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Resumo

O presente texto propde uma interpretacio da obra A paixdo segundo G.H, de Clarice
Lispector. A perspectiva tedrica adotada para atingir este objetivo é a da hermenéutica de
Gadamer. Assim, inicialmente hd uma apresentacao de algumas idéias que Gadamer
desenvolveu a respeito da relacdo entre razao, arte e religiao no que se refere ao conhecimento
existencial. Sua concepcao em geral é entdo aplicada na interpretacio desta uma obra
literaria. A abordagem filosofica que Gadamer oferece a questao pode, portanto, ser vista em
acdo na estrutura do texto de Clarice Lispector.
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Abstract

The present text offers an interpretation of the work A paixdo segundo G.H. (The Passion
according to G.H.) by Clarice Lispector. Gadamer’s hermeneutics is used as theoretical
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perspective in order to accomplish this aim. So, there is initially a presentation of some ideas
Gadamer developed regarding the relation between reason, art and religion concerning
existencial knowledge. His general conception is then applied in the interpretation of this
single literary work. The philosophical approach Gadamer offers to the question can so be
seen at work in the the framework of Clarice Lispector’s text.

Keywords: Clarice Lispector, G.H., hermeneutics, religion and literature

I. Elementos da concepcao hermenéutica de
Gadamer

1.1. Hermenéutica como critica da redugao
da razdo a técnica

Em um texto de 1984, intitulado Reflexdes sobre a relagdo entre
religido e ciéncia, Gadamer afirma que a situacao na cultura
da técnica € que o problema da religido desapareceu. Se
ainda no século XIX parecia necessario empenhar esforcos
para desenvolver a critica da religido, na atualidade o tema
pareceria ter se tornado t3o irrelevante que mesmo esta
critica nao se exercita mais.' A afirmacao de Gadamer tem
um carater retérico, visando passar de uma descricao inici-
al de uma situacao para uma nova compreensao dela. Para
isso, ele passa a recontar a histéria de como se chegou a
atual situacdo, exercitando o que ele chama de histdria dos
efeitos - segundo o que, para se compreender uma interpre-
tacdo, é necessario percorrer a historia de como ela tem
sido compreendida. Sintetizando sua visio, pode-se dizer
que se trata do processo de reducao da compreensio da
razio ao saber metodoldgico e técnico, o que acarretou
uma separacio radical entre mito e logos. Caracteristico, nes-
te sentido, € o que ocorreu com as afirmagdes cientificas
sobre a religido:

' GADAMER, H.-G. Reflexionen iiber das Verhdltnis von Religion und Wissenschaft,
p. 156-157. (Para referéncias completas, cf. abaixo Bibliografia.)
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Seguindo este caminho, a ciéncia relativa a religido torna-se em
ciéncia da capacidade de ilusdo da consciéncia, e isto quer dizer
que ela pode e quer ser ciéncia daquilo em que“acreditaram”
pessoas em diversas religiGes, culturas e épocas.?

Esta constatacdo da separagao entre mito e logos nao deve
ser vista simplesmente com uma lamentacio gadameriana,
no sentido de que ele quisesse uma volta romantica ao pas-
sado religioso. Trata-se, antes, de uma constatacao que visa
examinar o que se perdeu neste processo € o que se pode
recuperar do perdido. Para isso, ele aponta para o carater
originalmente comum dos termos mythos e logos - ambos se
referem a linguagem. Mito € narrativa. Logos é o termo que
toma o lugar de mythos, a medida que a consciéncia da fun-
damentacdo do dizer se vai tornando mais forte, a partir do
modelo matematico do saber. Mas ainda em Platio Gadamer
vé uma interrelacdo entre a linguagem comprobatoéria e a
narrativa que preserva uma dinamica construtiva. Assim como
em Aristoteles, que defende o cariter mais universal da nar-
rativa poética do que o da narrativa histérica. E o advento
do cristianismo, com sua critica ao mito e sua concepc¢ao de
um texto revelado, que inicia uma contraposicao forte entre
o mito falso e a palavra verdadeira, cujo apogeu se encontra
no lluminismo e na concepcio moderna, dominada pela
técnica. Neste tltimo momento, ocorreu simplesmente que
a critica ao mito foi dirigida a propria concepcao crista.

