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RESUMO: A sociologia francesa, inclusa a antropologia, esteve a partir de Durkheim e
Mauss, envolvida com a formulacdo de teorias que dessem conta dos fundamentos da vida
social, compreendendo-a como essencialmente simbdlica. Da nocdo de
"consciéncia coletiva", Durkheim chegou a nogao de "representagdes sociais" -
definidas como "elementos reais e atuantes" que, entretanto, "ndo sdo fatos puramente
fisicos (1994:38). A primeira matéria da representacao diz respeito aos dados da morfologia e
da dindmica social, mas, uma vez fornadas, assumem a caracteristica de "depender do
todo sem depender imediatamente de nenhuma de suas partes". Podendo assim, estar em
todos os lugares sem necessariamente fixar-se em nenhum ponto do espaco, ganhando
mobilidade e liberdade para variacbes que, se recusadas por umas partes, podem ser
adotadas por outras.

PALAVRAS - CHAVE: Caracteristica , Dinamicas Sociais,Morfologia e Simbodlica.

ABSTRACT: French sociology, inclusa the anthropology, was from Durkheim and Mauss,
involved with the formularization of theories that gave account of the beddings of the social
life, understanding it as essentially symbolic. Of the notion of “collective conscience”,
Durkheim arrived at the notion of “social representations” - defined as “real and operating
elements” that, however, “are not facts purely physicists (1994: 38). The first substance of
the representation says respect to the data of the morphology and of the social dynamics,
but, a time bakings, assumes the characteristic “t0 depend on all without depending
immediately on none on its parts”. Thus being able, to be in all the places without necessarily
fixing in no point of the space, earning mobility and freedom for variations that, if refused for
parts, can be adopted by others.
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A sociologia francesa, inclusa a antropologia, esteve a partir de Durkheim e
Mauss, envolvida com a formulacao de teorias que dessem conta dos fundamentos
da vida social, compreendendo-a como essencialmente simbdlica. Da nogao
de "consciéncia coletiva", Durkheim chegou a nocado de "representacoes
sociais" - definidas como "elementos reais e atuantes" que, entretanto, "ndo sao
fatos puramente fisicos (1994:38). As representacdes sdo consideradas por ele como
a "trama" que tece o social e que se origina da associacao entre os homens, sem
dela ser uma decorréncia direta, instantdnea ou mecanica. Esse processo de

surgimento das representacées pela associacdo humana fica tdo mais invisivel
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quanto maior for a complexidade social que, para Durkheim, liga-se aos elementos
morfologicos, tais como, as relacdes entre territério, densidade populacional e
comunicagao.

A primeira matéria da representacao diz respeito aos dados da morfologia e da
dindmica social, mas, uma vez fornadas, assumem a caracteristica de "depender
do todo sem depender imediatamente de nenhuma de suas partes". Podendo assim,
estar em todos os lugares sem necessariamente fixar-se em nenhum ponto do
espaco, ganhando mobilidade e liberdade para variacbes que, se recusadas por
umas partes, podem ser adotadas por outras. Deste modo, embora as
representacées tenham seu fundamento na sociedade, as representacdes

coletivas, mesmo vinculadas ao social, ndo se confundem com ele, pois, "as
representacées novas [...] tém por causas proximas outras representacdes
coletivas e ndo esta ou aquela caracteristica da estrutura social" (1994:50).

As representacbes coletivas sao "imagens", segundo Durkheim, que,

embora resultem das "sensacdes" nao podem ser explicadas apenas pelo estado
do cérebro nem pela morfologia social. Deste modo, se a vida representativa no
individuo pode ser chamada de "espiritualidade", a vida social se
define por uma "hiper espiritualidade". Ou seja, trata-se dos "mesmos
atributos da vida psiquica, elevados a uma poténcia muita alta, de modo que
chegam a constituir algo inteiramente novo" (1994:54).
O desenvolvimento desta teoria sobre os fundamentos da vida social levou
Durkheim a postular que os "objetos nao tém valor algum por si mesmos e
independente de nossas representacdes" (1994:87). As representacdes, para ele,
sao sempre "imaginarias" porque o modo de instituicdo do social € o imaginario: a
forma como a sociedade imagina, projeta e objetiva denominando e classificando
(1994:89). "Pois a sociedade é, antes de tudo, um conjunto de idéias, de crencas, de
sentimentos de toda a espécie, num amalgama realizado pelo préprio individuo"
(1994:90). Ou seja, virtualidades que se intercruzam, se juntam e se repelem
em constante movimento de construcdo de mundos de sentidos capazes de
instituir realidades antes inimaginaveis, visto que: "das acoes e reagdes que ocorrem
entre os individuos decorre uma vida mental inteiramente nova, que transporta
nossas consciéncias para um mundo do qual ndo teriamos a menor idéia caso
vivéssemos isolados" (1994:90).

