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DRAMA, MYTHOS E POIESIS:
para uma etnografia psico-social da vocacéao religiosa

Paulo Renato Cardoso de Jesus

| - O Ser-em-estorias pensado

()

Simbolos. Tudo simbolos...

Se calhar, tudo é simbolos...

Seras tu um simbolo também?

()

Entédo todo o mundo é simbolo e magia?
Se calhar é...

E porque nado ha-de ser?

Do poema Psiquetipia (ou Psicotipia) de Alvaro de Campos

A palavra humana faz-se carne, ela da-se na incarnacdo corporal e
contextual/ecolégica dos actores, cujas praticas sdo o lugar da producdo e
consumo de sentidos. A emergéncia de uma psicologia social fenomenoldgico-
hermenéutica centrada no sentido vivido pelo sujeito (sentido que é habitacdo
onde o sujeito habita e pela qual € habitado) € um convite a contemplacdo e a
viagem por “terras outras” para ai se fazerem “coisas outras”: sobretudo tomar, no
seu peso proprio, na sua gravidade — grauitas — vital, as palavras significantes
gue sustém o mundo e toda a experiéncia—"travessia-do-perigo” nele possivel (ex-
perientia < periculum). Este projecto, que se nutre da conviccdo de que a
subjectividade — a competéncia/performance interpretativa de si mesmo e dos
outros — se constitui pela entrada huma comunidade de sentido, € animado pela
atencdo simultdnea aos sistemas simbdlicos culturais e as intencionalidades
relacionalmente coordenadas dos actores.

1 -0 Comum e o Unico: avida do Sentido e a morte do Sujeito

O sentido revela-se imediatamente como drama “sempre ja” em acto; numa
actuacdo onde os actores/personagens entram “sempre ja” in medias res e nunca
ab initio (Bruner, 1990: 34; Maclintyre, 1985: 215). A inteireza vivencial do sujeito —
tema absolutamente supérfluo e desinteressante para o estruturalismo, quer em
psicologia cognitiva quer em antropologia cultural (ver os exemplos de Piaget,
1968: 58; e Lévi-Strauss®, 1973) —, liberta & “audicdo” atenta e fiducial pela “
centracdo no sentido”, transforma-se numa inteireza inteiramente habitada pelo

! O estruturalismo de Lévi-Strauss (1973: capitulos 11l e VIII) baseia-se no conceito durkheimiano de “facto
social”; sob este prisma, a antropologia torna-se “a ciéncia da cultura vista de fora”, rompendo explicitamente
com “a consciéncia da cultura” ou “a cultura vista de dentro pelos seus indigenas”, seguindo-se amaximade
que tudo é sintaxe (de que “a forma é o préprio conteido”). Encontramo-nos, portanto, nos antipodas da
sensibilidade etnografica-compreensiva do profeta Malinowski, que procura ver o mundo através do “ponto de
vista do nativo” to grasp the native’s point of view, his relation to life, to realise his vision of his world;
Malinowski, 1922: 25), nunca dissociando o Verstehen do Einfiihlen, e da sensibilidade “simbdlica”,
textualista-interpretativa, de Geertz (1973, 1974). Por seu turno, o pés-estruturalismo antropolégico, no
sentido forte, donde resulta uma etnografia sem etnologia ou uma “an-antropologia” (a antropologia p6s-
moderna), define-se como “o estudo do homem falando” (the study of man talking), acentuando radicalmente
a forca constitutiva (criacionista, demiudrgica) do discurso— o mundo como fabula e 0 homem como fabulor-
(Tyler, 1986: 23) e a natureza retérica, a dividualidade insubstante do “sujeito” (selfhood) como
“conhecimento pratico incarnado e historicamente situado” (Battaglia, 1995: 3).
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mundo-sentido em que habita: toda a vivéncia Unica vem a experiéncia subjectiva
mediada pelos idiomas comuns em que aquela se torna dizivel e, assim,
experienciavel e, assim, “audivel”. O “sujeito semidtico” (Shweder & Sullivan,
1990: 402-406) € um sujeito descentrado, cuja experiéncia actual de imediatidade
e de centro ou principio activo autbnomo se constitui “transaccionalmente” no
contexto interlocutério dos encontros e dos signos (ver o transactional-distributed-
situated self de Bruner, 1986, 1990).

Por isso, a designacédo de sub-iectum trai a ideia dinAmica de mediacéo
criadora da poténcia do novo, ideia que exige um plural ligado; falemos, entédo, de
inter-iecta, de “inter-jectos semiédticos”, evocando 0 conceito vygotskyano de
“internalizacdo” do didlogo como evento natal da consciéncia — a apropriacao dos
utensilios semidticos dotando o sujeito de uma relacdo consciente com todo o
“fenomenal” interno ou externo — (Vygotsky, 1997a: 85-87, 1997b: 106) e
evocando ainda a nocao bakhtiniana de “linguagem” como uma “concepgao
heteroglota concreta do mundo”, ou seja, como “multiddo de mundos concretos”,
uma terra de construcdes hibridas, superpovoada pelas vozes/intencbes de
outros e pelas ideologias/instituicbes contraditorias, exigindo ao locutor, aspirante
a co-proprietario daquela terra, que a povoe intencional e expressivamente: o
homem s6 se “humaniza” ao entrar dialogicamente na “conversa-accao” (0gos-
praxis) entre os homens (Bakhtin, 1981: 288-296). A “mediacdo semidtica da vida
mental” — mediacdo soécio-culturalmente contextualizada — seria, portanto, o facto
fundamental e fundador da subjectividade (Wertsch, 1985a, 1985b, 1991).

1.1 — O Sentido como Criatividade e Autonomia Dialéctica

O antropdlogo Anthony Cohen (1985, 1992, 1994) acentua a clivagem
entre o dominio publico e o privado, concedendo ao sujeito (self) a primazia sobre
as formas culturais no processo de criacdo de sentido. Pretende denunciar,
portanto, o determinismo socio-cultural que imperou nas diversas formas de
estruturalismo, contrapondo a ideia de constituicdo soécio-cultural do sujeito
(socially or culturally driven) a ideia da constituicdo subjectiva ou experiencial do
sujeito (auhorial or self driven) (Cohen, 1992: 232). A sociedade ou a cultura
“limitar-se-iam a fornecer” simbolos ao sujeito (sejam as linguagens ou 0s ritos ou
outras construcdes simbdlicas), sendo estes meras formas ou “significantes” que
nao determinam os conteddos ou os “significados” com que poderdo ser
“preenchidos” pelos individuos.