Mas com isso também se criaram as condicOes para a
critica do proprio mito subjacente a nocao de logos. A idéia
da unidade da razio, e da sua correspondéncia a um cosmos
enquanto um todo racionalmente organizado, acabou des-
mascarada como mais um mito. Daf que a nocdo de razao se
reduziu a um processo metodico para se alcancar fins deter-
minados — sem um saber fundamentado quanto a estes fins.?
Esta situacao é problematica, para Gadamer,em dois sentidos.

2 ]d., Reflexionen iiber das Verhiltnis von Religion und Wissenschaft, p. 159.
3 GADAMER, H.-G. Mythos und Vernunf, p. 166-167.
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Por um lado, o mais sensivel, € que as situagdes conjunturais
mostram limites para a razao técnica, que se ilude ao manter
o otimismo simples caracteristico dos primérdios do
lluminismo - ele aponta como exemplos a situacio ecologi-
ca, a ndo resolucio da questio da fome e os problemas
relativos a renovagao energética. Por outro lado, 0 mais pro-
fundo, ele chama aten¢do para o desprezo que tal redugdo
da razdo implica com relagao aos bens culturais — justamen-
te porque a nocio de verdade se reduziu ao método, as
narrativas aparecem apenas como um valor secundario. Neste
sentido, sua proposta é a de ouvir estes bens culturais, reco-
nhecendo aquilo de verdade que eles nos dizem.

Este verdadeiro naturalmente nio ¢é,entao,a propria narrativa
contada, que pode ser contada de muitas maneiras, mas aquilo
que nela aparece — ndo so o significado, que sempre seria referi-
do a uma verificacdo, mas o que ali esta presente.*

Cabe aqui ressaltar a nocao do aparecer da verdade, que aponta
para um ambito incontroldvel da mesma, portanto, ndo
verificdvel. Ele se refere neste contexto explicitamente aos con-
ceitos de Unvordenkliche (“im-pré-pensavel”) de Schelling e de
Andenken (“meditar”,“pensar em” ou “junto de”) de Heidegger.
Este cardter inverificavel é exemplificado com uma analogia:

Tal como o saudavel [das Heile] ndo é conhecido do mesmo modo
que o ferido ou o doente, talvez também o sagrado [das Heilige]
seja mais um Dasein do que uma crenca [ein Geglaubtsein].®

Isto é: s6 a doenga ou o ferimento sao verificaveis, porque
destacaveis de um todo. A satide, enquanto um estado geral,
nao ¢é verificavel em si mesma. SO se pode experimentar a
auséncia das patologias. Semelhantemente, a experiéncia
do sagrado aparece aqui como um modo integral de ser,

4 “Dies Wahre ist dann freilich nicht die erzihlte Geschichte selber, die auf verschiedene
Weise erzahlt werden kann, sondern das in ihr Erscheinende - nicht etwa bloB das
Gemeinte, das immer aufVerifikation angewiesen ware, sondern das darin Gegenwartige.”
ID., Reflexionen iiber das Verhaltnis von Religion und Wissenschaft, p. 162.

5 ID., Reflexionen iiber das Verhaltnis von Religion und Wissenschaft, p. 162.
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ao inveés de se identificar com uma crenca particular, que pode-
ria ser verificavel em sua reivindicacdo literal de verdade.

Isto quanto a questdo da afirmacao dos limites da
racionalidade “cientifica”.

1.2. O conceito de texto eminente

A questdo que permanece diz respeito a como alcancar —
ou ser alcancado - por esta verdade que nao estd a disposi-
¢do por instrumental metodologico. Para Gadamer, a lingua-
gem é o lugar privilegiado para a descoberta da verdade. Os
textos de uma cultura representam a existéncia desta de
uma forma privilegiada, porque tanto sio produto quanto
produtores dela. Eles mostram o que se ¢, mesmo sem saber.
Mas ha que se distinguir entre os textos. Ha os que tem uma
funcido imediata, que podemos por analogia chamar de fun-
¢do técnica. Por outro lado, os textos que Gadamer privile-
gia sdo um tipo que ele chama de eminente. Nao tem mera-
mente uma funcdo, mas subsistem por si mesmos. O
paradigma deste tipo de texto é o texto literario.

