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Apresentagao

Tenho muito prazer em realizar esta apresentacido, fundamentalmente
porque ela esta situada em um projeto de trabalho conjunto que se concretiza,
ha varios anos, com “criagbes” compartilhadas, atos de ida e vinda que falam
da reciprocidade de um dialogo e de um pacto que se materializa, cada vez
que langcamos uma produgao: cursos, livros, congressos, projetos de pesquisa,
revistas, etc., tudo o que da conta da importancia de compartilhar um sonho...,
gue se manifesta em obras.

Um sonho que nao deixa de insistir por respostas da psicanalise ao mal-
estar da nossa regiao e de nossos tempos. Tanto no Brasil como na Argentina,
Henrique Figueiredo e os que escrevem, nos topamos, diariamente, com o0s
obstaculos do real da violéncia, e ndo somente a partir do diva do analista, mas
também na pratica da vida cotidiana.

O texto que apresento — este livro que leva como titulo “Mal-estar e resto
ou Que Narciso é esse?” —, ja enuncia, com astucia, o caminho por onde
transitara o autor, e também com astucia vai instalando em noés, seus leitores, a
vontade de acompanha-lo no deciframento de enigmas: em desvelar o rosto
desse tal Narciso que, sutiimente, o autor liga com “isso”, com “esse”, com “a-
Coisa” que acossa o resto.

Assim, para acompanhar sua leitura, é preciso des/construir o que
sabiamos de Narciso, e seguir o autor que, brilhantemente, nos produz varias
estocadas textuais e pictoricas, para que topemos com a “outra cara” de
Narciso, essa que, despojada dos véus e das mascaradas, € confrontada neste
tempo com “o iss0”..., com o real.

O Dr. Henrique nos conduz habilmente entre dois caminhos: os labirintos
do mito de Narciso, o belo sedutor, mas in-amavel e os da ninfa Eco, amante
frustrada, em seu desencontro amoroso. Esses caminhos, de ordem
catastréfica, expdem a metamorfose tragica que se produz na passagem da
vida a morte. Mitos que dao conta do padecimento do vivente, sempre
ameacado, em seu transito pela vida, por essa linha que demarca o umbral
entre-duas-mortes: a do corpo e a da imortalidade.

Porém, o mais agudo do livro, é essa cuidadosa passagem que faz do
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contemporaneidade: Narciso e Eco narcotizados. Despojos dos mitos, ruptura
de sua discursividade.

O mito, segundo Roland Barthes, “é uma fala, tudo o que justifique um
discurso pode ser um mito... o mito se define pela forma como se o profere”
(Mitologias, p. 199). E Henrique ndo s6 mostra, também demonstra, os
farrapos, os desgarros, a depredagao dos mitos - ruptura de sua discursividade
-, hestes tempos de capitalismo selvagem, cada vez mais eliminador dos
grandes relatos: destruidor de mitos. Quica, porque é de interesse supremo,
para o capitalismo hoje, uma humanidade despojada de mitos, de explicagdes
e de esperancas em um estado aterrador, firmado pelas onipresentes “leis de
mercado”.

O que resta hoje do mito de Narciso além de uma “imagem” depredada
que, ao converter-se em imperativo, ndo mais sustenta a ortopedia do corpo
alimentado com suas mascaradas, sendo que, ao contrario, assola ou
extermina o espelho que permitia a sustentacdo do eu, desmantelando-o,
portanto? Ao mesmo tempo, a voz de Eco perde a significagdo das palavras e
se instala como um fragmento de voz; voz atona que despedacga, voz que
aniquila o supereu e que destroi a subjetividade. Eco, privada da palavra, é s6
residuo: resto. Voz globalizada que, como simples pedago de eco ameaga o
lago social e o sujeito que transita pelo mesmo: obediéncia sem limites a um
Amo sem rosto e sem palavras, ao que basta ouvir - sem compreender - para o
sujeito obedecer e ajoelhar-se diante dele.

Entre os farrapos de sons da voz (Eco) e a furia da imagem devastada
(Narciso): Eco e Narciso narcotizados. O que resta deles hoje? Qual a
consequiéncia dessa constatacao na vida cotidiana e na clinica psicanalitica?
Qual o lucro do capitalismo selvagem com a destruicdo dos mitos? O autor &
claro em sua resposta: a coisificagdo do sujeito, a des-subjetivagdo. E muito
mais facil domesticar a desumanizagao que o humano. Entretanto, o humano
resiste a ser tratado como resto.

Henrique insiste em seus interrogantes e suas respostas. O mito
desvalorizado de Narciso, hoje, guarda que relagdo com a imagem da beleza?
E, finalmente, o que ha de fascinante nele? Acaso, ousa afirmar o autor,
munido de multiplos argumentos, o que dele se toma é uma precipitagdo ao

gozo, que conduz o sujeito a um espacgo situado além do principio do prazer,



franquia os limites da castracdo, e produz a ilusdo mais atroz: é possivel
prender a vida na narcose do corpo e da palavra. Um corpo que nos goza, uma
imagem que nos petrifica, uma voz que destr6i a possibilidade de
discursividade.

Em suma, o significado de tudo isso sdo atentados contra esse humano
que nos permite habitar no lago social; atentados que pretendem deixar-nos
como restos: des-subjetivados e a servico de sua Majestade, o senhor
Mercado, e das tecnociéncias que o tributam.

Magistralmente, Henrique Figueiredo, pela metade do seu livro, afirma
que, quando Narciso se confronta com sua imagem e exclama “sou eu; eu sou
Narciso”’,tem que reconhecer que em seu “eu agrega o Outro’.Narciso
descobre que, se ndo ha o Outro desejante que o olhe e o admire, para
concitar o olhar humano, tudo esta perdido. E que, verdadeiramente, se o
Outro nao existe, tudo pode ficar reduzido a virtualidade e ao engano da
imagem, que, neste caso, petrifica. Disse muito bem Jorge Luis Borges, “so,
nao és nada, é preciso que Outro te nomeie”, ao que posso acrescentar: a
imagem sem a palavra do Outro ndo é nada, porque s6 a palavra por sua
qualidade simbdlica, pode prover o olhar com seu jogo de mascaradas, sua
humana possibilidade de seducdo e singularidade: a recriacdo da imagem
animada que, como o arco-iris, possibilita a infinita mudanga dos semblantes
humanos. E que maravilha é essa recriagcdo! Como n&o incomodaria ao Senhor
Mercado essas mudangas, se ele necessita apenas de sujeitos que produzam
e consumam: é essa a propria humanidade vista por uma vertente cadavérica.
Todos devem ser iguais, idénticos, sem marcas da diferenga, em suma...
restos. A variedade dos semblantes atenta contra os interesses do Senhor
Mercado, que lucra mais quanto mais idénticos sao todos, porque ele é idéntico
para todos. Um mundo perfeito: o da mesmice.

Diz o autor: a descoberta de Narciso de que “esse sou eu” implica na
deducdo de que o “Outro sou eu”’. Essa descoberta confronta nossa
humanidade com o desamparo, posto que, nela, ao atestar que somos resto do
Outro, nos debatemos também com a castragdo do Outro, ja que € um Outro
que ora deseja ou ora goza. E um Outro que ndo é completo nem perfeito. E
inacabado, defeituoso, deixa restos, residuos do real. Seu espelho tem

fissuras.



Esta é outra das contribui¢des importantes do autor, demonstrar o real
do estadio do espelho e do Outro, além do imaginario e do simbdlico. O real do
Narciso atual, ou seja, narcotizado.

Desta maneira, a légica narcisista que hoje se pretende viver remete a
posicdo masoquista do sujeito. Porque a dor e o desprazer ja ndo s&o sinais de
alarme, sendo procurados, buscados... o guardido de nossa vida animica - 0
principio do prazer - foi narcotizado. Como nos quer indefeso - e o Senhor do
Mercado o consegue - aniquila a palavra que da a singularidade ao suijeito. E
essa questdo que pergunta Henrique e que guia a trama de seu livro, a que nos
conduz a Ié-lo sem alento. Para Henrique o Outro que se prima hoje, é o outro
do gozo e ndo o do desejo. Esse Outro perdeu a capacidade de gerar mitos, e
0 que resta deles é fragmentario, débil, insuficiente, estilhagcos de mitos.

Por isso, a “narcose de Narciso” - e a narcose do Outro, agregaria eu ,
se revela, como diz o autor, nos adornos excessivos do corpo, que nao sao
outra coisa sendo imperativos que o discurso tecnocientifico impde: corpos
uniformes nas tatuagens, nos “piercings”, nas anorexias, nas bulimias, nas
cirurgias, e nos trajes carentes de metaforas que o Senhor Mercado impde
consumir. Ou ainda a outra cara do consumo, também - ou mais - obscena: os
corpos destruidos dos expulsos do Mercado: homens, mulheres e criangas
farrapentos, famélicos, analfabetos, enfermos que reviram os lixdes e habitam
as margens do Senhor Mercado, e que ja ndo esperam nada, porque nem
produzem nem consomem, simplesmente n&o sao.

Como bem o afirma Henrique, os excessos de gozo do corpo sdao um
clamor, um pedido desesperado do vivente ao Outro, ao Outro da Ciéncia, ou
dos campos do conhecimento que poderiam oferecer-lhe alguma resposta;
mas, afirma Figueiredo, esse Outro hoje € somente um Amo sem rosto, ou,
melhor dito, um Amo com simulacros de rostos, mas sem semblantes, um Amo
que tdo s6 ordena gozar.

Entdo, a partir desse Outro gozador, atravessamos tempos sem mitos,
tempos com montagens discursivas depredadas, das quais resta somente um
imperativo: Consome e consome-te!

De tudo isso, emana sua conclusdo: em uma época de dominio de um
Outro gozador, ndo ha possibilidade de amarragéo entre o eu ideal e o ideal do

eu. O Ideal chega como um puro mandato: Tens que ser isso e o ideal do Eu,



que deveria, pela mediacdo da castragdo, assinalar a distdncia que faz
interlocucédo entre o eu e o ideal a que aspira, ndo encontra seu caminho e
aquilo que deveria apaziguar se converte em mandato maligno, ou, pura voz do
supereu que chega para aniquilar.

Em vias de concluir, Henrique destaca que, dos mitos depredados,
restam uma abundancia de quinquilharias ofertadas (impostas) pelo Amo, que
nao cessa de trabalhar em fungcdo da capitalizagdo do excesso (quanta
semelhanca a nds sul-americanos, com as quinquilharias oferecidas pelos
conquistadores em troca de ouro, de nossos produtos, de nosso trabalho!).
Nesse ponto, 0 Amo pode gerar a ilusdo, inclusive, de que se pode recuperar
até o resto! Acaso seus efeitos ndao se deixam transparecer em tentativas
abortadas de capturar e até anular a morte?

O texto “Mal-estar e Resto ou Que Narciso é esse?” transita pelo
desassossego que parece inundar tudo e no qual, até a morte, pode aparecer
como uma quinquilharia a mais, porque o Outro do gozo promete e impde que
o resto é reciclavel.

Um psicanalista, como o autor deste livro, ndo pode ficar imune perante
esse imperativo, e por isso nos oferece seu livro que nao deixa de ser um forte
argumento para recuperar nossa humanidade, nestes tempos téo
desvalorizada. Gragas a livros como este, sentimos que ha outro, um
semelhante preocupado com o proximo, pelo desejo do proximo, pelo
sofrimento do proximo e também pelos seus seqliestros de felicidade. Deste
modo, justifica que o livro se constitua com fragmentos de um discurso
amoroso, porque o autor € um enamorado dessa humanidade que nos convida
a nao perder. Um enamorado que resiste em renunciar a subjetividade, ao lago
social que nos habita, a possibilidade de uma alternativa. Por isso temos que
agradecer seu texto.

Dra Marta Gerez-Ambertin
4 de setembro de 2007. Argentina



Introducgao

Se for verdade que vivemos, hoje em dia, a constatacdo de uma
desagregacao social, com um amplo leque de atos de violéncia, confirmando o
que reclamamos ha algum tempo — uma autenticidade narcisista para a época
—, parece importante entender o que reivindicamos. Que adjetivagdo € essa
reclamada hoje, que se fundamenta em uma figura mitolégica que, sempre
existindo, somente agora alcanga tanta popularidade filoséfica e cientifica?
Além disso, por que em seu nome se justificam tantas enfermidades
ideoldgicas para representar o atual mal-estar da cultura?

Sera que essa possivel autenticidade se apdia no mito ou em sua
faléncia? Que Narciso € esse que erigimos nos espelhos de uma era cuja
marca é a plena dominancia virtual? Em funcido de seus afetos, que espacgos
refratarios desse reflexo nos produzem tanto temor? Que espécie de mito
tentamos reconstruir, quando atribuimos a Narciso o lugar de dignissimo
representante de uma era, em detrimento de outros mitos?

Talvez tantos nés, uma vez refletidos, possam vislumbrar uma luz que
produza a diferengca entre um sentimento de narcisismo e um sintoma
narcisico. Com tanta énfase dada a figura de Narciso na atualidade, estas
perguntas sao pertinentes ao desenvolvimento deste ensaio, pois confluem
para um esclarecimento sobre a dura impressdo de que tudo parece estar
narcotizado.

Comecemos por uma compreensdo do mito de Narciso através das
Metamorfosis de Ovidio (1992).

Eco, ninfa “... que ndo aprendeu nem a calar quando se lhe fala nem a
falar ela a primeira (...) a ressonadora” (Ibid., 355)", conseguiu tal facanha
depois de incessantes manobras para entreter Juno?, quando esta tentava
surpreender Jupiter em cenas de coléquio intimo com as ninfas. Enquanto Eco
prendia a aten¢do de Juno, as ninfas fugiam. Percebendo o plano armado para
a enganar, solicita a deusa Ramnusia que decretasse sua vinganga, que se
cumpriu com a seguinte demanda: “Dessa lingua com a que me enganaste se

te dara um servigo restringido e o mais breve uso de tua voz” (Ibid., 365). Como
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consequéncia, a ninfa passa a duplicar os finais de frase, devolvendo as
palavras que ouve.

E nestas circunstancias que, quando Eco se apaixona por Narciso, se vé
obrigada a aguardar um momento propicio para fazer “eco” de seu desejo,
através de alguma palavra ou frase pronunciada pelo seu amado, pois Ihe era
impedida qualquer iniciativa verbal. Sera assim, a partir desta maneira curiosa,
que Narciso entrara em contato com o objeto de seu amor, isto €, como um
mero retorno diminuido e por sua vez amplificado do que acaba de dizer. Na
verdade, a ninfa é tdo s6 o “eco” do desejo de Narciso. E a prépria evidéncia de
que sua voz buscava tao so alguém que fizesse semblante de Outro e que |lhe
desse algum retorno, ou seja: sentido. A prova € identificada quando Eco,
depois de atender ao convite de Narciso e ao dizer— “Aqui nos reunamos”
(Ibid., 385) —, sai da floresta, aproxima-se de seu amado e ele reage fugindo.
Eco entdo, atravessada pela dor da rejeicdo, desaparece e, no lugar de um
corpo, restou somente uma voz.

Deste modo, como vinganga solicitada por um dos muitos admiradores
que servem de testemunha da desgraca de Eco, Ramnusia imp&e um castigo a
Narciso. Fadigado de suas atividades de cagador, se estende na relva proxima
de uma fonte possuidora de caracteristicas virginais nunca tocada por
ninguém, nem sequer pelos raios do sol. E ali que a sede que tenta saciar se
transforma na sede de entrar em contato com a imagem contemplada no fundo
das aguas.

Nesse momento, a necessidade se transforma em outra coisa, algo da
ordem de um desejo. E este, por sua vez, se transforma em um imperativo que
se dirige a imagem de si mesmo. Narciso tenta de todas as formas possiveis
capturar essa imagem bela e enganosa. Mas o esforgo € vao. Existe toda uma
dialética que Ovidio ressalta entre a possibilidade de capturar a imagem e a
impossibilidade marcada por uma linha diviséria que se faz presente através de
um “pouco de agua” (lbid., 450).

A imagem refletida no espelho, representada ali em um sutil obstaculo,
permite a Narciso contemplar uma série de correspondéncias imaginarias, tais
como o sorriso esbocado, a aproximacdo dos bragos, os movimentos
observados pelos sinais feitos com a cabega, até que algo rompe com essa

cadeia sequencial de correspondéncias e faz com que Narciso marque uma
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diferenca entre ele e a imagem. A imagem nao fala, tdo sé repete seus
movimentos corporais. E 0 movimento de seus labios é 0 que marca uma
defasagem entre o que diz e aquilo que ndo ouve. O som que emite é 0 Unico
indicio que Narciso toma como elemento separador entre ele e o outro. Sua
vOz, mais que nunca, sé ganha sentido com a presenca do outro. E 0 mais
importante é que esse reflexo ndo pode ter outra origem que ndo a sua propria
imagem.

E assim que Narciso, na impossibilidade de tocar-se a si mesmo, se
consome de amor pelo fogo oculto que reside dentro de si. Igualmente a Eco,
ambos desaparecem, cada um a sua maneira: Eco, consumida e transformada
em uma rigida pedra, segue seu destino de reprodutora da voz até suas
ultimas circunstancias; Narciso, consumido por seu proprio desejo, volta ao seu
ponto axiomatico — a flor fria e umida — seja qual for sua origem, flor enquanto
qualidade materna e umida enquanto qualidade paterna. Dessa forma, paga o
preco que lhe havia predito Tirésias, no caso de se empenhar em conhecer a si
mesmo.

Assim termina o argumento principal da narragédo: envolvendo imagem e
som; o0 eu e o outro; a vida e a morte. Séo trés opostos que se entrelagam em
uma cadeia muito singular. Por um lado, imagem-eu-vida como mantenedores
do enigma de Narciso e, por outro, som-outro-morte, como caminhos para

desvendar o enigma.
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Fascinagao, Prazer e Morte

Analisemos as passagens da narracdo de Ovidio em que se pode
constatar a importancia de Eco no cumprimento de seu destino, isto é, nos
momentos precisos em que Narciso comega a vislumbrar a opcédo de fazer
valer o que o arrastava a significagdo de seu nome.

Podemos assinalar primeiramente duas passagens de grande
importancia na relagcdo entre Narciso e o outro, dentro da estrutura do mito. A
primeira diz: “Foram muitos jovens e muitas ninfas que o desejaram; mas — tao
dura soberba havia naquela terna beleza — ndo houve jovens, ndo houve ninfas
que tocassem seu coragao” (Ibid., 350-355). Se ndo houve jovens nem ninfas
que tocassem seu coracao, também é verdade que nao houve palavras — pelo
menos na narracdo de Ovidio — que certificassem nada desses encontros e
que sirvam de prova a existéncia de uma relacdo verbal de Narciso com seus
admiradores. E como se algo do estatuto do visual, isto €, da ordem da propria
imagem, houvesse caracterizado esses encontros. Sendo assim, Narciso
continuava instalado em uma das vertentes que seu nome lhe conferia, ou seja,
a de fascinar a todos com sua beleza. Outra possibilidade é a de que
continuava situado no lugar de sedutor, ao atuar mediante a fascinagdo que
exercia sobre todos. Continuamos na ordem da imagem.

Outra passagem esclarecedora da relagdo do eu de Narciso com o
Outro se encontra no momento em que um dos muitos admiradores
desdenhados por Narciso escuta os desesperados lamentos de Eco: “(...)
levantando as maos aos céus, disse assim: Oxala ame ele do mesmo modo e
do mesmo modo nao consiga o objeto de seus desejos” (Ibid., 400-405). Aqui,
observa-se a presenca da voz, mas descontextualizada de uma realizacio
direta com Narciso.

Entretanto, tudo muda na estrutura do mito quando surge Eco, a ninfa
que curiosamente tem um lugar destacado na narracdo, por caracterizar-se
como aquela que, em decorréncia de um castigo, recebeu a interdicdo sobre a
palavra. Caso tivéssemos que eleger uma expressao para intitular o papel de
Eco no mito, estaria bem definido como “complexo de repeticdo”. Repeticdo da
palavra, porém, uma repeticdo que o préprio Ovidio define como algo que

ressoa (Op. cit. 355). Palavra extraida da tradugdo espanhola realizada por
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Elvira (1994) e que a Real Academia Espanhola define como “som produzido
por repercussao de outro” (Real Academia Espanhola, 1992, 1782). Ovidio
mesmo, ao apresentar pela primeira vez Eco na narracdo, utiliza a
denominacgao “a ninfa da voz” (Op. cit. 355).

Tomemos agora os fragmentos em que Eco se faz presente no mesmo
contexto que Narciso, mas, ndo antes de demarcar um ponto de extrema
importancia ao que Ovidio se refere na narrativa: o momento que situa Eco
depois do castigo recebido por encomenda de Juno. Diz Ovidio que Eco, além
de duplicar as vozes nos finais de frases, “devolve as palavras que escutava’
(Op. cit. 365-370). Por enquanto, fiquemos com esta referéncia, pois ela sera
fundamental na analise da relagcdo entre o eu e o outro quando transposto ao
eixo Narciso-Eco.

Vejamos os fragmentos. O primeiro ocorre quando Narciso tenta
reencontrar seu grupo fiel de companheiros, apos haver-se desgarrado durante
uma caga e coloca a seguinte pergunta: “Existe alguém por aqui?” Em seguida,
vem a primeira intervencdo de Eco: “por aqui” (lbid., 380). A primeira
intervencao que Narciso recebe do outro e que o deixa atbénito é tdo somente
uma expressao que retorna, dando-lhe uma indicagao. A importancia de Eco,
como outro nesta passagem, subverte totalmente a frase de Narciso, na
medida em que “Existe alguém por aqui?” expressa uma clara referéncia de
busca de algo localizado em um lugar definido no presente. O “por aqui” perde
o tom interrogativo, passando a ser a afirmagdo de uma condugéo segura de
alguém a um determinado lugar. Pois bem, estes retornos que foram iniciados
por uma indicagcdo, pouco a pouco — dentro da perplexidade sentida por
Narciso — o conduzem ao encontro que tanto busca nosso efebo. Sua palavra
seguinte foi: “Vem”. A resposta n&do poderia ser outra: “Vem”. A proxima
pergunta de Narciso foi: “Por que foges de mim?”. A resposta foi igual a
indagagao, porém em tom afirmativo. Vale destacar que a ultima frase dessa
passagem vem precedida por uma descricdo de Narciso, assinalando que ele
mesmo se mantinha em uma atitude de insisténcia e, ademais, se sentia
‘enganado pela sensagado da voz que respondia” (Ibid,. 380-385). Finalmente
diz Narciso: “Aqui, reunamo-nos”. E nesse momento que Narciso abandona o
tom interrogativo e propde finalmente a Eco um encontro. Eco responde:

“‘Reunamo-nos”. Outra resposta afirmativa.
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O desenlace final desse fragmento € um dos mais significativos para o
cumprimento do destino de Narciso, uma vez que descobre, como produto do
retorno que Eco lhe proporciona, o verdadeiro estatuto de uma repeticao.
Quando Eco sai da selva correndo para “dar um abrago no pescogo tao
desejado” (Op. cit. 389), Narciso escapa do abrago, dizendo algo que, tempos
depois, podera entender a verdadeira dimensao. Diz: “prefiro antes morrer (...)
do que tu gozes de mim”. A importancia que Narciso investe nessa frase
demonstra a evidéncia do tipo de gozo que rechaga e que, ao mesmo tempo,
Eco demanda. Dito com outras palavras, o que Eco queria com sua acéo de
sair da selva — convidada pelo belo efebo — era abracar Narciso, fato que ele
interpretou como a possibilidade que o outro encontraria para gozar dele, do
seu corpo virgem e intocavel. E prefere a morte. Tal é sua decisao.

