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Editorial

o decurso de relativamente pouco tempo,

Thot publicou trés artigos sobre meditacio cris-
ta. O primeiro, de Basil Pennington, surgiu no ni-
mero 71; o segunde, de Laurence Freeman, no 72;
O terceiro, também de Laurence Freeman, aparece
agora, Os rés textos sao edicoes de palestras dadas
pelos autores. Em nosso proximo nimero, plane-
jamos: publicar mais uma matéria, cujo titulo sera
Meditacao crista: perguntas e respostds, ¢ englobara
as questoes e o modo como elas foram respondicas
nas trés palestras.

O leitor perguntard sobre o porqué dessa repeti-
¢iao. Responderemos citando um artigo recente, no
qual o professor Wilson Sanvirto fala do desencanta-
mento do mundo que caracterizou a era industrial,
com seu apelo a quantificagdo e a racionalizacao.
Refere-se também ao que chama de reencantamento
do mundo, fendmeno que; como muitos oulres au-
tores, ele identifica em dererminados movimentos
dos tempos atuais: a retomada da intuicao, de uma
percepedo mais ampla das coisas, do destaque dado
A etca — O Sefd; a Preacupacio com o Outno,

O tema meditagao crista € apenas uma das muil-
tiplas manifestagoes dessa tendéncia. Trata-se de,
como dizia Teilhard de Chardin, entre outros, de-
senvolver uma visio mais abrangente. Eis por que
insistimos nele.

E pelo mesmo motivo acrescentamos: € impor-
tante que nada disso nos faca entrar no caminho do
deslumbramento, da sensacio de que todos os nos-
sos problemas agora serio resolvidos — enfim, to-
mar a trilha da alienacio. E fundamental ter em
mente que nido se trata de meramente descartir
consciéncia pratica, quantificadora, ¢ substitui-la pela
intuicao. O que ¢ necessario € reunir, complemen-
tar, promover i juncao do conhecimento com a sa-
bedoria — e dai partic para a busca do conhecimen-
1o sabio.

Humberto Mariotti
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°mund{) contemporianeo parece ter (con)fundido de vez
civilizacao com atividade econdmica. De fato, a familia
humana talyez tenha deixado de lado — ou delegado para, res-
tringido a, abandonado com, uma distante e hermética classe
de cientistas, filosofos, artistas, playboys, intelectuais € um pu-
nhado de miliondrios — a possibilidade de um processo de
civilizagag amplo, complexo, rico e cheio de outras pﬁﬁs:bﬂl—
dades. Em seu lugar, tém-se imposto com arrogancia e prep&
(€ncia o contetdo ralo, portanto insuficiente, de um ambiente
de trocas e barganhas que veio a se constituir na prmmpa] fibra
sintética do nosso tecido social.

O bem mais importante — Olhando de forma bem ampla,
¢ coma se o movimento humano em geral estivesse “saindo
de fabrica” com uma certa “intencdo de uso”, uma etique _'-i.tle
preco (em promog¢io, aproveite, vai acabar!) e um mant
instrucdes, para que seja politica e, mais recentemente, estética
@ ecologicamente correto. Assim, a agao humana — que déeveria
ter Vida PIOprid, perspectiva, autonomia, grandeza — em-se
tornade mercadoria, simples commodity, nos dias de hoje.

Contudo, 20 adotarmos como dominantes na sociedac
lores que expressam o mercantilismo como instituicas princi-
pal &, ao deixarmos prevalecer nas relacoes humanas interes-
ses motivados pelo egoismo, pela ganancia, pela cobiga, pela
inveja, pela esperteza e pela lei da vantagem a qualquer preco,
temos também, além de poluido severamente o nosso proces-
so de eivilizacao ¢ o nosso ambiente, aprofundado a nossa
peguenez e 4 nossa entopia.

Temos estreitado severamente nossas possibilidades; por-
que temos feito opcoes equivocadas com relacio a realidade
de que podemos desfrutar. Habituamoe-nos a ver pequeno,
pensar pequeno, sentir pequeno e agir pequeno. Habituamo-
nos a criar — e a viver — realidades pequenas, mercantis na sua
essencia. Temos, nao somos. E quando somos, somos apenas
“alguma coisa”, o que significa que algo ou alguém nos tem.
Com isso, estagnamos no plane do desenvolvimento humano
a capacidade de dar ao que nos cerca uma perspectiva que
consiclere a vida em geral como o bem mais importante.

Ao limitarmos, como limitamos, nossos niveis de conscién-
cia em relacdo a vida, ao restringirmos as suas possibilidades
a um plano meramente mercantil, colocamo-nos “do lado de
fora” da natureza. Assumimos em relagio a ela um papel equivo-
cado de dominagio (que implica uma aceitacao implicita de




sermos dominados). Deixamos, assim, de perceber e integrar o
seu (melhor) luxo. Afastamo-nos da natureza e, ao fazer isso,
distanciamo-nos da nossa propria natureza.

Como sociedade, temos sido capazes de enormes realiza-
¢oes, nao ha davida. Mas, cada vez mais nos temos perguntado
se essas realizacoes tém sido empreendidas por motivos corre-
tos, com intencoes corretas, se a energia que as gerou foi ben-
fazeja ao género humano e ao todo em que este se insere.
Ou se foi simplesmente oportunista. Que integridade ha, pois,
na raiz dos nossos avancos sociais? Que premissas ¢ valores
lhes deram sustentacdo e lhes dardo sustentabilidade?

Por que, por exemplo, continuamos a gerar exclusio, discri-
minagao, violéncia, miséria ¢ polui¢io em geral com nossas
“solucoes”, a despeito dos grandes avancos sociais que elas
possam representar? Por que continuamos acentuando desi-
gualdades? Até quando isso serd necessario?

No plano da organizacio social, caberia indagar se as insti-
wicodes — que traduzem o conjunto de premissas de funciona-
mento de uma sociedade — tém sido capazes de representd-la
pragmaticamente em sua totalidade, ou representa apenas uma
parcela, com uma nociao equivacada do que seja direito e bem-
estar coletivo. A quem, pois, as instituicoes em servido? Quem
tem se beneficiado delas, e qual tem sido o cariter desse bene-
ficio? Que pressupostos, que exemplos, suas praticas tém infil-
trado nas familias e, por meio destas, na sociedade?

Como individuos, fomos aceitando — e (re)criando, sem per-
ceber — um contexto de vida em torno de ilusoes, fantasias
e receios envolvendo sobrevivéncia, seguranga, ascensao,
acumulacao e dominacao. Por esses “fantasmas” que tornamos
reais, por essas “necessidades” que fizemos sentidas, temos pa-
go, como sociedade e, de modo mais amplo, como espécie de
um ecossistemna do qual nao temos consciéncia, um prego de-
masiadamente alto.

Exclusao, desenvolvimento e futuro — Para os (muito pou-
cos) nao-excluidos, esse preco tem sido a “artificializacio” ou
“coisificacao”. Isso significa (re)formatar a vida, ignorando pro-
fundamente a existéncia de outros seres, subordinando a ex-
pressao pessoal ao racionalismo de interesses materiais. E mais:
tecendo relacoes convenientes, oportunistas e de pouca pro-
fundidade e vivendo em ambientes cada vez mais assépticos,
artificiais ¢ livre dos incomodos sensoriais € estéticos que de-
correm da condicao humana,




Para a populagiao de excluidos em geral — que inclui os que
nao se percebem excluidos e aqueles para quem a exclusao é
s6 uma questao de tempo (em funcao da vida pouco significa-
tiva que se propuseram a levar em troca de algumas “conquis-
las” efémeras) — o preco tem sido, em geral, a alienacao, a acei-
taciao de relacoes de domina¢io e o assistencialismo. Para os
muitos para quem nem isso € possivel, o preco tem sido a margi-
nalizacdo e uma eventual inclusido em programas sociais patro-
cinados pelo Estado, por grandes empresas. por (dolacoes de
politicos populistas ou pelas “compaixoes” religiosas de plantao.

Excluidos ou nao, estamos diante de um padrao social con-
temporineo que temos absorvido quase sem sentir, € a partir
do qual “rodamos” a maioria dos nossos (complexos) softwares
“existenciais”. Evidéncias disso estdo por toda parte, assim co-
mo as evidéncias do oposto: depende muito da perspectiva em
que se olhe, das referéncias que se tome, da hierarquia de
valores que se adote, da intencao que se possa ter de atribuir a
vida inameras possibilidades interessantes.

Seja como for (e assim €, se lhe parece), considero funda-
mental examinar a hipétese de que o caminho que escolhemos
para ser sociedade possa nio ser, como nao €, fruto de um
determinismo historico, ou de uma espécie de destino necessa-
rio 2 condicao humana, Com absoluta certeza, nio chegamos a
SEI O (UE SOMIOS POrque € 4ssim que as coisas sao, € nao hi
nada que se possa fazer em contririo.

Se. por um lado, hd em nossa natureza humana condicio-
nantes que nos impulsionam no sentido de ser como somos,
por autro o processo de civilizacao teria exatamente a funcao
de ajustar esse sentido. criando as condighes necessarias 3 nos-
sa transtormacao como espécie. Por isso ele precisa ser rico e
significativo, nao ralo e incipiente.

No plane do discurso, da visualizacio dos beneficios poten-
ciais. ¢laro que nao hd nada de errado com o desenvolvimento
econdmico. Mas o que tem sido o desenvolvimento economico?
O que se pode projetar para as futuras geracoes, a partir dos
indicadores atuais?

Nada ha de errado, por exemplo, com a ampliacio dos ni-
veis de bemeestar das populacoes do planeta, Ou com a equi-
dade entre os povos. Em que medida o desenvolvimento
economico tem propiciado, ou projetado, essas circunstancias
para o futuro? Nada pode haver de errado com a ampliacio do
acesso de faixas cada vez mais amplas da humanidade, a uma
qualidade de vida compativel com as possibilidades oferecidas
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pela ciéncia e tecnologia do mundo contemporaneo, com a
realidade fisica do planeta, ¢ com o que gostariamos de legar
as futuras geragoes. Em que medida o desenvolvimento
econdomico tem proporcionado, ou projetado, tais condigcoes
para o future?

O que pode haver de errado com empreendimentos que
produzem e comercializam bens e servicos, no interesse da
melhoria da qualidade de vida e do engrandecimento das pes-
soas? O que pode haver de errado, quando suas estratégias de
negocio consideram impactos potenciais no ambiente e na vida
em sociedade, e quando os seus esforcos de reducio de cus-
tos, além de niao gerarem exclusao, visam ampliar o acesso da
populacao aos beneficios de seus bens e servicos? Em que
medida o desenvolvimento econémico tem propiciado, ou pro-
jetado, esses cendrios para o futuro?

Um amplo dialogo — Nio se pode questionar o potencial
que o desenvolvimento econdémico tem para servir 4 humani-
dade. Contudo, para que esse potencial se concretize, € neces-
sdrio que se observem certas premissas, que se tenha essa in-
tengao. A vida em sociedade requer transparéncia, requer uma
conversa ampla sobre propositos, amplitude de beneficios e
impactos no conjunto da sociedade de hoje € de amanha.

Quem sabe possamos um dia empreender essa conversa
ampla, algo como um grande didlogo envolvendo dreas de
interesse vital da familia humana? Uma conversa que, sob um
guarda-chuva neutro, propiciasse a convergéncia da diversida-
de, e a natural representatividade dos povos da Terra. Esse
seria o forum para examinar melhor questoes significativas para
a nossa civilizacao como, por exemplo, as relacionadas a influén-
cia do chamado neoliberalismo, na construcio de uma socie-
dade mais justa; as ligadas ao papel do Fundo Monetirio Inter-
nacional, do Banco Mundial e da Organizacao Mundial do Co-
mércio, na conquista da eqiidade entre os povos; as relativas a
presenca do capital especulativo na economia; ou, em um pla-
no mais especifico, a influéncia de acionistas andnimos interes-
sados, em curtissimo prazo, no proposito das organizacoes de
se colocarem a servigo de seus clientes e da sociedade.

Em sintese, parece ser cada vez mais importante que nos,
humanos organizados em sociedades, possamos monitorar a
ética do que se faz e se aceita que seja feito em nome do livre
mercado ¢ do desenvolvimento economico, de modo a nao
permitir que “maos invisiveis” gerem atrofias, disfuncoes e




desvios em relacao ao interesse coletivo. E acabem se instalando
como “realidade”, ganhando ares de ordem natural das coisas.

Precisamos, portanto, de um conjunto de premissas que seja
uma alternativa a (des)organizagao social contemporinea, de
uma proposta que se oponha a um sistema que nao nos consi-
dera sendo como carteiras que precisam ser esvaziadas e que,
depois disso, ndo interessam. Usa-se e joga-se fora. Bem mais
do que isso: precisamos de um processo de civilizagio desvin-
culado de mercados e mercadores.

Estamos tao ocupados com 0s nossos afazeres, nossas fanta-
sias e fantasmas cotidianos que, sem sentir, aceitamos esse Vir-
a-ser das coisas como a realidade dos fatos. Estamos tao absor-
vidos com o jogo dessa nossa conjuntura de morro abaixo, que
apenas em ocasioes especiais temos conseguido nos contatar
emocionalmente. Com isso, muita coisa significativa tem ficado
pelo caminho. E sdo vérios os indicadores que podem ser ga-
rimpados em torno das nossas pegadas no mundo.

Natureza e Universo — Nosso contato com a Natureza, por
exemplo, empobreceu, porque o Mesmo Ocorreu com nosso
contato conosco mesmos. Temos cada vez menos recursos pard
deixar aflorar, reconhecer e poder expressar, com a dignidade
de se saber tnico com todos, o que vai dentro do peito. Foge-
nos o sentido de pertencer ao Universo, a capacidade de olhar
em volta como se fosse sempre uma primeira vez. Em lugar
dessa consciéncia de estarmos vivos, presentes, desenvolve-
mos um piloto automatico que nos economiza tempo (que
investimos em qué?), que nos mantém em foco no que real-
mente importa (0 que € mesmo que realmente importa?), e que
estd sempre “la fora”.

Abusamos do trabalho (quando o temos), porque isso nos
faz sentir importantes, ¢ porque estamos acostumados a uma
forma e a um contetdo que nem sempre € possivel manter, em
familia ou socialmente. Assim é que relegamos a familia a es-
pacos possiveis, ¢ mantemos dos vizinhos uma distancia
higiénica. Estabelecemos horarios convenientes para represen-
tar nossos diferentes papéis, e com isso nos tornamos “social-
mente civilizados”. Tém-nos bastado alguns formigamentos
intelectuais — quando tanto —, diante da poesia, do cinema, das
artes plasticas, da filosofia, do teatro e da literatura, por conta
dessa distragao nossa de cada dia. E pensamos cada vez me-
nos, também, com destaque para a dificuldade de estabelecer
correlagoes, implicagoes e significados. Bem. Temos seguido




em frente, mas temos sido pouco eficientes em associar nossas
acoes a qualidades como liberdade, eqliidade e fraternidade.

Aprendemos, nesse caminho que escolhemos sem pensar, a
nos petrificar perante ¢ infortinio, e estamos hoje muito dis-
tantes da dor do outro, porque estamos muito distantes da
nossa propria dor. Substituimos a consciéncia da dor por uma
idéia dela. Nos a dissecamos, como temos dissecado a vida, e,
juntando os pedacos, forjamos um conhecimento da dor, uma
racionalizacio que nos resigna 4 aceita-la.

Civilizacao e destino — Porém, ao deixarmos de ouvir
a nossa voz interior — que € a voz da alma tentando se expres-
sar — e, ao optarmos por dar foco e prevaléncia ao que nao
nos inclui, perdemos contato com um processo de civilizagio
que nos faria realizar nosso destino. Em outras palavras, aban-
donamos um caminho evolutivo gque nos permitiria realizar o
salto qualitativo que nos diferenciaria, em definitivo, dos nos-
sos ancestrais. Paramos de nos humanizar.

Misturamos nossas sombras com as da sociedade e deixa-
mos de caminhar em direcao ao espiritual, o que € uma condi-
¢ao essencial na evolugio da nossa espécie. Apenas permane-
cemos empoleirados nos galhos da drvore das coisas, uns mais
acima, outros mais abaixo. mas, no geral, com o sonho acalen-
tado de um dia ocupar o (merecido) galho de cima. Dos edifi-
cios onde moramos aos lugares em que trabalhamos, e aos
circulos que frequentamos, este parece ser um grande objetivo
de vida: ocupar sempre o galho de cima, o que tem sido visto
como um sinal inequivoco de progresso.

De fato, paramos de construir uma trajetéria humana e pas-
teurizamos nossa evolucao em torno de préemissas materiais.
Coisas, ndo pessoas, sdo primeiramente consideradas. E a con-
seqliéncia natural tem sido nossa dificuldade crescente de in-
cluir os seres em geral, a natureza, e os seres humanos em
particular, na chamada légica econdmica — ou comercial. Pen-
samos cada vez mais comercialmente e, como a pratica do
coméercio ndo parece dizer respeito a gente, excluimos as pes-
soas. Fazemos isso o tempo todo, seja no papel de produtores
ou consumidores de bens e servicos. Ainda nao percebemos
que, ao excluir o outro do nosso pensamento concreto, ja ex-
cluimos antes a4 nds mesmos.

Como insistimos em premissas que nao nos sao favoriveis
como seres humanos, reforcamos nossa dependéncia e nosso
apego ao que esta fora, ao que (ainda) nao nos pertence e nao



estd, entdo, sob nosso controle. Em decorréncia, intensifica-
mos continuamente os nossos medos, a nossa ansiedade e a
NOssia angustia exisienciais.

Por conta da fantasia de que a felicidade depende de ini-
meras condi¢oes que nos sao externas, acabamos por estreitar
nossa percepciao do que, de fato, é humano. E na busca de
atender a essas condicoes que ligamos o tal piloto automatico.
Ele nos permite relativizar principios e valores, conviver com
desigualdades e injusticas, estabelecer convenientes relacoes
de dependéncia e dominacao, que parecemos aceitar com muita
naturalidade.

A correria nossa do dia-a-dia, atras de metas supervalorizadas
em Nossa caixa craniand, cria um contexto em tudo favordvel a
arrogincia, a violéncia ¢ ao culto espalhafatoso do ego. Além
da “importancia” do que estamos perseguindo (claro!), ainda
precisamos contornar nossos medos, compensar nossas frustra-
¢oes e encobrir ou justificar nossas deficiéncias mais profundas.

Aparentemente incapazes de transformar esse contexto, no
qual parece se dar a nossa vida, nés o perpetuamos: ensina-
mos aos filhos a “realidade da vida”, nao historias da carochi-
nha. Procuramos equipa-los para lutar por coisas e por ascen-
sa0. Ao fazer isso, estamos associando neles direito e poder:
amedrontamo-los com a possibilidade do fracasso em relagao
a0 ter, e criamos contextos existenciais complexos que os im-
pelem “para a frente”, qualquer que seja o preco a ser pago,
mesmo o de ignorarem 4 sua vocacao e o de se perderem em
relacio 4 sua natureza. Nos os obrigamos a seguir pelo cami-
nho que nos trouxe até aqui, porque essa €, Suponmos, a “regra
do jogo™. Mas serd esse caminho sustentavel?

O caminho sustentavel - Pouco ensinamos 40s Nossos
filhos e filhas sobre o direito a vida que ém todos os seres.
Como parecemos existir separados da natureza, os ecossistemas
nao passam de abstracoes. Mas, para ficar apenas no plano do
humano, ndo costumamos ensinar aos nossos filhos que cada
pessoa tem direito a um trabalho eriativo, significativo, e que
esse trabalho € a sua melhor possibilidade de expressio pes-
soal. Nio lhes ensinamos que trabalho significa estar a servigo,
que é por meio das intencoes ¢ qualidades subjacentes a esse
servigo que 4 nossa acio no mundo adquire sentido e pode-
mos nos descobrir e transformar de modo permanente:

Pouco ensinamos aos nossos filhos que o trabalho precisa
conter uma €tica, que os servicos precisam conter uma ética, e
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que o mesmo se aplica aos produtos. Nao chegamos a lhes en-
sinar que ha vida, gente, do outro lado do trabalho, dos servi-
¢os e dos produtos. Costumamos falar mais sobre empregos, e
sobre como eles precisam ser melhores e mais espertos que
seus amigos para consegui-los. Costumamos mais falar de como
precisam aprender técnicas. Se, de todo, isso nao der certo —
bem, foram as circunstincias. E ai que entra o “jeitinho”, e
nossos filhos acabam se encaixando no esquema. Por ai temos
feito escoar uma vida que nao vibra, que apenas prossegue.