Por outro lado, um texto literdrio, tal como a palavra ja diz, é
algo cujos fios sejam tecidos de tal modo que se sustente em si
mesmo.Tal fala [Rede], se é verdadeiro texto, tem de se sustentar
de tal modo em si mesma que ela“esteja ai” [dasteht] e ndo mais
se refira a um dizer [Sagen] mais apropriado.®

E aqui se percebe a distingdo entre um texto considera-
do sagrado ou legal e um texto eminente, no sentido que
Gadamer da a expressio. Um texto sagrado ou um texto
legal, por mais fundamentais para uma cultura, é sempre um
texto que tem sua autoridade originada de um outro lugar,
que nao ¢ ele mesmo. A religiao histérica € que sacraliza um
texto, assim como sao instituicdes civis que instituem a lei.
Para Gadamer, o texto eminente, mesmo sendo uma criacao
cultural, adquire autonomia pela autoridade de seu préprio
modo de ser.

¢ ID., Asthetische und religiése Erfahrung, p. 145.
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Também esta distincao é apresentada por Gadamer num
recontar da histoéria. Os textos que tratam do sagrado, na
historia do ocidente, podem ser distinguidos entre a narrati-
va mitica poética e o texto sagrado em si mesmo, como
ocorre no cristianismo, no judaismo e no islamismo. Os
épicos miticos gregos conjugavam o poético com a fala so-
bre o sagrado. Nao havia ali uma contraposicio entre o
dizer poético e o verdadeiro, mas sim a consciéncia de que a
narrativa expunha tanto verdades quanto inverdades. Mas
também n3o havia ainda o texto considerado meramente
como “estético”. As sagas ndo fundamentavam o culto, nem
eram fundamentadas por ele, simplesmente expressavam, de
forma sempre recriada, o modo como o sagrado era experi-
mentado. Quando, baseando-se na reivindicacao da revela-
¢3o, se sacralizaram determinados textos, surgiu a
contraposicao entre verdade e mito. O texto mesmo nao era
mais a expressao do sagrado, mas sim uma proclamacio do
sagrado, um sinal que apontava para a alteridade do divino.
O desenvolvimento disso é que se pdde contrapor o texto
literario, profano e artistico ao texto sagrado. Quando no
ocidente cristao surgiu a critica biblica - situacdo ainda nao
experimentada pelo islamismo, por exemplo - a sacralizacio
e, evidentemente, a verdade do texto sagrado ficou abalada.
Passou-se a reconhecer o mito no texto sagrado, agora ja
com o sentido pejorativo de fabula ou fantasia. Por outro
lado, a contraposicao entre mito e texto sagrado possibili-
tou que a literatura se manifestasse em sua natureza de texto
eminente, independente de uma fundamentacio externa e sem
uma referéncia imediata a algo que lhe seja externo.’

1.3. A literatura como representacio do modo de ser
A histéria da progressiva distincio entre o mythos e o logos

revelou uma verdade. Atingiu-se a possibilidade de ma-
nipular tecnicamente o mundo de um modo inusitado.

7 Quanto a esta exposicio, cf. especialmente ID., Asthetische und religidse Erfahrung;
cf. tb. ID., Mythologie und Offenbarungsreligion.
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Mas também se perdeu algo — ndo uma inocéncia ingénua a
ser romanticamente recuperada, mas a percep¢io de que a
verdade nao se identifica simplesmente com a manipulagao
de dados. Comentando a imagem do anjo na poesia de
Rainer Maria Rielke, Gadamer se expressa assim:

O verdadeiro mundo da tradic3o religiosa € do mesmo tipo que
estas figuras poéticas da razao. Sua interrelacio é a mesma. Pois
ambos n3o s3o criacoes arbitrarias de nossa capacidade de
fabulacao, tais quais fantasias ou sonhos que surgem e desvane-
cem. S3o respostas elaboradas [zustandegebrachte] nas quais o
Dasein humano se compreende demoradamente [dauernd]. Jus-
tamente isto € o racional em tal experiéncia [Erfahrungl: que
nela se adquire um entendimento de si mesmo - e € de se per-
guntar se a razao pode acaso ser mais racional do que em um tal
entendimento de si mesmo [Selbstverstandnis] a respeito de algo,
que excede a ela prépria [ou: que ela propria supera —“das sie
selbst iibersteigt”].8

