessantes pontos
de contato com Clarice Lispector. Tomando quaseaeaso sO alguns fragmentos e
colocando-os, por assim dizer, “em contrapontodgmoos efetivamente compor uma densa

trama. Convém lermos o classico titulalouang-Tzu:

Procura compenetrarte con el infinito y andar séjadhuellas de tu persona. Todo lo tienes
recibido del Cielo, no lo mires como adquirido gianismo. No te ocupes mas que de hacer en ti
el vacio. El coraz6n del hombre cumbre es comospeje; a nadie despide, a nadie acoge; refleja
sin quedarse con nada (Chuang-Tzu, 1993: 58).
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Por sua vez, em contraponto, diz a narradora-pagson déAgua Viva

O que é um espelho? E o Unico material inventagoé&natural. Quem olha um espelho, quem
consegue vé-lo sem se ver, quem entende que acfuagidade consiste em ele ser vazio, quem
caminha para dentro de seu espaco transparentéeseain nele vestigio da propria imagem — esse
alguém entéo percebeu o seu mistério de coisagttiep 1998a: 71).

Ela nos fala de néo refletir a propria imagem, déicar vestigios de nossa presenca,

fazer em nos o vazio do espelho. Continua dizendo:

Espelho é frio e gelo. Mas ha sucesséo de escaritifi@ro dele - perceber isto € instante muito
raro - e € preciso ficar a espreita dias e noies,jejum de si mesm@ara poder captar e
surpreender a sucessédo de escuriddes que ha delgrdispector, 1998a: 72. Grifo nosso).

A afirmacédo de estar em “jejum de si mesmo”, eadzicompletamente de todas as
faculdades, em “violenta auséncia” de si propreontbdo que “é preciso entender a violenta
auséncia de cor do espelho para poder recriagonamo se recriasse a violenta auséncia
de gosto da agua” (Lispector, 1998a: 72), pareckoncom as palavras de Chuang-Tzu em

“O Jejum do Coracgao”:

O objetivo do jejum é a unidade interior. Isto #iga ouvir, mas ndo com os ouvidos; ouvir mas
ndo com o entendimento; ouvir com o espirito, codoto seu ser. Ouvir apenas com 0S seus
ouvidos € uma coisa. Ouvir com o entendimento gaoias ouvir com o espirito ndo se limita a
gualquer faculdade, aos ouvidos ou a mente. Dgirexiesvaziamento de todas as faculdades. E
quando as faculdades ficam vazias, entdo todo esseta. H4 entdo uma posse direta do que esta
ali, diante de vocé, que nunca podera ser ouvidoamouvidos, nem compreendido com a mente.
O jejum do coracdo esvazia as faculdades, libertdea liames e das preocupacdes. O jejum do
coracdo € a origem da unidade e da liberdade(lhé esta janela: nada mais é do que uma
abertura na parede, mas, por causa dela, todo mogs® encheu de luz. Assim, quando as
faculdades se esvaziam, o coracdo esta cheio dE€heio de luz, ele torna-se uma influéncia por
intermédio da qual os outros sdo secretamentefdramsdos (Merton, 1993: 71-72).

Ainda podemos todavia continuar tecendo esta ura@iddum belo texto intitulado
“Por ndo estarem distraidos”, que faz parte de os gkus livros de crbnicaBara nao
esquecerClarice Lispector estabelece mais um ponto deatordom Chuang-Tzu e com o

pensamento taoista. Escreve ela:

Havia a levissima embriaguez de andarem juntolegaia como quando se sente a garganta um
pouco seca e se vé que por admiracao se estawxdemtreaberta: eles respiravam de anteméo o
ar que estava a frente, e ter esta sede era dgéfjua deles. Andavam por ruas e ruas falando e
rindo, falavam e riam para dar matéria e peso @&dewa embriaguez que era a alegria da sede
deles [...] Até que tudo se transformou em napTudo s6 porque tinham prestado atengédo, so
porque ndo estavam bastante distraidos. SO0 patgqu&ibito exigentes e duros, quiseram ter o que
ja tinham [...] porque quiseram ser, eles que effudo, tudo por ndo estarem mais distraidos

(Lispector, 1999a: 13-14).
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Simultaneamente lemos em Chuang-Tzu a seguintaiaist

El artesano Ch'ui igualaba la regla y el compasatndo circunferencias. Sus dedos se movian al
tenor de las cosas mismas sin que su corazén qaesncion. El observatorio de su espiritu
estaba centrado en una cosa y asi nada le embar&asndo se olvida el pie es que el calzado
esta bien ajustado [...] Cuando el entendimientolfidado elesy elno es es que el corazén esta
bien ajustado. Cuando nada altera el interior deblire y su exterior no se va tras las cosas, es
que las cosas se ajustan bien (Chuang-Tzu, 199313G).

Estar distraido, ndo prestar atencdo, ndao-pensssse 0 momento de simplesmente
ser,fazendo em nés uma atmosfera de milagre que Ineslda prisdo do pensamento. Aqui

as palavras de Chuang-Tzu se fazem novamente gesen

Cuando nada pienses y nada razones, es cuandonzasiia entender el Tao. Cuando en nada
haces asiento y no te ocupas en nada, es cuaadietgéas en el Tao. Cuando no sigues direccién
alguna y no llevas camino alguno, entonces es cuanghienzas a posesionarte del Tao (Chuang-

Tzu, 1993: 63).

Sem pensamento, quando nada é dirigido pela rggamdo em nada nos fixamos o
nos ocupamos, quando ndo seguimos direcao nenlguAAGJo NOS concentramos sem visar
nenhum objeto, quando simplesmest@mosé possivel assim atingir um estado no qual
parece que as coisas nao precisam mais fazergepdidjue a consciéncia de ser preenche a

totalidade da existéncia, desde a nossa mais mafumimidade, como lemos edm sopro

de vida (Pulsacbes):

De repente as coisas nao precisam mais fazer aeBtdisfaco-me em ser. Tu és? Tenho certeza
que sim. O ndo sentido das coisas me faz ter uniseae complacéncia. De certo tudo deve estar
sendo o que é [...] Ter contato com a vida animadiispensavel a minha saude psiquica. Meu céo
me revigora toda [...] O meu cdo me ensina a vigkr.so fica “sendo”. “Ser” é a sua atividade. E
ser € minha mais profunda intimidade (USV: 13 e 59)

Trata-se assim de uma outra realidade, de uma desreletraordinéria sobre a qual
pouco pode ser dito ou expressado com palavragjug elas ndo podem captar as

“verdadeiras realidades” como afirma Chuang-Tzu:

Lo que en el mundo se aprecia del Tao son losdiliros libros no valen mas que las palabras que
contienen [...] Lo estimable en las palabras mismsaal eoncepto [...] Y aquello tras lo cual va el
concepto, no se puede comunicar con las palabrdsLp.que ellos aprecian no es lo que en
realidad es digno de aprecio [...] Los hombres dehdoucreen que las figuras, los colores, los
nombres y las voces pueden bastar para captaresdaderas realidades. Pero las figuras, los
colores, los nombres y las voces, en realidad,astab para aprender su verdad. Asi el que le
conoce no habla y el que habla no le conoce (Chliang1993: 97).

Assim, encontramos em Clarice Lispector uma idé@igarsimilar a de Chuang-Tzu, a

existéncia de uma realidade mascarada por outrad@mu&os permite o acesso a verdade do
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mundo, o ingresso ao “invisivel ndcleo da realidademo diz a personagem dgua Viva

(Lispector, 1998a: 21). E ainda acrescenta a pagsmn Angela ddJm sopro de vida

(Pulsacdes):

Procuro me manter isolada contra a agonia de dw@sroutros, e essa agonia que lhes parece um
jogo de vida e morte mascara uma outra realid@eextraordinaria essa verdade que os outros
cairiam de espanto diante dela, como num escanfatpianto isso, ora estudam, ora trabalham,
ora amam, ora crescem, ora se afanam, ora se ralegra se entristecem. A vida com letra
mailscula nada pode me dar porque vou confessaiaqueEm eu devo ter entrado por um beco
sem saida como os outros [...] Luto ndo contrauescgmpram e vendem apartamentos e carros e
procuram se casar e ter filhos mas luto com extmsgéedade por uma novidade de espirito. Cada
vez que me sinto quase um pouco iluminada vejcegtal tendo uma novidade de espirito (USV:
46-47).

Mas para atingir esse estado, para se sentir ‘fladu”, para se ter “novidade de

espirito” e poder perceber essa verdade extraorajrépreciso ter a disposicdo de enxergar

além e entender que estamos sonhando um sonhcatodpdespertamos ainda, um sonho

onde vida e morte sao s6 uma “troca de morada’pauws conta Chuang-Tzu nesta pequena

histoéria;

Meng Sun Ts'ai, cuando murié su madre, la llorélagrimas; no se afligié en su corazén y en su
duelo no se lamento [...] Meng Sun cumplié bien amiot Es que habia ya progresado mucho en
la sabiduria [...] Meng Sun ignoraba qué es vivirug @s morir; no sabia si coger lo primero o
elegir lo segundo [...] ¢ TG y yo no estamos sofiamdsuefio del que no acabamos de despertar?
El sinti6 miedo o turbacion en su cuerpo pero si@ su espiritu sufriera detrimento. Sabia que era
un cambio de morada sin muerte real. Meng Sun yelsi& despertado de ese suefio. Con todo la
llord al ver llorar a los demas. Crey6 que lo ddidaer asi. ¢ Ademas, este yo que esta contigo,
como sé que soy el yo que digo? Tu suefias queurrpgjaro y te elevas raudo al cielo. Suefias
que eres pez y te sumerges en las profundidadesakysi td, que estas hablando, estas despierto
0 estas sofiando (Chuang-Tzu, 1993: 51).

Encontramos igualmente esta mesma consciéncia eios \dos textos de Clarice

Lispector. EmAgua vivalemos:

Estou fruindo o que existe. Calada, aérea, no memudg sonho. Como nada entendo — entéo adiro
a vacilante realidade moével. O real eu atinjo a@sado sonho. Eu te invento, realidade (Lispector,
1998a: 68).

Observemos também outra de suas oliassopro de vida (Pulsacdes):

No sonho do real parece que ndo sou eu que estancdld e sim outra pessoa. Essa outra pessoa é
Angela que é meu sonho acordado. Estou falanda esta falando Angela? N&o existe realidade
em si mesma. O que ha é ver a verdade atravésntio.sA vida real € apenas simbdlica: ela se
refere a alguma outra coisa (USV: 83)
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Sem a ilusdo de ter esgotado este riquissimo qamita de vozes, nossa primeira
intencdo foi simplesmente dar uma primeira olhaas multiplas relacbes e convergéncias
gue existem entre o pensamento oriental e a edseri@arice Lispector. Veremos a seguir, ha
leitura especifica de um dos seus textérs, sopro de vida (Pulsacfesle que modo estas
relagbes se entretecem muito mais profunda e clarEmcom a filosofia do budismo e,
particularmente, com a concepc¢éo de vida e moreogoudismo tibetano nos brinda. Para
isso, desdobraremos nossa abordagem mostrands dasocelementos estruturantes do texto
gue se encontram ja desde o préprio comeco, Ho,titas epigrafes e na propria organizacao
da narrativa. Diz o narrador dém sopro de vida (Pulsac¢des)cada novo livro é uma
viagem. S6 que é uma viagem de olhos vendados essmanca dantes revelados” (USV:
17). Pois bem, continuemos acompanhando Clariqgeetisr nesta viagem de olhos vendados

Nnos mares nunca revelados de sua escritura.
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4 - NO UMBRAL DA PALAVRA: UM SOPRO DE VIDA (PULSACOES)

4.1 - Um livro com coracgao proprio

“Bem atras do pensamento tenho um fundo musical.
Mas ainda mais atrds ha o coracgao batendo.
Assim o mais profundo pensamento
€ um coracgédo batendo”

Clarice Lispector

Quando em 1974 Clarice Lispector iniciou a escd@f/m sopro de vida (Pulsacdes)
talvez nunca imaginasse que poucos anos mais emdd 977, ja na véspera de sua morte,
esse livro seria a culminacéo de sua obra. "Esent@gonia”, como bem indica Olga Borelli
através das préprias palavras da autora, o liviticge de uma criagdo conjunta que,
poderiamos dizer, constitui uma de suas marcagipes

Convivi durante ocho afios con Clarice Lispectoraytipipé de su proceso de creacion. Yo
anotaba pensamientos, mecanografiaba manuscritesbye todo, compartia los momentos de
inspiracion de Clarice. Por eso me confiaron, ela hijo Paulo, la ordenacién de los manuscritos
deUn soplo de vidg¢Borelli, 1999c: 9).

Obra péstuma, escrita durante os trés ultimos deagda de Clarice Lispector (1974-
1977) e publicada um ano depois de sua morte (19n8kopro de vida (Pulsacde®m sido
considerada pela critica como o ponto da maximaidade introspectiva que caracteriza a

narrativa desta escritora:

Nos dejo [...] una historia que dinamiza su uniwdrgerior, donde reitera sus obsesiones en un
lenguaje bello y persuasivo, rico en imagenes,ongio, dialégico y connotativo, con un
potencial simbdlico, creando un cosmos poéticolpara lo real (Jozef, 1991: 6).

Efetivamente, esta obra contém tudo isso e ainds mexto de fim e de principio, de
luz e de sombra, de visdo e de cegueira, de vigitia sono, do feminino e do masculino, do
uno e do multiplo, do mesmo e do alterno, do ddsetmento e da identidaddm sopro de
vida (PulsagBestontém em si todas as possibilidades e todosmbas. Diz o narrador:
"sou varios caminhos, inclusive o fatal beco-sefdesa (USV: 29). Parafraseando-o,
poderiamos afirmar do texto que em verdade é 'v&@mninhos, ainda o fatal beco-sem-
saida". Porém, apesar da diversidade e riquezéedmitos que contém, este livro nao teve

por parte da critica literaria latino-americanagelr privilegiado que sempre mereceu.
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Isto se faz mais patente se considerarmos a esaaksproducao critica que a leitura
da obra desta escritora brasileira tem provocadogrporando estudiosos de diversas
procedéncias. Nesse sentido, se revisarmos ogédiobibliograficos comentados, como o
editado por Diane Marting em 1993, entendemos gpessenta uma tarefa titdnica tentar
fazer sequer um simples balanco do que se tenteesohre ela. Por isso resulta tdo curioso
gue apenas um reduzido numero de especialistag, entquais se encontram Bella Jozef
(1977, 1984, 1987, 1991), Claire Varin (1989), V8teacke (1989), Rita Schmidt (1989) e
Maria José Somerlate (1990,1991), tenha-se apraikirda uma obra que constitui ndo s6 o
ponto de maxima densidade na narrativa de Clanspettor mas, também, seu ponto de
méxima concentracdo. Podemos afirmar deste mod®Uqu sopro de vida (Pulsagdes)
concentra em si a quase totalidade de seus aet®xtos narrativos. Mas vejamos a seguir,
partindo da andlise do seu proprio titulo, de quElonessa concentracdo e densidade se

apresentam aos leitores.

Tratando-se do ultimo livro da criacao literaria@larice Lispector, talvez ndo resulte
paradoxal que o titulo nos remita, a partir do podpomeco, ao momento inaugural de toda a
criacao, a criagcao divina, e particularmente ameiro dos cinco livros déntigo Testamento
pertencentes aBentateucdos cincoLivros da Leiou Torah), os quais recolhnem o mito da
criacdo, a origem do povo de Israel e as leis ggeram a vida deles: “Do p6 da terra formou
Deus-Jeova o homem e soprou-lhe nas narinas wfdiegida. E 0 homem tornou-se um ser
vivente” (Génesis, 2:7). Esta citacao, alids, dansa primeira das quatro epigrafes que

abrem a narrativa, reafirmando o carater de iniiciaggrada do texto clariceano.

A proposito, é interessante apontar que o sopriodipa em diversas culturas o
exercicio de forca criadora da divindade. Efetival®e em todas as grandes tradicOes
ocidentais 0 sopro possui esse sentido, querteedibpneumagrego, daspiritus latino ou da
rua hebréia. A palavraua vai ainda além: ela significa sopro e ao mesm@tepalavra.
Nesse sentido, 0 sopro e a palavra ajudam-se matiayum sustentando a emissédo do outro
e, assim como o sopro, a palavra também pode ansafvida (Chevalier, 1990: 851). Ja no
ambito das tradicbes orientais, como o taoismogppyos Qi, Chi ou Ki, dependendo da
transliteracdo do chinés) € considerado o eleméntco e primordial, simples e total,
supremo e completo de tudo o que existe como dasémanifestadas (Granet,1997: 107-
108). Ele se associa as duas fases respiratorasereura e o fechamento da porta do céu,

respectivamentgangeyin, expansao e contracasssim, respirar € assimilar o sopro celeste
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a partir de um centro, que na ordem microcosmicaesponde ao coracdo (Chevalier, 1990:
778).

Curiosamente, a grafia chinesa da pala@ia possui dois caracteres no mesmo
ideograma: um que significa “vapor”, “fluxo” ou “gjae outro que significa “grao de arroz
(ndo cozido)”. Isso indica claramente qu@iccontém ao mesmo tempo o sentido da esséncia
imaterial ou sutil e o da esséncia material ou @eAssim, embora a palavra tenha sido
traduzida como “energia”, “forca vital” ou “fluxo aterial”’, nenhuma delas se aproxima
realmente, j& que Qi tem uma natureza fluida a partir da qual poderassmanifestacdes
diferentes nas mais diversas situacdes, tanto iaateomo imateriais. Na verdadeQd s
poderia ser designado como “energia” se essa patayressasse uma continuidade ou fluxo

das formas materiais ou duras e das energias ténuegteriais.

Por sua parte, o pensamento médico chinés consadienacdo do corpo e da mente
como o resultado da interacdo de diversas subatigoe se manifestam em varios niveis de
substancialidade. A base de tudo éb as substancias ndo sao mais do que diversas
manifestacfes des<@i em varios graus de materialidade, que vdo desdwaés densas,
como os fluidos corpéreogin ye), até as mais sutis, como a mergkef). Contudo, o que
importa ressaltar, por enquanto, € que assim cangensamento grego ou no hebre@io
ou “sopro” constitui a “energia”, a suprema forgéativa de todos os fenbmenos que se

manifestam (Maciocia, 1996: 49).

Voltando a Clarice Lispector, vemos entdo como rgafacriadora, que sera uma
reflexdo constante ao longo ten sopro de vida (Pulsacbedpz-se explicita ja& desde o
proprio titulo. Seguindo uma leitura judaico-crjstéd autora (Clarice Lispector) insufla o
hélito vital em seus personagens, assim como Déams com suas criagbes. Ambos possuem
0 mesmo poder criativo: Deus modela com o barrsimtagomo a autora modela com as
palavras. Nesse processo de construcéo da ficgiapea se iguala ao seu criador. De modo
similar, o personagem chamado “autactiado pela autora-Deusa (Clarice Lispector), cria
por sua vez uma personagem, Angela Pralini:

E assim que recebi o sopro de vida que fez de minmemem, sopro em vocé que se torna uma
alma [...] Estou esculpindo Angela com pedras das#as, até forma-la em estatua. Ai sopro nela

e ela se anima e me sobrepuja [...] foi Deus quenventou. Assim também eu uso o meu sopro e
invento Angela Pralini e faco-a mulher. Mulher BnUSV: 29, 30 e 73).
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Esta relacdo reflexa com o “outro”, esta elaborae@pecular da alteridade que
alimenta uma parte consideravel dos processos Boobda cultura ocidental, tem baseado
em estruturas binarias muitos dos elementos quenforcnam. Este eixo reitor, como
veremos, organiza estruturalmemtisn sopro de vida (Pulsacdes)as ndo para opor, como
entidades independentes, os personagens. Pel@rontrata-se de construir um nucleo de
relacdes contrastantes onde brotard, finalmereepariéncia da dissolucéo das fronteiras que
os separam. Nesse sentido, poderiamos afirmar gelagiio entre Angela e o personagem
autorcorresponde melhor a uma totalidade de ordem a&jationstituida pela conjugacao de
duas manifestacdes alternantes e complementaregtém em si a idéia de interpenetracdo
e interdependéncia mutuas, relacdo que sem duwtéa reais proxima do pensamento

oriental, como estudaremos mais adiante.

O titulo da obra vem acompanhado da explicaca® garéntesis(Pulsacbes)-gue
nos remete de imediato & primeira manifestacadtieadia vida, os batimentos cardiacos,
referéncia que no texto pode ter a intencdo taetandrcar o devir natural do processo
criativo (depois da criacdo, o nascimento, a vida eorte, para retomar novamente a
criagdo), como também de recuperar a memoria pemagda origem, a maneira das
sociedades primitivas. Nao esquegcamos, nesse @eqtié as dancas rituais e sagradas de
iniciagdo e morte, vinculadas a magia e ao seurmElanir céu e terra, eram acompanhadas
por instrumentos de percussao como o tambor egaogs chamados gmilsacdesou seja,
melodias espasmaodicas cuja caracteristica princigpadistia na subdivisdo de um som largo
em freqUentes sacudidas cortas de sons separadosmemoragcao aos primeiros batimentos
do coragdo no momento inaugural da vida ou aosm@dtino momento final da morte (Bose,
1977: 744).

Na referéncia ao “coracdo” e a suas pulsacOeselpamos um importante elemento
para a leitura do texto, ndo s6 por sua relagcdoaxamgem e a morte, mas também porque
pode dar a chave da forma fragmentaria a partiqutd se organiza. Nesse sentido, nos
arriscamos a afirmar quém sopro de vida (Pulsacbe®sta escrito a maneira de pulsacoes,
batimentos, que provocam a idéia de descontinujdadbora respondam ao mesmo impulso
vital. Este aspecto talvez possa explicar a escdihdragmentacdo como possibilidade

expressiva que se apresenta como elemento awtaivefldo proprio texto:
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sem dar maiores racdes logicas, eu me aferravaragate em manter o aspecto fragmentario

tanto em Angela quanto em mim [...] Minha vida #afele fragmentos e assim acontece com

Angela [...] O que esta escrito aqui, meu ou deefamgsio restos de uma demolicéio de alma, sdo
cortes laterais de uma realidade que se me fogenaamente. Esses fragmentos de livro querem

dizer que eu trabalho em ruinas (USV: 20).

Encontramo-nos assim diante de Uwro-coracéo, cujos fragmentados batimentos

delatam o inicio de uma vida e, também, o fimueao Afirma o narrador:

Vou definitivamente ao encontro de um mundo qué dsehtro de mim, eu que escrevo para me
livrar da carga dificil de uma pessoa ser ela m&smacada palavra pulsa um coracéo [...] Cada
mudanca, cada projeto novo causa espanto: meudcoesta espantado. E por isso que toda a
minha palavra tem um coracao onde circula sang8&/(d7).

Nesse sentido, talvez néo seja casual que Angelm ¢80 vinculada aos sentimentos
e manifestacbes de alegria e tristeza. Diz o pagn autor que “Angela ndo é um
‘personagem’. E a evolugdo de um sentimento” (US®). Pois bem, aprofundando um
pouco mais essa relacdo e aproximando-nos daofiggotio chamado "6rgao das emocdes”,
lembremos que o coracéo tem dois movimentos, sistdiastole, que respondem a dinamica

vital de contracgédo e distensdo, concentracéo ens&pa

Este movimento alternado, que podemos apreciarsbaoma funcdo cardiaca sendo
também na funcéo respiratéria ou nas funcdes mietab@o corpo, parece reger igualmente
os fenbmenos naturais: dia e noite, chuva e sera& éscuriddo, calor e frio, participam néo
s6 da mesma alternancia sendo também da mesmianitade repetitiva. Curiosamente e
com a possivel exce¢do de um instante Unico deat@mpjual cessa a expansao e se converte
em contracdo, 0 N0SSO Proprio universo esta sendimd e se contraindo sempre. De modo
que inclusive a nocdo de um universo estatico, seropnstante, € incompativel com a
relatividade geral, j& que, como tem sido observamioAlbert Einstein, sua caracteristica

principal é a impermanéncia e o dinamismo (Cf. \Wa898; Barrow, 1998).

Na perspectiva do pensamento oriental, lembremasensentido que, como bem
observa Granet, a palaviao e as noc¢fes estreitamente vinculadas a ele, cogo ® o
yang, estdo muito longe de representar forcas ou subatmu, inclusive, de constituir
realidades supremas, analogas a um principio difowmno erroneamente tem sido
interpretado por filésofos ocidentais, querendodmgp esses termos uma tendéncia dualista e

substancialista). Isto porque elas se encontrameaja@as com as idéias ge(mutacao),
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pien (mudanca ciclica) €ong (interpenetracdo mutua), inserindo-se num conjuwigo
representacdo dominado pela idéia de ritmo.