Entretanto, o retorno que permite a Eco equacionar a chave desse gozo
se faz presente na contestagdo que murmura: “que tu gozes de mim”. Mas, o
que representa Eco nesse exato momento na relagdo com Narciso? Ja
assinalamos, o Outro. Mas, qual € a particularidade com que Eco se apresenta
no mito? Ovidio nos indica: “a ninfa da voz” (Op. cit. 355). Com essas
referéncias, tocamos a estrutura que nos autoriza a dar um sentido a frase “que
tu gozes de mim”, como algo similar a “que tu gozes da voz”’. Se retomarmos
Narciso, essa construgdo assume a seguinte légica: a voz que retorna é sua
prépria voz, se entendemos que as palavras que ele escuta sdo suas préprias
palavras, mudando apenas o signo da pontuacado. Ali onde a pergunta encontra
sua resposta, pois seus interrogantes retornam como respostas afirmativas.
Além do mais, o retorno modifica totalmente o sentido de uma repeticao
automatica, ao mudar o signo do ponto.

Por que Eco ndo devolve a pergunta mantendo a mesma intengao
interrogativa? E inclusive quando contesta a Narciso a proposi¢cao de reunir-se
com ela, por que aquilo que devolve é exatamente uma afirmagado e ndo uma
proposicao? Justo ela, que apds ser castigada por um pedido de Juno, foi
condenada a duplicar os finais das frases e a devolver as palavras que havia
escutado, por que introduz essa subversao?

A chave para essas indagacoes esta no fato de que Eco, ao duplicar as
vozes no final das frases e ao devolver as palavras que ouvia, ndo mantinha o

sentido da frase, deixa para quem receba a devolucao a tarefa de decifrar o

14



sentido. E esse é um fato que Narciso s6 descobrira no ultimo momento,
apesar de que Eco ja havia anunciado: “que tu gozes de mim”. Nesse ponto
cobra sentido a afirmagao de Ovidio, de que Narciso se mantinha numa atitude
de insisténcia, além de sentir-se “enganado pela sensagcdo da voz que
respondia’(Op. cit. 380-385).

Dessa maneira, falar com o Outro se mostra como a possibilidade que
Tirésias havia predito — conhecer-se a si mesmo —, para que Narciso
comecasse a trajetoria inscrita no seu préprio nome, em diregao ao final de sua
vida. E o préprio Narciso ja havia pronunciado “prefiro antes morrer...”. Aqui se
entende melhor porque conhecer-se a si mesmo aceleraria a proximidade de
um fim. Eco adverte a Narciso através daquilo que o faz retornar a ele, de
modo que, conhecer-se a si mesmo implicava em decifrar o0 gozo da palavra.
Dava-se assim uma primeira adverténcia ao que de enganoso residia na
imagem. O gozo nao residia no fato de a imagem enganosa desfrutar do seu
corpo, sendao no dado de que ele — Narciso — gozava da palavra, daquilo que
retornava a si mesmo, daquilo que havia dito.

Essa conclusdo ldgica estd amparada em um fragmento que Jiménez
(1993, 31) ao dizer: “Porque aqui reside o paradoxo: as imagens mentem, por
outra parte como o mundo fisico, mas, ao atravessa-las alcangam o
conhecimento”. Nesse sentido, a primeira travessia que podemos localizar na
narragdo de Ovidio se encontra na dialética estabelecida entre esses dois
personagens. Narciso fala e suas palavras retornam através da imagem
ressonante de Eco. Significa dizer que Eco se faz presente para se deixar
atravessar pelo som, em forma de palavra, produzido pela repercussdo de
Narciso. Uma comprovacgado desse fato no mito € que, ao ser rechacada por
Narciso, a imagem de seu corpo se reveste de uma metamorfose. O corpo se
dissipa. “So6 sua voz e seus 0ssos subsistem; sua voz perdura; os 0ssos dizem
que se revestiram da forma de uma pedra (Op. cit. 397-399).

E a partir dessa légica da imagem enganosa e do atravessamento
que conduz Narciso em direcdo a um conhecimento, ainda que esse
conhecimento precipite sua morte, que podemos construir a trajetéria de
Narciso depois de se defrontar com o engano e a verdade que subsistiam em

Eco.
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Ao sair desse primeiro impasse - pelo menos assim o acreditava -,
Narciso entra em contato pela segunda vez com o engano da imagem.
‘Fatigado pela paixdo da caga” (Op. cit. 413) — e aqui constatamos essa
expressao como uma metafora da busca do conhecimento de si mesmo -
Narciso se sente atraido pela fonte, cujos predicados coincidem com suas
préprias caracteristicas: “uma fonte limpida de aguas resplandecentes como
prata, que ainda n&o haviam tocado nem os pastores nem as cabras que
pastam no monte, nenhum outro gado, e que nenhum passaro, nem fera, nem
ramo caido de arvore havia alterado” (Op. cit. 406-410). Curiosamente, essas
sdo as caracteristicas que possuia o préprio Narciso; limpido em sua pureza
virginal, resplandecente em seu poder de seducgao e fascinagéo, e aquele que
nunca havia sido tocado por ninguém, nem por jovens, nem por donzelas. Nem
sequer havia sido tocado — assim acreditava Narciso — pelas palavras de Eco.
A metafora da caga de si mesmo, a expressao de ser “eu cagador de mim”, sé
poderia entrar como sentido a partir de algo que fosse, para ele, sinbnimo de
similitude. E nada mais perfeito para essa construgdo do que uma fonte em que
pudesse beber da agua que o mantivesse puro.

Porém, arrastando consigo, — e sem o0 saber — o retorno de suas
préprias palavras, ainda carentes de um sentido, ao tentar “apaziguar a sede,
outra sede brotou ”(Op. cit. 415-416). E nesse fragmento da narracdo de Ovidio
que se percebe o momento em que, pela primeira vez, Narciso ficara extasiado
pelo engano. Antes se guiava pelo engano; agora se encontra cara a cara com
seu guia. O salto qualitativo que mostra esse fragmento do mito € que, pela
primeira vez, aquele que nasceu para seduzir e fascinar cai fascinado pela
imagem. Grande paradoxo, porque Eco lhe oferecia uma imagem e essa foi
rechagada. Mas o havia marcado com o retorno de suas palavras. Agora a
fonte limpida oferece-lhe também uma imagem e Narciso n&o consegue
rechaca-la. Qual sera a diferenga fundamental entre as imagens que se
apresentaram a Narciso nessas duas situacbes? A primeira marca pela
palavra, enquanto que a segunda marca pela auséncia da mesma. Conclusao
I6gica: ao estar essa segunda imagem impregnada pela pureza e mostrar-se,
sobretudo, como possuidora de uma beleza cativante, serviu essencialmente
para emprestar seu espelho resplandecente a Narciso que, sentindo a

auséncia da palavra, haveria de convocar algo para preencher esse vazio. E o
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encontrou: o que se fez valer foram as palavras que Eco havia retornado: “que
tu gozes de mim”. Foram essas as palavras que ressoaram em Narciso, no
momento que compartiihava com o0 engano da imagem, o “semblante
amistoso”, o movimento de estender os bragos, o sorriso correspondido, a
sincronia das lagrimas derramadas, com os sinais da cabega; e,
principalmente, por ndo encontrar retorno das palavras que imaginava
pronunciar com os movimentos de seus labios.

Foi precisamente na falta de sincronia entre imagem e palavra que
Narciso cumpriu seu destino. Pela primeira vez, debrugcado sobre o espelho da
pureza, pode contemplar, de forma jamais dita antes, sua propria qualidade. E
diz: “Iste ego sum!”, Para em seguida complementar: “J&4 me dei conta e ja nao
me engana mais minha imagem” (Op. cit. 463-464).

Ao expressar “Esse sou eu!”, Narciso tocou pela primeira vez o gozo
contido na palavra. Para chegar a esse gozo foi necessario que ocupasse o
vazio da imagem com as palavras de Eco, para que s6 assim aquilo que
expressa como “Esse sou eu!” cumprisse 0 que sua méae havia nomeado.
“Esse sou eu!” foi o momento em que o jovem se deu conta de que “Esse” é
Narciso; “Narciso” sou eu; eu sou Narciso; Narciso € aquele que dara toda uma
significagcao a sua morte.

Dessa forma, o eu e o Outro desempenham um papel fundamental na
estrutura do mito de Narciso, extraido da narracédo de Ovidio. Se nao houvesse
Outro, tudo ficaria no engano da imagem. Com o Outro se atravessa a imagem
e o conhecimento advém pelo estatuto da palavra. A palavra que retorna do
Outro em diregao ao eu, serve para que se opere a metamorfose do engano
em conhecimento, e para que esse conhecimento de si encaminhe o ser a sua

propria morte.
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Vida e Morte na Estrutura do Mito

Nascer e morrer demarcam dois momentos cruciais na existéncia do ser.
O primeiro € o que possibilita a concregcdo da presenca do ser através da
imagem animada. O segundo certifica uma mudanga da imagem, que passa a
ser estatica. Porém, o cambio mais significativo fica desmascarado pela
auséncia da palavra. O cadaver nao fala.

Seguindo essa légica, o que aparece como perene € a imagem. Aquela
que permanece durante todo o processo vital do ser, inclusive depois de
morrer. Mas, ndo sera essa mais uma armadilha do enganoso que reside na
imagem? O que caracteriza a palavra? Essa resposta esta contida na travessia
que cada leitor pode extrair do mito e aquilo que dela pode extrair cada um.

Poderiamos iniciar perguntando: o que € o mito de Narciso? Diriamos
entdo que € uma narragcao poética, como constatamos em Ovidio. Mas, a que
conduz essa narragdo? A uma representacdo imaginaria. Ao adentrar a
narragdo do mito, cada leitor forma seu préprio mundo de imagens, seja em
relagcdo as personagens, a paisagem em que se desenrola a narragdo ou a
prépria situagao das personagens nessa paisagem.

Mas a questdo que comegamos a trabalhar agora para perfilar a
articulagéo entre vida e morte, sera precisamente a imagem de Eco como se
apresenta na narragao ovidiana. A eleicdo da personagem de Eco deve-se ao
fato de que entre as demais figuras do mito, € quem primeiro se presta a uma
analise do enganoso que reside na imagem.

No mito narrado por Ovidio, vamos encontrar Eco desfrutando de sua
existéncia e utilizando-se daquilo que ainda possuia. Diz Ovidio: “um corpo era
todavia Eco, e ndo s6 uma voz’(Op. cit. 359). Entretanto, todo o jogo do
enganoso que caracteriza Eco vem marcado pela metamorfose entre a vida e a
morte e aquilo que subsiste depois dessa transformacao.

A passagem mais representativa dessa metamorfose fica determinada
na seguinte referéncia: ao ser desdenhada por Narciso, Eco inicia, pouco a
pouco, a metamorfose que caracteriza seu desaparecimento. Ha uma
transformacdo do estado de pleno desfrute de sua imagem até concluir o

estado que |Ihe conferia o destino revelado pelo seu nome. Traspassada por um
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forte sentimento de “vergonha cobre o rosto com ramagem e, desde aquele
momento, vive nas covas solitarias” (Op. cit. 393-394).

Os seguintes movimentos estdo marcados pelo avango de sua
metamorfose. Rechagada por Narciso, sua dor aumenta dia-a-dia, produzindo
um estado permanente de inquietude, manifestado pela impossibilidade de
dormir. Isso gera um progressivo emagrecimento, o enrugamento da pele e,
finalmente, a dissipacdo de toda a substancia liquida de seu corpo. Aqui, 0
mais interessante, e que serve como ponto de referéncia para a liberacdo do
enganoso que a imagem guarda, é que, estando ainda viva, Eco oferece uma
espécie de exortagdo a metamorfose da imagem. Além de sugerir uma
explicagdo sobre o que separa paradoxalmente, na relagdo corpo — imagem,
aquilo que pertence, de um lado, a ordem do carnal e, por outro lado, indica
outra referéncia calcaria, formando parte do mundo dos 0ssos.

A narracao ovidiana refere-se ao fato de que, depois desse processo de
metamorfose, 0 que subsiste de Eco sdo os seus 0ssos e sua voz. Aos 0ssos &
dado um destino metamorfoseado, cuja caracteristica € a similitude calcaria
com o objeto no qual se converte: uma pedra. Porém, o mais curioso é o
destino que da aos ossos de Eco; algo da ordem de uma ocultagao, a medida
que passa a viver nas selvas “e que nao pode ser vista em nenhum monte”
(Op. cit. 400). E uma indicacdo de que, sendo os ossos aquilo que da certa
estruturagcao ao corpo da imagem, apesar de perdurar no tempo, o processo de
transformagéo que sofrerdo sera implacavel. Serdo transformados em algo
parecido, porém, perdido no continente da selva.

Uma vez que se atravessa esse processo da imagem do corpo e sua
estrutura, o destino que espera o ser sera construido a partir do conhecimento.
Reside aqui o destino perene do ser: algo da ordem da voz. A narragao indica:
“‘E desde entdo esta oculta nas selvas e ndo pode ser vista em nenhum monte;
todo mundo a ouve; um som € o que vive nela” (Op. cit. 399-400). Assim, o
COrpo possui sua importancia precisamente por se deixar atravessar, tanto em
sua imagem exterior quanto na sua estrutura interior, pelo que concerne a voz
e a suas formas de manifestagéo, seja através da palavra, da frase ou da letra.

Se retomarmos o ponto de partida dessa construgao, diziamos que, nos
extremos nascer e morrer, persistia uma diferenca essencial, que é a

concregcdo da presenga do ser através da imagem animada no primeiro,
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enquanto que, no segundo, se via marcado por uma mudanga radical da
imagem, que, depois de perder sua natureza animada, manifestava um estado
de qualidade estética. Depois do passo construido sobre a metamorfose de
Eco e a travessia do corpo e da estrutura desse corpo, podemos deduzir
logicamente que o corpo que nasce ja se acha atravessado pela voz. Posto
que, igual a Eco, ja comeca a ser objeto de indagacgdes, proposi¢cdes e outras
muitas classes de intervengdes, mediante a palavra de quem recebe o corpo
animado. Nesse primeiro momento, a imagem animada do recém-nascido nao
pode falar. A ele esta vetado dizer algo, pois, como Eco, necessita que alguém
Ihe dirija as primeiras palavras, frases, sons, que serao reproduzidos por ele,
como forma de ter acesso ao Outro. Proporcionando também ao Outro uma
forma de acesso.

Contudo, as pessoas que se acercam da criatura continuam exercendo o
direito que |hes foi conferido um dia, mediante um processo similar, de falar,
falar e falar, continuando, como Narciso, a caga por uma escuta; essa escuta
que, em Narciso, passou por um longo processo, que variou desde uma
indiferenca a escuta da criatura até a constatacdo de que a criatura comeca a
devolver suas palavras. E tamanha a dimensdo dessa insisténcia, que se
nomeia esse ser com a palavra, uma palavra que o acompanhara ao largo de
sua vida. Nesse sentido, fica claro um desejo. Desejo de que? Desejo de
escuta; desejo de fazer falar um ser que, possuindo uma imagem animada, s6
se fara escutar se a ele Ihe falam. Do mesmo modo que — ao comegar a falar —
devolvera aos que o escutam as palavras que Ilhes sdo encaminhadas, com a
diferenca de pontuacéao.

A grande metamorfose que se vé aqui revela o quédo cambiante é a
imagem. Uma imagem que, se antes nao falava, apesar de mover-se, sorrir;
apesar de fazer tudo que o outro Ihe confere como resposta sincronizada,
agora ja o faz, ja repete os primeiros sons, produzindo ilusdo sobre o outro,
com a interpretacao de uma repeticao silabica do som das palavras que foram
remetidas. A grande caca pela escuta tem seu lugar. O som ja retorna; ja evoca
um sentido quando se atribui uma resposta. E que resposta é essa? Eco nos
mostra na sua trajetéria. O sentido a essa resposta nao € dado pela imagem
enganosa, sendo através da mesma palavra que foi enviada e que, ao

atravessa-la, volta com um cambio - uma metamorfose — de pontuacdo. Nesse
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sentido, o corpo, a imagem que dele se tem, se deixa atravessar
completamente pela voz, pela palavra, atuando sobre a prépria imagem
animada, como aquilo que muda a pontuacao.

Nao é em vao o fragmento no qual Narciso, arrastando ja as palavras de
Eco “que tu gozes de mim”, vé-se invadido por uma fadiga, um cansacgo de
cacar o sentido do enganoso, até que, no momento de saciar sua sede, é
invadido por uma sede maior. Se recordarmos o fragmento da narragdao de
Ovidio em que Narciso se encontra, cara a cara, com a imagem no fundo da
fonte, toda uma apologia da ordem do animado faz-se presente na constituicao
de sentido a imagem. O sentido que Narciso busca acompanha, passo a
passo, a metamorfose da imagem nos movimentos de estender os bragos, nos
sorrisos esbogados, até que chega o ponto essencial em que ele percebe uma
falta de sincronia entre o movimento dos labios da imagem e a falta de som
que corresponda aos movimentos. Foi, portanto, necessaria a ocorréncia de
algo similar a um deslizamento no visivel, para que Narciso se apercebesse do
sentido da palavra. E aqui onde a palavra atravessou a imagem e permitiu a
Narciso tomar contato com o conhecimento do “Iste ego sum!”

Descobrir “Iste ego sum!”, como ja vimos, significava um grande
conhecimento. Mais que uUnico, sera um duplo conhecimento, um conhecer-se
a si mesmo que o encaminhava, ao mesmo tempo, em diregado a um processo
de metamorfose muito mais significativo: o trajeto entre a vida e a morte. O
mais importante, no descobrimento da mudez de sua imagem, € que ela cala
diante da palavra, porém, ao revés, a palavra nunca cala com o
desaparecimento da imagem. Foi o que ocorreu com Eco. Depois de sua
metamorfose, essa ninfa que ficou batizada como “ninfa da voz”, apesar de ter
seu corpo dissipado e seus ossos transformados em pedra, perdurara para
sempre na lembranga que seu nhome evoca. Eco: a voz da voz.

Nesse ponto, retomamos o inicio dessa construcdo. Diziamos que a
morte outorga um cadmbio da imagem, por deixa-la estatica, denotando a
auséncia de palavra, uma vez que o cadaver nao fala. Retomamos esse
momento para acrescentar um novo sentido a essa qualidade estatica da
mudez. Como a imagem de Narciso projetada na fonte que, possuindo dnima

nao possuia voz, e, por outro lado, como a dissipagédo da imagem de Eco e sua
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metamorfose em voz, o que fica como perene ndo € a imagem, senao aquilo
que da imagem se fez ressonancia.

A conclusédo logica sera, portanto, que, entre vida e morte, existe um
processo de metamorfose. Concordamos com o que disse Jiménez (1993, 18):
‘A metamorfose mais Obvia € o passo entre a vida e a morte”. Entretanto,
admitimos essa conclusao quando langamos mao do que aqui foi construido,
Ou seja, a passagem do enganoso para o conhecimento, da imagem em
direcdo a voz, do cessar de movimento da imagem ao que resta como
ressonancia daquilo que a atravessou. Assim esta caracterizada, no mito de
Narciso, a relagdo entre viver e morrer. E a passagem de um mundo
meramente imaginario em direcdo a um estado a que se acrescenta um
simbolo vocal, que atravessa a imagem. O importante € que um nao anula o
outro. E talvez um processo de transformacéo onde o que precede um estado
nao deixa de existir, sendao que se mostra de uma forma diferente, isto €, uma
forma de conhecimento que esse estado posterior da ao anterior.

Essa construcdo nos mostra de imediato que, no novo estado
experimentado por Narciso, se opera uma torcdo deveras interessante. Fica
deflagrada a presenca de um resto impossivel de se dar sentido, a medida que
a metamorfose, que da acesso ao conhecimento, deixa, como presenca
inassimilavel, um resto. Um resto de Narciso, um resto de Eco.

Esta referéncia central € compartilhada nas idéias esbogadas em trés
estudos interessantes que giram em torno do sentido que Damisch (1976),
Hadot (1976) e Eco(1985) déo a essa problematica da imagem e do simbolo,
concernente a narracdo do mito de Narciso.

Comecemos por Eco (1985, 12). Sua discussao sobre a imagem e aquilo
que denomina “semiosico” — ou seja, o simbolico — se direciona para a questao
de qual instancia prevalece no mito de Narciso. Nesse paradoxo, sobre o que
prevalece, diz o autor que é aceita a condigdo de que “(...) o mito de Narciso
coloca em cena uma animal falante. Mas até que ponto podemos confiar nos
mitos?”. Complementa dizendo que: “Desde o ponto de vista filogenético, esta
questao é afim a do ovo e a da galinha, ou a da origem da linguagem. A falta
de bons dados sobre 0 momento inicial da espécie convém calar”.

Para sair desse impasse, Eco recorre a Lacan, a medida que, no seu

texto “O Estadio do Espelho como Formador da Fungédo do Eu” (1949), coloca
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em evidéncia a percepcado do corpo e a experiéncia especular desencadeada
de forma concomitante. Diz Eco: “As paginas de Lacan sobre o Estado do
Espelho parecem resolver desde o principio nosso problema. O espelho é um
fendbmeno umbral, que marca os limites entre imaginario e simbdlico” (Ibidem,
12).

