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O Simbolismo do "Mito do Paraiso" na Utopia de Tomis More
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"Au commencement comme a la fin de I'histoire
religieuse de 1'humanité on retrouve la méme
nostalgie du Paradis. Si I'on tient compte du fait
que la nostalgie du Paradis se laisse pareil-
lement déchiffrer dans le comportement religicux
général de I'homme des sociétés archaiques, on
est en droit de supposer que le souvenir mythique
d'une béatitude sans histoire hante 'humanité deés
le moment ol I'homme a pris conscience de sa
situation dans le Cosmos"

Mircea Eliade

Introducao

Ainda que nesta comunicagao tratemos explicitamente, e tdo somente,
da imagem paradisiaca, enquanto arquétipo e mito, no seu sentido original,
isto é, do ponto de vista do Eden como jardim primordial, o facto nio
significa que ndo pensemos que na Utopia de More ndo esteja presente,
simbolizado na sua capital Amaurota — auténtica cidade-jardim —, o paraiso
escatolégico que identificamos com a Jerusalém-Celeste do fim dos Tempos:
" O redactor sagrado torna-se criador de imagens: dominando tempo € o
espago, ele projecta, por um lado, o fresco primordial do Eden, e, por outro
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lado, o Apocalipse, a Cidade de jaspe e ouro vibrante da misica das esferas.
E entre estas duas visdes, e da mesma natureza que elas, que aparecera,
suscitada pelo génio de More, a Utopia" (Prévost, 1978: 49 (XIX)- 50 (XX)).
Acrescente-se a estas duas visoes a da Atlantida (mito helénico de uma cidade
ideal na terra), que Platdo refere quer no seu Timeu (1956: 136-137), quer no
seu Critias (1956: 254-274).

Antes de prosseguirmos, importa salientar que se ao longo da
exposi¢io o tema da Jerusalém Celeste ndo é devidamente tratado, o facto
prende-se a razdes de ordem temporal, que condicionam inevitavelmente a
natureza de uma comunicacdo que por definicao tem que ser breve. Importara
igualmente ter em conta que a interpretagao mitico-simbélica que efectuamos
da Utopia de More é uma leitura possivel, entre outras igualmente produtivas
e, logo, bem-vindas.

Postas que estdo estas adverténcias, passamos a referir que o texto €
constituido por trés partes, intitulando-se a primeira "Pressupostos teéricos:
arquétipo, mito e estruturas antropoldgias do imaginario"”, a segunda "O
arquétipo do mito do paraiso” € a terceira "O mito do paraiso, a sua simbdlica

e as estruturas misticas do imaginério na Utopia de More".

1. Pressupostos tedricos: arquétipo, mito e estruturas
antropologicas do imaginario

O presente estudo aceita que o sermo mythicus s6 adquire o seu peso
semantico, se se ligar aquilo a que o Mestre de Kusnacht denomina de
"arquétipos" ou, mais tarde, "imagens primordiais”, imagens estas
produzidas por uma "consciéncia mitica universal" com as suas raizes no
"inconsciente colectivo" junguiano. A nosso ver, € esta consciéncia universal
a responsavel pela produgdo de figuras constantes do imaginario que, por sua

vez, moldam ou afectam as multiplas variagdes culturais ou singularizagoes
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histéricas: " A inica coisa a admitir .... € que existem constantes do
imaginério. Saber se ha, a um nivel superior, arquétipos que estruturam o
imagindrio de modo a produzir regularmente aquilo a que nés chamamos
mitos, € do dominio do antropdlogo ou do psicanalista. Pessoalmente —
refere Jean-Pierre Sironneau — € uma hip6tese 4 qual adiro, mas a questio
fica em aberto" (Sironneau, 1990: 116).

Jung define na sua Psicologia e Religiao os arquétipos como "formas
ou imagens de natureza colectiva provenientes das disposi¢des do espirito
humano com base na tradigdo, migragdes e hereditariedade e que se
manifestam praticamente no mundo inteiro como elementos constitutivos dos
mitos e simultanemente como produtos autdctones, individuais, de origem
inconsciente. Esta Gltima hipdtese € indispensavel, porque as imagens
arquetipicas, mesmo complicadas, podem aparecer espontaneamente sem
nenhuma possibilidade de tradi¢ido directa" (1994: 102). Foi, no entanto, a
partir da sua obra intitulada Tipos Psicolégicos, que Jung comecou a utilizar
o vocébulo "imagem primordial" para designar aquilo que antes designava por
"arquétipo": "Chamo primordial a toda a imagem de carécter arcaico ("Uma
imagem € arcaica se ela possui semelhangas mitoldgicas incontestiveis"— 1991b: 412)
ou, dito de outro modo, que apresenta uma concordincia notavel com os
motivos mitolégicos conhecidos. Ela exprime entdo, de principio e sobretudo,
0s materiais colectivos inconscientes, a0 mesmo tempo que indica que a
consciéncia no seu estado momentaneo € menos pessoal porque submetida a
influéncia colectiva .... A imagem primordial, que eu chamei noutro lugar
também 'arquétipo’, € (ao contrdrio da imagem pessoal} sempre colectiva,
quer dizer comum ac menos a todo um povo ou a toda uma época. Muito
provavelmente, os principais motivos mitolégicos encontram-se em todas as
ragas € em todas as épocas; eu consegui mostrar a existéncia de motivos de
mitologia grega no sonho e nas imaginagoes de negros" (1991P: 433-34),

Estas imagens, cujo lugar natural é o "inconsciente colectivo"
(auténtico Grund, abismo sem fundo — 19912: 23-46 ¢ 1991: 446-49 ¢ 416-17),
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foram detectadas pela andlise do material onirico dos pacientes de Jung
submetidos aquilo que o psicdlogo de profundidades denominou de Processo
de Individuagéo definido como método analitico que permite a passagem das
imagens oriundas do Inconciente Colectivo ao consciente propriamente dito.
Foi, pois, por intermédio deste processo que Jung da conta destas imagens
pregnantes da experiéncia universal e intemporal do homem, como a
"persona”, a "sombra", o "animus” ¢ a "anima", 0 menino divino, o sabio e o
rei idoso, 0 mago (lembramos aqui a figura de Merlin), o arquétipo da mie e
0 do mandala (simbolo de importancia capital representando a "maéxima
perfeicao”, que sé por si merecia um estudo — Eliade, 1958: 195-236; Cirlot,
1981: 292-5; Durand, 1984: 282-84; Jung, 1970: 125-294, especialmente, 291),
emergentes, como dissemos, do "inconsciente colectivo”", o qual se distingue
do "inconsciente pessoal”: "Pode-se distinguir de principio o inconsciente
pessoal que recolhe todas as aquisigdes da vida pessoal: o que nés
esquecemos, 0 que recalcamos, percepgdes, pensamento ¢ sentimentos
subliminais. Ao lado desses contelidos pessoais existem outro que nio sio
pessoalmente adquiridos; eles provém das possibilidades congénitas do
funcionamento psiquico em geral, nomeadamente da estrutura herdada do
cérebro. Sdo as conexdes mitolégicas, os motivos e as imagens que se
renovam por todo o lado e sem cessar, sem que haja tradi¢io, nem migragao
histérica. Designo esses contelidos dizendo que eles sdo inconscientes
colectivos" (Jung, 1991P: 448 — o itlico & nosso).