N&o se trata, desse modo, de uma oposicdo compamde ser - ndo ser, senao de
uma comunhdo de natureza ritmica, interativa e temgntar (Granet, 1997: 83-100). Assim
sendo, a oposi¢cdo dos aspectivse yang so traz a idéia de sua alternancia, entendendo-se
desde esta perspectiva que 0 mundo ndo apresearttanmeaspecto que ndo corresponda a
uma totalidade de ordem ciclicgi,(pien, tong, constituida pela conjugacdo de duas
manifestacfes alternantes e complementares. Hssadakia se da no dominio do espago e
também no dominio do tempo. Por isso, 0 pensanuiim@s nunca separa a consideragdo do

tempo e do espaco.

Esse conjunto evidencia um fundo mitico em esttigiggdo com os temas de vaivém
(porta aberta e fechada, entrada e saida, ete.xerdraste (sombra e luz, vida e morte, etc.),
marcadamente presentes nos escritos de filosofo®w dBhuang Tzu: “...um tempo de
plenitude, um tempo de decrepitude... um tempdidaraento, um tempo de espessamento...
um tempo de vida, um tempo de morte... um tempopudestragdo, um tempo de
soerguimento” (Granet, 1997: 87). Chuang Tzu naws@esm opor forcas ou substancias
como entidades independentes nem presume uma admlilfanscendental em nenhum
principio; limita-se a evocar imagens contrastagtesrevelam a constituicao ritmica tanto da
vida humana (microcosmos) quanto do universo (ncasroos). E assim como existe uma
unido harmoniosa na totalidade dos contrastes gup@em o universo, da mesma maneira
existe essa unido nos contrastes que constituentnoss das funcdes corporais humanas

(como a funcgéo cardiaca), as quais estabelecemesuadgentes correspondéncias entre si.

Convém lembrar, a propoésito, que o coracdo possair@ cavidades, sendo que as
duas superiores (auriculares) recebem o sangue mommento contrativo e as duas
inferiores (ventriculares) o bombeiam num movimeskpansivo, alternando-se ciclicamente.
Assim, o duplo movimento do coracéo (sistole etdi@sfaz dele ainda o simbolo do duplo
movimento de expanséo e reabsorcdo do universovélidre 1990: 280). Uma de nossas
hipoteses a respeito ddm sopro de vida (Pulsa¢cBe®¥ienta-se precisamente para a
percepcdo de um movimento de contracdo e expargémiente alternado, ritmico,

repetitivo e circular, que dominaria tanto o ordeaato e a disposi¢do de suas quatro partes,
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como, também, sua forma expressiva fragmentariac@mespondéncia com uma unidade

maior, que se encontra além do proprio texto. Daiaseu titulo ndo é casual.

Ainda mais: como bem afirma Chevalier, se 0 Odeldiez do coracdo a sede
exclusiva dos sentimentos, todas as civilizag@etidionais localizam nele a inteligéncia e a
intuicdo (Chevalier, 1990: 280). Inclusive, na gattradicdo biblica, o coracdo representa o
homem interior, a vida afetiva e ao mesmo tempede sla inteligéncia e da sabedoria. Na
tradicdo hebraica, esta relacdo entre o coracasabedoria tem um lugar saliente, assim

como também nas tradi¢des hinduista e chinesa.

Por sua vez, na tradicdo mucgulmana, o coracdo ssegiansamentos mais escondidos
e secretos, 0s mais auténticos, a propria basaluedaria. Segundo Gordo, 0 coracéo
representa o conhecimento e, ao mesmo tempo, o degéntuicdo e da revelacdo. Entre os
sufistas, os misticos sdo chamados “homens do&mwragssim como no taoismo os sébios
sdo chamados “homens cordiais”. Por sua vez, nesinodtibetano, osidiadaras (rigdzin
em tibetano owidyadharaem sanscrito), aqueles que detém a realizacacaldedsria
intrinseca, sdo chamados “filhos do coracdo”. Garntente, em todas essas tradigbes, €
precisamente no coragado que reside o conhecimensagtado e o centro da vida espiritual
dos homens (Cf. Chevalier, 1990; Chuang-Tzu, 1B88:Tze, 1994; 2000; Lamborn, 2004).

Nos textos da tradicdo filoséfica do budismo tihetaesta perspectiva de leitura se
amplia em outras importantes direcfes. Primeiraenemiftamos que lembrar que, como bem
afirma Alexander Berzin, na abordagem budista eéfaz qualquer separacdo entre mente e
coracao (Berzin, 1991: 41). Ha apenas uma palawanqgloba o sentido completo de ambos.
Porém, havendo necessidade de traduzir essa pglavaaas linguas ocidentais, tem-se
optado por “mente” ou “pensamento”, quando na \a@Edabudismo ndo se refere s a parte
racional, conceitual ou intelectual, mas tambémwda b complexo de percepcdes, emocgdes e

sensacOes que fazem parte da consciéncia.

De modo que a palavra sanscuita, a qual se deriva por sua vez da m@zque
significa “pensar” ou “refletir’, possui um sigreido basico e duplo ao mesmo tempo:
engquantocoracao, constitui o centro e o foco da natureza emociai@lhomem mas,
simultaneamente, enquantoente, constitui o elemento intelectual que acompanha sua

manifestacdes, isto €, 0 pensamento. Em diversuexdos de leitura, a palavedta enfatiza
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o lado emocional e conativo do pensamento, maigugoseu lado mental e racional. Desse
modo, tem sido entendida também por intengéo, isapudesignio, disposicdo e inclusive
pulsacdo(Cohen, 2004: 230). Na filosofia budista, a paanitta, traduzida como coracao, é
a sede e orgado da mente, conforme indica a es?ibfdo Cittavagga,uma das partes do

classicabhammapada:

Indo longe, vagueando solitaria, incorpérea, sediad
na cavidade do coracdo, assim é a mente;

0s que controlam a mente sdo liberados

dos liames de Mardhammapada2004: 35).

A propoésito doDhammapadapbservemos que a palawthamma(pali) oudharma
(sanscrito) tem diversas significacdes. Derivada rda sanscritadhr, que significa
“sustentar”, odharmaé entendido numa de suas acep¢fes como “aquilcsugtenta os
esforcos da pessoa” quando pratica de acordo conenggamentos de Buda. Os
ensinamentos de Sidharta Gautama, o Buda, sdo dbartembém deharmaou dhamma.
Deste modo, embora literalmente a palavra sigrefitguporte”, os principais significados
sdo, porém, doutrina ou ensinamento e, nesta azepsaiscursos de Buda séo referidos
assim comadharmaou dhamma.O dharma €, nesse sentido, ontologicamente anterior ao
proprio Buda Shakiamuni, ja que budas aparecensa&pdeecem, a intervalos, no decorrer do
tempo, mas adharma continua ininterruptamente. A partir desta perspac o dharma
corresponde a concepc¢ao gregdadmsno sentido que ja vimos em Heraclito e em Platdo. O
nome Dhammapadaé, porém, uma palavra composti@mma ensinamento ou doutrina, e
pada senda ou caminho (Cf. Silva, 1998: 16; Cohen42Q06-247).

No contexto das diversas acepc¢bes da paleeracdoe sua dupla significacdo de
mente-coracdo ou pensamento-coracdo, acrescentamda uma palavra composta da
anterior:bodhicitta(sanscrito) owjang-tchub (tchi) sertibetano), que literalmente significa
“mente desperta” ou “coracdo desperto” ou “ilumiiadNa lingua tibetana, denota a
purificacdo @jang de todas as falhas e distor¢bes da mente comasim a&omo o estado
consumadot¢hub) de todas as qualidades da sabedoria primordiajcsa mentesgn) a
base para o surgimento de todos os fendmenos &mremmesmo nivel de pureza absoluta.
A palabrabodhicittaé muitas vezes traduzida assim por “coracdo daessiluminada” ou
“mente da iluminacdo”. Outro termaying-po (tibetano) ougarbha (sénscrito), é traduzido
como “esséncia do coracdo”, referindo-se espenificde a sabedoria intrinseca,
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permanecendo como a esséncia destilada de todfeh@wenos (Cf. Chagdud Rinpoche,
2003: 149-162).

Em portugués, numerosos termos sao utilizados glayedar as nuancas necessarias
quando se fala da palavra tibetaean .Este termo, traduzido geralmente por “mente”, t@am n
lingua tibetana um valor genérico que cobre um casgmantico sensivelmente mais amplo
que o portugués, ja que se estende, normalment@cass que a teologia traduz por “alma”
ou a metafisica por “ser”. Porém, € preciso nota ¢ termosemse refere tanto a mente
comum que pode ser obscurecida pelas emoc¢besppéese sensacdes e conceitos, quanto
ao dominio ontoldgico no qual a mente poderia sexapar mais do termo gregmus,como
ja vimos em Platdo: a mente em sua pureza origumalescapa a qualquer condicionamento e
distorcdo, que esta além dos conceitos e das ¢lidmie que permanece subjacente e intocada

ante as multiplas flutuacdes das falsas aparéncias.

Segundo a perspectiva do pensamento médico @fito chinés, as emocdes e as
atividades mentais constituem um cenario amplodilassos relacionamentos funcionais do
organismo. Nesse contexto, o corac&m)(é considerado o mais importante de todos os
sistemas internos, sendo algumas vezes descrito cdsoberano” ou 0 “monarca” da mente
(sher) e a0 mesmo tempo sua residéncia. O coragado mafluegualmente a fala e a

linguagem, incluindo a linguagem escrita (Cf. Ma@o 1996: 94-95 e 99).

Igualmente significativa é, por outra parte, a ypaasanscritahridaya (Qque em
tibetano corresponde f@ingpg cujo sentido poderia ser traduzido também poagdw ou
centro, adquirindo neste caso uma relevancia aimaiar: hridaya refere-se a esséncia dos
mais condensados ensinamentos do budigajoaiana (Veiculo Diamantino), contendo o
ponto de vista da sabedoria transcendente quelrecem vacuidade absoluta dos fendGmenos.
Esses ensinamentos se encontram em boa partem@ulid budista, mas especialmente na

colecdo de textos conhecidos coRrajfiaparamita

O termo sanscritrajiia (Qque corresponde ao tibetasberal) significa “grande
sabedoria”, “sabedoria transcendente” ou “conhetimesupremo”. Por sua vez a palavra
sanscritgparamitasignifica “do outro lado”, “além” ou “atravessan dutro lado”. Em certos
textos pode ser traduzida também por “perfeica@@sde modoPrajfiaparamitatem sido

traduzido em diferentes contextos como “Supremae&aia Transcendente”, “Grande



64

Vacuidade” ou “Verdade Absoluta”. Trata-se assimgdande sabedoria que compreende
diretamente a realidade dos fendomenos, a sabdnwoealos extremismos, livre da dualidade
e que atingiu a outra beira, além de todas assfagmréncias (Cf. Khenchen Sherab
Rinpoche, 2003).

Fazendo parte do extensmrpus de ensinamentos contidos IFaajfiaparamita,
encontramos &utra do Coracagem sanscritodBhagavati Prajfiaparamita Hridayao qual €
considerado o texto que concentra em poucas linhsignificado essencial da totalidade
desses ensinamentos. Varios desses text®sajidaparamitatém uma ampla extensao, que
vai dos mais compridos, com 100.000 estrofes, pdsspor aqueles que tém 25.000, 18.000,
8.000, até os mais curtos, com 700, 500 e 300festrompreendemos melhor, assim, que o
Sutra do Coragcaogom apenas 25 estrofes, € na verdade o mais adtedeles e também o
mais importante, ou por assim dizer, o centro ag@y dos ensinamentos budistas (Khenchen
Sherab Rinpoché, 2003: 61).

Em concordancia com estas reflexdes, a voz dec€laispector faz um eco audivel
em nos quando lemos edm sopro de vida (Pulsac6es)As vezes escrever uma so linha
basta para salvar o proprio cora¢do” (USV: 103jldhtos também retomar a relagcdo mente-
coracdo ou pensamento-coracdo a partir da epidesfie capitulo, tomada do lividgua
viva: “o mais profundo pensamento € um coracao batefldepector, 1998a: 42). Nao é
casual, assim, quedm sopro de vida (Pulsacfes)jalogue significativamente com esses
elementos, pois ele contém igualmente a essénai@adoelevado conhecimento, a sabedoria

gue reconhece a natureza Ultima da mente.

Desse modo, como Butra do Coragcdopodemos afirmar qu&m sopro de vida
(Pulsacbes) o verdadeiro coracdo da obra clariceana ouagsim dizer, “o coracdo da
esséncia iluminada” do seu pensamento. Vemos gui&cassim como acontece em diversas
tradicoes filosodficas e religiosas com o coracawe{@lier, 1990: 280; Guénon, 2002: 189), o
proprio titulo do livro ja mostra essa correspomiieom a no¢ao do centro e do receptaculo
da “esséncia do conhecimento transcendente”. Ess2n@a, trata do ponto de vista da
sabedoria que reconhece a vacuidade absoluta mi@séaos, a esséncia pura cuja visao vai
além do “sonho adormecido” que acreditamos vivema aguele que estd em contraposicao

ao “sonho acordado que € a realidade” do qualalagiarice Lispector.
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Mas o coracgdo, entendido como “mente”, “esséncisati@doria” e “centro”, mantém
ainda uma interessante associacdo com a cavemae @xplica o papel que desempenha
enquanto representacdo de um centro espirituafaide como bem afirma René Guénon, o
coracdo € em esséncia um simbolo do centro, quieateedo centro de um ser, na ordem
microcosmica, ou do centro do mundo, na ordem neésroica. Afirma ele:

A “caverna do coracdo” € uma conhecida expressitictonal. A palavrguh&, no sanscrito,
designa em geral uma caverna, mas € também aplicadevidade interna do coragdo e, por
consequéncia, ao préprio coragéo [...] A palauhaderiva-se da raiguh que tem o sentido de
“cobrir” ou “ocultar”, do mesmo modo que a raiz Bangup, de onde vengupta,que se aplica a
tudo o que tem carater secreto e ndo se manifestaterior, € o equivalente do grego/ptos de
onde vem a palavra “cripta”, sindbnimo de caverrssals idéias referem-se ao centro, na medida
em que é considerado como o ponto mais interipoganto, o0 mais oculto. Ao mesmo tempo,
refere-se ainda ao segredo iniciatico, seja enesim, seja enquanto simbolizado pela disposicao
do lugar em que realiza a iniciacdo, local ocultin“coberto”, isto é, inacessivel aos profanos
(Guénon, 2002: 181-182).

Mais uma vez, ecoa em nés a voz do narradodemnsopro de vida (Pulsacbeske
este livro vier a sair, que dele se afastem osapos. Pois escrever € coisa sagrada onde os
infiéis ndo tém entrada” (USV: 21). Vemos que, mssomo a cavernd)m sopro de vida
(Pulsacdes)instaura-se, em razdo de sua assimilacdo simb#éticeoracdo, como o lugar
central e a0 mesmo tempo secreto onde o rito d&a@dio se realiza. Esse lugar central e
secreto, o0 préprio texto, é inacessivel aos prafagle € um ponto de partida mas é também,
ao mesmo tempo, um ponto de finalizacdo. Tudo pledele e tudo deve finalmente retornar
a ele. Do mesmo modo como o centro se vincula meafonterdependente a todos os pontos
da circunferéncialJm sopro de vida (Pulsa¢gBegg Clarice Lispector, se vincula também de
forma interdependente com a totalidade de sua é¢lmdemos afirmar, nesse sentido, que
todos seus textos sdo as faces complementares dmammovimento, cujo centro é

precisamente sua obra postuma.

Neste interessante feixe de correspondéncias domsopro de vida (Pulsagdes),
vemos que o coracao pode ser relacionado simbadetEntom o “ovo do mundo”, ja que ele
€ igualmente central em relacdo ao cosmos, contemdgerme tudo o0 que sera no estado
plenamente manifestado. Do mesmo modo como acontec®rac¢ao, no “ovo do mundo”
todas as coisas encontram-se num estado de “emzotia”, ndo representando o cosmos em
seu estado de plena manifestacdo, mas sim no eatgmhotir do qual se efetuard seu
desenvolvimento. Esse desenvolvimento é represerdacho uma expansao circular que,
evidentemente, retornard sempre a sua concentiaicéd, ao proprio centro. Observemos

ainda, a propésito da forma esférica, que em digeteadicbes o chamado “coracdo do
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mundo” tem a funcao primordial de vivificar com @dsacoesdessa esfera a totalidade do
mundo manifestado (Guénon, 2002: 189-190). No etmteudista, esta mesma idéia é mais
abrangente: a palavra tibetatigtle (ou sanscritdindu, que literalmente que dizer “gréao”)
significa “esfera do ser” e implica estar além aldos os angulos e cantos dos conceitos, além

de existéncia e ndo-existéncia, além dos extremasahte dualista.

O texto de Clarice Lispector que nos ocupa recujpei@s esses elementos de maneira
altamente criativa, ja desde o proprio comeco. pldaeria ser outro o sentido de um titulo
que constitui, igualmente, o centro ou coracao rérpdo qual a narrativa se desenvolvera
também de forma concéntrica, com movimentos coosinde expansdo e concentracao,
vivificando com suas pulsa¢des 0 universo de uegd que se encontra aléem de todos os
angulos e cantos dos conceitos. E também ness®-centicdo, no proprio titulo, que esta
escondido secretamente o germeébndu, que contém o desenvolvimento pleno da obra. De
modo que ndo devemos perder de vista todos egtestas quando nos referimo&/m sopro
de vida (Pulsacbega que, como veremos, 0 texto se encontra mudgimo deste ambito

rico e complexo de significacoes.

No capitulo a seguir nos centraremos nas epigmiesyvando a fungcdo que cumprem
como mensagens cifradas, senhas ou enigmas quéntomte maneira igualmente
concentrada, o significado total da obra e seussppostos fundamentais. Elas devem ser
decifradas para que o “rito de iniciacdo” se reglgermitindo-nos o acesso ao conhecimento

que este espaco sagrado, este livro-coracéo podeyigevelar.

O chamado rito de iniciagdo ou de transito, tambsEnhecido como “rito de
passagem”, tem sido amplamente estudado por teécmmo Lévi-Strauss e Eliade. Eles
observam a vinculacdo que existe entre todo ritona#acdo e oregressus ad uterur(a
origem), destacando de que modo esta experiérig@sa busca operar uma mudanga no
curso da existéncia através de uma morte inici&tida retorno simbélico ao caos, para logo
reiniciar o ciclo da ressurreicdo e da nova vidaafle, 1959: 11-21). Mas, sem querer
adiantar possiveis conclusfes, vejamos de que maidimlo é apenas o umbral que nos
conduzira até os mais profundos batimentos destedoracao.
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4.2 — Decifrando os enigmas do viver e do morrer

“Viver é meu c6digo e 0 meu enigma.
E quando eu morrer serei para 0s outros
um codigo e um enigma”

Clarice Lispector

Bem no comeco dégm sopro de vida (Pulsacfeshcontramos uma unica frase numa
pagina: “Quero escrever movimento puro” (USV: 9)séguir, nos deparamos com quatro
epigrafes que, a maneira de inscricdes no frooisgie um templo sagrado, nos brindam

com importantes pistas para adentrarmos o tempéscf#ura de Clarice Lispector.

Tomando o primeiro desses elementos, a frase linieigentando uma primeira
aproximacédo, observamos quenovimenta colocado bem no centro da escrita, fazendo dele
0 nucleo do texto ou, por assim dizer, o seu coraeartindo dai percebemos que ha uma
pretensdo de prender, através do proprio ato devesco efémero, o transitorio, o mutavel,
ja que o movimento traz a idéia de impermanén@as&mbio, de mudanca. Aquilo que esta
em movimento nunca é o0 mesmo, nunca € o que foimema é o que sera. Isto se faz mais
evidente quando olhamos com atencdo o mundo ao medsr e percebemos que tudo esta
em movimento, tudo € impermanente e se transfoemacgssar. Até 0 N0sso proprio corpo
estd em movimento constante, transformando-se sineluguando esse movimento é

imperceptivel. Podemos considerar que o movimeatteégeral de tudo o que existe.

A observacéo sobre a efemeridade da vida e a inaide humana de aprisionar a
fugidia realidade da experiéncia talvez possaastraada no pensamento filosoéfico ocidental
a partir de Heréclito. As suas conhecidas palavrasgio podemos entrar duas vezes no
mesmo rio pois outras aguas escorrerao sobre Mecovich, 1967: 68) -, mostram nao
somente uma profunda consciéncia da impermanéedadas as coisas e fenbmenos como,
também, da natureza movel da experiéncia, da a@ntioorrenteza da vida, da

irreversibilidade do movimento da existéncia.

Esta tem sido, alias, uma das reflexdes mais autlestalo pensamento ocidental desde
o século XIX, reflexdo que se encontra igualmeatdéitaratura e na filosofia, acompanhando
as transformacdes proprias do complexo procesdtecao como “modernidade” (Cf. Jauss,

1995). A celebre frase de Karl Marx que tem dadgeon a importantes estudos sobre a
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modernidade literaria e cultural no Ocidente, “tumlaue € solido se desmancha no ar”
(Berman, 1995), condensa com suficiente for¢a uova ronsciéncia da impermanéncia e do

movimento constante que resulta inerente a prépta

Mas ndo s6 o Ocidente tem-se preocupado com ishs. diilizacBes orientais,
veremos que esta reflexdo € ainda mais antigan@odo quase os primordios de diversas
culturas e povos, assim como muitas de suas meagites filoséficas, artisticas e literarias.
Nesse ambito lembremos que a observacdo da impenciarde todos os fendbmenos e seres,
assim como do movimento constante daquilo que pbemces como sendo a realidade,
constitui a esséncia do budismo. Ela esta sintitir@sQuatro Nobres Verdadegue foram
anunciadas por Siddharta Gautama, o Buda Shakiamarseu primeiro sermao ha 2.500
anos atras e que sdo: a verdade da existénciafritnesto, sua origem, a possibilidade da
cessacao do sofrimento e o caminho que leva acessacéo, ou seja, o caminho do pleno
reconhecimento de nossa propria sabedoria. Taisagnentos baseiam-se na experiéncia
humana, no centro da qual estd a aspiracdo nagiaral buscar a felicidade e evitar o
sofrimento. Precisamente, se examinarmos com cnidages ensinamentos, afirma o Buda
Shakiamuni, descobriremos a importancia primordial consciéncia ou da mente na

determinagao de nossas experiéncias de felicidad&imento.

Admite-se que o termo sanscrdakkapossa ser traduzido como sofrimento. Porém,
nele estdo implicadas noc¢des filosoficas e psiccddgmnais profundas e entrelacadas entre si,
como impermanéncia, insatisfacdo, imperfeicdo, ltonf ndo substancialidade ou
impessoalidade no sentido de inexisténcia de utigidualidade eterna ou imutavel, isto é, a
ilusdo de um ser substancial ou um ser com re@didasrente. Embora seja assim, quando
Gautama Buda diz que exislekka,ndo nega a felicidade existente na vida. Pelor&oot
ele admite diversas formas de felicidade tanto na$equanto espirituais, como a felicidade
na vida familiar, na vida solitaria, a felicidadesdprazeres dos sentidos, a felicidade da
renuncia, do apego, do desapego, a felicidade imentalicidade intelectual, etc. Mas tudo
isso também esté incluido etukka,porque € impermanente. Inclusive os mais pur@glest
espirituais de absor¢ao mental, que séo serenaatencao pura, sdo impermanentes e estao
sujeitos a mudancas. Convém notar entdo que arpalakka sugere tudo aquilo que é
impermanente, movel, instavel, efémero, transifoperecivel, mutavel, inconstante e,

portanto, passivel de ocasionar sofrimento.
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Nesse sentidajukkaé um dos mais profundos e importantes aspectpsimiaira das
Quatro Nobres Verdadessso fica mais evidente quando compreendemos spgindo a
filosofia budista, o que chamamos de ser, individwoeu nada mais é do que uma
combinacéo de forcas ou energias fisicas e mesraigerpétua transformacao, em constante
movimento, que abrange como objetos de apego a@® @gregados da existéncia (ou
skandhagque em sanscrito significa “agregado”, “conjuntoi’ “unido de varios elementos”).
Essesskandhasou agregados, quando tomados comeuou omey como individualidades
estaveis, permanentes, constantes, imutaveis eanipeis, sdo eles mesmaskka.Porém,
como todas as outras individualizacdes, o proguindo é sendo uma suma de agregados em
constante transformacéo, submetido a decadénamacete.