Dito isso, Eco passa a relatar de forma sintética o pensamento lacaniano
sobre a experiéncia do estado do espelho vivida pela crianga. Chama-nos
atencdo seu comentario, por parecer que, ao expressar sua primeira idéia —
resumo da experiéncia do mito — escapa algo essencial que facilitaria uma
compreensao mais ampla do que esta demarcado no mito de Narciso. Diz Eco:
“‘Entre os seis e oito meses, a crianga se confronta com sua propria imagem
refletida no espelho” (Ibidem, 12). Neste ponto, Eco tem toda raz&o. Porém, o
que parece faltar como complemento do seu pensamento é o fato de que, para
que essa imagem funcione como uma ortopedia, uma vez que a crianga ainda
nao possui uma maturidade simbdlica que Ihe permita expressar-se através do
uso da linguagem, nao significa dizer que ja nao esteja atravessada por um
suporte simbdlico. Desde o nascimento, e até mesmo antes, esse futuro ser
serve de ponto de referéncia evocativo das mais variadas expressdes
simbdlicas, por parte daqueles que preparam sua recepg¢ao. Uma coisa € a nao
existéncia de maturidade e outra, € que, dentro dessa imaturidade, ja se
perceba a presenga da linguagem desde o lugar do Outro.

Com esse esclarecimento, podemos retomar o mito de Narciso,
precisamente quando Eco nos diz que se pdée em cena um animal falante. Sim,
é verdade. Mas, a questao é pensarmos que espécie de ser falante € Narciso?
De acordo com o desenrolar da nossa construcdo, Narciso € um ser que
apesar de falar, busca o essencial: o conhecimento. Para explicar essa légica,
devemos voltar ao mito e fazer com que reaparega seu enigma, agora
contextualizado dentro da perspectiva do homem moderno.

Comecemos por uma pergunta fundamental. No mito, pelo menos na
versao de Ovidio, temos o aparecimento de Narciso na condi¢do de recém-
nascido? N&o. A referéncia ao nascimento de Narciso da-se através de uma
indicacdo, que “(...) ja naquele momento houvera podido despertar a paixao
amorosa (...)" (Op. cit. 345-346). Em seguida, Ovidio alude a vida de Narciso,

havendo tdo s6 uma referéncia de que “durante muito tempo, pareceu va esta
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forma do adivinho — a de que viveria muito, sempre que ndo conhecesse a si
mesmo —, mas a fez valer o resultado, a realidade, o género de morte e o
inaudito da loucura” (Op. cit. 349-350).

Segundo nossa compreensao, existe um enigma que esta expresso no
seguinte fragmento: “De fato, havia somado o filho de Céfiso um ano aos
quinze. E podia ja passar tanto por crianga como por um jovem” (Op. cit. 351).
Assim, além da referéncia cronolégica de um mais quinze, aparece nesse
fragmento uma mengao ao fato de que esse ser falante passava por crianga,
como também, no momento de seu nascimento, ja |he houvera podido
despertar paixdo amorosa. Se acrescentarmos a esse dado o feito de que s6
conseguiu seu conhecimento através da palavra, de uma expressao “Iste ego
sum”, e depois de fazer uma recopilacdo de varios movimentos do seu préprio

corpo — quando diz:

“‘Alguma esperanca me ofereces com teu semblante amistoso, e,
quando te estendo os bragos, também me estendes os teus; quando
sorrio a ti, me devolves o sorriso. Muitas vezes observei lagrimas em ti
quando eu as derramava; com teus sinais dados com a cabeca,
respondes também aos meus, e, pelo que posso coligir do movimento
de tua linda boca, me respondes, com palavras que ndo chegam aos
meus ouvidos” (Op. cit. 456-463).

A deducéo légica é que a composicao ortopédica dos movimentos que a
imagem de seu corpo |lhe permitiu refletir serviu-lhe, definitivamente, para
concluir: “Esse sou eu”.

Na verdade, esse é o eu em toda sua forca imaginaria. E por isso que
trabalhamos, em nossa légica, o descobrimento de Narciso, pois ele é
exatamente aquilo que conduziria ao conhecimento do eu. Diziamos que, para
alcancar tal conhecimento, essa composi¢ao ritualistica implicaria num outro
Narciso, muito mais cheio de significacdo, exatamente por causar-lhe uma
marca semelhante a morte.

N&o se trata de desmitologizar o mito, porque seu maior enigma, como
pode ser visto, continua encravado no seio da narragdo. Esse enigma central
aponta em diregdo ao descobrimento que Narciso foi obrigado a desmascarar,
na idade enganosa de dezesseis anos, porém, seguindo como se fosse uma
crianga que necessita de uma assungao jubilosa de sua imagem para nomear-

se “Eu”. Mais que nunca, o mito guarda sua caracteristica prépria.
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D’un Narcisse l'autre é o titulo de um interessante trabalho de Damisch
(1976), que através de duas imagens pictéricas, situa a relagdo entre o
imaginario e o simbdlico que contém a narragdo do mito de Narciso, dentro de
uma perspectiva do homem moderno. Entram em jogo duas analises, através
do “Narciso” atribuido a Caravaggio e “A morte de Narciso” de Poussin.

O quadro de Caravaggio apresenta a figura de Narciso no momento em
que, invadido por uma sede profunda, sai em busca de uma fonte para saciar
sua necessidade, e ao mesmo tempo, se depara com a imagem de um belo
jovem, refletida no espelho das aguas. Os tragos que Damisch ressalta
marcam a importédncia dada ao aspecto meramente imaginario do mito.
Segundo o autor, o que Caravaggio pdée em evidéncia no seu quadro é toda
uma dimensao Optica e teatral em sua pintura. Registra tdo s6 um Narciso

captado por sua imagem.

Figura 1 — Narciso de Michelangelo Merisi da Caravaggio (1594-1596). Galleria

Nazionale d’Arte Antica. Roma

Buscando as caracteristicas da obra de Caravaggio e sua relagdao com o
mito, Damisch situa um Narciso que subverte a iconografia susceptivel de ser
extraida da narragdo, na medida em que apresenta, como protagonista, a
figura de um efebo vagabundo. E esse um fato que esvazia a conotagdo
“‘poética ou literaria” (Op. cit. 111), presente na narragdo. Toma, como

elementos centrais da analise da pintura, a simetria existente entre a figura e o
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reflexo, ou melhor, a sombra refletida, uma vez que a imagem refletida se
acomoda através de uma luz procedente de um angulo vertical, que ressalta
principalmente o centro do quadro com uma demarcacao falica, presente
mediante o joelho esquerdo do vagabundo, de cuja representacédo se deduzem
as formas anatémicas de um pénis.

Entretanto, Damisch chama atencdo para o carater de semelhanga que
aponta Foucault, em “As palavras e as Coisas”, e que se aplica perfeitamente
ao Narciso caravaggiano, a medida que dentro do espago denominado pelo
préprio Damisch de “circulo narcisico” — compreendendo toda a area contida no
que esta delimitado pelos bragos da figura superior acrescido ao espag¢o da
imagem refletida nas aguas —, reside uma “interrogagcao silenciosa sobre a
posi¢cao narcisica (...)” (Op. cit. 116). A aparente repeticdo aponta aqui em
direcdo a um intersticio que redescobre um dispositivo binario, composto por
um desdobramento e uma substituicao.

Agora, se contemplarmos a obra “A morte de Narciso”, de Poussin, —
que segundo Damisch foi chamada erroneamente de “Eco e Narciso” —
veremos que ela propde uma leitura totalmente distinta da obra de Caravaggio.
Ha a passagem de uma conotagdo meramente visual em diregdo a uma
compreensao da morte de Narciso, situada dentro da propria narragdo que se
“deixa ilustrar, traduzir, transpor em pintura” (lbidem, 123). Assim, Poussin
abandona a vertente do mero reflexo da figura de Narciso como figura principal
de sua obra, tal e como aparece em Caravaggio.

Poussin trabalha definitivamente com outra possibilidade. Abandona sua
concepcao classica e avanga em direcdo a modernidade. Mas, além de ser
diferente na sua forma de concepcgdo, espirito ou estilo, a maior diferenca
apontada por Damisch é a estrutura mimética contida no seu trabalho.
Desaparece a repeticdo como elemento primeiro de preocupagédo, cedendo
espaco a colocacdo em cena de uma interpretacdo da narracdo,
principalmente, através de dois momentos: o primeiro, quando Eco se
transforma em rocha; e o segundo, quando tem lugar a metamorfose do corpo

morto de Narciso na flor do mesmo nome.
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Figura 2 — A Morte de Narciso, de Nicolas Poussin (1629-1630)

O interessante, de acordo com Damisch, é a adaptacdo de uma leitura
foucaulteana, na sua compreensao de signo e representagcdo. Ou seja, existe
entre ambos (quadro e narragéo), um espago onde podem ser trabalhados os
ecos, as associagdes, em suma: todo o jogo instaurado entre os dois
parametros. Jogo que se faz presente através da relacdo entre o “registro
acustico” e o “registro visual “(Op. cit. 125). O acustico e o visual apontam
diretamente a dindmica existente entre Eco e Narciso, respectivamente. O
quadro joga com a metamorfose de Eco numa pedra — ficando somente sua
voz -, a0 mesmo tempo em que assinala a metamorfose de Narciso em uma
flor sobre a relva molhada. Fica estabelecida uma linha a ser tragada, na
substituicao do nome pela coisa.

A conclusao a que chega Damisch € que as duas obras trabalham com
uma representagdo: em Caravaggio, faz-se através da repeticdo; enquanto
que, em Poussin, fica registrada a assungéo simbdlica da imagem.

Essa conclusao favorece aquilo que ressaltamos sobre a concepg¢ao do
homem moderno, corroborando diretamente com o papel que o mito de Narciso
presta a essa concepcado e permitindo a abertura de duas perspectivas.
Primeira, através desse estudo onde se confrontam duas obras pictéricas — o
classico e o moderno -, deduz-se que o imaginario possui sua chave de
entrada ao enigma da vida e da morte, mediante uma linha de repeticdo. Esse

“‘mesmo”, essa repeticdo nao se fecha em si; pelo contrario, abre um espacgo de

27



desdobramento e de substituigdo. Segunda, a interpretagdo moderna do mito
da-se - como nos referimos anteriormente - com o descobrimento simbdlico do
homem, momento que se intercala sob a forma de conhecimento linear,
facultado pela palavra, um intersticio, isto €, a morte simbdlica do homem
moderno. Um homem que, submerso nos significantes de sua propria
linguagem, morre e renasce cada vez que se confronta com a possibilidade de
construir sua propria verdade.

Desse modo, o simbdlico se presta, no quadro de Poussin, a uma
articulagado com o imaginario, quando transpde a tela a relagéo entre Narciso e
Eco, principalmente quando trabalha as nuances entre o nascimento e a morte
do ser.

Passemos a trabalhar agora as reflexdes de Hadot (1976) sobre o mito
de Narciso na interpretacao de Plotino.

Hadot chama atencdo, primeiramente, para um ponto curioso na
interpretacdo de Narciso tragada por Plotino. Assinala Hadot que Plotino
retoma, na sua primeira obra “Sobre o belo”, o caminho espiritual da beleza
absoluta que Diotima propde a Sdcrates, no Banquete de Platdo. Diz que a
beleza apresenta trés dimensdes fundamentais: a visivel e sensivel, que habita
0 corpo; a beleza da alma ou beleza virtuosa e, finalmente, a beleza
transcendente, ponto de partida de toda beleza.

O mundo sensivel, para Plotino, dar-se-ia tal qual o reflexo em um
espelho; um espelho que engendra reflexos, de forma que, ao aproximar-se
dele, se desencadearia um desdobramento entre corpo e reflexo. Nesse
sentido, ao tratar do corpo e da alma, a concepcédo de Plotino estima que a
alma, ao tocar a realidade passiva e vazia do corpo, produziria um reflexo
semelhante ao que é obtido diante de um espelho (lbid 99). Assim, a realidade
do corpo fica diretamente atrelada a da alma, cuja luz é refletida pelo corpo.
Plotino deduz que o reflexo ndo é fantasia, sendo que possui sua propria
autonomia. Além do mais, a alma produz no corpo uma espécie de
“consciéncia sensivel” (Ibid 100). Isso, segundo Plotino, é algo positivo, a
medida que o mundo sensivel ndo nasce de um erro ou de uma mera queda da
alma no corpo, senao que nasce de uma referéncia narcisista que aponta além

desse mundo sensivel. E aqui onde reside a discrepancia entre Plotino e os
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gnosticos, na medida em que os ultimos concebiam uma cosmogonia a partir
de uma falta narcisista que origina o0 mundo sensivel.

Para Plotino, a alma nem advém de um corpo, nem tampouco afunda
dentro do mesmo. O que faz a alma € projetar um reflexo no corpo. Essa
dindmica, de acordo com a visdo de Plotino, nos apresenta um corpo
indiferente ao reflexo emanado da alma. Por isso, Plotino ndo manifestou
nenhum interesse pelo seu reflexo, chegando inclusive a ndo dar menor
importancia ao fato de que perpetuassem sua imagem em pintura, como disse
Porfirio, ao referir-se a solicitagcdo de Amelius — discipulo de Plotino — a cuja
consulta contestou Plotino: “Nao é suficiente suportar o reflexo de que a
natureza nos revestiu?” (cf. Hadot, Op. cit. 101). Nesse sentido, aponta Hadot
que Plotino € um anti-narcisista, pois o0 amor narcisista s6 ganha importancia
para ele a medida que serve como indicio de criacdo do mundo sensivel.

Narciso se equivoca precisamente quando se ocupa somente de uma
parte da realidade, a visivel. Engana-se ao pensar que seu reflexo é a
realidade em si; por conseguinte, perde a nogaéo do Todo e se confunde dentro
de uma concepg¢ao individualista. Isso vai gerar em Narciso uma espécie de
hipnose, pela qual passa a viver s6 em fungdo daquilo que deseja. Assim, a
alma narcisica se deixa arrastar para dentro do universo, guiada por uma
espécie de feitico semelhante ao espelho de Dyonisio. Uma vez fascinada por
esse reflexo, a alma enfrenta uma desordem geral. E assim que a alma se
deixa atrair pelo seu corpo, passando a ser invadida por caracteres inferiores.

Nesse ponto, Hadot estabelece um paralelismo entre o texto de Plotino e
o espelho de Dyonisio, partindo do fato de que esse espelho servia para
convocar os espiritos dos mortos (lbid., 103). A analogia que Hadot revela é
que, assim como as almas dos mortos viam seus reflexos dentro do espelho de
Dyonisio, as almas humanas experimentam o mesmo com as suas. Jiménez
(1993, 53) aclara essa relagao entre o espelho de Dyonisio e a visao que teve
Narciso. Diz que, em termos de visdo dionisiaca, tudo fica anulado, menos a
imagem divina. E isso opera de forma contraria a visdo de Narciso que, ao ver
as aguas, contempla a sua propria imagem, afastando-se assim da imagem
divina. Por sua vez, Hadot sublinha que o unico elemento que pode ser
utilizado por Plotino em termos comparativos entre o espelho de Dyonisio e o

mito de Narciso, é a questdao da fascinagao, ndo havendo, portanto, nada que
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demonstre uma tendéncia a unir, num sé conjunto, o mito da morte de Narciso
e o desdobramento de Dyonisio. Esse dado fica entéo ratificado pelo que nos
diz Jiménez (1993) e ainda pelo que afirma Ficino, segundo nos comenta
Hadot, de que ndo ha nenhuma confusao entre os dois mitos.

Retomemos agora, minuciosamente, os trés passos concebidos por
Plotino, com base no Banquete de Platdo, e que conduzem a beleza original:
beleza dos corpos, beleza das almas e beleza do intelecto.

A beleza dos corpos serve de inicio a uma discussao do engano que
Narciso contempla nas aguas, uma vez que confunde todo signo de beleza
como aquilo que se presume na realidade exterior e visivel. Entretanto, o que
defende Plotino, e que pode ser visto também na exposi¢cdao de Hadot, é
exatamente a possibilidade da ordem de uma metamorfose e que em Plotino
se apresenta como uma espécie de conversao: a conversao da beleza visivel
ao nivel interior. A beleza ha de ser reduzida a sua forma. O exemplo que
Plotino oferece é através da figura de um artista que, ao plasmar sua obra de
arte, lanca méo da idéia extraida da realidade, através de um logos, cuja
virtude substitui o objeto em sua dimensao espago-temporal.

O segundo passo exige um abandono dessa idéia meramente estética e
um avango em direcao a uma purificagdo moral geradora da “beleza da alma
virtuosa” (cf. Hadot, Op. cit. 104). Qualquer possibilidade de se fazer algo em
relagdo com a alma sera compreendida desde uma atitude de si mesmo: é a
alma quem se educa e quem se torna virtuosa e bela. Dessa maneira, destaca-
se, em relagdo ao Banquete, o deslocamento de uma concepgao de didlogo
para uma concepgao de monodlogo (Ibid., 105). Mas, a importancia que fica
sublinhada, no primeiro momento, € que a alma é ela mesma, isto €, a luz que
se reflete nos corpos, até chegar ao terceiro passo, onde a alma se reconhece
como algo que nao passa de um mero reflexo de outra luz. Esta outra luz é o
intelecto que, por sua vez, aparece como a difracdo da luz do Uno primordial.

Nesses trés passos a alma aparece como a mediadora entre 0 mundo
sensivel e o mundo das imagens, das idéias eternas. E assim como se alcancga
em Plotino a beleza original, ou seja, mediante um trajeto que parte da beleza
do corpo, passa pela beleza da alma e alcanca a beleza do intelecto. Mas, o
que significa alcangar essa beleza do intelecto? Implica, em Plotino, o

reconhecimento de um moi totalmente distinto do corpo, que se alcanga
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através de uma independéncia do sujeito da influéncia exterior a si mesmo.
Isso implica numa tomada de consciéncia ética e, ao mesmo tempo, uma
significagcdo de pureza da alma, liberada da matéria. Uma pureza da alma
implica uma pureza de pensamento. Assim, esse moi passa do nivel da alma a
outro nivel, que é o do intelecto. E o que é o intelecto? E um pensamento do
Todo. E sair de um nivel “parcial, exterior, enganoso, angustiante” em diregéo a
uma “visao total e interior” (cf. Hadot, Op. cit. 106).

Uma vez alcancado esse nivel de intelecto, o homem toca — através do
moi - uma visdo total da realidade, desaparecendo qualquer ponto de vista
particular. E isso é alcancado através da interioridade da consciéncia, que por
sua vez, possibilita 0 acesso a uma “universalidade do pensamento do Todo”
(cf. Hadot, Op. cit. 106). Dessa maneira, careceria de sentido manter um
sentimento estético e erético do moi dentro de uma visao entendida nos moldes
que Plotino defende, precisamente porque, no que diz respeito ao sentimento
estético, esses trés passos ja operam uma metamorfose, enquanto que ao
sentimento erotico, seria o cumprimento de um mero papel de acesso a uma
interioridade e a uma universalidade. Esse fato esta relacionado com aquilo
que defende Platdo sobre a questdo do amor carnal ou desejo sensual, como
reminiscéncia débil de uma emogédo amorosa que a alma tenha experimentado
anteriormente, frente a beleza eterna. Nesses termos, ha uma relagao entre um
Eros inferior e um Eros superior: o primeiro € aquele no qual Narciso se deixa
apreender e o segundo é aquele que o impulsiona em diregdo a Psyché e onde
se encontra o Bem, em toda a sua pujanca.

Ao concluir sua leitura, Hadot introduz uma pergunta: ndo estaria
Narciso, em seu estado de loucura, tentando algar um véo do Eros inferior em
diregdo a um Eros superior? (Ibid., 108). E essa uma questdo interessante,
tratando-se de uma referéncia sobre o amor. Entretanto, o que chama atencéao
para nossa andlise é exatamente uma reformulacdo dessa pergunta: nao
estaria Narciso, em seu estado de aparente loucura e depois do descobrimento
do “Iste ego sum” tentando simplesmente conviver com essas duas realidades,
isto €, com o imaginario do mundo visivel e o simbdlico representado por
Psyché?

Parece-nos que, seguindo essa linha de pensamento, ha, também em

Plotino, uma metamorfose que se opera entre a beleza do corpo conectado
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com uma realidade meramente imaginaria e outra que impulsiona em diregdo a
um descobrimento que se traduz como uma pureza de pensamento, que, por
sua vez, produz a abertura em direcao a uma compreensao simbdlica do mito.

O interessante é que, em Plotino, a morte de Narciso se atribui ao fato
de que ele se deixou enganar pelo ilusério do mundo sensivel, precisamente
quando lhe faltava efetuar outros dois passos em diregcdo ao alcance do
intelecto, como possibilidade de pureza de pensamento. Nesses termos,
escapa a Plotino aquilo que Hadot se pergunta ao concluir seu trabalho. Para
Plotino, Narciso morre hipnotizado por uma realidade parcial, imperfeita,
caracterizada pelo engano que € o mundo sensivel. Enquanto para Hadot, ja se
apresenta, em sua pergunta, a possibilidade de invencdo do homem moderno,
do homem que enfrenta um estancamento, possibilitado pelo afa de um
descobrimento da distancia entre uma instancia inferior e outra superior.

Dessa forma, aclara-se, na maneira que Plotino concebe, o mito de
Narciso, que a idéia de Foucault é certeira no que concerne a recente invengao
do homem moderno. A prova incontestavel esta presente no fato de que, na
antiguidade, apesar de que o homem também esteja invadido pela linguagem,
os estancamentos produzidos nao lhe serviam como ponto de referéncia a uma
morte simbdlica; por conseguinte, implicava numa primazia da morte imaginaria
como fendmeno explicativo da compreensao dinamica de uma forma de pensar
a existéncia.

Por outra parte, considerando que Plotino utilizou argumentos extraidos
de uma referéncia platonica, serve-se também de uma analogia mitolégica para
gerar um pensamento filosofico capaz de estabelecer implicagdes religiosas
dentro da definicdo tedrica do cristianismo primitivo, como pode ser visto em
Brown (1988). Nesse sentido, 0 homem moderno viaja nas metamorfoses do
proprio Narciso que, apesar de aparecer na mitologia como aquele que ‘(...)
morre fatalmente, por afirmar sua humanidade (...), sua morte leva o signo da
vida” (cf. Jiménez, 1993, 54). E o signo da vida - como vimos anteriormente - &
aquele que, escapando a inércia do cadaver, aponta diretamente a
subsisténcia do simbdlico, seja pelo eco de uma voz ou pela propria
transformacéo de Narciso em uma flor que guarda a particularidade de carregar

nas distintas existéncias, um mesmo nome. E nomear é evocar um saber, um
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conhecimento, uma vida, como vimos no exemplo do belo rapaz nascido do
encontro entre Céfiso e Liriope.