Esta analise junguiana dos arquétipos deve, de acordo com a nossa
posigao, ser completada pelas analises da antropologia de profundidades e da
fenomenologia religiosa devida a Durand e a Eliade. Este autor constata que
essas imagens, enquanto figuras permanentes e estaveis do imaginério, se
encontram sempre presentes ¢ bem configuradas em todos os individuos, qual
comunidade universal e plural do semper et ubique et ab omnibus que é o
arquétipo (Durand, 1989P: 14), tendo nos mitos e nos contos das grandes

literaturas os seus mediadores mais autorizados. Figuras permanentes e
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estaveis do imaginario, a que Eliade se mostra receptivo, visto que para ele o
interesse Gltimo dos mitos arcaicos residia nos seus conteidos arquetipais
eternos. Nesse sentido o autor faz questdo de sublinhar, na sua longa
entrevista a Claude-Henri Rocquet aparecida sob o nome L' Epreuve du
Labyrinthe, que atribuia ao arquétipo um sentido diferente daquele que Jung
lhe confere, pois, para ele, o arquétipo ndo € uma predisposi¢cio do
inconsciente colectivo (Jung), mas, ¢ no sentido de Platdo e de Santo
Agostinho, um "'modelo exemplar' revelado no mito € que se reactualiza pelo
rito" (Eliade, 1978P: 187). Prova dessa diferenga, € que Eliade no seu Mito do
Eterno Retorno, com o sub-titulo Arquétipos e repeti¢do, lamenta nao o ter
antes sub-intitulado "Paradigmas e repeticdo”, a fim de evitar confundir-se
com a terminologia de Jung. Neste trabalho defende que a "weltanschauung”
do homem "tradicional”, do homem "arcaico” é encarada como arquetipal ¢ a-
histérica (caracterizada pelo tempo ciclico, pela regeneraco periddica da
histéria que pode ou ndo apelar ao mito da "eterna repetigdo” — 1985: 164). "A
repeti¢io dos arquétipos acusa o desejo paradoxal de realizar uma forma ideal
(= o arquétipo) na condicdo mesma da existéncia humana, de se achar na
duragdo sem transportar o seu fardo, quer dizer sem experienciar a
irreversibilidade” (1968: 341).

Para Durand existe uma cumplicidade, uma complementaridade entre a
"arquetipologia culturalista” de Eliade (Durand, 1978: 33-41; 1992: 113-16) ¢ 2
arquetipologia de Jung, ambos companheiros do Circulo de Eranos (1982: 243-
277; Ritsema, 1987: XXXV-XLII; 1988: XLI- LVI), na medida em que aos
arquétipos, revelados por Jung, do Mandala, do Puer Aeternus e do Velho
Rei, entre outros, Eliade acrescenta, na sua démarche de historiador das
religies, na linha dos "arquétipos fendtipos”, os de "ferreiro mitico" (Eliade,
1956: cap(s). 8, 9 ¢ 10), "deus ligador" (1994: cap. III), "deusa da vegetacao" (1968:
241-43), a imagem do Centro (1994: I Cap.), que em muito corresponde ao
arquétipo do Mandala, a figura do Androgino (19812 e L'Androgyne, 1986), ¢

mesmo o mito da "pérola", que aponta para a ideia de esfericidade € que €
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sempre simbolo de totalidade e de perfeigdo porque co-implicadora de
contrarios. Tudo parece, portanto, indicar que o autor estuda os mitos
arcaicos com o objectivo de saber qual o tipo de "arquétipos" que os povoam
ou que os configuram: "Poder-se-ia mesmo dizer que os mitos fundamentais
revelam os arquétipos que o homem se emprega a realizar frequentemente fora
da vida religiosa propriamente dita" (Eliade, 1968: 356).

Os arquétipos sdo, portanto, imagens primordiais numinosas (o
"numinoso” de R. Otto — s. d.: 25) imperativamente potentes e pertencentes ao
dominio genético (Portmann, Lorenz, Uexkull) do comportamento humano, que
emergiam 2 anélise através das "imagens arquetipicas" (Durand, Eliade). Para
que esta distin¢do entre o genético e o cultural se tornasse mais nitida,
Durand, na linha de Jung e de Portmann, nio esquecendo o precioso
contributo de Lorenz e Uexkiill ( Portmann, 1950: 413-32, especialmente, 424 ¢
segs., Id., 1966: 115-21; Lorenz, 1989; Uexkull, 1965), prefere falar nio de
"arquétipo” (2 Jung) ou de arquétipo como Urbilder (3 Portmann), mas de dois
tipos de arquétipo: os gendtipos (que correspondem aquilo a que Durand
chama "esquema") e os fenétipos.

Os gend6tipos — ligados ao inconsciente "especifico" — ligam-se a
constitui¢ao anatémico- -fisiolégica de cada espécie: "Pela sua configuracao
especifica, cada individuo duma espécie selecciona grandes conjuntos
espaciais, sensoriais, simbélicos que sao as Urbilder (imagens arquetipicas)
que definem o seu mundo, o seu ecossistema (o seu sistema ecolégico)"
(Durand, 1985: 443); enquanto que os fenétipos — ligados ao inconsciente
"socio-cultural" — sdo os que derivam da aprendizagem cultural, isto é, sdo
formados pela acgdo cultural e educativa do meio: "Eles nio provém dum
outro tronco genético ‘enxertado’ no individuo duma dada espécie: eles sio
conservados pela adaptabilidade ao meio dos adultos genitores da espécie, e
educados progressivamente por uma aprendizagem nos pequenos” (Ibidem:
444). Este tipo de arquétipos, que constituem a substantificacdo do esquema,
que definiremos mais adiante, sdo, para Durand, as "concretizagdes
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imaginérias, as incarnagdes figuradas dos substantivos e dos atributos”
(Ibidem: 439).

Os esquemas, definidos como "realiza¢des dindmicas e afectivas das
imagens" (1984:61), sdo os arquétipos genotipicos que tém, em ultima
instancia, a sua origem nos gestos (Leroi-Gourhan) e na teoria do "reflexo
dominante” (Escola de Leninegrado com a sua reflexiologia betcheriana): "Tal
€ bem o arquétipo: grande imagem universalizdvel porque ligada — para além
das linguas e dos escritos — aos gestos (& motricidade elementar da crianga, 2
gramatica das pulsdes que precede a da Academia francesa, aos reflexos
dominantes que sdo as marcas do género homo, da espécie sapiens)" (Durand,
1969: 25). Sdo, pois, 0s gestos, enquanto esquemas que, sob a pressido do
ambiente natural e social, determinam os arquétipos como foram, mais ou
menos, definidos por Jung (Durand, 1984: 62). A esta "génese reciproca" entre o
gesto pulsional € o meio-ambiente fisico e sdcio-cultural e vice-versa, chama
Durand "trajecto antropolégico”. E, portanto, o esquema, ao permitir a
passagem entre 0 meio psico-fisioldgico ¢ o meio-cultural, que constitui o
Imaginario, que nao € outra coisa que este "trajecto" definido como uma
"incessante troca, que existe ao nivel do imaginério, entre as pulsoes
subjectivas e assimiladoras e as intimagdes objectivas emergindo do meio
cOsmico € social" (Ibidem: 38). Por outras palavras, o esquema é o motor da
linguagem natural e fisica, logo o responsivel pela producgio do gesto
humano ou da expressio corporal e da prépria linguagem. E por isso mesmo
que Durand, apoiando-se em Mauss ¢ Leroi-Gourhan, considera-o como
sendo a primeira "linguagem", pois € ele que une 0s gestos naturais ou gestos
dominantes reflexos (provenientes das partes sensitivas ¢ motoras) as suas
representagdes (1984: 61 e 53).