Na verdade @®u,como entidade sempre idéntica a si propria, n&ieg>nao havendo

nada que justifique a crenca n@go. A crenca nunego permanente como a base do ser é,
segundo o budismo, uma ilusédo igual a atribuir veaéidade substancial as individualiza¢des
que a discriminacdo da mente dual cria no mundetigbj Em Ultima analise, o que ha é
apenas um processo Unico em perpétuo vir-a-ser emawvimento continuo, e as
individualizag@es, a rigor, nada mais séo do geedaesse processo (Cf. Berzin, 1991; Silva,
1998; Kalu Rinpoché, 1999; Tenzin Gyatso, 2001; gyaén Trungpa, 2001; Jamgon
Mipham, 2002; Chagdud Tulku Rinpoché, 2003).

Todas as coisas e todas as individualizacbes apapsese assim em perpétua
transformagao e movimento, modificando-se contirerdgm A todo instante deixam de ser o
gue eram no momento precedente e tornam-se algon@oeeram antes. Tao depressa
concebemos uma coisa, ela ja se transforma emdifigente. Na verdade, como afirma
Chagdud Rinpoché, “todo fenbmeno é gontinuumde mudancas, uma série de mortes
infinitesimais devido as quais, 0 que existe nustainte, deixa de ser no proximo” (Chagdud
Rinpoche, 2003a: 46). Nesse mesmo sentido dizlda: Si

A vida é uma série infindavel de manifestacdesfluro constante de criac8es, transformacdes e
extingdes, um constante vir-a-ser. As discriminaciee fazemos dizem respeito unicamente a
aparéncia das coisas, ndo tendo qualquer fundamentealidade. Realidade no sentido budista é
impermanéncia. Se a esséncia de uma coisa € agondpiabilidade, tal coisa ndo tem realidade
em si, e considerar essa individualizacdo comoé@alra ilusdo de nossa mente condicionada [...]
Desde a infancia até a velhice, o corpo e a menteaesformam sem cessar [...] Considerando o
corpo o elemento mais estavel do individuo, pemelselogo que a instabilidade, do ponto de
vista dos desejos, emocgdes, sentimentos e pensmnéninuitissimo superior [...] Estritamente
falando, o ser dura o tempo exato de uma dessasimagdes de elementos dos planos fisico e
mental (Silva 1998: 35- 36).
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Contudo, perdendo de vista a impermanéncia dos seas coisas, tomamos por
permanente o que € impermanente e por real o gquead o que gera em noés infindaveis
sofrimentos. Assim, embora os fendbmenos nada neg@snsdo que uma projecdo de nossa
mente que se apresenta como a multiplicidade dasrfenos e dos aconteceres, n0s damos
solidez e realidade intrinseca a pluralidade depsasepcfes. Mas na verdade todas as

existéncias procedem da mente, que é criadora ddosu

Kalu Rinpoché sugere que por isso “é util compreemglie nosso corpo néo é
fundamentalmente real, que ele também tem a meatnaena do corpo onirico, que ele é
apenas uma aparéncia ilusoria produzida pela megige ele é impermanente e mutavel”
(Kalu Rinpoche, 1999: 208). Nesse mesmo sentidoaundm ao nosso redor é considerado
igualmente onirico e ilusério, ndo sendo mais de gma miragem de nossa percepcao

mental. Escutemos Chagdud Rinpoché a esse respeito:

Tudo [...] é composto. Assim como se junta, se glegm. Reflita sobre essas coisas e a realidade
comum se tornard uma série de aparéncias onime@agens, bolhas. Quer essas aparéncias
tragam alegria ou tristeza [...] ndo sdo confijyegsmanentes e nem inerentemente verdadeiras.
No entanto, ndo podemos negar nossa experiéncisualenanifestacdo incessante (Chagdud

Rinpoche, 2003a: 47)

No seu livroVida e morte no budismo tibetanexplica mais extensamente esta

importante reflexdo, a partir da distincédo entrertlade relativa” e “verdade absoluta”:

Nossas percepcbes de “eu” e “objeto”, nossa osalantre apego e aversdo, SA0 pProcessos
dualistas que ocorrem na mente. Eles sdo, desdeapmo, um modo ficticio de percepgéo [...]
Essa mentalidade dualista produz a verdade relaBesa compreender melhor este termo,
considere o exemplo de ir para cama a noite [elh @¢do de sua mente, vocé deixa sua
experiéncia do estado de vigilia e inicia sua é®peia do sonho. Essa experiéncia ndo é menos
real para vocé do que sua experiéncia quando atmfdgd Mas, ainda que o sonho pareca muito
real, ndo é real fora do contexto dele proprio.il@8imente nosso estado acordado néo é real fora
do seu contexto autoproduzido (Chagdud Rinpoch@4:186-16).

E acrescenta depois:

Do dia em que nascemos até o dia em que morrerossa rexperiéncia de vida € uma verdade
relativa em constante mudanca, que consideramaant@seal. Ela ndo €, entretanto, nem real
nem permanente, de modo absoluto. Isso é muito riate que seja entendido. Quando
despertamos do nosso sonho da vida, ndo ha possss,relacionamentos, nem dramas
emocionais. Todas as nossas experiéncias que grareeérdadeiras, ndo eram realmente
verdadeiras, no sentido absoluto [...] Tudo em aosalidade é apenas uma série de imagens de
sonho, as quais imprimimos verdade e significado fa@o de estarmos tdo envolvidos com elas.
Nossa experiéncia é produto do nosso engano fumdahi€hagdud Rinpoche, 1994: 16-17).
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Acordar desse sonho de tal modo que possamos ganlalade iluséria de nossa
realidade relativa, compreender os mecanismos adenggie projeta essa realidade dando a
ela solidez e permanéncia aparentes, entendar{@u aquilo que chamamos de “identidade
pessoal”) apenas em funcdo dontinuumda nossa propria consciéncia em permanente
mudanca e compreender a nossa natureza e realaddmidutas, este € o objetivo dos
ensinamentos de Buda. Nessa mesma dire¢do, lemasnesopro de vida (PulsacOea}

palavras do narrador, “eu sempre fui e imediataene@b era mais” (USV: 13). E acrescenta:

Sera horrivel demais querer se aproximar dent® desmo do limpido eu? Sim, e é quando o eu
passa a nao existir mais, a nao reivindicar naalssgpa fazer parte da arvore da vida — € por isso
que luto por alcancar. Esquecer-se de si mesmceataato viver tdo intensamente (USV: 15)

Também nos subtitulos de dois dos capitulos do fextos: “O sonho acordado € o
que € a realidade” e “Como tornar tudo um sonheodacm?”. Escutemos igualmente a fala

de um dos personagens &m sopro de vida (Pulsacdes):

No sonho do real parece que ndo sou eu que esteinda e sim outra pessoa. Essa outra pessoa é
Angela que é meu sonho acordado. Estou falanda esta falando Angela? N&o existe realidade
em si mesma. O que ha é ver a verdade atravésntho.sa vida real é apenas simbodlica: ela se
refere a alguma outra coisa (USV: 83).

N&o, com o budismo n&o estamos muito longe dedgldispector. Analisando com

atencédo as epigrafes do texto, percebemos intatessarrespondéncias.

Efetivamente, esta importante reflexdo sobre aidpdé iluséria ou onirica de nossa
experiéncia relativa (a realidade como sonho)passimo a necessidade de tornar tudo um
“sonho acordado”, ndo estdo presentes sO nostdabtios capitulos da obra que nos ocupa.
Esta idéia se reitera também nas epigrafes do:té®tcsonho € uma montanha que o

7

pensamento ha de escalar. Nao ha um sonho semnpmnea Brincar € ensinar idéias”
(USV: 11). Ela é atribuida a Andréa Azulay, “a na@nfilha espiritual”’, como a prépria
Clarice Lispector escreve numa de suas cartasdtiep 2002: 292), uma menina de 9 anos
de idade com quem ela manteve contato e correspoadaos Ultimos anos de sua vida.
Filha de Jacob David Azulay, o psicanalista dei€arAndréa partilhava com ela a mesma

paixdo pela escritura e pela vida.

A partir dessa epigrafe, o texto comunica um dass Jandamentos basicos: o

pensamento “cria” a realidade e tudo o que elaétonincluindo os sonhos. Por isso, como
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lemos na epigrafe, “ndo ha um sonho sem pensam@iy: 11). Esta idéia é reiterada logo
depois pelo proprio narrador: “O que € que eu $m? um pensamento” (USV: 19). Ele se
pergunta ainda: “havera outro modo de salvar-sedose de criar as proprias realidades?
Tenho forga para isso como todo o mundo — é olen@adade que nos terminamos por criar
uma fragil e doida realidade que é a civilizacae8akcivilizacdo apenas guiada pelo sonho”
(USV: 19). Também acrescenta um dos personagens:pf&scindo da realidade porque
posso ter tudo através do pensamento” (USV: 90),pemsamento que “cria” realidades,

realidades por sua vez guiadas pelo sonho.

Segundo essa leitura, o pensamento cria tudo aquié consideramos “o real”
(incluida a “civilizacdo”) e tudo aquilo que corsidmos “o0 onirico”, os quais se confundem
sem claros limites. Essa criacdo possui 0 sentidadico: o pensamento cria o real como um
jogo, como a grande encenac¢do das aparénciasuBa gjtima parte da epigrafe, “brincar é
ensinar idéias”, recupere nesse mesmo sentidooo(lgcar como criacdo e também como

ensinamento e aprendizagem) no contexto das ideide pensamento criador.

Outra das epigrafes que encontramoslam sopro de vida (Pulsacbesh alegria
absurda por exceléncia é a criacdo”, de FriedrightzBiche, reitera esta importante reflexao:
“criar” constitui um gozo em si mesmo, sem finatidaalguma, que faz parte da prépria
experiéncia e que nos lembra nossa identidade csagrado. Precisamente € isso 0 que
escutamos nas palavras de um dos personagenstdo“@»que a nossa imaginacao cria se
parece com 0 processo que Deus tem de criar’ (US8). Assim, dentro dessa criacédo
gozosa de nossa mente e de nossa imaginacdo, hdntanaa fruicdo que surge da
consciéncia do proprio processo criatiVAs coisas obedecem ao sopro vital. Nasce-se para
fruir. E fruir ja é nascer” (USV: 18).

Mas dentro desse processo de criagdo, do mesmo condo a mente pode criar 0
prazer e a fruicdo, pode igualmente criar o sofnime a dor. E precisamente por isso que se
faz possivel liberar essas experiéncias na suaigré@se, porque elas surgem também como
uma encenagao de aparéncias, como uma projecaussi@ mente criadora. Escutemos nesse
sentido as palavras de Nietzsche, quando afirmaaqueacdo representa a liberagdo do
sofrimento: “crear: ésta es la gran liberacion diglor y el consuelo de la vida. Muchos
dolores y muchas metamorfosis son indispensables quee nazca el creador” (Nietzsche,

1974: 58). Talvez seja esse também o sentido dagras de Olga Borelli, quando afirma a
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respeito ddJm sopro de vida (Pulsacdeglie “este libro nacié de un impulso doloroso que
ella [Clarice Lispector] no podia detener” (Lispmctl991: 9).

E pertinente destacar dois aspectos nessa reflexgmimeiro, a estreita relacio
existente entre o prazer e a dor de criar, queafeah circulo a experiéncia humana e faz que
0s extremos sejam permeaveis e idénticos; o segandaacdo entendida como liberacdo e
salvacao e, também, como o ato supremo que pdeva pr exercicio da liberdade que €&

intrinseca ao ser:

Eu escrevo como se fosse para salvar a vida déralgarovavelmente a minha propria vida [...]
Estou tendo uma liberdade intima que s6 se congana cavalgar sem destino pelos campos
afora. Estou livre de destino. Serd o meu desticemear a liberdade? [...] eu escrevo e assim me
livro de mim e posso entdo descansar (USV: 1321,

Retomando o primeiro desses elementos, lembremmsi@weontexto do pensamento
budista tibetano tanto as experiéncias da vigitla sonho, como a felicidade e o sofrimento,
0 samsara e 0 nirvana, surgem igualmente comogiegede nossa mente, como a radiancia
natural que subjaz ao pensamento. Afirma TseleoKasesse respeito: “0 samsara € a sua
mente, 0 nirvana também é a sua mente, todo peaeta dor, e todas as ilusdes e enganos
nao existem em parte alguma sendo na sua mentgydSRinpoche, 1999: 435). Nesse
sentido, no ambito da verdade absoluta, todosrasrfenos, seres e experiéncias que surgem
de nossa mente como o jogo da encenacdo das dpar&do de um sabor s, ndo havendo
separacao ou diferenciacdo entre eles. Dai que &afruicdo quanto o sofrimento ndo sao

mais do que as duas faces do mesmo processoariativ

O segundo desses aspectos, a criacdo como libexagheacao, coloca a linguagem, a
palavra, como o veiculo privilegiado através dol gquaosso poder criativo se concretiza, se
materializa dando assim solidez, permanéncia e realidade dapasem mundo. Sem a
linguagem nao haveria criacdo de realidades, jdequéiltima analise a realidade, enquanto
projecdo de nossa mente, nada mais é do que pgladtalos, nomes que damos aos seres e
as coisas, aos fendmenos aparentes de nossa @excéggnos emUm sopro de vida
(Pulsacdes):

O que € que eu sou? [...] Tenho em mim um soprd®tmas quem € esse que tem? quem € que
fala por mim? tenho um corpo e um espirito? euwsoleu? [...] Eu sou nome. Eis a resposta. E
pouco [...] Qual é a palavra que representa o tdsrcido” que sentimos em nds mesmos? [...]

Qual é a realidade do mundo? [...] a mentira nastguem a cria e passa a fazer existirem novas
mentiras de novas verdades. Uma palavra é a melstioatra (19, 45 e 87-88)
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De modo que esse “impulso doloroso” que Claricgpedsor ndo podia deter, segundo
palavras de Olga Borelli, na verdade s6 podiadibee nas palavras e na criacdo da realidade
do mundo através delas. Nesse sentido, a esdf@ssan como as batidas do coracao) € para
ela um ato involuntario, um impulso que ndo poderdenas que a libera no préprio ato de

criar.

A criacdo para Clarice Lispector €, portanto, aladeiro “sopro vital”, cujo processo
expansivo e contrativo se assemelha as “pulsagliesbracdo. A partir da criacdo ganham
vida todos os sonhos, todos os anjos e demonidss tos mundos e possibilidades, os quais
estendem sua irrealidade a nossa propria expaiéfadendo-nos sentir (e entender) que
somos tdo irreais quanto eles. Precisamente, éoisgoe lemos enmJm sopro de vida
(PulsacBes)“Angela é uma estatua que grita e esvoaca eno e copas das arvores. Seu
mundo € apenas tdo irreal como a vida de quem pimmgeme lesse” (USV: 27). E acrescenta
outro dos personagerig realidade € muito estranha, é inteiramentelir(eesV: 127).

Esta idéia fundamental de criacdo como sopro wtattomada em outra epigrafe,
proveniente desta vez da tradicdo judaico-cristdeeuma das fontes mais antigas do
Pentateuco“Do p6 da terra formou Deus-Jeova o homem e spliv® nas narinas o félego
da vida. E o homem tornou-se um ser vivente”. Redrte aos primeiros onze capitulos do
Génesisgessa epigrafe refere-se a criacdo do homem segurelatoyahvista ndo fala da
criacdo do céu e da terra como o faz o relato datadr sendo de um deserto que Yahvé
(Deus) converte em terra fértil mediante um maramgie brota da terra. Como bem observa
Eliade, sdo consideraveis os problemas em torrfordss e a redacdo deentateucoEle
assinala as seguintes fonteyafivista a mais antiga (séculos X ou 1X), que chama Deus d
Yahveé; aelohista mais recente, que chama Deus de Elohisacardotalque fala em "Deus”

e é obra de sacerdotes que insistem no culto eina hdeuteronbmicaque se encontra
recolhida no Deuterondmio (Eliade, 1978: 179).

Segundo o relatgahvista,Yahvé modela ao homem, Adéo, a partir do barrdunde
"na sua narina halito de vida". Depois planta ungpe no Eden, faz brotar todo tipo de belas
arvores e pde o homem naquele jardim para quetivecel cuide. Depois, modela em argila
animais e aves. Finalmente, depois de fazé-loraaim sono profundo, toma uma de suas
costelas e com ela modela uma mulher que receben® rde Eva (que corresponde

etimologicamente a palavra hebr@avwah,que significa "vida"). A idéia basica é a mesma:
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em primeiro lugar o homem, formado de barro e adorzelo hélito de Deus, comparte em
certo modo sua condi¢cao divina com seu criador eadnsago dei. Somente seu corpo
pertence ao reino da matéria, fazendo dele umuseaimo mas ao mesmo tempo dotando-o de

uma natureza dupla.

Uma segunda idéia fundamental se reitera igualneeptatir desta epigrafe: a criagdo
propriamente dita, ou seja, a organizacao do caw®mial, € levada a cabo pela poténcia da
palavra, do verbo, dimgos "Disse Deus: - Exista a luz. E a luz existiu” (@sis, 1:3). E 0
Evangelho segundo S&o Jodo comeca dizendo: “Naipidnji existia o Verbo, e o Verbo
estava com Deus e o Verbo era Deus [...] E 0 Vedbtez carne e habitou entre n6s” (1:1,
1:14). As etapas sucessivas da criacdo vao-se mogempre em virtude da palavra divina:

a criacao € obra do verbo.

No contexto da tradicdo judaico-cristd, o verb&ygns a palavra é ao mesmo tempo
pensamento ou intelecto divino e o lugar de todespaossiveis no qual se realizam as
esséncias manifestadas. Ele se exprime pela cringdgual se realizam, na existéncia atual,
alguns desses possiveis que, enquanto esséndi@s, cemtidas nele desde a eternidade.
Assim, a criagdo é obra do verbo e o mundo é eltermdmo efeito da palavra de Deus na
origem dos tempos que, por ter seu principio neleéoto divino, traduz e representa esse
principio na ordem da existéncia. Desta maneirdp to que existe se encadeia e se
corresponde como reflexo da propria unidade digicaiacido e encarnagao incorporam-se ao

verbo na tradicao primordial (Cf. Guénon, 200228-1

Da mesma forma, etdm sopro de vida (Pulsa¢cbes idéia basica do Deus-criador
através da palavra se translada em primeira inat@nautora-criadora (Clarice Lispector),
guem com sua palavra (o livro, a escritura) criaautor-personagem, que por sua vez cria

uma outra personagem:

Angela ndo sabe que € personagem. Alias, eu tartaleez seja o personagem de mim mesmo.
Sera que Angela sente que é um personagem? Pargo®a@ mim, sinto de vez em quando que
sou personagem de alguém (USV: 29).

Finalmente, este interessante jogo criador incarpdeitor, que também passa a fazer

parte dessa totalidade especular ludica:
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Foi Deus que me inventou e em mim soprou € eu uireser vivente. Eis que apresento a mim
mesmo uma figura. E acho, portanto, que ja nasmifiziente para poder tentar me expressar
mesmo que seja em palavras rudes. E 0 meu intguerfala e as vezes sem nexo para a
consciéncia. Falo como se alguém falasse por mileit@ é que fala por mim? (USV: 28).

Diz também o personagem autor, “eu ndo existiriaZ®ehouvesse palavras. Angela

parte da linguagem a existéncia. Ela ndo exig@indo houvesse palavras” (USV: 83).

A ultima das epigrafes introduz a nocdo da tentigdade, que é um dos elementos
recorrentes e centrais, ndo s6 neste texto, masétanma totalidade da obra de Clarice

Lispector:

Havera um ano em que havera um més, em que haverdamana em que havera um dia em que
havera uma hora em que havera um minuto em queéhawve segundo e dentro do segundo
havera o ndo-tempo sagrado da morte transfigutd8s:(11).

Estamos diante de uma conta regressiva na qualséaé colocada de novo a
impermanéncia e o movimento no centro da escrniteg vez que aqui se fala de um tempo
profano e cronoldgico que retrocede até se tramsfiomo “ndo-tempo sagrado da morte
transfigurada”, ou seja, um tempo que € um nao-beengnde a morte ndo € mais desaparicao
e fim, mas transfiguracdo. Lembremos que a pal@raasfiguracao”, do latintransfiguratiq

significa “mudar de figura ou forma”.

Esse termo se relaciona com outros ndo menos iamgest como “metempsicose” (do
gregometempsychosigjue significa literalmente “ir além da forma”),udona filoséfica que
teve sua origem em vérias escolas orientais estdoege com diversas variantes até o
Ocidente. Ela fala da transmigragéo da alma dejsomorte para outros corpos ou estados do
ser. Tratar-se-ia assim de um mesmo conteudo ouarieo diferentes formas, muitas vezes
obedecendo a um ciclo de reencarnacdes sucesSa@sndo algumas tradicdes, é reservada
a algumas entidades divinas ou deuses, pelo qudav@&oser confundida com a imortalidade,
claramente presente no pensamento filoséfico dei&oiassica, a qual so seria acessivel aos
humanos no mundo do além (Chevalier, 1990: 60%¢ 89

Efetivamente, observamos que Platdo ja registradé@a i da transmigracdo e
imortalidade da alma em vérios dos seus didlogpsneipalmente nd-édonou da alma
(Platdo,Fédon, 82e). Igualmente, num dos seus dialogos apocrifgssioco ou da morte

(Platdo, Axioco, 1661), defende contundentemente essa mesma id8ian a&como a
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persisténcia da alma depois da morte, o0 que repmpadusua vez tradi¢cdes orfico-pitagoricas
prévias. Porém, ndo encontramos nele um claro tord® reencarna¢do ou renascimento no
sentido budista ou no sentido de outras tradiciestais. Nesse ultimo dialogo em que o
moribundo Axioco sente-se atemorizado pela proxadedda morte e pela possibilidade de

perder os bens materiais e familiares, o que atasiele grandes sofrimentos, Sécrates diz:

Segun el viejo refran bien conocido, repetido efasopartes, la vida es un corto destierro, y hay
que pasarlo convenientemente para luego seguestind [...] Aparta pues todas estas necedades
y piensa que, una vez destruido el compuesto wenastablecida el alma en su propia mansion,
este cuerpo que queda, este cuerpo de tierra gaaim, no es ya el hombre. Porque nosotros
somos un alma, animal inmortal encerrado en ursdprimortal [...] Asi, pues, no es a la muerte,
sino a la inmortalidad, hacia donde tu te encamifg®co,366a, 367b).

Assim, a crenca na imortalidade, metempsicosesfipamacdo e transmigracéao, sob
formas e nomes diversos e sob diversos matizesrientes, € atestada e registrada em
numerosas areas culturais. Na tradicdo heléniairdiana, ela é aceita amplamente; ja no
judaismo e no cristianismo, € rejeitada pela cog@epmle um tempo linear e ndo ciclico.
Porém, a transfiguracdo por antonomasia que aciadirista refere, foi a de Jesus, que
estando no Monte Tabor em presenca de Pedro, JBantmgo, mostrou-se glorioso entre
Moisés e EliasEvangelho segundo Sédo MateGspitulo 17: 1-3, 9). Lembremos que, entre
as grandes tradi¢cdes espirituais do mundo, € tiatiismo precisamente uma das que afirma

explicitamente que a morte ndo € o fim, o que idéunm sentido sagrado na humana

existéncia.

No contexto do budismo, esta idéia se inscreveigio infinitamente mais grave das
mortes e dos renascimentos sucessivos que fazera @arexisténcia condicionada (a
chamada “roda da vida”) e que sdo determinadodgiale causa e efeito ou carma (sanscrito
karma ou tibetanole que significa literalmente “atividade” ou “acdo’Precisamente, o
conhecidoLivro tibetano dos mortodescreve detalhadamente os estados intermeda@rios

bardosentre essas mortes e renascimentos sucessivos.

A palavrabardo (ou antarabhavaem sanscrito) € usada na linguagem diaria dos
tibetanos para designar o estado intermediari@ entnorte e o renascimento, mas ela tem um
sentido mais amplo e profundo. No seu sentido pdrab ela quer dizer simplesmente
“transicdo” ou intervalo entre 0 encerramento deawsituacdo e 0 inicio de outrbaf
significa “entre duas coisas” do significa “suspenso” ou “lancado”). No seu sentidais

profundo, representa a totalidade das experiéngigs nosso fluxo mental atravessa, a
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complexidade daquilo que experimentamos como sevidas, mortes, pds-mortes e

renascimentos sucessivos (Cf. Sogyal Rinpoché,: 1989151).