Os simbolos culturais dariam ao individuo a “capacidade de produzir
sentido”, mas nao decidiriam qual o sentido a ser “produzido”; é o individuo que,
no seu trabalho de “identificacdo” ao longo do seu percurso pessoal diferenciado
— trajectoria eco-psico-social —, “preenche” os simbolos com significacGes
idiossincraticas, cuja unicidade resulta do facto da producdo de sentido ser
mediada pela actividade interpretativa do sujeito, indelével e singularmente
marcada por uma histéria experiencial Gnica (Cohen, 1985: 14-16; 1994: 7, 19, 33,
166-177). Na construcdo da identidade pessoal, o individuo utiliza os referentes
comunitarios como matéria-prima que transformard artisticamente, criando uma
obra verdadeiramente sua, com uma marca estilistica unica (Cohen, 1985: 109,
118). Se concebermos o trabalho identitario como a escrita de uma estéria de
vida, a prevaléncia do individual sobre o colectivo entender-se-a como uma
relagao dialéctica entre mito e biografia — mltoblografla —, sendo a estoria de vida
a reinterpretacdo pessoal de mitos colectivos? (Passerlnl 1990). O sujeito re-cria
uma mitologia pessoal, uma galeria de herdis que, porventura, serdo oriundos do
Distante e do Antigo, mas que passam por uma celebracdo de “re-investidura

Z«pAs estorias de vida podem ser vistas, portanto, como constru¢des de mitobiografias singulares, usando
uma variedade opcional de recursos (que incluem os mitos) e combinando o novo e o antigo em expressdes
Unicas; (...) ndo se trata de usar mitos do passado para ler o presente, mas de usar o presente para
reinterpretar os mitos” (Passerini, 1990: 59-60).
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significativa” donde ressurgem feitos “outros”, Proximos e Novos, para o sentido
guotidiano de uma vida reunindo-se em estéria-alma. A autoconsciéncia e a
identidade seriam a praca forte inexpugnavel donde o sujeito se eleva da pressao
homogeneizante da sintaxe simbdlica social e era ai que teria 0 seu atelier intimo
— Ccujo acesso controlaria inteiramente — onde se entregaria livremente a
transfiguracdo poética dos significantes pelos significados numa alquimia
semibtica e hermenéutica profundamente alterante do mundo (Cohen, 1985: 98,
107-109, 118; 1994: 179-192; Rosaldo, 1984: 141; 1993).

1.2 — O Sentido como Relacédo Social e Evento Publico

A compreensdo da articulacdo entre subjectividade e sentido é
substancialmente distinta se se entender a cultura ndo apenas como um
repositério de formas simbdlicas, mas também como um auténtico sistema de
sentido capaz de representar o mundo, de criar entidades novas, de orientar a
accao e de evocar sentimentos (D’Andrade, 1984: 91, 96). Deste modo, a cultura
torna-se, de forma integrada, uma sintaxe, uma semantica e uma pragmatica: um
sistema de simbolos e de sentidos, de significantes e de significados. Por
conseguinte, a solidez do sujeito desfaz-se no ar em fragmentos plurais
multiformes: as personae e o self, as personagens e o actor, tornam-se totalmente
coincidentes, uma s6 e a mesma coisa. O povo llongot (Rosaldo, 1984: 146)
parece ter uma consciéncia explicita desta coincidéncia ao praticar a mudanca de
nome proprio quando a posicao relacional de uma pessoa muda (em caso de
doenca ou de casamento por exemplo).

A metafora do Drama teatral exprime bem a ideia de uma concepcéao
relacional do sentido total como tem sido exposta pelo “construcionismo social”: o
esvaziamento ontologico total do sujeito e da identidade (a desconstrucéo radical
da galeria de figuras que constituiiam a mitologia da interioridade psicoldgica:
Vontade, Intencdo, Desejo, Memoéria, Emocdo, Personalidade, Motivacao...),
inaugurando uma ontologia dramatica (de um ser-instavel: um ser sempre ad
hoc), em que o sujeito-centro-agente, o sujeito-denso de um certo essencialismo,
da lugar a uma pluralidade mével de “relagGes transaccionais” a um “modo de ser”
dialégica e dramaticamente “situado-distribuido”, modo de ser multiplex,
plenamente ‘saturado” de presencas-transitos-alteridades (Bruner, 1990: 99-107;
Gergen, 1992: 7). Toda a pratica e todo o discurso do sujeito seguem “guides
relacionais” (elational scenarios, Gergen, 1988: 48; Gergen & Gergen, 1988: 40-
41), derivam do facto de estarem totalmente inscritos €mbedded) em “formas
relacionais” e emergem sempre — € a sua condicdo de possibilidade — como
“configuracdes co-construidas” (oint configurations, Gergen, 1988: 46; Gergen &
Gergen, 1988: 41) ou como “accdes conjuntas” {oint actions®) em que ha uma
“intencionalidade partilhada” e uma sensibilidade atenta ao evoluir da
conversacao (talking responsively), tendo cada interlocutor a missao relacional de
se apresentar como um “respondente responsavel’ que sabe como (pois, em
dltima instancia, tudo o que ele é é um knowing-how?) utilizar os “recursos”

% O conceito de joint action é talvez a pedra angular da obra de Clark (1996) — Using Language —, onde se
concede a pragmatica (language action) o primado sobre a sintaxe (language structure), acentuando-se que
todos os eventos linguisticos séo realizacdes de projectos entre falantes. A conversagéo (capitulo 11) seria,
portanto, a situagdo paradigmatica da emergéncia espontanea, a priori a-estrutural e a-télica, de uma criagdo
comum. A estrutura que a conversacao apresenta depois de realizada néo resulta de uma planificagdo prévia,
mas é apenas uma ordem emergente a posteriori ao longo de um processo “a-némalo”, cujo desenrolar é
sempre local e “opurtunistico” (pp. 318-320, 337, 351).

4 What we take to be the dimensions of self in the present era may be viewed, in part, as the accumulated
armamentarium of centuries of debate. They are symbolic resources, asit were, for making claims in a sea of
competing world constructions. Self-Knowledge is not, as is commonly assumed, the product of in-depth
probing of the inner recesses of the psyche. (...) Rather, it is a mastery of discourse — a “knowing how” rather
than a “knowing that”. (Gergen, 1989: 75)
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(affordings) linguisticos necessarios para “dar conta” (o account) da accdo como
sendo sua, deixando que fale através de si o texto cultural do “individualismo
possessivo” — do individuo-voz como possuidor esclarecido de estados mentais e
de accles, ou seja, individuo possuidor de si mesmo. (Shotter, 1989: 136, 145-
147; 1995: 166).

O construcionismo social transforma toda a subjectividade num conjunto de
“realidades conversacionais” cuja substancia ndo € sendo discursiva e publica,
baseando-se numa leitura das InvestigacGes Filosoéficas de Wittgenstein (1953),
gue marcariam a crise da representacdo e da transparéncia mundo-palavra (a
complicacao correlacional entre a “visdo” e a ‘“representacdo”) e a crise da
linguagem-medium em favor de uma linguagem-discurso que seria um fazer-com,
um jogo de sociedade, um bailado de falas. Esta compreensdao da linguagem
como forma de vida e de accao social integra os contributos classicos de Austin
(1962) e Searl (1969) sobre a performatividade do dizer; dizer que tem sempre
uma “forca ilocutéria” e que produz sempre efeitos “perlocutorios”.