Esta passagem merece uma analise detida. Ela nos per-
mitirda compreender o alcance da reflexao de Gadamer
para o que ha de comum na leitura filoséfica de obras
literarias e de tradicOes religiosas. a) Em primeiro lugar:
As figuras poéticas sao racionais. Elas sido criacdoes do
espirito, mas revelam verdade. S3o racionalidade distinta
de um saber metddico, mas ndo s3o pura fantasia. b) A
verdadeira natureza das tradicOes religiosas é da mesma
natureza do poético. Nao cabe compreender as afirmacoes
religiosas simplesmente como proposicoes de natureza obje-
tiva. ¢) Tanto na linguagem poética quanto na religiosa en-
contramos proposicoes existenciais, no sentido de que elas
revelam uma forma de compreensao que tem certa
longevidade. A perenidade da arte e das tradicOes religiosas
ndo se deve meramente a forcas externas, como a educacao,
mas a algo que ¢é intrinseco a estas realidades. Algo que,

8 ID., Mythos und Vernunft, p. 168-169.
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como Gadamer se expressou no texto citado anteriormen-
te, faz com que estes textos sustentem a si mesmos. Ai se
mostra o encontro do leitor com algo de si mesmo, uma
producao da tradicio a que ele pertence, mas simultanea-
mente algo que o formou sem que ele soubesse, e agora
reconhece como parte de si. d) Por fim, esta formulacao
um tanto quanto paradoxal que aponta para uma certa
superacao da razdo por si mesma. Ao invés de defender
alguma forma de irracionalismo para a compreensao de si,
Gadamer assevera que este € um tipo de compreensao que
exige uma renovacio da concepcao de razdo. Razio que
nao mede, mas compreende o que se &, que possibilita
crescimento interno do sujeito em comunhao com os bens
culturais — incluindo as tradicOes religiosas.

Por fim, algumas implicacbes para a fundamentacao
de uma leitura filosofica de elementos religiosos na litera-
tura “profana”. a) Apesar da distincao anteriormente efe-
tuada entre textos sagrados e textos eminentes, continua
havendo uma comunicacdo entre estes diferentes tipos de
textos. Isto ndo pode ser diferente, devido ao fato de que
a percepcao da existéncia se manifesta em cada um deles.
b) A existéncia ndo é redutivel a uma razio técnica, ela
contém sempre algo que nao pode ser abarcado por con-
ceitos. Isto pode aparecer como misterioso, adotando for-
mas de expressdo religiosas, ou pode aparecer como ine-
favel, se manifestando pela recriacao da linguagem que
ocorre na literatura. c) O prazer proporcionado pelo en-
contro com as manifestacOes literarias ou religiosas se
relaciona a compreensao de si. Tal prazer diz respeito, por
isso, ndo s6 ao que exteriormente parece aprazivel, mas
também ao que aparentemente se mostra como terrivel
ou assustador. Dimensdes da existéncia que excedem a
capacidade de categorizacao se acham representadas na
eminéncia textual. e€) Evidentemente, ndo ha lugar para
uma compreensio dogmatica da linguagem religiosa, uma
vez que esta nao se refere a verdades de tipo proposicional,
mas sim as de tipo simbdlico.
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2. Anadlise da obra A paixdo segundo G.H., de
Clarice Lispector

2.1. Sintese do contetido

O livro narra a historia de uma mulher, socialmente bem
estabelecida. Seu nome nao aparece, ela é apresentada ape-
nas pelas iniciais G.H. O dia comeca tarde, com a a preten-
sao de arrumar o apartamento onde vive. A empregada que
ali trabalhava ja n3o esta mais, de modo que G.H. tem de
realizar sozinha o plano. Mas uma sucessio de fatos que
geram reflexdes e devaneios revela surpresas a G.H. Ela vai
descobrir algo do seu mundo que nio percebia. As surpre-
sas iniciam na esfera dos fatos exteriores — o quarto da
empregada, que ela imaginava desarrumado, esta em ordem;
a parede mostra um desenho a carvao que nao deveria estar
ali; uma barata que surge representa uma vivéncia inusitada,
experiéncia esta que se mostra como ponto alto da narrati-
va. O inusitado serve de ocasidio para reflexdes sobre si,
sobre o modo de sua vida, sobre sua interioridade - e tam-
bém para consideracdes de cunho especulativo sobre o Deus
e sobre os fundamentos da realidade.