Bem. Para nao dizerem que nao falei de flores, sao intme-
ras as possibilidades para o fluxo da vida. Sao tao provaveis —
e possiveis — quanto as que temos escolhido até aqui. Cabe a
cada um decidir ser diferente do que €, transformar aquilo que,
em nos, valida um contexto que nao nos considera, nao nos
faz felizes e ndo nos propicia evolucio. Ja se foi o tempo de
acreditar que, se tivéssemos temporariamente uma consciéncia
obliqua em relagio a valores nobres, poderiamos atingir um
contexto econdmico que resultaria no bem-estar de todos. Hoje,
sO os mal-intencionados ou as pessodas que ignoram Créenm nisso.

De fato, ao fazer nossas op¢oes cotidianas, congelamos pos-
sibilidades e formatamos a vida do jeito que ela €. Ao contririo
do que possa parecer, nao sao 0$ OULros 0s responsaveis pelos
nossos percalcos, pelos nossos infortiinios, pelo que parece
ndo dar certo; nao sao o0s outros que poluem, que escravizam,
reprimem, prejudicam, perseguem ou exploram; ndo sio sujei-
tos indeterminados que nos fazem mal, que impoem regras
que nos desagradam; niao sao eles que nos cerceiam, que vi-
vem e expressam com o seu viver valores contrarios daos inte-
resses da sociedade. Nos somos esses outros. Somos 0 nosso
préprio. governo.

Podemos transformar tudo isso? Meu coracao diz que sim.
Minha mente diz que € preciso, embora pareca quase impossi-
vel. Como faz parte de ser humano ouvir o coracgao, fico com
ele. Tenho sido mais capaz de transformar pelo coracao do
que pelo raciocinio.

Que solucoes, entdo, serio capazes de criar condicoes so-
ciais favoraveis, a longo prazo, a evolugdao natural do nosso ser
e 20 nosso estar no mundo? Como poderemos chegar a essas
solucoes? Em minha opiniao, chegaremos a elas se pudermos
nos (re)conhecer como espécie, como realidades biologicas
em processo ligadas a realidades biologicas em processo, como
totalidades mutaveis inseridas em totalidades mutiveis, perten-
centes @ um Universo em transformacao que torna possivel a
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aventura da existéncia. Se desse (re)conhecimento pudermos
extrair um aprendizado humano ébvio, significativo e necessa-
rio, talvez possamos colocar em gestacao um processo de evo-
lucao amplo, compativel com as possibilidades que nos sao
asseguradas por nossa natureza. E criar um destino muito dife-
rente daquele que nos € reservado hoje, pela nossa dificuldade
de integrar 0 que € por natureza integrado, e pela nossa facili-
dade em validar o engano € o enganoso.

Em outras palavras, podemos (nos) transformar, sim. Apren-
dendo a pensar, sentir e agir sem que seja necessiario excluir, a
deixar emergir a unidade em meio a diversidade, e a confiar
em que as solucoes que irdo aflorar servem a todos. Elas serdao
conseqiiéncias naturais, nao abstracoes, generalizacoes, meros
raciocinios. Sobretudo, serdo oportunidades de transformacao,
de passagem para um contlexto que sequer podemos imaginar,
mas no qual todos estardo potencialmente contemplados.

Podemos nos transformar aprendendo a expressar valores
que reflitam nossa contemporaneidade, nossas expectativas
atuais de qualidade de vida, nosso respeito pelas futuras gera-
¢oes; aprendendo a reposicionar meios e fins, a colocar coisas
no lugar de coisas, pessoas no lugar de pessoas; e a desenvol-
Ver uma consciéncia conseqiiente em relacio aos outros seres.

Com certeza precisaremos também rever as instituicoes, co-
locando-as a servico da vida. E desinfetar os nossos ambientes
dos fungos e parasitas que persistem: eles achario os seus pro-
prios ecossistemas para sobreviver, ou também se transforma-
rao. Estou convencido de que, se dermos atencao a nos pro-
prios, se nos dedicarmos a nos conhecer como totalidades, no
plano individual € no coletivo, poderemos, em algumas déca-
das, refazer um processo de civilizacao mais compativel com a
nossa natureza. Deveriamos fazer desse 0 nosso proposito para
a educacao. Afinal, também merecemos falar de flores. Nao ha
mais o que esperar daquilo que, com certeza, nao nos leva em
consideracao. E, ¢a entre nés, ndo haveri ponto de mutagio se
nao o fizermos. THOT
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o::}uc acontecerd com o planéta € as pessods nos proxi-
mos anos? E nos proximos seculos? Como era previsivel,
foram feitas, nos Glimos meses de 1999, muitas previsoes so-
bre o que significaria, para a humanidade, a chegada do tercei-
ro milénio da Era Cristda. A data marecada para o fim do segundo
milénio — 31 de dezembro — estava adiantada um ano, mas o
rigor do calendario pouco importou: no imaginirio coletivo, o
terceiro milénio comecaria no dia 12 deste ano, € nio no mes-
mo dia e més de 2001, embora a data do nascimento de Cristo,
referéncia para essa datacio, continue a ser controversa. Entre
muitos estudiosos, por exemplo, ela teria sido fixada com pelo
menos seis anos de atraso. De qualquer forma, mesmo sendo
mera convengao, ¢ inegavel a importancia psicossocial do ca-
lendidrio, cristio ou ndo, na historia das civilizacoes.

E coma era também previsivel, os vaticinios feitos pelos or-
faos de Nostradamus (envolvidos pela indefectivel auréola mis-
tica) fqi*',@;{n_-'_'_-:pou:.‘o otimistas, apesar de menos alarmantes dos
que causaram os lendirios terrores do ano 1000. O antncio de
pmursoeaammaqsd LDT'tt.l qempn: com o interesse de um gmn-

', da ird tll\-lnd. il qu‘il. pela propria natureza, €
sta. Além disso. viver alimentando o binomio culpa-

& auténtico papel do mistico e do profeta, mas tambem

5 s pessoas “vivem” no futuro, com isso alienando-se

€. A cena €, portanto, propicia para recordarmos o

IpapeL dagueles dois personagens na vida dos homens, papel

'lesse apropriado por charlaties de todos os tempos e lugares,

que contam, modernamente, com a cumplicidade dos meios
de comunicacao para divulgar suas tolices.

"Apesar de esses “profetas”, “misticos”, “gurus”, “magos” &

i, deverem ser relegados ao limbo do desprezo, é inegavel a

~ anfluer f;:ld nefasta que exercem nas massas. 4s quais passam

visao distorcida — submetidas que siao a propositos mera-

pente mercantis — de uma das mais instigantes aventuras da

a espiritual.

onveneionou-se chamar de misticos os pregadores que fa-

m _noﬁ'xﬁ: de Deus, com a postura de quem atingiu um

perior, liberto da banalidade do mundo material. Pro-

y solucionar qualquer tipo de problema, seduzem
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leitores € ouvintes. Enredados por equagoes pessoais insolt-
veis, acreditam que se a razao for sacrificada no altar das forcas
irracionais e magicas, poderao resolvé-las. Como o pensamen-
to magico alimenta, pela propria natureza, o fracasso de sua
realizacao, a esperanca de quem o cultiva nunca morre.

O verdadeiro misticismo, porém, nio promete dias felizes e
curas milagrosas. Nada tem em comum com os traficantes do
oculto, os curandeiros, os magos dos best-sellers, os xamas. A
experiéncia mistica € uma sofrida e solitaria busca da ilumina-
¢ao, da uniao intima com Deus, da visdo beatifica da realidade
altima. Experiéncia direta, pessoal e inexplicavel, o €xtase mis-
tico ocorre no territério do indizivel, dai os paradoxos usados
para traduzi-lo: siléncio murmurante, escuridao ofuscante etc.
Lembremos também que, no Ocidente, misticos foram perse-
guidos e punidos pela Igreja, justamente por negarem seu pa-
pel de intermedidria entre o divino e o humano.

A noite escura da alma — Mesmo sendo indescritivel, essa
viagem pela noite escura da alma niao impediu que servisse de
inspiracao, na esfera do cristianismo, para uma literatura de
primeira, encontrada no lirismo apocaliptico de Hildegard de
Bingen; na alianca teltrica entre os sentidos e a razao, de Mes-
tre Eckhart; na busca angustiada do ideal de perfeicio, de
Johannes Tauler; no despojamento sacralizador de Sao Jodo
da Cruz; na sofrida identificacao entre Deus ¢ o homem, de
Angelo Silésio; na defesa do intelecto para o conhecimento do
divino, de Santa Joana Inés da Cruz e no equilibrio entre acao
e contemplacio de Thomas Merton.

Por outro lado, a fé mistico-profética estd presente na bio-
grafia das principais religioes. A chegada do Buda foi anuncia-
da muito antes do seu nascimento; o hinduismo esta impregna-
do de profecias; na China, as praticas adivinhatorias e religio-
sas sio insepardveis, e o Isla, embebido da tradicao religiosa
judaica, consagra Moisés o profeta de uma linhagem superior
que vai dele a Cristo,

Os profetas exerceram extraordindria importancia na propa-
gaciao do cristianismo. Porém, por causa das visoes que afirma-
vam ter no futuro, como receptores e mensageiros da palavra
divina, seu papel ficou confinado erroneamente ao de visionz-
rios delirantes. O fato € que, sem esses personagens carsmaticos
e misteriosos, as Escrituras teriam menos colorido, pois eles
transcendem seu papel “oficial” de guias religiosos de Israel,
ao denunciar, em linguagem rica de metaforas, as mazelas so-
ciais de seu tempo.
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A leitura de Isaias, Ezequiel, Jeremias e outros profetas do
Antigo Testamento “dissolve” o futuro ao misturd-lo com fatos
do presente ¢ do passado, razio suficiente para nao serem
lidos apenas como prosaicos adivinhadores dos tempos vin-
douros. E, porém, a literatura apocaliptica (também chama-
da escatologica, apesar de nao serem, a rigor. 4 mesma coisa)
que nos interessa neste contexto. No género, que sofreu decli-
nio a partir do século 22 para recrudescer com intensidade na
Idade Média, o Apocalipse de autoria (discutivel) de Sao Jodo
Evangelista, escrito por volta do ano 100, € o texto mais co-
nhecido, mas outros tratam do mesmo assunto, como a segunda
parte do Livro de Daniel e, fora da Biblia, fragmentos de Enoch,
Ezra, Baruch e o Livro de Abrado.

Ultimo livro do Novo Testamento, o Apocalipse, também
conhecido como Livro das Revelacoes, é um dos textos sagra-
dos mais estudados, sem que haja uma uniformidade na inter-
pretacao da maioria de suas passagens. Seu tema central € a
segunda vinda de Cristo no fim dos tempos, narrada pelo pro-
prio Cristo. Muitos estudiosos concordam, numa exegese mais
moderna ¢ liberal, que seu autor denuncia por meio de metd-
foras e simbolos (as bestas, o dragao) a submissio imposta
pelos romanos, a idolatria, as injusticas sociais, O territorio pa-
gao, enfim tudo 0 que conspurcava os ideais supremos do
Reino de Deus. A Igreja, por sua vez, sempre condenou o uso
da profecia como simples previsio de acontecimentos, por ver
nessa pratica a usurpacao da sapiencia de Deus, detentor ex-
clusivo do destino dos homens, reafirmado no adagio popular

“o futuro a Deus pertence”.

O profeta e o presente — E dessa maneira, portanto, que o
papel do auténtico profeta deve ser entendido: mostrar a0s
homens o que acontece com eles € com o mundo no seu adqui-
e-agora. O profeta afasta a névoa em torno do Zeilgeist — o
espirito de seu tempo —, com o objetivo de influir nas mudan-
cas necessdrias, jamais de ser ouvido como mero leitor do futu-
ro. E o que vemos no presente? O panorama mundial € de
decadéncia e perplexidade. Etica, solidariedade ¢ compaixio
sao palavras fora de moda num mundo assolado pela miséria,
fome, crimes ambientais, guerras religiosas € €tnicas € tantas
otitras mazelas. Nesse cendrio de “desorientagio cosmica e de
contingéncia érica”, como diz Giacomo Marrano, a missao do
profeta é lutar como pode para resgatar os valores do
humanismo, pois sabe que o tempo verdadeiro do homem é o




presente. O futuro, por mais planejado que possa ser, € territo-
rio fértil onde germina o incontrolavel e imprevisivel acaso. “O
future conheceras depois do acontecido; antes disso, esquece-
0", adverte o coro na antistrofe 5* de Agamenon, de Esquilo.

Na mitologia da tragédia grega, a preocupacio com o des-
tino € inutil, pois ele jd estd inevitavelmente escrito, ¢ o dom
da profecia, como o que foi dado por Apolo a princesa troiana
Cassandra, € tratado pela dramaturgia como admoestacio so-
bre os males do presente, nio como initil antecipacao do futu-
ro. E, quando se referiam ao futuro, as palavras da sacerdoti-
sa do Oraculo Délfico eram tao ambiguas e confusas que po-
diam ser interpretadas pelo sacerdote de acordo com sua pré-
pria conveniéncia politica, sempre, porém, favorivel & aristo-
cracia dorica.

Desvirtuado, o profetismo leva a alienacao da realidade. Viver
nela passou a ser gesto herdico, de quem luta contra a propria
impoténcia diante de tempos asperos, recusando-se a se refu-
giar no paradoxal eldorado do fim do mundo, como fazem os
desesperancados. O homem”. diz Armold Gehlen, “¢é animal
projetante, que se lanca no futuro para aliviar o fardo dos pro-
blemas presentes”.

Assim, ignorar os vaticinios dos arautos do futuro, incluindo
os raros a descrevé-lo com cores roseas, € afastar mais uma
distracao posta no caminho do homem para desvid-lo de si
proprio ¢ da sua circunstincia. Por isso, a chegada do milénio
¢ pretexto oportuno para o rito de passagem a ser celebrado
pelas pessoas com coragem de assumir o presente, pois, Como
adverte André Comte-Sponville, “se permanecerem prisionei-
ras do futuro, perderao o Unico caminho do real, que € o
de hoje”. X3
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as muitas expressoes e metiaforas de que se vale Edgar

Morin para falar do pensamento complexo, aquela que
me diz mais, que me proporciona excessos de significaciao
provocativa, que me faz exercitar uma certa aerébica dos
neurdnios, € a idéia do abraco.

Enquanto a metifora do cilice de vinho do Porto exibe o
poder sintético/sincretico da relacao cosmos-vida-cultura-sin-
gularidade; enquanto a tapecaria  permite a compreensao da
bricolagem de fragmentos heterdclitos, numa nova organiza-
¢ao do capital coletivo que prefigura a cultura humana, o voca-
bulo *abraco” evoca o movimento e a estratégia, quer dizer, a
arte de expressao do pensamento complexo.

Parto dessa nltima metafora, para desenhar o esboco de uma
compreensao de ética mais afeita 4s provocacoes e principios
da complexidade. Falo de esbogo que comporta linhas ainda
interrompidas ou pouco definidas, e nao de uma pintura pron-
ta € emoldurada. E isso por trés motivos. Em primeiro lugar,
porque a construcao de uma nova postura do homem diante
do mundo € uma tarefa simultaneamente individual e coletiva,
razao pela qual nenhum sujeito, solitariamente, deve atribuir-
se o papel de legislador ou sintetizador universal. Em segundo
lugar, porque se pode chegar ao mesmo destino a partir de
varios caminhos, de diferentes mapas ¢ por diversas escrituras
e cadigos, desde que nos abramoes ao didlogo e ao intercruza-
mento de idéias, o que supoe também o confronto € a recusa.
Em terceiro lugar, porque a nocao de esboco favorece o desejo
de correcao, remodelacao, reforma e complementacao. E isso,
penso eu, permite o surgimento do sujeito — aquele que, mes-
mo contaminado pelo metabolismo virdtico de uma idéia/
sugestao, € capaz de a reformular pela impressao de sua singu-
laridade.

Em sintese, acolho a metifora do abraco para falar da ética
como estetica de vida, porque acredito que o abrago (tanto a
idéia quanto o ato) facilita a emergéncia de estados cognitivos
capazes de expressar 0 vigor de nosso COMPromisso com os
destinos da terra-patria. E o faz sem comprometer a ternura do
sujeito € a harmonia que pode aflorar do campo tensional da
conviveéncia humana.

Para desenhar o esboco dessa nova ética, sigo dois momen-
tos. Num primeiro, exponho alguns dos limites da idéia con-
vencional de €tica, as implicacoes cognitivas dai advindas, bem
como minha descrenca numa reformulacio essencial das “ati-
tudes” mentais oriundas de uma ética da moral conservadora.

18



Num segundo momento, faco-me valer da forca das imagens
que me vem i mente quando, por aproximagao, vizinhanga e
deslocamentos, tento fazer dialogar a idéia do abraco com a
nocao de estética (tal como formulada por Edgar Morin em O
paradigma perdido). E neste segundo momento que penso 4
possibilidade de uma ética da complexidade.

A insuficiéncia da ética classica — Ao que wdo indica, a
idéia classica da ética (como um conjunto de regras e preceitos
orientadores da conduta moral), € insuficiente, senao incom-
pativel com o exercicio de um pensamento que quer, ndo s6
religar 0 que foi separado, mas também abrir-se a uma experi-
mentacio mais polifonica, incerta e palpitante com outros se-
res e coisas. Dai por que um certo distanciamento dos codigos
morais normativos talvez possibilite uma reforma de nossas
atitudes diante da historia do Sapiens-demens. Esta foi, durante
os dois Gltimos séculos, marcada por dois equivocos.

O primeiro diz respeito a defesa intransigente da universali-
dade dos valores humanos, pautada pela homogeneizacio e
padroniza¢ao das expressoes culturais, Isse universalismo ex-
tremo alimenta e faz emergir a violéncia cognitiva, cuja face
pode ser reconhecida no autoritarismo das idéias-mestras, nos
macroconceitos, nas atitudes intransigentes diante das singula-
ridades, e também na apologia da globalizacio. O segundo
engano circunscreve a defesa radical dos particularismos e de
uma légica da diferenca, que ¢ prodiga em imputar identida-
des insulares e incomunicaveis, porque excludentes.

Esse equivoco alimenta o reacionarismo cognitivo, e tem no
pensamento relativista sua forma de expressio mais acabada.
O respeito ao outro, a defesa da autonomia fechada, a crenga
na preservacio dos costumes pela intocabilidade sao alguns
dos indicios de um “jogo falso da mente” (David Bohm) que,
por omissio ou ingenuidade, acabou compactuando com a
construcao de uma cultura e um homem dolosamente cindidos,
fraturados.

Esses dois estilos de pensamento produziram, de forma tdci-
la, proposicoes normativas que se pautam ora pelo principio
da reducdo (no caso da verdade tnica do universalismo extre-
mo), ora pelo principio da disjuncao (logica da diferenca
excludente), o que acarreta distor¢oes na maneira de ver e agir
no mundo. O paradoxo do uno e do multiplo, a interconexao
de universalidade e singularizacio, assim como a dialogica de
autonomia e dependéncia, estao fora dessas duas formas de
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conceber e compreender o sujeito ¢ a cultura. Em sintese, des-
se patamar cognitivo ndo € possivel inferir principios que se
aproximem de uma ética da complexidade e da necessaria cum-
plicidade entre os homens e os outros sistemas do planeta —
uma das conseqiiéncias da tao almejada “ecologia das idéias”
de que fala Morin.

Uma nova atitude do homem diante de si proprio e do mun-
do que o acolheu terd de ser, em parte, reaprendida — se € que
adormecemos atitudes solidarias do passado, e em parte inven-
tada — se entendemos a debilidade dos idearios que limitam o
humano a um de seus multiplos dominios. Tais idedrios relati-
vistas consagram, ora 0 neo-mito do progresso, ora os funda-
mentalismos, ora as etnias, a politica e assim por diante.

Uma nova ética requer um novo mapa de multiplas entradas
e pontos de partida; requer menos codigos € normas e mais
flexibilidade criativa; requer a consciéncia da co-participacao
nos erros e acertos dessa empreitada; requer acima de tudo,
penso eu, que nos desalojemos dos limites confortaveis das
verdades dnicas que funcionam como calmantes, ansioliticos,
entorpecedores. E no campo tensional, é expondo a critica
idéias ainda em gestacao, € abrindo-se aos insights ¢ aos deli-
rios reorganizadores, que a mente encontra as condicoes favo-
raveis para jogar o “jogo livre do pensamento” (Bohm).