Desde sua primeira traducdo para o inglés 1927, aquele livro despertou imenso
interesse entre escritores e fildsofos ociden@istulo Livro tibetano dos mortofi cunhado
pelo seu tradutor, o erudito americano W. Y. EVfesitz, imitando o famosbivro egipcio
dos mortostambém incorretamente intitulado. O verdadeiro namdivro € Bardo Todrol
Chenmogue significa “Grande liberacéo por meio da auwdigdbardd’. Segundo o budismo
tibetano, estes ensinamentos sdo muito antigognentam a um tempo anterior ao dos
mestres humanos, chegando ao Buda Primordgdmatabhadraem sanscrito ou
Kuntuzangpoem tibetano, que significa “completamente posiivi&le representa a base
totalmente positiva do nosso préprio ser, a puadzsaluta da natureza de nossa mente. Porém
o Bardo Toédrol Chenmaem si, é parte de um grande ciclo de ensinaménmatosmitidos pelo
mestre Padmasambhava e revelados, no século Xb/yigenario tibetano Karma Lingpa.

Partindo do “néo-tempo sagrado da morte tranddpit, do qual nos fala Clarice
Lispector na sua ultima epigrafe, € util retomareiexdo budista sobre os seis estados
intermediarios oubardos que, de fato, abrangem um “ciclo” na existéncialicd ou
condicionada. Escutemas extensoas palavras de Chagdud Khadro que, a partir dos

ensinamentos compilados de Chagdud Rinpoché, feoa &sse respeito:

Os seishardosincluem quatro estados transitérios durante asasogidas e dois entre a morte e o
renascimento. O primeiro,lmardodo local de nascimenttchie ne bard estende-se do momento
do nascimento até o momento no qual encontramosreicdes que resultardo em nossa morte. O
segundo, dardodo momento da mortéchikai bardg, pode ser um periodo longo, como no caso
de uma longa doenca terminal, ou um instante, cwmo acidente subito. De qualquer modo, esse
bardoleva irreversivelmente a morte. Durante esseshlidnidosque fazem a ponte entre a vida e a
morte, também ocorrem lmardo do sonho rhilam bard9d e obardo da concentracdo meditativa
(samten bardp Apds a morte, a consciéncia de uma pessoa necspede um profundo desmaio
e desperta paralmrdo da verdadeira natureza da realidadbd nyid bard® primeiramente, para

a experiéncia de uma sabedoria clara e desobstajidetdo, para a exibicdo das deidades
pacificas e iradas. Por fim, a mente vai pabammlo do vir-a-ser gidpe bard®, onde se reveste de
um corpo mental e, em meio a turbulentas projedéeseu carma, dirige-se para o0 renascimento
que Ihe foi destinado e outro ciclo de existén€laagdud Rinpoché, 2003a: 34-35).

Na verdade, ®@ardo Tédrol Chenmé, antes de tudo, um guia para 0s vivos, capazes
de ultrapassar ndo s6 a morte mas também os divestados intermediarios da vigilia,
transformando a prépria experiéncia vital em um @mtfundamente libertador. O objetivo
fundamental é o dominio da mente, que vem circolamgessantemente na existéncia

condicionada vida apos vida, desde os primérdios pencipio. O sucesso que teremos
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dependera das realiza¢cfes que possamos atingiésitta pratica nbardodo nascimento, ou
seja, em nossa vida, agora. A contemplacdo da mgr&ncia e da qualidade ilusoria das

aparéncias €, segundo o budismo, o primeiro passardirecao.

Ao refletirmos inteiramente sobre a impermanéneiepnhecendo que tudo varia, que
a estabilidade é s6 uma ilusédo e que as aparénaagareciam ser sélidas nao tém realidade
inerente, libertamos nossas mentes do apego eaemzsircom muito menos sofrimento e
medo obardo da morte (Cf. Chagdud Rinpoché, 2003a: 35). Podemimmar aqui aquele
“movimento puro” que estava no comecolta sopro de vida (Pulsacdgsara observar que,
mais do que um simples conceito, 0 movimento efmdendomo impermanéncia permeia a
perspectiva total da obra, constituindo a ferram&mdamental que nos leva como um barco

atraves das profundas aguas da escritura de Clasjgector.

Precisamente, a Ultima parte de nosdualtta pretende partir dessa reflexdo para
mostrar de que modo o livro que a escritora elabonao o seu ultimo gesto narrativo, num
dos estados intermediarios bardos(no umbral entre a vida e a morte), represeném ae
um ponto de magnifica ressonancia com a perspdidtigafica do budismo tibetano, quase
um grito desesperado que surge de uma necessidatieavnecessidade de abandonar as
mascaras do nosso sonho para atingir aquilo queéadeiramente nos constitui, a
luminosidade e clareza de nossa natureza essem@amo diz um dos personagenslita
sopro de vida (Pulsacdesh intima veracidade da vida” (USV: 17). De mode qma vez
decifrados alguns dos enigmas da vida e da mooinciemos acompanhando Clarice

Lispector nos umbrais de sua escritura.
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4.3 - Uma cordial estrutura

“S6 me interessa o que ndo se pode pensar
— 0 que se pode pensar é pouco demais para mim”

Clarice Lispector

Antes de prosseguir, é necessario explicitar cetesaentos formais dém sopro de

vida (Pulsacdesjjue permitam aprofundar nossa leitura da obraex@ test4 dividido em

quatro partes com varias perspectivas enunciatWague chamamos de primeira parte (I),
sem titulo, introduz um conjunto de reflexdes sodrescrita e a criagdo, enunciadas em
primeira pessoa por um narrador que se identifama a perspectiva narrativa da propria
Clarice Lispector. Funciona como portao ou portaeada ao recinto sagrado da escritura,

0 que percebemos claramente quando lemos:

Eu sei que este livro ndo é facil, mas é facil apgrara aqueles que acreditam no mistério [...] Se
este livro vier jamais a sair, que dele se afasteprofanos. Pois escrever é coisa sagrada onde os
infiéis ndo tém entrada [...] que a paz estejacendis, entre vOs e entre mim. Estou caindo no
discurso? que me perdoem os fiéis do templo: enees@® assim me livrio de mim e posso entao
descansar (USV: 20-21).

A proposito, gporta simboliza o local de passagem entre dois estatbis,mundos,
entre o “conhecido” e o “desconhecido”. Nesse dentfirma com acerto Chevalier que “a
porta se abre sempre sobre um mistério” (Chevd@90: 734). A porta ndo so indica uma
passagem mas também um convite. Esta passagem maioaa das vezes, do dominio

profano para o sagrado, ou também do profano paniateério.

Para boa parte das culturas as portas, na suadacgipgbolica, permitem o acesso ao
centro do mundo, local da presenca real da divend&drvem ao mesmo tempo para proibir a
entrada no recinto sagrado de for¢as impuras, ivaséé proteger o acesso dos aspirantes que
séo dignos de entrar. Nas tradi¢cdes judaicas #igria porta representa 0 acesso a revelacao,
acolhendo peregrinos e fiéis (Chevalier, 1990: 738). E precisamente nesse mesmo sentido
que, cremos, 0 texto nos apresenta esta primeita e serve de umbral entre o profano e o

sagrado, permitindo a nés, leitores, ter acessvelacao.

A primeira parte da obra contém assim, concentnadée, aspectos fundamentais que

s&o retomados durante o percurso da narrativa gEsonagens Angela e autd@stes
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elementos, que tém estreita relagdo com variospdessupostos do budismo, introduzem
diversas reflexdes sobre a vida, a morte, o te@pscritura e o ser, guiadas por perguntas
que procuram indagar nas profundezas daquilo go®s0Assim, a escritura se torna uma
ferramenta de conhecimento, de esclarecimento sdemaémos, nhum veiculo que pode nos
liberar e a0 mesmo tempo nos salvar de nossa igriarfundamental: o ndo reconhecimento

da natureza de nosso ser.

A segunda parte do texto, “O sonho acordado é queedlidade” (Il), retoma uma
idéia central: a vida € um sonho do qual devemasdac para enxergar a verdadeira
realidade. Ela contém cinco secfes sem numeracadeatificacdo, a primeira das quais
continua sob a perspectiva enunciativa do narrahobora introduza pela primeira vez a voz

da personagem Angela, com um breve texto insexadninio:

ANGELA

A ULTIMA PALAVRA sera a quarta dimensao.
Comprimento: ela falando

Largura: atras do pensamento

Profundidade: eu falando dela, dos fatos e sentoeen
e de seu atras do pensamento.

Eu tenho que ser legivel quase no escuro (USV: 25).

Igualmente observamos a introducdo de um personaggsoulino, o autor, que fala
em primeira pessoa:
eu ja comecei muitas vezes. Agora mesmo estou @mecQuanto a Angela, ela nasceu comigo

agora, ela se forca a existir [...] ela € apenapersonagem [...] Mas o que eu ndo entendo € por
que inventei Angela Pralini (USV: 32, 34).

Durante o percurso desta segunda parte do textoz autoral do narrador parece
desaparecer ou fundir-se com as vozes dos persemaygartir deste momento e até o fim
da narrativa, eles tecem um interessante contramiozes que em diversos momentos se
une até a indiferenciacdo, num processo que inveluse faz explicito como reflexdo na

perspectiva do personagem autor:

Angela é a minha vertigem. Angela é a minha revedé®, sendo emanacdo minha, ela € eu [...]
Quem fala, parece que sou eu, mas nao sou. E Uaiajte fala em mim [...] Eu e Angela somos
0 meu dialogo interior (USV: 30, 73).

A terceira parte intitulada “Como tornar tudo ummiso acordado?” (lll), cumpre a

funcdo de passagem entre a segunda e quarta ek também constituida por cinco
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secOes. Esta simetria ndo parece casual, jA que gevdobservada igualmente em diversos
niveis, muitas vezes misturada com jogos especulargre 0s personagens. Alias, o
personagem autor cria a personagem Angela Pratinadmagem e semelhanca e, portanto,
com similares qualidades criativas. Esta parteifum@ccomo um espelho que reflete ndo so a
atividade do autor (personagem), mas também daca(éscritora), dissolvendo as fronteiras
entre o real e o irreal, a verdade e a ficcdo. gdagé um espelho” (USV: 28), diz o

personagem autor. Na verdade, tanto personagensoquarradores (narrador e autora), sao

espelhos uns dos outros, possibilitando um jogtudées especulares sem fim.

A quarta e Ultima parte, o “Livro de Angela” (I\jonstréi uma simetria perfeita com
a segunda, mas de forma inversa: na segunda pgrggsonagem autor constitui a voz
enunciativa predominante que organiza o mundo tasrana quarta Angela é a autora e
organizadora do seu préprio mundo, de sua projgad, “O livro de Angela”. Escutemos o
personagem autor falando a esse respeito:

Preciso tomar cuidado. Angela ja esta se sentimgalsionada por mim [...] Angela ao que parece

quer escrever um livro estudando as coisas e agbgteua aura [...] Ndo sabe que ndo tem
capacidade de lidar com a feitura de um livro. &€lamconseqiiente. S6 consegue anotar frases
soltas [...] O livro que a pseudo-escritora Angedsa fazendo vai se chamar de “Historia das

Coisas” (Sugestdes oniricas e incursdes pelo ic@mts) [...] Ela € um personagem tdo autbnomo

que se interessa por coisas que a mim autor n@ndizspeito. Observo-a escrevendo sobre
objetos. E um livre-estudo no qual ndo tomo par@\(: 102).

Curiosamente, Angela por sua vez diz ser autorauti®s livros, fazendo 6bvia a

relacdo especular entre ela e a propria autorai¢€laispector):

No meu livroA Cidade Sitiadaeu falo indiretamente no mistério da cofsal No “Ovo e a
Galinha” falo no guindaste. E uma aproximacao tamianha da subversao do mundo vivo e do
mundo morto ameacador (USV: 104-105).

O numero quatro tem um sentido rico e complexoardexto ficcional d&Jm sopro
de vida (PulsacdeskEm primeiro lugar, o nUmero quatro domina na oiggg@do das quatro
partes do texto. O quatro aparece igualmente neeraidas epigrafes, na “quarta dimensao”
da qual fala Angela Pralini, e na estreita relagdmbra com o coracdo, que também esta
dividido em quatro cavidades. Essa correspondérimgparece casual mas sim causal, como

Veremos a seguir.

Com efeito, as significacdes simbdlicas do numeratrg se ligam e se correspondem

com a obra que analisamos. O quadrado, desde émuogas, representa o solido, o tangivel,
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o lado sensivel e material de nossa experiénc@ci@ente fez dele o simbolo da totalidade e
da universalidade. Precisamente Billia, em especial népocalipse,este nUmero sugere
essa idéia: existem quatro pontos cardeais, quatrtos, quatro pilares do universo, quatro
fases da lua, quatro estacfes, quatro elementaspdqumores, quatro rios do Paraiso, quatro
letras no nome de Deus (YHVH), quatro letras no ealm primeiro homem (Ad&o), quatro
bracos da cruz, quatro evangelistas (Marcos, Matauss e Jodo), quatro campos das doze

tribos de Israel, quatro emblemas das tribos, quatralhas da Jerusalém Celeste.

O numero quatro simboliza assim a terra, a totdéid#o criado e do revelado. Quatro
€ ainda o0 numero que caracteriza 0 universo emcesogleta manifestacdo material e
sensivel (Cf. Chevalier, 1990: 758, Guénon, 2002: Bo cristianismo primitivo, os templos
eram construidos com quatro portas, cada uma des#ada segundo cada um dos pontos
cardinais, como réplicas terrestres (quadrado3jtdira arquétipos celestes (circulo=céu). As
dimensdes quadradas dos templos habituaiBibiéa sdo, porém, encontradas também em

numerosas igrejas romanas, sendo o seu simboligsmoico evidente (Chevalier, 1990: 876).

Por outro lado, na perspectiva do pensamento laydisong-ka-pa afirma que o
qguatro corresponde ao numero de portas ou grawsehkso ao Grande Mantra Secreto, 0
texto raiz dos ensinamentos tantricos do Vajraidiaatra da Acao, Tantra do Desempenho,
Tantra da loga e Tantra da loga Superior (Tsongeka978: 120). A palavra sansctiatra
(ou rgyud em tibetano), que significa literalmente “teia” tacido”, tem sido interpretada
como “rede” ou “entrelagamento”, no sentido dero@endéncia do individuo e de todas as
coisas com o0 universo, da continuidade na interaigicausa e efeito, da continuidade e
interdependéncia dinamica da matéria e da mentse\&entido, 0 mundo exterior e interior
sdo entendidos como uma inextricavel rede, comaluss faces de um mesmo tecido
mutuamente condicionadas entre si. Precisamep@pdsito da pratica tantrica é reconhecer
e transformar esse complexo tecido na base de pogsda mente (Cf. Silva, 1998: 261). Em
diversos contextos, um outro nome para Vajraiaieaéninho domantra secreto”, como
afirma Chagdud Rinpoche (2003: 191).

A mandalatantrica deriva do mesmo simbolismo: pintada aaedbada como suporte
para a meditacdo, riscada no chdo para os ritosidacao, trata-se essencialmente de um
quadrado orientado com quatro portas contendo logce I6tus, povoado de imagens e

deidades que representam a encenacao da insepladdide aparéncia e vacuidade. As
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portas sao providas de guardifes: 0 seu acesspepsd@ corresponde portanto as etapas na
progressao espiritual até que seja atingido o aeAtmandalapode assim ser interiorizada,

constituida na “caverna do coracao”.

A palavra sanscritenandala(tchil-kor em tibetano) significa literalmente “centro” ou
“circunferéncia”, constituindo a configuracado sirtite que representa um reino puro em que
residem as deidades e expressando igualmentelidadeado estado iluminado do ser. Ela
manifesta, nas suas combinacdes de circulos e aglesjro universo espiritual e material
assim como a dinamica de suas multiplas e incessamter-relacées. Escutemos as palavras

de Chagdud Rinpoche a esse respeito:

No Vajraiana [...] as pinturas de mandala mostgamiro portas voltadas para os quatro pontos
cardeais, simbolizando as quatro qualidades inceunéweis; sdo as portas por onde entra a
verdade, a natureza absoluta da mente. Na direséofica a porta da compaixao; na direcéo sul,
a porta do amor; na direcéo oeste, a do regozija, direcdo norte, a da equanimidade. A mandala
representa a manifestacdo da pureza intrinsecaetiée mMQuando nossos obscurecimentos sao
purificados, as qualidades puras da mente surgéna $orma da mandala e sob a experiéncia da
terra pura, da deidade e de todas as experiénaias (Chagdud Rinpoche, 2003: 189-190).

A proposito da significacdo do nimero quatro ewtarglacdo com mandala vale a
pena lembrar, que no pensamento ocidental maisteed®do o sistema do pensamento de
Carl Gustav Jung esta baseado na importancia eue@nhece no nimero quatro como o
fundamento arquetipico da psique humana, a totididas processos psiquicos conscientes e
inconscientes. Sua analise dos tipos psicologiepsusa com efeito sobre sua teoria das
quatro funcdes fundamentais da consciéncia: 0 per#ga, 0 sentimento, a intuicdo e a
sensacao. Ele recorre igualmente a imagenmdadalapara designar uma representacéo

simbdlica da psique, cuja esséncia nos é descal#heci

De fato, Jung observou que as imagens contidamanadala sdo utilizadas para
consolidar o ser interior ou para favorecer a nagdih em profundidade: sua contemplacao
inspira a serenidade, o sentimento de que a veteoatrou seu sentido e sua ordem. As suas
formas redondas simbolizam a integridade naturaduanto a quadrangular representa a

tomada de consciéncia dessa integridade.

Assim, segundo ele, aandala possui uma eficacia dupla: conservar a ordem
psiquica, se ela ja existe, ou restabelecé-lagsapdreceu. Nesse Ultimo caso exerce uma

funcdo estimulante e criadora. A proposito serilandio esquecer, no contexto den sopro
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de vida (Pulsacdesjjue Clarice Lispector manteve durante varios amosestreito vinculo
com o psicanalista Dr. Jacob David Azulay, o qoeria levado com quase total certeza até o
conhecimento das teorias junguianas e, através,datéa o budismo tibetano, do qual o

proprio Jung se alimentou diretamente (Cf. Moacal®99).

Retomando nossa leitura, inclinamo-nos a pensatgu sopro de vida (Pulsactes)
tem suficientes elementos que nos levam a entemdekto ndo s6 como um templo no
sentido biblico cristdo mas, principalmente, commmandalaa qual nos leitores (fiéis do
templo da escritura) podemos ter acesso paulagéperadiendo da nossa progressao espiritual,
até atingir o centro, a caverna do coracdo, o &oratente ¢itta ou hridaya em sanscrito;
sem ou fiingpo em tibetano), que nos levara ao conhecimento tHidade do estado
iluminado de nosso ser. Precisamente por isso, éndaasual queUm sopro de vida
(Pulsacdesksteja dividido em quatro partes e que essasspapeesentem as quatro portas
de ingresso &andalaque é o proprio texto. Em correspondéncia comragém, as quatro
partes da obra representam igualmente os batimeatrol$acos de contracdo e expansao,

dispostos em forma alterna e continua.

Assim, na sequUéncia das quatro partes da narraégastra-se ndo s6 uma simetria
perfeita como também um movimento alterno e deswamt anunciado pela oragdo “Quero
escrever um movimento puro” (USV: 9), que antecasl@uatro epigrafes iniciais. Com o
quadro abaixo apreciamos melhor esta reflexdo,oseedb movimentos de concentracéo ou

contragao (partes | e 11l do textopee B movimentos de expanséo (partes Il e IV):

a A b B

I I 1 vV

1A

O sonho acordado ¢

que é a realidade Livro de Angela

Como tornar tudo um

2
(5 seces) sonho acordado” (5 secdes)

Sem titulo

Porta 1 Porta 2 Porta 3 Porta 4

Contracao Expansao Contracao Expanséo
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Este “movimento puro”, que incorpora as partesaaativa sob a forma de ciclos ou
circulos de repeticdo, é percebido igualmente etro®welementos porque, a concepgdo da
continuidade temporal, longe de postular um dedemuento ascendente e progressivo,
constréi também um movimento circular no qual dseemos (passado e futuro), se tocam até

se confundir e se transformar num presente absduaue se |é:

Hoje estd um dia de nada. Hoje é zero hora. Egsteacaso um nimero que ndo é nada? que é
mMenos que zero? que comecga no que nunca comegquepsEMmpre era? E era antes de sempre?
Ligo-me a esta auséncia vital e rejuvenesco-me, tadanesmo tempo contido e total. Redondo,
sem inicio e sem fim, eu sou o ponto antes do eetdo ponto final. Do zero ao infinito vou
caminhando sem parar. Mas ao mesmo tempo tudofégép (USV: 13).

O primeiro elemento fundamental que devemos exttessa citagdo é relativo ao
tempo e sua vinculagdo com o circulo, pela intesdd@ncia que estabelece com a
significacdo do quadrado nestaandala Com efeito, no pensamento budista, assim como o
quadrado se associa ao espaco, o circulo (cerstigrag circunferéncia ou qualquer figura
circular) se associa ao tempo, o qual é frequemtamsimbolizado pela roda com seu
movimento giratdrio e repetitivo. O centro do clocé considerado como o aspecto imovel do
ser, 0 eixo que torna possivel o movimento da @&xesa. Esta idéia se fundamenta nas
mutacdes incessantes dos seis reinos da existéiolica, 0S quais representam a sucessao

dos multiplos estados do ser ou da consciéncia.

No sistema tantrico tibetano, esses estados dsesarcontram por sua vez associados,
no corpo fisico, aos seis centros psiquicoslmkras,os quais refletem aspectos especificos
da consciéncia. A palavra sanscrifaakra (ou khor-lo em tibetano) significa literalmente
“roda”. Quando essas “rodas” se encontram compkatgmpurificadas e totalmente abertas,
tornam-se amandalasnternas, que possibilitam o reconhecimento deanpsdpria natureza
badica (Cf. Clifford, 1993: 104). A “roda” represanassim o movimento, a mudanca, a
mutabilidade incessante das formas de existén@apeessdo dinamica do significado e do

valor do humano no seu nivel relativo.

A proposito, a “roda da existéncia ciclica” ou “aoda vida” corresponde no contexto
budista aos seis reinos da existéncia condicionamaguais a hossa consciéncia se encontra
atrelada vida ap0Os vida, numa infinita sucessaandees e renascimentos: o reino dos
infernos que representa a raiva, o reino dos &spicarentes que representa a avidez, o reino

animal que representa a ignorancia, o reino dosedeinvejosos que representa a inveja, 0



87

reino dos deuses que representa o orgulho e o heimano que representa o desejo (Silva,
1998: 83; Patrul Rinpoché, 2002: 111; Chagdud Rihpp2003a: 64).

Dentro desse movimento de nossa existéncia relaivaossa experiéncia esta
inseparavelmente ligada ao tempo e ao espaco.rdagrdade, espagco e tempo sao apenas
nocoes estreitamente ligadas que sé servem patataodiretamente a dimenséo plena e
criativa de nossa existéncia, para atingir o reeomhento da esséncia intrinseca do nosso
proprio ser, a esséncia absoluta e ultima onde umentempo, espagco ou experiéncia
verdadeira existem. Similarmente com esta idérap$ea propdsito do tempo ddm sopro
de vida (Pulsacoes):

Tempo para mim significa desagregacao da matérapddrecimento do que é organico como se
0 tempo tivesse como um verme dentro de um frdts®e roubado a este fruto toda a sua polpa.
O tempo nédo existe. O que chamamos de tempo € anewto de evolugcdo das coisas, mas o
tempo em si ndo existe. Ou existe imutavel e nedetransladamos [...] Quero me multiplicar para

poder abranger até areas desérticas que ddo al@#ébilidade eterna. Na eternidade néo existe
o tempo (USV: 14).

Nesse sentido, a visdo sobre a “imobilidade eterm&hao-tempo sagrado da morte
transfigurada”, a realidade absoluta de nosso sserabre para o infinito: ndo o infinito
numerico, mas a natureza do infinito em si. NaonBAhum criador, nenhum tempo ou
espaco, nenhum ponto de origem, ndo ha nenhum widgemento do nada para algo e
nenhum desdobramento linear de eventos. Nossagipjidades se tornam completamente
abertas e descobrimos livremente o0 que somos, umaligue permite a movel passagem de
todos os possiveis, de todo o imaginavel (Cf. BarghTulku, 2001: 186).