A linguagem utilizada no texto € altamente simbolica,
quase que de estilo onirico. Quem narra a histéria é a pro-
pria G.H., que descreve o ocorrido no dia anterior ao da
narracao. Notavel é a diluicao da sensacdo temporal produ-
zida pelo texto. A narrativa nao apresenta uma sucessio
puramente linear, mas se encaminha para a introspeccao, de
uma forma que lembra Proust e as Confissoes de Agostinho.
O evento narrado em todo o romance se passa em apenas
algumas horas, mas ha um adensamento do tempo que faz
com que se perca a nocao do tempo mensuravel. Medita-
¢Oes, especulacOes, visdes e simbolos variados se interpde,
tornando a leitura complexa. Mesmo leituras seguidas con-
tinuardo deixando impressdoes duvidosas se o objetivo for
uma compreensio univoca. De modo que, embora sendo
uma narrativa, o texto se apresenta Com uma evocagao poe-
tica impar.
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A experiéncia descrita pela narrativa é apresentada com
grande intensidade, marcando um tipo de ruptura entre a
vida anterior e a posterior ao evento. De fato, a construcio
da narrativa ressalta o aspecto incompreensivel da propria
experiéncia para a narradora e personagem principal. Isto
aponta para a natureza extraordinaria do acontecido - ape-
sar de se tratar de algo aparentemente banal. De modo que é
possivel perceber aqui uma manifestacao da superacao da
cotidianidade. A natureza avassaladora do ocorrido aponta
para a impossibilidade de utilizacio de conceitos corri-
queiros para descrevé-lo, fazendo com que o uso da lin-
guagem simbolica e o recurso a um discurso que evoca
questoes religiosas se mostre mais adequado para a trans-
miss3o da experiéncia.

Nao héd exatamente uma definicdo do que ocorreu com
G.H. Certamente se houvesse, 0 poder significativo do texto
diminuiria. E ao leitor que € deixada a tarefa de refletir sobre
o narrado. A polissemia do texto permite uma gama variada
de interpretacdes — pode-se ver o caso como um surto
psicotico, como uma renovacao existencial, como uma
ressignificacdo dos valores basicos assumidos pela protago-
nista, como um encontro com a esséncia do ser, da existén-
cia, da matéria ou da natureza, como uma redescoberta da
vitalidade fundamental afastada do dia-a-dia, como uma per-
cepcao da precariedade em que se baseiam as certezas do
conhecimento ou como uma experiéncia de cunho religio-
so, onde ocorre uma confrontacio com o mistério tltimo
que envolve a vida humana em sua limitac3o.

Trata-se de um texto a que ndo se consegue ficar indife-
rente. A genialidade da capacidade introspectiva mostrada
no texto aponta para um tipo de exposicdo da interioridade
que de fato realiza uma certa invasio na interioridade do
leitor — o texto, a partir de sua alteridade, dialoga com o
leitor através da tematizacao de algo que é comum a todos,
mas que parece nao ser facilmente nominavel. Este didlo-
g0 se processa pelo suspense e por um curioso jogo de
atracdo por meio da repugnancia. Assim, a nova conscién-
cia adquirida pela leitura nao € de clareza, mas de consci-
éncia da davida.
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2.2. Anadlise de alguns motivos presentes
no romance de Clarice