Foi esse jogo mais livre do pensamento que procurei exerci-
tar para pensar a relacao abrago-€tica-estética. Nao recusei al-
guns delirios, confesso. Tentei dialogar com eles. Acima de
tudo me deixei seduzir pela forca misteriosa das metiforas,
esse oxigénio do espirito que liberta nossas mentes dos senti-
dos consagrados.

A ética como estética do abragco - Se “o pensamento
complexo € o pensamento que pratica o abrago™ (Morin), e se
este € a expressao corporal do acolhimento, o ato de envolver,
a forma que permite conter, cingir € abranger, entio uma €tica
da complexidade se expressa por uma estética de vida marcada
pela plasticidade dos corpos e da alma.

Busco apoio para desenvolver essa sugestao, do ja citado
livio O paradigma perdido. Li, a estética € descrita como “uma
relacao que se estabelece entre o ser humano € uma certa
combinagio de formas” (pag. 110); como “fruto final da culw-
ra”, mas também “como qualidade universal ligada a propria
exuberancia da vida” em suas diversas expressoes (pig. 109).



Quanto ao “fendmeno estético”, assinala Morin, € nos hu-
manos que ele ultrapassa seu programa marcadamente genéti-
co, para expandir-se pela via da “sensibilidade ao jogo das
formas reais ou imagindrias” (pag. 110). A sensibilidade ultra-
passa, pois, 0 “campo das formas visuais e abre-se aos aromas
e aos perfumes, as formas sonoras e 2 expressao” (idem). “A
sensibilidade estética €, sem divida, uma aptidao para entrar
em ressonancia, em ‘harmonia’, em sincronia”... (pag. 111).

Dessas referéncias destaco as expressoes “relacao entre for-
mas”, “exuberancia da vida”, “abertura aos odores e perfumes”,
“aptidao para a ressonancia € a harmonia” e “sincronia”. E per-
gunto: o ato de abragar, de abrir os bracos para © abrago, nao
seria a4 expressao de um design cognitivo, que opera a confluén-
cia dessas idéias morinianas a respeito do fendmeno estético,
da sensibilidade estética e da propria estética? Penso que sim.
O ubrago € a aptidio para empreender a partilha, o consolo, a
solidariedade, o afeto. Abracar é prover, pela relagiao dos cor-
pos, a dialogica dos espiritos. Por vezes, entretanto, o abraco
prescinde da propria matéria, e podemos falar, sem exageros,
que abracamos idéias, utopias, projetos politicos, esperancas.

A idéia de €tica como estética da vida supoe o exercicio do
dabraco como a técnica e a arte que promovem a aproXimacio,
nunca a fusio; o movimento, nunca o imobilismo. Dietmar
Kamper, numa alusao ao nimero excessivo de cadeiras por
habitante do planeta Terra, sugere a relagao entre o estar sen-
tado — imobilidade — e a nossa passividade diante do mundo.

E fundamental que nos transformemos no “caminhante” de
Machado. e que facamos jus a qualidade de erectus que rece-
bemos do passado. Ainda porque, de pé ¢ frontal, o abraco
exibe com maior exuberincia a beleza da harmonia plastica, o
movimento de acolher, o aquecimento afetivo, a quimica do
amor. O abraco como estetica do pensamento abre a mente ao
didlogo sem reservas. Quer dizer, enfraquece as resisténcias
dos sistemas noologicos fechados; reduz a resisténcia para-
digmatica, atenua a forca das palavras-mestras e das verdades
unicas.

Saber praticar o abraco é promover a dialdgica entre univer-
salidade e singularidade; € exercitar uma estrutura mental aberta
ao acolhimento e 2 hospitalidade, mas também ao ruido e a
desordem. Trata-se de realimentar o conhecimento, também
pela via dos sentidos; de dialogar com sentimentos por vezes
paradoxais, por vezes heterdclitos, que contaminam desde os
poroes de nossa alma, até as macroconfiguracoes culturais.



Saber praticar o abraco € compreender a cumplicidade im-
plicita que existe entre os homens e as coisas. E privilegiar a
inclusao, em vez da exclusao. E fazer fluir nossos virios
pertencimentos € nao nos escondermos nas frageis, mas peri-
gosas, identidades unitdrias (Michel Serres). E assumirmos a
missdo de “datar a pedra”, como sugere Ilya Prigogine, ou seja,
imprimir nossas subjetividades na argamassa da cultura que
nos foi legada. E facilitar uma simbiose entre os dominios da
natureza e da cultura que estao, a0 mesmo tempo, dentro e
fora de nos.

Para Otdvio Paz, “o amor pode ser agora, como foi no pas-
sado, uma via de reconciliagio com a natureza. Nao podemos
nos transformar em fontes ou drvores, em passaros ou OUros,
mas podemos reconhecer-nos em todos eles”.

Como sabemos, o verdadeiro abrago nunca € compulsério,
requer sempre liberdade, adesao, cumplicidade, impulso, von-
tade. Por iss0, o ato de conter e estar contido (abracar) ¢ sem-
pre precedido pela siuplica e pelo consentimento do olhar. A
simbiose dos olhares, em outras palavras, o “padecimento do
olhar” (Kamper) prefigura a abertura dos bracos e das mentes.

E necessirio olhar e sentir o mundo que estd a nossa volia,
pois nem estamos sozinhos neste planeta, e “ha mais idéias
na Terra do que os intelectuais imaginam” (Michel Foucault).
E preciso saber olhar para praticar o abrago; retirar as vendas
dos olhos de uma justica cega que nos habita como um preda-
dor perigoso. Olhar para nosso pensamento € procurar reduzir
as resisténcias cognitivas que funcionam como verdadeiros
halteres de cem quilos. Com halteres tio pesados assim nao
€ possivel abrir os bracos para o abraco — nem do corpo, nem
do espirito.

Como Italo Calvino, penso que a leveza € essencial. Bracos
leves para o abraco. Leveza das idéias; argumentos flexiveis
que se fazem valer por convencimento e adesao, nunca pela
for¢a e imposicao. Mentes libertas dos conceitos que acorrentam
e mais afeitas ao poder de compreensao operado pelas nogoes
abertas. No livro O que é filosofia? Gilles Deleuze sugere que o
conceito de passaro deve contemplar a beleza da plumagem
para além da classificagio da espécie. O pensamento € uma
arte; o conhecimento que produzimos € uma tela que expressa
nossas idéias; o ser do conhecimento é um artesdo que bricola,
de forma singularizante, os saberes 4 sua volta — estejam esses
saberes in natura ou apresentem-se como “restos de cultura”
(Claude Lévi-Strauss).
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A imagem da navegacdo, que supde suspender as ancoras
para permitir o deslocamento, diz bem de um idedrio de vida
marcado pelo movimento dos corpos, pelo nomadismo das
idéias, pela vontade de transpor territorios. Uma ética da com-
plexidade suporta os riscos do desconhecido, o mistério do
incognoscivel. Uma estética de vida que abre mao da repeticio
normativa, reatualiza valores antigos, reduz as intolerancias,
prefigura a eterna metamorfose das formas reais ou imagind-
rias que permitem dialogar com o mundo. Contaminados pela
consciéncia da biodegradabilidade, saberemos, penso. po-
tencializar nossas vidas para construir “nao o melhor dos mun-
dos, mas um mundo melhor”, como fala Morin.

Leveza, movimento, vontade, intencionalidade. Desses atri-
butos vamos precisar lancar mao para praticar o abrago, como
a forma de ser do pensamento complexo. Mas, como tdo que
é complexo comporta em si riscos e perigos, também o abraco
pode pressupor o enclausuramento, o ato de prender. O abra-
¢o que esperamos ser praticado por todos os habitantes do
planeta se alimenta das idéias de abertura e liberdade. Assim,
0s bracos que contornam um outro Corpo precisam ter suas
extremidades semi-abertas — as duas maos, que quase comple-
tam o circulo, precisam manter-se levemente separadas.

A dialégica “dependéncia-autonomia”, essa provocativa no-
¢a0 moriniana, € preciosa para eshocarmos uma arte, uma téc-
nica e uma estética do abrago. Abracar uma nova idéia nao é
encarcerd-la em nosso espirito e fazer dela uma ferramenta
privada. As idéias precisam respirar. Os verdadeiros amantes
sao livres, Os valores e as singularidades culturais encontram,
nos territérios de fuga, seus momentos de reorganizacao.

A ética como estética do pensamento €, portanto, flexivel e
aberta. Negocia com o mundo porque se movimenta nos espa-
cos de risco. Aposta nas artimanhas do convencimento e da
seducao, uma vez que se distancia da normalizacio excessiva e
da regra rigida. Abre mao da dialética senhor-escravo e da idéia
de dominacio da natureza, porque cré na transformacio que
surge da simbiose, da partilha, da troca, da fraternizacao.

Partilha. Fraternizacao. Assim postas as coisas, poderiamos
ser tentados a induzir que uma ¢ética da complexidacde se redu-
ziria a uma estética da calmaria, do repouso, do equilibrio.
Ndo. As idéias de partilha e fraternizacao supoem sempre a
dificil e conflituosa recusa do individualismo, do egoismo, do
narcisismo extremo. Em Meus demonios, Edgar Morin exibe
com clareza o campo tensional da metamorfose dos valores e
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das obsessbes cognitivas individuais. Mais que isso, articula
fortemente a autocritica, a auto-€tica ou a ética de si, o domi-
nio coletivo da comunidade. Para ele, trata-se de “uma ética do
desafio”, que comporta “sempre a incerteza ¢ a contradicao”, a
“dificuldade de pensar e de viver”.

Situamo-nos, portanto, longe da calmaria, do equilibrio total
e das visoes de mundo maniqueistas. Coragem, paciéncia, le-
nacidade, leveza, descomedimento, generosidade, excessos e
compaixio sdo talvez os sentimentos e atributos dos quais pre-
cisamos, para pensar e exercitar atitudes mais dialogicas e esté-
ticas, diante de nos mesmos e do mundo. Se se trata de uma
carta de principios que traz a2 marca do perigo sempre a espreita,
tudo bem. Que vivamos perigosamente. O perigo e os desvios
estio, por vezes, gravidos de novas chances reorganizadas.

Desse patamar, o abraco como ética e estética do pensa-
mento complexo estd longe de ser insipido e ascético. Penso
num abraco que seja simultaneamente inocente e libertino; que
contenha doses antagonicas e complementares de intemperanga,
excessos, ludicidade e compaixao. Penso num abraco quase
wterino, que saiba nutrir e conter, mas somente na condicao de
facilitar 0 momento da necessdria expulsio para outro plano
de vida.

Notas

1. "Se pegorem um copo de vinho do Porfo & o inferrogarem, podem fer o certezo de que
nesse vinho do Porto ha particulas que se formarem nos pimeiros segundos do Universo,
ou seja, ha cerco de sele o quinze milhdes de onos; ho fambém o hidrogénio, um dos
primeiros elementos o serem formados no Universe e produtos do dlomo de corbone que
se formou quonde da existéncia de um sol anterior ao nosse. Mo copa de vinho do Porto
existe o formagao dessas macromoléculos que se juntaram na terra pora dar origem @ vida,
e hé oinda a evolugdo do mundo vegefal até o aparecimento da vinha selvagem; mas nao
existe openas o evolugdo do mundo vegetal, ha também a evolugéo animal até o homem e
a evolugbo técnica que permifiu oo ser humano extrair o sumo da uva e fransforma-lo, pela
fermentagiio, emvinho [...| Dita de outra maneirg, num copo de vinho do Porta temos foda
a histério do Cosmos e, simultonesmente, o originalidode de uma bebida gue apenos se
enconird na regiGo do Douro.”

2. "Pense numa fapegania confemporénea. Ela comporta fios de linha de seda, de algodio e
de 156, com cores variadas. Paro conheck-lo, seria interessante conhecer as leis e os princi-
pios de coda um desses lipos de fios. Eniretonto, a soma dos conhecimentos sobre cada um
desses tipos de fios da tapecana & insuficiente paro canhecer nao somente essa nova reali-
dade (4 lecido, ou-sejo, os qualidades e propriedades propnas o esta texturo, mas tombem
& incapoz de nos ajudar o conhecer sun forma e configuragao.”
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"esta era de sobrecarga de informacoes, o importante nio
€ mais a liberdade de idéias, mas a liberdade de forma —
liberdade para modificar e mudar o corpo. A questiao nao € se
a sociedade vai permitir as pessoas a liberdade de expressao,
mas sim se a espécie humana vai permitir que os individuos
construam codigos genéticos alternativos.

Nas formigas € nos cupins, nos passaros € nas toupeiras, nas
aranhas e nas abelhas, nos macacos e nos peixes — nos ani-
mais, de forma geral, ¢ nos seus niveis diversos de organiza-
¢io, sempre se desenvolveram conjuntos de processos de trans-
formacido da matéria-prima da natureza em algum tipo de ma-
téria elaborada. Seja transformando-a em alimentos, habitacao
ou armadilhas, eles construiram as histérias de suas filogéneses
por meio das informacoes da natureza, retrabalhadas e amplia-
das constantemente nos eternos desafios do tempo, como con-
dicao sine qua non para a sobrevivéncia da espécie.

Dentre esses e outros filos (muitos dos quais ndo consegui-
ram desenvolver processos de adaptacao as alternancias do
meio), originado do mesmo tronco ancestral dos primatas, ha
cerca de 8 milhoes de anos, brotou o ramo dos humandéides,
que assumiria o controle do mundo. Essa espécie ficou conhe-
cicla por sua enorme capacidade de desenvolver conjuntos de
processos de transformagio de matéria-prima em matéria ela-
borada. Esta, por sua vez, torna-se matéria-prima de¢ outras
matérias ainda mais elaboradas.

Na proporcao em que esses humanoéides compreendiam
novas formas de interferéncia na natureza, elas se eondensavam
nos seus repertorios cognitivos, aumentando o volume de suas
massas cerebrais. Isso fez com que o Homo sapiens se desta-
casse dos.outros animais. Foi também sobre essas matérias que
ele construiu sua historia. Por meiode seu potencial teenolGgico,
seus coletivos desenvolveram estratos cada vez mais comple-
x0s de relacao entre os seus proprios membros € entre outros
coletivos. A manipulagio da natureza lhe deu a oportunidade
de produzir suas primeiras equacoes, combinando’ elementos
na busca de resultados satisfatorios.

Juntamente com esses processos, cujos objetos dao a cons-
truir objetos que interagem, aumentando seu sistema cognitivo
¢ a sua interferéneia no mundo (o que poderiamos chamar de
um pensar por objetos), o: Homo sapiens tambem desenvolveu
idéias e sistemas de compreensao do universo e reflexio sobre
si cada vez mais elaboradas. Mas, tanto a filosofia quanto o
pensar por objetos estio ligados, por sua vez, a0s contextos



cultural e historico de cada grupo de Homo sapiens. Sao esses
contextos que alimentam os pensamentos filoséfico e cientifi-
co, com motivagoes sucessivas de estruturacao e reestruturacio
de idéias e maquinas. Ilva Prigogine apresenta magnificamente
as refundacoes do pensamento cientifico através da historia em
seu livro A Nova Alianga.

E desses contextos que brotam os impulsos de novas reali-
zacoes tecnologicas, por meio de novas equagoes de objetos
descobrindo objetos, e esses levando a descoberta de novas
dimensdes de percepciio do mundo. O que se di com as ma-
quinas da-se também com o pensamento. Os dois ndo estdo
separados. Alias, um serve de plataforma para realizar o outro.
Existe uma frequiéncia de fluxos entre esses dois agenciamentos
(maquina e pensamento) que completa esse sistema de inter-
relacoes com a culura e a historia. Talvez tenhamos aqui, com
a retroalimentacao de fluxos entre cultura, historia, filosofia e o
pensar por objetos, o que Edgar Morin chama de macroconceito.

O astrolabio, a bussola e os primeiros mapas cartograficos
celestes foram aparatos técnicos que refizeram a percepcao
espacial da Terra. Motivaram as grandes navegacoes de
desbravamento do mundo moderno. Por outro lado, quando
Deus foi feito o centro das razoes e desrazoes humanas, na
Idade Média, as fortalezas monasteriais eram a reificacao da
adoracio ¢ do terror. Esses agenciamentos sempre estiveram
ligados a progressos e atrasos, desastres e edificacoes. Sempre
trouxeram, por um lado, avancos sociais, por outro, novas for-
mas de dominacao. O progresso e o retrocesso, o bem-estar e
a opressao, sempre fizeram parte da relacao de dupla face ho-
Mem-maguina.

A evolucio do Homo sapiens pode ser pensada na articula-
cao recorrente desse macroconceito, no qual a cultura funda-
menta tradigoes e mitos, a historia desenvolve suas dinamicas
de deslocamento e refundamentacao simbdlica no tempo, a
filosofia refaz reflexoes sobre o sentido — e o pensar por objetos
desenvolve conjuntos de processos, que abrem novas dimen-
soes de percepeo individual e coletiva. O que faz com que
seja muito dificil conceber a idéia do sapiens como um animal
isolado, dissociado de suas tecnologias que modelam inclusive
o seu corpo — desde os membros periféricos e a mandibula,
que diminuiram de tamanho pelo uso de ferramentas de caca e
o uso do fogo no preparo dos alimentos, até as cirurgias plas-
ticas de lipoaspiracio em nossos dias. E possivel lembrar ainda
descobertas de conjuntos de processos que foram fundamentais
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ao surgimento de novos estagios da humanidade, como as 1éc-
nicas da agricultura e, muito tempo depois, a produgio do
motor a explosdo. Sao exemplos de molas propulsoras de no-
vos agenciamentos coletivos de signos ¢ de corpos.

Um outro momento importante, instaurador de novos agen-
ciamentos, ocorreu quando o Homo sapiens descobriu for-
mas de produzir e controlar descargas elétricas, que antes so
cortavam os ccus em noites de tempestade. Dat em diante,
novos objetos passaram a ser construidos também (e as vezes
exclusivamente) com uma tecnologia mais fina: a dos circuitos
eletronicos. A humanidade deu um outro salto, por meio da
infinidade de recursos inventados com uma forma de energia
que mucdou a vida das pessoas. A luz elétrica, que substituiu o
lampido a gas, por exemplo, criou a vida noturna nas grandes
cidades, no principio do século 20. Essa forma de energia, jun-
lamente com a invencao dos motores, serviu de suporte a to-
das as grandes revolugoes tecnologicas desse século.

Mas as reestruturacoes dos coletivos nao param por ai, elas
seguem a flecha do tempo. E ja se pode claramente ver que as
primeiras ondas de radio geradas em laboratorio, pelo fisico
alemao Heinrich Hertz, em 18806, e a primeira transmissao tele-
grafica através do oceano Atlantico, enviada em 1901, pelo ita-
liano Gugliemo Marconi, despontam como matrizes de gran-
des revolugoes tecnologicas do século 21.

Em resumo, construir ¢ usar maquinas sempre fol inerente a
humanidade, seja *maquina” a machadinha do paleolitico ou a
prensa de Gutemberg. Isto €, a tecnologia, em seus niveis su-
cessivos de complexidade, sempre esteve em relacao com os
niveis de complexidade da humanidade, assumindo caracteris-
ticas peculiares as necessidades de cada lugar e de cada tempo.

A criacao de uma nova familia — As tecnologias no século
20 criaram também situacoes particulares, com implicacoes éti-
¢as € morais como nunca se havia visto. Os objetos passaram a
ter uma relacio muito mais estreita e intima com © corpo, in-
clusive invadindo os cérebros. Ainda sio produzidos largamente
como utensilios de preciria interacio, mas uma parte deles foi
sendo desenvolvida para que tivesse funcionalidade em
interagao com as estruturas fisica e cognitiva do humano e nas
suas atividades. Passaram a acoplar o corpo, no sentido de
funcionar em contato, junto a ele. E a acoplar no corpo no
sentido de uma hibridacio, de estar dentro e passar a com-
por a estrutura humana. Mas também passaram a reproduzir
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sistemas cognitivos, a desenvolver formas de aprendizado como
o sapiens. Tornaram-se instrumentos de concepgao de novos
mundos tanto para o individuo como para os coletivos.