Assim, ao modo de uma hermenéutica da suspeita e da restauracéo, o
construcionismo social revela a estrutura de uma ilusédo: a ilusdo de se ser um Eu-
Agente-Livre resultante da “metafisicizacdo” ou reificacdo do que é meramente
gramatical e retérico (um deictico ndo-referencial) como € o caso de todo o
vocabulario psicologico (Gergen, 1989: 71, 75-76; Harré, 1989: 23-24, 31-34;
1995: 157-158; Harré & Gillet, 1994). Dizer “Eu...” ndo traduz uma “expressao” de
algo que se tenha passado numa entidade-Eu, mas antes o0
“desempenho/performance” de uma determinada ac¢do conjunta, pela qual se
entra num drama onde os actores nao tém poder dramaturgico, embora seja ai
gue — prescritivamente — as suas identidades se definem (Armon-Jones, 1986;
Sarbin, 1986a). Esta “ontologia diafana” do sujeito ndo-dramaturgo, pura dramatis
persona, dilui o dualismo entre o eu-actor e o eu-personagem (Goffman, 1959) ou
entre | e Me como constituintes do self (Mead, 1934). Um dualismo que favorecia
a acentuacdo da criatividade, da auto-transcendéncia e da “arte de fuga” do
actor/autor, que utilizaria os diversos recursos dramaticos, mas recriando-o0s e
personalizando-os, ndo tanto como um eximio estratega faz com 0s seus recursos
militares, mas mais como um poeta forte faz com a sua lingua, levando-a aonde
nunca tinha ido, levando-a a dizer e a fazer o Novo.

Numa perspectiva monista radical, tanto o dramaturgo como o eu-actor sao
“sempre ja” posi¢cdes dramaticas no interior (“sem-fora”) de um enredo plural de
relacdes e estorias. O sujeito — a identidade, a consciéncia, o self — existe como
fendmeno discursivo, como competéncia comunicacional para se auto-designar e
auto-apresentar como se fosse “alguém”, tratando-se da competéncia
fundamental para se poder participar na vida social: um “saber-como” usar as
convencdes linguisticas, as normas pragmaticas, 0S recursos gramatico-léxico-
textuais que criam essa figura retdrica do agente intencional, responsavel, uno,
racional e livre. Neste contexto, a psicologia tera de metamorfosear-se numa
“etnopsicologia do self’ entendida como “uma exploracdo das praticas linguisticas
comuns que dao conta dos estados ou condi¢des internas de uma pessoa”
(Gergen, 1984: 97-99), desenvolvendo-se, portanto, o “estudo das etnografias dos
sistemas de comprometimento” (systems of commitment) (Harré, 1989: 26): o
estudo dos discursos, conversas ou “textos de identidade™ no seu estado vocal
original, “sobre-realista” e prosopopaico. Uma psicologia social etnografica seria
um convite ao canto e a danca, mas sobretudo ao espanto verdadeiro, aquele que
nos surpreende quando permitimos que o Outro cante e dance com a sua
verdade (Jackson, 1989; Stoller, 1986, 1989).

® Nos termos de Dennett (1991: 73, 76), tratar-se-ia de adoptar a “heterofenomenologia” como método, que
consiste em interpretar tudo o que o sujeito diz ou faz como um “registo de actos de fala” (a record of speech
acts), ou seja, adopta-se uma “posicao intencional” (intentional stance) considerando-se o sujeito como um
agente racional — uma raz&o actancialmente motivada —, cujas ac¢des podem ser explicadas e preditas como
emanando de uma intencionalidade.
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Ao compreender-se como idénticos o discurso privado (0 suposto
monodlogo da consciéncia) e o publico (0o encontro dialégico das personae),
estabelece-se uma ontologia dramatica da subjectividade — que sera “inter-
jectividade” — onde o “sujeito/interjecto” é apenas a superficie do dizer, sem
estruturas energético-semanticas profundas (Ricoeur, 1965) sem quaisquer
estratos arqueoldgicos ou arquitecténicos de sustentacdo determinante (sejam
eles cognitivos, motivacionais ou outros), mas “puro” acto de dizer inscrito no
drama total de uma intriga enredando os actores e 0 palco nas palavras natais e
baptismais de um texto tecendo-se na poieticidade solta e grande do Encontro. O
universo dramatico desdobra-se “miticamente”, como novelo imbricado de
“mythoi”, de modo que a identidade dial6gico-discursiva (multiddo de personagens
e de actores) se apresenta como um dizer/agir ou um fazer-sentido
narrativamente, entrelacando em estérias a poliglossia das vozes, a polifonia dos
cantos e a poli-ritmia dos gestos de danca (Bahktin, 1981; Bruner, 1990;
Freeman, 1993; Hermans & Kempen, 1993; Polkinghorne, 1988; Wertsch, 1991).

2 — A lpseidade como Textura Poética da Draméatica e da Mitica

A absorcdo da Ldgica pela Retorica, a reconducdo do Pensar ao Dizer, a
distribuicdo dialégica do sujeito e a “complicacdo” dramatica do ser anunciam — e
realizam ja — a presenca da “mitica” (entenda-se, lato sensu, “as coisas da
narrativa”) em todos os eventos humanos. Cada palavra-acto ndo se confina ao
seu instante de “dar-se”, mas abre-se a diacronia narrativa a que pertence
significativamente; se uma ac¢do humana é desinserida de uma estoria, se é
desvinculada de uma trama, entdo fica privada de todo o sentido e de toda a
inteligibilidade, ficando reduzida ao estado bruto e inumano do absurdo (a plotless
life and world), de tal modo que o vivido ndo-narravel sera mesmo indizivel: eis a
fraternidade essencial entre homo loquens e homo fabulans, entre existéncia
humana e miturgia/mitogenia. Assim, todo o l6gos é mythos, todo o sentido é
estéria. No seu significado mais denso, mythos néo é simples sindénimo de estéria,
mas € ‘“estéria-acima-das-estérias” (mythos-hyper-mythoén), estéria inteira,
arqueo-escatologica, cuja intriga, representada num tempo-prius € num espaco-
supra, ordena todo o sentido.

Radicalmente, pode pensar-se a ‘“uis narratoria” como constitutiva e
constituinte da linguagem, que ndo seria um mero léxico amorfo, mas uma
antologia de textos narrativos — espélio de Sentido, disponivel para os
projectos/didlogos dos falantes —, assim, toda a “experiéncia humana possivel”
seria, matricialmente, narrativa, instituindo-se o ser-em-estorias como um
Existenzial primordial que configura a nossa propria “disposicdo afectiva’
(Befindlichkeit), o nosso modo irredutivel de “termos-sido-lancados”
(Geworfenheit), e o modo de ser da nossa “compreensdo” (Verstehen), uma vez
gue o Dasein se encontra sempre sob o grito do “cuidado/preocupacao” (Sorge)
onde se imbricam ndo-linearmente as trés éxtases temporais: sendo o presente o
palco de actuacdo do passado e do futuro. O passado nasce da “repeticdo”
(Wiederholung) do que foi tal como foi e o futuro nasce da “antecipacao” das
possibilidades por-vir (sobretudo a antecipacdo da morte, na temporalidade de
uma existéncia auténtica), a “presenca’ das coisas € dada pela
“aceitacdo/assuncao”: a antecipacdo da morte repete o abandono (o “ter-se sido
lancado”) e ilumina o que esta ai presente para nés. A temporalizacdo (Zeitigung)
€ 0 modo de acontecer da existéncia humana, € a Unica forma possivel (e uma
forma fraca: inessencial) de unificagcdo que a analitica existencial conhece e que,
na “escrita-de-si”, se traduz na tensdo narrativa do “proprio” — ethos interior da
Jemeinigkeit — entre uma sub-jectividade pético-dramética e uma pro-jectividade
praxico-poética (Heidegger, 1927/1962).