A participacdo em um grupo, portanto, € mais do que potencializacdo das
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técnicas e dos utensilios, € criacdo que se origina da "efervescéncia social", ou seja,
participacao, troca e confronto com as idéias partilhadas por homens de um mesmo
grupo social. Mas, indaga o autor, de onde provém as representacées? E ele mesmo
responde que elas provém da idéia do sagrado e que o sagrado é o incomensuravel,
0 nao utilitario, o ideal, o simbdlico, o imaginario. O sagrado é "autoridade moral"
argumenta Durkheim, acrescentando que a moral é uma "realidade psiquica" e,
portanto, "fato social".

Os "fatos sociais" para Durkheim ndo sao coisas no sentido material, técnico e
utilitario, sdo "coisas psiquicas", representacdes, atribuicdo de valor, sendo que
o valor ndo esta nas coisas em si mesmas, por isso ele pergunta "... de onde provém
o fato de que nés tenhamos necessidade e meios de ultrapassar o real, de sobrepor
ao mundo sensivel outro mundo diferente [ideacional, imaginario] no qual os
melhores dentre nds teriam sua verdadeira patria?" (1994:132-3). Em resposta o
autor considera que a hipétese teoldgica - que vé o mundo espiritual como realidade
una e perene - ndo se sustentam porque nao explica a variedade do ideal religioso,
0 supra-experimental, visto que este varia de acordo com 0s grupos sociais.

A resposta de Durkheim surpreende porque aponta para 0 homem como ser de
desejo, quando afirma: "para que o ideal seja algo mais que uma simples
possibilidade concebida pelos espiritos, é indispensavel que seja desejado”". A
intensidade do desejo coletivo é a forca que cria e "... metamorfoseia tudo quanto

toca ... " : "substitui 0 mundo que o sentido nos apresenta por um mundo
completamente diferente" (1994:142).

Esse mundo completamente diferente do mundo fisico é para Durkheim o
mundo social, que €, principalmente "idealidade". Essa idealidade é constituida
por duas ordens que, em linguagem atual, poderiamos chamar de "realidade de
signos" e "realidade de simbolos", pois, segundo o autor, ha aqueles tipos de idéias
ou ideais de realidade "cujo papel € unicamente expressar as realidades as quais se
aplicam, de expressa-las como sdo: trata-se dos conceitos propriamente ditos. Ha
outros, pelo contrario, cuja funcdo é transfigurar as realidades a que se
relacionam: estes sao os ideais de valor"(1994:143).

No primeiro tipo € o ideal, ou seja, o conceito que serve de simbolo a coisa, ao
ser ou relagcao, pretendendo esgotéa-la, conté-la de maneira a "torna-la assimilavel ao
pensamento. No segundo, é a coisa a que serve de simbolo ao ideal e o

torna representavel aos diferentes espiritos" (1994:143).
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Ora, no ato mesmo de "falar" aos diferentes espiritos, o simbolo é
necessariamente apreendido como polifénico, polimagnético. Por isso, a realidade
conceitual, a realidade de signos institui, fixa, fecha em torno de um sentido; e
a realidade de simbolos "... expressa o aspecto novo da realidade mediante o qual
ela se enriquece sob a acao do ideal" (1994:143). Para Durkheim, (1989:283), a
"idéia faz a realidade". Talvez, diz ele, “... ndo exista representacdo social que nao
seja delirante...

“Prossegue, afirmando, que, em certo sentido, "... a nossa representacao do
mundo exterior também ndo é mais que uma rede de alucinagdes..." (1989:284)

Para Durkheim o ideal é também real, mas de outra realidade, porque o ideal
esta sempre em vias de institucionalizar-se, sempre suscetivel de estabilizacédo e, ao
mesmo tempo, aberto a criagcdo que resulta da contraposicao entre o real e o ideal,
isto é, entre o instituido e o imaginario.