Mas, se, por um lado, admitimos que o gesto é primeiro e que a fonte
do simbolismo reside numa realidade ndo-linguistica, que é a semantica do
desejo para Ricoeur (1969: 67) ou, na terminologia freudiana, as pulsdes da

vida, ou mesmo os gestos corporais, como aqueles que sio feitos com a mio,
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por outro lado, também afirmamos que o desejo, as "imagens primordiais”
(Jung), a linguagem onirica, os simbolos césmicos (de que a dgua, a terra, o
fogo e o ar seriam exemplos), s6 sdo audiveis ou recuperiveis, mediante a
linguagem: "Nao hé simbdlica antes do homem que fala, mesmo se a
poténcia do simbolo estid enraizada mais abaixo; € na linguagem que o
cosmos, 0 desejo e 0 imaginario acedem a expressio; € preciso sempre uma
palavra para retomar o mundo e fazer com que ele se torne hierofania. O
mesmo acontece com o sonho que permanece fechado a todos, enquanto que
ndo emerge ao plano da linguagem pela narragao” (1969: 17). A linguagem
seria, entdo, a expressio do simbolismo arquetipal, da experiéncia vivida ao
nivel da expressdo dltima do simbolo enquanto tal. Por outras palavras, a
linguagem € a epifania quer do nosso desejo de nos exprimir, quer dos
nossos sonhos. A este nivel tdo fundo, compreende-se que o simbolismo
apareca como um enigma que resulta do cruzamento, do entrelacamento entre
a equivocidade do discurso e a equivocidade do ser pelo simples ¢ tao
complexo facto de o "ser se dizer de miltiplo modos”. Todavia esta
equivocidade passa necessariamente pela linguagem enquanto estrutura do
"duplo sentido", sendo esta a responsavel pela abertura da multiplicidade do
sentido a equivocidade do ser (Cf. Ibidem: 68): 0 primdrio ou literal, fisico
(conteido patente) e o sentido figurado, espiritual (contetdo latente), ou, .
entao, do "sentido miltiplo" que designa "um certo efeito de sentido, segundo
0 qual uma expressao, de dimensoes varidveis, significando uma coisa,
significa a0 mesmo tempo uma outra coisa, sem cessar de significar a
primeira,

A introdugao do conceito da estrutura de "duplo-sentido" avangada por
Ricoeur revela-se extremamente pertinente, pois € através dela que podemos
compreender o mito enquanto discurso ¢ simbolo. E também por seu
intermédio que se percebe porque € que o mito introduz lineariedade na
narrativa num universo de natureza diferente, nao linear e pluridimensional
que sao os simbolos. Neste sentido, podemos dizer com Durand que ele esta
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a "igual distancia da Epopeia, reservatorio dos mitos desafectados pelo
escrilpulo positivista da pesquisa arqueoldgica, e do Logos onde se
entrelagam linearmente os signos arbitrarios" (1984: 430; 412 e 431). O mito,
deste modo, ndo € um mero discurso, ainda que especifico, pois ele é um
"sistema dindmico de simbolos, de arquétipos e de esquemas, sistema
dindmico que, sob a impulsdc dum esquema, tende a organizar-se em
narrativa. O mito € ja um esbogo de racionalizagdo, visto que ele utiliza o fio
do discurso, no qual os simbolos se resolvem em palavras e os arquétipos em
ideias" (Ibidem: 64, 27 e 39 (nogdo de simbolo), 62-3 e 437-61 (nogao de arquétipo), 61
(nogao de esquema), 15-27 (nogao de imagem) e 389-475 e segs. (nogdo de imagindrio);
Ricoeur, 1969: 32-3). Assim, se o mito € discurso, por derivar do fundo
linguistico (Lévi-Strauss), pode entdo ser traduzido. Todavia ele é também
simbolo arquetipico e, como tal, intraduzivel porque metalinguagem {dominio
do mitema), isto &, substincia pura. Compreende-se, assim, que o mito esteja
a "igual disténcia da Epopeia e do logos" porque, na realidade, o mito, como
diz Durand, é "falso discurso": ele € simultaneamente produto da linguagem
natural e arquetipal. Podemos, entdo, dizer que o mito (ou o simbolo) seria a
condi¢ao, primeira ou ultima, necesséria para que a manifestacao arquetipal se
tornasse visivel, isto €, o simbolo mitico seria a expressao das constelacoes
arquetipais. Em suma: o mito € o Verbo transfigurado em carne ou, entio, o
mito € a substancializagio (forma) da acgdo verbal (estrutura arquetipal).

No entanto, para se conhecer a linguagem mitica com os seus
simbolos e imagens, com o0s seus arquétipos tornados ideias, é-nos
necessario recorrer as "estruturas antropoldgicas do imaginirio” estudadas
por Gilbert Durand. Elas organizam-se em torno de trés grandes reflexos
dominantes de todo o organismo humano, que sdo o postural, o nutritivo ¢ o
copulativo (1984: 54-5). A cada um destes reflexos, Durand fez corresponder
trés grandes grupos de esquemas: o primeiro grupo ao qual correpondem os
esquemas de ascensao ou verticalizantes e diairéticos, é simbolizado pelos

arquétipos, sempre estaveis, do "cume", do "chefe", enquanto que o segundo
) g
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grupo é simbolizado pelos arquétipos do "ceptro" ¢ da "espada" pelos
esquemas da descida e de interiorizagdo simbolizados pela "taga", € o terceiro
grupo, com os esquemas ritmicos (com as suas nuances ciclicas ou
progressistas), ¢ simbolizado pela "roda" e pelo "bastdo”. Por sua vez,
agrupou-os em dois Regimes: o primeiro grupo no regime diurno, ¢ os dois
ultimos no regime nocturno. Num iltimo passo, tentou mostrar que estes
grandes esquemas, com os arquétipos que lhe correspondem, determinam
aquilo a que Durand chamou estruturas, que se dividem em trés:
esquizomorfas ou herdicas (dominante postural), sintéticas ou draméticas
(dominante copulativa) € misticas ou antifrisicas (dominante digestiva) (1984:
437).