Ao conjugar Tempo e Narrativa, Paul Ricoeur (1983, 1984, 1985) é
animado por uma hipotese forte segundo a qual “entre a actividade de contar uma
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histéria e o caracter temporal da experiéncia humana existe uma correlacdo que
ndo € puramente acidental, mas que apresenta uma forma de necessidade
transcultural. Ou, por outras palavras: o tempo torna-se humano na medida em
gue é articulado num modo narrativo e a narrativa atinge a sua significacédo plena
guando se torna uma condicdo da existéncia temporal” (Ricoeur, 1983: 105).
Todavia, ao partir, por um lado, da andlise augustiniana do tempo como intentio e
distentio animi, que revela um “presente triplo” (memoria, visdo e espera),
internamente dilacerado pela discordancia, e ao seguir, por outro lado, a analise
aristotélica da composicdo da intriga (mythos), através da “imitacdo criadora”
(Mimesis), que produz uma construcao légica liberta das aporias do tempo vivido,
um todo narrativo concordante “resolvendo” as discordancias existenciais, Ricoeur
obriga-se a elaborar uma mediacdo entre o tempo e a narrativa que venca o
“abismo cultural” que separa as duas obras. Esta mediacdo é encontrada no
seguimento dos trés momentos da Mimesis: prefiguracdo do campo prético
(Mimesis I), configuracdo textual (Mimesis Il) e refiguracdo do campo pratico pela
recepcao da obra (Mimesis Ill) (Ricoeur, 1983: 93-104). Este esquema dos trés
estadios da Mimesis pode ser utilizado como grelha de leitura da experiéncia
narrativa ou como estrutura do ser-em-estorias:

A) Mimesis [ a instancia dramatica da narratividade ou o ser-em-estérias
como habitus. O existente encontra-se “sempre ja” totalmente inscrito num
excesso de narrativas que preenchem a semantica da accdo, as mediacoes
simbdlicas e a experiéncia temporal. O excesso de sentido, que sobrepovoa toda
a accdo e que constitui o0 mundo — ndo havendo experiéncia possivel numa
gualquer imediatidade pré-semiotica —, € um excesso entretecido de narrativas. A
este propdsito, Ricoeur (1983, 141- 143) fala de uma “narratividade incoativa’ que,
primordialmente, estrutura a experiéncia quotidiana sob a forma de “histérias
«(ainda) ndo contadas», histérias que pedem para ser contadas”, historias em que
se esta “incrustado” (enchevétré), mostrando-se esta “incrustagéo-em-histc')rias”
(enchevétrement dans des histoires) como a “«pré-histéria» da historia contada”,
como a “«imbricacdo viva» de todas as historias vividas” donde emergirdo todas
as historias narradas e, com elas, o proprio sujeito narrador. O aspecto dramatico
da narratividade radica na passividade originaria do estar-incrustado-em-historias
“que se perdem nas brumas do horizonte” e que instituem um habitus irrecusavel.

A narratividade pode entender-se como constituinte fundamental de toda a
compreensdo e inteligibilidade, mesmo a um nivel pré-reflexivo ou ante-
predicativo. Sarbin (1986b: 8) refere-se a um “principio narrativo” (narratory
principle) como organizador de toda a conduta humana: “0os seres humanos
pensam, percepcionam, imaginam e tomam opc¢des morais de acordo com
estruturas narrativas”. Em toda a accdo humana haveria, implicita ou
explicitamente, o recurso a uma “intriga” (plot), como se houvesse uma ‘Mimesis-
natureza humana”, um homo fabulans.

B) Mimesis Il a instancia mitica da narratividade ou o ser-em-estérias
como actus. O existente € narrador das suas historias vividas. Porém, apesar da
continuidade necesséria entre as historias vividas e as historias narradas, o acto
de narracdo implica a instituicdo configurante do mythos (mise en intrigue ou
emplotment) que cria uma inovacdo semantica funcionando como uma metafora.
Esta metaforizacdo “mitificante” ndo se fecha na imanéncia de um sistema de
signos, mas projecta-se referencialmente sobre um mundo e uma experiéncia
narrados. No entanto, dada a natureza comunicacional da narracdo, toda a
referéncia, tal como todo o sentido, tém uma matriz “dialégica e dialogal”, sendo
co-referéncia e co-construgdo de sentido — transporte conjunto e partilhado da
experiéncia a linguagem (Ricoeur, 1983; 146-149). Kenneth Gergen (1994a;
1994b) tem insistido na natureza relacional ou “comunal” da criacdo do sentido e
da narrativa, opondo-se ao “textualismo essencialista” de Derrida (1967a, 1967b)
segundo o qual, contra o logocentrismo e contra o fonocentrismo da Metafisica da
presenca, 0 Signo e a voz estdo “sempre ja” na diferenca, referindo-se sempre a
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outros signos num eco intra-semiético infinito: um significante “presentifica”
sempre outro significante e ndo um significado, um discurso “presentifica” sempre
uma escrita, sendo portanto toda a presenca habitada pela auséncia (Sampson,
1989). A gramatologia cancela a hermenéutica: o sentido fica, entdo, retido nesse
sistema de diferencas, nesse “texto absoluto” ou “metafora total”, onde se torna
invidvel a as-cendéncia ou des-cendéncia para a “fonte-origem-autor” ou a trans-
cendéncia para o rferente (como Ricoeur exige; 1975; 1979: 78-80, 1983: 146-
149; Steinmetz, 1994. cap. 6) e onde o sentido se autonomiza — pois 0 texto
narra-se a si mesmo através do narrador —, diluindo-se o evento relacional da
interlocucdo ou da escrita-leitura no feitico encantatério do texto. Feitico esse que
Gergen (1988; 1994a: 28-35; 1994b: 81) pretende quebrar apelando para a
estrutura e para a pratica relacional do sentido, propondo a metafora da danca ou
do jogo, proxima da alegoria classica do grupo de jazz, para defender a
necessidade da existéncia de coordenacéo e de “constrangimento matuo” (mutual
constraint) na actividade criadora do sentido.