No que chamo de acoplagem ao corpo, falo, por exemplo,
de senhas e cartoes de créditos dos bancos, que podem ser
substituidos pela leitura da impressao digital ou da iris dos
clientes por sensores a laser; ou ténis com emissores de sinais
que permitem, na tela de um computador, a localizacio e o
registro do percurso de corredores durante maratonas; ou ain-
da lentes de contato que substituem os Oculos, € esteiras
ergometricas que registram a pulsacio e perda de calorias por
quilémetros percorridos. Na medicina, ja ha algum tempo, pode-
se falar dessas tecnologias que interagem com a estrutura hu-
mana. Como as tomogratias computadorizadas, pelas quais sio
obtidas leituras de um corpo seccionado em finas fatias de
imagens; ou a ressonancia magnética e a ecografia, que inter-
pretam sons no corpo; ou a videolaparoscopia que, com uma
camera, penetra os 6rgaos mostrando-os em funcionamento.
Isso para citar apenas alguns exemplos.

Mas essa intimidade com a tecnologia pode ser ainda mais
radical em sua acoplagem no corpo. Obturagtes e proteses
dentarias; marcapassos; pinos de titinio corrigindo fraturas 6s-
seas; pernas € bragos mecanicos em atletas das paraolimpiadas,
antibiéticos, complexos vitaminicos e todas as drogas farmaco-
logicas, sdo alguns exemplos de instrumentos que aumentam a
longevidade do Homo sapiens dos nossos dias, numa profunda
fusao com © corpo, substituindo e ampliando fungoes orgini-
cas. Esses elementos, que ampliam poténcias fisicas, agem por
ou no lugar de, ou seja, virtualizam o corpo, no conceiio de
Pierre Levy.

Indo a posturas mais radicais, o artista australiano Stelarc
sustenta que o mundo estd se aproximando da era pos-biologi-
ca, na qual o Homo sapiens nao precisaria mais de evolucio,
mas apenas de manutencio: “Quando acoplamos ou implanta-
mos dispositivos protéticos para prolongar a vida de uma pes-
soa, também criamos um potencial para impulsionar o desen-
volvimenta pos-evolutivo — pessoas remendadas sio experi-
mentos pos-evolutivos”. Para Stelarc o pés-humano € a era em
que o corpo € todos 0s seus 6rgaos tornam-se obsoletos. Tudo
pode ser substituido por pecas que tenham um desempenho
melhor que o dos 6rgaos originais.

Entretanto, num outro caminho, alguns cientistas ainda apos-
tam na estrutura fisica do corpo e trabalham na possibilidade
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de construcao de um humano perfeito, sem necessidade de
implantes. O que nem de longe significa menor interferéncia
tecnolégica, pelo contrario. Vé-se a simbiose mais profunda
corpo-tecnologia, na qual nao se consegue enxergar onde co-
meca um € termina a outra, pois o ser torna-se sintese. E o que
trata o megaprojeto genoma que, envolvendo centros de pes-
quisa de todo o mundo, tem por objetivo fazer 0 mapeamento
de todos os genes humanos, com suas potencialidades e defi-
ciéncias. Isso implica a possibilidade de construir toda e qual-
quer combinacao genética desejada.

Ou seja, € a possibilidade de eliminar do planeta varios ti-
pos de doencas genéticas, construir seres adaptados a regimes
climaticos mais inospitos, € aumentar a expectativa de vida
retardando o envelhecimento de células. Mas também € a pos-
sibilidade de construir uma infantaria furiosa e invencivel, feita
de corpos resistentes a todo tipo de guerra quimica e bacterio-
l6gica, bem como a possibilidade de criar doadores de orgaos
perfeitos, criados para ser sacrificados. Mas talvez, quem sabe,
0 pOs-humano de Stelare implique também as experiéncias do
projeto genoma, com a construgiao de um corpo especialmente
preparado para receber implantes, com mutilagoes intencio-
nais € menores riscos de rejeicao a proteses.

Mas, o que é menos ciborg? Ter o corpo recheado de im-
plantes, proteses e chips, ou té-lo bombardeado de antibi6ti-
cos, anfelaminas, vazamentos radioativos, chuvas acidas, com
pulmoes inflados de monoxido de carbono, particulas de chum-
bo e nicotina? Ou ainda té-lo devidamente construido pelas
mais refinadas técenicas de manipulacio de genes, que produzi-
riam seres mais resistentes a esses ataques, sem ter de esperar
as naturais reagoes adaptativas dos sistemas organicos?

Talvez possamos ter o conceito do ciborg (que nasce da
cibernética, da interacio direta homem-maquina, e pode ser
rapidamente visualizado pela conexao de musculos e tendoes
com circuitos mecanicos), enriquecido e ampliado pela relagio
homem-produtos das maquinas, criando uma variacao desse
espécime. Um tipo de ciborg quimico que ndo se distingue
totalmente do anterior, mas que pode também fazer parte dele.
Niao uma outra espécie, mas uma leve variacio dela mesma.

Entretanto, além das formas de acoplagem, as criacoes
tecnologicas do século 20 passaram a reproduzir e desenvolver
sistemas cognitivos, formas de aprendizado similares aos do
Homo sapiens. Os produtos da inteligéncia artificial tornaram-
se instrumentos de concepeio de novos mundos, tanto para o
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individuo como para os coletivos. A evolucao dos computado-
res permitiu que pouco a pouco ele deixasse de ser um instru-
mento apenas de programag¢ao e passasse a ser também e,
talvez sobretudo, de simulacio.

As linguagens computacionais tornaram-se mais ageis que
0s antigos sistemas. Permitiram maior interacao do usudrio com
a maquina, possibilitando um nivel mais avancado de diilogo
entre eles. E o que Sherry Turkle considera como the triumph
of tinkering, ou seja, os computadores entraram na era das
simulacoes, na qual os dispositivos permitem tentar caminhos
diferentes, construindo possibilidades diversas para os softwares
e para quem os usa. O programa Adobe Photoshop foi pensa-
do inicialmente para retocar e criar simulacoes em fotos. Mas,
além de cumprir essas fun¢oes, foi logo capturado pelos artis-
tas como um novo processo de criacdo de formas abstratas.

O desenvolvimento dessas maquinas foi além do simples
cumprimento de tarefas diretamente solicitadas. Elas comecam
a efetuar uma forma rudimentar de criacio, se comparada a
desenvolvida pelo sapiens em 8 milhoes de anos. Ulma forma
de criagao amarrada a principios 16gicos, mas certamente mui-
to mais versatil do que se produzia hd 20 anos. Sebre o computa-
dor pode-se falar de linguagem, memoria, logica, aprendizado,
cognicao, sintaxe, processamento de informacao, comunicacio,
comparacao, cilculo, sugestao, correcao e simulaciao. Atividades
do pensar humano vao se tornando capacidades de maquinas.
O Homo sapiens projeta com cada vez maior requinte a com-
plexidade de seu cérebro sobre o computador, o que fatalmente
cria uma possibilidade de relacao cognitiva homem-méquina.

Pesquisas desse tipo vém sendo desenvolvidas ha quase dez
anos no Massachusetts Institute of Technology (MIT) e na Uni-
versidade de Pittsburgh, com a construcio de soffwares de rede,
que navegam por comunidades virtuais. Esses softwares
interagem com outros usudrios pela Internet, conversando so-
bre os mais variados assuntos sem deixar que eles descubram
tratar-se de um programa, ou um bot (abreviacao de robot). E
claro que os programas tém varias limitacoes, mas ainda assim
tém formas de fugir a perguntas dificeis, usando ironias,
nonsense, brincadeiras, que desenham nas respostas dadas uma
espécie de personalidade. Vive-se um periodo de grande salto
tecnologico do género humano, no qual aléem do pensar por
objetos o Homo sapiens faz os objetos pensarem.

Computadores € proteses mecinicas nos levam a robotica.
Miquinas inteligentes, que substituem desde o trabalho pesado
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de varios homens em linhas de montagens de grandes inds-
trias, até o trabalho meticuloso de virios assistentes numa mesa
de cirurgia. A revolucio cibernética de nossos dias também
traz a idéia do corpo humano obsoleto de Stelarc, pelas vias da
virtualizacao da forca de trabalho. O homem obsoleto para o
proprio homem, que recorre a precisao das maquinas.

Mas as pesquisas aproximam ainda mais 0s robos dos virios
modelos de sistemas vivos, tentando simular suas reacoes. No
Instituto Santa Fé, nos EUA, um niicleo de pesquisa desenvol-
ve insetos artificiais: pequenos robos, que funcionam com ba-
teria solar e reproduzem mecanismos simples de sobrevivéncia
desses seres. Na Universidade de Toquio, sao produzidos ro-
bds que reagem a estimulos sensoriais. Eles sao afetados pela
luz, som, toque e, ainda, pela intensidade do estimulo.

Mas foi a ficcio que aperfeigoou ainda mais a robdtica, crian-
do criaturas que virtualizam totalmente os seres humanos. Com
jogos de proteses, que reproduzem perfeitamente os membros
e articulagoes do corpo sob uma pele sintética, e um banco de
dados que armazena memorias de uma vida que nunca tive-
ram, a ficcio criou os andréides, ou replicantes. Esse termo €
usado para um certo tipo de andréide no filme Blade Runner,
de Ridley Scott, 1986. No cinema, esses robos sao criaturas que
desafiam os limites definidos entre homem e maquina, e nos
provocam inquietacoes existenciais profundas, quando os ve-
mos procurar desesperadamente por seu criador para ampliar
seu tempo de vida. Essa, alids, € a temdtica central do filme
de Scott.

Certamente estamos ainda muito longe dessa realidade. Tal-
vez nem venhamos a encard-la um dia, de fato, apesar da arte
sempre prever os movimentos do mundo. Mas, pelos cami-
nhos rapidamente esbocados aqui, vé-se um futuro de possibi-
lidades nio 1ao diversas da fic¢do. Projetos como 0 genoma, o
implante de suportes quimicos e mecanicos no corpo, ¢ o de-
senvolvimento da inteligéncia artificial ¢ da robdtica, desenham
um futuro de varias intersecoes dessas trilhas:; de varias combi-
nagoes ¢ inevitaveis encontros, que por sua vez produzirao
novas ramificacoes de caminhos.

Presencia-se ¢ nascimento de uma nova e estranha biosfera
de seres tecnolégicos, povoando o planeta de criaturas reais e
virtuais, numa velocidade mithares de vezes mais rapida que a
biosfera natural usou para gerar os seres vivos. Do mesmo
modo, o Homo sapiens esfor¢a-se também de maneira muito
rapida para dizimar outras espécies de vivos na biosfera. Os

33



primatas levaram 22 milhoes de anos, aproximadamente, para
gerar o ramo do sapiens em sua familia. Estes altimos, dentro
dos proximos 100 anos, terdo fundado uma nova familia, cujos
ramos trardo ainda criaturas geradas pelo acaso das combina-
¢coes geneéticas. Mas surgirao também ramos sutilmente distin-
tos de seres perfeitamente combinados geneticamente. Havera
virias espécies de robos com inteligéncia altamente desenvol-
vida, habitando o lar dos humanos. Os ciborgs terio seus con-
juntos de carne, placas de metal e substincias quimicas ainda
mais fundidos. E, quem sabe, os primeiros brotinhos dos ra-
mos dos replicantes comecem a surgir? Serdo os cagulas tem-
poririos dessa estranha familia.

Os ciborgs também sonham - Transformacoes e futuros
como esses nao sae vistos sem uma violenta rejeicao. De fato,
a intima relagdo, cada vez mais estreita, do Homo sapierns com
suas maquinas, tem apresentado resultados dolorosos aos mem-
bros da espécie. Ao ponto em que criticos deslocam o proble-
ma e evocam duelos entre 0 homem e a maquina, sendo esta a
vila que mecaniza, automatiza o ser humano, reeditando a se-
paracao maniqueista criatura persus criador. Como se 0s papéis
de criatura e criador nao se alternassem.

A perda de privacidade faz com que qualquer individuo
possa ser rastreado em qualquer lugar do mundo. A perda de
identidade e de corporeidade faz com que as culturas se mes-
clem on-line e os corpos se fundam com as proteses. Empre-
gos sao perdidos para maquinas que tém maior rendimento
que pessoas. Esses sao apenas alguns exemplos de mudancas
brutais na vida das matilhas humanas. Mas penso que o deses-
pero da inevitavel perda de si mesmo, por meio das proprias
invengoes, acaba por tomar o efeito pela causa.

Tanto as perdas quanto os ganhos sio conseqliéncias irra-
diadas de um fundo problemitico inflacionado — e certamente
nao sao as maquinas que o causam. Elas na verdade reificam
“outra substincia” de forma violenta. Solidificam-se em uma
crosta dura, como superficie de uma fonte de magma, que ha
muito tempo corre queimando sob o pensamento. Esse fundo
problematico se instaura quando o pensamento torna-se escra-
vo de uma razao técnica, que deixa de ser mais um elemento
do pensar para escravizar toda a ciéncia a eficiéncia.

Acompanhando sua ressondncia em sentido contrario no
tempo cronologico, em direcao as suas origens imemoriais,
percebe-se que num dado momento esse eco varou os séculos,
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exponencialmente ampliado com a metafora de um relogio
para o funcionamento do mundo (Descartes). Uma ressonan-
cia que descontrolou seu poder de influéncia, mas que promo-
veu grandes agenciamentos coletivos na historia, ampliando,
na grande maioria das vezes apenas pela razao, os niveis de
complexidade da humanidade. O relogio foi, certamente, 4
melhor forma, no século 17, de olhar os micro e macrossistemas
da vida. Mas esse olhar tornou-se um virus para o Homo que s6
se viu como sapiens. E entao rompeu com a natureza para
domina-la, abrindo um caminho existencial centrado em si. No
século 20, por meio de suas proprias invencoes rompeu consi-
20 proprio.

Mesmo tomando consciéncia de que a vida tornou-se tao
automatizada, o mal-estar ainda persiste como um gosto amar-
go do qual nao se consegue livrar. Ele é insuportivel, como
disse o fisico vietnamita Trinh Xuan Thuan, mas ji compoe
nossa identidade de forma profunda. Uma identidade construida
como parte do fundo problematico, como centramento exis-
rencial. E claro que em todos os momentos, sobretudo nos de
grandes mudancas, juntamente com os ganhos existem as per-
das: as perdas de emprego, privacidade, identidade e corpo-
reidade sao os problemas mais obviamente atribuiveis a pre-
senca das maquinas.

Parece surgir dai um paradoxo, pois que tais perdas tém
também em suas bases possibilidades de ganhos. Vejamos um
pouco mais adiante. Nao sao as maquinas que fundam o con-
flito, mas a logica que as cria e se reproduz nelas. Quando a
l6gica racional opera nas maquinas a angustia aumenta, pois
foi sobre essa l6gica que o sapiens criou e esquizofrenizou sua
identidade durante séculos. E agora tal l6gica chega em maqui-
nas, que a executam de forma muito mais eficiente do que ele
fazia. O problema € que o homem sempre se viu como sapiens.
E agora, que criou um concorrente a altura, nao sabe mais o
que €. Essa crise, que tem o questionamento da identidade
como alicerce de todas as outras perdas, pode ser a aurora de
novos devires.

Ha ainda uma diferenciacio muito importante a ser feita.
Que o Homo sapiens crie novos processos tecnologicos, que
instaure novos agenciamentos, enchendo a biosfera de seres
mecinicos, eletronicos e virtuais, levando a matilha humana a
outras dimensées do conhecimento, € uma possibilidade de
avanco em qualidade de vida para o préprio grupo. Isso € uma
coisa. Outra coisa € 4 mesma razio técnica, que cria 4s maquinas,



automatizar o homem como se ele fosse também uma maqui-
na, separando-o da natureza e dos seus mitos. As linhas de
morte ¢ de fuga caminham juntas nas mesmas palavras de or-
dem, nos diria Deleuze.

O problema € que se o Homo for apenas sapiens entao teri
mMotivos para se preocupdr, pois estard vivendo apenas a linha
de morte. Os seres hibridos podem ser grandes conquistas da
humanidade, desde que nao estejam deslocados das poténcias
de vida da natureza. Do contririo, o Homo sapiens correé o
sério risco de ser dominado por eles, como a razao técnica que
os gerou o domina ha séculos, pois, quando ela produzir seres
muito mais inteligentes do que hoje, estes terdo também a ini-
ciativa de dominacio, que certamente serd mais uma projecao
dos sapiens sobre eles proprios.

Ha também grandes diferencas entre a maquina humana e
a artificial. A principal delas estd na capacidade autopoiética
(autoprodutora) dos seres vivos. Estes integram e se recom-
poem a partir do caos, enquanto as maquinas artificiais nao
toleram a desordem, ndo se auto-reparam. Os vivos auto-pro-
duziram seus programas de vida e suas estratégias diante de
situagoes imprevistas, Os artificiais aplicam um programa for-
necido por engenheiros para situagoes previstas. Ha também
uma grande diferenca entre agir como uma miquina, um
automato, viver quase exclusivamente de forma prosaica (e
para isso nao se precisa de implantes, pois essa tem sido a
historia, hd alguns séculos), e criar e encher o corpo de méaqui-
nas, ampliando e virtualizando poténcias fisicas. Os ciborgs
nao sao, a priori, desprovidos da faculdade de sonhar.

Em resumo, o homem que rompeu com a natureza para
domind-la, rompeu em seguida consigo proprio para dominar-
se e acabou se perdendo em incertezas sobre si mesmo. Essa
perda pode vir a ser muito importante para a revalorizacao de
aspectos da vida desprezados pelo excesso de razao. Numa
demonstracao de auto-organizacao para a sobrevivencia, ele
tem a chance de compor consciente ou inconscientemente com
0 caos (0 que as ciéncias ja tém feito) e com a incerteza. E esta,
A0s poucos, bem ou mal, € a tnica coisa que de fato ele sabe
que o acompanha sempre. A incerteza reassume mais aberta-
mente as aliangas com os substratos intuitivos e €ticos exclui-
dos da vida, tida como exclusivamente sapiens.

Ou isso, ou talvez esquizofrenizar de vez a humanidade —
ou alguma outra op¢io que s6 o tempo dird. E uma escolha
decisiva. Penso que serd apenas no devir das incertezas que as
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multiplas “identidades” do Homo sapiens (¢ também demens)
valorizarao outras formas de conhecimento e de construciao de
visoes de si proprio. Abrir mao das certezas sapientais pode
permitir que ele finalmente ndo se reconheca mais como ape-
nas uma maquina processadora de tarefas, e se reencontre com
0 espaco antropologico da Terra, com a natureza e seus milos,
como nos diz Pierre Levy em A Inteligéncia Coletiva.

Recompor-se com o cosmico e o planetirio, com as formi-
£as € 0s cupins; com 0s passaros € as oupeirds; com as ara-
nhas e as abelhas; com os macacos € os peixes; com sua histo-
ria e suas identidades, sem perder de vista as mdquinas que
passeiam dentro e fora de seu corpo. Quem sabe nesse instan-
te o Homo sapiens demens se reencontre na natureza, € se en-
xergue contribuindo com milhoes de anos para uma histéria
de alguns bilhoes, mas que em momento algum tem por garan-
tido seu minuto seguinte?
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LAURENCE

= A prafica

beneditino e
diretor espiritual
da Comunidade

da Meditacio
Crista

Ha muitos caminhos até o topo
da montanha, mas num certo sen-
tido 0 caminho € Gnico. Quando
CNCONIrAMmMOos. 4s PESSOAs que O C5-
tao trilhando, vemos que, embora
existam diferencas, na verdade
estamos todos percorrendo uma sen-
da comum.




Hai cerca de um ano, mais ou menos duzentos dos membros
da nossa comunidade fizeram uma peregrinacio 2 India. Trans-
corria a primeira fase de um programa chamado O Caminho da
Paz, que incluia um didlogo com Sua Santidade, o Dalai Lama.
Quando chegamos a Bodhgaya, lugar onde o Buda atingiu a
iluminagao, o Dalai Lama estava la para nos receber.

Ele se revelou um guia turistico impressionante. Um dos
grandes momentos de minha vida foi quando nos, budistas e
cristaos, nos sentamos juntos debaixo da arvore Bodhi, onde
Buda chegou a iluminacio, e fizemos uma meditacdo juntos.
Estivamos literalmente sentados no mesmo chiao. Até onde sei,
nenhum de nés atingiu a iluminacio durante esse periodo me-
ditativo, mas todos compreendemos muito melhor o que signi-
fica, nos dias de hoje, o caminho meditativo.