Das estruturas mencionadas, desenvolveremos apenas as estruturas
misticas, pois sdo aquelas que melhor ddo conta da natureza do mito do
paraiso, como esperamos vir a demonstrar mais adiante. Elas sdo as
responsaveis pela produgao de uma série de imagens veiculadoras das ideias
de repouso, de intimidade, de ligagdo. Caracterizadas, por sua vez, pela
dominante de nutri¢io ou digestiva e pelo processo valorativo da "descida”
simbolizada pela "descida dos alimentos" (jurisdigdo de Quirinus) ¢ exigem
uma matéria prépria das profundidades (aguas profundas, dormentes, mortas,
pesadas, na terminologia de Bachelard 1978), lama, lava, etc.) € uma técnica
de fabricagdo de utensilios continentes de que a taca ¢ o cofre seriam
ilustracao (Durand, 1984: 48 e 55)

Se aceitarmos as premissas anteriores que referem que sao os
arquétipos que moldam e inspiram os mitos ou os mitologemas (os temas
miticos) e que sdo as "estruturas antropoldgicas do imaginério”, que sob o
pnto de vista antropolégico e nio de outro, que inventariam a simbdlica do
mito e a classificam segundo as categorias jd assinaladas anteriormente, nao
se estranhard que nos interroguemos sobre qual das figuras arquetipais se
encontre na base do "mito do paraiso".
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2. O arquétipo do mito do paraiso

Eliade em wvirias das suas obras, nomeadamente no seu Traité
d'Histoire des Religions, no seu Das Heilige und das Profane, entre outras
estuda, com a profundidade que lhe € conhecida, a ideia de "centro". O autor
define-o como todo o "espago consagrado .... no qual podem ter lugar as
hierofanias e as teofanias e no qual se verifica uma possibilidade de ruptura de
nivel entre o Céu e a Terra" (1977: 442; s. d.: 55-60 e 1992: 24-30). O "centro"
aparece frequentemente bem defendido, quase inacessivel em virtude de
representar "a realidade absoluta, a sacralidade e a imortalidade" (1977: 450),
veja-se 0 caso de Amaurota onde "Une ceinture de murailles hautes et
épaisses, garnies de tours et d'ouvrages militaires nombreux, ait de Ia ville
une place forte: un fossé sans eau, mais profond et large, rendu impraticables
par des haies d'épines, entoure les fortifications de trois c6tés, du quatriéme
cHté, c'est le fleuve qui tient lieu de fossé” (More, 1978: 461 (76)).

Nestas condigdes, aquele que atingir este espago, aquele que o
conquistar assume o estatuto de iniciado em virtude de ter ultrapassado os
obstédculos, as provagoes da iniciagdo de tipo "herdico” ou "mistico”, que, por
sua vez, o tornara imortal: "Le goulet, en raisonde hauts-fonds d'un ¢c6té et de
rochers de l'autre, est extrémement dangereux. A peu prés au milieu des
passes se dresse un rocher isolé que sa visibilité rend inoffensif et sur lequel
est édifiée une tour tenue par une garnison. Les autres récifs sont cachés et
traitres; seuls les habitants connaissent les chenaux; aussi est-il rare qu'un
étranger ose pénétrer dans la rade sans le secours d'un pilote utopien. Pour
les insulaires eux-mémes, l'entrée ne serait pas sans danger, si des signaux,
depuis le littoral, ne dirigeaint leur course. Il suffirait de les déplacer pour
conduire facilement 4 sa perte une flotte ennemie, si nombreuse fiit-elle”
(Ibidem: 449 (70)-450 (71)). Imortalidade conseguida a custa de ter encontrado a

saida do labirinto que, como bem sublinha Eliade, estd normalmente
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associado a ideia de defesa do "centro": "O acesso ao centro equivale a uma
consagragio, a uma iniciacio. A existéncia de ontem, profana e lusdria,
sucede uma nova existéncia, real, durivel e eficaz" (1977: 451 e 450 ). Este
"centro" € uma "imago mundi", um "Axis Mundi", o "umbigo da terra"
(lembre-se que na tradigio judaico-cristi o Eden ou a prépria Jerusalém
Celeste apareciam situados no "umbigo da terra", o mesmo acontece com
Amaurota capital da Utopia) e, como tal, era capital para o homem religioso
sendo viver no "centro do mundo” (pais, cidade, casa, templo, palicio), pelo
menos viver perto dele, pois € préprio de todos os paraisos encontrarem-se
no "Centro do Mundo" (Eliade, 1976: 179).

O "lugar ideal" pressupde um espago-tempo privilegiado ideal e, por
isso mesmo, aparece no imaginirio como uma auténtica matriz afectivo-
intelectual porque "paradigma de um lugar natural, privilegiado, acolhendo o
homem num 'décor’ tranquilizante e generoso" (Wunenburger, 1979: 33). Deste
modo, este lugar natural é o do refiigio que identificamos ao "paraiso
adamico" cuja forma circular € sinénimo de perfei¢ao e de protecgio quantas
vezes fortificada. Protecgdo e construgao que pressupdem o modelo exemplar
da comogonia, veja-se o exemplo da criagdo da ilha da Utopia por Utopus e
da sua capital Amaurota: "A criagdo do Mundo torna-se o arquétipo de todo o
gesto criador humano, seja qual for o seu plano de referéncia” (Eliade, s. d.: 58).
E como ja referimos, lembrando de passagem que o centro transmite para
Jung uma ideia da totalidade e de realizacio do Si-Mesmo (1982: 313), 0
caminho que conduz ao centro é sempre uma tarefa drdua porque rodeada de
multiplos obstaculos e perigos para todo aquele que se abalance a ultrapassar
o nivel do profano para aceder ao nivel salvifico do sagrado, de um tempo
sagrado (in illo tempore, ab origine — Eliade, s d.. cap(s) 1 ¢ II).

Como se depreende do exposto, o "centro do mundo", situado num
"algures”, conjuga-se perfeitamente com a "outopia” (lugar de "ndo-lugar"),
e, como tal, a construcio desse centro apelando para o arquétipo do "lugar
ideal" leva a que possamos falar daquilo a que também Eliade chamou de
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"nostalgia do paraiso” entendida como o "desejo experimentado pelo homem
de se achar sempre e sem esforco, no coragdo do mundo, da realidade e da
sacralidade e, em suma, de superar de maneira natural a condigdo humana e
recuperar a condicdo divina ou, como diria um cristao, a condicdo anterior a
queda” (1977: 452 e 1994 [1952]: 70). Por outras palavras, este desejo de
recuperar os atributos divinos, os atributos do homem primordial, tais como a
amizade com 0s animais, 0 conhecimento da sua lingua, a imortalidade, a
espontaneidade, a liberdade, a possibilidade de ascensdo ao céu, levam
necessariamente a anulagdo do tempo, a recuperacio do "illud tempus"”
paradisiaco. Esta anulagio temporal corresponde ao tempo antes da "queda”
na terminologia da tradigdo cristd, e ao tempo da época primordial ou da
"beatitude dos comegos” (Eliade) onde o "acto decisivo” (Eliade) teve lugar,
identificando-se este, por sua vez, com a obra do "Antepassado Mitico". Com
isto cruzamos novamente, ¢ talvez obsessivamente, com o "regressus ad
originem" ("retorno as origens"), indicando esta o desejo de uma recuperacao
de uma situagio primordial, denotando o desejo de recomegar a historia, a
nostalgia de reviver a beatitude ¢ a exaltagio criadora dos "comegos" (1978
[1971]: 167). E portanto este tema recorrente do "regresso i origem" que
autoriza Jean Delumeau, no seu belo livro intitulado Uma histéria do paraiso,
O jardim das delicias, a referir que as utopias constituem uma "forma de
refigio” (1994: 147). Opiniao que coincide com a de Marie-Cecile Guhl que, no
seu extenso artigo intitulado Les Paradis ou la Configuration Mythique et
Archétypal du Refuge, defende a tese que o paraiso € bem a "configuracio
mitica e arquetipal deste universal e primordial 'esquema-simbolo’ do refigio:
se o arquétipo paradisiaco exalta as virtudes do espaco-refugio, o mito dia um
sentido ao esquema. O paraiso mostra que o retorno nao € uma mera
regressdo; o retorno apela dinamicamente a superagao, a perfectiblidade, e
visa a transcendéncia" (1972: 91).