A inteligibilidade distintiva da “mitificacdo” consiste no estabelecimento da
“verosimilhanca vivencial” (ifelikeness) do mythos narrado (Bruner, 1986: 11-14)
através da ordenacdo temporal das accbes-acontecimentos seleccionados em
funcdo de um determinado estado final, podendo as linhas actanciais da narrativa
seguir varios padrdes direccionais que diferenciardo os diversos géneros
dramaticos e narrativos (tragédia, comédia, epopeia, romance, novela, conto...). A
identificacdo do proprium definidor do texto narrativo, da sua estrutura e
funcionamento universais, é a tarefa de uma gramatica narrativa, que, desde o0s
trabalhos dos formalistas russos (Propp, 1928) até ao difuso estruturalismo
francés, tem tomado a forma de diversos modelos (ver, e.g., 0 estruturalismo
semionarrativo de Greimas (1966) com o seu modelo actancial, organizado pelos
pares sujeito/objecto, adjuvante/oponente, destinador/destinatario). Contudo, a
“verdadeira” inteligibilidade narrativa ndo € de natureza estrutural-sintactica,
acronica, universal (o “puro” mundo do texto), mas funcionalpragmatica,
diacrénica, idiossincratica (o “maculado” mundo da vida — Lebenswelt), emergindo
ao longo de um processo negocial em que os participantes entretecem as suas
estorias num tear comum (Gergen & Gergen, 1984, 1988; Ricoeur, 1984). A
narrativa é a habitacdo-veiculo em que é preciso instalar-se e morar para que um
self ou uma vida se torne inteligivel, porém, dada a sua realizacao discursiva e
relacional, esta forma de inteligibilidade € profundamente dindmica e alterante: o
acto narrativo é “complicado” pela interseccdo de estorias tendencialmente
irreconciliaveis que desmultiplicam o narrador e os actores num perspectivismo
co-extensivo ao espectro da praxis dialogica.

C) Mimesis llI: a instancia poética da narratividade ou o ser-em-estorias
como uirtus. O existente é re-poetizado pela narracdo: quando as narrativas se
tornam pessoais (self-narratives) adquirem uma poténcia — uma uirtus — re-
significadora da vida, acontecendo, assim, uma re-criacdo identitaria, uma re-
descricdo “mitica” do vivido. A assuncdo de uma histéria de vida cria uma
identidade pessoal, € esta a “virtude poética” do mythos. Ricoeur (1985, 1990) e
Maclintyre (1985) créem que uma pessoa sO € identificavel narrativamente e,
deste modo, distanciam-se simultaneamente das concepcdes fundacionalistas de
uma identidade forte (identidade-idem) e das posicOes empiristas e analiticas,
gue, absortas pela ideia da descontinuidade e pela missdo de critica de todo o
fundamento, ndo concebem nenhuma figura da identidade.

Desenvolvendo a tese central de que “0 homem € essencialmente um
animal contador de historias (a story-telling animal) quer nas suas accles e
praticas quer nas suas ficcbes”, Macintyre (1985: 216-218) entende que ser-se
alguém é habitar-se uma personagem (haracter), sendo-se capaz de responder
(to be accountable) e de perguntar pelas ac¢bes que definem um determinado
itinerario  diegético-praxico. E esta competéncia de “responsabilidade”
(accountability) que constitui a unidade da personagem e a possibilidade da
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narrativa e do sentido. Compreende-se, portanto, que Ricoeur (1985: 442-447)
tome a identidade como uma “categoria da pratica”, isto €, como resposta —
necessariamente narrativa — a questdo: ‘Quem faz a accdo x? Quem é o seu
agente, o seu autor?” Pois, responder com um nome proprio implica que se
indique o “suporte” de tal nome proprio, justificando a sua “permanéncia” ao longo
de uma vida. Ora, a resposta transforma-se naturalmente numa histéria de vida,
sendo ela que propriamente diz o “quem da accdo” (Ricoeur, 1985: 442). ‘A
prépria identidade do quem néo é sendo uma identidade narrativa” — a identidade-
ipse ou ipseidade, a “identidade dindmica saida da composicdo poética de um
texto narrativo”, a identidade do “eu-proprio” (soi-méme ou self), “refigurado
[Mimesis Ill] pela aplicacao reflexiva das configuracdes narrativas” Mimesis l]
(Ricoeur, 1985: 443). O labor reflexivo e poético, pelo qual o sujeito incorpora as
metaforas-mythoi e se apropria de “si-mesmo” através delas, é o evento-natal da
identidade narrativa.

Anthon6y Giddens (1990, 1991) entende que a reflexividade institucional da
modernidade® cria uma cultura do risco e da caréncia de seguranca ontoldgica,
colocando o self perante a urgéncia existencial de buscar confianca no porto
seguro das “relacfes puras” e de desenvolver um projecto reflexivo, que consiste
no ordenamento das autonarrativas, as estorias identitarias, que sao
verdadeiramente redentoras, pois, ao constituirem um sistema dinamico de
referencialidade interna, dao ao sujeito um sentido pessoal, evitando o apocalipse
da Cisdo e do Fragmento. Porém, ao considerar-se este empenho reflexivo auto-
reinterpretante (“perlaborante”, na linguagem psicanalitica) exigido pelo trabalho
de coeséao e de coeréncia narrativa de uma vida, ndo se pode ignorar a dialéctica
entre possessao e despossessao que significa uma certa fractura da “autoria” e
do “poder do agente” (@agency). Podemos identificar diversas formas e figuras de
“crise-despossessao” de si-mesmo que corresponderiam a diferentes modos de
"ser-se—possuido—por”: a possessao do Mesmo pelo Outro, pelo Passado, pela
Memoria, pelos Mythoi. A possessdo do Mesmo pelo Outro é a forma assumida
pela “crise” ética da ipseidade enquanto “ser-em-questao”, pesando sobre ele,
continuamente, toda a “gravidade” ndo-arremessavel da Resposta: ser-se
absolutamente “proflexo”, mantendo-se (maintien de soi, Selbstandigkeit) como
Fidelidade a uma promessa feita a outrem, que me pergunta constantemente
“Onde estas?” (Ricoeur, 1990: 195; ver sobretudo os estudos sexto e sétimo) e
me torna seu “refém” na “in-condicdo” ou na passividade absoluta do ser-para-
outro, que se diz num acusativo principial e indeclinavel “Eis-me aqui!” (Me voici)
(Lévinas, 1974: 99, 142-143, 145-150).

A par desta despossessdo ética da ipseidade, haverd uma outra
despossessao de indole propriamente narrativa e que concerne a “saturacao” e a
superabundancia dos mythoi e das intertextualidades em qualquer comunidade
dialégica de autores-escritores e ouvintes-leitores de estdrias de vida. De facto,
Ricoeur (1983, 1984, 1985, 1990), embora distinga cuidadosamente o projecto
historiografico e o projecto literario — a histéria e a ficcdo —, entende que ambos se
intersectam e que a identidade narrativa serd mesmo o rebento fragil que nasce
da sua unido’. E, assim, que uma pessoa pode redescrever-se ou re-poetizar-se
narrativamente de modos muito diversos, sendo mesmo antagonicos, ao longo da
sua vida, pois cada redescricdo narrativa de si mesmo é sensivel a
situacionalidade ecoldgica e dialégica da narracdo e aos projectos de ac¢do que
0s narradores-actores, que ai se encontram, pretendem realizar em conjunto. Por
“despossessao narrativa da ipseidade”, designaria o excesso de sentido capaz de

® A anélise de Augé (1992: 41, 51, 100) da “sobremodernidade” como “produtora de ndo-lugares” (eroséo dos
sentidos e das referéncias partilhados) coloca o individuo sob a necessidade quotidiana irremediavel de
produzir sentido, de dar sentido, de recompor os lugares e de levantar uma morada sua — um lugar
antropoldgico.