Inicialmente, é importante apontar para o jogo que o texto
faz com o tema da religido. O proprio titulo da narrativa
interage com a linguagem dos evangelhos: A paixdo segundo
G.H’ Esse jogo interativo se apresenta no decorrer de todo
o texto, por meio de alusdes, parodias e ironias em relacdo a
simbolos religiosos. Cabe ressaltar aqui dois motivos basi-
cos que perpassam o texto. O primeiro é o da experiéncia
mistica. O texto inicia com a descricio de um estado de
busca por parte da personagem e narradora. Trata-se de
uma busca de algo que nao pode ser satisfatoriamente des-
crito, uma experiéncia que nao é transmissivel verbalmente.
Isso desorganiza a existéncia de G.H.“Ontem no entanto
perdi durante horas e horas a minha montagem humana.”
(p. 10).° Mas esta perda de si ndo é sO6 uma perda, ela é
também uma conquista, porque “Perdi alguma coisa que me
era essencial, e que ja ndo me é mais.” (p. 9). G.H. ja percebe
que ndo € mais essencial, mas ainda n3o sabe como viver
sem aquilo que perdeu e permanece em busca. A alusdo a
textos dos evangelhos que afirmam que é necessario perder
a alma ou a vida para ganha-la, e também a referéncia a
necessidade de se tornar crianca para receber o reino de
Deus, é perceptivel (por exemplo, p. 10 e 12). Mas esta perda
de si é compreendida como evento existencial analogo ao
éxtase mistico, em que a pessoa aparentemente deixa de ser
ela mesma pela fusio com o divino." Num evento mistico
como estes, a perda e o encontro s3o concomitantes: “Perder-
se € um acharsse perigoso. (...) Eu estava vivendo da tessitura
de que as coisas sdo feitas.” (p. 66). Este € o primeiro motivo
extraido do ambito religioso que perpassa toda a narrativa.

? Quanto i importincia da questio mistica no texto, cf. de SA, Olga, Parodia e
metafisica, p. 216.

10 As referéncias ao texto da narrativa analisada seguirdo imediatamente as citacOes.

I Esta também é a compreensio manifestada por de SA, Olga, Parodia e metafisica,
por exemplo a p. 217.
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O segundo € o motivo da seducao, da tentacao e da prova-
¢do. O suspense sobre o qual a narrativa repousa se cons-
troi sobre os impulsos que levam G.H. a lidar com a matéria
branca que sai da barata. Estes impulsos sio contraditorios,
a seducao e a repulsao atuam em conjunto. Mas também as
imagens religiosas que sao evocadas quanto a esta experién-
cia s3o contraditorias — tanto o provar do fruto proibido
por Adido e Eva quanto a participacdo na eucaristia sao
relacionadas com ela (Cf. p. 40, 84, 93 quanto a tentacao; p.
99 quanto a eucaristia).? A descoberta de G.H. é que queda
e redencdo sio um so processo — assim como o Deus e o
Inferno, a humilhagdo e a exaltagdo. Deste modo, estes dois
motivos religiosos que atravessam o texto apontam para a
mesma situacao basica de superacdo das dicotomias por
meio da aceitacio da dimensao ambigua e mesmo parado-
xal da existéncia, que ndo pode ser reduzida a binarismos
logicos ou éticos.

A partir deste primeiro grupo de motivos de origem
religiosa, cabe analisar um segundo grupo, representado pela
descoberta da vitalidade basica apresentada como a grande
descoberta ocorrida através da experiéncia vivida por G.H.
A vidinha burguesa anterior de G.H. é abalada pela desco-
berta do poder fundamental da vida:“Eu antes vivia de um
mundo humanizado, mas o puramente vivo derrubou a
moralidade que eu tinha? E que um mundo vivo tem a
forca de um Inferno.” (p. 16). Esta descoberta, entretanto,
também nao aparece aqui numa definicao acabada. Aparece
na forma de varias imagens: a vida, o nticleo, a matéria, a
coisa, o Deus, o Inferno sio alguns dos termos que servem
para indicar o que se encontrou. Trata-se de uma fonte
imemorial:“(...) eu sentia com susto e nojo que ‘eu ser’ vinha
de uma fonte muito anterior 3 humana e, com horror, muito
maior que a humana” (p. 38). Horror e éxtase se misturam
nessa descoberta, assim como atracao e asco diante do imun-
do (também no sentido religioso judaico): “O que temia
eu? Ficar imunda de qué? Ficar imunda de alegria” (p. 48).