Tendo pois em conta aquilo que dissemos até agora sobre a natureza

do arquétipo que estd na base ou que molda o mito do paraiso, cruzamo-nos
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igualmente com a tese junguiana, bem evidenciada por Raymond Hostie no
seu ensaio Du mythe a la religion, que diz que na "base de todo o simbolo —
nés dizemos mito — se encontra um arquétipo que € a sua 'forma’ ou a sua
'prefiguracao possivel' e todo o simbolo € a expressdo de um arquétipo numa
situago concreta, colectiva ou individual” (Hostie, 1955: 67 e Jacobi, 1960: 191),
Deste modo, cremos estar agora em posi¢io de avangar com o "narrativa"
fundante do mito do Paraiso que €, como ali4s sabemos, transmitido pelo o
Livro do Génesis, 2, 8 a 17. O que significa, por outras palavras, que ¢ a
tradigdo biblica que faz com que a imagem do jardim, do jardim das delicias
se assuma como um simbolo por exceléncia do Parafso, identificando-se este
ao Eden, cujo significado em sumério é o de "estepe”. Logo o paraiso € uma
espécie de odsis (espago plano e fértil) no meio do deserto ou da estepe
plantado pela miao do Senhor Deus: " Depois ¢ Senhor Deus plantou um
jardim no Eden, ao Oriente, e nele colocou 0 homem que havia formado. O
Senhor Deus fez desabrochar da terra toda a espécie de arvores agraddveis 4
vista ¢ de saborosos frutos da ciéncia do bem ¢ do mal. Um rio nascia no
Eden e ia regar o jardim, dividindo-se, a seguir em quatro bragos. .... O
Senhor levou o homem e colocou-o no jardim do Eden para o cultivar e,
também, para o guardar” (Gén, 2, 8-10).

Face a este relato, ao qual julgamos que ninguém podera ficar
indiferente, alguns comentdrios de cardcter teolégico, psicanalitico,
antropoldgico, simbélico, literdrio podem ser feitos. Naquilo que nos diz
respeito, abrigamo-nos sob a capa da tradi¢ao da hermenéutica instaurativa,
que € aquela que foi inaugurada por Ernst Cassirer, Gilbert Durand, Carl
Gustav Jung, Mircea Eliade, Paul Ricoeur, entre outros nomes honoriveis e
consagrados. Assim, Joseph Campbell, autor do célebre trabalhoThe Masks
of God, refere que o paraiso € o "jardim da Unidade Infinita" (1991: 93), 0
lugar da unidade que por isso recusa a dualidade. J4 Eugen Drewermann, no
seu ensaio eminentemente sugestivoWort des Heils, Wort der Heilung (1989),
influenciado, talvez, pelos trabalhos de Eliade, chama a atengio para o tema
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do "centro” representado na narrativa biblica pela arvore no meio do jardim,
cujo significado, na linha da psicanélise existencial onde o conhecido tedlogo
aleméo se insere, aponta para um jardim ordenado no sentido metaférico, que
nao ¢é outra coisa do que dizer que a narrativa mitica do paraiso ao manifestar-
se como uma espécie de "oisis" psiquico que nos habita, permite-nos
"afrontar com toda a serenidade a finitude e a morte a qual nés estamos
votados, enquanto seres criados" (1992: 33). Jung, por seu lado, quando se
interroga sobre o paraiso refere que o jardim do Eden é concebido como
"mandala" e este, para o autor da Psychologie und Alchemie, ¢ um "simbolo
da individuagio" (1982: 51).

Na perspectiva da fenomenologia religiosa ou, e como se queira, da
antropologia de profundidades, Eliade refere que néo se pode falar do mito do
paraiso sem o situar em relagao a um "axis mundi” (montanha, arvore, liana)
que, por sua vez, se encontra no "centro do mundo”: "Como todos os
‘parafsos', o Eden encontra-se no centro do Mundo" (1976: 179). E, pois, pelo
paraiso, enquanto "axis mundi", se encontrar no "centro do mundo” que se
pode falar da ligacdo que ele estabelece entre o céu e a terra o que facilita a
comunicacgio entre os deuses e 0os homens (1981 (1957): 45, 78-80 e 1978 (1971):
197). Ligacdo e comunicagao que, como dissemos, se perderam devido a um
acontecimento ocorrido "in illo tempore”, que na tradicac judaico-crista
corresponde a desobediéncia de Adao e Eva (Gén. 3, 6-12), com a sua
consequente expulsdo (Gn. 4, 21-24). Expulsao que funda aquilo a que, no
vocabulario da tematica utépica, se chama "Distopia”, e que na Uropia de
More corresponde ao Livro Primeiro, por contraposicio ao periodo antes da
expulsio ou da queda, que, na obra do autor, corresponde ac Livro Segundo:
"Q paraiso .... representa o contrario deste mundo: — pureza, liberdade,
beatitude, imortalidade, etc." (Eliade, 19783 (1971): 197). E, pois, neste contexto
que podem ser compreendidas as palavras que se seguem de José de Pina
Martins no seu artigo A utopia de Thomas More como texto de Humanismo:

"Se no Livro II da Utopia nos debuxa com entusiasmo uma quase beatitude
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edénica, fa-lo para justificar, no Livro I, a critica desenvolta ¢ directa, realista
mesmo, de uma situagio dificil, economicamente catastrofica” (1980: 36).

Numa tentativa de procurarmos um denominador comum aos
comentarios atras esbogados, juntamo-nos a Jean-Jacques Wunenburger na
afirmagio que o paraiso ndo € um lugar sujeito a tensdes ou um lugar de
fortes inquietagdes, mas sim um lugar acolhedor que privilegia o
manifestamente pequeno, o reduzido, a intimidade, o microcosmo em
detrimento da violéncia megalémana da histéria: ele [o paraiso] € um lugar
espiritual, que diz e rediz, por intermédio da sua textura simbdica, a pertenga
do homem aos deuses. O seu décor é uma ampla metéfora das metamorfoses
da alma purificando-se das dificuldades terrestres, elevando-se para uma
perfeico co-natural e rencontrada” (1979: 39). Metamorfoses com as suas
metiforas ¢ simbolos que nos ocupario na terceira e tltima parte da nossa
comunicagio, que se debrugard sobre a "mistica” do espago paradisiaco com
os seus simbolos de intimidade.

3. O mito do paraiso, a sua simbolica e as estruturas misticas
do imaginario na Urepia de Tomas More

O espago mistico é preferencialmente um espago continente de
natureza maternal e de semantismo feminino, isto é, com o arquétipo da mae
(Jung, 1982: 96-109; Eliade, 1953: 57-95, Neumann, 1981; Dubois, 1968: 20), cOm 0§
seus simbolos intimos (Durand, 1984: 267-307), tais como, enire outros, a ilha, a
cidade e o jardim. Sao, pois, estes simbolos que estudaremos na sua conexao
intima com a Utopia.