Na mesma linha de referéncia de vida e morte no mito de Narciso,
privilegiando a passagem entre o imaginario e o simbdlico, existe um ponto de
extrema importancia que acompanha a analogia desse giro metamorfico.
Referimo-nos a religido, matéria considerada por Plotino no marco do
cristianismo primitivo, tal e como nos conta Alliez e Feher (1989, 47-48), de um
modo totalmente distinto a cosmologia grega e a escatologia crista. De fato,
Plotino consegue uma espécie de ruptura entre os dois modos de pensamento
vigentes na época, que séo a “exaltagdo do corpo gracioso caracteristico da
idade classica, mas também distanciado do horror fascinado da carne que
experimentam os movimentos gnadsticos e os primeiros Padres da Igreja”.

Segundo estes autores, ao definir a imagem do corpo como um reflexo
da alma, Plotino alcanga uma espécie de “amplitude tedrica decisiva”,
apoiando-se “num belo porvir narcisista” (cf. Alliez e Feher, Ibidem, 48), idéia
essa compartilhada por Pierre Hadot e Julia Kristeva. Agora, como se opera
esse “porvir narcisista®? Ja o vimos com Hadot. Entretanto, Alliez e Feher
aportam algo muito importante na visdo de Plotino, ao distinguir entre o
pensamento que caracteriza a época dos Padres da Igreja, - mais
especificamente Santo Agostinho e a concepgéao ocidental do corpo -, e a visao
de Plotino apoiada no porvir narcisista.

Por parte de Plotino, a sintese que se pode extrair € que o corpo é um
reflexo degradado e absorvente da alma, ao mesmo tempo em que é o ponto
de partida para sua reflexdo. Enquanto que no pensamento ocidental, a partir
de Santo Agostinho, o que prevalece é o combate contra a carne, passando a
ser um indicio chave de que o “corpo continua sendo, ao mesmo tempo, o
sintoma irredutivel do pecado original do homem, mas também o objeto de sua
busca pela saude” (cf. Alliez e Feher, Ibidem, 80).

E assim como os autores explicam a conversao do catolicismo ocidental,
isto €, sem a presencga do carater acentuado por Plotino referente a fusdo alma
e luz divina, pois 0 mais perseguido passa a ser “a ressurreicdo num corpo
implacavel e glorioso” (cf. Alliez e Feher, Ibidem, 80). O que se ressalta é a
bifurcagdo de uma questdo primordial, ou seja, a vertente da expressao do

desejo. Um desejo que, como vimos em Plotino, é alcangado por uma evolugéo
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dividida em trés momentos: beleza do corpo; beleza da alma e beleza do
intelecto, que permitiriam ascender a um Todo ou, ainda, passar de uma
exterioridade a uma interioridade. E o que Alliez e Feher definem como o
momento de “reflexdo - absorgédo da luz inteligivel” (cf. Alliez e Feher Op. cit.
81), caracteristica fundamental da filosofia neoplaténica e do misticismo cristao
dos Padres do deserto. Enquanto que o paradigma da Igreja cristd ocidental,
qualificada por seus autores de “vontade — voluptuosidade”, - cujo precursor &
Santo Agostinho -, implica basicamente em um modo de pensar continuado
cujo foco é “a encarnacgao irrevogavel do espirito na carne” (cf. Alliez e Feher,
Op. cit. 81).

Situado em outro extremo, oposto a concepcao de Plotino, qualificada
por Alliez e Feher de “reflexdo — absorg¢ao da luz inteligivel” e ao mesmo tempo
distinta de uma relagao de “vontade — voluptuosidade”, marca do pensamento
de Santo Agostinho, relacionado com o combate a carne, aparece o
pensamento defendido pela visdo dos gnosticos. Williams (1989) define o
gnosticismo como um conglomerado de seitas, algumas das quais foram
incorporadas ao cristianismo, enquanto que outras ficaram a margem.
Possuiam varias denominagdes que correspondiam aos seus fundadores,
sendo as mais conhecidas a dos valentinos, dos basilideistas ou ainda, outras
que levaram nomes de figuras mitolégicas pertencentes a uma literatura
prépria, por exemplo os “shetianos”, relativo a Seth, ou os “nasserianos”,
relativo a Nass ( a serpente); finalmente, algumas possuiam a denominagao de
“gnostik6i” — conhecedores - (cf. Williams, Op. cit. 131). Porém, o que nos
convém ressaltar aqui é, precisamente, o dado de que o0s gndsticos se
basearam em determinados mitos para desenvolver seu pensamento.

Em primeiro lugar, temos que destacar que os gndsticos nao se serviram
de uma referéncia ao mito de Narciso, mas a um elemento desencadeado por
um dialogo mantido entre Jodo e Cristo depois da sua ressurreigdo. O interesse
reside no fato de que, quando Williams se aprofunda na analise sobre a criagao
do corpo humano, utilizando, como fonte documental, os “Feitos apdcrifos de
Jodo”, aparecem referéncias sugestivas para uma conexdao com os elementos
utilizados tanto na narragao ovidiana do mito de Narciso como também a uma
terminologia semelhante a que foi utilizada por Plotino, na sua obra “Sobre o

belo”. O destaque principal fica por conta de que a criagdo do ser humano nao
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possui, “ab initio”, uma dimenséo fisica, sendo que obedece a uma imagem
mental. Deus possuia qualidade de ser invisivel, através do qual a
personificagdo da imagem fica atribuida a um espirito chamado Barbelo.
Sabedoria (Sophia) € um atributo divino que abandona a harmonia do mundo
divino para engendrar seu préprio pensamento, que ndo € nada menos que um
reflexo divino.

Nesse ponto se percebe que os elementos utilizados s&o praticamente
0s mesmos e reproduzem o dilema que acabara apontando ao nascimento ou
criagdo do homem. A imagem nao existe no divino, porém, a ela é outorgada a
possibilidade de ser personificada. A sabedoria também aparece deslocada de
um ideal divino, para que possa engendrar-se sob a forma de pensamento. Os
mesmos pontos, imagem e pensamento, aparecem nos gndsticos, na
perspectiva de se dar a luz ao homem.

A questao fica mais elucidada quando Williams ressalta o fato de que na
versao dos “Feitos apdcrifos de Joao”, corpo psiquico e corpo material, isto &,
simbdlico e material, ndo se confundem. “A imagem humana, presa dentro do
seu cortex de carne, esta apreendida como pensamento numa cadeia” (cf.
Williams, Op. cit. 136). O que significa apreender a imagem como
pensamento? Um indicio de desejo de fazer nascer um homem distinto da
concepgao meramente iluséria. Entretanto, a loégica que os gndsticos
empregam impede qualquer possibilidade de aproximagao da concepgéo de
homem moderno, pois a preocupacado que os invadia era muito mais a de
manter o corpo como uma imagem divina, distinta da imagem animal. Isso
significa que a preocupagdo se mantinha meramente em torno de uma
distingdo imaginaria, ou seja, n&o se devia copular, uma vez que essa era uma
atitude de porcos e de cachorros. Ficou ainda constatado que, apesar de
renunciarem a substancia corporal, davam demasiada importancia a forma
fisica do homem como um reflexo do divino (Ibid.,142).

Em suma, o que pode ser deduzido do movimento gnéstico, a partir da
visdo que Williams nos mostra, € que eles ficaram presos a disjuncao imagem
e corpo; ficaram presos numa posicao deliberadamente oposta entre o rechaco
do corpo e, ao mesmo tempo, ligada a uma defesa da diferenga do corpo
humano e os demais seres vivos. Nao chegaram a ascender ao ultimo passo

que deu Narciso, depois de descobrir “Iste ego sum”. Contentaram-se tao so6
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com a colagem realizada pelos trezentos e sessenta e cinco anjos que
trabalharam a formagéo do corpo humano contido no relato da versao extensa
dos “Feitos apdcrifos de Jodo” (Ibid, 135). Ficaram simplesmente no estagio
onde Narciso tomou contato com seu eu, a partir da unificagdo dos distintos
movimentos das partes de seu corpo, observadas no reflexo de sua propria
imagem. Assim, uma vez realizada a colagem, decidiram preserva-la de
qualquer vestigio de semelhanga com qualquer outro ser animado da natureza.
Infelizmente, ndo conseguiram passar de uma relagdo colagem versus
colagem.

Com isso, concluimos um novo percurso da relagao vida — morte, desde
uma concepcao analitica referendada pelos elementos propiciados pelo mito de
Narciso. Passamos agora a outro momento de singular importancia, por ser
representativo das bases para um questionamento do que trabalhamos no mito
de Narciso, como sendo a transposi¢ao realizada em direcdo ao conhecimento
que implicava uma morte imaginaria na narragao de Ovidio e, a derivagao
simbdlica presente na perspectiva do homem moderno.

Partiremos do ponto que envolve a questdo da imagem do corpo do
morto dentro do mundo antigo romano, mais especificamente da transigcao
entre mortalidade e imortalidade, atribuida ao corpo do imperador romano.

Tomaremos como referencial a analise de Dupont (1986), onde afirma
de entrada, que “0 monarca do ocidente cristdo tem dois corpos: um humano e
outro divino” (cf. Dupont, Op. cit. 397). A importancia desses dois corpos
aparece em dois campos: o privado e o politico. A divinizagado do corpo — e néo
a da alma — se faz notar a partir de cerimbénias publicas em que o corpo,
fabricado através de uma escultura de cera, era incinerado em um ritual que
ratificava a metamorfose entre o humano e o divino.

A palavra divinizacdo em latim equivale a “consagratio” e assinalava, na
Roma dos imperadores, uma transposicdo de um espago dominado pelo
profano até outro dominado pelo sagrado. Dito isso, a autora justifica a
firmacao de que divinizar era, melhor dizendo, um ato de consagracdo. Um
dado de extrema importancia identificado por Dupont é que s6 se podia
consagrar um imperador depois de morto, pois o ritual exigia a ocupagdo de um

espaco apropriado.
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A questao do espaco possui a sua importancia, porque se acreditava
que a terra teria a capacidade de purificar o morto, onde o processo ritualistico
se dava dentro de um espacgo atravessado por um sentido religioso. O corpo,
uma vez no ‘“sepulcrum”, ndo poderia ser tocado para receber uma
consagracao, pois, para isso, era exigido um espaco proprio: o templo. Para a
resolucido desse impasse, institucionalizaram-se dois rituais: um em que se
enterrava, no “sepulcrum”, o corpo do imperador, chamado de “ossa”, de uma
forma utilizada cotidianamente; enquanto que a outra cerimbnia, a da
consagragao, se realizava através de um “corpo” de cera chamado “imago”,
destinado a ser imortalizado em um templo.

Um detalhe sobre o qual Dupont chama atengdo é que “imago” nao
possui 0 mesmo significado dado a palavra imagem, como na lingua
espanhola, pois ndo guarda uma relagao entre significante e significado e, além
do mais, “ossa” e “imago” formam um todo que contextualiza o imperador como
homem e como divindade. Nesse sentido, ndo existe uma dissociacéo, entre o
humano e o divino.

Durante o “funus imaginarium” — a ceriménia da consagragao -, quando
se incinerava a “imago” do morto, tomada como o proprio corpo do imperador,
um simbolo representado por uma aguia era langado aos céus em dire¢géo aos
deuses, justamente o contrario do que ocorria no rito proferido com a “ossa”,
quando era langada exatamente nas profundidades da terra. A expressao
“funus imaginarium”, como nos diz, Dupont, ja existia anteriormente e se
aplicava a ceriménia de construgcdo de um “sepulcrum”, quando nao era
possivel realiza-la com a presenga das “ossa”. Podemos ressaltar esse jogo
entre imagem e corpo ausente, que funda um sistema perfeitamente
substituivel pelas figuras da metonimia e da metafora, na qual a “imago” do
“sepulcrum” formava parte do corpo do morto, tipificando assim uma clara
substituicdo de uma parte pelo todo (cf. Dupont, Op. cit. 406-407).

Em definitivo, “ossa” e “imago” compdem o corpo do imperador romano.
Um, faz parte do carater eminentemente humano, sé pode desaparecer sob a
terra, porém, permanece presente nas tumbas construidas, enquanto que a
‘imago” desaparece com a incineragdo de uma espécie de rito de execucgao.

Essa execugao concede a “imago” um carater divino e imortal, simbolizado pela
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figura da aguia que sobe aos céus na presenga do povo romano (cf. Dupont,
Op. cit. 416).

Conclui Dupont dizendo que o imperador possui dois corpos imersos
num so, de tal maneira que, enquanto a forma se reserva ao divino, a carne se
reserva ao humano. Com essa referéncia, fica mais claro o que Dupont nos diz
a principio, quando sublinha os espacgos do privado e do politico. O carater
privado pertence ao homem, enquanto o politico pertence ao plano divino, pois,
para governar, se devia fazé-lo ocupando uma posigdo superior, porém,
superando a qualidade meramente humana, evitando assim a pratica de agdes
tirdnicas. O corpo privado é um suporte carnal e os “romanos, para evitar a
tirania, haviam inventado uma ‘imago’ imortal, o corpo divino do poder
absoluto” (cf. Dupont, Op. cit. 418).

Podemos agora identificar, neste antigo costume dos romanos, diversos
pontos que se cruzam com nossa articulacao dos parametros de vida e morte,
dentro do contexto do mito de Narciso. O mais interessante é que ele constitui
ja uma conceitualizagdo dos costumes, mas sem perder seu ponto de contato
com o mito.

O primeiro aspecto destacavel é a problematica do cadaver que, como
se sabe, nao fala, porém, ressoa naquilo que o atravessa como palavra. No
exemplo histérico de Dupont, podemos detectar um novo desdobramento que
da conta desse atravessamento no outro extremo da existéncia humana. Se
antes sublinhamos que o bebé ao nascer, igual a Eco, necessitava de alguém
que o transmitisse as primeiras frases, palavras, para que, pouco a pouco,
comegasse um processo similar, operando uma mudanga de sentido gerado
pela pontuagédo que retorna de forma distinta, o que vemos na Roma antiga é
outro tipo de atitude, em virtude da qual o imperador morto, ndo podendo falar
nem sair da tumba que lhe foi preparada, encontra outra forma de fazer eco de
sua existéncia.

O desdobramento aparece na interrupgao do processo de animagao do
corpo. Forma-se uma “imago” semelhante a imagem do imperador,
promovendo-se entdo o “funus imaginarium” posterior a data de enterro das
“ossa”. No “funus imaginarium” a escultura de cera — eikdén -, era colocada num
leito funerario, pintada de amarelo, com o objetivo de transparecer um ar

doentio. Agonizava ali por sete dias, recebendo atengdo médica, e o
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diagnéstico, pouco a pouco agravado, era anunciado a cada dia até culminar
com o comunicado do falecimento (lbid., 404).

A questdo aqui é inversa a de Narciso, que, ao recopilar sua
fragmentacao, obteve o primeiro conhecimento de si, precipitando-se no vazio
da sua morte. O homem moderno equivale ao desaparecimento do ser sob a
instancia simbodlica. Ao imperador morto preparam-lhe uma imagem, mas n&o
da totalidade de seu corpo, sendo de uma parte dele. Com isso, se observa
todo um processo inverso ao de Narciso, que com uma colagem de varias
partes de seu corpo forma um eu, desaparecendo simbolicamente. Ao
imperador morto € oferecido um enterro e a fragmentagao de sua imagem. Aqui
emerge a légica daquilo que Dupont atribui a palavra “imago”, distinta da
acepcdo corrente de imagem. E coerente, porque o primeiro grande motivo
para fragmentar a imagem humana é seu carater estatico; o humano é da
ordem do animado. Em consequéncia, o fato de fabricar-se uma “imago”
através da representagdo de uma parte do corpo, parece ser a unica forma
I6gica de substituir metonimicamente a imagem estatica, sem &4nima e sem voz.

Entretanto, no final do processo de ritual do “funus imaginarium”, ocorre
um terceiro movimento totalmente revelador de uma metamorfose. O corpo
humano desaparecido sob a terra se faz presente no “sepulcrum”. O corpo
divino representado pela “imago” voa em dire¢ao aos céus, transformado em
aguia. Se tivéssemos que fazer uma sintese desses trés passos, articulando-os
com a morte de Narciso e seus efeitos sobre o homem moderno, poderiamos
expressa-la da seguinte forma: Narciso faz uma colagem de sua imagem
reconhecendo-se em seu eu — morte do homem moderno -, enquanto o
imperador romano perde o reconhecimento da imagem, com a chegada da
morte. E essa a outra referéncia que acabamos de construir. Cala a voz que
atravessava 0 proprio corpo; cessam as miradas de seus olhos; porém, algo
resta, um resto mortal e um resto imortal que estardo vagando entre a imagem
e o simbolo.

No caso especifico do imperador romano, seus restos mortais sao
encaminhados a terra, dentro de um espacgo de conotagao religiosa, enquanto
que a “imago”, resto representativo de uma parte do seu corpo, permanecera
presente no templo, envolto com um carater divino, mas nao antes de sofrer

uma metamorfose e alcangar os céus. Por isso, afirmamos que o cadaver cala
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perante a morte, mas a voz ndo cessa ante o cadaver. Perante os restos, a voz
sempre tentara uma manobra capaz de encontrar um novo sentido. O que fica
de cada um dos vivos € a imagem do “sepulcrum”, como o ultimo recurso
criado pela humanidade para dar um sentido ao resto mortal. Em definitivo, a
“‘imago” representa o simbolo fragmentado da unificagao imaginaria, que agora
passa a ser um resto derivado para a esfera do divino.

De todo esse processo vivido na Roma antiga, o que resulta mais
decisivo para a construcdo do descobrimento ou da invengdo do homem
moderno é exatamente a idéia de resto. Um resto que sera descoberto tdo s6
com a invencdo do homem moderno, pois, com as operagdes realizadas entre
as instancias imaginarias e simbdlicas, tornar-se-a perceptivel o real, enquanto
indicador de algo que nao pode ser simbolizado, ainda que possa ser
imaginado, uma vez que isso que sobra, esse resto, sera mortal para a propria
existéncia do ser humano; e sera imortal para toda tentativa de sentido que se
pretenda dar ao mortal.

Ficamos com essa importante contribuicdo da nocdo de resto e a
tentativa incessante da humanidade em atribuir-lhe um sentido, sem esquecer,
porém, que esse resto € o que na realidade ganha estatuto divino. Um estatuto
divino que se faz presente ainda estando ausente, além de possuir, como no
caso do “imperador - Deus” (Dupont, Ibid, 397), uma qualidade imortal que o
tornava divino e que Ihe permitia governar, desse lugar, acima da referéncia do
homem comum.

Com isso, acabamos de tocar uma relagao importante na concepgéao de
vida e morte que perseguimos nesse trecho da nossa analise e podemos
afirmar que, ligado a morte, existe um resto inseparavel. E é isso que vai
permitir que se concebam as metamorfoses. Assim se fez com Eco, cujos
restos serviram para revestir uma pedra. Também se deu com Narciso, ao ficar
transformado numa flor. H4 uma estreita relacdo que acompanha a
‘consacratio” de um resto e sua condi¢cdo de divino, tanto no mito como nos
costumes. Com isso, fica elucidada a importancia concedida a Eco através da
consagragao de uma voz, e a Narciso como a consagragao de uma flor.

Com essa idéia, propomos agora considerar os possiveis efeitos desse
resto, quando se tenta atribuir-lne um sentido. Para alcancar esse resultado,

seguiremos a andlise feita por Kristeva (1987) sobre um quadro de Hans
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Holbein, o jovem, que viveu entre 1497 e 1543. O quadro se titula “O corpo de
Cristo morto na tumba”, pintado em 1522, patrimoénio do Museu de Belas Artes
de Basiléia.

Inicialmente, Kristeva comenta a impressdo que Dostoiévski imprime a
personagem central de sua obra intitulada “O Idiota”, quando, ao se deparar
com uma copia do “Cristo morto”, grita golpeado por uma subita inspiragao:
“Esse quadro!... Esse quadro! Nao sabes que, ao olha-lo, o fiel pode perder a
fé” (cf. Kristeva, Op. cit. 247). Outras passagens importantes que Kristeva
extrai do texto de Dostoiévski exigem uma reflexdo sobre as impressdes que
uma personagem secundaria chamada Hipdlito, tece sobre o quadro. Chama
atencao o fato de que se atribua ao cadaver de Cristo um carater humano,
marcado pelo sofrimento padecido antes e durante sua crucificacdo,
ressaltando a rigidez do cadaver, considerando-se que o lengo guarda a
imagem de um rosto pintado com um trago de extrema naturalidade, de tal
modo que qualquer homem, ao passar por idénticas torturas, esbocaria tragos
similares. Por outro lado, ressalta o aspecto de realidade e ndo meramente
simbdlico que a Igreja tentou sempre transmitir no tocante a morte de Cristo,
uma vez que se pergunta como os fiéis que estiveram presentes a execugao de
Cristo, ao verem descer o corpo da cruz, podiam acreditar que esse cadaver
ressuscitaria, isto €, como triunfaria sobre a morte, agora que ficava
comprovado que era algo da ordem do natural.

Dito isso, a autora transcreve um trecho de “O Idiota” que adianta uma
articulagdo com aquilo que viemos construindo sobre a tematica do homem
moderno, sua morte e, por ultimo, a referéncia ao resto. Diz Dostoiévski, depois
de fazer uma consideragao sobre a inexorabilidade da natureza frente a finitude

do individuo representada no quadro:

“(...) Seria mais justo, muito mais justo, assimila-lo com uma enorme
maquina de construcdo moderna que, surda e insensivel,
estupidamente, teria agarrado, triturado e engolido um grande Ser, um
Ser sem prego que se coloca em situagao de igualdade, apoderando-se
de toda a natureza, com todas suas leis que a regem, com toda a terra,
a qual s6 pode ser criada para a aparigdo desse mesmo Ser” (cf.
Kristeva, Op. cit 249).
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Figura 3 - Hans Holbein. O corpo de Cristo morto na tumba (1521)

Com esses dados - e com outros que somaremos como resultado da
andlise de Kristeva, - comecaremos a delimitar os pontos principais de
interesse para o nosso estudo.