Encontrar as chaves — Ha alguns meses, eu estava partici-
pando de um retiro na Califérnia, quando a tarde, depois do
almogo, fui andar um pouco na praia. Quando voltava para o
local do retiro, vi uma jovem mulher que vinha na minha direcio.
Parecia muito agitada. Quando nos cruzamos, ela disse: “Perdi
as chaves do meu carro, estou procurando por elas”. Respondi:
“Desculpe, nao as vi, nao sei onde estao”. Entretanto, por al-
gum motivo olhei para o chio — e la estavam as chaves. Falei:
“Sao essas as chaves que esta procurando?” Ela olhou para
mim como se eu fosse algum tipo de anjo.

Entdao, entreguei-lhe as chaves. Posso aié ter dito, naque-
le momento, “pede e receberas”. Nao tenho certeza. Mas de-
pois pensei que esse encontro simbolizara o tipo de encontro
espiritual que estd ocorrendo em muitas partes do mundo
de hoje.

Talvez existam muitos caminhos, mas ha uma s6 meta, um
objetivo tinico: Deus. E, como ensinam todas as grandes tradi-
¢oes, 4 meta esta presente no proprio caminho. Santa Teresa
disse que todo caminho para Deus € Deus. Os centros, as co-
munidades espirituais que hoje estao se desenvolvendo para
ajudar 0s que procuram, nao estao realmente competindo en-
tre si por quantidades de pessoas convertidas. Estamos em lu-
gares diferentes do caminho e ele € muito extenso. Nele esta o
nosso trabalho. Quando encontramos alguém que busca since-
ramente, € preciso apontar para as chaves que li estao.

Estou feliz por estar no Mosteiro de Sao Bento, com meu
Reverendo, ao longo desta semana. Nos monastérios ha muitas
portas, muitas trancas. Quando 1a cheguei, nao conseguiram
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encontrar 4 chave de uma das portas. Assim, cada vez que eu
tinha de passar por ela eu precisava localizar um monge para
abri-la para mim. Talvez eles estivessem pensando que eu
pudesse roubar a prataria, ndo tenho certeza. Mas agora ja con-
fiam em mim e hoje me deram uma c6pia da chave. Agora
pOsSo entrar e sair como quiser. E para isso que existem nossas
comunidades espirituais: para dar as chaves. Nao controlamos
0 uso delas. Contudo, quando as pessoas estao buscando, po-
demos e devemos da-las.

A medida que nosso mundo se torna cada vez mais mate-
rialista, e nossos valores éticos mais subordinados a economia
de mercado, as liderancas religiosas freqiientemente se sentem
confusas sobre como responder, como adaptar-se. Tornamo-
nos conscientes das muitas forcas conflitantes de nosso mun-
do. Essas contradicoes e conflitos atingem profundamente a
nossa vida pessoal. Na Inglaterra, onde vivo, a taxa de divor-
cios € superior a 50 %. A populacio ndao cresce de modo signi-
ficativo, mas aumenta muito a quantidade de casas, que vao
sendo construidas e invadem os espacos verdes. Cada vez mais
as pessoas estao vivendo sozinhas,

Conflito e unido — Essas forcas conflitantes nao sao abstra-
tas. Elas tocam o nosso modo de viver, nossa intimidade, nossa
maneira mais intima de sentir as coisas. Hoje ha um novo tipo
de relagdo entre o materialismo, que sempre existiu, € a espi-
ritualidade. No mundo cristio, a espiritualidade ralvez esteja
atravessando sua maior revolucdo. Em todas as culturas, as
pessoas buscam algo que traga a unido.

Neste momento, 20 que parece, estamos livres do medo de
uma guerra mundial, Mas esta claramente aumentando o nu-
mero de conflitos sectirios, localizados, no mundo inteiro. De
certo modo, temos conseguido alguns meios de reconciliar os
sérvios e os croatas, os judeus e os arabes, os tutsis ¢ os hutus,
0s protestantes e os catolicos na Irlanda do Norte. O desejo de
encontrar aquilo que une estd no coracao da espiritualidade.

Hoje, a espiritualidade ndo € uma maneira de fugir dos pro-
blemas do mundo, mas um modo de encontrar solucoes para
ele. Corremos para a Igreja nao para fugir dos problemas do
trabalho, da familia, mas para encontrar as chaves. Mais e mais
pessoas estao descobrindo que s6 podemos estar unidos por
nossa humanidade comum, porque € s6 nela, naquilo que com-
partilhamos de modo mais profundo, que podemos reconhe-
cer cada um ¢omo irmao e irma.
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Desde o inicio, todos os grandes mestres espirituais sempre
falaram isso. Hoje, porém, descobrimos que nio se trata ape-
nas de uma idéia e sim de uma experiéncia. Uma experiéncia
de unidade. Uma nova maneira de ver a realidade. Uma nova
forma de nos relacionarmos com as pessoas que sao diferentes
de nés. Essa nova experiéncia € o resultado de uma profunda
e inédita transformacio pessoal.

A revolucao da espiritualidade crista tem um significado
enorme para o mundo todo. Embora um pequeno nimero de
pessoas, na Europa, esteja hoje praticando a cristandade, essa €
a tradiciio de raiz para todos nés. E extremamente dificil modi-
ficar por inteiro a nossa raiz, a nossa tradicao. Muito mais dificil
do que aprender outra lingua.

Foi por isso que o Dalai Lama, quando esteve conosco num
retiro na Itdlia e se encontrou com um grupo de cerca de 300
jovens italianos, que o receberam com grande entusiasmo, dis-
se: “Este € um pais cristio. Aconselho-os a praticar e redescobrir
a sua propria tradicao”. Eles estavam tdo entusiasmados que
nio tenho certeza de que o tenham ouvido. No entanto, a
revolucio na espiritualidade crista € muito importante para a
espiritualidade global.

Como o Dalai Lama, nao acredito que seja possivel uma
religiao global. As religides permeiam profundamente as cultu-
ras. As pessoas as vezes dizem que estamos desenvolvendo
uma cultura global, mas niao tenho cereza disso. Provavelmen-
te nio teremos uma religiao global, mas poderemos desenvol-
ver uma espiritualidade global. Esse parece ser o sentido do
atual Movimento do Espirito Santo. Por meio dele, encontrare-
mos aquilo que nos une. Se essa espiritualidade global puder
ser desenvolvida, a dimensao espiritual de cada religiao passa-
rd por um grande aprofundamento e renovacio.

Tenho a impressao de que, num certo sentido, o cristianis-
mo vem liderando esse processo. Por muitos séculos, mantive-
mos uma idéia de espiritualidade baseada na peniténcia e na
puni¢io. Quando pensivamos em nossa humanidade, imagi-
Navamo-nos primariamente como pecadores € Nao como pes-
soas criadas a imagem de Deus, criadas para compartilhar na
vida em Deus.

Os primeiros cristaos diziam que Deus se tornou homem
para que o homem se tornasse Deus. Esse ensinamento inicial
foi sempre preservado pela Igreja Catdlica Orntodoxa Oriental.
No cristianismo ocidental, porém, centramo-nos cada vez mais
na idéia de pagar uma divida com Deus. A espiritualidade
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comegou i cultivar essa idéia de que estamos distantes d'Ele e
que, de algum modo, precisamos pagar-Lhe por essa divida.

Isso significava, na verdade, que a espiritualidade fora sepa-
rada do dogma da nossa religido. Ela se tornara cada vez mais
devocional. Muitas vezes, talvez mais magica do que contem-
plativa. Com frequéncia, hoje em dia, vemos na revolucao da
espiritualidade crista a grande descoberta do contempla-
tivo. Uma interiorizacao de Deus. Uma transformacao da pes-
soa humana.

Um dos sinais do que esta acontecendo € que a imagem de
Deus pode mudar. Em meu pequeno dominio da lingua portu-
guesa, aprendi que Deus € “Todo-Poderoso”. Dizemos isso sem
pensar muito. Essa € a imagem predominante que temos de
Deus. Quando tentamos relacionar-nos com alguém que ¢ todo-
poderoso, € muito dificil chegar perto. E muito provavel que
nos sintamos amedrontados.

No Evangelho, a revelacio de Jesus nos poe na frente de
uma imagem muito mais chocante de Deus: um Deus sem po-
der. Se Deus é impotente, o carater da Igreja muda muito. O
amor de Deus pela humanidade e pela criacao, que O faz de-
sejar nOsso amor em (roca, ndo nos pode forcar a amar. Essa €
uma coisa que Ele nao pode fazer: forcar-nos a amar. Na visdo
crista, Deus torna-se desprovido de poder, e assim adquirimos
a capacidade de corresponder ao Seu amor. Essa situacao de-
senvolve um tipo bem diferente de espiritualidade.

Uma espiritualidade verdadeiramente contemplativa baseia-
se nessa compreensao de Deus, e tem influéncia imediata so-
bre a Igreja e sua relacao com o mundo. Se Deus é Todo-
Poderoso, divide um pouco do Seu poder com uma hierarquia
de iniciados. Se Ele ndo tem poder, o cardter da Igreja torna-se
muito diferente. Vemos essa circunstancia no conhecimen-
to crescente, na compreensao cada vez maior que a Igreja tem
de seu relacionamento com os pobres. Hi muitos tipos de po-
breza no mundo atual, e a relacao da Igreja com eles nio
¢ apenas de fornecer suporte material, mas também de identi-
ficacio.

Assim, cria-se uma espiritualidade profundamente preocupa-
da com os problemas do mundo. Ao mesmo tempo, a Igreja
estd consciente da transcendéncia, sabe que o reino de Deus
nio € neste mundo. O que faltou aos cristaos, por tanto tempo,
fol um ensinamento pratico sobre a oracao contemplativa. Como
€ possivel interiorizarmos nossa fé, estarmos abertos para o
poder transformador do Cristo interior, permitirmos que essa
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transformacio aconteca, de maneira que possamos experienciar
a realidade de um outro modo?

Sao Paulo diz: *O mistério € o Cristo em vocé, a esperanca
da gléria que vird”. Nos Gltimos dois séculos, a oracao contem-
plativa se identificou com uma parte muito pequena, com uma
elite crista. Sempre pensamos que 0s Monges € Mmonjas, no
claustro, faziam a contemplacao por nés. Infelizmente, nem
sempre € esse o caso. O que esta acontecendo hoje, pela pri-
meira vez na histéria, € que a busca de uma espiritualidade
contemplativa se tornou uma for¢a poderosa nas pessoas. A
procura comeca quando percebemos que perdemos as chaves.
E muitas pessoas estio zanzando por ai, procurando-as.

Essa deficiéncia na espiritualidade cristd foi remediada pela
contribuicao e a influéncia de varios grandes mestres da con-
templagao. Entre eles, podemos citar Thomas Merton, Bede
Griffiths e John Main. E interessante notar que todos sio mon-
ges e deram uma contribuicio muito importante para a
espiritualidade do nosso tempo. Vieram da tradicao monastica,
que sempre praticou e preservou essa fradicao contemplativa.
Perceberam que o cristianismo estava entrando numa nova era,
viram que uma grande expansio da linha da contemplacao iria
caracterizar a nova lgrejd.

O caminho do mantra — A grande contribuicao de John
Main foi reconhecer e identificar um método muito simples
de contemplagao crista. Ele fez essa descoberta estudando
os ensinamentos dos primeiros padres do deserto. Essa ¢ a
tradicao que eu gostaria de descrever agora. Todas as idéias
de que falei hoje, provavelmente terdo sido esquecidas no
momento em que vocés tiverem ido dormir. Contudo, se
pudermos meditar juntos por alguns minutos, depois desta
palestra, poderemos compartilhar uma experiéncia que nao
esqueceremos.

John Main percebeu, nos ensinamentos dos primeiros mon-
ges, uma profunda compreensio da mente. Encontrou ensi-
namentos sobre a mente distraida e agitada. A espiritualidade
de todas as grandes tradicées concorda quanto a isso: nossas
mentes estao em confusao e precisamos aprender a lidar com
essa circunstancia. Nao o faremos, porém, julgando de modo
negativo 0s nossos pensamentos. E preciso clarificar e acalmar
a mente, indo mais fundo que o pensamento, ultrapassando-o.
John Main encontrou um modo simples de consegui-lo, € o
chamou de Caminho do Mantra.
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Sua recomendacio consiste em tomar uma [rase ou palavra
e repeti-la mentalmente, de modo continuo, durante todo o
tempo de meditacao. Trata-se de uma pratica, de uma discipli-
na meditativa universal que se adapta particularmente bem ao
mundo moderno. E Gtil, em especial, 2s pessoas que desejam
desenvolver uma pritica contemplativa enquanto vivem um
cotidiano ativo.

Se quisermos nos abrir para essa dimensao contemplativa
da vida, devemos encontrar uma pritica que possamos integrar
a nossa vida diaria. Se apenas vamos duas ou trés vezes por
ano a um retiro, ou freqiientamos uma palestra como esta uma
vez por més, ou até mesmo vamos a um grupo semanal de
medita¢io, nosso desenvolvimento serd muito vagaroso. E pre-
ciso entender que a meditacio é um modo de alcancar a
espiritualidade universal. Precisamos compreendé-la como uma
disciplina, € nao apenas um modo de relaxar, uma curiosidade
ou um estado alterado de consciéncia. Trata-se de um caminho
para entrar numa transforma¢io permanente. E um caminho
de fé, nao o mesmo que uma crenca ou dogma. Mas talvez so
consigamos entender as crengas e os dogmas da nossa religiio
se tivermos um caminho assim.

O que quero dizer, quando falo de meditacio como cami-
nho de fé, é o seguinte: quando meditamos, ndo julgamos a
meditacao com base naquilo que esta acontecendo no aqui-e-
agora. Nao procuramos resultados instantaneos. Estamos nos
comprometendo com um processo de transformacdo a longo
prazo, que certamente nos trara beneficios e mudancas.

Hid muitos modos de descrever os frutos do processo medi-
tativo. Em sua carta aos Gdlatas, Sao Paulo fala dos frutos do
espirito: amor, alegria e paz; paciéncia, bondade e gentileza;
confian¢a e autocontrole. Pensem nessas caracteristicas, nessas
boas qualidades, nessas virtudes, e verio que o amor nao €
apenas perseguir o objeto do nosso desejo, mas sim o resulta-
do do relacionamento com todos aqueles com os quais nos
encontramos no plano comum da humanidade.

A alegria nao € apenas o resultado da sorte: ganhar na lote-
ria ou encontrar uma pessoa atraente. E a propria natureza do
nosso ser. Passei alguns dias com uma amiga que estaya em
processo de morte, e ela mostrava uma alegria contagiante.
Estava descobrindo, pela primeira vez na sua vida, um estado
de alegria continua.

Mas nao precisamos esperar alé o processo de morrer: po-
demos conviver com cada um desses frutos do espirito € ver
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como eles se relacionam com um novo modo de viver. Vere-
mos os resultados disso em nossa atitude com os estranhos, as
pessoas das ruas que a gente muitas vezes percebe como uma
ameaga. Perceberemos que o medo pode diminuir ¢ que €
possivel encontrar a harmonia. E cada cristao reconhecera
Jesus em mais e mais pessoas.

Vocés certamente se lembram da passagem do Evangelho,
na qual Maria encontra a tumba de Cristo vazia e comeca a
dizer que ele desapareceu. Vé Jesus ali, mas pensa que se trata
de um jardineiro. E pergunta: “Senhor, onde o puseram?”. Em
compaixio, ele responde: “Por que chora? Qual é a causa do
seu sofrimento?”. E diz o seu nome: Maria. Nesse instante de
autoconhecimento, de percepciao, seus olhos se abrem e ela o
reconhece.

Nossa vida estd cheia de jardineiros. Nosso crescimento na
fe crista esta em reconhecé-los mais e mais, reconhecé-los mais
e mais como Deus; por meio da experiéncia da compaixio e
do autoconhecimento. Um dos frutos dessa transformacao
contemplativa seria para nos, cristaos, a amizade com outras
fés, outras tradicoes.

A meditacio € uma forma de autoconhecimento. Quando
comecamos a meditar, a primeira coisa que descobrimos a nos-
so respeito € que nao somos bons meditadores. Logo nos da-
mos conta de como nossa mente é distraida. Quando nos de-
frontamos com esse primeiro nivel de autoconhecimento,
freqiientemente desistimos. Por isso, precisamos de um pouco
de estimulo e encorajamento para seguir adiante. Precisamos
de amigos nessa jornada. Necessitamos da sabedoria de uma
grande tradicdao, que nos dé autoridade para seguir. E entio,
como diziam os padres do deserto, a experiéncia se torna o
nosso professor.

A prética — Falemos agora do méodo. O primeiro passo é
estar fisicamente quieto. O corpo parado e calmo ajuda a de-
senvolver a quietude da mente. Uma das primeiras descobertas
da transformagio contemplativa é que o corpo esta envolvido
na jornada. Corpo € mente se influenciam mutuamente de modo
continuo, e essa € a razao pela qual todas as tradicoes ensinam
a importancia da postura. Nao € necessario que nos sentemos
numa posicdo de l6tus perfeita. A posicao basica consiste em
Nos sentarmos uietos, com as Costas eretas.

Antes de meditar, convém fazer um pequeno alongamento
muscular. © segundo passo consiste em fechar os olhos e




respirar regular e silenciosamente. Comega-se entao a dizer o
mantra. Este € simplesmente uma palavra sagrada em sua tradi-
¢ao. Na da lIgreja Onodoxa, ela € simplesmente o nome de

Jesus. Pode também ser a palavra “Aba”, por exemplo. A que

recomendamos € “Maranata”. Trata-se de uma prece crista
antiga do aramaico, lingua que Jesus falava. Sao Paulo termina
a primeira carta aos Corintios com essa palavra. Significa “o
Senhor vem”, ou “venha, Senhor Jesus”.

Quando se diz a palavra, nao se pensa no significado dela.
Nio pensamos em Deus, em nos, nem na espiritualidade glo-
bal. Talvez nos surpreendamos pensando no que temos de
comprar no supermercado ainda hoje, ou se podemos pagar as
contas no fim do més, ou se dissemos ou nao a coisa certa para
nossa namorada ontem a noite. O mais importante é despren-
der-se, deixar que os pensamentos passem. Nao devemos ten-
tar reprimi-los, porque nio seremos bem sucedidos. A medita-
¢ao € um processo muito natural. O que podemos fazer ¢ aban-
donar os pensamentos € manter a nossa atencao no mantrd,
na palavra.

Um dos frutos do espirito. € a paciéncia. Nos a aprendemos
na meditacao. Voltamos continuamente a palavra sem julgar o
seu progresso, sem analisar o que esta acontecendo, mas com
a simplicidade de uma crianga. E preciso retornar continua-
mente a palavra. O nome dado a isso, pelos primeiros protes-
sores dessa tradicao, era simplicidade de espirito: entrar em
contato com nossa auséncia de poder, em vez de tentar exercer
controle sobre tudo.

Outra maneira de expressar essa condicio € falar em
franscendeéncia do ego. Como disse Jesus: deixar o Eu para
tras. Assim, ao perceber que parou de falar o seu mantra — o
que provavelmente acontecera em um segundo —, imediata-
mente comece a dizé-lo de novo. Nessa tradicio, esse € o ca-
minho. Dizer a palavra, voltar a ela em humildade e simplicida-
de — esse € o caminho. John Main dizia que o problema de
tudo isso € que € simples demais. Mas a simplicidade da frutos.
Permanecer atento € a melhor comparacio para 0 processo
meditativo.

Agora, se voces puderem levantar e ficar quielos ao mesmo
tempo, serd a melhor preparagao. Apenas estiquem-se um pou-
co. Olhem para seus pés, e talvez descubram que um deles
esta na direcio de ontem e outro na direcio de amanha. Facam
com que eles apontem para 0 momento presente — exatamente
a sua frente. Sintam-se como se estivessem sendo seguros pela
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forca da gravidade em relagao ao chao. Apoiem-se nos calca-
nhares. Imaginem uma linha que vai do topo da sua cabega até
cada calcanhar. Imaginem que ela vai aos poucos se alongando.

Deixem cair os ombros. Relaxem os musculos do pescoco.
Na tradicao ortodoxa, sugere-se que se mova o queixo muito
levemente na direcio do peito. Permanecam conscientes. Pres-
tem atencao 4 respiracao por um momento. Nossa respiragao ¢
um grande ensinamento sobre a simplicidade do espirito. Quan-
do inspiramos, aceitamos a dadiva da vida.

Sentemo-nos com as costas retas € os pés no chdo. As maos
ao lado das pernas ou sobre os joelhos. Fechem os olhos, sua-
vemente. Fiquem com a mesma palavra o tempo todo. A que
eu sugiro, novamente, € “Maranata”. Digam as quatro silabas
na mesma velocidade: “Ma-ra-na-ta”.