Essa experiéncia, na qual nossas possibilidadésrsa@m completamente abertas e
nossa mente se manifesta livre de emocoes afliBvee obscurecimentos que impedem o
reconhecimento da natureza de nosso ser, tem sitmdnada no pensamento budista como
vacuidadetpng -pa —nyicem tibetano ogunyataem sanscrito). A vacuidade se refere assim,
no nivel absoluto, a auséncia de existéncia vendade qualquer coisa externa ou interna,
assim como a auséncia de diferenciacdo dos fen@umwvido a percep¢do dualista de nossa

mente.

Embora esse termo tenha sido traduzido em muitoexims como vazio, na verdade
ele ndo corresponde ao termo latmbil (“nada”, de onde provém “niilismo” no sentido de

“ndo ser”, de negacao de qualquer existéncia)ugaagvacuidade esta além dos extremos de
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existéncia e n&o-existéncia, ser e ndo-ser. E samente esse um dos ensinamentos
fundamentais da escoladhyamika,conhecida também como a “escola do caminho do
meio”, fundada no século Il na india e trasladadaapo Tibet no século VIII, cujos
pressupostos constituem a base de boa parte dafifia@o budismo tibetano até nossos dias
(Cf. Ruegg, 1981; Della Santina, 1986 e 1995; Kahama, 1986; Nagao, 1992; Newland,
1993; Jamgon Mipham, 2002). Lemos a esse respeito:

[The] “Madhyamika” is the Buddha's Middle Way. Oaréer occasion, it had been formulated
ethically, as the path of moderation between theeees of indulgence and excessive asceticism.
Here is it expressed ‘philosophically’ as the méalgiosition between eternalism and nihilism,
affirmation and negation. Confronted by Vacchagotite Buddha remained silent, refusing to
involve himself in the inept attempts of philosomd religion to reach beyond the world. This is
exactly the attitude of Madhyamika. On the issudrafscendent reality, it adopts the Buddha's
reserve and does not formulate a position [...]$elft therefore, Madhyamika is not a philosophy
so much as a critique of philosophy. Its task iss¥@amine the attempts of reason to give an
account, in terms of thought and word, of “the whings really are” and to demonstrate its
failure, showing that it is not in words and corsethat the nature of reality can be expressed
(Jamgoén Mipham, 2002: 10-11)

Assim, além dos extremos de nossa perspectiva @auacuidade deve ser entendida
como a base de nossa mente, base na qual a edie@isica se manifesta dando origem a
todos os fenbmenos de nossa experiéncia relatesseNsentido, por um lado essa energia
dindmica (ousal em tibetano) responde por todas as qualidadestddceedesperto ou estado
badico, mas, pelo outro, quando ela é percebidmeamente, devido ao ndo reconhecimento
da sabedoria intrinseca, ela faz surgir todos pscass da experiéncia comum. Assim, 0
termo vacuidade, na perspectiva do budismo, nunde per traduzido por vazio ja que se
refere & manifestacdo da multiplicidade dos fen@weseres e experiéncias que povoam a
nossa percepgédo comum da vida e do mundo.

Na perspectiva do pensamento taoista, o chamadmdérvazio” também néo é mero
vazio, mas oQi no seu estado continuo. Assim, o “Grande Vaziad édmais do que a
condensacdo e dissipacdo @o dando origem aos iniumeros fendmenos da experiéncia
Segundo ele, a agregacdo extrema ou condensag@oatimina a nossa forma atuairfg),
ou seja, 0 que percebemos como substancia magerido umeu De modo similar, i
condensa-se para transformar-se em muitas outisssaue necessariamente se desintegram
ou se desagregam para retornar ao “Grande Vazessésentido, a vida humana é apenas
uma condensacao di, assim como a morte € a sua dispersdo. Afirmadsdib taoista

Zhang Zai a esse respeito:
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Todo nascimento € uma condensacao, toda morte ispersbio. Nascimento ndo € um ganho, a
morte ndo é uma perda [...] quando condensad@ transforma-se em seres vivos, quando
disperso é o substrato das mutacdes (Maciocia,: 5496

Esta idéia se reitera nos escritos de outro dos mgportantes fildsofos taoistas,
Wang Fu Zhi:

Vida ndo € uma criagdo do nada, e a morte ndotauid® [...] Tudo o que € vazio esta cheio de
Qi que no seu estado de condensacdo, portanto yiéiedlamado de ser, mas no seu estado de
dispersdo, portanto invisivel, é chamado de nad-sgrQuando 0Qi disperso cria o Grande
Vazio, somente recupera sua caracteristica nebatagaal, mas ndo perece; quando condensado
torna-se a origem de todas as coisas (Maciocid: B19.

Pensamos quem sopro de vida (Pulsacfesg aproxima bem mais do pensamento
oriental em varios niveis de leitura. Visualizammoslhor esta idéia através do diagrama
abaixo, que situa alguns dos elementos que cadzatenos personagens Angela e o autor.

Eis o diagrama:

Principio / Dentro / Zero Umbra Ponto Final / Fora / Fim

vida morte
sagrado profano
presente passado-futuro
eternidade fugacidade
Angela “eu sou o0 ponto antes do autor

luz zero e do ponto fina escuridao
leveza peso
emocao razéo

fé incredulidade
loucura sensatez
incoeréncia coeréncia

Na primeira parte de nossa reflexdo sobre Clarisgelctor, tratamos do umbral como
limes,como aquela estreita faixa de territério onde lodai romanos e barbaros e onde se
produziam importantes fendbmenos de colisdo e nagsig, jA que nela tudo perdia a
identidade pura e originaria. Pois bdum sopro de vida (Pulsagdes)nstitui igualmente um
espaco de transito obardo, um limes onde o dinamismo, 0 movimento, a transgressao
permanente dos limites é a marca caracteristicaisBo, como observamos no diagrama

anterior, oumbral concretiza tanto a delimitacdo entre fora e demtriocipio e fim, como a
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possibilidade de passar de uma margem a outrar¢fanp ao sagrado, da escuridao a luz, da

vida & morte, da sensatez a loucura, da razdo éaeneovice-versa).

Esta importante nocédo, que se associa em diferentagas a imagem da ponte,
presente nos rituais e praticas iniciaticas e faness de muitos povos (Cf. Eliade, 1985: 152),
equivale a um transito no qual se opera uma vemdad@nsmutacdo ou transfiguracéo

ontolégica. Maria Zambrano afirma nesse sentido que

Se ha descubierto [...] que el contenido miticdadereligiones es la manifestacion misma de la
vida del alma, especie de procesion de los sudfjetivados en que el ser humano se revela a si
mismo y busca su lugar en el universo. Mas estquaaa del lugar del hombre en el universo es
un pasar por sus diversas zonas, un transitar sangido de haber de traspasar, uno tras otro,
diversos umbrales, lo que sélo es posible trangfodose. Desprendidos de las religiones, con
existencia autbnoma, aparecen los grandes génerasedcion por la palabra que vienen a ser
como pasos de esta procesion de ensuefios, dermegigmiible trascender del ser humano
(Zambrano, 1986: 77).

A significacdo do umbral obardo se associa assim com a da ponte, no sentido de
passagem de um estado do ser a outro, numa travgesimplica sempre uma purificacao e
uma transformacdo. O umbral é, pois, um espacoeatdiagfio entre as margens da existéncia,

em gue todos 0s opostos se dissolvem.

Usando uma terminologia tomada de empréstimo asapeento budista, esbardo,
esse umbral, essa transicdo ou passagem ondedemtadade é perdida e toda dualidade
abolida, € a melhor oportunidade de reconhecersemautentico rosto, o verdadeiro estado
derigpa. O termo tibetanaigpa (ou vidyaem sanscrito) se refere assim ao reconhecimento
da sabedoria intrinseca através da qual a basesso Ber se torna evidente, com a verdadeira
natureza da mente presente como a energia dinaaigeela sabedoria intrinseca. Escutemos

as palavras de Chagdud Rinpoche a esse respeito:

A base do nosso ser é a esséncia da mente, azsahirdica. Todos os seres, quer grandes quer
pequenos, tém essa natureza fundamental, essa magmcial [...] Essa esséncia, desde o tempo
sem principio, é completamente isenta de substamaida. Embora possamos tentar encontrar

caracteristicas a partir das quais definiriamosteneleriamos a vacuidade, ela ndo pode ser
concebida por conceitos ordinarios [...] Nada mgiseciso, além de mantermos o reconhecimento
da nossa natureza fundamental, para que o frut® qualidades plenas, a realizacdo completa

dessa pureza inerente — seja revelado [...] Taglapa@éncias surgem como a exibicdo da energia
dindmica da nossa natureza fundamental (Chagduyzb&tie, 2003: 192-194).

Assim,Um sopro de vida (Pulsacbedgve ser entendido igualmente como um texto

de mediac&o ou transi¢éo, cuja correspondénciatestr se da tanto no nivel da cosmovisédo
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que organiza e subjaz a totalidade da obra, comonimel da definicAo de papéis,
personagens, vozes, espacos e tempos narrativesntido desse transito € o pedpria
ficcdo pois ela constitui utmardo, um umbral, uma passagem entre duas margensaoséar
em primeira instancia o leitor e que implica ndousda transmutacdo como, também, a
superacao da percepcdo da mente comum para reeordneerdadeira dimensédo do que
somos. Nao devemos esquecer, nesse sentido, quee@lgpector cria esta obra no umbral

de sua propria morte.

Com efeito, no nivel dos personagens, o0 autor gedesisto a partir desse transito:
“Eu quero ter acesso a mim mesmo na hora em quglisar como quem abre as portas e
entra [...] Quero eu mesmo ter a chave do mundansd-lo como quem se transpde da vida
para a morte e da morte para a vida” (USV: 1578. 46 define como “alquimista” de si
mesmo, um ser em eterna mutacdo, em permanenttdravivendo sempre dentro da

instabilidade da propria existéncia:

Eu, alquimista de mim mesmo. Sou um homem que sera® N&o, é que vivo em eterna
mutacdo, com novas adaptacfes a meu renovado evimenca chego ao fim de cada um dos
modos de existir. Vivo de esbocos ndo acabadosikantes. Mas equilibro-me como posso entre
mim e eu, entre mim e 0s homens, entre mim e Dg8Y{(86)

Vemos entdo que as noc¢des interdependentes de srdeinmutacédo, circularidade,
transfiguracdo, passagem e transito, ndo sO s&traagiexplicitamente na caracterizagdo dos
personagens mas, também, na propria definicdo qtexto faz de si mesmo atraveés da
intervencao do narradotJa li este livro até o fim e acrescento algumtaie neste comeco.
Quer dizer que o fim, que ndo deve ser lido arsegmenda num circulo ao comeco, cobra
gue engole o proprio rabo” (USV: 21). Esta curimsagem, a da “cobra que engole o préprio
rabo”, remete de imediato amdboro, simbolo do trabalho alquimico como processo aircul
e auto-suficiente na antiguidade (Franz, 93: 28&pente que morde a propria cauda e que
contém ao mesmo tempo as idéias de movimento,ncoadide, autofecundacéo e eterno
retorno (Cf. Chevalier, 1990: 922).

Segundo algumas interpretacdes, a forma circulstadmagem representaria a uniao
do mundo ctbnico, figurado pela serpente, e do muwal perfeicdo celeste, figurado pelo
circulo. Significaria assim a unido de dois prim$popostos, a saber, o céu e a terra, 0 bem e
o mal, o dia e a noite, o feminino e 0 masculmgin e oyangchinés. Esta imagem remete

também a uma das varias representacdes simbdlieaQuktzalcoatl, a “Serpente
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Emplumada” quetzalque significa passaro@atl, serpente), emblema das antigas culturas
meso-americanas e uma das figuras mais importdatasiverso nahuatl, cuja personalidade
se caracteriza precisamente por ser um homem ancdut as paixdes e simultaneamente um
deus criador, heréi de epopéias fabulosas. Assien,se encontra ligado igualmente a

existéncia humana e a divindade criadora (Séjol9&4: 15).

Como representante da hibridacdo repentina de iespéaparentemente
irreconciliaveis, Quetzalcoatl representa tant@éw, @ substancia alada do passaro que voa ao
encontro da luz, quanto a matéria, a substancadpeaderida ao solo, da serpente que vai ao
encontro da escuriddo da caverna. Pela no¢do dendimo que se associa ao réptil, ndo se
trata de matéria inerte, mas de matéria em movimere matéria geradora de vida.
Quetzalcoatl € um simbolo que enfatiza a repetigiociclos e a circularidade da existéncia.
Representa assim o movimento cuja unido vem daldacpejuncéo de forcas opostas que
buscam sua completude na totalidade. Esse é premisa o sentido de um réptil que busca
unir-se ao céucpatl) e de um passaro que busca unir-se a tquétZa), num movimento
contrario, simultaneo e continuo que procura atiagbtalidade através da anulacédo de suas

mutuas diferencas.

As relagOes significantes com a obra fazem-se mgdentes. Além da referéncia
explicita a Serpente Emplumada, na qual as idéasindbral, circularidade, repeticdo e
movimento se reiteram uma vez mais como constamttdésxto, encontramos etm sopro
de vida (PulsacBesjlementos que correspondem a caracterizacio desnpgens Angela e
autor. Assim como a metade de Quetzalcoatl se iassosubstancia alada do passaro,
também Angela possui estes atributos: “E com indandélegria que estupefato vejo-a se
erguer e voar com ruflo de asas” (USV: 27). Emaptrte o autor reitera que “Angela tem
asas” (USV: 40)Também a compara a uma borbolé@uando a manha ainda é cedo, se
parece igual a uma borboleta leve. O que ha delmasjue uma borboleta. Borboleta é uma
pétala que voa” (USV: 44). O personagem autor, meotrario, associa-se em varios
momentos a serpente e a um dos elementos quectecaian segundo esta simbologia, isto
€, a escuridao e a noite: “Extraio meus sentimemfmaavras da minha noite absoluta” (USV:
32). E mais adiante agrega: “Eu escrevo a mei&muitque sou escuro. Angela escreve de

dia porque é quase sempre luz alegre” (USV: 35).
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Esta configuracdo dual dos personagens poderia thapressao, a primeira vista, de

uma oposicéo entre o feminino e o masculino, o peadeveza, o racional e o irracional, a
sensatez e a sensibilidade. Afirma o personagear: & diferenca entre mim e Angela se
pode sentir [...] Angela &gil, graciosa, cheia @ddar de sinos. Eu, parece que amarrado a
um destino. Angela com a leveza de quem nZo tenfimh (USV: 32-33). Ele ainda
acrescenta:

Angela é uma curva em interminavel sinuosa espial.sou reto, escrevo triangularmente e

piramidalmente. Mas o que esta dentro da piramalsegredo intocavel, o perigoso e inviolavel -

esse € Angela. O que Angela escreve pode ser iiideog alta: suas palavras sdo voluptuosas e

dao prazer fisico. Eu sou geométrico. Angela éalsge finesse. Ela é intuitiva, eu sou ldgico. Ela

ndo tem medo de errar no emprego das palavrasidarro [...] Eu sou equilibrado e sensato. Ela

esté liberta do equilibrio que para ela é desnédes€£u sou controlado, ela néo se reprime — eu

sofro mais do que ela porque estou preso dentrgrdegaiola de forcada higiene mental (USV:
44).

Essa aparente oposi¢cao parece reafirmar-se naoetgpecular e portanto inversa que
se estabelece entre eles:

Tive um sonho nitido inexplicavel: sonhei que baivec com o meu reflexo. Mas meu reflexo ndo
estava num espelho, mas refletia uma outra pessean@o eu. Por causa desse sonho é que
inventei Angela como meu reflexo? (USV: 27).

A relacdo entre o autor (personagem criador) e Bngéeflexo do personagem
criador) é inversa porque a imagem especular tandbémersa: “Angela é muito parecida
com 0 meu contrario. Ter dentro de mim o contra® que eu sou € em esséncia
imprescindivel” (USV: 46), afirma o autor. Diz Argeor sua vez: “Minha vida é um reflexo
deformado assim como se deforma num lago ondukantstavel o reflexo de um rosto”
(USV: 47). Este espelho claramente devolve a imagesmrtida do autor. E por isso que
Angela é o descaminho, o caminho que vai ao iM@sguro alto a lanterna para que ela
entreveja o caminho que é um descaminho” (USV: @iz),ele. Portanto, Angela tem as

qualidades que o autor ndo tem e vice-versa, paousitui o seu reflexo.

Esta relacdo inversa se da inclusive desde o préynine: Angela é o feminino do
masculino Anjo (possivelmente o autor) e deverarapsssuir qualidades opostas as de um
anjo: “Um anjo carregado por borboletas azuis? Ado nasce nem morre. Anjo € um estado
do espirito. Eu a esculpi com raizes retorcidasS\(1J28). Porém, assim como o homem é
criado comoimago dei,Angela é criada & imagem e semelhanca do seuocridgstou

alvorocado e apreensivo: ndo é facil lidar com Amge mulher que inventei porque



94

precisava de um fac-simile de didlogo” (USV: 28acere simile, fazer igual, mas

simultdneamente diferente.

Angela Pralini é portanto igual e diversa e, pontep os contrarios, é “barroca”:
“Angela tem em si 4gua e deserto, povoamento e,dartora e caréncia, medo e desafio.
Tem em si a elogUéncia e a absurda mudez, a sapr@antiguidade, o requinte e a rudeza.
Ela é barroca” (USV: 32), diz o autor. Assim, nurimgiro momento ambos personagens se
constroem por oposi¢éo, mas na verdade eles particile uma identidade absoluta: "Angela
é mais do que eu mesmo [...] Até onde vou eu erala i comeco a ser Angela?" (USV: 29,
30).

Novamente assistimos, como em Quetzalcoatl, a umnmenito cuja unido vem dada
pela conjuncdo de forcas opostas que buscam supletade na anulacdo de suas muatuas
diferencas. Assim, a “eterna mutacdo” se transformana transfiguracdo quando o
personagem autor experimenta finalmente uma comfisio com Angela: “Que seria de
mim se ndo fosse Angela?”, pergunta-se ele (US\0).1A idéia do transito como
aprendizagem, deardo como possibilidade de enxergar o que realment®soesta também
claramente presente no texto: “escolhi a mim e ea personagem - Angela Pralini - para

que talvez através de nds eu possa entender #asdefaefinicdo da vida” (USV: 19).

Mas vejamos a seguir, ja para finalizar, o que ptider a respeito d&gm sopro de
vida (Pulsacfes) classico do budismo tibetano intitulaBardo Tédrol Chenmomelhor

conhecido com® livro tibetano dos mortos
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4.4 - A morte transfigurada

“Nada existe que escape a transfiguragao”

Clarice Lispector

Nos ensinamentos ddvro tibetano dos mortosu Bardo Tédrol Chenmdyem como

na abordagem budista em geral, a vida e a morteis&s como um todo, em que a morte é o
comeco de um novo capitulo da vida. Como afirmay8ldginpoche, a morte nada mais € do
que “um espelho no qual o inteiro significado ddavé refletido” (Sogyal Rinpoche, 1999:
29). Nesses ensinamentos, vida e morte sdo apmdasntomo uma série de realidades
transitérias em constante mudanca conhecidas cbarmos. Nessas transicbes, as
possibilidades de liberacdo ou iluminacédo sao siieadas e carregadas de um poderoso
potencial, o que faz desses momentos pontos de efeicial e de longo alcance. Embora
essas realidades transitoriashardosestejam continuamente acontecendo, o mais profundo

desses momentos é no entanto o da morte.

Assim, segundo referimos anteriormente, do poertwista do budismo tibetano, toda
nossa existéncia se divide em quatro realidadesnc@amente interligadas: a vida, o morrer e
a morte, o apés morte e o renascimento. Essasladai sdo conhecidas como os quatro
bardos o bardo natural desta vida (tibetantche ne bardotambém conhecido comobardo
do local do nascimento), o dolorobardo da morte (tibetandachicai bardg, o luminoso
bardo do dharmata (tibetano, tchd nyid bardp também conhecido como lbardo da
verdadeira natureza dos fenémenos)bamlo carmico do vir-a-ser (tibetansidpe bardd. O
bardo natural desta vida € normalmente intercalado ptos doisbardos,o0 bardodo sonho
(tibetano, milan bardg e o bardo da absorcdo meditativa (tibetanggmten bardp sct.
samadh) os quais, embora estejam carregados de grandeqgmitpara profundos estados de
consciéncia, sao de curta duragédo (Cf. Sogyal Rmn01999: 141-151; Chagdud Khadro,
2000: 39-47; Chagdud Rinpoche, 2003a: 34-35).

O bardo natural desta vida abarca todo o periodo entrasgsimento e a morte. O
bardo da morte se estende do inicio do processo de maste é, a dissolugdo gradual do
corpo fisico e de seus cinco agregadosl@andhaqos agregados das sensacdes, das formas,

dos sentimentos, das percepcdes e do intelec®)oafim do que é conhecido como
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“respiracdo interior”, ou seja, a dissolucao fidals quatro niveis cada vez mais sutis de
consciéncia. Esses niveis sdo: a fase do apardojmea qual a consciéncia se torna
extremamente clara e todos os pensamentos ressltdatraiva chegam ao fim; a fase do
crescimento, na qual a consciéncia vivencia grafalieidade e todos os estados de
pensamento resultantes do desejo deixam de exidase da plena consecucédo, na qual tem-
se a experiéncia de um estado mental livre de perdas; e finalmente a “luminosidade
base”, as vezes chamada “a mente da clara luz dee'm®ara o Dalai Lama, “essa
consciéncia € a mente mais profunda e sutil. Daargla 0 nome de natureza budica, a fonte
real de toda consciéncia” (Cf. Sogyal Rinpoche, 919823). Trata-se assim do

desenvolvimento gradual e emergente dos niveiswezlmais sutis da consciéncia.

O terceirabardo é assim o da “luminosidade base”, também conhemdwbardoda
radiancia intrinsecabardo do dharmataou bardo da verdadeira natureza dos fenébmenos. Os
ensinamentos sobre ele foram entesourados dur&etdos no coragdo d®zogtchen
(“Grande Perfeicdo}) os ensinamentos mais elevados do budismo Vajraiktes se
encontram ndo s6 nBardo Todrol Chenmanas também em muitos outros textos, que
precisam das instru¢cdes e orientagdo de um mesaificpdo e da manutencdo de um
compromisso com ele. Porém, retomamos aqui algws abpectos basicos desses

ensinamentos que fornecem elementos importantaspasa leitura de Clarice Lispector.

A palavra sanscritdharmata(tib. tcho nyid refere-se a natureza intrinseca de tudo, a
esséncia das coisas como elas sdo. Diz Sogyal é&iaepgue tiharmataé a verdade nua e
incondicionada, a natureza da realidade ou a vendadatureza da existéncia fenoménica”
(Sogyal Rinpoche, 1999: 347). @harmata pode ser entendido como um estagio no
desdobramento da mente e da consciéncia, no quladeira natureza delas se torna mais
evidente. Odharmataé assim a base de nosso ser, nossa mente imanat#dallcida e
dotada do potencial para o surgimento de qualguisacPrecisamente, na presenca de uma
consciéncia que concebe um “eu”, todas as apagEsemsoriais se manifestam nela como
aparéncias. Assim, a base dlnarmata,a consciéncia que surge dessa base e as aparéncias

sensoriais que constituem o aspecto manifesto tlagase, séo interdependentes.

Um dos pontos centrais do budismo tibetano e desma@amentos d@ardo Tdodrol
Chenmoé a revelacdo da mente como a base universalphai@xcia. Ela é a criadora da

felicidade e do sofrimento, dorvanae dosamsaraé a criadora do que chamamos vida e do
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gue chamamos morte. Entre os muitos aspectos déeman deles tem a ver com uma

distingcdo fundamental: a diferenca ergeenerigpa.

No contexto do budismo, a palavra tibetaease refere, numa de suas acepcgoes, a
mente comum, aquilo que possui uma consciénciadtpeeimina e um senso de dualidade,
aquilo que se apega ou rejeita alguma coisa “exteei que se relaciona com um “outro”
como se de fato fosse diferente daquele que perBelva Sogyal Rinpochesémé a mente
discursiva, dualista, pensante, que sO pode fuaciem relacdo a um ponto de referéncia

externo, projetado e falsamente percebido” (SoBygboche, 1999: 73). E acrescenta ainda:

Desse modosemé a mente que pensa, trama, deseja, manipulaegudama de raiva, que cria e
se entrega a ondas de emoc¢des e pensamentos oggatigue tem que continuar afirmando,
validando e confirmando sua “existéncia” por meie ftagmentacdo, conceitualizacdo e
solidificacdo da experiéncia. A mente ordindria fincessantemente mudando, presa impotente
das influéncias externas, das tendéncias habiudcs condicionamentos. Os mestres comparam
sema chama de uma vela diante de uma porta abeiterauvel a todos os ventos circunstanciais
[...] Vista por outro lado, entretanto, a menteirdida possui uma estabilidade falsa e amortecida,
uma inércia presungosa e autoprotetora, uma cagnpedra em seus habitos arraigados (Sogyal
Rinpoche, 1999: 73).