O primeiro ponto interessante € o carater humano apresentado por
Dostoiévski, por apresentar uma extrema similitude com o tragco que os
imperadores romanos exibiam mediante suas “ossa”, destinadas a terra, a
natureza e, obviamente, a tudo aquilo que guarda de referéncia com o campo
do religioso e com o “sepulcrum”. Ha uma harmonia com o trago de realidade
que a Igreja conserva frente a morte de Cristo.

Por outro lado, o carater de divindade também se faz presente aqui, na
medida em que a pergunta que ameaga ou que angustia a personagem criada
por Dostoiévski € se quem presenciou a cena da crucificacido, e da descida do
corpo, acreditaria na ressurreigdo como algo indispensavel para manter o
carater de divindade e, consequentemente, algo que poderia chegar a
sustentar uma fé.

Igual aos cidaddos romanos, ha algo nessa indagagédo que exige a
presenca de uma analise da ordem de uma “imago”, que ressurgia depois do
enterro e que também subia aos céus, guardando, sobretudo, o rasgo
primordial que era exigido para a confirmagdo do governante. O carater
meramente humano, necessario para uma identificagdo com a humanidade, foi
cumprido.

Por mais que o “ldiota” perdesse a sua fé ao contemplar o cadaver de
Cristo fechado na tumba, e com toda a forca de similitude com o humano que
exibia seu rosto, o segredo reside no fato de que se anuncia uma ressurreigao.
E isso que ha de divino para consolo da fé da humanidade, que esta destinada
a ser tragada, enquanto sujeito, pela “enorme maquina de construgao

moderna’.
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Ja ressaltamos a construcdo do sentido da morte de Narciso dentro de
uma concep¢do do homem moderno — como uma morte simbdlica. Agora,
podemos acrescentar que o mais importante da expresséo “Iste ego sum“ é
precisamente a atribuicdo que Narciso reconhece através do “sum”.

Com esta afirmagao, aparecera mais clara a frase que concordamos
com Jiménez (1993, 32), ao dizer que Narciso, ao atravessar a fina camada de
agua, alcancga por fim o conhecimento de si mesmo, porém conhecimento que
o levaria a morte.

O prego pago pelo descobrimento de Narciso foi sua prépria morte. Mas,
como articular essa morte de Narciso, no caso de que ele reconhecesse
somente um “Iste”, um “outro”, e ao mesmo tempo um “eu”? Para que sua
morte se concretizasse, 0 mais importante emerge quando anuncia um “sum”.
O “sum” é da mesma ordem do ser. E sera precisamente o ser que, depois de
ser anunciado por Narciso, aportar-lhe-4 um carater de modernidade. Com
isso, queremos dizer que nao teria sentido fazer-se a mesma pergunta de
Narciso quando ele expressou “Iste ego sum”, caso esse “sum” houvesse
aclarado seu eu. As perguntas: “O que fazer?” “Devo ser demandado ou
demandar?” “E para que seguir demandando?”’ E a conclusao a que chega:
“Aquilo que anseio trago comigo”, “a abundancia me fez indigente. Oh!, oxala
pudera eu separar-me do meu préprio corpo!” (cf. Ovidio, Op. cit., 465-468),
apontam diretamente que seu “ego” ja havia sido descoberto no “Iste”, mas,
como ser, esse outro do eu, o fez perguntar-se por todas essas coisas.

E aqui onde reside o carater de modernidade do homem, como invengao
recente: seu ser € o que o faz desaparecer sob seu carater simbdlico. E ao
desaparecer esse ser, faz-se necessario buscar sentido para ele. Portanto, a
precipitacdo de Narciso como paradigma do homem moderno ndo aponta a
uma morte meramente imaginaria. E muito mais a precipitagdo do homem
moderno que, com o descobrimento do eu através do outro, se perguntara o
que fazer com tamanho descobrimento, cujo vislumbre ndo o completa — e sim
0 esvazia -, pela falta de claridade sobre aquilo que acaba de nomear: “Esse
sou eu”; “Aquele sou eu”; “O outro sou eu”. O que entra para clarear o enigma
existente entre “esse”, “aquele”, “outro” e “eu”, sera precisamente o “ser’, que
ao final de tudo, entra mais como interrogante ou, pelo menos, como o0 que vai

”

gerar uma série de interrogantes do tipo: “O que fazer?...”.
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Essa morte simbdlica do homem moderno nos ensina Dostoiévski com
“O Idiota”, ao ressaltar a desapari¢éo do “Ser” por uma “maquina de construgao
moderna”, cujo trabalho agarra, tritura e engole a qualquer um de forma
silenciosa, através do seu carater de surdez. A importancia dessa referéncia,
na compreensdo do desaparecimento do ser, € que o siléncio mesmo é
indicador de um resto que se faz presente na auséncia da palavra. E um
siléncio que sempre certifica a inexorabilidade mortifera que existe no
estancamento da palavra e que remete a presenca de um resto indecifravel,
presente na propria interrup¢ao da frase.

O resto esta presente no préprio corpo com vida e € o que permite
buscar um sentido para o que esta perdido. Ante o siléncio do cadaver, fica
patente, mais do que nunca, a necessidade de uma busca de sentido para
aquele ser que desapareceu. Como fica somente a presenca real de um resto,
com toda a sua pujanga mortifera, a saida, ja formulada por Dupont (1986), é
um apelo a metonimia da parte pelo “Todo”.

Nesse ponto, a riqueza da observacado de Dostoiévski reside no fato de
que o grande Ser, representado pela figura do Cristo morto, representante do
Todo, aquele que possui caracteristicas de governador, e, portanto, possuidor
de um carater divino, se igualou ao ser comum da terra, isto é, ficou equiparado
a toda obra da natureza, sendo tragado pela inexorabilidade que é prépria dela,
ficando tdo sé como um resto.

No entanto, a metonimia, como Unica saida, tem que continuar, uma vez
que ha de ser substituida de alguma forma a incompreenséo da que faz eco,
ainda que sem som. Assim, a morte, testemunhada pelos que estavam na
presenca do cadaver, ndo pode querer dizer nada mais que a morte de um ser,
ao mesmo tempo em que mostra a evidéncia de um resto. Aqui, nos parece
mais sensato substituir a expressao “resto mortal” por “resto mortifero”, pois a
presenca desse resto desnudado pela presenga do cadaver, € o que obriga aos
que o observam a substituir a parte pelo Todo. Assim, ha que apelar para a
metonimia, para evitar, de alguma maneira, 0 encontro com esse resto que
reside em cada um, pelo fato mesmo de que se o “ego” advém do “Iste”, e se
agora “Iste” é tdo s6 um resto mortal, o Unico ser que habita tanto no “esse”
como no “eu” é a morte. Chegando a seguinte dedugao: “Iste ego sum” = “Esse

sou eu” = “Outro sou eu” = “Outro € um resto” = Outro € um resto mortal,

44



chegando finalmente a: “(Resto) ego sum”, ou seja, “Mortal sou eu” ou,
simplesmente, que o resto € mortal e sou eu.

O Todo passa a ser o resto e a parte passa a ser o eu. Se o Todo é
mortal, eu sou mortal também. A esse mesmo resultado chega Kristeva, sé que
por outros caminhos. Ela segue o trajeto de que Deus morre pelo ser humano,
‘logo, eu morro”. Sua forma de tocar a descontinuidade, o estancamento do
qual viemos falando, remete a um deslocamento semantico que da um sentido
ao sacrificio de Cristo, numa dimensdo que envolve a inevitavel morte, até a
possibilidade de ressurreigéao.

Nesses termos, Kristeva aponta que a descontinuidade é vivificante;
provoca um estancamento, ainda que nele préprio haja vida. Com isso,
Kristeva se remete a psicanalise, para mencionar a importancia dos diversos
momentos de separacdo com que o ser humano se enfrenta durante sua vida.
S3ao elas: “o nascimento, o desmame, a separacao, a frustracido, a castragao”
(cf. Kristeva, op. cit., 269). Em seguida acrescenta: “Essas operagdes reais,
imaginarias ou simbdlicas, estruturam necessariamente nossa individuagao”.

Nesse ponto, retomamos a discussao para vincular a esses dados, que
encarnam as varias formas de separagao, nada menos que a nogao de resto.
Ele se faz residuo de todas essas operagdes, sempre que em todas elas se
pressupbe a perda de algo. Assim, o que aponta Kristeva de vivificante nesse
intersticio, corresponde a unica possibilidade que o ser possui para dar um
sentido a sua existéncia. Entretanto, através da logica segundo a qual todo ser,
para tornar-se humano, ha de enfrentar essa série de interdigbes — fato que vai
estar presente via metonimia em toda a acido de sua existéncia — resulta que
todo sentido que se atribua a esse ser, s6 podera aparecer como a presencga
disso que esta perdido.

A auséncia de algo que foi perdido transforma-se numa presenga real
desse residuo. Estamos falando do resto. Sera exatamente ele, que, em ultima
instancia, vivifica a existéncia do ser através da presenca de uma perda; com
outras palavras, seria 0 mesmo que dizer que o sujeito, de quem estamos
falando, é o ser desaparecido debaixo de uma cadeia de significantes e que a
todo o momento reclama um sentido.

Como a inapreensao disso que foi perdido se desloca incessantemente

na busca de uma significagao, a morte representada pelo cadaver significa que,
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a ele — no seu estado de rigidez —, esta vetada a possibilidade de buscar uma
significagdo para seu estado, pois nao lhe é permitido falar. E é isso o real, algo
que os seres humanos tentam dar, em vao, uma significacdo, pois 0 que se
consegue do cadaver é o maior dos siléncios. Assim, ndo ha outra saida para
guem o contempla, que nado seja a saida deflagrada com o “Iste ego sum”,
como o0 unico consolo. Por mais que surja um interrogante do tipo “o que
fazer?”, que opere um sentido, nunca se conseguira uma significagao para o
resto. A significagdo possivel consiste aqui em passar a conviver, como for
possivel, com o resto.

Tem razdo Kiristeva, quando assinala que esse estancamento é
vivificante. Porém, deveriamos entender que é vivificante porque ali reside o
motor metonimico, isto é, o que faz com que um ser esteja sempre tentando
apreender esse resto esvaziado de sentido. E aquilo que, ao mesmo tempo,
vivifica o sujeito na sua busca incessante pelo sentido de sua existéncia. Em
definitivo, o que vivifica € o mortificante da expresséo “Iste ego sum”, em sua
vertente [Resto (ego sum)]. Com essa operagdo, fica mais proxima uma
compreensado de como se precipita o ser, a partir da metamorfose que se lhe
imp6e uma morte simbdlica. Este € o sentido e 0 pregco que se extrai e paga a
partir de sua permanéncia no simbdlico.

Mas o grande salto que opera a religiao crista é que, depois de substituir
a parte pelo Todo e haver podido, aparentemente, perder-se em si mesma
naquilo que questiona Dostoiévski — na perda da fé por uma pura identificacao
do carater humano da morte de Cristo — ela oferece outra saida magistral que
cumpre uma dupla fungdo. Primeiramente, tenta responder a angustia dos que
estdo presos pelo carater humano, mortal, que Cristo demonstra, sobretudo,
com o ultimo ato da ressurreigado. Isso significa que, ao mesmo tempo em que
substitui a metonimia da “consacratio” — a medida que se torna divino perante
alguns e sobe aos céus ao encontro do Pai — deixa aberta a possibilidade de
que, como ele, todos os homens possam enfrentar o mesmo processo e chegar
até o Pai. Fica assim completado o pensamento metonimico, formado entre o
resto e cada um dos seres viventes.

Desta forma, a morte de Cristo aparece, na representacdo de Holbein,
como a prépria “(...) maquina de construgdo moderna”, surda e insensivel, ao

mesmo tempo em que sensibiliza os que a contemplam. Uma das razbes que
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separam o Cristo de Holbein, de suas demais plasmagdes pictoricas, reside
naquilo que corresponde a contemplacgao individual de cada sujeito ao observar
o cadaver. Ele esta s6, abandonado, rigido, apesar de resguardar algum traco
humano e, acima de tudo, aprisionado por uma pesada lousa colocada sobre
seu “sepulcrum”. Ele permite, pelo espirito de solidao que reina no “sepulcrum”,
ser, ao mesmo tempo, contemplado pela propria soliddo do espectador. A
soliddo é o elemento que serve de desdobramento. Nao ha mais nenhuma
importdncia no desdobramento realizado aos moldes de Caravaggio ao
plasmar seu Narciso. Aqui a imagem € inanimada e opera do outro lado de
uma estrutura. Sai de uma composicdo que — estruturada através de uma
colagem — organiza o proprio descobrimento do eu por meio de um imaginario,
para encontrar a maior significagdo que o homem moderno pdéde dar ao
descobrimento de uma “in-magem”, no sentido de estar a margem de algo que
sempre busca um sentido atualizador.

O que se descobre aqui equivale ao grande atravessamento daquilo
que, segundo Jiménez (1993), exige a morte para poder ser alcangado. O
homem ha de morrer, porque, no desdobramento, ndo ha sé uma imagem
animada que possibilita um conhecimento, sendo que oferece um resto como o
maior peso que reclama um sentido. Um sentido evocado pela “in-magem” do
“Iste” e que salpica o eu com um resto nunca apreendido.

O Cristo de Holbein é preciso naquilo que proporciona. E o que
proporciona € um desdobramento, no sentido de que no “sepulcrum”, nao
reside ja o nada. Ali reside algo que pode ser visto, s6 que nédo se sabe o0 que
€. Sempre sera um resto que, como tal, toda a capacidade simbdlica do
homem nao conseguira dar uma significagéo unica.

O que se torna destacavel, no desenvolvimento de nossa légica, € que
cada um saiba que o “sepulcrum” ndo esta vazio; e como nao se sabe do que
estd cheio, cada um ha de preenché-lo com o que for capaz, ou seja, com
aquilo que é caracteristico do ser e, mais precisamente, do ser humano: a
linguagem. Uma linguagem que é faculdade exclusiva dos que permanecem
vivos, até o dia em que cada um se cale e o resto (o mortal) sirva outra vez
para ocupar o vazio, nunca de todo banido, do “sepulcrum” — de acordo com a

acepg¢ao romana comentada por Dupont (1986). “Sepulcrum” que pertence ao
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morto, aos seus restos mortais, porém, inventado quando nao havia “nada”
para fazer presente o resto.

Em definitivo, o mito de Narciso, na sua vertente de vida e morte, revela
a invencdo do homem moderno, algo, de extrema importancia, que reside no
resgate do mito. O mito significa, como nos diz Ruiz de Elvira (1975, 11), aquilo
que “ocupa uma posicao intermediaria entre a histéria e a novela ou ficgdo”. A
Unica distingdo entre ambas é que, na histéria, domina a certeza positiva,
enquanto que, na ficgdo, domina a certeza negativa. Quanto ao mito, esse se
desfaz de qualquer certeza e atribui um carater de nulidade frente a qualquer
critério de verdade. Em suma, o que complementa Ruiz de Elvira (Ibid., 11) é
que, precisamente através da incerteza, a mitologia se situa num lugar
intermediario entre a histéria e a ficcao.

Com isso, a contribuicdo do mito de Narciso a invengao do homem
moderno passa por uma estruturacdo da falta de certeza, causada pelo
desaparecimento do ser, debaixo da emergéncia do simbdlico. O “Iste ego
sum”, além de dar uma certeza enganosa ao ser narcisista de cada um, o
instala exatamente na estruturacdo de um ser que se esvazia de qualquer
certeza, no momento primordial em que emite a expressao “Esse sou eu”.

Porém, o mais interessante do mito € que ele revela seu maior enigma
no fato de que o homem moderno — desaparecido sob os préprios significantes
que carrega — oscila entre o carater humano existente na prépria linguagem e o
divino imortal caracterizado pelo resto. Um resto que sempre enfrenta uma
metamorfose, mimetizando-se em outra coisa, isto €, em outro resto.

Deste modo, sera que Narciso é quem ocupa realmente o lugar de
divindade, na invengao do homem moderno?

Para responder a essa pergunta, temos que identificar a autenticidade
da figura de Narciso para o mundo ocidental. E para isso, examinaremos a
figura que encarna a auténtica referéncia do resto e da angustia, a partir de
algo imortal e, ao mesmo tempo divino, conforme desenvolvemos em nosso

percurso.

48



O Auténtico Narciso do Ocidente

“O Divino Narciso” € o melhor dos autos sacramentais de Sor Juana Inés
de la Cruz (Monterde, 1992, XI).

A obra consta de uma Loa — prélogo caracteristico do teatro antigo — e
do Auto Sacramental propriamente dito. As personagens que participam na Loa
sédo: o Ocidente, a América, o Céu, a Religiao, os Musicos e os Soldados.
Enquanto que no Auto Sacramental participam: Divino Narciso, a Natureza
Humana, a Graga, a Gentilidade, a Sinagoga, Eco (que representa a natureza
humana réproba), a Soberbia, o Amor proprio e Ninfas e Pastores.

“O Divino Narciso” mostra que Narciso sempre existiu dentro de uma
perspectiva de metamorfose. Sempre apontou a existéncia de Outro Narciso
quando descobre “Iste ego sum”. Sor Juana néo faz outra coisa que afirmar
essa caracteristica da morte simbdlica do homem moderno quando, ao
assinalar o carater mimético da imagem, apela a voz como aquela que possui
uma tentacao diabdlica.

Para caracterizar o mimetismo da imagem ele se utiliza, como
argumento, da referéncia que tanto para os pagaos como para os judeus —
representados por Gentios e pela Sinagoga — Narciso ja existia, o que faltava
era a sua dimensdo divina. Os seguintes fragmentos'’ ilustram a concepcéo

reinante no judaismo e no paganismo, respectivamente:

SINAGOGA GENTILIDADE
“Un nuevo canto entonad “Aplaudid a Narciso, Fuentes e Flores
a Su divina Beldad, Y pues su beldad divina,
y en cuanto la luz alcanza, sin igualdad peregrina,
suene la eterna alabanza es sobre toda hermosura,
de la gloria de Su nombre” que vio en outra criatura,

y en todas inspira amores”(Cruz, 391).

Essa concepgao se deixa questionar pela Natureza Humana que, ao

ouvir os pedidos judeus e pagéos, diz:

) Dada a beleza dos versos originais e pela facilidade de compreenséo, conservamos os fragmentos na lingua
espanhola.
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“Pues volved a los acordes
musicas, en que os hallé
porque quien oyere, logre

en la metafora el ver

que, en estas amantes voces,
una cosa es la que entiende

y outra cosa la que oye” (Ibidem, 393).

Fica clara a intengcdo de Sor Juana em decifrar aquilo que dizem a

Sinagoga e a Gentilidade. Outra vez, aparece de modo, evidente a voz e mais

que essa, entra em cena a interpretagcdo que busca uma significagédo do dito.

Assim apela a Eco, a que possui a voz, para evocar a dimensao diabdlica e

tentadora:

“Ya sabeis que yo soy Eco,

la que infelizmente bella,

por querer ser mas hermosa

me reduce a ser mas fea,

porque — (...) — ser esposa de Narciso
quise, (...) El ofendido,

tan desdefioso me deja,

tan colérico me arroja

de Su gracia, y presencia,

que no me dejo !lay de mi!,
esperanza de que pueda

volver a gozar los rayos

de Su Divina Belleza” (Ibidem, 396).

Mais adiante, voltando a falar da confusdo entre duas categorias — por

um lado o entendimento e por outro o que se ouve, como duas formas distintas

de compreensao — faz referéncia, através de Eco, as diversas linguas que

resultam enganosas para decifrar o que se ouve:
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“Pero apenas respiré

del dano, cuando soberbia,
con homenajes altivos
escalar el cielo intenta,

y creyendo su ighorancia
que era accesible la Esfera
a corporales fatigas,

y a materiales tareas,

altiva Torre fabrica,
pudiendo labrar mas cuerda
inmateriales escalas
hechas de su penitencia,

A cuya loca ambicién,

en proporcionada pena,
correspondio en divisiones
la confusién de las lenguas;
que en justo castigo

al que necio piensa

que lo entiende todo

que a ninguno entienda” (Ibidem, 397).

Sera também através de Eco, a voz tentadora, que Sor Juana apresenta

a Mae de Narciso:

“Pues, yo jay de mi! Que en Narciso
conozco, por ciertas seias,

que, es Hijo de Dios y que

nacié de una verdadera

Mujer, temo, y con bastantes
Fundamentos, que Este sea

El Salvador(...)”(Ibidem, 399).

Deste modo, sera Eco, a voz tentadora, quem fard cargo da

comprovagao da divindade de Narciso. Depois de oferecer o que esta ao seu
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alcance e, ao mesmo tempo, privada da presenca de Narciso, passa quarenta

dias nas montanhas. Diante da tentagao, fala “Divino Narciso”:

“ Aborrecida Ninfa,

no tu ambicion te engaiie,
que mi belleza sola

es digna de desearse.
Vete de mi presencia

al polo mas distante,
adonde siempre penes,

adonde nunca acabes” (ibidem, 401).

Diante dessa comprovacao, a Natureza Humana sai em busca do Divino
Narciso. Produz-se um encontro entre ela e a Graga, e ambas, depois de falar
sobre o Divino Narciso, saem em busca da Fonte na qual Ele tentara matar sua
sede. Nesse momento, Narciso fica fascinado pela formosura da Natureza

Humana, enamorando-se dela e, consequentemente, suscitando a ira de Eco:

“iPero qué miro!

Confusa me acorbado y me retiro:

Su misma semejanza contemplando

esta en ella, y mirando

a la Naturaleza Humana en ella,

iOh fatales destinos de mi estrella!

ijCuanto temi que clara la mirase,

para que de ella no Se enamorase,

y en fin ha sucedido! jOh pena, oh rabia!” (Ibid, 409).

Dessa maneira, Eco se vé impossibilitada de pronunciar as frases em
sua totalidade, podendo repetir os ultimos sinais de uma locucdo. E assim
como Eco, depois de evocar seu Amor Proprio e sua Soberba, repetiu as

ultimas palavras de um dialogo, formando a seguinte estrofe:
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“Tengo Pena, Rabia,
De ver Que Narciso
A un ser Quebradizo

Quiere, A mi me agravia”(lbid, 412).

Depois dessa passagem, Narciso se descobre semelhante a Natureza

Humana, exatamente a partir do riso e do pranto. E conclui:

“De ella estoy enamorado;
y aunque amor Me ha de matar,
Me es mas facil el dejar

la vida, que no el cuidado” (lbid, 412).