Ponham a atencio na palavra enquanto a falam, com suavi-
dade e fé. Quando os pensamentos vierem a mente, voltem
suavemente a palavra. Digam-na sem tensio, sem correr. Nao
estamos com pressa.

Meditemos agora por cerca de vinte minutos.

[Segue-se um periodo de meditacaol. ErQ

Nota: Esle texto corresponde o edicao de uma palestro doda pela culor no auditério do
Associagao Palos Athena, em fevereiro de 2000,
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°esf@r¢0 para a reforma do pensamento tem inameras ver-
tentes, como acabamos de ver nos capitulos anteriores.
Muitos sao os seus proponentes e igualmente diversificadas as
suas propostas. Nao ha, € claro, como falar de todas elas no
espaco de um livro.

Em vista disso, talvez seja melhor buscar uma espécie de
reunido de propositos ou intencoes, que possa Sservir como
fechamento para este volume, Eis por que proponho, agora,
falar brevemente do que chamo os cinco saberes do pensa-
mento complexo: saber ver, saber esperar, saber conversar, sa-
ber amar e saber abracar. Todos estio inter-relacionados, e por
isso dependem uns dos outros para ser vividos em sua plenitu-
de. Vejamos camo.

Saber ver — Sattre, entre outros, percebeu que nossa exis-
1encia ¢ ftmdnmeﬂtaimeme‘ confirmada pelo olhar do outro.
Mas nao é necessano ser um filosofo para chegar a essa con-
clusao. Peter Senge relata qué entre certas tribos do Natal, na
Africa do Sul, o principal cumprimento é a expressao Sawu
hona; que quer dizer “eu vejo voce!. As pessoas assim saudadas
f.requr_ldem dizendo Sikhona, que significa “cu estou aqui”. Ou
sej, COMECAMOS A eXistir quando {Q'OUro NOS Ve.

Emms existe, entre tribos africanas que vivem abaixo do

ara, 4 ética ubuntu, que vem da tradicio Umuntu ngumuitu

: o

:m‘gabﬁnm, que em zulu ﬂgﬂiﬁ& “Uma pessoa se tornd uma

pessoa por causa das outras’. Para esses povos, quando um in-
dividuo passa por outfo € nao o camprimenta, € como se houves-
se se recusado a védo, o que significa negar-lhe a existéncia.

SabE:{' verié. antﬂsmle ‘mais nada saber ver os nossos seme-
Ihantes. De fato, a localizacao anatomica dos nossos olhos mostra
que eles estao orientados para ver o mundo — isto €, para ver o
outro. Todes sabemos que hi certas partes de nossa anatomia
que 5o podemeos enxergar em angulos muito precirios, € ou-
(ras que nao podemos ver de modo algum.

C@twém notar que a unidimensionalizacio da visao — que
nada mais é do que o resultado da apropriacao do olhar pela
cultura dominante — € um dos lendémenos mais alienantes do
nosso cotidiano. A iconizacao da sociedade, isto é, o forneci-
mento de um minimo de palavras escritas € um maximo de
imagens padronizadas, conduz a uma diminuicao do contato
com a razao — o logos. Disso resulta a restrigiio ao acesso das
pessoas a0 imaginario, o que as leva a ver o mundo de modo
concreto e literal.
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Essa € uma das principais causas da reducao da capacidade
de lidar com a palavra e, por conseguinte, de conversar. E uma
forma de dificultar a formacao de consensos derivados da ex-
periéncia, e perpetuar a unidimensionalizacao. Trata-se de re-
primir o imaginario ¢ a diversidade em todas as suas dimen-
soes: na linguagem escrita ¢ falada, na expressio corporal, na
producio de imagens ¢ simbolos, enfim, em todos os meios
pelos quais o individuo pode se diferenciar da massa.

As imagens € os simbolos tendem a quebrar a linearidade
do nosso pensamento. Nesse sentido, os mitos sdo indispensa-
veis a facilitacao das conversacoes e, conseqiientemente, a for-
mac¢io de consensos. A experiéncia mostra que ao comparti-
lhar histérias, lendas e narrativas, as pessoas véem abrandado
0 seu animo competitivo e litigante, No entanto, como alerta o
historiador e mitélogo Joseph Campbell, os simbolos t€ém, ao
longo da historia, levado povos inteiros a comportamentos vio-
lentos e destrutivos. Para Campbell, muitos desses comporta-
mentos resultam da interpretacao ao pé da letra do contendo
de mitos herdicos. As metaforas sio tomadas como reprodu-
coes exatas do real, e desse modo reaplicadas a pratica.

E claro que essa espécie de compreensao pressupoe mentes
como as nossas, pesadamente condicionadas por uma cultura
cujos mitos basicos configuram uma intermindvel cronica de
guerras, pilhagens, vingancas e punicoes. E dessa maneira que
os fundamentalismos reforcam os condicionamentos, que por
sua vez reforcam os fundamentalismos e assim por diante.

A primitivizacdo de nossas mentes pela supressao da pala-
vra (em especial a palavra escrita) traduz-se na pratica pelo
estreitamento de nossa percep¢ao de mundo. Dessa maneira,
ela passa a depender de virtualmente um unico sentido — a
visdo. A audicao vem em segundo lugar, mas com menos des-
taque. Essa circunstincia nos torna cada vez menos capazes de
perceber a importancia do conjunto. Perdemos a abrangéncia
de avaliacao proporcionada pela totalidade dos sentidos, e dessa
forma nos afastamos da perspectiva sistémica de estar no mun-
do. Em consequéncia, as percepcoes veiculadas pelos senti-
dos, que tem sido reprimidos e anestesiados, sao desvaloriza-
das, o que favorece a unidimensionalizacao e a manipulagao.

E indispensavel que eviteros assumir uma visao conspiratoria
desse fendmeno, para nao cairmos mais uma vez no eterno
equivoco (ou conveniéneia) de atribuir as causas de nossas
dificuldades exclusivamente a fatores externos, dos quais nos
julgamos vitimas indefesas. E bom que estejamos alertas para
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essas circunstincias, pois ao que parece muitos de nos estao
convencidos de que a alienacao das massas, com todas as suas
conseqliéncias, resulta da atuacio de um establishment
onipotente, ao qual € intil resistir. E com essa espécie de des-
culpa que costumamos fugir a responsabilidade de ter de lidar
com o real.

Convém nao esquecer que tudo isso vem acontecendo com
nossa anuéncia, consciente ou ndo. Essa postura de vitimas,
alids, expressa-se em nossa tendéncia a dar pouco valor as
iniciativas individuais para a transformacao social: se sou uma
vitima, e ainda mais estando isolado, como poderei mudar al-
guma coisa? Muitos parecem ndo entender que para superar
essa circunstancia € fundamental o desenvolvimento do fabu-
lario, que aglutina as pessoas. Parecem nao compreender tam-
bém que para isso a palavra, as imagens, 0s SONs € as sensa-
coes tacteis e olfativas precisam caminhar juntos, como meios
de percepcido e integracao de nossa experiéncia de mundo.

O que aconteceria se de repente perdéssemos a visao, fican-
do inteiramente dependentes dos demais sentidos? Essa foi a
idéia que levou o escritor portugués José Saramago a produzir
o romance Ensaio sobre a cegueira. A historia se passa em uma
grande cidade, onde as pessoas comecam a ficar subita e
inexplicavelmente cegas. Pior ainda, o problema é contagioso.
O alastramento do surto marca o inicio de uma série de terri-
veis acontecimentos, centrados num so fato: as desventuras de
uma sociedade que, acostumada 2 unidimensionalidade, a um
modo virtualmente nico de perceber o mundo, € de subito
levada a depender por inteiro dos demais sentidos, que sem-
pre havia mantido em plano relativamente secundario.

Continuemos com o romance de Saramago. Os casos de
cegueira vao se multiplicando. A primeira providéncia tomada
€ previsivel: os cegos sao confinados, com guardas armados a
vigid-los — a classica atitude concentracionaria, 2 qual nossa
cultura recorre, sempre que tem de lidar com pessoas que de
um modo ou de outro se revelam diferentes. A histéria prosse-
gue, e logo se estabelecem entre os cegos confinados agoes
que oscilam entre a competicio € a COOperacao. Seguem-se
cenas em que essas circunstancias se generalizam, e a disputa
pela comida leva a conseqgiiéncias degradantes, que se alas-
tram para fora do ambiente do confinamento.

O livro € uma metafora das desventuras de uma sociedade
cujo principal modo de perceber o mundo foi suspenso. A isso
se adiciona o fato de que essa forma de percepcao, por sua




propria natureza, impele as pessoas a buscar referenciais exter-
nos, com o resultante apagamento progressivo da vida interior.
No romance, ao se verem privadas desses referenciais (impedi-
das, por exemplo, de consultar o Grande Guru que € a televi-
520), elas se diao conta de seu vazio interno, e partem para a
busca de uma solidariedade perdida, o que € feito de modo
canhestro e ineficaz. Nao se pode, aliis, esperar outra coisa de
individuos mais preparados para a competicio do que para a
parceria.

A obra de Saramago pode ser lida como um questionamento
a0 pensamento unico, apropriado pelo poder de uma culwra
em que o homem perdeu o sentido da globalidade e o de si
mesmo. Nesse contexto, a proposta do pensamento complexo
corresponde a uma retomada da plurisensorialidade. Esta pode
ser considerada um equivalente orgénico da transdisciplinaridade
— uma forma de ver e entender o mundo, traduzida em um
saber que questiona a cegueira do modelo mental dominante.

Eisse detalhe pode nao ser claro para muitos de nés, mas
nao escapou a sensibilidade dos poetas, como por exemplo
Fernando Pessoa:

E penso com os olhos ¢ com os ouvidos
E caom as maos e com os pes
E com o nariz e com a boca.

O que nos conduz de volta ao marco inicial: saber ver é
saber ver o outro, tunico ponto de partida realmente humano
para comegar a4 enxergar o mundo. Ou, como diz Pessoa,

O essencial € saber ver,
Saber ver sem estar a2 pensar,
Saber ver quando se vé,

E nem pensar quando se ve
Nem ver quando se pensa,

Mas isso (tristes de nds, que trazemos a alma vestida!),
Isso exige um estudo profundo,
Uma aprendizagem de desaprender.

Convém lembrar que esses versos foram escritos no come-
¢o deste século (Pessoa morreu em 1935), ou seja, muito an-
tes de se comecar a falar de modo constante em complexida-
de, reforma do pensamento, aprender a aprender e temas
semelhantes.
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Saber esperar — Para nés, nao ha nada mais dificil do que
esperar. A exemplo do que fez com tudo mais, nossa cultura
privilegiou a dimensdo quantitativa do tempo. Deu primazia ao
tempo medido em relagio ao vivido. Como a temporalidade
medida €, em nossa concepc¢ao, igual a dinheiro, € como o
dinheiro muito [requentemente se relaciona a imediatismo,
ansiedade e temor, saber esperar reduziu-se a um sinonimo de
perder tempo, isto €, perder dinheiro e sentir medo.

Transformamos o tempo em uma coisa, uma mercadoria,
como mostrou Marx em seus estudos sobre o tema. Na mesma
linha, a apropriacao do tempo (e a mecanizacao da gestualidade)
das pessoas, foi também consagrada como o ponto central do
taylorismo — a “geréncia cientifica” das linhas de producao in-
dustrial, que Charles Chaplin satirizou em Tempos modernos.

Qualquer tentativa de fazer uma ontologia do tempo suscita
desde logo a questio de se ele € linear ou circular. E importan-
te registrar que nas trés grandes tradicoes patriarcais de nos-
sa época — o cristianismo, o judaismo e o islamismo — o tempo
¢ linear. Na Biblia, com excecio do Eclesiastes, ¢ assim que
ele € considerado. Segundo essas tradicoes, marchamos sobre
essa reta com principio meio e fim determinados, sempre em
direcio a um alvo final — a morte —, que pode representar a
salvacao ou a danacdo eternas. Nio existe possibilidade de
segunda chance. Nao ha lugar para o eterno retorno de que
fala Mircea Eliade.

E essa linearidade que torna possivel as pressoes, cobrangas
e adverténcias, que instilam em nés o pavor em relacao a esse
marco do qual nao se volta. Tal circunstancia contribui, evi-
dentemente, para (ue encaremos a morte como um ponto fi-
nal que nos apavora, € nio como um dado da vida. Tende
também a fazer com que desvalorizemos a passagem, a trajetoria,
e tudo aquilo que com ela se relaciona.

Trata-se de uma unidirecionalidade que torna possivel as
ameacas partidas de deuses masculinos, severos, punitivos e
fiscalizadores. Possibilitou, ainda, a emergéncia de filosofias
como o determinismo historico de Hegel, apropriado por Marx
e transformado em uma espécie de via dolorosa, a ser percor-
rida na direcao da beatitude final do comunismo salvador.

Além de levar a desvalorizacio do cotidiano, a retilineidade
principio-meio-fim dificulta muito a pratica da tolerincia, da
serenidade e da compaixao. Por outro lado, sempre estimulou
a “competitividade”. Mesmo com o aceno a penas terriveis ¢
com a impossibilidade de retorno, porém, nao se conseguiu




evitar as infindaveis tentativas de burlar as punicoes, mediante
toda sorte de estratagemas, muitos deles antiéticos.

Tudo isso nos levou ao desaprendizado da espera. A con-
cepcio linear do tempo tornou possivel, como ja foi dito, a sua
apropriacio e transformacio em mercadoria — ponto central da
filosofia das linhas de montagem industrial e da idéia de pro-
duto acabado. A reificacao, a quantificacao e a comercializacio
do tempo fizeram com que ele se tornasse artificialmente es-
casso, e como tal objeto de usura. E o caso dos prazos banca-
rios — e também da apropriacao e desvalorizacio da tempo-
ralidade e da subjetividade das pessoas. Nesse modelo nao ha
lugar para o ser humano individualizado, mas sim para o ho-
mem recortado, o homem-funcio.

O padrao linear-quantitativo fez com que a técnica determi-
nasse a vida humana e ndao o contririo. Temos uma enorme
dificuldade de compreender que, ao ver o tempo unicamente
como um bem de consumo ou moeda de troca, perdemos a
sabedoria da espera. Isto €: perdemos uma das dimensoes mais
importantes da nossa existéncia. Nao sabemos distinguir o tempo
cultural do tempo natural, e pagamos muito caro por isso. Ao
institucionalizar a temporalidade linear, deixamos de respeitar
a diversidade das temporalidades individuais.

Essa € a tonica da nossa cultura, na qual os dominadores
impoem aos dominados (mas também a si préprios) o seu
modelo mecinico de temporalidade, e o tempo da cultura pa-
tente reprime o da cultura latente. E claro que precisamos des-
sa linearidade para as priticas da vida mecanica — mas decidi-
damente nido precisamos dela como indutora de parandias.

Do ponto de vista qualitativo, o tempo ndo se ganha nem se
perde: vive-se. Nas grandes tradicoes anteriores a judaico-
cristd, a temporalidade € circular, reflete a dinimica dos sis-
temas da natureza, o que nos Mostra que vivemos num mun-
do de ciclos. Com elas, aprendemos que saber esperar € sa-
ber viver.

E preciso reaprender a aguardar o nascer do dia, o cair da
noite, a chegada de uma estacio do ano, as fases da lua, o
desenvolvimento de uma idéia. Os ciclos da vida incluem o
tempo de espera dos sistemas. Vivemos neles e eles em nos.
Nao hd como desenvolver uma alteridade significativamente
diversa da que vivemos hoje, sem entender a complemen-
taridade dos tempos linear (o tempo mecanico-produtivista) e
nao-linear (o tempo sistémico). Ela nos levard a uma visao
complexa da temporalidade.
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E preciso, por exemplo, ndo pretender apressar a chegada
da felicidade. Essa proposta ndo quer dizer que devamos espera-
la passivamente, mas por outro lado mostra que de nada adian-
ta persegui-la como se ela fosse uma caga. Com efeito, a expe-
riéncia mostra (e insistimos em nao aprender com ela) que é
precisamente 2 perseguicido ansiosa da felicidade que muitas
vezes nos faz infelizes.

Aqui a nogao de coisa mais uma vez faz com que ignoremos
a de processo: a felicidade que se busca com tanta sofreguidio
¢é apenas a da acumulacio material. Essa € a idéia de felicidade
que herdamos do Iluminismo, e que continua em vigor até
hoje. Ela pressupoe que as sociedades caminharao sempre rumo
a perfeicao, que o evoluir da historia esta predeterminado por
leis fixas e que o individuo, na qualidade de instrumento desse
determinismo, € inexoravelmente conduzido por ele.

Trata-se, pois, da idéia de felicidade projetada sobre uma
linha de tempo, sujeita a quantificacdo e que suscita, no outro
polo, a nocido de escassez. Esta, por sua vez, produziu a con-
viccao de que prolongar o processo vital € igual a prolongar
a felicidade. Trata-se de um ponto de vista em principio ra-
zodvel, mas que em certos casos, além de desvalorizar o mo-
mento presente, inspira acoes de postergacao artificial da vi-
da, em situagoes em que ela ja nao ¢ compativel com a digni-
dade humana.

Fala-se pouquissimo na felicidade que surge no aqui-e-
agora do convivio das pessoas — a felicidade solidaria.
compreensivel: nosso cotidiano competitivo pode ser tudo,
menos feliz, embora seja nele e nio num reino transcendental
que temos de viver. Nossa mente tem pouca capacidade de
entender e valorizar a felicidade que emerge da convivéncia.
Um dos motivos para isso, € que esta nao ¢ facilmente
apropriavel e transformavel em moeda de troca, como se faz
com © tempo.

Os obstaculos a essa compreensao sao muitos, € estio pro-
fundamente enraizados nos canones de nossa cultura, segundo
0s quais € preciso competir, batalhar, ganhar muito dinheiro
para poder comprar a felicidade. Na pritica, as pessoas niao
raro acabam concluindo que € tao dificil ser feliz por esses
meios, que imaginam que o seja por todos os demais. E assim,
no fim das contas, acabamos nos considerando incapazes de
ser felizes seja de que maneira for.

A felicidade nao estd no término de uma linha de tempo, na
qual 0 comeco e o meio também estio predeterminados. A




propria idéia de conquista subentende-a dificil e fugidia. Nessa
otica, ela é considerada uma forma de vantagem e continua-
mos a persegui-la por toda parte — menos onde realmente se
encontra: no espaco de convivéncia com ¢ outro humanamen-
te legitimado, € no respeito ao tempo de que ela precisa para
emergir.

Saber esperar nido € uma condicao que deriva de um con-
junto de regras, de um sistema filoséfico ou de uma disciplina
pragmatica. Tampouco € uma condigio transcendente, a qual
devemos nos curvar movidos pela fé. Trata-se de uma dimen-
sao importante da condicio humana, e nega-la € negar a pro-
pria esséncia do viver.

A biologia da espera — Nao ¢ por acaso que saber esperar
¢ uma dimensao essencialmente feminina. Na mulher, essa ca-
racteristica nao ¢ uma virtude, uma proposta metafisica ou um
valor moral. Pode até evoluir para tudo isso, sem divida, mas
no principio, na base, saber esperar ¢ uma questio biologica.
A mulher é um ser lunar, que sabe que precisa aguardar pelos
grandes ciclos de seu universo orginico: o menstrual, o gra-
vidico, o puerperal, o do aleitamento. Ela sabe que nao ha
como tentar acelerd-los, nem competir com eles sem que os
resultados sejam desastrosos. E € essa sabedoria do viver que a
capacita naturalmente para a sabedoria do conviver.

Aprender com a mulher os mistérios da temperanca e da
serenidade ¢ algo que nos, os homens, precisariamos voltar a
fazer. Digo voluar, porque ja sabemos que era assim nas an-
cestrais culturas matristicas. Se existe uma biologia do amor,
existe também uma biologia da espera, e saber exercé-la é o
caminho natural para aprendermos a lidar com a ansiedade e o
imediatismo. Nao estou dizendo que a mulher € superior a0
homem ou vice-versa, mas convém lembrar que, em nossa
cultura, um dos grandes obsticulos a compreensio e aceita-
¢ao0 da biologia da espera € a tradicional desvalorizacao do
feminino.