A— O simbolismo da ilha estd ligado as ideias de refigio, de
microcosmo, de mundo reduzido, de espago circular perfeito ¢ de Centro
primordial e sagrado, uma espécie de "terra santa” (Guhl, 1972: 45-50 e Corbin,
1964: 19 e segs.). A ilha para Gilbert Durand representa a "imagem mitica da
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mulher, da virgem, da mae" (1984: 274), enquanto que para Jung ela é o
refugio contra o mar (simbolo do inconsciente colectivo), afirmando-se face a
este como a sintese da consciéncia e da vontade.

Retendo as ideias gerais deste simbolismo e, particularmente, a ideia
de circularidade verificamos que a ilha da Utopia (Marin, 1973: 133-148) & quase
circular, dizemos quase pois ela possui o aspecto de lua crescente: "L'ILE
DES UTOPIENS, dans sa partie médiane (c'est sa plus grande largeur),
mesure deux cents milles; elle n'est guére plus étroite ailleurs, elle s'amincit
progressivement aux deux extrémités, qui s'incurvent pour dessiner un arc de
cercle de cinq cents milles de circonférence et donner a toute I' ile I'aspect
d'une lune renaissante" (More, 1978: 449 (70)). E também este quase que faz
com que a ilha seja simultaneamente fechada ao exterior e aberta ao interior. A
ilha sendo, portanto, quase circular oferece lugar para um segundo circulo
mais pequeno que € o maritimo. Estarfamos, deste modo, em presenca de um
duplo circulo, cujo centro é, ao que parece, simultaneamente terrestre e
maritimo. Sendo assim, o espago que configura a ilha é mais uma "tépica" do
que um "topos” e, por isso, seria mais um lugar indeterminado ou a prépria
indeterminagéao do lugar, do que um lugar imaginirio. Mas mesmo que se
admita que a matriz maritima seja o centro da Ilha e que a sua capital —
Amaurota — se situe no seu umbigo isso ndo invalida a tese do duplo circulo
¢ do duplo centro. Circularidade e centro que nos introduzem no universo do
"Mandala" estudado por muitos, entre os quais Gilbert Durand, Eliade e
Jung. Estes autores assemelham a circularidade do Eden, por contraposicao
ao plano quadrado de Jerusalém Celeste, a circularidade do "Mandala": "Ele é
assimilado ao paraiso no centro do qual 'tem lugar' o0 Deus supremo, ¢ no
qual o tempo € abolido por uma inverséo ritual" (Durand, 1984: 282, Jung, 1982:
221 € 1970: 125-294).

Esta ideia forte do "centro", que equivale ao "umbigo da Terra" como
ja referimos, confirma a ideia de "circularidade" ou de "circulo" que para
Durand € sempre "simbolo da totalidade temporal e do recomego" (1984: 372).
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Tradicionalmente, exprime sempre o sentido do sagrado, da perfei¢ao
fechada, de espaco finito e pacifico que exclui, obviamente, o caos ¢ 0
informal. Como bem salienta Claude-Gilbert Dubois o lugar fechado da
utopia, simbolizado pelo "circulo", ¢ sempre o "refugio imaginério contra 0s
tumultos da histdria. E, pois, ao abrigo dos tumultos da histdria que Utopos
coloca a sua Utopia (antiga Abraxa ligada ao continente) dando-lhe néo s6 o
seu nome, mas e sobretudo cortando-the o istmo que a ligava a Terra:
"Cortando-lhe o istmo, Utopos, ndo somente separa a terra dela propria, mas
o0 céu € o tempo, 0 tempo solar da suprema poténcia, para encontrar o tempo
dos ritmos e das repetigoes, nas fases de aumento e de diminuigao da lua, de
que se sabe o enorme potencial mitico: ela a lua renasce da sua prépria
substincia, anula o tempo no devir ciclico, ¢ a morte na vida. Assim, a itha
criada por Utopos é um ndo-espago figurativo que simula, na sua
espacializacdo ficticia como astro re-nascente, um nao-tempo” (Marin, 1973:
144, 142-148 e (More, 1978. 450 (71)).

O circulo significa a harmonizagao do principio e do fim, sonho
simultaneamente nostalgico e futurista, o alfa ¢ 0 omega" (Dubois, 1978: 218).
Refiigio contra a histéria, radicalmente separado da historia, logo contra o
tempo histérico, entrdpico, irreversivel, linear e progressista, como 0 proprio
Dubois, no seu artigo Problémes de L'Utopie, parece admitir, quando refere a
existéncia de vidros nas janelas das casa de Amaurota. Os vidros, para ele, ao
impedirem o vento (leia-se o tempo) de entrar nao sao outra coisa do que a
metafora da qual o utopista se serve para " se ver livre do "animus', do sopro
(‘anemos') .... Esta retengdo do vento — ou do tempo — ¢ como uma
solenizagio do acto de nascimento, um parto-embalsamamento” (Ibidem: 220).
Retengdo ou supressio do tempo que néo significa outra coisa do que a
instauracdo de um tempo neguentrdpico, circular, repetitivo ¢ periodico.
Saliente-se, igualmente, que esta retengdo do vento ou do tempo encontra-se
logo no principic do Livro Segundo da Utopia, aquando das seguintes
passagens: "Les eaux de la mer pénétrent entre les cornes de ce croissant,
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distantes de onze milles, plus ou moins, et se répandent dans un immense
golfe entouré, de tous coOtés, de collines qui arrétent les vents" (More, 1978: 449
(70)) ou, entdo, desta passagem nao menos elucidativa: "Le tracé des rues
répond au désir de faciliter la circulation et d'assurer la protection contre le
vent" (Ibidem: 461 (76)). Esta obnubilag¢io do tempo encontra-se estreitamente
ligada ao simbolismo do quadrado que €, como se sabe, a matriz da capital da
Utopia e que analisaremos seguidamente.

B — O simbolismo da cidade corresponde ao refigio quadrado com
os simbolos que normalmente lhe estao associados, tais como as muralhas, os
labirintos que exprimem as ideias de defesa e de protecgao. Por isso, também
o simbolismo da cidade cabe noutro simbolo mais englobante que € o do
arquétipo da Mie, que foi bem estudado por Jung e, sobretudo, por Erich
Neumann na sua monumental obra Die Grosse Mutter (1956). "A cidade € um
simbolo da mae, uma mulher que cobiga aos moradores os seus filhos. Por
isso ambas as grandes deusas macs, Rea e Cibeles, ostentam uma coroa de
muros ¢ o Antigo Testamento considera mulheres as cidades” (Jung, 1982: 221).