Comeca assim o lamento de Narciso que, ao ouvir a repeticdo de suas

ultimas palavras proferidas por Eco, articula a seguinte composigao:

“Tormento Paso Insufrible

Pues Mi Hermosura Cabal

El Amor Hizo Mortal,

Sujeta, Humana, Posible” (Ibidem, 413)

“El Amor, Que puede Herir,

En Mi Mostré Su pujanza;

Y amando A Mi semejanza,

Del Cielo Vine a Morir” (Ibidem, 415)

Enquanto, por outro lado, Eco responde:

“Eco Quejosa Responde,
Viendo Que Quiera Tu amor
Amar un ser Inferior;

Y asi, A tus ojos Se esconde” (Ibidem, 416)

53



Dessa forma, Sor Juana, ao aproximar-se do momento da morte de

Narciso na Fonte, coloca em sua boca o seguinte lamento:

“iPadre! ¢Por qué en un trance tan tremendo
Me desamparas? Ya esta consumado.

iEn Tus manos Mi Espiritu encomiendo! (Ibidem, 416)

Em seguida, depois da morte do Divino Narciso, enquanto dialogam Eco,

Soberba e Amor Proprio, uma voz sem corpo diz:

“;0 padece el Autor de Universo,

o padece la maquina del Mundo!” (Ibidem, 417).

Duas cenas se desenvolvem em seguida. Na primeira, a Natureza
Humana faz uma apologia do Divino Narciso, lamentando sua morte, onde

ressaltamos duas estrofes significativas:

“Buscad mi vida en esa
imagen de la muerte,
pues el darme la vida

es el fin con que muere”(lbidem, 419)

Nesse momento, a Graga aparece e diz:

“iVivo esta tu Narciso;
no llores, no lamentes,
ni entre los muertos busques

Al que esta vivo siempre!” (Ibidem, 420).
Na segunda cena, onde fica caracterizada a ressurreicdo de Narciso,

aparece como mais destacavel o seu casamento com a Natureza Humana.

Assim, diz Narciso a Natureza Humana, apds a sua ressurrei¢cio:
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“¢ Pues como, Esposa Mia,
no puedes conocerme,
si a Mi Beldad Divina

ninguna se parece?”

A Natureza Humana responde:

“1Ay adorado Esposo,
deja que alegremente

llegue a besar Tus plantas!” (Ibidem, 420).

Finalmente, a ultima cena trata de esclarecer a Eco — a partir de uma
solicitacdo do Divino Narciso — a metafora de Narciso, que se encontra na
prépria Histéria do Divino. A conclusdo a que se chega € que, assim como o
Narciso do mito transforma-se em flor, o Divino Narciso transforma-se em pao

e vinho, durante o sacramento da Eucaristia. Entao, diz este ultimo:

“Este es Mi Cuerpo y Mi Sangre

que entregué a tantos martirios

por nosotros. En memoria

de Mi Muerte, repetidlo” (Ibidem, 423).

Trabalhemos agora os pontos de articulagao entre as sinteses antitéticas
que Sor Juana defende no seu Auto Sacramental, no sentido de construirmos
as conexdes que justifiquem, a partir daquilo que ja construimos, a
autenticidade da metafora do Divino Narciso para o Ocidente.

Brown (1991, 195) afirma que os elementos antitéticos presentes no
Divino Narciso correspondem exatamente as categorias de opostos tao
fortemente defendidas no mundo ocidental. Sdo elas: “a contradicao entre o
amor sacro e o profano; entre o corpo e a alma; entre o fisico e o espiritual;
entre amor e morte”.

Ja estudamos amplamente, nos tdpicos anteriores, os pontos chave de
uma antitese estruturante do homem moderno a partir de duas instancias: a

simbdlica e a imaginaria. Com essas instancias tivemos acesso a logica de que
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nelas funciona ndo sé uma oposi¢ao, sendo uma conjungado em virtude da qual,
e depois de um primeiro conhecimento dado através de uma imagem, aparece
a necessidade iminente de um segundo conhecimento possibilitado pela
emergéncia da linguagem. Assinalamos também que esse movimento em
direcdo a construgado significante aparece, a partir do momento em que o
sujeito desaparece quando advém a linguagem. Com isso se abre um espaco
para o surgimento de uma cadeia no simbdlico, que clama por significagdes
que possam sustentar esta falta em ser. Assim, o ser do sujeito desaparece,
abrindo um espaco para aparigao, no simbdlico, de uma cadeia significante que
clama por significacdes que d&o sentido a esse desaparecimento. E isso o que
configura a morte do homem moderno, que esta representada no mito de
Narciso e que caracteriza a morte simbdlica.

Uma vez recordada essa constru¢cdo, passemos agora a considerar o
Divino Narciso, a partir das sinteses antitéticas, tratando-as com essa mesma
conotagao de conjugados inseparaveis.

Retomemos, em primeiro lugar, 0 amor sacro e o profano. De entrada,
podemos dizer que a perspicacia de Sor Juana é refinada, a partir da hora que
opta por ndo aplicar nenhum tipo de separagéo entre essas duas categorias. O
que faz Sor Juana é aplicar um tratamento relativo as metamorfoses. O sacro
e o profano estdo perfeitamente acomodados na figura do Divino Narciso, uma
vez que a Natureza Humana, ouvindo a Sinagoga (religido judia) e a
Gentilidade e, utilizando-se de um fio condutor que é o simbdlico, convoca as
duas para que permanegcam atentas ao elemento que pode ser extraido da
metafora, mais precisamente através do que se entende, por ser totalmente
distinto daquilo que se ouve. Parece que nao podia ser feito de outra forma,
uma vez que se sabe que o cristianismo foi estruturado sobre os convertidos
procedentes das Sinagogas, como também pelos gentios.

Dito isso, ndo vamos discutir aqui as varias implicagcbes conceituais
religiosas e filoséficas sobre as categorias do sacro e do profano. No6s nos
deteremos somente sobre a figura do “Divino Narciso”, como sendo a figura de
superacado dos opostos em discussao, levando-se em consideragcao a

autenticidade da construcao do elemento narcisico para Ocidente.
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Entdo, comecemos com uma pergunta: qual é o papel de superagéo do
“Divino Narciso” frente ao sacro e ao profano, como duas categorias ja
existentes no contexto em que se instala o cristianismo?

Inicialmente, a superacdo ndo ocorre mediante o abandono de uma das
visbes isoladamente. E Sor Juana o sabia tdo bem que se utilizou, desde o
principio, na Loa do Auto Sacramental, de figuras historicas de crencas
religiosas tao dispares como Ocidente (indio galante com coroa) e América
(india bizarra). O primeiro, um bravo indigena americano, enquanto que
América, representada por uma mulher india, celebra junto a Ocidente sua
“‘deidade vegetal” (cf. Brown, op. cit. 186). Enquanto que, por outra parte,
depois da conquista belicosa, aparecem o Céu (capitdo geral) e a Religiao
Cristd (simbolizada pela dama espanhola), que tenta dialogar com os dois
primeiros (Ocidente e América). A primeira intervengao da “dama espanhola”

frente aos colonizados (Ocidente e América) mostra o seguinte conteudo:

“Occidente poderoso,
Ameérica bella y rica,

Que vivis tan miserables
entre las riquezas mismas:
dejad el culto profano

a que el Demonio os incita.
jAbrid los ojos! Seguid

la verdadera Doctrina

que ni amor os persiiade” (lbid, 385).

“Soy la Religion Cristiana,
que intento que tus Provincias

se reduzcan a mi culto” (Ilbidem, 385).

Mais que um dialogo, este fragmento configura-se como um imperativo
tipico de quem possui o poder. Assim, depois da resisténcia natural e ja
esperada de Ocidente e América, seguida da intervencdo do Capitdo Geral,

Ocidente se rende perante o valor da “dama espanhola”, enquanto que
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América, ameacada de morte pelo Capitdo Geral, tem a vida poupada pela

“‘dama espanhola”, pois:

“i(...) que la necesito vival! (Ibid, 386).

Dessa maneira, depois de convencer o Capitdo Geral da necessidade de
manter vivos Ocidente e América, a “dama espanhola” adverte ao portador da

forca:

“Cese tu justicia,

Celo; no les des la muerte:
que no quiere mi benigna
condicién, que mueran, sino

que se conviertan y vivan” (lbid, 386).

Aqui aparece um primeiro vestigio de superacdo da dicotomia
sacro/profano, no momento que Sor Juana Inés faz uma referéncia a Paulo,

precisamente nas origens do cristianismo primitivo:

“De Pablo con la doctrina
tengo de argiiir, pues cuando
a los de Atenas predica,
viendo que entre ellos es ley
que muera el que solicita
introducir nuevos Dioses,
como él tiene la noticia

de que a un ‘Dios no conocido’
ellos un altar dedican,

les dice: ‘No es Deidad nueva,
sino la no conocida

que adorais en este altar,

la que mi voz os publica” (Ibid, 387).
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Sor Juana se utiliza de uma superacao sobre o corte proferido pelo
sacro e o profano empregada também por Paulo, na antiga Grécia, e toma dos
proprios exemplos dados por Ocidente e América tudo que a dama espanhola
atribui como obra do “(...) Dios verdadero y de su Sabiduria (...)” (p. 388).

Mas o sacro e o profano também recebem de Sor Juana Inés igual
possibilidade de superacéo através da imagem e da palavra, quando ela utiliza
o carater invisivel da Esséncia Divina. Invisivel, porém presente na Natureza
Humana. Invisivel, porém presente, tal qual o Grande Deus das Sementes, em
Carne e Sangue.

Finalmente, a grande superagao que nos oferece Sor Juana Inés sobre o
sacro e do profano é expressa na Loa, quando convida Ocidente e América a
enxergarem, com os olhos, a fé que se comunica pela voz e se recebe com o
ouvido. A superagdo aqui € promovida pelo imaginario, porém denota um matiz
simbolico da ordem da linguagem. Casam-se, entdo, o imaginario e o
simbdlico, inscritos tanto no profano, por acompanhar a dimensao religiosa
cristd, como no sacro, pelo mesmo motivo. Aquilo que reside debaixo da
metafora se descobre agora pelas instancias imaginarias e simbdlicas. E se
declara explicitamente que esse passo realizado entre o imaginario e o

simbdlico dar-se-a precisamente pela metafora do mito de Narciso:

“Divino Narciso, porque

se aquesta infeliz tenia

un ldolo, que adoraba,

de tan extranas divisas,

en quien pretendio el dominio,
de la Sacra Eucaristia

fingir el alto Misterio,

sepa que también habia

entre otros Gentiles, senas

de tan alta Maravilla”(lbid, 389).

Entretanto, a maior das metaforas utilizadas por Sor Juana Inés esta

contida no embate promulgado pelo casamento sugerido entre o “Divino
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Narciso” e a Natureza Humana, marcado pela tentativa fracassada de Eco
(Natureza Angélica, representante do mal) em casar-se com “Divino Narciso”.

Pudemos perceber que todo contraponto que da sustentacdo ao Auto
Sacramental esta representado por Eco. Fato que ocorre também na narracao
do mito de Narciso realizada por Ovidio. Eco é a tentagdo do “Divino Narciso”,
ao mesmo tempo, é quem desencadeia todo o sofrimento de Narciso no mito.
O elemento comum: a voz. Se no mito Eco, de acordo com analise que
realizamos, é quem devolve as palavras a Narciso com uma conotacao distinta,
tendo em vista que é ela quem modifica os signos de pontuagdo, no Auto
Sacramental, essa pontuagéo é dada pelo paradigma do mal.

Esse elemento é de fundamental importancia para a compreensao do
construto do homem moderno, pois nele reside uma tentativa de superacao da
antitese entre o bem e o mal. A logica se desenvolve quando sabemos que Eco
€ a sintese da voz e da natureza angélica réproba; isto €, sua voz se conjuga
com uma expressao de maldade que tenta o “Divino Narciso”.

De volta ao mito de Narciso, temos a conjugagao imagem-simbolo e é
ela que permite a Narciso a sua grande descoberta “Iste ego sum”. Quando se
superpde essa descoberta a invengdo do homem moderno, detectamos nada
menos que esse mesmo homem moderno envolto em uma morte simbdlica que
o vivifica, @ medida que lhe faculta um conhecimento. E isso, como vimos, é o
dado que o homem moderno resgata, como mais primordial da operagao que
os interrogantes engendrados na sua prépria estrutura realiza, em busca de
sentido para o ser que acaba de desaparecer sob uma emaranhada trama de
significantes. Isto é, fica explicita que o inerente ao lugar do homem moderno é
sua qualidade de falante, de ser possuidor de uma linguagem e de estar
desaparecido sob uma rede de significantes. E essa a “natureza humana” do
homem moderno que foi inventado recentemente.

Quanto ao Divino Narciso, como se efetuou essa operacdo? Bem, temos
Eco como a ninfa da voz e possuidora de uma natureza angélica réproba. Ou
seja, a natureza de Eco pertence ao “Condenado as penas eternas” (cf. Real
Academia Espanhola, 1992, 1776). Nao nos parece tao estranho que se dé a
voz um carater réprobo. Isso porque, no mito, Narciso recebe sua maior
tentacdo e também sua maior penalidade, ao reconhecer-se como portador de

um eu, quando nao encontrou a possibilidade de alcancar uma harmonia, e sim
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pela possibilidade de nomear um conhecimento, que se deu através de um
enfrentamento com a abundancia de interrogantes. Poderia haver maior
experiéncia réproba que esta?

No mito, Tirésias predisse que Narciso viveria muito, sempre que nio se
conhecesse a si mesmo, e a chave do enigma n&o esta ai. Talvez esteja no
momento em que nomeia “Iste ego sum”, pelo menos no que pode ser extraido
da narragcdo para o construto do homem moderno. Todavia, no Auto
Sacramental se percebe perfeitamente uma manobra que separa Eco do
“Divino Narciso”, precisamente por ela possuir uma qualidade réproba, ainda
que essa qualidade guarde um espago comum com a natureza angelical que
Ihe é peculiar. Eco se separa do “Divino Narciso”, mas a superacdo do bem e
do mal aparece quando se cria a Natureza Humana, aquela com a qual o
“‘Divino Narciso” vai identificar-se e com quem, consequentemente, tentara
casar-se.

E nesse interim que se d& o grande passo para a construgdo do homem
moderno e para a ratificagdo de Cristo como o auténtico Narciso da era
moderna. Se ja dissemos que o tragco que identifica a Natureza Humana é a
condicdo de estar permanentemente atravessado pela linguagem, e o que se

rechaca em Eco é o seu carater de tentagdo, como nos diz o “Divino Narciso”:

“Vete de Mi presencia
al polo mas distante,
adonde siempre penes,

adonde nunca acabes” (lbidem, 401),

entdo, Eco nunca se acaba, nem como voz, nem como tentacio. E aqui
que radica a profunda originalidade de Sor Juana Inés ao introduzir a Natureza
Humana. Ela também sera o meio pelo qual nunca se acabara, como um “eco”,
ou como uma tentagao perene que o sujeito enfrenta, na tentativa de fazer um
descobrimento e de construir um conhecimento. A Natureza Humana é oposta
a Natureza angélica réproba, porém, conserva, ao mesmo tempo, sua
qualidade inerente a voz. Uma voz que soO tera sentido no contexto de sua
propria Natureza, isto é, na condicido de fazer-se conhecer ou, pelo menos,

buscar um conhecimento através dos significantes dessa linguagem.
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Nesses termos, a Natureza Humana, como a linguagem, € uma
resultante da propria Natureza Angélica amada e rechagcada pelo Divino
Narciso, por ser, na sua esséncia, ameacadora e tentadora. Dessa forma, a
importancia crucial desta logica esta presente nesse fragmento, onde os
elementos de intersecdo entre Eco e Natureza Humana servem para orientar a
superacao antitética entre o bem e o mal.

O “Divino Narciso” busca o seu semelhante a sua semelhanga - a
Natureza Humana -. Porém ela ja guarda em si 0 mais inerente que existe para
especificar sua esséncia e que esta feita da mesma matéria da Natureza
réproba. E esse sera o instrumento que podera utilizar para dar um sentido a
seu ser. Cumpre-se, dessa forma, aquilo que o “Divino Narciso” augurou a Eco:
na Natureza Humana se encravou a linguagem, por isso, o0 homem moderno
pena sempre por ela. Uma pena que nunca acaba, enquanto o sentido for
buscado para a sua constante falta em ser. Por isso, 0 homem moderno sera
descoberto exatamente no lugar da morte simbdlica que Narciso oferece com
sua desaparigao.

Se a Natureza Humana herda da Natureza Angélica réproba a tentagéo
da voz que se estrutura numa linguagem, resulta mais facil perceber que existe
uma tendéncia a superar a dicotomia entre o sacro e o profano, precisamente
pelo que hd de comum entre ambos: a forma que cada um vai dar como
destino as significagbes de sua linguagem. E isso ja esta contemplado na
prépria superacao do sacro e do profano que Sor Juana Inés descobre nas
palavras de Paulo. Assim, o que existe de novo n&o é a criagédo de outro Deus,
senao o sentido que sera dado as articulagdes atribuidas a uma deidade.

Narciso ndo morre porque 0 acaso assim o quis, depois de descobrir 0
“‘Iste ego sum”. O que o fez morrer foi precisamente o sentido que deu aos
seus proprios interrogantes. Foram eles que deram um sentido ao seu destino.
E sera isso que o “Divino Narciso” vai retomar, para dar sentido a sua morte.
Porque para o “Divino Narciso”, sua morte se concretiza com a intengdo de
salvar a Natureza Humana. Mas, salva-la de qué? Salva-la do sentido que ele
Ihe atribuiu, ao perceber que ela esta intimamente entrelagada com a Natureza
angélica réproba. Acaso néao foi essa a heranca da Natureza angélica réproba

que decidiu a morte do “Divino Narciso”?
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Desta maneira, fica mais clara a légica buscada por Sor Juana Inés ao
utilizar a metafora de Narciso, um mito que aparentemente joga com a forga do
imaginario, mas que serve como ilustragdo a metamorfose do simbdlico
habitado pela linguagem. O “Divino Narciso” ja residia no proprio Narciso, o que
Ihe faltava era a construgéo de um sentido especifico a sua divindade. E isso &
trazido a luz, na medida em que Sor Juana Inés resgata a histérica constatacao
de que o Narciso dos judeus e dos gentios pudesse ser ouvido de outra
maneira. De tal forma que essa nova escuta facilitasse, pelo novo sentido
alcangado, uma forma distinta de entendimento.

Assim, chega-se a superagcao do profano e do sagrado, pela via do
sentido que se abre através do simbdlico.

A outra contradicdo apontada por Brown (1991, 195) como uma forma
de vida ocidental, € a dicotomia corpo/alma. Significa voltar as proprias bases
sobre a imortalidade de Soécrates, desenvolvida no Feddn. Sobre esse tema,
Loureaux (1989) apresenta um paradoxo: que, apesar de Platdo, no Fedodn,
destacar um corpo desprovido de qualquer significagao, este aponta a alma
como a linguagem do corpo. Isso significa que essa discussdo do Fedon toma
como suporte o corpo memoravel de Sécrates e, sobretudo se dirige a
superagao corpo/alma através da linguagem. O que pode ser constatado nas
préprias palavras de Sécrates.

Entretanto, a questdo aparece agora de uma forma mais clara, depois
que realizamos o trajeto que Dupont (1986) nos propde, com suas reflexdes
sobre o duplo corpo do imperador romano. Abre-se uma compreensao sobre o
matiz metonimico do memoravel que se guarda frente a “ossa” ausente,
presente na construcdo do “sepulcrum” que, como assinalamos, se presta
essencialmente para preservar a presenca da auséncia.

Mas é o texto de Kristeva (1987) que nos da a chave da superagao
dessa dicotomia corpo/alma, na medida em que apresenta um Cristo possuidor
de todos os caracteres que Sor Juana Inés traca entre a Natureza angélica
réproba de Eco e a Natureza Humana. Lembremos aqui do Cristo de Holbein,
onde sua importancia é identificada por possuir, enquanto cadaver, todos os
tracos da forma humana. Isto €, assim como o Divino Narciso se identifica com

a Natureza Humana, por ver nela a prépria imagem, no Cristo de Holbein a
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Natureza Humana se vé confrontada pelo traco que identifica sua propria
natureza na imagem de Cristo morto.

Esse dado é interessante, na medida em que ressaltamos a linguagem
como o mais tipico da Natureza Humana. E como encontrar tragos da presenca
da linguagem na existéncia do cadaver? Voltamos a questédo ja elaborada: o
cadaver cala com a morte, mas a linguagem nao se detém perante o cadaver.
E isso mostra por si mesmo o efeito diabdlico e tentador que possui a Natureza
Humana, como herdeira da Natureza angélica réproba, que Dostoiévski
expressa, muito bem, nas palavras de “O ldiota”: “Este quadro! Este quadro!
Nao sabes que, ao contempla-lo, um fiel pode perder a fé?”. Mais do que em
qualquer outro lugar, faz-se presente aqui a tentagéo da Natureza Humana. E o
sentido que se da ao Cristo morto o que faz com que o Idiota questione sua fé.
E o sentido que o faz duvidar é o traco de humanizacdo que percebe no
cadaver.

Sera precisamente a forca com que Sor Juana Inés utiliza a metafora de
Narciso, como aquele que pode tornar-se divino através das proéprias palavras
de Paulo, que se elucida a tentativa de tornar sacro o que é profano, como
também se registra a possibilidade de se profanar o que seja sacro. O
instrumento ou a instancia, melhor dizendo, sera sempre da ordem do
simbdlico, porque suas origens foram inseridas numa metonimia situada entre
o profano e o sacro, e vice-versa.

Em definitivo, sera nesse trajeto realizado entre o que se apresenta de
comum entre a Natureza Humana e a Natureza réproba, onde o meio de
superacdo da dicotomia corpo/alma podera encontrar sua referéncia. Sor
Juana Inés aponta essa possibilidade, de uma forma simples, utilizando o
sentido que, através da linguagem, se pode outorgar ao ser. E esse foi o
sentido que o “Divino Narciso” deu a seu Ser: morrer pela Natureza Humana,
num contexto atravessado pela Natureza réproba.

Quando nos deparamos com a dicotomia fisico/espiritual, encontramos,
como superacao, a solugdo que o cristianismo construiu para sair do impasse
do divino identificado e perpetuado no meramente humano. Isto é a solucao
que tanto buscou o principe Idiota, ao ver-se questionado em sua fé: a saida

pela ressurreicdo. Porém, aqui deixou também como marca a presenca de um

64



resto, como saldo de todas e de cada uma das (diades) formadas pelos
opostos tao caracteristicos do pensamento ocidental.