Mas por outro lado existe a natureza mesdanaente, sua esséncia mais profunda, que
€ absoluta e intocada pela mudanca ou pela mase. iiatureza fica oculta e obscurecida por
Nossos pensamentos e emocodes, ndo podendo sdraeidancomo o que de fato €, a base de

nossa propria mente. Assim, se expressa Sogyab&tiepa esse respeito:

Tal como as nuvens podem ser alteradas por un&arfgjetda de vento, revelando o sol brilhante e
0 céu aberto, assim também, sob certas circunagBspeciais, alguma inspiracdo pode revelar-
nos vislumbres dessa natureza da mente. Essembigls tém diferentes profundidades e graus,
mas cada um deles trard alguma luz de entendimsiyoificado e liberdade. Isso porque a
natureza da mente é a propria raiz da compreefsédibetano damos a ela o nomeRigpa
uma consciéncia primordial, pura, original, queoér@smo tempo inteligente, cognitiva, radiante
e sempre desperta. Poder-se-ia dizer dela quer@pagconhecimento do conhecimento. N&o se
cometa o erro de imaginar que a natureza da mamteaéexclusividade de nossa mente. Ela é de
fato a natureza de tudo. Nunca é demais repetirrgakizar a natureza da mente é realizar a
natureza de todas as coisas (Sogyal Rinpoche, 79%9:

A respeito do surgimento dos fenOmenosag @mocdes, Kalu Rimpoche distingue

cinco elementos na natureza da mente que correspoasi suas diferentes caracteristicas:

1 — A mente € vazia, ndo podendo ser definida emote de forma, cores ou volume.
Sendo sem limites ela € semelhante ao elementgaspgen dos sinais de sua vacuidade é
que ela pode conter o pensamento de todas as qoi®dsnas ou distantes, grandes ou

pequenas.
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2 — A mente, em segundo lugar, é clareza. Do meapun que a luz do sol torna
visivel o mundo exterior, a mente, por sua clarppasui a capacidade de conhecer todas as
coisas assim como o poder dindmico gracas ao @uadamos as imagens mentais dos

fendmenos. Essa clareza € semelhante ao elemeotgde proporciona a luz.

3 — A mente pode, igualmente, ser comparada corgrande rio porque € continua:
existe desde sempre e para sempre como um fluxcoastante movimento. A auséncia de

descontinuidade da clareza e da vacuidade da ro@mesponde ao elemento agua.

4 — A mente pode também estar tranquila ou agifetia,ou infeliz. Essas mudancas,
que se manifestam na clareza e na vacuidade daemntespondem ao elemento ar, a

versatilidade do vento para mudar de direcdo semapreeu movimento natural e intrinseco.

5 — Finalmente, pelo jogo dos quatro elementosa@sdogo, dgua e ar), uma grande
variedade de emocdes, pensamentos e formas seestamf Assim, a mente € como uma
base, permitindo todas as manifestacoes agradaveisesagradaveis. Ela é semelhante ao
elemento terra, fundamento solido sobre 0 quakeresvegetacdo e vivem 0s animais e 0s
homens (Kalu Rinpoche, 1999: 234)

Concluimos entdo que todas as experiéncias quesatmobardo do dharmatasao
parte da radiancia original da natureza da nossgemidos ensinamentos tardodiz-se que
assim como um arco iris € a manifestacado naturhlzlgque atravessa um cristal, do mesmo
modo as manifestacdes dbarmatando podem ser separadas da natureza da mentsailas
sua expressdo espontanea. Essa energia e luzdestio de todos nds, embora estejam
ocultas e ndo possamos reconhecé-las por causasdo apego aeu, por causa de n0ssos
pensamentos negativos e emocdes aflitivas. Pongendg o corpo e os niveis mais densos da
mente morrem (e com eles todos o0s agregaddsimdhaggue nos mantém atrelados a idéia
de uma identidade pessoal), elas sdo naturalmédrdgeadas e entdo a clareza de nossa

verdadeira natureza resplandece.

Nos ensinamentos d8ardo Todrol Chenmodiz-se que, quando nbardo do
dharmataa luminosidade nao € reconhecida como a basessa neente (0 que € chamado de
“ignorancia” ouma rigpaem tibetano, ou seja, “aquilo que nawgpa”’), mergulhamos entéo

na inconsciéncia. O estado chamad@ rigpa ou ignorancia significa assim o0 nao
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reconhecimento da base do ser como a essénciacdaade (sanscritgunyata;tibetano,
tong pa nyiQl Esse ndo reconhecimento nos leva a despertatarmeinte no estado
intermediario que fica entre a morte e 0 novo rein@Ento. A nossa mente entra entdo no
bardo do vir-a-ser oubardo sidpa.A palavra tibetanasidpa significa “possibilidade” e
“existéncia”. Nele, como a mente nao esta maisrolost pelos agregados do corpo fisico, as

possibilidades sao infinitas para o vir-a-ser.

Nesse ponto, a mente chegou ao estagio posteriseunprocesso de desdobramento
gradual, indo do seu estado mais puro (as manifestadobardo do dharmatg até as
manifestacbes mais grosseiras de um corpo mentahnao do vir-a-ser. Esse corpo mental,
assim como o corpo onirico dos sonhos, vivenciadams sentidos e também os estados de
pensamento relacionados com a raiva, a ignoranciaesejo. Desse modo, o renascimento
futuro é diretamente determinado por essas emagpeta forca dos nossos proprios habitos
mentais e tendéncias carmicas. A mente continuarpefuar padrdes estabelecidos, em
especial o seu apego as experiéncias e a crereeddas sao reais. Diz-se nos ensinamentos
que as experiéncias dedsdo surgem sé de nossa mente, criada pelo nosso eapals

habitos que retornam.

Depois, dependendo do éxito para direcionar a nyarte um renascimento humano,
estaremos posicionados para nascerbaolo natural desta vida, fechando o circulo e
comecando um novo ciclo na existéncia condicionBdaultima analise trata-se do impulso
da mente para manter sua tendéncia ao apego, daraldusoria solidez a experiéncia. 1sso
sinaliza o final ddardodo vir-a-ser, momento no qual a mente experimema vez mais 0s
sinais da fase de dissolucéo e o surgimento dairihsidade base”. Assim a vida comeca, tal
como acaba, com a “luminosidade base” (Cf. Evanst¥yd 989: 144-149; Padmasambhava,
1998: 257; Sogyal Rinpoche, 1999: 361-375; FreraaB000: 135-157).

O Bardo Tédrol Chenmalerta constantemente que ndo devemos temergjaaya
tem realidade inerente pois tudo se trata de giegegle nossa mente, vazias por natureza.
Lemos nesse sentido:

T eres realmente la forma natural del vacio, ddaxque no hay causa de temor. Los Sefiores de
la Muerte son la forma natural del vacio, tus paspgproyecciones confusas, y tu eres vacio, un

cuerpo mental de tendencias inconscientes. El vazipuede dafiar el vacio (Fremantle, 2000:
148).
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E recomenda ainda:

Medita asi: todos estos fenémenos aparentes searids en su naturaleza. Por mucho que
aparezcan no son reales. Todas las sustanciasalsais fy carentes de verdad [...] son como
suefios, como ilusiones, como ecos [...] como espefisoomo imagenes, como ilusiones épticas,
como la luna en el agua; no son reales ni por umendo [...] Todas las sustancias son mi propia
mente y mi mente es vacuidad, sin principio ni $in, obstruccion (Fremantle, 2000: 149)

Assim, um dos ensinamentos mais importante8atolo Tédrol Chenme@ que a
vida e a morte estdo na propria mente. Isso signiue na verdade s6 ha uma totalidade
continua em movimento, sem come¢o nem fim, e quelcagque em nossa experiéncia
chamamos “vida” e “morte” sdo meros aspectos ditese daquela totalidade e daquele

movimento.

Mas, como afirma Sogyal Rinpoche, esses ensinasémiuzem-nos a ir além, pois
todas essas experiéncias ndo se desdobram apeipascesso do morrer e da morte. Elas
estdo se desdobrando agora, neste momento, a rcatdate, dentro de nossa mente, em
nossas emocdes e pensamentos, em cada um dos ddvasssa experiéncia consciente
(Sogyal Rinpoche, 1999: 427). E precisamente iss® @ ensinamentos dbhidharma
também mostram: “nascimento e morte” é um procegsd surge em cada momento de

nossas vidas (Lama Anagarika Govinda, 1995: 265).

Deste modo, o propésito fundamental dos ensinammetdoardo é alertar sobre a
necessidade de reconhecer e manter uma percepgéel e natureza da mente agora, ja que
aquilo que ocorre em nossas mentes em vida €,neeg@ate, 0 que acontecera nos estados do
bardo na morte, pois essencialmente vida e morte sdo sdntotalidade continua em
constante movimento. Estas reflexdes remetem asrpalde Dudjom Rinpoche, para quem
“a natureza da mente é a natureza de tudo” (S&jgpabche, 1999: 435).

Sogyal Rinpoche observa que esse processo trigicmorte e do morrer pode ser
efetivamente revelado em nossos sonhos e també&xpeéaéncia consciente do dia a dia, no
nosso cotidiano. Precisamente, um dos pontos ¢zqtra oBardo Tddrol Chenmenfatiza é
gue o fato de atravessar repetidamente o procesbardo, tanto na vida quanto na morte,
em diferentes niveis de consciéncia, fornece inasneportunidades de liberacdo agora e na

morte.
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Trata-se, em esséncia, de trés estagios cruciamoda que se repetem: primeiro, no
bardo da morte, a dissolugdo dos sentidos e estadosimiente mantinham a crenga numa
identidade pessoal e o descortinar da “luminosidede”; segundo, noardo dodharmata a
exposicao da radiancia espontanea e natural daeraenforma de luz e energia; terceiro, no
bardo do vir-a-ser, a cristalizagdo da consciéncia nonpa@ mental sujeita aos ditames do
carma e dos habitos passados, que impulsionam t ragdinaria a se agarrar as ilusorias
experiéncias dabardo como se fossem reais e sélidas. Temos assim, tagics de
desdobramento e desnudamento, radiancia esponténefinalmente, cristalizacdo e
manifestacéo (Sogyal Rinpoche, 1999: 426-427).

Essas trés fases que se desdobram nos estadbardi®o da morte podem ser
percebidos também nos niveis da consciéncia no somm sonho. Primeiro, quando
adormecemos, os sentidos e as camadas mais deasasnsciéncia se dissolvem e
gradualmente a natureza absoluta da mente é ravefad seguida ha uma dimensdo da
consciéncia parecida ao bardodlmrmata,que normalmente passa despercebida para todos
nos, logo antes que os sonhos comecem. A maiori@slesdé consegue ter consciéncia do
estagio seguinte, quando a mente se torna outratixez e adquirimos um corpo onirico,
parecido com o corpo mental neardo do vir-a-ser. Entdo passamos por diferentes
experiéncias oniricas, influenciadas e modeladagmmde parte pelos habitos e atividades
do nosso estado de vigilia, pensando que elas@ilas e reais, sem nunca perceber que

estamos sonhando.

No nivel de nossas emocdes e pensamentos no edgad@ilia observa-se um
processo similar. A “luminosidade base”, a natur@zsoluta da mente, é o estado primordial
derigpa, o reconhecimento da sabedoria intrinseca comodmaeesso ser, antes de qualquer
pensamento ou emocao. No interior do seu espa@ndiconado ativa-se uma energia
fundamental, a radiancia espontaneaigiea, que comeca a emergir como a base, o potencial
e o combustivel da emocéo bruta. Essa energia¢atda a forma de pensamentos e emoc¢oes
que nos impelem a acao. Esse processo triplice ipotiesive ser observado em relacdo a
verdadeira natureza do préprio universo (Sogyab&he, 1999: 435). Escutemos David
Bohm, um dos tedricos da fisica quantica:

A mente pode ter uma estrutura semelhante a dcensioiy e no movimento subjacente que
chamamos de espago vazio ha na verdade uma emengianda, um movimento. As formas

particulares que aparecem na mente podem ser asas@articulas, e ao chegar a base da mente,
podem ser percebidas e sentidas como luz (SoggpbBhe, 1999:440)
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No contexto dessas importantes colocacdes, namestlonge de Clarice Lispector
pois emUm sopro de vida (Pulsacbebj interessantes pontos de contato. Precisamente,
considerando que o nucleo fundante de boa parteodea literaria de Clarice Lispector
constitui a reflexdo sobre a escritura e a criagdzservamos enUm sopro de vida
(Pulsacbesph compreensdo de um processo igualmente tripdick bardo na concepgao do

proprio processo da criacao literaria.

Lemos emUm sopro de vida (PulsacéesiNo comeco sO havia a idéia. Depois o
verbo veio ao encontro da idéia. E depois o vedbhtip era meu: me transcendia, era de todo
o mundo, era de Angela” (USV: 30). Assim, antes ayalavra (o verbo conmlogog possa
“criar”, isto €, materializar e cristalizar na obitararia um certo conteudo, existe uma idéia
ou pensamento que a antecede. Mas inclusive antariessa idéia, ha uma “visao
instantanea”, uma pré-meditacdo sem palavras, éapgrsamento que se encontra fora do
ambito da racionalidade do discurso, fora da mpatsante e da consciéncia que discrimina,
fora da fragmentacdo e conceitualizacdo da expmiéiirata-se de uma sensacao que se
encontra “atras do pensamento”, como diz a narsagersonagem dégua viva(Lispector,
1998a: 44), e que antecede o instante a partirudb apivém a criacdo pela palavra. Nesse

“atras do pensamento ndo ha palavras: é-se” (Lispe®98a: 27).

Estamos frente ao “amago mole e vivo” (Lispect@98a: 42) do nosso ser que a
narradora-personagem dgua vivachama de “it”: “ainda ndo estou pronta para falar
‘ele’ ou ‘ela’. Demonstro aquilo. Aquilo é lei umxsal. Nascimento e morte. Nascimento.
Morte. Nascimento e — como uma respiracdo do miinfiiMas tem it [...] It € mole e é ostra
e € placenta” (Lispector, 1998a: 35). Escutemosam@ante a voz do personagem autor em

Um sopro de vida (Pulsacdes)

Meu pensamento, com a enunciacdo das palavrasImenta brotando, sem depois eu falar ou
escrever — esse meu pensamento de palavras éigoeped uma instantanea viséo, sem palavras,
do pensamento — palavra que se seguird, quaseataedinte — diferenca espacial de menos de
um milimetro. Antes de pensar, pois, eu ja per&gionho que o compositor de uma sinfonia tem
somente o “pensamento antes do pensamento”, oequ Isessa rapidissima idéia muda é pouco
mais que uma atmosfera? Nao. Na verdade é umafatmagie, colorida com o simbolo, me faz
sentir o ar da atmosfera de onde vem tudo. O pnégmeento é em preto e branco. O pensamento
com palavras tem cores outras. O pré-pensamenfré-iastante. O pré-pensamento é o passado
imediato do instante. Pensar é a concretizaca®rialitacdo do que se pré-pensou. Na verdade o
pré-pensar é o que nos guia, pois esta intimamgado a minha muda inconsciéncia. O pré-
pensar ndo é racional. E quase virgem (USV: 18).
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Essa pré-meditacdo sem palavras, esse pré-pensamesd “atmosfera de onde vem
tudo”, esse “pré-instante”, € de alguma maneiraomento verdadeiramente inicial de toda
criacdo. Antes do verbo, a idéia ou a meditacdpeftsamento com palavras), existe assim
uma pré-meditacdo, cuja sensacdo poderia chegar agénica até alcancar sua concrecao
material através das palavras: “As vezes a sens#ggmé-pensar é agonica: € a tortuosa
criacdo que se debate nas trevas e que so se lilggrdis de pensar com palavras” (USV: 18),

diz o narrador.

Encontramos assim enmlJm sopro de vida (Pulsagbesyma interessante
correspondéncia entre os estagios do procesdovaraos estagios dbarda Trata-se na
verdade da compreensdo da totalidade e unicidadex@d&éncia como um todo sem
interrupcdes nem emendas, cujo dinamismo poddet@raenente percebido no proprio texto
como um movimento continuo, similar com a dinandecabardo. Esses trés estagios do
processo criativo sdo: a premeditacdo (pensamentopslavras), a meditacdo (pensamento
com palavras) e a escritura (concrecdo do pensaragnatvés da palavra grafada). O ultimo
estagio marca ao mesmo tempo o0 comec¢o de um noleoctiativo, fechando desse modo o

circulo.

Em correspondéncia com o processo criativo, o rdpkto contém igualmente trés
estagios: o siléncio, o grito e a palavra. Escutempersonagem autor: “Sou um homem que
escolheu o siléncio grande. Criar um ser que maamonha € dentro do siléncio” (USV: 29).
Esse siléncio é também o “pensamento sem palav@asVazio a partir do qual o

desdobramento do processo criativo se inicia:

Para escrever tenho que me colocar no vazio. Nest® é que existo intuitivamente [...]
Meditag&o leve e terna sobre o nada. Escrevo guaseotalmente liberto do meu corpo. E como
se este estivesse em levitacdo. Meu espirito egiié por causa de tanta felicidade [...] ndo ha
uma ruga no meu espirito que se espraia em leyesnas. Nao estou mais acossado. Isto é a
graca (USV: 15)

Esse estado de graca € um “vazio luminoso”, quegponde também a luminosidade

base ndardoda morte. Lemos novamente na voz do personagem aut

Estou acreditando que o estado de graca de Angjelaadvez verdadeiro porque a “iluminacéo”
se deu exatamente apds um sentimento de abandahe sofrimento [...] Ela atingiu um éxtase
ao perder a multiplicidade iluséria das coisas dmado e ao passar a sentir tudo como uno. E
alguma coisa que é alimentada nas raizes plantedascuriddo da alma e sobe até atingir uma
consciéncia que no fundo é luz sobrenatural e naléddgSV: 139)
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A proposito, ndo podemos deixar de retomar as uesgeis palavras da narradora-

personagem ergua viva

as cinco da madrugada de hoje, 25 de julho, castado de graca. Foi uma sensacao subita, mas
suavissima. A luminosidade sorria no ar: exatames® Era um suspiro do mundo. Ndo sei
explicar [...] E indizivel o que me aconteceu [Mhs se vocé ja conheceu o estado de graca
reconhecera o que vou dizer. Ndo me refiro a iagf, que € uma graca especial que tantas vezes
acontece aos que lidam com arte. O estado de deagae falo ndo é usado para nada. E como se
viesse apenas para que se soubesse que realmentstsee existe 0 mundo. Nesse estado, além
da tranquila felicidade que se irradia de pessoesisas, ha uma lucidez que s6 chamo de leve
porque na graca tudo € téo leve [...] Ndo é nehomige o que mal imagino deve ser o estado de
graca dos santos [...] E apenas a graca de umaapessium que a torna de subito real porque é
comum e humana e reconhecivel. As descobertas sesgdo sdo indiziveis e incomunicaveis. E
impensaveis (Lispector, 1998a: 79-80).

Esse “estado de graca” e luminosidade, essa “tianfglicidade”, longe de ser um
simples vazio € completa plenitude que s6 podexpeegsar no siléncio, como lemos nas
palavras de Angela‘O siléncio espacoso me interrompe, me deixa paoum feixe de
atencdo intensa e muda. Fico a espreita do naddléxio ndo é o vazio, é a plenitude”
(USV: 56). Acrescenta o personagem autor: “Nao gresignifica o contato inexprimivel com
o Nada. O ‘Nada’ é o comeco de uma disponibilidade que Angela chamaria de Graca”
(USV: 81). E nesse estado de graca, nesse momenial da criagdo que corresponde ao
bardo da morte e a clara luminosidade, que comecam@scelper o que realmente somos:

aquilo que habita atras do pensamento. Diz Angela:

Eu sou o atrds do pensamento. Escrevo no estadondéencia, apenas um leve contato do que
estou vivendo em mim mesma e também uma vida iatacional. Ajo como uma sonambula. No
dia seguinte ndo reconheco o que escrevi. S6 recordn propria caligrafia. E acho certo encanto
na liberdade das frases, sem ligar muito para upzaeate desconexdo. As frases nao tém
interferéncia de tempo. Podiam acontecer tantoéeals passado quanto no século futuro com
pequenas variacdes superficiais.

A individualidade minha estara morta? (USV: 72).

Entdo o personagem autor responde: “Quando ew [gems nenhum pensamento — a
isto chamo de meditacéo. E é tdo profunda que ewlsanco e desaparecem as palavras, as

manifestagbes” (USV: 72). Ele diz ainda:

Eu também nédo sei ndo-pensar. Acontece sem esféig@ dificil quando procuro obter essa
escuriddo silenciosa. Quando estou distraido,@@i®ombra e no oco e no doce e no macio nada-
de-mim. Me refresco. E creio. Creio na magia, ens&b fazer em mim uma atmosfera de milagre.
Concentro-me sem visar nenhum objeto — e sintoemado por uma luz. E um milagre gratuito,
sem forma e sem sentido - como o ar que profund@nmespiro a ponto de ficar tonto por uns
instantes. Milagre é o ponto vivo do viver. Quamiopenso, estrago tudo. E por isso que evito
pensar: s6 vou mesmo € indo. E sem perguntas @oe gara qué. Se eu penso, uma coisa nao se
faz, ndo aconteco. Uma coisa que na certa € liwiie ehquanto ndo aprisionada pelo pensamento
(USV: 39).
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No segundo estagio da narrativa, que correspondpesisamento com palavras” do
processo criativo e dmardododharmata a clareza e luminosidade revelam sua qualidade de
movimento. Assim, da quietude da natureza da meoteazio luminoso, dessa “escuridao
silenciosa” e “atmosfera de milagre”, desse espacondicionado do “pensamento sem
palavras”, ativa-se uma energia fundamental quesgara emergir como a base e o potencial
da prépria obra. Nela, a voz balbuciante de Angelaeca a surgir da escuriddo do vazio

criador:

Viver me deixa trémula [...] Viver € um ato que m&emeditei. Brotei das trevas. Eu so sou valida
para mim mesma. Tenho que viver aos poucos, ngmadaviver tudo de uma vez [...] Eu me
transfiguro em energia que tem dentro dela o atbmiclear (USV: 38)

Essa energia na qual Angela se transfigura ¢ omend e a irradiacdo do vazio
luminoso, a forga criativa que luta por adquiriraufiorma e que pode ter a manifestacéo
inicial de um grito. E precisamente essa imagememeentramos bem no inicio den sopro

de vida (Pulsacdes)isto ndo € um lamento, é um grito de ave de elldSV: 13).

O terceiro estagio, bardodo vir-a-ser, a concrecdo do pensamento atravpaldara
grafada, a cristalizacdo da forca e da energifivaiaterior, corresponde a propria obra. Esta
€ a “demonstracdo de vida-além a escritura comm-alda e além-palavra” (USV: 38).
Retomemos mais uma vez, nesse sentido, as pathvf@srsonagem autor: “Eu ndo existiria
se ndo houvesse palavras. Angela parte da linguageristéncia. Ela ndo existiria se nédo
houvesse palavras” (USV: 83). Esses trés estagmsterdependentes entre si, ndo podendo
existir um sem o outro. Assim, a esséncia vazian@riosa, a natureza radiante e ativa e a
manifestagdo ou cristalizacdo dessa esséncia esidwltaneamente presentes,
interpenetrando-se e constituindo uma rica totdédam constante movimento.

Curiosamente, esses trés aspectos podem correspigodénente a dinamica do
universo. O quadro a seguir mostra mais claranmeptgalelismo estrutural entre os estagios

do bardo,do processo criativo, do texto e do universo:



ESTAGIOS O PROCESSO O TEXTO O UNIVERSO
DO BARDO CRIATIVO (microcosmo) (macrocosmo)
Estagio 1: .
PRE'-MEDITAQAO O siléncio O nada
bardoda morte (pré- pensamento)
Estagio 2: IDEIA ou
MEDITAGAQO O grito O caos
bardodo (pensamento com
dharmata palavras)
Estagio 3: ESCRITA
o A palavra O cosmos
(Cristalizagao do
bardodo pensamento na palavita  (ologog (a ordem)
vir-a-ser grafada)

Esses trés aspectos - a base incondicionada é@anfeante fértil de onde procedem
todas as manifestacdes, o constante e espontamgodsuenergia criativa a partir dessa base
da vacuidade e a cristalizacdo continua daquelgiang nascem de uma visao de totalidade
e interdependéncia. Talvez seja esse o mais profparchlelo entre eles. Eles nada sdo além
dos trés aspectos intrinsecos de nossa proprisem@atonhecé-los como tal talvez possa
dar-nos a oportunidade de enxergar uma ilimitadaedsdo de n0s mesmos e da obra de

Clarice Lispector que ainda desconhecemos.