2de SA, Olga, Parddia e metafisica, dedica a p. 217 a mostrar esta relacio.
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A matéria que sai da barata € “bendito o fruto do teu ven-
tre”, € o “Deus naquilo que sai do ventre da barata” (p. 55).
Fundamentalmente, trata-se da descoberta do fundamento
da vida na proépria vida, contra a no¢io de um encontro
dela em alguma outra dimens3do. Mas essa descoberta da
fonte da vitalidade se expressa também através desses ou-
tros termos que mantém uma tensao poética com o termo
vida, como “matéria” e “coisa”. Isso aponta para o fato de
que a “vida” de que fala G.H. n3o se encontra no nivel
bioldgico, mas antes ou acima da divisao entre o fisico e o
bioldgico (cf. p. 44, onde o perdao é apresentado como
“atributo da matéria viva”). Ela experimenta se talvez “nu-
cleo” n3o se aproxime mais da expressao adequada para esta
realidade — pelo menos no nticleo os nomes nao mais im-
portam (p. 57-58). “Neutro” ou “plasma” sio ainda novas
tentativas de nomea-la (p. 64). A nomenclatura volta para a
esfera mais especificamente religiosa quando ela usa o ter-
mo Inferno para expressar esta ambigiiidade fundamental -
dizendo, a0 mesmo tempo, que o Inferno € o maximo onde
se consegue chegar, porque o ser humano se recusa a ser o
Deus, querendo vé-lo (p.82). Mas é através desse Inferno que
ela encontra o Deus (p. 85). No entanto, tudo isso pode
também ser dito como o “nada” (p. 52). O que percebemos
com esta enumeracdo de termos, € que algo foi experimen-
tado, conhecido, mas ndo completamente verbalizado, por-
que a experiéncia ndo cabe no discurso. Trata-se de um
conhecimento do desconhecido.

Um terceiro grupo de motivos interessantes para nossa
analise sdo os que tratam da transcendéncia e da critica a
transcendéncia. De certa forma, a tematica continua a da
tensao entre o vital natural infernal e divino. Antes da expe-
riéncia narrada no texto, G.H. vivia num estado que ela
chama de“pré-climax”, uma existéncia anterior a fervura (p.
19-20). Simultaneamente, G.H. critica sua tendéncia anterior
a“transcender”, e tem inclusive medo de voltar a fazé-lo. Ela
quer permanecer no nivel da“natureza” (p. 35). Ela compara
0 momento em que viveu a experiéncia com sua vidinha
anterior dizendo:“(...) ndao transcender € um sacrificio,
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e transcender era antigamente o meu esforco humano de
salvacdo, havia uma utilidade imediata em transcender. Trans-
cender € uma transgressao. Mas ficar dentro do que ¢, isso
exige que eu nao tenha medo.” (p. 54). Percebe-se, pois, que
“transcendéncia” € um termo utilizado para expressar a fuga
da experiéncia vital, e que a vidinha cotidiana é o paradigma
dessa “transcendéncia” pejorativa para G.H. Por isso, talvez
nao seja exato chamar esta experiéncia de “mistica ao revés”,
como faz Olga de S3, ja que a “redencao na propria coisa”
também n3do se reduz a uma vivéncia comum.” O fato é que
ha uma mudanca de perspectiva, apdés a experiéncia. G.H.
adianta no inicio da narrativa: “Eu estava vendo o que so
teria sentido mais tarde — quero dizer, s6 mais tarde teria
uma profunda falta de sentido. S6 depois € que eu ia enten-
der: o que parece falta de sentido — é o sentido. Todo mo-
mento de ‘falta de sentido’ é exatamente a assustadora certe-
za de que ali ha o sentido, e que n3o somente eu n3o alcan-
G0, COMOo Nao quero porque nao tenho garantias. A falta de
sentido so iria me assaltar mais tarde.” (p. 24). Isto €, ha uma
mudanca de perspectiva, ha uma iluminagao interior, que faz
enxergar a inexisténcia da luz. Neste caso, na percepcao do
sentido enquanto falta, caréncia ou precariedade.

Por fim, um ultimo grupo tematico trata da enunciacio
da verdade e dos problemas a ela inerentes. G.H. sabe que a
visao puramente técnica ndo € um conhecimento perfeito —
um microscopio eletronico permite enxergar muito, mas s
de uma perspectiva limitada. Por isso, ela defende o que viu
em suas meditacoes. Mesmo assim, afirma: “O perigo de
meditar € o de sem querer comecar a pensar, € pensar ja nao
¢ meditar, pensar guia para um objetivo. O menos perigoso
¢, na meditacdo,“ver”, o que prescinde de palavras de pensa-
mento.” (p. 73). Quando se dd nome a coisa, se estd ja no
processo de distanciamento dela — o melhor seria simples-
mente contemplar a coisa em sua nudez (p. 90). Aquilo que
nao pode ser nomeado é o experimentado em toda intensi-