Ha muito que lancamos sobre as mulheres a culpa pelas
dificuldades e frustracdes que nosso imediatismo nos faz pas-
sar. Projetamos nelas os preconceitos oriundos de nossa insis-
téncia em negar a nao-linearidade ¢ a complexidade inerentes
a0 mundo e ao tempo. Por isso, dizemos que elas sao imprevi-
siveis, inconstantes, obscuras, dificeis de lidar. Ou seja, dize-
mos que a mulher encarna todos os aspectos da vida que nos-
sa mente racionalizadora nio consegue poér sob controle.
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Esquecemo-nos de que, ao nos expressarmos assim, reafirma-
mos que o feminino € a propria vida, da qual tanto nos queixa-
mos, € a qual, a0 mesmo tempo, WNto NOs Apegamos.

Saber conversar — O determinismo estrutural ajuda a ex-
plicar por que motivo aquilo que percebemos, entendemos €
transformamos em acoes nos parece perfeitamente logico. No
entanto — € pela mesma razao —, 0 que para nos € claro pode
ser incompreensivel para o outro. Como observam O’Connor
e McDermott, em principio tendemos a julgar a nos mesmos
pelas nossas intencoes, e nio pelo resultado de nossos atos.

Esse pressuposto em muitos casos nos leva a ser autotole-

rantes: se algo dd errado, ou se o resultado de nossas atitudes
prejudica alguém, sempre poderemos dizer que nio era essa a
nossa intencao. Por outro lade, costumameos julgar o oulro nao
pelas suas intencoes (que nem sempre podemos adivinhar),
mas por seu comportamento. Se algo nao da certo, ou se al-
guém ¢ prejudicado, torna-se bem mais dificil sermos toleran-
tes com ele.

Mas ocorre que o tipo de alteridade ao qual estamos cultu-
ralmente determinados — gerador de mil cautelas, medos e des-
confiancas —, nao nos poe a vontade para conversar aberta-
mente sobre nossas intengoes. Ao contrario, muitas vezes ten-
demos a escondé-las ao maximo. Se avalio o outro apenas pelo
seu comportamento (e nao pelo seu comportamento meis suds
intencoes), € claro que ele me julgard do mesmo modo.

Esse ¢ mais um dos resultados da limitacao de nossas per-
cepeoes e entendimentos pelo raciocinio de causalidade sim-
ples, que refor¢a a desconfianca e a constante buseca de “pro-
vas”, aumenta ¢ nivel de cobrancas e dificulta a tolerancia. So-
mos inclinados a reagir 4 comportamentos, ¢ Nao a interagir
com intengoes e condutas.

Maodificar o nosso modelo de conversacao constitui, talvez,
a melhor forma de lidar com essa dificuldade. Sabemos que
nosso conversar ¢ determinado por um alto nivel de institu-
cionalizacio. Em nossa cultura, nao sao muito freqientes as
oportunidades de falar livremente e com sinceridade. Essa si-
tuacao poderd mudar de modo significativo, se e quando con-
seguirmos transformar nossas conversas em trocas de inten-
coes, em vez de continuar a fazer delas meios de oculta-las. E
preciso construir uma €tica do dialogar, cujo ponto de partida
pode ser a aprendizagem de como receber feedback (princi-
palmente o negativo) € mudar em funcao disso.
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E claro que essa atitude ndo significa que devemos fazer
tudo o que o outro quer. Nosso principal empenho sera fazé-lo
dar-se conta de que estamos procurando entender que seu
comportamento provavelmente reflete suas intencoes, € que
esperamos que ele faca o mesmo a nosso respeito.

Precisamos estar bem conscientes, porém, de que a alteridade
que baliza a nossa cultura potencializa as posicoes reativas e
dificulta as criativas, o que nao quer evidentemente dizer que
devamos renunciar a estas. A chave para alcancar o ponto de
alavancagem desse sistema € tentar chegar as inten¢oes do outro.
Para tanto, as duas principais questoes a responder sio:

a) O que ele realmente quer?
b) De que modo posso ajudi-lo a conseguir isso sem me ferir?

Para chegar as respostas, € necessirio refletir sobre os se-
guintes pontos:

a) o mais provivel é que o comportamento do outro esteja
traduzindo suas intengoes, € por 1sso lhe parece logico;

b) se esse comportamento faz sentido para ele, por que nao o
faz para mim? O que posso fazer para que tal aconteca?

¢) eu e o outro nio somos pessoas isoladas. Nossa inter-rela-
¢cao constitui um sistema;

d) tomar o ponto de vista de cada um em separado, ignoran-
do o sistema, sG piorard a situacao;

e) as coisas s6 comecarao a mudar quando o sistema for leva-
do em conta, isto é, quando percebermos que-individuos
isolados nada representam;

f) s6 comecamos a existir eferivamente quando estabelece-
mos relacoes;

2) essas relagoes so se tornardo harmoniosas quando conver-
sarmos € chegarmos a um acordo (nio a uma uniformiza-
¢a0) entre nossas intencoes, o que por sua vez levard a um
acordo (nao a uma padronizacao) entre nossos comporta-
mentos.

Tudo bem examinado, deduz-se que saber conversar € algo
que so se aprende quando se € livre. Entre as muitas maneiras
de definir o que significa ser livre chama atencao a de Viktor
Frankl, que definiu liberdade como o intervalo entre o estimulo
€ a resposta, isto €, 0 espaco entre as questoes que o mundo
nos propoe e as respostas que the damos. Frankl sabia o que




dizia. As bases de seu pensamento — que deram origem a uma
corrente de psicoterapia existencial, a logoterapia — comega-
ram na década de 20, mas foram consolidadas em sua expe-
riéncia como prisioneiro de campos de concentragio nazistas.

Rollo May define liberdade do mesmo modo: como a possi-
bilidade que uma pessoa tem de estabelecer uma pausa entre o
estimulo e a resposta, e depois orientar-se para uma determi-
nada atitude, escolhida entre varias outras. E precisamente esse
intervalo, esse pequeno intersticio, que convida as pessoas a
ser livres.

E é exatamente dele que temos tanto medo: sempre que
chamados a visitd-lo, refugiamo-nos no ja visto, no conhecido.
Essa ¢ a principal forma de manter conversacoes que costu-
mam louvar as virtudes do novo e queixar-se da repetitividade
da vida, mas que sao, elas proprias, repetitivas em sua insistén-
cia em opor-se a novas maneiras de ver o mundo.

Quando digo que precisamos reaprender a conversar, estou
me referindo exatamente a essa circunstancia. Reaprender a
conversar significa aprender de novo a utilizar nossos espacos
de criacio. Mas, como sabemos, o medo da liberdade faz com
que fujamos deles. Essa fuga se faz mais comumente por meio
de nosso habito de fazer perguntas padronizadas, as quais por
sua vez suscitam respostas estereotipadas. Ou seja, dizemos o
que os outros querem ouvir para que eles nos respondam o
que queremos ouvir— e assim nada se aprende e nada se ensina.

Se cada um de nos percebe o mundo segundo a sua propria
estruturd, saber conversar significa antes de mais nada saber
perguntar. Expliquemos. Em nossa cultura, muitas vezes o did-
logo se torna uma competicao, na qual se decidira quem fala
melhor, quem argumenta com mais brilhantismo ¢ assim por
diante. Em geral, julgamos que uma questao bem formulada ¢
aquela que poe o outro em dificuldades. Sentimo-nos vitorio-
sos quando conseguimos embaracar o nosso interlocutor. Pro-
por-lhe perguntas dificeis, acui-lo, significa para nés um triun-
fo. Com muita freqiiéncia, usamos as perguntas nio para con-
versar, para aprender algo, mas para “vencer” um debate.

Ja sabemos que o modo como o interlocutor entende o nos-
so questionamento depende de sua estrutura, ndo exatamente
do que perguntamos. Saber perguntar € fazer perguntas que
produzam alteracoes no questionado, isto €, que o levem a
aprender algo, a modificar-se e depois partilhar conosco o que
aprendeu. Nesse sentido, saber questionar, antes de ser uma
pretensao a receber algo de quem se pergunta, equivale a dar-




lhe uma oportunidade de transformar a sua estrutura, isto €, de
aprender. Trata-se, no fim das contas, de um processo maiéutico.

Ensinar € propor questoes mobilizadoras. Estas produzem
em quem as formula uma expectativa respeitosa diante da res-
posia, e € por isso que saber questionar conduz a saber ouvir.
Nao pode haver indaga¢oes adequadas sem a conseqliente
preparacao para receber o retorno.

Saber questionar equivale a desencadear um processo de
co-educacao. Krishnamurti costumava dizer que o verdadeiro
problema da educacio sao os educadores. Marx preocupava-
se em saber quem os educaria. Se partirmos do principio de
que o verdadeiro papel dos educadores ¢ formular perguntas
adequadas, segue-se que quem os educa sdo os educandos, ao
dar-lhes as respostas.

Nés somos o mundo. Quando perguntamos algo a alguém,
€ o proprio mundo que se abre para essa pessoa, nao para de-
safid-la ou constrangé-la, mas para proporcionar-lhe uma opor-
tunidade de modificar-se e, a partir dai, modifica-lo. Do mes-
mo modo, ao recebermos a resposta; € do mundo que ela vem.
Nesse sentido, conversar com o outro significa que o mundo
esta conversando consigo proprio por nosso intermédio. E por
isso que conversar significa estar-com, encontrar-se, religar-se,
descondicionar-se, libertar-se. Eis a esséncia da autoproducao.

Repetindo Maturana e Bohm, George Johnson assinala que
quando lemos algo, ou quando conversamos com alguém, essa
experiéncia produz modificacoes fisicas em nosso cérebro (isto
¢, mudancas de estrutura), que se manifestam pela formacao
de novos circuitos neuronais e mobilizacoes de memoria, que
por sua vez levam a dinamicas diferenciadas. Logo, a multipli-
cacao dessas conexoes, e sua organizacao em forma de rede,
constituem o ponto central de qualquer processo importante
de transformacio. Muitas vezes, absorvidos com a possibilida-
de do emprego de métodos e técnicas mais elaborados,
esquecemo-nos de que 4 fluidez e a naturalidade das conversa-
0es compoem o que ha de mais simples e importante para
essa finalidade.

Se o que define uma cultura ¢ o conteudo das redes de
conversagao que a percorrem e compoem, saber conversar é
saber construir um universo cultural. Conversar é aprender,
mesmo quando por um motivo ou por outro nosso interlocutor
nao ¢ capaz de nos dar a resposta que consideramos “certa”.
Dizer ao outro o que ele quer ouvir — e f[azé-lo retrucar na
mesma mecdida — ndo € conversar, € monologar.

60




A conversacio constitui uma oportunidade para que as emo-
coes de cada interlocutor se reorganizem. Como diz Maturana,
ela promove o entrelacamento do emocional com o racional.
Dai a importancia dos pequenos grupos. Eles representam a
ampliacao dos espacos de liberdade individual ¢, em conse-
qiiencia, das possibilidades de aprender a conversar. A diversi-
dade de opinides, que caracteriza os grupos assim formados,
faz com que esses espagos de criacao jamais se fechem nem
sejam totalmente preenchidos. Eles precisam ficar sempre aber-
oS, porque constituem uma regido de troca € enriquecimento.
Educar-se € adquirir 4 capacidade de identificar e ampliar ain-
da mais os espacos de conversacio e, sobretudo, manté-los
sempre permeaveis.

A linguagem nido acontece nos interlocutores € sim no “en-
tre”, no espaco comum criado entre eles e por eles. Ela ocorre
no intervalo de liberdade hi pouco mencionado. Além disso,
as modificacoes estruturais produzidas pela linguagem niao se
limitam ao campo verbal, nem ao momento em que ocorrem
as conversas. E o que se 1é na epigrafe deste capitulo.

Ja sabemos, com Maturana, que a linguagem promove mo-
dificacoes estruturais porque coordena (organiza, sintetiza)
Nossos comportamentos ¢, ao relatd-los, contribui para que eles
se modifiquem. As interacoes (os encontros) deflagram mu-
dancas nos sistemas vivos: sao as coordenacoes. A linguagem
coordena e relata essas coordenacoes. Ela €, portanto, a coor-
denacao das coordenacoes,

Muitas das dimensoes de nossas interacoes sio inconscien-
tes. Se é certo que boa parte da nossa conduta € determinada
pelo inconsciente, isso nio quer dizer que nos devamos entre-
gar por completo as prescricoes dessa parte oculta de nossa
psique. Podemos lidar com elas de virios modos. O principal
consiste em fazer com que os contelidos inconscientes venham
a tona, para que possamos tentar examind-los e, dentro do
possivel, fazer escolhas. Para a promogao dessa emergéncia a
conversacao € indispensavel. Por isso € que alirmo que saber
conversar € saber ser livre.

Saber amar — Dizia Rousscau: “Nao concebo que aquele
que nao tem necessidade de nada possa amar alguma coisa;
nao concebo que aquele que nao ama nada possa ser feliz”. Se
o inferno sao os outros, a felicidade também o €. Se ndo existe
inferno sem os outros, também nao ha felicidade sem eles.
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Amar € algo que ja se nasce sabendo. Em geral, os pais
tentam educar as criangas para aperfeicod-las nesse saber. Pro-
curam criar um ambiente onde elas tenham oportunidades de
desenvolver aquilo para o qual nasceram, isto €, respeitar os
outros e o mundo natural. Mas sabemos que, ao crescer, elas se
véem obrigadas a enfrentar uma cultura que € o oposio de
tudo isso. Tém de desaprender a amar, e disso se encarregam a
racionalizacao, as ideologias e 0 conformismo, cuja estratégia é
transformar 0 amor em um produto raro, dificil de obter e por
isso mesmo muito valorizado no “mercado”. Esse fendmeno
nao afeta com a mesma intensidade os dois sexos, como vere-
mos logo mais.

Rousseau fala do amowr de soi (amor de si) e do amour
propre (amor-proprio). No primeiro ¢aso, o amor precede as
posturas morais € se relaciona ao mundo dos instintos. E o
amor pelo que somos, mas que se amplia em termos de amor
ao proximo. Por outro lado, o amor proprio € o sentimento
que nos leva a comparar-nos a0s outros €, em Mmuilos casos,
julgar-nos superiores a eles.

Esses conceitos nos proporcionam mais uma forma de defi-
nir a cultura do patriarcado, na qual prevalece o amor proprio,
e também a cultura matristica, em que predomina o amor de si,
que leva ao sentimento de participacao, a aceitacao do corpo ¢
da sexualidade e a legitimacao do outro. No caso do amor
proprio predomina a repressao, a vergonha do corpo e da se-
xualidade e a ansia pelo dominio do mundo natural. Nao é
dificil, pois, compreender por que a mercantilizacao do amor e
da sexualidade constitui uma das faces mais destacadas da cul-
tura patriarcal.

Rousseau fala de outro sentimento, a que deu o nome de
idéia de consideracao, que ¢ uma espécie de intermediario
entre 0s anteriores. O flosofo moestra como € vital para os
homens viver em sociedade. Essa condicao se manifesta funda-
mentalmente pela necessidade que os seres humanos tém de
serem vistos uns pelos outros. Vem dai a idéia de que o outro
¢ um complemento indispensivel do eu, o que coloca a socia-
bilidade no proprio cerne da situacio humana.

A biologia do amor — Maturana e Verden-Zaller sustentam
que somos seres dependentes do amor. Vivemos, porém, em
uma cultura que se caracteriza pela agressao e pelas guerras —
uma cultura de desamor. A questdo que esses autores propoem
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agressivos € as vezes amorosos, ou Sa0 dnimais amorosos que
as vezes se tornam agressivos? Ha outra maneira de formular a
pergunta: os seres humanos sao animais geneticamente patriar-
cais, que ocasionalmente agem de modo matristico, ou siao
animais geneticamente matristicos e culturalmente tornados
patriarcais? Se recorrermos a teoria do cérebro tritinico de Mac
Lean, a questdo poderd ser enunciada ainda de outra forma:
somos animais guiados pelas determinacoes do cérebro repti-
liano, que as vezes agem segundo os ditames do cérebro ma-
mifero, ou o contrario?

Pouco importa a forma de indagar. Sabemos que Maturana
afirma que nossa agressividade € de origem cultral. Sustenta,
além disso, que somos seres que vivem na linguagem. Se esta
desaparecesse, também desapareceriamos como humanos. Es-
sas nogoes permitem entender de outra forma o que foi dito ha
pouco. Se as criangas ja nascem sabendo amar (isto €, se sio
biologicamente amorosas e eventualmente agressivas), as con-
versacoes da cultura em que vivem € que fazem com que elas
desaprendam o amor. Em conseqiiéncia, passam a comportar-
se de forma agressiva, mesmo sendo geneticamente amorosas.

Como se vé, o raciocinio de Maturana € eminentemente bio-
l6gico, € considera o amor nao uma dimensao excepcional ou
virtude transcendente, mas um fenomeno da natureza. Nesse
sentido, a vida amorosa € uma forma de exercermos essa condi-
¢ao. E o que ele denomina de biologia do amor. Mas esse redu-
cionismo inicial abre caminho para muitas reampliacoes, o que
o livra de ficar prisioneiro do automatismo concordo-discordo.

Amar o outro significa reconhecé-lo e legitima-lo, sem que
ele precise de nenhum modo justificar a sua humanidade. To-
davia, vivemos em uma cultura em que prevalecem o nao-
reconhecimento € a exclusio. Nesse ¢aso, 0 outro ndo € aceito
como humano a priori: reservamos esse privilégio para nos
proprios, € a partir dai pretendemos impor-lhe 0s nossos valo-
res. [sso significa que passamos a exigir do outro mais e mais
provas de sua humanidade e, por mais que ele as forneca,
estaremos sempre prontos a desqualifici-las.

Cabem aqui mais algumas reflexées. Se estamos hd tanto
tempo e tdo profundamente orientados para o desamor e para
a agressividade, serd que ainda ha possibilidade de mudanca?
Ou, de modo ainda mais pessimista, serd que o ponto de mu-
danca ja nao foi ultrapassado e agora malhamos em ferro frio?

E muito dificil responder, mesmo porque qualquer resposta
5O poderia ser dada nos termos dos nossos condicionamentos.
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Até que consigamos reduzir a0 menos um pouco essa influén-
cia, quaisquer tentativas nesse sentido levario a conclusoes
equivocadas. De modo que nesse caso somos levados a pensar
em termos excludentes: ou nos resignamos ao que se vem
repetindo ha séculos — que o homem € biologicamente mau e
nada se pode fazer quanto a isso —, ou prosseguimos com
nossos esforcos de reforma do pensamento.

Ha pouco, observei que amar € algo que ja se nasce saben-
do, mas que a cultura dominante nos levou a desaprender.
Assinalei também que essa desaprendizagem nao afetou na
mesma propor¢io os dois sexos. Com efeito, o antropélogo
Ashley Montagu observa que a mulher cria e conserva a vida,
enquanto o homem a mecaniza e destréi. Para Montagu, o
amor da mae pelos seus filhos € o grande modelo para todas as
demais formas de relacionamento. Ja no fim dos anos 60 ele
observava, embora nido utilizasse essa expressao, que as mu-
lheres sao naturalmente mais preparadas que os homens para
pensar em termos Sistémicos.

Transpostas para a terminologia que venho utilizando neste
livio, as palavras desse autor mostram como as mulheres nao
se deixaram condicionar tao profundamente quanto os homens
pelo pensamento linear. Pode-se dizer que elas sao as grandes
produtoras e mantenedoras do modelo mental sistémico, repre-
sentado basicamente pela intuicdo, que com tanto empenho
aprendemos a desprezar. Assim, deduz-se que saber amar é
algo que os homens precisam reaprender com as mulheres.
Como diz Montagu, o que precisamos € de um pouco mais do es-
pirito feminino ¢ um pouco menos da agressividade masculina.

O homem pode aprender com a mulher a pensar sistemica-
mente. A partir dai ambos podem chegar a uma visao comple-
xa de mundo. Mas para tanto ele precisa deixar de impor-lhe a
sua linearidade. Isso feito, a complementaridade ocorrera es-
pontaneamente, POrUE O Processos naturais sao cooperati-
VoS € nao, como se pensou durante muito tempo, competiti-
vos. A “competitividade” ¢ uma circunstancia cultural, criada
pelo medo que aprendemos a ter uns dos outros. Nos, do sexo
masculino, precisamos de ajuda para sair dessa situagio, € esse
auxilio estd bem mais proximo do que imaginamos.

E evidente que, aqui e a0 longo de todo este livro, nao
estou me referindo ao feminino como sexo. Meu proposito €
bem mais abrangente: falo de um amplo conjunto de qualida-
des e habilidades préprias da totalidade do ser humano que,
no momento atual e pelas razoes ji apontadas, as mulheres
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encarnam de modo mais amplo e mais claro. De todo modo —
e com Montagu —, reflitamos sobre o que diz Biron, persona-
gem de Shakespeare:

From women's eyes this doctrine | derive:
They sparkle still the right Promethean fire;
They are the books, the ars, the academes,
That show, conmin and nourish all the world:
Else none at all in aught proves excellent.