N&o podemos esquecer que O espaco harrativo gegt® ihstaura como recinto
sagrado, “onde os infiéis ndo tem entrada” (USV), Zhjuivale a umanandala Nesse
sentido, estamos diante de uma cosmogonia: o ardsTia do caos em cosmos através da
reproducdo, em escala microcésmica, da proprigc@wiaTrata-se da instauracdo de um
espaco sagrado, a prépnendala,na qual a experiéncia comum perde sua condicdar@o
e se torna o veiculo de nosso autoconhecimentorgnpo, do nosso reconhecimento. Este
parece ser o sentido desse “instante mistico” qogela vivencia, e que a leva a uma

experiéncia de retorno a totalidade:

EU NAO TENHO MAIS MEDO! Nado e refuljo em estados dbratéria fruicdo divina. Agora
entendo: eu antes estava tentando abrir caminhe gavas s6 sabendo implorar. Mas s6 quando
eu me tornei nua as portas do céu e da percepci@ianase par a par para me deixar passar [...]
Foi assim que sucedeu: quando vi que ndo mais &y#eon peso de mim, fui para a cama e
encolhida ao maximo em posicdo fetal, isto: reduzdzero, sendo portanto obrigada a me
entregar ao que me viesse, ja que eu ndo sabsmasta do que eu perguntava, ardente eu de uma
espécie de febre interior. Entéiao ter que me entregar ao Nada - aconteceu gnailaenti como
alimento no gosto da boca o sabor do Tudo. Ess® sapalhou-se como luz e sensacdo de gosto
pelo corpo todo, e eu me entreguei a Deus, comalde uma alma que bebesse agua (USV: 136).
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Comenta logo o autor: “Angela ligou-se a existémgauma realidade de vida a qual
ndo é comum aderir-se porque o cotidiano mata swgaes a transcendéncia [...] Talvez a
‘unido de Angela com o Tudo! ndo passe de um grandoconhecimento e de uma grande
aceitacdo” (USV: 138). Esta reflexdo remete aso®igg dos oraculos e muito especialmente
ao famoso “conhece-te a ti préprio” socratico. Esssitacdo e autoconhecimento encontram-
se presentes no comeco da obra, como uma apreewtzdg vida e da morte a partir da

escritura e do ato criador:

parece que chegou o instante de aceitar em cheiistariosa vida dos que um dia v&o morrer.
Tenho que comecar por aceitar-me [...] Aceitar-feegmente? [...] Sera que estou com medo de
dar o passo de morrer agora mesmo? Cuidar paranaéer. No entanto eu ja estou no futuro.
Esse meu futuro que sera para vos o passado deorim Quando acabardes este livro chorai por
mim um aleluia (sic) [...] Quando fechardes asmids paginas deste malogrado e afoito e
brincalhao livro de vida, entdo esquecei-me [.uk@ paz esteja entre nés, entre vés e entre mim.
Estou caindo no discurso? que me perdoem os fidisrdplo: eu escrevo e assim me livro de mim
e posso entdo descansar (USV: 17, 21)

Assim, a vivéncia da fusdo com a totalidade, dermetao centro de nosso ser, parece
comecar pelo reconhecimento e aceitacdo do quaeatd somos, permitindo que unidade e
diversidade, completude e fragmentagdo, centro sedéramento, possam finalmente
aproximar seus extremos, dissolvendo no umbraldig da morte e da criacao todas as falsas
percepcOes e ilusbes da mente dual. Aqui o cirselliecha novamente ja que, em Clarice
Lispector, a escritura € precisamente o veiculopprenite a recuperacdo dessa experiéncia
de transcendéncia primordial.

Escutemos uma ultima vez as palavras do personagésn emUm sopro de vida
(Pulsacbes)a propdsito da vida e da marte

Angela acha que existe vida depois da morte magstia desaparelhada para entender de que
espécie de estranha vida inaugural se segue consimpécidade inimitavel essa vida depois da
morte. S6 que vida ndo é a vida que a gente pengaa morte tem outro nome. Ha quem saiba
disso porque enxergou num vislumbre a prépria @mca do que € vida e morte. Essas pessoas
vivem num estado de inquietante curiosidade enquasbutros, pensando que VIDA é sua vida e
a morte € o fim. E nunca adivinhardo uma outraagedUSV: 153-154)

Angela Pralini nasceu do nada, da profundeza dim aminoso e do silencio criador
para nos ensinar como € que se morre. Nesse aadadiela nos mostra com profunda
clareza e sabedoria que toda experiéncia, inclusipedpria morte, € impermanente. Suas

Gltimas palavras trazem com pristina lucidez adeZlarice Lispector:
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Queria poder viver tudo de uma s vez e néo fizemdo aos poucos. Mas ai viria a Morte.
Quando eu morrer ndo saberei o que fazer de mim.

Deve haver um modo de ndo se morrer, sé que ea a#ol descobri. Pelo menos ndo morrer em
vida: s6 morrer depois da morte [...]

Eu quase que ja sei como sera depois da minha.mos@la vazia o cachorro a ponto de morrer
de saudade. Os vitrais de minha casa. Tudo vaztn® [...]

Na hora de minha morte — que é que eu faco? Maamstomo € que se morre. Eu ndo sei [...]
Pensar é tdo imaterial que nem palavras tem. Nsm@squecer, quando se tem uma dor, que a
dor passara: nunca se esquecer, quando se mogre,rgarte passara. Nao se morre eternamente.
E s6 uma vez, e dura um instante (USV: 156-157).

ComUm sopro de vida (Pulsacdeg}larice Lispector chega até o amago do préprio
entendimento, atingindo assim a nossa mais profurtohaidade, aquela “intima veracidade

da vida” (USV: 17) que nos constitui. As palavrasitgela sdo reveladoras nesse sentido:

De agora em diante eu quero mais do que entendeguero superentender, eu humildemente
imploro que esse dom me seja dado. Eu quero emtermtéprio entendimento. Eu quero atingir o
mais intimo segredo daquilo que existe. Estou emagptomunhdo com o mundo (USV: 52)

Essa necessidade de “entender o préprio entendifmeld alcancar “o mais intimo
segredo daquilo que existe” é também a necesstadeconhecer em nds aquela consciéncia
primordial, pura, original, cognitiva, radiante engpre desperta que os tibetanos chamam de
rigpa e que, segundo palavras de Sogyal Rinpoche, é épripr“conhecimento do
conhecimento” (Sogyal Rinpoché, 1999: 74). Clatitector “implora” que esse dom lhe
seja concedido, o dom de atingir a luz do entendli;jeo dom de conhecer o verdadeiro
significado da natureza ultima do nosso ser, que @¥opria raiz da compreensao. Essa
natureza é a natureza de tudo quanto existe. 8grrializar a natureza daquilo que somos é
realizar a natureza do mundo; realizar a naturezawhdo, € estar em plena comunhdo com

ele.

Assim comaO livro tibetano dos mortogretende ser um guia para os vivos através do
reconhecimento do que soma® mesmo mod&m sopro de vida (Pulsacbes8)um guia
para que nas, leitores, aprendamos a atravessinaas camadas do viver e do morrer na
literatura e na criacdo, expandindo através dedasanconsciéncia e alcancando a liberacéo
de nossas proprias limitacdes.

Clarice Lispector foi muito além da literatura: sescritos estdo plenos de profundos
ensinamentos que transbordam sabedoria além dtuescExpandir essa sabedoria a todas
as esferas da experiéncia, prépria e alheia, tébrdm sido a sua Unica verdadeira motivacao

para escrever. Na sua obra ndo ha separacao @ldre gscritura, escritura e morte, morte e
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conhecimento. Tal como nos ensinamentodal@o, ela nos mostra que a compreenséo da
totalidade e unidade da existéncia é a base panareender a multiplicidade dinamica das
experiéncias e fendbmenos que chamamos de “vida’s&bia que s6 partindo dessa visado
mais abrangente poderia entender-se a verdade @ernmanéncia da vida e da
impermanéncia da morte. Para isso, ela ndo hesmoumostrar a danca das realidades
transitorias da vida no espelho de sua propriaanort

Um sopro de vida (Pulsacdes),obra postuma de Clarice Lispector, mostra que, a
cada instante, estamos morrendo e nascendo. ARgelmi nasce e morre e, com ela, a
narrativa e a criacdo. Também na@s, leitores, marseennascemos permanentemente. Como
Angela Pralini, somos os personagens de nossaigprdipra. Somos um “movimento puro”
que esta-se criando e aniquilando num circulo sem RNa verdade, como afirma a
personagem Joana &erto do coragdo selvagerinada existe que escape a transfiguracéo”
(Lispector, 1998: 180).

Clarice Lispector deixou mais que uma obra: eldosrl para nos entregar a esséncia e
0 coracao do mais elevado conhecimento sobre gematprofunda daquilo que somos. A sua
linguagem, o selogos,foi o veiculo privilegiado para que essa doacdca@smissao fossem
possiveis, porque em Clarice Lispectdogosé o ser: no proprio ato de interpretar a vida e a
morte, ela as criou e se criou a si mesma. Paeafnd® David Bohm, para quem “somos a
totalidade dos nossos significados” (Sogyal Rinppd®99: 441), também Clarice Lispector
€ a totalidade de sdogos umlogosque se cria e se recria no fluxo incessante deravdo

morrer.
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5 - CONCLUSAO

Acompanhando o pensamento de Platéo, este trah@fes®e no pressuposto de que
as idéias devem ser criadas a partir do livre fldeodialogo e ser sempre vulneraveis a
dimensdes ainda mais profundas e diversas do com@n. Por isso, como ja indicamos na
introducdo, estas paginas sdo apenas aproximapigaselas deverdo ainda construir-se no
contexto de multiplas inter-relacdes dialdégicasnecenfronto com distintos ambitos do saber.
Porém, nesta leitura de Clarice Lispector, encamig alguns fios de Ariadna que nos
conduziram por reveladores caminhos. S&o esse&mas|fios, portanto, 0s que retomamos

nestas ultimas consideracdes, que dificilmente g@adser conclusivas.

Como fica claramente comprovaddm sopro de vidale Clarice Lispector pode ser
interpretado seguindo muitos dos pressupostos ldaofia oriental, particularmente do
budismo. Esse didlogo profundo que a obra destdtaacestabelece com uma tradicdo
filosofica tdo aparentemente afastada do pensamagittental abre sem ddvida muitas
interrogacdes. Como podemos entender essa afinahieo pensamento budista e a obra de
Clarice Lispector? Conhecia ela o budismo? Atraleégjue vias ela obteve o conhecimento
dos mais elevados e secretos ensinamentos do lmuMajraiana? Trata-se de um caso de
sincretismo religioso ou cultural? Por que esspeass, que comecam a ser tao claramente
percebidos hoje, nunca foram aprofundados pel&a?itA procura de possiveis respostas,

podemos tragar varios caminhos.

Uma primeira possibilidade nos leva novamente aperisamento platdnico. Nesse
sentido, retomamos uma de nossas primeiras higdéeespeito de Clarice Lispector, aquela
segundo a qual a obra desta escritora mantém uagdigustentado com a tradi¢ao filosofica
ocidental, desenvolvendo e aprofundando varios alss pressupostos mais originarios e
estabelecendo com ela um vinculo de continuidadse Kinculo, evidentemente, se da no
nivel da concepcdo dibgos e da propria escritura, entendidos como um camidéo
purificagdo gracas a potencia catartica da pala&ssim como em Platdo, em Clarice
Lispector ologos é também um instrumento ao servico do espiritc endis auténtico
autoconhecimento. Do mesmo modo como Sécratessazla “maiéutica” para persuadir
pela palavra, encantando seus discipulos e trazarlde o conhecimento que esta dentro

deles, Clarice Lispector também utiliza a “maiéltipara encantar seus leitores através do
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seulogos,trazendo a luz o conhecimento que esta dentrs deésmos, a sabedoria de sua

mais profunda natureza.

Por isso, assim como Platéo, ela ndo hesita emudapede todos 0s recursos possiveis
a procura desse objetivo: didlogos, narracdesappostica, reflexdes filosdéficas, alegorias,
metéforas, perguntas, indagacgdes. A intencdo pahé que os proprios leitores, apos terem
sido submetidos a um verdadeiro processo iniciAicoma auténtica conversao, consigam
modificar sua percepcdo comum do mundo e atravessam as densas camadas de suas
préprias ilusdes. Clarice Lispector sabe que s@mulb dentro de nés mesmos, no mais
profundo d&mago de nosso ser, € que acharemospastas que procuramos. Ela tenta, com
sua escritura, puxar para fora esse conhecimergotapos temos, mas que dificiimente
conseguimos reconhecer ou enxergar. A sua “masul& linguagem €, desse modo, como
afirma Antdnio Candido (1996: XIX), um instrumemgal do espirito que nos leva a desvelar
dentro de nés aquilo que somos, aquilo que sulgamanifestacdes ilusorias de nossa

percepcéao ordinaria da vida e da morte.

Por isso, a obra de Clarice Lispector revela, cams dialogos platdnicos, a
construcdo de um pensamento plural e aberto, emapente busca, em permanente revisdo
de seus proprios pressupostos, um pensamento lm@tiputavel, cuja dindmica se constroi
sempre nos limites, no umbral. Em Clarice Lispedtata-se igualmente da constru¢cao de um
pensamento assistematico e descentrado, constipgdd@ucessivos intentos, ensaios que
incessantemente rediscutem problemas, multiplicanokrspectivas de abordagem,
aprofundando simultaneamente numerosos niveis deheconento e desvelando
gradativamente as diversas camadas de nossaséumiasi Como em Platéo, é precisamente
a flexibilidade ddogosclariceano o que faz de seus textos um discuhlsmihador”, capaz
de aproximar-se do “indizivel”, de atingir a “inimveracidade da vida” (USV: 17), de revelar
0 “amago mole e vivo” (USV: 42) de nosso existiod@is as suas obras estéo, pois, a servico
dessa tarefa de iluminacédo da consciéncia que f@eumia conquista progressiva e definitiva

da verdade que nos constituli.

E muito interesante observar que estes aspectostndproximam Clarice Lispector
da concepcao dimgos platdnico comptambém aproximam Platdo - e portanto novamente
Clarice Lispector - do pensamento budista. Seguwmth@s, o budismo procura, através de

diversas praticas e métodos, “purificar” a nossapgeetiva ordinaria de realidade para atingir
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0 que se encontrar além dela. Nesse processo ifieggéio também ¢ogos,a linguagem, a
palavra, cumpre uma funcéo igualmente catartiesmecerto sentido, maiéutica, ao modificar
ou transformar nossas habituais perspectivas skcconceituais do mundo, através de
diversas praticas. Uma delas € chamagashiana(em sanscrito) odatong (em tibetano),
que quer dizer “visdo mais profunda”. Esta praticaece uma visdo mais profunda que nos
permite enxergar além da visdo ordindria. Ela trebaliretamente com a qualidade de
movimento da mente, com sua manifestacéo ou erilig@&ssante de pensamentos. Por isso,
usa a capacidade racional, légica e discursiva agsan mente, para cortar com essa

manifestacéao.

A préatica devipashiana modifica, assim, gradualmente, o apego da mense ao
conceitos, a racionalidade discursiva, revelandatareza ultima do que somos e trazendo a
superficie a sabedoria intrinseca que esta em todgmsDesse modo, ela usa o pensamento
para cortar 0 pensamento, 0 conceito para cortaorxeito, a palavra para cortar o
pensamento discursivo. Trata-se, portanto, de pmde meditacdo analitica, uma técnica
contemplativa que usa a mente racional e discutevaodo habil e inquiridor. Junto com a
meditacdo nao-conceitual chamatamata(em sanscrito) oshine (Qque em tibetano quer
dizer “pacificar os obscurecimentos”), estas duasiqgas cortam até o amago a tendéncia de

nos prendermos a solidez aparente da experiéncia.

De modo similar, a pratica doantra,formula verbal cantada ou recitada nas praticas
budistas, pretende estabilizar a nossa mente ficpura habitual confuséo que subjaz a ela
através da palavra. Assim como os didlogos ded?latiensinamentos do Buda Shakiamuni
também mostram que a natureza de nossa mentepetamente pura, sem maculas, mas
que devido aos obscurecimentos de nossa percepca@a-derimpura. O trabalho, entéo,
consiste em limpar a percepgédo que impede o reconéeto da natureza pura da mente.
Nesse trabalho de limpeza, nessa purificacdo desanpsrcepcdo, o melhdatharmos

(purificador) continua sendologos.

Com efeito, lembremos que varias das acepcoeséatizarsis platbnica aludem
igualmente a pureza de nossa mente, ao caratadsagu divino do verdadeiramente puro, 0
nous,a mente humana, “o divino em nés” (Cratilo, 39@bja natureza é pura em si mesma e
portanto ndo tem necessidadektéatharsis Mas, continua Platdo, a percepcao do homem néo

€ pura porque existem fatores contaminantes nesseetdo que impedem o (re)



113

conhecimento em nds do imutavel, de nossa pré@miareza divina. Precisamente, para
chegar a essa percepgao pura, para “limpar” naosganesa percepcao fenoménica, afirma
Platdo, devemos usar agentes catarticos, dentygais o principakatharmésé a palavra, o
logos. O dharmade Buda tem, numa de suas multiplas acepc¢desessaa funcéo, a de
corrigir as curvaturas de nossa iluséo, a de lingp@ossa impura e enganosa percepgao
fenoménica para revelar a nossa natureza intring¥esse modo, a base de nosso ser é
reconhecida como a esséncia da mente, a naturdizappura desde o tempo sem principio.
Essa natureza budica pode vincular-se clarameme @&sophrosyneplatonica, aquela
temperanca, sabedoria, serenidade e sossego quiEevaos praticar a justa medida, o
caminho-do-meio, o equilibrio interior, gracas amltecimento de n6s mesmos quigos

revela.

Obviamente, Platdo e Buda dialogam com palavrasatuéoje pareciam inaudiveis
para muitos. Na verdade, podemos facilmente escvévias paginas a respeito dessa incrivel
relacdo que, provavelmente, teve suas raizes paigtostéria da Grécia e em suas multiplas
relacbes com os diversos povos do Oriente. Poramera nossa intencdo aprofunda-las, mas
sim, iniciar o caminho que nos leve a construipp@stes necessarias ao impostergavel didlogo

entre o Oriente e o Ocidente.

A concepcéao ddogosem Clarice Lispector parece estar entre essasatness: dai
que sua obra estabeleca com a tradicdo platonistotatica uma relacdo descontinua, que
implica tanto a incorporacao parcial dessa tradggéamto a superacao dela. Podemos afirmar
assim que, inclusive nesse sentido, seus textloEakzam no umbral, nbmes, na fronteira,
no lugar de todos os possiveis. Precisamente,cagyeaessa capacidade pluriforme, aberta e
flexivel de sua obra que, sem duvida, recupera & m@migénia concepcdo dmgos

platdnico, que o didlogo com o budismo torna-seipes

Curiosamente, para que essas duas tradicbes datogwo ambito da escrita
clariceana, nenhuma delas precisa ser negada.cBel@rio, elas coexistem e mostram-se
como as duas faces de um movimento harmoénico,dependente e complementar que
encontram na obra desta escritora a totalidade aljperga todos seus contrastes. Este
processo, que constitui uma verdadeira ampliac®o famteiras da experiéncia estética

produtiva e receptiva, tem sua origem na instaordedum novo “horizonte de expectativas”,
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o qual possibilita, segundo a perspectiva hermerguattual, novas leituras, interacoes e

didlogos culturais, nunca antes revelados.

De modo que, se por um lado a obra de Clariceetisp incorpora parcialmente a
tradicdo platbnico-aristotélica do conhecimentaémahtando-se diretamente de sua fonte
mais primigénia - aquela que recupera a vastidébdica dologos mitico -, pelo outro
supera essa tradicdo sem rejeita-la ou nega-laeMimde, essa superacdo se da mais como
um dialogo que incorpora abertamente todas as lplidades do conhecimento ou, como
afirma o préprio narrador do texto, “todos os cdms) inclusive o fatal beco sem saida”
(USV: 29). Nesse processo dialégico de incorporaigidtodos os caminhos”, o budismo
tem, sem duavida, um lugar preeminente. Sao preeisMOS aspectos principais desse

dialogo com o budismo os que retomamos a seguir.

Em primeiro lugarUm sopro de vida (Pulsa¢Oescupera uma distingdo fundamental
do pensamento budista: a distincdo entre verdadeludh e verdade relativa. Lembremos
que, segundo o budismo, a “verdade absoluta” (eetainodon dam bden pau em sanscrito
paramarthd € aquela percebida pela sabedoria intrinsecaodsonser, sem elaboragfes
mentais ou conceitos. Ela se caracteriza por ear da mente comum e ser impensavel e
inexprimivel,indizivel. A “verdade relativa” (entibetanokun rdzob bden pau em sancrito
samvritisatya é a verdade aparente percebida como real peleeroemum que projeta todos
os fenbmenos da experiéncia, dando solidez a edmisBmente, as praticas do budismo
procuram nos aproximar da experiéncia direta darezéd da mente, a verdade absoluta que
ndo pode ser apreendida por palavras nem concksisasé possivel quando a inquietagéo e a
atividade produzidas pelos pensamentos discursgomnam, 0S conceitos se dissipam e a
mente descansa naturalmente na sua propria base:'descanso” € um potencial exclusivo
do ser humano, capaz de vivenciar o relaxamentgalala mente e desfazer o pensamento

discursivo.

Conhecer a verdade absoluta significa, segundadesimo, conhecer a verdade além
dos conceitos ordinarios, da dualidade sujeitotobja experiéncia comum do mundo que
percebemos. Para além disso, ndo ha nada a sexc@minada a ser alcangado. Trata-se da
realidade ultima, onde as coisas sao tal como sasi enesmas. No segundo aspecto, no da
verdade relativa, as coisas sao tal como parecenosavel convencional. O termo tibetano

para designar a verdade relativa é compostoudejue significa “tudo” ou “muito” edzob,
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que significa “aquilo que ndo é verdadeiro”. Paxaun rdzobdenota a manifestacdo de
muitos fendmenos que, de fato, ndo sdo verdademrokora o parecam (Cf. Chagdud
Rinpoche, 2003: 167). A verdade relativa €, assmpdo reconhecimento de que as
aparéncias dos fenbmenos sao ilusorias. Como emsonho, os fenbmenos nao existem em
termos ultimos, a pesar de se manifestarem em pessapcdo. Precisamente, acordar desse

sonho é compreender a natureza que esta além dmeato e da morte.