A imagem da cidade é um simbolo do "Centro", porquanto situada no
centro do mundo e, por isso mesmo, reflecte a ordem celeste, ou seja, a
ordem césmica e eterna. Neste contexto, aparece para Jung como o "simbolo
da totalidade perfeita .... [e] simbolo da existéncia eterna, qual Jerusalém
Celeste, que encarna a plenitude dos céus, um estado durdvel fora das
impetuosidades do tempo" (Jung, 1990 (1987): 313). Sublinhe-se, a este
propésito, que Amaurota (More, 1978: 453 (72), 457 (74)-458 (75) € 461 (76); Marin,
1973: 149-184), se assemelha a prépria Jerusalém Celeste (Ap. seg. S. Jodo 21,
16), em virtude ndo sé de se situar no "nombril de la terre" (More, 1978: 453 (72)
e Prévost, 1978: CIIN), no "centro do mundo", mas também pela sua forma
geométrica ser a do quadrado: "Sa forme est a peu prés carrée, car sa largeur
commence un peu au-dessous de la créte de la colline et s'étend sur deux
milles jusqu'au fleuve Anydre, tandis que sa longueur, qui suit le cours du
fleuve, est un peu plus grande" (More, 1978: 457 (74)-458 (75); Marin, 1973: 159-
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163). A forma quadrada, sendo a expressdo geométrica da quaternidade,
exprime as ideias de perfeicdo ¢ de totalidade, de organizacdo material, terreal
em torne do par quatro, que, por sua vez, exprime as ideias de definicio, de
firmeza e de estaticidade (Cf. Jung, 1982b: 188, 310 e 340; Eliade, s. d.: 60-62). Para
completar, um pouco mais, a aproximagio existente entre a cidade de
Amaurota com o proto-simbolo da quaternidade, chamamos a atengio para a
existéncia dos quatro rios na capital da Utopia que evocam os quatro rios do
"paraiso terrestre” (Gn. 2. 10-14): "L'Anydre prend sa source, une source peu
abondante, quatre-vingts milles, en amont d'Amaurote; mais grossi par la
rencontre d'autres cours d'eau, dont deux assez importants .... Il existe
d'ailleurs un autre cours d'eau, pas trés grand celui-13, mais parfaitement
tranquille et bien agréable" (More, 1978: 458 (75)). O que ficamos, portanto, a
saber € que a cidade, enquanto que estruturada em torno da "quaternidade”, &
uma representacdo indirecta de Deus. Mais, a quaternidade "implica ndo
somente a ideia de um Deus interior, mas ainda a ideia de identidade de Deus
¢ a do Homem" (Jung, 1994: 116 e 110-120). E, pois, neste sentido que se
podem compreender as palavras de Claude-Gilbert Dubois, quando ele
salienta, no seu tao fino e denso artigo Problémes de L'Utopie, que a religizo
da utopia "consiste num acto de auto-adoragio da cidade por ela prépria, sob
uma representacao espiritual e simbdlica” (1968: 34).

Também € verdade que a "quaternidade”, que rege ou estd na base do
simbolismo da cidade de Amaurota, pressupde necessariamente a nogio de
geometrismo, exprimindo-se esta pela simetria, pelo plano da prépria cidade
ou por determinado tipo de l6gica formal: "les édifices sont loin d'apparaitre
sordides, lorsque, sur toute la longueur de la rue, se déploic au regard la
double file ininterrompue des fagades. C6té rue, les maisons sont séparées
par une voic large de vingt pieds" (More, 1978: 461 (76)). Todavia, esta nogio
de geometrismo implica uma obsesséo clara de apagar ou de aniquilar o tempo
em proveito do espago (Cf. Durand, 1984: 211-212), por o aniquilar, o reduzir a
corpo sem movimento. Cruzamo-nos aqui, mais uma vez, com a problemitica
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do tempo, ja evidenciada a propésito do simbolismo da ilha como certamente
se recordam. Damos, assim razao a Dubois quando refere que o geometrismo
da cidade e o da disposi¢do dos edificios revelam o "desejo de destruir o
tempo", além de expressarem o desejo do "retorno do antigo" (Dubois, 1968:
28).

Como o jardim se pode ligar a cidade, conforme a tradicao que refere a
existéncia de numerosos jardins nas cidades paradisiacas, avangamos para o
terceiro simbolo que constitui o mito do paraiso e que, por sua vez, se agrupa
em torno das estruturas misticas do imagindrio: "More pode fazer de
Amaurota uma cidade-jardim porque os citadinos sdo todos muito
conhecedores das coisas da agricultura, as quais eles foram iniciados durante
dois anos, no minimo, e consagram alguns dias de cada ano" (Prévost, 1978:
461 (76) n.7).

C — A simbélica do jardim, com os simbolos que lhe estdo
subjacentes, ocupar-nos-a nesta parte final da nossa comunicacao.

O jardim € simultaneamente um lugar fechado, que pode ou nao ser
secreto, € aberto para o céu (espaco cercado, cerca, parque). Como tal, € um
microcosmo que ao representar a criagdo primordial encarna, de certo modo,
o Jardim do Eden enquanto espago atemporal da criagdo e também
corresponde, ao nao menos conhecido, Jardim das Hespérides referido por
Hesiodo na sua obra Teogonia. Os Trabalhos e os Dias (1928: 39-40 (215 ¢
segs))-

Compreende-se, assim, que o "paraiso" signifique "jardim" e vice-
versa quer na tradicao grega da Biblia, quer na tradigéo judaico-crista, visto
ser o Jardim do Eden que configura a topografia do paraiso com a sua
vegetacio luxuriante (as arvores), com a sua dgua de rega (os quatro rios) € a
luz. Por isso mesmo, nao se pode estranhar que o jardim surja na Utopia de
More de forma patente: "les demeures sont bordées par un jardin spacieux,
fermé de tous coOtés par la facade intérieure des rangées de constructions.

Aucune maison qui n'ait une porte donnant sur la rue et une autre sur le
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jardin. ..... Ces jardins sont d'une telle beauté et sont l'objet de soins si
attentifs que je n'ai jamais rien vu de plus luxuriant ni de meilleur gofit" (More,
1978: 461 (76)). A passagem €, ao que julgamos, suficientemente ilustradora da
forca simbélica do jardim enquanto paraiso, isto €, do Paraiso terrestre: "do
Cosmos de que ele € o centro, do Paraiso celeste de que ele € a figura, dos
estados espirituais, que correspondem as estadias paradisiacas" (Chevalier,
1969: 428; Guhl, 1972: 26-35; Wilkins, 1969: 118-125; Wunenburger, 1979: 37 ¢ Cirlot,
1981: 258). Deste modo, o paraiso-jardim ou o jardim-paraiso, enquanto
simbolo dos estados espirituais, simboliza, para Jung, o centro da alma e
sendo-o, representa o Em-Si, o Eu-Superior, a "coincidentia oppositorum"
dos opostos, logo a androginia original ou primordial na terminologia de
Eliade (1981 (1962): 11-179).

Do exposto, 0 que convém reter e ressaltar ¢ que a imagem do jardim &
bem a imagem do "Centro", € uma "imago mundi" pregnante que ndo temos
receio de a identificar com o arquétipo mistico por exceléncia, isto é, com o
arquétipo do "refigio” ("lugar ideal") de que falamos na segunda parte. Na
tradi¢do simbdlica de fundo junguiano, o jardim, ao deixar-se representar
como um espago circular onde as "voluptuosidades secretas da intimidade"
{Durand, 1984: 284) se manifestam, partilha da natureza feminina da terra:
"Principio passivo, aspecto feminino, a terra estd em estreita relagio simbélica
com a fungdo maternal, com a fecundidade e a regeneragéio” (Guhl, 1972: 68).
Jung, pelo seu lado, identificou a natureza feminina da terra com a "Magna
Mater", ou seja, com o arquétipo da Mie: "Como todo o arquétipo, o da mie
reveste uma quantidade quase infinita de aspectos .... num sentido mais
restrito, enquanto que lugar de nascimento ou de procriagio, o campo, o
jardim, o rochedo, a gruta, a drvore, a nascente, o poco profundo ...., a flor
considerada como vaso (rosa e lotus)" (1982: 96).