" E devido a essa indistingdo narrativa entre historia e ficcdo que se optou pela utilizagdo do termo
heterodoxo “estérias” e “ser-em-estérias” como ponto nodal de drama-mythos-poiesis.
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conferir & narrativa o poder de devorar o seu narrador, fundindo a histéria e a
ficcdo, a vida e a arte. A figura-tipo, “vitima” desta voracidade, € o célebre Don
Quixote, herdi da imaginacéo, que se fez (digamos também na voz passiva, foi
feito) cavaleiro e biografo das suas aventuras, através da leitura de romances de
cavalaria: a esta forma de “ser-se” chamar-se-a o Principio Quixotesco em accéo
(Levin, 1970 in Sarbin, 1986b: 17; 1994: 89). A metafora narrativa do cavaleiro
errante foi, para Don Quixote, uma “configuracdo mitica” significativa, apta para
traduzir a sua “experiéncia pessoal” numa boa estéria. Na relacdo-com-
textos/outros, da-se a “refiguracdo do campo pratico” (Mimesis lll), e, ai, impde-se
0 agnosticismo sobre a relacdo entre o ficcional e o real dentro do mundo
heterofenomenoldgico, o que, no entender de Dennett (1991: 113-136), deriva do
facto da consciéncia ndo dispor de uma “narrativa candnica Unica’, mas antes de
“multiplos «esbocos» (drafts) de fragmentos narrativos” sujeitos a uma revisao
orwelliana e estalinesca continua, sendo a corrente de consciéncia uma “maquina
de Joyce (ou de von Neumann) virtual” e o self um “Centro de Gravidade
Narrativa”, uma mera abstraccdo-simulacao simplificadora, criada pelas estorias
gue contamos acerca de gquem somos. A este estilo de pulverizacdo total da
subjectividade, tem-se oposto criticamente uma reflexdo fenomenoldgica rigorosa,
para-kantiana, que procura o algo de “incompressivel” (o sujeito minimo) que
define a consciéncia prépria ou o eu como suporte (ndo-essencialista, mas
também nao-disperso) de si, “uma forma activa sentindo-se e transportando-se a
si mesma” (Gil, 1998a; 1998b: 232).

O processo de metaforlza(;ao do self € marcado pela instabilidade,
mutabilidade e multiplicidade interna® (dos contadores de estdrias, das estérias
contadas e das personae estoriadas) que se inscreve complexamente nas
mitobiografias (Passerini, 1990). O self é, portanto, a constancia de um
“rescrever-se estoricamente”, € drama polifonico (Palestrina) e poesia
contrapontistica (Bach), € um escrever aberto a hetero e inter-textualidade: tear
onde corre um tecer-se sem fim. O self é a intensidade e a laboriosidade de um
acto; é o acto de escrita: € 0-que-escreve, o estilo(stilus)-em-acto (self is selving).

Il - O Ser-em-estoérias vivido

Ninguém compreende outro. Somos, como disse 0 poeta, ilhas no mar da vida; corre
entre nés o0 mar que nos define e separa. Por mais que uma alma se esforce por
saber 0 que € outra alma, ndo sabera sendo o que lhe diga uma palavra — sombra
disforme no chao do seu entendimento. (...)
Entre alma e alma h& o abismo de serem almas.

Bernardo Soares, O Livro do Desassossego (359, 363)

1 — Percurso etnografico pela experiéncia vocacional de seminaristas

Animado pelo espirito etnografico (fenomenoldgico e hermenéutico, que
pretende dispor-se a audicdo da “verdade vivida”), fui ao encontro de uma
comunidade de simbolos-sentidos para ouvir, na sua concre¢do incarnada, as
palavras reais, palavras fontais vividas pelos sujeitos (Collin & Young, 1992;
Savickas, 1995, 1997). Os respondentes, 21 alunos dos Seminarios Diocesanos
de Leiria e Coimbra, situam-se entre o 10° ano de escolaridade e o 5° ano da
licenciatura em Teologia, conforme indicado na “identificacdo” que acompanha as
transcri¢cdes abaixo efectuadas.

Do ponto de vista epistemolégico e metodoldgico, o “constrangimento”
ético de entrevistas escritas sem contacto pessoal, sem troca de inter-

8 Vide a literatura referente ao debate recovered/false memories (Conway, 1997; Hacking, 1995; Pezdek &
Banks, 1996; Spanos, 1996).
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interpretacdes, sem a possibilidade do “etndgrafo” se deixar etnografar pelo
“outro”, é um verdadeiro handicap que limita grandemente a “exposicao
fenomenologica” dos sujeitos e o envolvimento partiihado na “hermenéutica do
dizer-se”. A intencdo deste convite ao diadlogo era explorar o modo de ser-se—
em—estorias, de (r)escrever-se narrativamente, numa comunidade que partilha
um sistema forte de sentido, uma “meta-narrativa” omni-configurante (a “narrativa”
teoldégica do catolicismo, que possui uma cosmologia, uma antropologia, uma
arqueologia-escatologia, uma moral, uma politica... enfim, uma “Estéria Total”).

O que aqui se apresenta ndo é sendo um esforco de “redizer o dito por
eles”, ndo para o esclarecer ou explicar, mas para, numa posicdo de pietas, me
implicar com ele e o ouvir melhor na sua “complicacdo original’. A inclusdo de
citacoes extensas, numerosas e dispares ndo pretende atingir qualquer indice
estatistico de representatividade, mas tdo-s6 possibilitar algo do que constituiria
uma experiéncia de encontro.

1.1 — Definir Vocacéo e Situacao vocacional actual

«Por vocacao, na minha perspectiva pessoal, entendo uma espécie de “destino” da
pessoa, no qual estd o segredo da sua felicidade. Cada pessoa nasce com uma
vocacgao, que € o unico caminho por que pode enveredar no seu futuro para poder ter
na vida o maximo de felicidade possivel. E também uma coisa um pouco escondida,
tem de ser descoberta e pensada.» (SORANTER: 10.° ano)

«Vocacdo é mergulhar em Deus, pois ele chama pelo nome a cada um. E, sem
davida, um chamamento, mas um chamamento que devera ter uma resposta e uma
missdo como diz S. Jodo “Como o Pai me enviou, assim eu vos envio a vas” (Jo 20,
21). A vocacao é dom de Deus, mas penso que o principal € que a vocacao seja um
servico, uma entrega total ao outro e a comunidade.» (1999M: 1° ano)

«Segundo a minha experiéncia pessoal, entendo a vocagdo como um caminho de
realizacdo pessoal. Cada um na sua existéncia, pelos sinais que vai desvendando no
seu processo de maturacdo descobre através de varios sinais, quer externos quer
internos, que Deus |lhe chama a viver a sua existéncia de uma maneira especifica.»
(XIMBIA: 2° ano)