Isso significa dizer que, apesar do esforgo de superagado dos opostos,
dois pontos ficaram como caracteristicas da marca profunda do trago narcisista
sobre a cultura ocidental, responsavel pela maquinacédo da invengdo moderna
mais significativa. Por um lado, emerge um homem ja morto dentro de sua
referéncia simbdlica. Desse homem advém Narciso, retomado como leitura da
modernidade ocidental. Por outro lado, como residuo dessa operacdo, sobra
um resto que alimenta a possibilidade perene de um sentido que cada sujeito
reclama, desde sua condicido de desaparecido simbdlico.

Assim, parece-nos pertinente o ponto de vista defendido por Jiménez
(1989, 57), em sua analise sobre a relagdo homem/cristianismo e aquilo que
marca os destinos dessa confluéncia. Jiménez levanta os seguintes pontos
como elementos constitutivos de sua logica: o uno e o multiplo; o humano e o
divino; a intimidade e a exterioridade. Com esses trés pares de opostos, o autor
situa a religido cristd dentro de uma configuragdo monoteista, com grandes
diferencas. Com relacdo ao Uno e ao Multiplo, contrariamente ao politeismo
grego que encontra na palavra uma “via de sintese” (Jiménez, lbid, 75), o
cristianismo promove um retorno ao Uno, como resposta a uma perda
provocada pela separagéo de Deus.

De fato, no que concerne ao humano e ao divino, o politeismo grego vai
esbogar um espaco, caracterizado como “o perigoso”, que vai guardar certa
distancia. Espaco identificado pelo embate proprio a imortalidade dos deuses
perante a mortalidade humana. Dessa forma, o carater divino esta integrado a
imagem do homem, proporcionado pelo carater antropomorfico dos deuses.
Em contrapartida, no monoteismo, o divino imprime uma marca de
superioridade sobre o natural.

De acordo com a relagao intimidade-exterioridade, situamos o politeismo
grego numa dimensao religiosa claramente voltada para o exterior, posicéo
coerente quando retomamos a concep¢ao do multiplo que caracteriza suas
deidades. E através desse espaco exterior que o homem realiza sua trajetéria
em direcdo ao divino. O mundo propicia ao homem a possibilidade de tocar a
unidade através da multiplicidade que impera na exterioridade. Exatamente ao

contrario, o cristianismo tenta construir uma sintese com a eliminacao da
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pluralidade inerente ao carater antropomérfico do homem, propondo um Unico
sentido a toda pluralidade — outra vez aparecendo o retorno ao Uno.

Com essas alusbes sobre o uno e o multiplo, a partir das referéncias
politeistas e monoteistas, podemos desenvolver as seguintes conclusdes.

Primeiramente, devemos assinalar que as categorias formadas pelos
pares de contrarios sacro/profano, corpo/alma, fisico/espiritual, vida/morte,
tipicas do pensamento ocidental, se casam perfeitamente com a idéia de que o
pensamento laico moderno € indissociavel da relacdo cultural com o
cristianismo (cf. Jiménez, op. cit. 63).

Porém, esta articulagdo nos introduz uma pergunta: Qual pensamento
essencial, marca do cristianismo, opera com uma incomensuravel forca na
cultura ocidental? Os pares de contrarios sdo a sua testemunha. E exatamente
a separagao, pega fundamental de uma cultura em que as categorias se
colocam lado a lado, entrecortadas por um travessdo com caracteristicas de
rechaco. Esse travessao transforma o uno em um fator de exclusdo, em uma
relacdo de competicdo permanente entre corpo x alma, fisico x espiritual, vida x
morte, enfermidade x saulde.

Nesse contexto, aparece a religido cristd com a idéia de retorno ao Uno,
onde a Natureza Humana é cindida em si mesma, tomando como unica
possibilidade de sentido a superagédo através da unidade no Pai. Entretanto,
essa unidade cria no fiel a duvida, tal como expressou o principe “Idiota” ao
contemplar o Cristo Morto de Holbein. E sera essa duvida que vai denunciar a
existéncia de um resto que emerge como fruto de uma operagao realizada
entre o imaginario e o simbdlico. E o fruto de algo que escapa a essa unidade
de sentido ou significagdo que passa a reclamar a cada sujeito uma elaboragéo
propria — pelo menos uma tentativa de significagao.

Deste modo, o sentido unico dado pelo “Divino Narciso” a Natureza
Humana, herdeira da Natureza angélica réproba, € o mais representativo que
ha entre o pensamento moderno ocidental e aquilo que resta como resultado
da cisdo presente entre o qualificativo humano que fez com que Narciso se
identificasse com ele e com o que existe de réprobo, que possibilitou ao préprio
“Divino Narciso” dar todo um sentido a sua morte. Talvez fosse melhor
estruturar as categorias de contrarios como articulagdes de sinteses do bem e

do mal, correspondentes a cada uma das naturezas.
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Contudo, a sintese de sentido alcangada pelo “Divino Narciso” aponta
claramente duas consequéncias: uma, que a Natureza Humana unifica o bem e
0 mal; e outra, que ela sinaliza a consequéncia dessa heranga angelical e
réproba como uma tendéncia de supremacia do mal, pois foi ela quem eliminou
o trago humano, ou seja, a semelhangca que residia no “Divino Narciso”,
assassinando-o. Aqui, a morte aparece como o mal inevitavel que padeceu o
“Divino Narciso”, justamente o ponto pelo qual se propde a salvar o homem
com a promessa de ressurreicao.

Essa construgao nos serve para ratificar aquilo que identificamos como o
resto dessa operacao. Isto &, dentro de qualquer relagcao cindida que implique a
separacido bivalente — e essa é a que se encontra plantada no seio do
pensamento ocidental — sempre sobrara um resto como produto da operacao.
Assim ocorreu com Narciso: restou-lhe uma flor; com Eco: sobrou-lhe uma voz;
com o Divino Narciso: restou-lhe um recurso sacramental. E esse recurso
sacramental é indicio de unificagdo, mediante a comunh&o que reanima
simbolicamente a agdo humana réproba frente a execugdo do humano que
havia no Divino e, ao mesmo tempo, aproximando o homem do divino.

Com essa dedugédo, chegamos ao ponto onde o mais importante na
cultura da légica dos contrarios sera a significagdo que se atribuira ao resto. A
cultura ocidental sé lhe compete esse espacgo: dar um sentido ao resto.

Na cultura ocidental do resto, como consequéncia das sinteses
antitéticas, emerge principalmente o homem moderno. Ele, mais que nenhum
outro, ostenta o estatuto foucaultiano da invencdo recente, que, ao tempo em
que a inventa a faz desaparecer, precisamente pela tentativa de dar um sentido
ao que restou de sua desaparicdo. Uma significagdo possivel somente pela
travessia simbodlica que emerge de um momento singular e cheio de
interrogantes, similar ao que Narciso enfrentou ao pronunciar “Iste ego sum”. O
que o fez sumir foi a necessidade de buscar um sentido ao resto operativo
formado entre aquilo que via e aquilo que dizia.

Do mesmo modo, a cultura cristd apresenta sua versdo moderna do mito
de Narciso, quando produz um “Divino Narciso” identificado com a Natureza
Humana, para ser, sumariamente, eliminado por ela. Identificou-se com a

Natureza Humana e teve que morrer dizendo:
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“Mas ya el dolor me vence. Ya, ya llega
al término fatal por Mi querida:
que es poca la materia de una vida

para la forma de grande fuego” (Cruz, 416).

Morre o Divino Narciso por sua querida. E o sentido que d& a sua morte.
E sera essa morte anunciada pelo préprio Divino Narciso, com todo o peso
salvifico que ela representa, que toda cultura ocidental, atravessada pela
marca do cristianismo, passara a significa-la na tentativa de dar um sentido ao
resto. Um resto que, ndo possuindo “ossa”, aponta a um “sepulcrum”. Um resto
que reaparece como sacramento na forma de pao e vinho, tanto como
necessidade de sobrevivéncia, como necessidade de expelir os residuos que
emanam como resultado ultimo desta operacéo.

Na cultura ocidental do resto, Narciso nunca morre no real.
Simplesmente enfrenta uma metamorfose de um resto necessario, na medida
exata do sentido da existéncia que cada ser atribui a vida. Ou seja, o auténtico
Narciso do Ocidente é esse antitético “Divino Narciso”, sintese do bem e do
mal, que incide sobre o sujeito operando um sentido unico, frente a um resto
que, por sua vez, causa elaboragdes singulares para cada um deles.

Starobinsky (1982, 370) afirma que “a atual paixdo pelas diversas
modalidades da consciéncia do corpo (...) (¢) um sintoma do componente
considerado narcisista que caracteriza a cultura ocidental contemporanea”.
Existe uma coeréncia entre este pensamento e a figura do “Divino Narciso”,
como aquele que da um sentido a sua morte causada pela humanidade. Morre
para salva-la. Entretanto, € com o resto dessa mesma operagcao que o0 homem
moderno descobre, no momento de sua desapari¢ao, sua morte simbdlica.

Em definitivo, a marca essencial da cultura ocidental, resgatada na
autenticidade antitética do “Divino Narciso”, implica como produto de uma
concepcgéao bivalente do mundo, a propria sintese do rechago que reside no ser

humano.
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A Fratura da Sintese: do mito de Narciso a estrutura do eu no estadio do

espelho

Ja ressaltamos a importancia do mito de Narciso para a concepg¢éo do
homem moderno. Com esta contribuicdo, constatamos precisamente o suporte
que a linguagem brinda a sua prépria imagem, refletida no espelho das aguas.
Ou seja, sem esse suporte, Narciso jamais teria chegado a expressar o “Iste
ego sum”. Nao é repeticdo va assinalar que, depois da reconstituicdo de sua
imagem corporal no espelho das aguas, o que fez com que Narciso
pronunciasse a frase do reconhecimento imaginario foi essencialmente a falta
de linguagem na imagem refletida. Este € o primeiro ponto de grande
relevancia para a conclusao de nosso ensaio.

A implicacdo que se deduz dai, para o construto do homem moderno,
aponta para a confluéncia existente entre a composicdo dessa imagem
refletida, até entdo impossivel de ser discernida, e o momento em que Narciso
expressa a frase “Iste ego sum” e sai em busca de seu ser. E o ser, aqui
representado pelo “sou”, provoca a precipitacdo do homem moderno até o
reconhecimento de si mesmo. E um caminho extremamente angustiante o que
se apresenta diante de Narciso, pois sempre 0 que se deriva da constatacdo do
‘Iste ego sum” é que seu eu é outro. E sera assim, dentro de uma
contextualizagdo na qual o eu ndo é nada mais que um outro — se fizermos
uma transposi¢ao do mito ao estadio do espelho. Algo se interpde nesta logica
de constituicdo e manutengao do eu e que subverte a importancia do ser para a
referéncia do ter. O que importa, a partir desta interposicdo, €& o
desenvolvimento da logica de que o sujeito consiste, precisamente, quando se
coloca no lugar do ter, do comprar ou, inclusive, do ato de roubar o ser do
outro.

Aprofundemos esta analise em fungdao dos elementos da expressao
verbal. Partiremos da concepcdo da existéncia de um sujeito constituido que
possui uma linguagem, que esta instalado no dispositivo do simbdlico, e se
encontra, como todo sujeito, desaparecido sob uma cadeia de significantes,
etc. Contudo, este sente que algo nao vai muito bem. Busca um analista e diz:
“Eu sou...”. O complemento atribuido ao “eu sou” logicamente pode ser muito

variado e, se observarmos atentamente, sera sempre uma referéncia de algo,
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um conceito do que foi langado mao externamente e com o qual o sujeito se
identifica. Desta forma, aparece: “eu sou um drogado”, e a drogadigdo € uma
referéncia que socialmente se atribui as pessoas que se servem de alguma
droga especifica; “eu sou homossexual”, e por sua vez se toma uma referéncia
atribuida pela sociedade a uma forma que o sujeito encontra para se relacionar
sexualmente. Assim sucede com qualquer complemento que o sujeito utilize
para denominar seu ser. Ou seja, qualquer denominagao que aparec¢a no lugar
de “Iste” aponta para a atribuicdo de um complemento qualquer ao eu.

Com isto, observa-se que teriamos, primeiramente, que extrair aquilo
que vimos como esséncia do mito de Narciso, e que nos conduz até o
momento em que ele expressa o “Iste ego sum”, para depois relaciona-lo com
o homem moderno, contextualizado pela psicanalise na relagéo de sujeito.

O passo fundamental para entender o deslocamento do mito de Narciso
em direcdo ao sujeito sera dado, precisamente, através do registro imaginario,
caracterizado por aquilo que lhe serve de suporte neste momento crucial do
“Iste ego sum”, momento em que ocorre a compreensao do que se capta do
verdadeiro sentido que assinalamos anteriormente. Devido ao atravessamento
sofrido pela imagem que Narciso admirava, aparece a possibilidade de se
operar um conhecimento.

No Narciso representado por Caravaggio, encontramos um espago
perfeito para o entendimento do que ocorre a respeito da referéncia imaginaria
e para uma compreensao do suporte que esta implicito na sustentacdo dessa
referéncia.

Em primeiro lugar, podemos assinalar claramente a referéncia ao
desdobramento ou reflexos produzidos entre Narciso e sua imagem
contemplada. Podemos representar essa relagdo por uma linha N__N’, cujos
termos representam Narciso e Narciso linha.

Vimos que esta relagdo N__N’ possui como caracteristica fundamental,
a desfragmentacdo ou a composicdo da imagem refletida, como o passo
necessario para que N, através de N’, ascenda a contemplacao de sua propria
imagem. Vimos que, passo a passo, N vai operando a devida correspondéncia
com o que vé em N’. Ou seja, a fragmentacao se desenvolve, de forma
imaginaria, para a composigao da imagem completa de N, a partir daquilo que

sucessivamente N vai operando através do refletido em N’.

70



E importante entender que, na narragdo ovidiana, fica constatado que
esse momento s6 ocorreu quando N ja havia passado pelo encontro com Eco
e, sobretudo, depois de experimentar a reverberagdo de sua propria linguagem.
Entdo, a que nos encaminha esse raciocinio? A confirmagdo de que o
simbdlico — aqui representado pela presenca de Eco, a reverberante — precede
o encontro de Narciso com a recomposicdo de sua imagem. Isso se
desenvolve mais em virtude dessa preexisténcia do simbdlico, demonstrada
por Eco, como constatamos anteriormente. Porém, analisando a significagao
do nome de Narciso, identificamos que esse complexo simbdlico ja o esperava,
ainda antes de seu nascimento, através da significagdo de morte que |he
imprimia seu nome e toda a relagao situada nele, como referéncia do desejo de
sua mae — desejo que desvelamos a partir da eleigdo do nome Narciso.

Por isso, destacamos a importancia que reside na presenca da instancia
simbdlica que atravessa, de um extremo a outro, a narracédo ovidiana — fato
mais importante para a consecugao da irrupgao verbalizada do “Iste ego sum” —
para a compreensao moderna do mito de Narciso.

Retomemos agora o que dissemos sobre a existéncia de um suporte
simbdlico nessa referéncia N__N’, que € propriamente o eixo imaginario. O
quadro de Caravaggio consegue também captar, de uma forma espléndida, a
referéncia desse suporte simbdlico, na medida em que traga, em primeiro lugar,
a linha imaginaria horizontal, que fica perpendicular ao eixo E__S. Mais ainda,
se nos valemos da leitura de Damisch (1976), o quadro nos mostra outro
aspecto mais especificamente relacionado com um significante que se faz
presente, como ponto de cruzamento entre o imaginario e o simbdlico. Deste
modo, entre N__N’ e a linha vertical, podemos estruturar a montagem de uma

figura da seguinte maneira:
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Figura 4 — Montagem: Narciso de Caravaggio / Estadio do Espelho

O mais importante neste quadro é que so6 foi possivel a composicao
ocorrida no eixo N__ N’ devido a existéncia de seu respectivo suporte E__S.
Nesse caso, podemos perceber que, nao existindo a marca do simbdlico como
suporte da relagdo de Narciso com sua imagem, seria de todo impossivel, para
ele, ter a referéncia de que aquilo que ele via, de forma desfragmentada, fosse
ascender a categoria de um eu. Isto é, a prépria referéncia a um eu (moi),
tomando como base o outro, s6 é possivel sob o auspicio do simbdlico, que, no
caso de Narciso, ja lhe preexistia, a partir da eleigdo de seu nhome por sua mae,
até o momento de deixar-se receber o retorno reverberado de suas perguntas,
propiciado por Eco. Ou seja, a experiéncia de Narciso no mito, conjuga
referéncias imaginarias e simbdlicas, tornando possivel a ele pronunciar o “Iste
ego sum”.

Assim, Narciso se vé, pela primeira vez, no espelho das aguas,
apaixona-se pela imagem e so, pouco a pouco, vai decompondo-a para,
depois, reconhecé-la como um eu. Narciso se encontra primeiro com algo belo
por que se apaixona e, s6 depois, promove as sucessivas tentativas
fracassadas de se aproximar e ter para si essa imagem. Ele a decompde em
movimentos até que a falta de sincronia dos movimentos de sua boca e do
siléncio manifestado por aquele que emite sua imagem o impele a dizer “Iste
ego sum”. Contudo, devemos sublinhar que o caminho tomado por Narciso
frente a N’, naquele momento artifice da composicido ortopédica de sua
imagem, obedece a uma ortopedia, posto que, enquanto ndo nomear o “eu” de
“esse”, ndo conseguira sair a busca de um conhecimento de seu ser. Pois, se a

linguagem é o que divide o sujeito por submergi-lo sob os significantes, s6
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percebemos a remissdo de Narciso a essa divisdo quando ele pronuncia “Iste
ego sum”.

A relacdo que antes era de um N__ N’ perpendicular aum E__ S, onde S
representava um sujeito em contato com Eco impulsionado pela esfera do
“iss0”, aparece agora sob o descobrimento do eu no outro, com o indice que
define um novo tipo de relacdo. De Eco, Narciso tem como referéncia a sua
voz, possibilidade de entender o que disse, e que lhe é devolvida com um
sentido. Deste modo, compreendendo que Eco ja ndo estd mais ali para
satisfazer sua demanda, vez que ela se transforma em outra coisa, ficando tao
s6 sua voz, o que aparece € esse Eco, ou seja, esse Outro, que da um sentido
ao que disse Narciso. Isso nos serve para dar um passo a mais na estruturacao
do eu de Narciso, na medida em que, a partir dessa ocorréncia, se modificou
de forma radical o rumo de sua existéncia. Agora, temos Eco, esse Outro,
representado como incompleta. E uma vez que Eco se mostra dividida, Narciso

toma contato com a cisdo contida nesse Outro e que |he serve como um indice
metonimico de seus desejos. A consequéncia é que esse E passa a ser &,

resultando que a totalidade que Narciso busca - e que até entdo poderia ser
simbolizado por um S cheio e sem fissuras - sofre uma divisdo por uma barra,
por ndo encontrar no Outro aquilo que queria. Nesse momento, ele se vé
arrastado pelo desespero. Agora se opera uma mudanga da posicdo de
Narciso do extremo S para $.

Tudo isto implica dizer que, se antes tinhamos o eixo N__N’
perpendicular a um suporte simbdlico S E, ao perceber que esse E nao é
mais sinbnimo de completude, passamos automaticamente a uma elaboracao

distinta:

B4

[ ™
teremos agora

Figura 5 — Narcisos lado a lado
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Com esta nova referéncia, aparece algo no cruzamento entre o
simbdlico e o imaginario. Esse algo, como significante privilegiado, aparece
plasmado no Narciso caravaggiano e pode ser facilmente confundido com uma
referéncia ao pénis. Porém, ndo o é. Aparece ali, perfeitamente situado em um
lugar estratégico do quadro, por ser o lugar onde se cruzam todas as suas
linhas de construgéo. Aponta para um significante muito especial: o falo. E este
um fato sobre o qual Damisch chama atengédo no Narciso de Caravaggio e que
nos parece muito significativo, pela pericia que teve o mestre da pintura escura
para instalar, no lugar preciso, um significante demarcador de duas instancias.

Retomemos a teoria da estruturagdo do eu no estadio do espelho.

Esta relacdo N__N’, que utilizamos para a compreensao da relacao de
Narciso com a sua imagem, corresponde a explicagdo que Lacan constroi, a
partir da experiéncia vivida pelo bebé, durante o estadio do espelho.

Lacan afirma, no “Estadio do espelho como formador da funcdo do eu
[ie] tal como se nos revela na clinica psicanalitica” (1936), que existem fortes
indicios de que o bebé&, em sua plena impoténcia motriz, assume sua imagem
de uma forma jubilosa, ao cruzar-se com uma matriz simbdlica em que seu eu
(je) se precipita, antes inclusive de se haver identificado com o outro e antes
mesmo que a sua fungéo de sujeito lhe haja sido restituida pela linguagem.

Tomemos como exemplo a imagem do bebé frente ao espelho. O que
nela se torna evidente é que o bebé, através do outro, assume alegremente
algo que, ainda, ndo havia apreendido, pois 0 que € assumido se inscreve
somente na ordem de uma “gestalt”, proporcionada por sua imagem refletida.
Esta sera uma dimensdo indubitavelmente interessante, por constituir a
presenca do trago que o bebé toma como distingdo de sua prépria existéncia. E
uma experiéncia que se da em relacdo a um reflexo no qual se percebe o eu
ortopedicamente construido com os tragcos do corpo.

Estamos, outra vez, cara a cara com nossa hipétese sobre o resto que
se faz presente, pois, na medida em que existe uma imaturidade imaginaria da
concepg¢ao de uma imagem, é porque também ja reside uma evidéncia de que
algo, no real, esta definitivamente perdido. A imagem aparece como algo que,
residindo fora, serve ao bebé como uma referéncia unificadora, precisamente

no momento em que seu amadurecimento ndo lhe permite ter outra referéncia.
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Assim se entende melhor, porque aqui se faz presente uma nogao de
resto. Um resto que, desde o principio, fica foracluido dessa referéncia
unificadora, posto que a unificagdo dada pela imagem do corpo esta no outro
extremo. Ou seja, esta fora e, além disso, no Outro. Isso que serve de espelho,
que tanto pode ser um espelho como a imagem que atravessa o Outro,
aparece sinalizando o que existe depois dessa linha diviséria, a superficie
refletora, que é a imagem do corpo. O real fica do lado da perda e ocupa uma
posicao situada além de qualquer possibilidade de unificagao.