A simbélica do jardim estio tradicionalmente ligados determinados
arquétipos ou simbolos, que se comportam como constantes do espago
paradisiaco. Comegaremos por nos referir ao arquétipo da "alimentagio” com
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os seus vegetais que podem ser frutos, cereais ou flores: "Ils n'utilisent les
céréales que pour faire le pain" (More, 1978: 454 (73)). Entre os cereais
valorizados pelas suas conotagdes paradisiacas, conta-se o trigo, que, ainda
que nao mencionado directamente na passagem anterior, aparece, contudo,
através do simbolo do pdo. Quanto aos frutos e flores, More salienta que os
utopianos "font grand cas des jardins ou ils cultivent la vigne, les arbres
fruitiers, les plantes potagéres, les fleurs" (Ibidem: 461 (76)). No que diz
respeito aos liquidos como bebidas, ndo aparece o leite, que desempenha um
papel central na "réverie" mistica enquanto alimento primordial (leia-se
arquétipo primordial), mas aparece o mel: ambos considerados, por Durand,
como "doguras, [e] delicias da intimidade reencontrada" (1984: 297).
Curiosamente, More a respeito das bebidas usadas pelos utopianos €, como a
passagem seguinte demonstrara, mais prédigo do que relativamente aos
alimentos propriamente ditos: "En effet, comme boisson, ils prennent soit du
vin, soit du cidre, soit du poiré, soit enfin de I'eau, quelque-fois pure, mais
souvent aussi sous forme de décoction avec du miel ou de la réglisse dont ils
ne manquent pas” (More, 1978: 454 (73).

Todavia este arquétipo da alimentagdo, com os liquidos que lhe estao
associados, encontra a sua explicagéo nas palavras de Durand que sao as de
que o "gesto da digestao e o esquema de degluticao terminam nas 'réveries'
de profundidade” e que o "gesto alimentar € 0 mito da comunhao alimentar
sdo os protétipos naturais do processo de dupla negacdo sintomatica da
estrutura mistica do Imaginério. Toda a alimentagao € uma transubstanciagiao"
(1984: 293). Transubstancia¢do mediada pelos arquétipos da intimidade que
subjazem a todo o simbolismo nocturno, que decantard como produto final
um néctar perfumado, vulgarmente conhecido por perfume, que se espalhara,
qual passaro anunciando a "Boa Nova", pelo espaco: "O perfume deriva
directamente do contetado do jardim, ele € de principio a emanacio das flores

¢ dos frutos, das brisas que embalam a luxuriante vegetacao" (Guhl, 1972: 71).



78

Ainda que tendo as palavras de Durand e de Marie-Cecile Guhl como
panc de fundo, nada melhor que ouvirmos o prépric More referindo-se as
delicias de um ambiente perfumado: "Le repas de midi est assez court, celui
du soir plus long: le travail suit le premier, le repos de la nuit, le second. Or
les Utopiens attribuent a ce repos la vertu de faciliter grandement la digestion.
Le repas du soir ne se passe jamais sans musique et il comporte toujours un
dessert avec de nombreuses friandises. On briile des parfums; on répand des
essences agréables, rien n'est épargné pour les jouissance des convives"
(More, 1978: 493 (92)). Como se vé, e dentro da l6gica do mito do paraiso, os
perfumes, ao reforcarem a simbologia dos alimentos, estabelecem uma maior
coeréncia, de tipo mistico, no simbolismo do paraiso. Assim sendo,
constatamos que aos paladares gustativos se juntam os olfactivos e, se nos €
permitida a expressio, os "paladares” auditivos, pois a miisica faz igualmente
a sua aparigdo: "ils recherchent les plaisirs qui pénétrent par les oreilles, les
yeux et les narines, car, par la volonté de la nature, ils sont propres I'homme
et le caractérisent” (Ibidem: 537 (114)). Desempenhando esta um papel de
destaque nos lugares paradisiacos, por mais variados que eles sejam, como,
alids, diversas passagens, ao longo da Utopia, o atestam (Ibidem: (470 (81), 493
(92), 617 (154-55), 690 (109), n. 1), € como o préprio André Prévost, na sua
edi¢do critica da Utopia que € a que seguimos, sublinha de forma
paradigmitica "Os Utopianos, que atribuiem uma grande impotrtincia a
musica, conferem-lhe um lugar nas suas liturgias. Ela é para eles a
'linguagem' do invisivel e do sagrado" (Ibidem, 617 (154), n. 617). E quem diz
misica, diz melodia. Por isso mesmo Durand, observa que o "simbolismo da
melodia é como o das cores, o tema de uma regressao para as aspiragdes mais
primitivas da psique, mas também o meio de exorcizar € de reabilitar por uma

espécie de eufemizagio constante a substincia mesma do tempo” (1984: 256).

Conclusao
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No final do nosso estudo algumas ideias, que lhe servem de suporte,
merecem ser realcadas, a fim de que possamos ficar com uma visdo
sistemdtica da leitura mitico-simbélica proposta.

Assim, a primeira refere que a "imagem paradisiaca" é
simultaneamente arquétipo e mito e, enquanto arquétipo, prefigura e configura
o mito do paraiso ou, caso se queira, dos dois paraisos, a saber: o original (o
Eden) e o escatolégico (a Jerusalém Celeste). A segunda ideia, que devemos
reter, € a de que a estrutura mistica confere ao espago paradisiaco o seu
contexto, bem como o seu texto. A terceira chama a atengéo de que a temitica
do "mito do paraiso” se cruza com a etimologia do conceito de utopia que
resulta, como se sabe, da conjuncio de "outopia" (lugar de nenhures) e de
"eutopia” (lugar de felicidade que equivaleria ao préprio "jardim das
delicias"). Como se¢ depreende, ha uma similitude entre a natureza da utopia ¢
a do "mito do paraiso”, pois, como bem refere Wunenburger, a utopia, 2
semelhanga do mito, "toma, de principio, lugar numa configuragio psiquica
transhistdrica, inscreve-se nas estruturas universais da imaginagdo, enraiza-se
numa simbdlica arquetipal do espago-tempo” (1979: 18). Nesta linha percebe-se
por que € que um Claude-Gilbert Dubois, no seu artigo Urbi et Orbi, fale de
que mesmo que o utopista sonhe com um lugar de luz ¢ de transparéncia, isso
nio o impede de utilizar "simbolos enraizados numa pré-histéria arcaica"
(1978: 219).

Finalmente, e como dltima ideia, lembramos com Lapouge que o
paraiso dos utopista néo passa de um decalque do paraiso original: "Ele utiliza
algumas das suas caracteristicas, mas, fiel ao seu método de amalgama, o
utopista completa o Eden de alguns elementos inéditos extraidos ao génio da
histéria. Do jardim das delicias, a utopia conservara o horror do tempo, a
extingdo da propriedade. Mas ele acrecenta outros elementos que nio

encontramos em Adéo e Eva: a imposicéo, a igualdade, a solidariedade, o
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urbanismo, o Estado, o trabalho. A cidade da utopia € um paraiso do
trabalho" (1978: 132). ‘
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