«...Em todos os casos de vocacdo, ha sempre um duplo dinamismo: Deus que se
manifesta e chama, e o homem que se sente interpelado e responde. ... A vocagao é
um dom de Deus, um chamamento, e nunca uma imposi¢cdo. Na verdade, quem se
reconhece amado por Deus, compraz-se em corresponder em amor e em crescer
cada vez mais nesse amor, sendo certo que o amor a Deus passa necessariamente
pelo amor aos irm&os.» (aw. 4° ano)

— Situacéo vocacional actual

«Neste momento estou a pensar na minha possivel saida do seminario... No
seminario ndo me tenho sentido muito bem e preciso de estar mais tempo em
contacto com o exterior, porque 0 seminario esta-se a tornar uma espécie de
“gaiola”.» (BTS: 12.° ano)

«Actualmente, estou numa deciséo indecisa, estou numa fase de viragem e sinto que
muitas das verdades que defendo teoricamente, ainda me falta leva-las a pratica. ...
Por um lado, sinto que Cristo liberta, que é uma proposta de radicalidade de vida que
realmente vale a pena... por outro lado, a minha principal ddvida é se estou convicto
de tal forma para chegar a ser padre. Por que ndo um leigo empenhado?» (RIBAA:
2° ano)

«Estou a terminar o curso teoldgico... envolve-me este misto de decisdo-indecisdo, de
seguranca e medo... o0 maior medo é o de ndo ser fiel ao Ministério que me vai ser
confiado... medo de me estar a enganar e de estar a enganar 0s outros... medo de
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estar a “forcar” a voz de Deus, afirmando que é o que realmente ndo é... medo de me
estar a sobrepor & Sua vontade...» (57F91: 5° ano)

«A minha situacdo vocacional actual é de refundamentacdo de toda a base
vocacional. Quer isto dizer que me sinto indeciso, ansiando ter uma base de calma
interior que me possibilite discernir mais ou menos o que quero.» (125AZUL: 5° ano)

«Estou decidido a dar a minha vida por este projecto, desde que seja vontade da
Igreja.» (251: 5° ano)

Nesta comunidade de estérias, a Vocacdo € o sentido-vereda por onde
acompanhamos o tornar-se “poeticamente refigurante” (identitaria) da
configuracdo “mitica” comunitariamente narrada e celebrada: é aqui que os textos
narrados e celebrados se fazem carne viva do leitor, é aqui que uma possivel
“mitologia” desabitada se faz “liturgia intima-interior”. Pois, se ndo ha duas
histérias vocacionais idénticas, porque os chamados sdo sempre “inigualaveis” no
seu itinerério de audicédo e de resposta (como indica o0 home préprio, cuja simples
nomeacdo € sempre ja apelante), ha, porém, um Chamar sempre,
essencialmente, idéntico a si mesmo, significando a permanéncia de um grande
designio de Sentido: a voz d’Aquele que apela desde sempre (dai o falar-se de
algo gue nasce ja consigo) para a sempre mesma Felicidade (que € ser com Ele
para 0s outros).

Com a adopcéo da “Vocacdo” como metafora pessoal ou como “texto de
identidade”, o sujeito aceita constituir-se atraves da aprendizagem de uma
“semiologia”, pois 0 apelo ouve-se sob o corpo, tantas vezes opaco, do “sinal”. E,
por isso, que estes chamados temem explicitamente estar equivocados, ouvindo e
seguindo vozes que ndo sao a Voz, e persistem num esforco de discernimento,
conscientes da impossibilidade de chegarem a clareza inequivoca e indubitavel,
optando por uma confianca de ouvir, que € a propria audacia e ousadia do crente
(no sentido da etimologia anagogica de crer: credere = cor dare = “dar o
coracao”). A figura do Sujeito Convocado (Ricoeur, 1988), plasmado sob a figura
anti-prometeica e anti-faustica do Profeta, parece dar conta da experiéncia
autonomamente heteronoma dos chamados: do sujeito instituido pela
Convocacdo, pela Palavra do Outro. Com efeito, contrariamente ao ethos da
agentividade “autarquica”, as narrativas vocacionais redigem-se na voz passiva
do ser chamado, do ser escolhido e do ser enviado: autonomia tebnoma (centrada
na voz d’Aquele-que-me-chama e me-escolhe-para) e autonomia eclesibnoma (a
efectivacdo pratica do ouvir, do assentir e do responder € mediada pela
assembleia que ratifica a autenticidade da vocacgdo-missédo) — ethos narrativo da
“vitimicidade” (Bruner, 1994).

A assuncdo desta forma passiva-respondente de auto-definicdo (“serei
guem o Outro me chamar a ser”), desta forma de processédo “ontoldgica”, desta
forma de ser-éxodo-ao-advento-da-Voz, suspende o0 sujeito numa “posicao
critica”, num Agon intimo, sob o equilibrio instavel de um Pathos de dois gumes:
por um lado, um Pathos-chéo, o solo firme e a plenitude libertadora do Sentido
Magno, na superabundéancia da graca do Outro, e eis a paixdo beatificante do
vocacionado-crente pela sua vocagao-missdo, onde se sente sendo-mais, sendo-
verdadeiro, sendo-feliz; por outro lado, simultaneamente, um Pathos-abismo, o
solo infirme e a estreiteza opressora do Excesso do Sentido, na supercaréncia da
graca do Outro, e eis a paixdo supliciante do vocacionado devorado pela
Vocacéao, onde se sente ndo-sendo e donde grita a si mesmo por auxilio para a
evasao...

1.2 — Ser Padre e o0 Padre que gostaria de ser

«Para mim o que mais me fascina na figura do padre é a sua disponibilidade e a sua
entrega total a sua missao, porque isso demonstra uma grande coragem e amor a
Deus e a humanidade, pois o padre deixa tudo, a possibilidade de ter uma familia e
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de se dedicar a uma vida profissional que lhe desse uma felicidade mais individual,
sem tantas preocupacfes, para se entregar a uma comunidade, desprezando para
isso até a sua felicidade individual.» (SORANTER: 10.° ano)

«Ser padre ¢é dedicarmo-nos ao servico dos outros, tendo como base os
ensinamentos de Jesus. O que mais me perturba é nao poder casar, ser
marginalizado e ser olhado pelas pessoas como uma pessoa diferente.» (BECAS:

12.° ano)
«O que mais me fascina no ser padre é o “ser”.» (2631: ano 0)

«Ser padre para mim é descer ao mundo dos homens e dizer-lhes como vive Deus. ...
O que mais me fascina no padre é a tenacidade interior de manter viva e
testemunhante a fé ... O que mais me perturba é a rotina em que o padre cai... 0
individualismo... a nocdo de hierarquia e de governo... O problema é quando o poder

se torna obsessivo, “profisséo”» (2000: ano 0)