O “Iste ego sum” aparece como resultado da operagéo unificadora que
experimentou Narciso, depois de operar o reconhecimento de sua imagem
corporal. Assim, fica mais clara a fungao exercida por Eco, no lugar do Outro,
apresentando-se como portadora da voz, sendo a articuladora do simbdlico e
dando a chave para a compreensédo de que o mais importante € que algo do
simbolico estd contido nesta relagdo fragmentaria, servindo como lugar de
cruzamento entre o imaginario e a fragmentagédo em si. Esse trago fragmentario
servira para verificar que, entre a imagem unificada de forma ortopédica e o
fragmentario, aparece uma saida para o sujeito construir uma significagéo para
sua falta-em-ser. Nao ha outra saida.

Para esclarecer essa afirmagao, de que nao ha outra saida para o ser
falante que nao seja a de tentar dar uma significagdo para seu ser, langamos
mao da obra de Hans Bellmer, mais especificamente de sua segunda boneca.

Se observarmos as varias poses fotograficas conseguidas por Bellmer
com a sua segunda boneca, detectamos que o mais importante, entre outros
detalhes analisaveis, € o processo ali desenvolvido entre fragmentagao-
unificagdo, que invade com angustia qualquer espectador ao contempla-la.

Dentro de uma série de fotografias publicadas por Albiac (1995, I-XVI) e
de outras referencias recorridas em Jiménez (1994, Seminario inédito),
podemo-nos aproximar das diversas sensagdes de provocacdo e estranheza
gue nos inspira a segunda boneca de Bellmer, se tomamos, como contraponto,
a unificagdo da imagem corporal do estadio do espelho.

Nelas fica subvertida qualquer possibilidade de reflexo de uma imagem
corporal concebida a maneira de um Narciso caravaggiano. Se agora nos
servissemos de um recurso de montagem e construissemos o quadro de

Caravaggio de forma que o conjugassemos com uma das fotografias da
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segunda boneca de Bellmer, estariamos frente a frente com uma possivel
ilustragcdo daquilo que, presumidamente, existe no tempo anterior a sensagao

de jubilo que se atribui ao bebé, frente a sua imagem corporal unificada.

Figura 6 — Montagem: Michelangelo Merisi da Caravaggio. Narciso (1594-1596). Galleria
Nazionale d’Arte Antica. Roma / Hans Bellmer LaPoupée, 1935 Ubu Gallery

Na parte superior da montagem, manteriamos a imagem do Narciso de
Caravaggio, que se aproxima do espelho das aguas na intengao de saciar sua
sede. Na inferior, fariamos corresponder a Narciso a imagem da segunda
boneca de Bellmer que, em vez de refletir uma imagem unificada, reflete a
impossibilidade de fazé-la, justamente porque o que ali se reflete é a
fragmentacgéao corporal indicadora da falta de uma unificagéo.

Nesta manobra, estaria presente, sem nenhuma espécie de
recobrimento ortopédico, a dimensao do real, que se apresenta como a eterna
impossibilidade de qualquer tentativa de unificagdo. Ou seja, seria 0 mesmo
que colocar o homem cara a cara com aquilo que ele tenta escapar a todo
momento, e que a unificagdo da imagem corporal contribui com uma espécie
de soldadura do espacgo vazio que provoca a presenca do real.

Estamos falando de uma tematica da ordem do desejo. Se todo desejo é
desejo do Outro, e se agora abrimos espago para dizer que o que permite ao
sujeito refletir a sua imagem é precisamente a presenga desse Outro, como

espelho, entdo temos que admitir a possibilidade de que, quando esse Outro
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aparece como um espelho plano trincado, onde a imagem refletida s6 pode
oferecer ao bebé fragmentos de estranhamentos oriundos de um real
indecifravel, ndo causaria uma unificacao.

Isto nos leva a dizer que — se o desejo opera a partir do Outro como
sendo a captura de algo realizado pelo bebé, e que, se agora, essa captura
implica na relagéo entre a fragmentacao existente do lado desse bebé frente
aquilo que, supostamente, idealiza no Outro, como um corpo unificado — a
conclusao légica é que esse Outro € quem vai obturar, no bebé, a possibilidade
de instalagdo de um desejo, posto que o unico reflexo que ele |he proporciona
— no caso de uma ruptura no espelho que representa — aparece fragmentado.
Séo esses fragmentos que vao impossibilitar a unificagao da imagem.

Em outras palavras, esse bebé ou “cachorro humano”, como prefere
chama-lo Lacan, n&o consegue passar pelo momento de jubilo, do qual
falamos, por ndo haver conseguido uma forma ortopédica de unificar sua
imagem através do Outro, que se interpés como um espelho plano.

Este é o resultado dos reflexos gerados com a fratura do Outro que nao
sustenta o jubilo de uma sintese ortopédica do eu, ndo fechando uma “gestalt”

para quem se mira no espelho.
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As Rupturas de Narciso no Espelho: em diregdo a uma compreensao da

era do resto (Que Narciso é esse?)

Que espécie de mito tentamos reconstruir, quando incorporamos Narciso
como o signatario representante de uma era em detrimento de outros mitos?

Primeiramente, descobrimos com Narciso a existéncia de um mito
constituinte da subjetividade por exceléncia. Constituinte na medida em que,
sem sua existéncia ou manutengdo, o sujeito desorganiza a sintese
atualizadora da imagem.

Entretanto, vimos também que essa sintese s6 se sustenta em nome de
algo ou de alguém grandioso. Ela se suporta em um Outro que tenha a forga
para promover esta operagao que esta em jogo.

Desta forma, Narciso € um mito que se conjuga em um ndé composto de
amarragdes subjetivas constituintes do sujeito, e apresenta uma referéncia que,
uma vez afetada, provoca, nas linhas desse no, conseqliéncias que se
projetam sobre o eu. Consequéncias que podem ser entendidas a partir de
efeitos narcotizantes que se langam sobre o sujeito e reclamam uma série de
patologias conhecidas como patologias do eu, do amor ou, o que hoje em dia
escutamos, patologias da época.

Os efeitos narcotizantes advém do mito através dos préprios sentidos
que o nome de Narciso sustenta, mediante a referéncia a NARKOS. Assim, os
efeitos narcéticos que emanam da economia masoquista recaem sobre o eu,
exatamente quando alguma ocorréncia se manifesta na relagdo de inversdes
que o sujeito realiza em fungéo do objeto.

Esta l6gica tem seu desenvolvimento nos sintomas exibidos pelo sujeito
que se encontra com a perda de um objeto de amor. Sintomas que se
sustentam em fungdo da melancolia, do luto, da nostalgia e de todos os
acessorios exibidos pelo sujeito, a partir de sua referéncia a inibicdo e a
angustia. Esta € uma constatagcao muito curiosa, pois falamos, durante todo o
ensaio, da perda sofrida por Narciso em fungdo de um objeto que nao pode ser
situado na imagem que se projeta nos espelhos cristalinos do lago.

Contudo, é esta perda, este impedimento, que permite a Narciso
descobrir o que, naquele momento, se colocava diante do eu. Engano, mas

também a possibilidade de unificagao jubilosa de uma imagem. Morte certeira,
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em funcao do que Eco Ihe provocou em nome do amor, ao mesmo tempo um
sentido de significagdo para a sua existéncia.

Com isso, podemos expandir a logica narcisista que vivemos hoje, em
funcdo de um lugar de desfrute do gozo, situado na posicdo masoquista do
sujeito. Como nos disse Freud (1924), no comego de seu Problema Econbémico
do Masoquismo, “... o fato de que a dor e o desprazer possam deixar de ser um
mero sinal de alarme e constituir um fim, supde uma paralisagédo do principio
do prazer: o guardidao de nossa vida animica parece ter sido narcotizado.”
(Freud, 1924, p. 2752). Como se aplicaria entdo esta constatagdo a era do
desespero narcisista pelo resto?

O grande problema que emerge dessa trama, e que nos langa num
espaco de desorganizagao, se origina quando o Outro, que suporta esse né de
amarragdes e que possui a capacidade de gerar um mito, se ausenta ou se
fragmenta. Esse dado aparece também como efeito do afrouxamento das
amarragdes operadas sobre as referéncias simbdlica, imaginaria e real.

Ou seja, a narcose que Narciso joga sobre o sujeito se confunde com o
que estamos acostumados, hoje em dia, a constatar com os adornos
excessivos do corpo, que ja ndao exibe mais um sinal de alarme, pois 0s signos
utilizados passam a ser o fim dos imperativos que o discurso tecnocientifico
dita, como sinénimo de satisfacéo e felicidade.

O Outro, esse que nao suporta as amarras do no, apresenta-se pela via
do discurso. Deste modo, o discurso vigente na atualidade, o da tecnociéncia, &
que da o lugar de norte para o sujeito. Em sua esséncia, o que formula sao
referéncias que afetam a longevidade, a aparéncia, as transformagdes do
corpo e os objetos de consumo, como ténica da ordem vigente. E por essa via
que se acopla a alimentagdo imperativa do discurso do gozo. E de onde o
sujeito se alimenta para contestar pela via do sintoma.

Os excessos constatados e exibidos sao uma espécie de clamor, um
desespero, que o sujeito dirige ao Outro, agora inconsistente. O Outro da
ciéncia, da religido, da filosofia, ou dos campos de conhecimento que
sustentam respostas fundamentais sobre as origens do homem, foi narcotizado
por um Amo sem rosto. Rosto que se apresenta, sim, mas como um simples

simulacro ou, na melhor das hipéteses, como um semblante de Amo.
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Tempos sem mitos do Outro ou tempos em que as montagens
discursivas indicam a presenga de um Amo sem rosto, exigindo que o sujeito
construa suas respostas pela via narcisica. Com isso, ha uma convocatéria
severa sobre o0 eu que langa o0 sujeito sobre o espelho, na busca de um
enamoramento tipico da ordem da imagem.

Sem o amalgama que o Outro proporciona, o sujeito se vale do discurso
que rege a sociedade em que vive como o ultimo reduto de sua presenga. E
esta € uma resposta a pergunta central deste ensaio. O discurso que
identificamos como majoritario provém da tecnociéncia. E o que promove ao
sujeito, que se duplica sobre o espelho das aguas, uma imagem distorcida. O
que reflete a imagem de Caravaggio sobre a projegao identificada na boneca
de Bellmer serve, perfeitamente, para ilustrar os espectros da fragilidade de um
Outro que n&o mostra o rosto e que, tampouco, esboga algum sinal de amor.

Assim, o que se deflagra é um discurso sem Amo, sem rosto, que, ao
mesmo tempo, autoriza cada um a representar o papel de um técnico e/ou de
um cientista, ou ainda de um tecnocientifico, ja que ndo temos mais como fazer
a clara diferenca entre as partes. Em tempo de hibridismo, a imagem padece
de uma assunc¢ao jubilosa, pois o desdobramento €& constante e nao coincide
nunca com o que se aspira ou se idealiza. Nao ha possibilidade de articulagao
entre o eu ideal e o ideal de eu, pois o sustentador do papel de sintese, que vai
desembocar na referéncia de um ideal de eu, ndo tem rosto, sendo apenas um

discurso imperativo que autoriza consumir o ser do outro.
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Conclusao

A maquina surda que o ldiota detecta na obra de Dostoiévski agora é
real. Mais real do que nunca. Quem olha hoje a imagem de Cristo morto na
tumba, com tamanha nitidez e sem nenhuma divindade, perde a fé. Perdemos
a fé. A morte hoje ndo suporta mais todo o desenvolvimento que, para o
ocidente, serviu de marca ou referéncia, a partir da morte de Sécrates. O corpo
de Sécrates € tdo sé um corpo, assim como o corpo de Cristo € também s6é um
corpo. Nao ha mitos. E sem mitos, a humanidade desesperada clama por suas
origens. E onde surge Narciso, sem divindade e cheio de feridas. Ndo h4a nem
sequer mais feridas narcisicas, sendo feridas de Narciso, que agora aparecem
sem poder de sintese.

A fé havia de ser reconstruida, porém em funcido de um Amo que possa
sustentar uma cara, um olhar, um sorriso e que, por sua vez, possa também
sustentar uma lei, causar uma culpa ou talvez que possa comover o sujeito em
relacdo ao proximo, categoria banalizada pela violéncia em ato. Os efeitos de
um Amo capitalista se deixam notar.

Nao existe comogédo possivel quando o préximo € um duplo, sem
sintese. E para o sujeito é insuportavel a idéia de que ele é a fragmentagado em
vida. Desta forma, ele a destrdi ou a elimina no mais real que possa identificar
caracterizando um retrocesso a um rito primitivo, que Bataille (1981) nos
oferece em sua Teoria da Religido, sobretudo para fazer a diferenca entre o
imanente e o transcendente.

Os reclames dirigidos a Narciso expressam perfeitamente o que
Schnaith (2005) disse em fungcdo de uma morte esvaziada de cenario que
revela o quadro da representacdo da morte e, com isso, todo o esforgo
platonico vivido e ampliado pelo Ocidente. Isso fica mais claro quando o Idiota,
ao olhar o quadro de Cristo morto na tumba, exatamente pela destituicdo da
divindade que se atribui a figura de Cristo, afirma: “qguem o olhe pode perder a
fé”. A falta de significacdo para o corpo na tumba ressoa hoje como a falta de
sentido para o corpo morto do préximo. O que ressoa néo sdo mais os restos
de frase que Eco pronuncia ad infinitum. O que faz eco é o siléncio. Talvez

mais que isso, um siléncio inefavel.
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Assim, 0 que se reivindica é uma espécie de narcisidade, reclamada
como consequéncia de um mito que se decompds, deixando 6rfao o sujeito.
Enquanto ndo se possa retomar a narcisidade — decomposta em fungao da
imagem que nao corresponde ao movimento do eu — os reflexos antecipam os
sintomas daquilo que se deseja esculpir nas brechas do corpo despedacado.
Esses sintomas comparecem, em sua grande maioria, pela via do corpo,
através das dietas e dos adornos consignados sob a forma de tatuagens,
“piercings” e cabelos extravagantes.

As anorexias, as bulimias, as obesidades e as adigdes se classificam
entre essas patologias que, sempre existindo, nao justificam o conformismo
dos que insistem em dizer que é a mais pura normalidade patologica. Nao
esquecamos que o0s sintomas sao indicios de um desejo de reconstituicao
metonimica, ainda que se manifestem pela via das metaforas.

Um Amo que nao pode representar o Pai Morto € um Amo sem o poder
de causar uma referéncia nas origens do sujeito. Este Amo, o mesmo que fez
uma metamorfose entre o campo da ciéncia e o da técnica, apresenta-se hoje
sob os auspicios de um discurso que sustenta o consumo, a beleza e a
imagem destrogada.

De acordo com uma releitura plotiniana, o que domina, em fungéo dos
reclames por uma narcisidade na contemporaneidade, € a beleza visivel e
sensivel que habita no corpo. A beleza da alma ou beleza virtuosa e,
finalmente, a beleza transcendente, essas se perderam nas aguas tortuosas de
uma decomposi¢cdo que sugere a boneca de Bellmer. Na ansiedade de
encontrar a beleza transcendente, o que se coloca em cena € a terrivel beleza
morta e sem possibilidade de re-significagao. E toda vez que isso se deflagra, o
corpo paga um pre¢co muito elevado, enquanto o sujeito ndo produza um
sentido para as amarracdes que compdem o no.

O que causa tremor é a constatagdo de que estamos mais
desamparados que nunca. Ou seja, que inclusive os mitos em que a
humanidade se apoiava, para sustentar os duros espacos de angustia, agora
se véem imersos nas aguas do pantano. Narciso luta por uma recomposi¢cao
imagética, para que possa morrer e dai poder reconstituir sua existéncia

simbdlica.
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Todavia, em tempos de quinquilharias ofertadas pelo Amo — que nao se
esgota de trabalhar em fungdo da capitalizagdo do excesso —, o trabalho
incessante deixa de ser a significagdo do resto. Atualmente, a ordem do Amo é:
Podes apreender o resto!

Apesar de tudo, ainda se notam algumas resisténcias na retomada dos
mitos por parte de alguns discursos. Assim, perguntas como: “O que é um
corpo?” contrasta com o éxito das exposi¢des médicas sobre o corpo do ser
humano e sua interioridade. Enquanto isso, o corpo do “Divino Narciso” cede
espago para outras formas de chamadas que implantam a dissolugao, a
desagregacgao. Um exemplo é um pequeno texto que descreve parte da sintese
de uma exposi¢ao que se apresenta em Paris. O fragmento do texto insiste na
vertente do simbolo perfeito que € a imagem de Cristo para a Europa

Ocidental. Diz o texto de apresentacio desta exposicao:

O corpo é imagem

Na Europa crista, a idéia da Encarnagado, da que Cristo segue sendo o simbolo perfeito, é
fundamental. Segundo esta concepgéo, o homem foi criado a imagem e semelhanga de Deus e
0 corpo, lugar da imitagcédo, se impde como o signo e instrumento desta relagdo com o divino.
Mas no mundo moderno, parcialmente descristianizado, a transcendéncia adquiriu outras
formas e encontra um novo ideal de beleza no modelo biolégico.

Esta parte da exposi¢cdo, dedicada as diferentes formas de representagdo do corpo no
Ocidente, mostra imagens freqiientemente degradadas ou deformadas, flutuando como topicos
no espaco. Confrontada com este universo virtual, figura uma sé escultura, obra romantica do

século XIll, que representa Cristo crucificado. (http://www.quaibranly.fr/index.php?id=822&L=2,

Acessado em 08 de margo de 2007).

Qu'est-ce gu'un corps?

Figura 7 — Cartaz de divulgagao da exposigdao Qu’est-ce qu’un corps?. Musée du quai

Branly
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Contudo, diante do tremor que é a constatacdao da humanizagdo do
corpo de Cristo morto na tumba, o homem contemporaneo, em nome da
tecnociéncia, tenta acalmar a sua angustia exibindo cadaveres e o que é
guardado em sua interioridade. Isto é, o que se tenta, a todo custo, € uma
apreensao do resto, mediante os produtos que ela apresenta para decifrar a
mortalidade, agora que a fé nao sustenta o real.

Se antes, Socrates destacava tudo que representava a morte, agora, na
época da morte sem representacdo, os simulacros expdem o real e sua
fascinagdo. Mas, n&o convence na medida em que podemos nos perguntar: A

que fascinagao nos referimos diante de uma imagem como esta?

FIGURA 8 — Corpo Humano Real e Fascinante
(Exposigao promovida por Premier Exhibitions.)
(http://Iwww.esmas.com/espetaculos/farandula/515849.html. Acessado em 08 de margo
de 2007)

A fascinagao de Narciso de Caravaggio € iminente. Ele se apaixona pela
bela imagem e a erotiza. A erotizagao é a chave para o seu sofrimento. Ha uma
relacdo direta entre fascinacdo e o fato de que Narciso estava ja naquele
momento ferido de morte, nada menos que pela ninfa da voz (Eco). Como
vemos, a fascinagao se apresenta sempre na busca de um sentido.

Ocorre da mesma forma com o “Divino Narciso”. Ele se apaixona pela
Natureza Humana e a erotiza, segundo nos conta Inés de la Cruz. Entretanto,
ha uma interdicido deste amor que |he cobrara a vida. E esta interdicdo ndo é
outra sendo a do compromisso com o0 Pai. Assim, erotizacdo e paixao se
encontram dentro de uma referéncia do pathos grego, pela via da paixao e do

sofrimento. Ou seja, existe a indubitavel presengca de um Amo, que o fez
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desejar a Natureza Humana e, ao mesmo tempo, reconhecer que nao poderia
levar a cabo sua intencao.

Agora, podemos deduzir que, diante de tanta insisténcia em exposigoes
de cadaveres recobertos de arte, vivemos uma metamorfose entre a fascinagao
pelo sentido do corpo e a constatacédo do resto que o corpo suporta.

Se for verdade que vivemos em fung¢ao da fascinagao pelo resto, entao
podemos agora deduzir que estamos diante do fato que nos autoriza resgatar,
nas figuras da montagem realizada entre o Narciso de Caravaggio e a boneca
de Hans Bellmer, um tributo a fascinacéo pelo tanatico, adornado pelas flores
mais convenientes que conhecemos no mito: narcisos. E lembremos: erotizar a
morte é muito diferente de descobrir a interioridade do cadaver, como pode ser
visto na chamada que circula na internet sobre a exposicdo “O corpo humano.

Real e fascinante”:

Cidade do México, México, feb. 27, 2006. — Controverso, incrivel e fascinante sera a exibigdo
de 14 corpos humanos e mais de 250 6rgdos que a partir do préximo 11 de margo se
apresentara nesta capital, com o interesse de apresentar o funcionamento interno do corpo e
criar consciéncia sobre seu cuidado e bem-estar.

“(...) O poder de observar todas essas espécies é uma experiéncia fascinante, é incrivel ver por
dentro o corpo com o qual caminhamos todos os dias, além de que convidamos os
espectadores a levar uma vida mais saudavel”, expressou.

O professor emérito da Universidade de Michigan, Estados Unidos, Roy Glover, disse que se
aos estudantes emociona observar o corpo e que se torna dificil, para eles, entender a sua
anatomia, com maior razao as pessoas que nao estao relacionadas com a medicina, pois esta
exposicdo € uma grande oportunidade para Ter uma idéia mais clara do funcionamento interno

do organismo (...).
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Tempos de Thanatos

Na analise que se conclui, enquanto a fascinacao do ldiota sobre “o
corpo de Cristo morto na tumba” & inquietante, por supor a perda da fé,
constatamos agora, que, sem poder de divinizacdo, o erotismo inerente ao
corpo profana o sagrado, sem nenhum poder de sintese.

O corpo real e fascinante, matéria da exposigdo que circula o mundo,
conduz uma marca de impossibilidade. Nela, o real ndo é a fascinacao do
sujeito pela beleza, pois o belo da imagem exige um poder de sintese que o
real destroi. O que exibe é o terror da fascinagdo sem domesticacdo, na
medida em que a proposta indica que o belo reside na interioridade do corpo. A
fascinacao se aplica sobre o 6rgdo e o apelo aparece através do conceito de
corpo humano sustentado, supostamente, pelo discurso tecnocientifico que
difunde o bem-estar e a consciéncia do real.

A proposta é falida, pois o real ndo se deixa capturar pela consciéncia e,
muito menos, permite expandir um figado ao lugar da representagao de corpo
realizada pelo sujeito. Sempre que aparece € para indicar que algo da ordem

de uma “gestalt’ nao se fez presente.
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