9/4

dade, aquilo que transforma o préprio tempo num “ja”,

3 Cf. de SA, Olga, Parddia e metafisica, p. 216.
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num “agora”. Nenhum conhecimento é tio fundamental
quanto o de se saber viver 0“ja” ou o“agora” (p. 51-53). E foi
a experiéncia vivida que fundamentou toda a narrativa,como
G.H.ja tinha anunciado no inicio do texto — que ela teria de
criar o que viveu; ndo mentir, mas criar porque a vivéncia
nao é transmissivel em si mesma (p. 15). No fundo, a experi-
éncia pessoal é uma experiéncia dO Mistério — e G.H. sabe
que nao é de bom-tom falar dO Mistério (p. 18). Sabe, po-
rém, também, que sé se expressa a experiéncia de profundi-
dade de maneira ambigua.Toda a narrativa de G.H. se carac-
teriza pelo uso constante de oximoros, justamente para real-
car a limitacdo da linguagem em abarcar o conhecimento.E,
no entanto, a linguagem ¢é o tnico meio de expressa-lo. O
processo criativo da linguagem, que ocorre na literatura,
pode assim ser comparado ao processo existencial que G.H.
descreve: “Meu erro, no entanto, devia ser o caminho de
uma verdade: pois s6 quando erro é que saio do que conhe-
co e do que entendo. Se a “verdade” fosse aquilo que posso
entender — terminaria sendo apenas uma verdade pequena,
do meu tamanho” (p. 71). De fato, esta postura € a da critica
de uma postura que afirma a posse da verdade por um
sujeito de conhecimento. A narrativa de G.H. conclui com o
seu “deseroizar-se” — a experiéncia que viveu remete ao oposto
da exaltacdo, é a postura de humildade do eu diante da vida
que leva a profundidade da existéncia. Assim termina a obra:
“A vida se me ¢, e eu n3o entendo o que digo. E entio
adoro. ” (p. 115).

3. Conclusao

O que pudemos ver aqui, foi um processo de descoberta de
um tipo de verdade nio demonstravel e muito menos
quantificavel. Partimos de um texto eminente, usando-se a ter-
minologia de Gadamer. Ele n3o esta sustentado por contetidos
que defende ou por instituicbes a que serve. Também nao
tem uma funcao, especialmente ndo tem uma funcao religio-
sa. E pura literatura. Um exercicio da criatividade humana.
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Como tal, expressa o humano e aquilo que diz respeito a ele.

Trata-se de um texto que n3o foge da tematica religiosa,
como se esta nao tocasse o humano. Pelo contrario, o texto
debate explicitamente com concepc¢des metafisicas e religio-
sas, mesmo que numa linguagem complexa e até por vezes
obscura. Sua funcdo nao ¢ o debate de idéias - e, no entan-
to, as idéias estao presentes nele. Nao é um texto filosofico,
e n3o pode ser julgado como tal — de modo que se permite
liberdades, inconclusdes e incongruéncias que nao se admi-
tiria desta forma num discurso onde a raz3o teria de presi-
dir. Entretanto, ele comunica verdades. Justamente o seu ca-
rater literdrio permite a percepcio de que estas verdades
nao sao finais, e mesmo assim contribuem para a compreen-
sao que o leitor tem de si. O leitor é convidado a também
meditar junto com a narrativa.

Quatro pontos foram ressaltados: a) A experiéncia hu-
mana de humilhacdo e de éxtase encontra um paralelo nas
narrativas sobre a experiéncia mistica de auto-anulacido do
eu e de encontro com o infinito. b) A vida em sua dimensao
mais profunda, e nio uma outra dimensao é apresentada
como o lugar desta experiéncia existencial e simultaneamente
mistica. ¢) A fuga da vida aparece como uma falsa
transcendéncia — e t3o perigosa que a palavra transcendéncia
nao aparece para designar o processo de superacao da vida
sem profundidade. d) Por fim, o conhecimento da verdade
nao é algo tranqiiilo, mas penoso e desafiador. Tao penoso
que sua expressao cabal ndo é possivel. Nem por isso cabe
desistir. Cabe tio somente o exercicio constante da humilda-
de, para evitar a arrogancia de afirmacoes finais, seja afir-
mando seja negando o mistério profundo que nos aparece
como caréncia.
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