Porém, a natureza vazia das nossas experiénciagvab da verdade absoluta, a
natureza sem nascimento nem morte, na qual nadasja®io nem foi, a natureza além dos
extremos da existéncia e da nao-existéncia, € andegl da exibicdo incessante das
aparéncias manifestas, ou seja, da verdade rel&iiga sdo como as duas faces da mesma
moeda. Assim, embora a natureza fundamental daascegja imutavel, no nivel relativo ela

se apresenta como uma manifestagao efémera e caebia

E essa a realidade efémera e cambiante que Clasjcector registra em suas obras,
mostrando, ao mesmo tempo, que ela €, em esséhsi@uta e vazia. A escritora sabe que é
somente através do conhecimento da verdade retatey@odemos atingir a verdade absoluta,
aguela que esta “atrds de pensamento”. Clariceetiep sabe que é somente através da
palavra que podemos atingir o grande siléncio.sBl®e que é através timosque podemos
alcancar oindizive| “aquilo que s6 me podera ser dado através dadsac de minha
linguagem”, como afirma a personagem G.H. &maix&do segundo G.H1996: 212). E s6
escrevendo por intermédio de palavras que ocultatra® - as verdadeiras, mas as quais
sempre se alude - que podemos conhecer aquiloauessatras do pensamento, a verdade

que € do mundo, embora seja impalpavel e incomuelica

Muitos dos textos narrativos de Clarice Lispe@stdo aludindo permanentemente a
esta importante distincdo entre verdade absoluteelativa, assim como também a
inseparabilidade entre elas. Por isso, em varigsedetextos, ela parece tecer uma colcha
perfeita entre estes dois niveis do conhecimend#n\erdade, mostrando que um nao pode ser
entendido sem o outro. Assim, percebemos claraneent¢ém sopro de vida (PulsacOeglie
para revelar a sabedoria absoluta que subjaz @ mosste, para reconhecer a natureza sem
nascimento nem morte, na qual nada jamais veiofogma natureza além dos extremos da
existéncia e da ndo-existéncia, precisamos vivapeer muitas vezes, viver e morrer como

Angela Pralini, como Joanna, como G.H., como Maaabémo Clarice Lispector.
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A escritora comunica em suas obras que € someraeéstde nossa experiéncia
relativa que podemos finalmente reconhecer nods@eza absoluta, aquela que esti além da
vida e da morte, além da escritura, além da lieaalém de sua prépria obra, além inclusive
de Clarice Lispector. Dai que a verdade relativauieobra seja o veiculo perfeito para nos
revelar aquilo que esta além dela. O B®os € assim o anzol, a “isca”, a armadilha para
pescar aquilo que ndolégos, “a palavra pescando o que nao é palavra’, commmafia
personagem-narradora dgua viva(1998a: 20). Sua busca nio é, obviamente, a hlesca
uma linguagem que “diga”. Sua busca € a de umampatpie nomeie 0 que ndo € palavra, o
que no se diz. E a busca de logosque nos vincule novamente com a nossa natureza mai
profunda e auténtica, ubgos que religue o0 homem com o vasto espago do sagraelo
habita nele. E, finalmente, a busca de uma verdsldéva que possa revelar nossa verdade

absoluta e ultima.

Por isso, Clarice Lispector foi além da literatusaa obra é simplesmente um anzol,
uma “isca”, uma armadilha para revelar o nosso adenlo rosto. Sua obra € como um
profundo e nitido espelho no qual nos refletimosapes reconhecermos. Trata-se, como
afirma a narradora-personagem Agua viva, da “lucidez de quem n&do precisa mais
adivinhar: sem esforco, sabe. Ndo me pergunte pppugque s6 posso responder do mesmo
modo: sabe-se” (1998a: 80). Ler Clarice Lispectogadnhecer em nds essa lucidez de quem
nao precisa mais adivinhar, porque ja sabe, seoncesfLer Clarice Lispector € saber que nao
somos aquilo que acreditamos ser. Ler Clarice tigpee nos surpreender com aquilo que
talvez intuamos mas que nunca nos foi revelado.oBt&@é um espelho de corpo inteiro onde

o significado ultimo de nossa existéncia se reflete

Aqui podemos dialogar novamente com Platdo a pitpda relacdo possivel entre
eroselogose os dois niveis da verdade, absoluta e reldtmabremos que, para Platdo, os
termos iniciais da relacdo erética sdo substitufdosa ascese progressiva que vai do amor
aos belos corpos, passando pelo amor as realida#e®s corporeas, até chegar a
contemplacéo do “Absoluto”, até atingir a “Visaa#yuna qual cessam as tramas mediadoras
da linguagem. No fim dessa ascese gradual, chegatsea identificagdo entre sujeito e
objeto de contemplacdo e o vinculo erético se tnats numa relacdo de amizaghdilia
substituieros e se alimenta sobretudo philosophia.Trata-se, como vimos, de uma ascese
do sujeito a verdade, de uma busca do sentidormmofe essencial do amor. Nessa busca, €

precisamente a linguagem, logos o elemento que serve como canal para interpretar,
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transmitir e comunicar a verdade das realidadeslats. Ologostem, desse modo, néo so
uma funcaaeligante sendotambém,a funcdo de re-direcionar a ilusdo através da palav
Trata-se novamente de Uogosque se tece na relacdo entre o divino e o hunmamiones

na fronteira.

Porém, assim como no pensamento budista, Platdwétarprescinde da linguagem,
do logos,uma vez alcangado o conhecimento da verdade #&bsBlisso que observamos no
dialogoO Banquete:o logosé, como em Clarice Lispector, a “isca” ou anzahpaglcancar a
verdade absoluta. Por isso, uma vez atingido aivbjeo logos desaparece, inutil ja na sua
funcéo conetiva, religante, integradora, comuneatObservamos assim, em Platdo, dois
niveis de realidade que podem-se correspondermguée com o budismo. Indo além da
percepcao iluséria do corpque se limita a vivenciar a experiéncia eroétiaatdi (verdade
relativa), € possivel chegar, num processo gramaiié o conhecimento da verdade absoluta
que subjaz a essa experiéncia. No dialbgdro e na teoria dos “carros alados”, a relacao

entre esses dois niveis da realidade faz-se ainthaavidente.

Lembremos que, nesse dialogo, Sécrates diz queantente a existéncia terrena, as
almas permanecem em um lugar supraceleste, aagalglie verdadeiramente é sem cor, sem
forma, impalpavel e que sé pode ser contemplada mpente, pelcous,o puro em nés
(Fedro, 247a). Mas, como acontece a queda, as almas peg@snasas e prendem-se aos
corpos. O retorno das asas sO serd possivel peldavireminiscéncia: o reconhecimento
(anagndrisi3 que, partindo dos objetos sensiveis (copias ifepas das “Idéias Absolutas”),
aos poucos permite recuperar a visao inteligivel eiséncias. Esses objetos sensiveis, que
constituem copias imperfeitas da realidade absatotaespondem claramente aos fenémenos
aparentes da percepcdo iluséria do mundo, no dontbudista da verdade relativa.
Precisamente € através dessas copias imperfeiaspodemos recuperar, como numa
reminiscéncia, a visao das esséncias, o reconheitirda verdade absoluta, da vacuidade que

€ igualmente sem cor, sem forma e impalpavel, thuleslerigpa.

Como em Clarice Lispector e no pensamento budatehém encontramos em Platdo
dois niveis da realidade que se complementam. @tads, diz Sécrates, é uma perfeita
reciprocidade entre essas duas verdades: o olgeaondr (0 amaddyansforma-se também
no sujeito do amor (0o amante). O rosto do amado®® rosto do amante contemplado num

espelho:eros contemplaanteros (Fedro, 255d). A verdade relativa platdnica espelha-se,
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assim, na verdade absoluta, numa relagdo interdept) reciproca, complementar, reflexa,
gue se encontra muito longe daquela estruturaibieaexcludente na qual tém-se baseado
muitos dos processos e manifestacfes culturaisngo da historia do pensamento ocidental
até nossos dias. Vemos entdo, como num dialogésavbzes, que Buda, Platdo e Clarice
Lispector participam de uma totalidade maior dohemmento, que transcende qualquer
perspectiva critica e que se encontra muito alémodsas habituais fronteiras conceituais e

tedricas.

Um segundo aspecto importante no didlogo que a dérClarice Lispector registra
com o pensamento budista - e que deriva naturaémaatnossa reflexdo anterior — € o
referente a concepcao da criacdo. Vimos que, & partproprio titulo,Um sopro de vida
(Pulsacdeshos remete, numa primeira aproximacgao, ao prinamocinco livros dadntigo
Testamentop Génesis que relata o comeco de toda a criagédo, seguricligdo judaico-
cristd. Indo um pouco além, vimos também que o os@prconsiderado igualmente, em
diversas tradicfes, o elemento primordial de paanto existe como esséncias manifestadas,
seja ele denominado gmeuma(em grego),spiritus (em latim),rua (em hebreu) oghi (em

chinés). Ele constitui a suprema forga criativaadi®s os fendmenos de nossa percepgao.

A forga criativa como principio motor permeia, assi totalidade d&m sopro de
vida (PulsacOes)e desenvolve até o limite essa importante refleX8so se percebe
claramente quando a escritora-criadora, Claricpddsor, introduz um jogo especular no qual
todos os elementos do processo criativo estaomesssimultaneamente: escritor-criador (a),
narrador (a), personagens e leitores. Nesse jogostsao escritores-criadores, personagens e
leitores ao mesmo tempo, chegando até a indifexgaitotal de suas proprias identidades.
Desse modo, 0 sujeito e o objeto, o criador e adoridesaparecem, dissolvendo-se, assim,
numa totalidade maior. Essa totalidade, que seidasa conjugacdo harmonica e
complementar de manifestagcfes aparentemente dvensacontrastantes e cujo sentido
corresponde mais as nocfes de impermanéncia, mutagépenetracdo e interdependéncia,
pode ser melhor definida em termos do pensameigotardo que do ocidental. Porém, esses
elementos fazem da obra clariceana uma forca ceade dialogo entre o Ocidente e o
Oriente, rompendo a iluséo da separagéao entre eles.

Assim sendo, observamos novamente que, se poradm & escritora parte da

incorporacdo de uma tradicdo especifica - a @adigdaico-crista -, pelo outro essa tradigdo
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€ superada no sentido de uma “ampliagdo” e ndordenegacao. Por isso, a obra de Clarice
Lispector ndo se mantém somente no ambito da éefldg pensamento judaico-cristdao. Ela o
atravessa até chegar a compreensao da naturema dib que somos, a natureza intrinseca
que esta além da dualidade da mente comum e dapgéc ilusdria de nossa realidade
relativa. Na verdade, essa compreensdo se en@étnade qualquer religido ou crenca, seja
ela cristianismo, judaismo ou budismo. E importdatebrar que o budismo ndo tem por
objetivo 0 seu proprio estudo; o budismo tem pgetolm o conhecimento de nGs mesmos.
Precisamente, gesse contexto de autoconhecimento que Clariceettigppassa a explorar
uma nova dimensédo da criacdo, entendida como uara@rencenacao de aparéncias, uma
exibicdo incessante de fendémenos que nossa mepjetaprpermanentemente. Nessa
encenacao de aparéncias, nessa exibicdo de fen®ntesarios, nONOS tornamos, como
Angela Pralini, sujeitos e objetos da criacdo: s®m® personagens e, a0 mesmo tempo, 0S

criadores de nossas proprias obras. Criamos o mneinde criamos a nés mesmos.

O primeiro nivel desse jogo criativo tem a ver anwbjeto da criacdo. Vimos que, ao
longo da narrativd)m sopro de vida (Pulsacfe®toma permanentemente a reflexdo sobre a
qualidade iluséria de nossa experiéncia relativesaEreflexdo torna-se evidente ja nas
epigrafes e, ainda mais, na estrutura do texto ecordiguracdo dos personagens.
Efetivamente, a “realidade como sonho” e a criagdmo um jogo ludico de realidades
oniricas no qual todos estamos vivemdostra-sena obra constantemente. Desse modo, da
mesma maneira como a ficcdo narrativa e os persasafio criacdes, também o sao todos os
objetos da realidade que acreditamos ser verdad@saim, embora 0s objetos que
percebemos como reais nada mais sejam do que umecdwy de nossa mente que se
apresenta como uma multiplicidade dos fenbmeno®s atonteceres, acabamos dando
solidez e realidade a pluralidade dessas percepE8sa capacidade criadora de realidades
nao se refere apenas aos objetos de nossas criagdasncrivel capacidade toca diretamente

0 sujeito criador.

O segundo nivel desse jogo criativo tem a ver,mgssbm 0 sujeito que cria as
realidades ilusdrias de nossa percepcgdo. Tanto réprigp reflexdo do narrador e do
personagem autor como na voz de Angela Pralini,rigglaLispector questiona
permanentemente a realidade e existéncia do sujefiador. O processo de
desindividualizacdo que os personagens sofrem deeog leva a uma fusdo de suas

identidades -, mostra uma clara intencéo de ingiodilementos que possam levar o leitor a
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tomar consciéncia de sua propria irrealidade. biedy essa intencdo se faz explicita através
das palavras do personagem autor: “falo como sealdalasse por mim. O leitor é que fala
por mim?” (USV: 28). Também lemos na voz do mesemsgnagem: “Angela é uma estatua
que grita [...] Seu mundo é apenas tao irreal canvida de quem por ventura me lesse”
(USV: 27). Sim, Clarice Lispector constréi assim tipp de “armadilha”, a ficcdo como
“isca”, como “anzol”, para que n@s, leitores, possa pescar a entrelinha, o significado real
de nossa existéncia, o conhecimento profundo eaden do que somos. Podemos dizer,

com ela, que uma vez que se pescou a entrelintla;gmjogar a isca fora.

A palavra, ologos o verbo, tem neste ambito criativo um papel fumelatal.
Podemos afirmar, nesse sentido, que Clarice Lispéstorpora novamente uma tradicdo
para supera-la na ampliacdo de seus conteddosn Assno na tradicdo judaico-crista a
organizacdo do caos primordial € levada a cabo gmkncia da palavra divina, também a
criacdo da narrativa € obra do verbo. Mas a esanitai além, mostrando que n&o so6 a ficgédo
sendo também a criacdo de nossa realidade refatiea do verbo. Como podemos observar,
a ampliacdo se d4, mais uma vez, na direcdo dapemso budista. Lembremos que segundo
varios de seus mais profundos ensinamentos, aladali- e todos os objetos e fenbmenos
nela contidos — nada mais sédo do que rétulos, nogmeslamos aquilo que, sendo inefavel e

impalpavel, é simplesmente o brilho natural qugasiao pensamento.

Observamos, entdo, que Clarice Lispector dialogam @ budismo em varias e
importantes dimensdes, em varios planos e nivedbecimento. Sua intengcdo néo é fazer
literatura: ela pretende revelar nossa esséncia pnafunda usando a melhor isca, a palavra,
porque é precisamente com a palavra que criamashdan Trata-se do pensamento que corta
0 pensamento, da palavra que corta a palavra, mteito que corta o conceito. Por ission
sopro de vida (Pulsagbedgxto que condensa com suficiente intensidadeis puao dessa
intencdo, pode ser considerado como o verdadeiooa¢éo” da esséncia iluminada do
pensamento de Clarice Lispector. Ndo por acas@mnéenos incriveis coincidéncias entre
Um sopro de vida (Pulsacdes)Sutra do Coracaoambos concentram, em poucas linhas, a
totalidade da sabedoria transcendente que recordnecacuidade absoluta de todos os

fendmenos e experiéncias de nossa percepgao.

A proposito doSutra do Coracdop canon budista organiza-se em trés partes, o

conhecidoTripitaka (em sanscrito) oulipitaka (em pali), traduzido como os Trés Cestos ou
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Corbelhas. O primeiro, ¥Winaya Pitaka,“Livros da Disciplina”, sdo narrativas concernente
ao estabelecimento da ordem budista e aos regui@snda vida monastica. O segundo, 0
Sutta Pitaka,’Livros da Doutrina”, consta dseutras(em sanscrito) owsuttas(em pali), ou
seja, “fios de discurso”: sdo eles os muitos didgdode Buda com seus discipulos, assim como
seus proprios discursos e ensinamentos. Finalmenédhidharma Pitaka, “Livros da
Sabedoria”, contém o que poderia ser chamado tesdfia psico-ética budista” (Tenzin
Gyatso, 1992: 39) e consiste em sete livros nos gudoutrina, contida em forma popular e
apologética nossutras € abstraida, ampliada, aprofundada, condensasiatematizada,
constituindo assim verdadeiros tratados de metafi€dentre eles, osutras constituem a
parte mais conhecida doripitaka. Precisamente, &utra do Coracdo(cujo titulo em
sanscrito @8hagavati Prajiiaparamita Hridayafaz parte dé&utta PitakaA palavrahridaya,
como ja vimos, significa “coracdo”, adquirindo ageiu sentido fundamental de centro ou
essénciaHridaya refere-se assim a prépria esséncialldarma,conhecida também como “a
visdo”, por tratar-se do ponto de vista da sabadquie reconhece a vacuidade absoluta dos

fendbmenos.

Um terceiro e ultimo elemento neste rico dialgge Clarice Lispector constr6i com
o budismo € o da concepc¢éo da vida e da morteortanpo, da literatura, da escritura e da
criagdo - como uma totalidade continua em permanemvimento. Segundo referimos
anteriormente, um dos pontos centrais do budisbataino € a revelacdo da mente como base
universal da experiéncia. Nesse sentido, a mersteckadora de todas as experiéncias de
felicidade e sofrimento, esperanca e medo, apegeeesdo, vigilia e sono, vida e morte,
nirvana e samsara.sso fica mais claro quando consideramos 0s diquecos da mente e a
distincdo entresem(mente comum) eigpa (a natureza em si da mente). No contexto do
budismo,semé a mente que possui uma consciéncia que diserienm senso de dualidade,

a mente discursiva e pensante.

Rigpaé, por outro lado, a natureza em si da mentegss@ncia mais profunda. Ela
fica oculta e obscurecida por nossos pensamengémsogdes, ndo podendo ser reconhecida
como a verdadeira base de nossa mente. Essa be&m, @ pura, vazia, clara, continua, ndo
composta, onipresente e imutavel. Dela surgem tadofendmenos de nossa percepcao
sensorial, assim como todos nossos pensamentosgdesn O ndo reconhecimento de nossa
mente como a base universal da experiéncia é cltamadigpa,ou seja, aquilo que néo é

rigpa, a mente comum, a mente obscurecida.
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Precisamente, pelo fato de n&do reconhecermos eepatde nossa mente e pelo fato
de ndo darmos conta que, embora as aparénciasnsing@ssantemente, elas nao tém
realidade intrinseca, damos solidez e realidaderdade aparente do “eu”, do “outro” e das
“relagdes” entre eles. E esse o processo que arseipurificado através de diversas praticas,
nas quais a palavra tem um papel preponderanteesSas as curvaturas da ilusdo glegos
precisa corrigir. Essa purificac8Eva-nos a entender que, assim como a vida, a Itaonigem
nao tem realidade inerente. Segundo o pensameuwlistduvida e morte estdo em nossa
mente. Elas sdo meras fases ou aspectos de uridattgamaior em constante movimento.
Trata-se, na verdade, da compreensdo da unicidadexdténcia como um todo sem

interrupgcées nem emendas.

Em correspondéncia com o budismo, Clarice Lispemboistroi também a totalidade
de sua obra como um processo continuo e unitamogca@nstante movimento, como uma
grandemandalana qual todos os elementos séo interdependerdaés. @nsideracédo geral da
critica que tem visto reiteradamente nela uma litizide multipla” ou “prismatica”, formada
por diversas partes de um conjunto narrativo Uridad. também a concepcéo clariceana da
criacao, do ato criativo e da escritura como unaittade interdependente e em movimento.
Por isso seus textos séo feitos de fragmentosejunasturam facilmente entre si, que podem
estar presentes simultaneamente em diversos ssagile podem ser lidos sob a forma de
cronicas, narrativas, artigos de jornal ou rapatastacdes escritas em guardanapos ou folhas
de papel. Essa totalidade em movimento foi a s@priar vida, uma vida cheia de umbrais e

descentramentos.

Um sopro de vida (Pulsacde$g¢cha a grandemandala da escritura de Clarice
Lispector, iniciada mais de trinta anos antes &mrto do coracdo selvagemublicada em
1943. Curiosamente, nessa que era a sua primdagadgao na literatura Clarice Lispector ja
abordava a reflexdo sobre a morte com inigualagekidade e profundeza. Escutemos as

palavras de Joana, ja no fimEerto do coracao selvagem:

Sim, que morreria. Simples como o passaro voaraHternidade é o ndo ser, a morte é a
imortalidade [...] Agora a certeza de imortalidagedesvanecera para sempre. Mais uma vez ou
duas na vida- talvez num fim de tarde, num instante de amormnoemento de morrer- teria a
sublime inconsciéncia criadora, a intuicdo agudaga de que era realmente imortal para todo e
sempre (1998: 193).
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Essa “sublime inconsciéncia criadora”, que se faamu, ja no fim de sua vida, num
“impulso doloroso” que nao podia deter (Borelli9999), essa “intuicdo aguda e cega”, que
constituiu para ela sua melhor companhia duranteme revelador transito de sua vida,
tornaram possivel que Clarice Lispector nos engsgama joia. Essa jo0ia ainda permanece
entesourada e sO sera acessivel para aquelesrqdiems no mistério. Convidamos, entdo, a
acreditar no mistério e a transitar sem demora pedfundo caminho do autoconhecimento,
atravessando, um a um, nossos proprios umbraiscemteamentos através do pensamento e

da obra de Clarice Lispector.
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7 — ANEXOS

O Sutra do Coracao

Assim ouvi dizer.

Certa vez 0 Bem-aventurado [0 Buda Shakiamunijasta Pico dos Abutres em Rajagriha,
acompanhado de uma enorme assembléia de mobgehisattvasEntdo o Bem-aventurado

entrou no equilibrio da absor¢cdo meditativa cordecomo “estado de profunda percepcgao”.

Naquele mesmo momento, o grande e cordpagthisattva,o0 nobre Avalokiteshvara, estava
examinando atentamente o caminho profundo atravésial o conhecimento transcendente é
consumado, e viu com precisdo que 0s cinco agregddamente e corpo sdo vazios de

substéancia propria.

Entdo, pelo poder do Buda, o valoroso Sharipuficufa seguinte para o grande e corajoso

bodhisattvap nobre Avalokiteshvara:

“Como deve proceder qualquer filho de heranca ispirque deseje se engajar no caminho
profundo através do qual o conhecimento transcéadeoonsumado?”

Uma vez ditas essas palavras, o grande e coragmosattvap nobre Avalokiteshvara, falou

0 seguinte para o valoroso Shariputra:

“O Shariputra, quaisquer filhos ou filhas de hesaegpiritual que desejem se engajar no
profundo caminho através do qual o conhecimentstendente é consumado, deveriam ver

com precisao o seguinte:

deveriam ver precisa, correta e intimamente, que smco agregados de mente e corpo séo

vazios de substancia propria.
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A forma é vacuidade: a vacuidade é forma. A forréa @ outra que ndo a vacuidade. A
vacuidade néo é outra que ndo a forma. Da mesmeiraensacdes, percep¢des, conceitos,

formacgbGes mentais e consciéncias sao vazios.

O Shariputra, assim, todos os fenémenos sio vatalig@m caracteristicas, sem origem e
incessantes. Eles estdo além da perfeicdo ou darfeigiio. Eles ndo decrescem nem

aumentam.

O Shariputra, portanto, na vacuidade ndo ha fosmasacio, percepgio, estados mentais ou
consciéncia. Ndo ha os sentidos da visdo, audattao, paladar, tato ou mente discursiva.
N&o ha formas, sons, cheiros ou sabores. Nao lsa s tateis nem conceitos. Nao ha os

componentes da visao, da mente discursiva nemrdziéncia da mente discursiva.

Nao h& ignorancia nem auséncia de ignoréancia, relhice nem morte, nem auséncia de
velhice ou de morte. Do mesmo modo ndo ha sofriomjerem origem do sofrimento, nem
cessacao do sofrimento. Ndo ha caminho, nem h@aaaderimordial, ndo ha realizacéo e

ndo ha falta de realizagdo. Nao ha obtencdo nerolrtéacao.

O Shariputra, portanto, ja que lsdhisattvasiada precisam obter ou realizar, eles se mantém
confiantes na perfeicdo do conhecimento transcéedad que suas mentes sédo desobstruidas,
eles ndo sentem medo. Eles estdo muito aléem dguguatoncepcao errénea, e portanto, eles

alcangam o consumado estaddwana

Todos os iluminados do passado, do presente e tioofudescansam na perfeicdo do

conhecimento transcendente, tendo essa perfeit;omparavel iluminacéao.

Portanto, j& que mantrada perfeicdo do conhecimento transcendentmamtrada suprema
sabedoria intrinseca, mantrainsuperavel, anantraque traz igualdade ao que é desigual, 0
mantraque pacifica totalmente todo sofrimento — nddsofeele deveria ser conhecido como

verdade. Recito mantrada perfeicdo do conhecimento transcendente:
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OM GATE GATE PARAGATE PARASAMGATE BODHI SVAHA

[“Prossiga, prossiga, prossiga, va em frente conisée, caminhe para diante, firme-se na

iluminacao”]

O Shariputra, assim, um grande e corajbedhisattvadeveria treinar-se na perfeicdo do

conhecimento transcendente.”

Entdo o Bem-aventurado ergueu-se daquele estadbsircdo meditativa. Expressou sua
aprovagao ao grande e corajdsmhisattva,0 nobre Avalokiteshvara, dizendo: “Excelente,

excelente! O filho de heranca espiritual, assidssim é”

(Este texto é uma traducao livre do texto em espargublicado no livro de Khenchen
Sherab Rinpoché&;l Sutra del CorazonBarcelona: Kairds, 2003. p. 22-41. A traducgdo do
tibetano para o espanhol é de Khenpo Tsewang DbRgyaoche)