«Ser padre é ser alguém que esté para tudo e para todos. ... O que mais me fascina é
a atitude relacional que se tem com as pessoas. ... Perturbacdes/desvantagens: ao
nivel da afectividade é muito mais dificil, pois ndo £m um apoio especifico, mais
particular, como é a esposa. A vida sexual € muito mais dificil ou ndo existe, ou
melhor, é diferente, ndo é vivida ao mesmo nivel; é mais vivida ao nivel de relagbes
sociais no dia—a-dia. E a vida sexual intima perde-se, o que por vezes € bastante
perturbante e frustrante. A obediéncia que se tem de ter ao bispo também é
perturbadora e frustrante, pois ndo nos deixa ser padre como se queria, como se

gostaria e como se sentiria realizado. » (RODRI: ano 0)

«Para mim ser padre é ser homem de Deus por exceléncia. Pessoa que “abdica” de
tudo e procura estar sempre pronto para servir a quem quer que seja. ... Perturba-me
no padre tudo o que nele servir para escandalizar a sociedade, nomeadamente um
padre pouco atencioso as pessoas, um padre pouco modesto, um padre funcionario
em vez de servidor, um padre que néo seja fiel ao celibato, etc.» (3000: 1° ano)

«Ser padre é fascinante, ou deve ser, pela liberdade conquistada para ser com 0s
outros, dos outros e para os outros. ... O meu maior medo é ndo ter ninguém com
guem passear ao domingo a tarde, € nao ter filhos.» (0312: 1° ano)

«Ser padre é encarnar em nés o amor-doacdo vivido por Jesus Cristo e, a
semelhanca dele, fazermos da nossa vida uma constante oblacdo aos outros.»
(XIMBIA: 2° ano)

— O Padre que gostaria de ser

«...Um padre aberto, simpatico e amavel... interessado pelos problemas actuais, que
nao ficasse apenas a ver esses problemas, mas que tentasse interferir... que tivesse
um papel importante na sociedade... sempre activo, empenhado na construcdo de um
mundo melhor.» (SORANTER: 10.° ano)

«Maduro, barbas, descalco. Porque s&o sinais de pobreza, sabedoria e devogéo.»
(Bruce Willis/ E=mc? 11.° ano)

«...Um padre atento aos problemas que realmente perturbam a mente das pessoas.
... Envolver-me em projectos ligados aos marginalizados...» (2000: ano 0)

«...Sinal de tranquilidade, responsabilidade, santidade (ha medida do possivel)... sinal
de humildade. ..Trés projectos: uma casa-abrigo para criancas doentes...
recuperacao social de prostitutas e homens de rua... casa para doentes terminais.»
(L6D: 1° ano)

«Como Padre eu gostaria de ser um verdadeiro Padre! Parece uma tautologia, mas a
verdade é que vemos cada vez menos Padres que sejam Padres...Temos padres
musicos; temos padres construtores; temos padres estudantes; temos padres sociais;
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temos padres de carreira; mas sdo poucos os padres Padres...Eu quero ser padre
Padre!» (57F91: 5° ano)

Apresenta-se aqui o ideal em estado puro, numa apologia da autenticidade
mais-que-perfeita do Cristomorfismo (da entrega e despojamento total de si), a
gue se contrapbe a figura disforme da infidelidade, da mediania ou da
acomodacéo. A radicalidade da posicdo parece inviabilizar uma ética light, uma
Realpolitik ético-teoldgica, que seria um compromisso traidor da funda vitalidade e
exigéncia que define o “servir”.

Revelam-se, porém, ameacas conscientes de “acrasia” — ndo saber se se
conseguird viver aquilo em que se acredita — e medos sobre a capacidade de
suportar o ideal. Como se se percebesse 0 excesso da aposta e se temesse a
ruina total: como suportar a soliddo, o celibato, a obediéncia... a tdo grande
Diferenca de ser. E uma Diferenca que se acolhe na disponibilidade e na
hospitalidade a Vontade do Outro. Foi devido a dominancia da “passividade” e a
imensidade “normativa” de uma ortodoxia e de uma ortopraxia, intensificadas pela
exiguidade dos recursos personalizadores, que, no seu “psicograma de um ideal”,
Drewermann (1994) considerou que a condi¢cdo do “vocacionado” (na figura do
“eclesiastico”) € “estruturalmente” susceptivel de desembocar numa aporética
existencial, estimando como ‘“terapéuticas” e ‘“salvificas” as virtudes
(individuantes) do “principio protestante”.

1.3 — Retalhos de Estérias de Vida: Metafora, Mitogenia e Transcendéncia

«Eu venho de uma familia praticamente nado cristd, tive problemas para entrar no
seminario... lutei contra tudo e, com a ajuda do meu paroco e da minha avo, posso
estar no seminario para descobrir a minha vocacgdo... Deus quer fazer uma histéria
comigo e eu quero fazé-la.» (LJCS: 10.° ano)

«Como fui adoptado aos dois anos, foi com essa idade que fui baptizado e, nesse dia,
eu disse perante os meus familiares que queria fazer o0 mesmo que o padre. Logo
esse me ajudou a crescer vocacionalmente; tive um apoio incondicional da familia e
agora ca estou para ver se é 0 meu futuro.» (3746: 10.° ano)

«Comigo passa-se uma coisa que eu acho bastante estranha. Enquanto os outros
conhecem bastante bem a sua histéria vocacional, e se recordam de factos
importantes que influenciaram a sua vocacao, eu, por mais estranho que parecga, nao
me recordo de nada disso. Ndo me lembro quando e como comecei a dizer que
queria ser padre... mas devo dizer que desde o inicio me senti inclinado para as
coisas da Igreja e entrar no seminario quase que me parece algo que ja estava
determinado.» (SORANTER: 10.° ano)

«E sempre dificil ler a nossa histéria, quanto mais ndo seja com a tarefa de
descortinar sinais vocacionais que apontaram o caminho para a nossa vocacdo. E
gue a vocacao acarreta em si o mistério. O mistério daquele que sendo Deus, quis
fazer parte da nossa “pobre existéncia” e fazer connosco uma histéria pessoal...»
(XIMBIA: 2° ano)

As histérias de vida contadas pelos seminaristas tém em comum o
“inacabamento essencial” de quem esta ainda a caminho — viator — e ndo sabe
onde nem quando ira chegar. O poder “destinador” pertence a Quem chama e,
porventura, a resisténcia do préprio caminho. Ha4 uma percepcdo de inteireza
dramética (mas sem a “simplicidade” do esquema de Cochran, 1990, 1991), pois
a voz apelante ressoa sobre toda a extensdo do sujeito, unificando-o0 na
atencéo/audicdo ancilar que vem ja de “muito longe” (“desde pequeno...”). As
memorias de infancia (préximas das early recollections de Adler) sobre “a primeira
vez que eu disse ou que alguém me perguntou” desempenham o papel
evento/experiéncia fundador da histéria do seu “ouvir vozes” e “perceber sinais” e
“discernir” e “decidir-se” no limiar do mistério. Quando se falha nesta busca de
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acontecimentos fundadores, ha estranheza por a Voz ndo ser co-extensiva a todo
o tempo, por poder haver espacos ermos de sentido...

A auto-descricdo mitica do sujeito, a sua estoéria de vida, € um “transportar-
se”, um “metaforizar-se”, com os textos (a tradicdo) da comunidade a que se
vincula. Assim, habita-se o tempo com sentido e com paixao: a vida torna-se uma
morada humana.
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