[Dos olhos das mulheres tiro esta doutrina:

Elas ainda brilham como o verdadeiro fogo prometéico;

Elas sdo os livros, as artes, as academias,

Que mastram, contém e nuirem o mundo inteiro:

Sem isso, de qualquer forma, nada mais di provas de
exceléncia.]

Maturana observa que s6 o amor expande a inteligéncia, e
parece nao haver dividas a esse respeito. Nesse sentido, sus-
tento que viver a biologia do amor € viver inteligentemente,
isto €, de modo competente, o que significa, entre outras coi-
sas, deixar de querer reduzir mistérios a problemas ¢ vice-ver-
sa. A inteligéncia ¢ ao mesmo tempo o resultado do amor € a
vertente que o faz brotar. Quem ama estende a miao. Quem
estende a mao prepara-se para o abraco — € nao se pode abra-
gar a quem nao Se ama.

Saber abracar — Para saber abracar é preciso antes saber
amar. Surge enlao 4 pergunta: o0 que sera que eu preciso ver no
outro, para que possa sentir vontade de abragi-lo, isto €, tor-
nar-me soliddrio com ele? Em primeiro lugar, preciso ver a mim
mesmo, e € por isso que devo evitar projetar nele o que nao
desejo em mim. A maneira como vejo o outro depende mais de
mim do que dele, isto €, de como trabalho 0 meu ego ¢ dos
resultados a que chego.

Nosso ego funciona como o guardido dos condicionamen-
tos de nossa mente. E o meio pelo qual pomos em pratica a
razao instrumental. Trata-se, como se sabe, de uma dimensio
instituida, isto €, elaborada pelas circunstancias da cultura. As
pessoas que se empenham em um trabalho sobre si proprias,
seja pela psicoterapia, seja por outros processos de desenvolvi-
mento pessoal, podem chegar a uma outra dimensao egoica —
0 ego trabalhado — que se aproxima de um maodo de viver nao
apends mecinico.




Trata-se de uma dimensao participante. Nao estou propon-
do que tenhamos dois egos, € claro. Ao nos darmos conta
desse redimensionamento, porém, percebemos nossas possibi-
lidades e limitacoes. Defrontamo-nos a um s6 tempo com a
liberdade e com o nada.

Heidegger diz que ha duas formas fundamentais de existén-
cia humana. A primeira se caracteriza pelo esquecimento do
Ser. A outra tem essa consciéncia, e faz com que vejamos a
morte como um fato da vida, € nao apenas como o seu térmi-
no. No primeiro caso, temos a existéncia pautada pelo ego-
pensamento, que produz o homem individualista. No segun-
do, surge o modo de viver do homem que se fez individuo sem
se afastar de seus semelhantes.

A marca central da inautenticidade € a perda do sentido de
totalidade. Talvez seja essa a nocio que temos maior dificulda-
de de compreender. Quando um individuo se mantém inteiro,
adquire naturalmente a compreensao de que essa integridade
pode e precisa ser partilhada com o outro, isto €, com o mun-
do. A esséncia do ser humano se define por meio de sua rela-
¢ao com o mundo, ¢ guarda também uma afinidade indispen-
savel com a totalidade do Ser. Espinosa expressa essa circuns-
tincia ao dizer que essa ligacao configura uma unidade, que €
a propria natureza. Esse € um dos motivos pelos quais a idéia
de razio desse filosolo € essencialmente ética.

Aceitar a morte como um fato da vida equivale a admitir
nossa vulnerabilidade e finitude. O homem individualista, que
se pretende imortal, acha que nao precisa de ninguém. O ho-
mem-individuo pensa o oposto. Nos termos do mito do curador
ferido, sua posicio corresponde a admitir a possibilidade de
estar lesado e, em consequéncia, respeitar as feridas dos outros
e dispor-se a ajudar a cuidar delas.

Sem essa consciéncia nio poderemos instaurar plenamente
uma nova €tica da alteridade. Acompanhando Montaigne,
Goethe assim expressa a nossa situagao: “Os homens trazem
dentro de si ndo somente a sua individualidade, mas a humani-
dade inteira, com todas as suas possibilidades”. Se persistirmos
na recusa de assumir na pratica essa condicido, continuard a ser
para nos extremamente facil agredir ¢ eliminar o outro — e,
convenhamos, nao pode haver vontade de abracar aquele a
quem vemos como um condenado.

A idéia da morte valoriza nossa existéncia e faz com que
valorizemos a vida do outro. Nas palavras do psicoterapeuta
Irvin Yalom, se 4 morte destrol o homem, a idéia dela o salva.
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Aceitamos a morte como um fato da vida — e nao apenas como
o fim de tudo —, quando nos damos conta de que somos vulne-
riveis e friageis, e de que o mundo (que inclui a figura do
outro) também o é.

Eis 0 que chamo de interfragilidade. Para chegar a ela, ¢
preciso percorrer trés planos: a) primeiro, a fase de prevaléncia
do ego, com sua mao fechada, pronta para ¢ soco, ou entio
crispada sobre a empunhadura da espada; b) a seguir, surge a
etapa da mao abena e estendida, que resulta do trabalho sobre
a dimensao egoica; ¢) por fim vem a mio estendida, que se
continua por um brago, que por sua vez se alia a outro € am-
bos se dispoem a abragar.

Os bragos pertencem a um corpo. No estado atual de nossa
cultura, este € comandado pelas determinacoes do ego nao
trabalhado, que precisa dele para utilizia-lo como arma ou fer-
ramenta, dado que é assim que exerce a competicao € a
agressividade. O ego “possui” o corpo, e essa relagio dividida
wansforma a vida das pessoas em uma sucessao de apegos,
disputas ¢ conflitos.

Ja a experiéncia do ego trabalhado muda esse horizonte,
porque se torna claro que nao Possuimos O NOSSO COrpo: NOs O
somos. Entendida dessa forma, a corporeidade passa a ser vivi-
da como uma intercorporeidade — e assim nos damos conta de
que o corpo € o lugar onde se fundem o morador e a morada,
a teoria e a pratica, o abstrato e o concreto, o ser e o nada.

Da intercorporeidade emerge a espiritualidade. Esta, como
escrevi anteriormente, corresponde a uma atitude de respeito
pelo mundo natural e participacao em seus processos. Tudo
isso comeca, evidentemente, pela relacio com o outro. Nao
estou dizendo que nao se deva buscar por outros meios a
transcendéncia, mesmo porque esta € uma dimensao necessi-
ria e fundamental para o ser humano. O ponto no qual insisto,
e que certamente € a tese principal deste livro, € que nenhuma
iniciativa de religacao pode ser tomada, sem que primeiro se
chegue ao ponto mais importante de todo o processo, que € a
legitimacao da figura do outro.

Se a busca do outro € a procura da integracio no mundo,
dizer que o amor € uma dimensao biologica s6 na aparéncia €
uma reducio. Uma reflexiao mais aprofundada revela que ape-
nas por meio do outro é possivel ampliar e transcender as
limitacHes de nossa fragmentacio e solidao existencial.

A busca da alteridade é inerente a condicao humana. Ja
sabemos que a localizacao anatomica de nossos olhos revela



que eles estao orientados para enxergar o outro. Também nao
podemos abracar a nés mesmos: s6 o outro pode abracar-nos.
Eis por que precisamos dele: para que nos abrace e assim nos
ajude a saber que existimos.

Somos seres desejantes. Mas, como intuiu o psicanalista W.
Fairbairn, a finalidade do desejo nao € o prazer e sim a relagao
com o outro. O prazer € um meio para esse fim. Nao buscamos
a conviveéncia por causa do prazer — € ele que nos leva a procura-
la. O si-mesmo nao € apenas Gnico, € também coletivo. Nesse
sentido, o individuo nao tem primazia sobre a cultura em que
vive. Quanto mais nos identificarmos apenas com o ego, mais
dificuldade teremos de entender que o si-mesmo € a4 um s6
tempo individual e comunitario.

Ja em 1953, o escritor argentino Ernesto Sabato, certamente
influenciado por Martin Buber, via no processo historico um
impulso em direcio ao feminino, ao qual chamou de gamo-
centrismo. Esse abraco dos sexos €, evidentemente, uma meti-
fora para exprimir a complementaridade dos pensamentos li-
near e sistémico, que resulta no pensamento complexo, o qual
por sua vez permite o entendimento e a pratica da visao de
mundo neomatristica. Para Sabato as sociedades humanas se
movem, desde a Idade Média, segundo a seguinte dindmica:

a) comunidade medieval (predominio do Nos);

b) individualismo mercantil do Renascimento (predominio do Eu);

¢) ciéncia e capitalismo abstratos da modernidade (predomi-
nio do Isso);

d) rebelido romintica, existencial, concreta e feminina (predo-
minio do Eu);

¢) sintese fenomenoldgica, rumo a uma comunidade femini-
no-masculina (predominio do Nés).

As encruzilhadas do eu — Neste ponto, € necessario fazer
uma digressao. Sabemos que o inicio da experiéncia mental é
inconsciente, e se estrutura com o feto no Gtero materno, con-
fortavelmente imerso em seu pequeno mar de liquido amnidtico.
Nesse ambiente ele estd em paz, satisfeito e em “uniao oceani-
4" com a mae, como escreveu IFreud. Ao determinar a expul-
540 brusca da crianca dessa “oceanidade”, o nascimento repre-
sentaria um trauma terrivel. E dessa separacio que se origina-
ram mitos conhecidos, como o da queda, e o que fala de uma
idade de ouro ha muito perdida.
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Nessa ordem de idéias, a pantir do nascimento o ser humano
se ve diante de dois caminhos: ou supera o trauma primal e
torna-se um individuo no mundo, ou © nega, e sua vida passa
a ser uma longa jornada de volta a unidade perdida. No segun-
do caso, tem-se o que ocorre com cerlos misticos, para os
quais a busca de uma fusio com o Universo significa a nega-
cdo da existéncia individual — julgada insignificante —, e uma
idealizacao da religacao com o todo.

Essa posicio tem sido interpretada por muitos como
alienante. Em termos psicolégicos, corresponde a uma renun-
cia radical ao ego, que por sua vez tem sido vista como uma
alternativa a ter de enfrentar o terror de sentir-se abandonado
num mundo estranho e hostil. Para outros, ela também repre-
sentaria uma necessidade de onipoténcia, cujo resultado mais
imediato seria um certo desprezo por tudo o que € material.

O desejo de diluicao narcisica na totalidade pode também
ser interpretado como a raiz de nossa tendéncia a achar que
pouco ou nada podemos fazer por nés préprios, 0 que nos
levaria a buscar apoio em dmbitos abstratos e idealizados. Como
resultado, nossos semelhantes passariam a ser encarados como
fracos e despreziveis ou, na melhor das hipoteses, como com-
panheiros de infortinio. Tendertamos a transferir nosso centro
de auto-regulacao para um dominio externo, o que acabaria
nos alienando da realidade.

F muito importante nao confundir a necessidade de ser vis-
to (reconhecido) e abracado (acolhido) pelo outro com o de-
sejo de retornar a essa “oceanidade”. Abracar e ser abracado
derivam da primeira escolha atrds mencionada, isto €, da op-
¢cao de tornar-se um individuo neste mundo. Sustento que ver
€ ser visto, tocar € ser tocado, abracar e ser abracado (pelo
outro € pelo mundo) sao metiforas de integragao, nao de di-
luigdo ou apagamento. A religacao de que fala o pensamento
complexo € uma reaproximacio de saberes, a ser posta em
pratica na concretude dos sistemas da natureza. Nao se trata de
uma vontade de retorno, mas sim de uma efetiva participacao
na dinimica dos ciclos do mundo natural. E uma interdepen-
déncia espontanea, que produz autoprodugao € autonomia, €
niao uma co-dependéncia induzida pelo medo, que resulta em
aprisionamento.

Foi dito e repetido que a negacao radical do ego, ou su:
transformacio em vildo, traz consigo o perigo de alienagiao e,
em conseqiiéncia, a4 nega¢io do outro. A suposicao, por exem-
plo, de que a ancestral cultura matristica seria um reino encan-
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tado, um grande dtero materno ao qual todos deveriamos retor-
nar, € um equivoco que, em ultima andlise, traduz o desejo de
submissdo a um matriarcado ideal, que nada tem a ver com o
modo matristico de convivéncia.

Por isso, € necessario que ndo confundamos as atuais pro-
postas de sociedades de parceria com fantasias de regressio a
uma idade de ouro perdida. Essas iniciativas incorporam varias
das caracteristicas da cultura matristica, mas a consciéncia que
as orienta estd baseada em uma visao de futuro realista, e nada
receosa ou submissa, Do mesmo modo, o pensamento com-
plexo esta muito longe dessa idéia de fusao “oceinica”. Sua
proposta inclui a procura do autoconhecimento, que resulta da
compreensao de que o ego € fragil e por isso precisa ser traba-
lhado e reestruturado, para que possa ser capaz de cumprir o
seu papel. Um ego fragil, alienado ou negado em nada ajudari
na reforma do sistema de pensamento.

O eu contém o multiplo (a sociedade, a cultura), que por
sua vez o contém. Eis a unitas multiplex — a unidade na
multiplicidade, a traducio do abraco comunitirio que envolve
a cada um de noés. Tudo isso se expressa de um modo dinami-
co: 0 eu se transforma com a cultura, que por sua vez o modi-
fica, numa relagio de congruéncia. O abraco niao é um subs-
@antivo, € sim um verbo — um verbo no gertindio: melhor seria
que estivéssemos sempre abracando e nos deixando abracar.

A insisténcia ¢m negar essa necessidade gera a interminavel
sequiéncia das nossas aflicoes. Fingimos nido saber que quanto
mais “competitividade” mais esperteza e menos inteligéncia. A
esperteza fragmenta, mutila, nao respeita a unidade das coisas
naturais. A inteligéncia aproxima, abraca. Nao pode ser medi-
da, porque sua tnica dimensio € a totalidade.

Nio € que a inteligéncia seja melhor que a esperteza, nem
vice-versa. Vejo as duas do ponto de vista operacional — e afir-
mo que elas nao precisam se complementar, porque a primeira
ja inclui a segunda. isto €, o homem inteligente € aquele que
sabe que, no fluxo das coisas, ¢ preciso ser inteligente sem
deixar de ser esperto. Sabe que ¢ necessirio temperar a habili-
dade de resolver problemas mecanico-fisiol6gicos com os limi-
tes apontados pela ética.

E o que diz, alids, o historiador David Landes em um livro
recente, A riqueza e a pobreza das nacoes. Para ele, os paises
ricos precisam ajudar os paises pobres, porque a paz e a pros-
peridade das nacoes dependem, a longo prazo, do bem-estar
de todos. E claro que Landes nao fala de altruismo, e sim de
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um grande jogo de interesses economico-financeiros. Mas nao
se pode deixar de reconhecer que estamos diante de um esbo-
co de pensamento sistémico. Digo sistémico e nao complexo,
porque os critérios de qualidade de vida adotados pelo autor
sdo exclusivamente economico-financeiros. Por isso, € preciso
acrescentar que de sua declaracio de intengoes (por melhores
que clas possam ser) a uma verdadeira mudanca de sistema de
pensamento, vai uma imensa distancia.

A “competitividade” € uma dimensao da esperteza. A com-
peténcia estd no ambito da inteligéncia. Dizer que precisamos
trabalhar por mais inteligéncia ¢ menos esperteza equivale a
propor que € necessdario buscar mais individualidade e menos
individualismo. A individualidade é o ponto de partida nataral
para a interpessoalidade. O individualismo é o marco inicial da
competicao predatoria. O homem que se individualiza é aque-
le que se diferencia da massa, mas ndo imagina que pode se
isolar de seus semelhantes. E o que se torna individuo sem se
deixar alienar.

Niao hi, pois, individualidade sem interpessoalidade. Ser
individuo ¢é buscar a inteligéncia (que nasce da interpes-
soalidade) e saber lidar com a esperteza (que se origina no
individualismo). Nao nos esquecamos de que o homem que se
torna um individuo € uma sintese viva e criadora da condicio
humana, enquanto que aquele que mergulha no individualis-
mo imagina-se sempre primeiro € tnico. E isso, como ja foi
dito, equivale a correr o risco de ser tambeém o altimo.

Esperteza (“competitividade”) é querer vencer eliminando
os vencidos. Inteligéncia (competéncia) € poder vencé-los e
estender-lhes a mao, para que possam amanha ser também
vencedores. A mao fechada € o comego da separacao. A mao
estendida € o inicio do abraco. E o ponto de partida para o
pensamento complexo — marco inaugural do longo processo
de busca da solidariedade. [THoT]

Nota:

1. Ver Williom G. Clark e Williarm A. Wright, eds., The complefe works of William Shakespeare,
MNova York, Grossel & Dunlap, 1911, Love’s Jabour’s fost, p. 182.




AS PAIXOES DO EGO
complexidade, politica e solidariedade

de Humberto Mariotti

O que ¢ complexidade? O que é pensamento complexo?
O que € pensamento sistémico? Quais sao as suas aplicacoes
praticas?

Estas sao quatro das questoes mais importantes da
atualidade, relativas a temas cujas aplicacoes sio amplas e in-
fluenciam decisivamente o nosso dia-a-dia. Entre as areas em
que essas aplicacoes sao mais destacadas estao a €tica, a poli-
tica, a administracao, o desenvolvimento sustentado, a psicolo-
gia do ego e os relacionamentos interpessoais.

Neste trabalho sio apresentados e discutidos autores de
destaque, como Edgar Morin, Gregory Bateson, Humberto
Maturana e Francisco Varela. Trata-se de leitura para quem quer
iniciar-se, ou mesmo reciclar-se. em temas como complexida-
de, pensamento sistémico, ciéncia cognitiva nao-cartesiana,
transdisciplinaridade, biologia da cognicio, psicologia do
auroconhecimento e habilidades interpessoais.

O texto € claro, simples e didatico. Ao longo dos capitu-
los, as situacoes e conceitos abordados sao freqientemente
ilustrados com exemplos e apresentacio de situacoes, muitas
das quais provém da experiéncia do autor como psicoterapeuta
e coordenador de atividades de grupo.

Aplicacoes

Leitura para pessoas interessadas em desenvolvimento
humano e t}rgﬂni?_&ci(mal, p()]iriczl, ética, cd.UC:tgiio, 2estao de
recursos humanos, antropologia, atividades comunitarias, eco-
logia e desenvolvimento sustentado.

E-mail do autor: homariot@uol.com.br * site: www.geocites.com/complexidade
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MANIFESTO 2000

A paz esti 3 =

@) RESPEITAR A VIDA. Respsitar a vida e a dignidade de cada ser
humano sem discriminacao nem preconceito.

@' REJEITAR A VIOLENCIA. Praticar a nao-violéncia ativa,
rejeitando a violéncia em todas as suas formas:

fisica, sexual, psicoldgica, econémica e social, em particular
contra os mais desprovidos e os mais vulneraveis,

tais como as criancas e os adolescentes.

@,‘ SER GENEROSQO. Compartilhar meu tempo e meus recursos materiais
no cultivo da generosidade e por um fim a exclusao,
a injustica e a opressao politica e econdmica.

@' OUVIR PARA COMPREENDER. Defender a liberdade de expressao e
a diversidade cultural privilegiando sempre o didlogo sem
ceder ao fanatismo, a difamacao e a rejeicao.

@' PRESERVAR O PLANETA. Promover o consumo responsavel e um
modo de desenvolvimento que respeitem todas as formas de
vida e preservem o equilibrio dos recursos naturais do planeta.

@ REDESCOBRIR A SOLIDARIEDADE. Contribuir para o
desenvolvimento de minha comunidade, com a plena

participacao das mulheres e o respeito aos principios democraticos,
de modo a criarmos juntos novas formas de solidariedade.

A Assembléia Geral das Nagdes Unidas proclamou o ano 2000 o “Ano Internacional da
Cultura de Paz”, Um grupo de laureados com o Premio Nobel da Paz elaborou o Manifesto
2000 por ocasiao do 507 aniversario da Declaraqao Universal dos Direitos Humanos.

MNOIBNCIA

Vocé pode assinar o Manifesto 2000 na internet: e
g@\% www.Unesco.org/manifesto2000 M
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