Sabemos do respeito de Durkheim pelo instituido e ndo nos interessa discutir
aqui essa sua inclinacao, apenas assinalar a existéncia de um amplo arco
de recalcamento no campo do imaginario que se configura em um jogo de
coordenadas binarias onde a escolha é a imagem ou o conceito. O que esta dito em
Durkheim pode ser reencontrado em Bache lard (1986; 1990) como fundamento de
sua epistemologia bipartida entre o regime diurno - os conceitos, a ciéncia; e o
regime noturno - o sonho, a poética, o imaginario.

Freud também percebeu, tanto quanto Bache lard, que a racionalidade social
e também cientifica, se faz pelo recalcamento das pulsdes, e que estas configuram
representacdes de desejos (Também para Durkheim o desejo é a forca capaz de
mover as vontades). Sabemos que para a psicanalise, o que constitui o desejo é a
falta, ou melhor, o conjunto de significantes fantasmaticos que substituem aquilo
que falta. Sendo assim, o desejo € energia afetiva que investe representacoes
simbdlicas e, inobservavel em si mesmo, nem por isso carece de materialidade, visto
que o desejo produz relagcdes humanas entre seres e objetos, resultando na criacéo
de seres, objetos, espacos e situagdes concretas.

Ocorre que para indagarmos com um minimo de pertinéncia acerca do desejo
e, portanto, do imaginario, &€ necessario que nos situemos no campo de visibilidade
constituido por nossos conhecimentos sobre o homem. Na verdade, ndo mais sobre
o homem, Foucault (1992), inclusive, anunciou o seu fim. De fato, € sobre o processo

de hominizacao que se configura o debate que hoje assoma no campo das ciéncias,
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inter-relacionando. A nosso ver, seguindo diferentes pensadores como Lévi-Strauss
(1985), Atlan (1992), Morin (1996) e Maturana (1997), ja nao parece tao
esclarecedora quanto ha um século atras, a divisdo classica entre ciéncias
sociais e ciéncias da vida. Em sentido amplo, nos parece pertinente, conforme o
programa de Foucault (1992), nos situarmos na "regido epistemologica" que conecta
as diferentes ciéncias: da vida, da producédo e da linguagem. Sem pretender
esgotar o assunto, evocamos um contexto multidisciplinar que articula diferentes
pensadores, cujo foco de reflexao é bio-socio-antropoldgico.

Segundo a antropologia paleontoldgica (Leroi-Gourhan, 1984; 1987; 1990), a
evolucao humana caracteriza-se por dois aspectos principais: tecnicidade manual e
tecnicidade verbal desdobradas em dois outros planos, o da evolucao filética,
dizendo respeito as propriedades fisicas que diferem pouco das de trinta mil anos
atras; e o da evolucao étnica, que se refere ao corpo exteriorizado, corpo social, em
transformacéao acelerada. Para além desses dois planos e de seus desdobramentos,
ha o "tecido de relagdes" entre o individuo e o grupo, feito de comportamento
estético, no sentido que lhe atribui o autor, de inter-relacionamento entre a natureza
e a arte como demarcando os dois p6los do zoolégico e do social. Nesse
sentido, Leroi-Gourhan néao circunscreve a nocao de belo a emotividade,
que no homem é preponderantemente auditiva e visual, amplia-a em busca de
um "codigo das emocdes estéticas" naquilo que elas tém de biolégico e,
portanto, de comum aos seres vivos, tais como, os sentidos, pois eles
permitem a percepc¢ao dos valores e dos ritmos.

Estudando as técnicas de um ponto de vista etnoloégico, o autor analisou
0s meios elementares de acdo sobre a matéria, comecando pelos gestos de
preensao, que dizem respeito a relagado direta entre a mao e a matéria, e os
de percussao que demarcam o ponto de encontro do utensilio com a
matéria; estudou também os elementos que prolongam e completam os efeitos
técnicos da mao humana: o fogo, a agua e o ar. Considerando que os utensilios
sao inseparaveis da forca que os animam, e que sao os gestos que constituem a
forca motriz, ele analisa os tipos de forcas e seus modos de transmissao.
Assim, localiza sete tipos de forgcas: muscular humana, muscular animal, o
peso, a mola, os movimentos de fluidos, a expanséo de gas e o eletromagnetismo.

A essas sete forgcas, podemos acrescentar uma oitava: a "forgca psiquica”,

ou seja, a compreensdao multifacetada do carater dindmico e fundador da
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imagem. Para nés, o ponto de partida para a analise dessa forca é a
"imaginacao simbdlica" e sua condicdo de possibilidade: o "ritual" - complexo de
intencao, gesto e palavra.

Antropologos (Geertz, 1978) e bidlogos, como Atlan, consideram que o
ser humano se inscreve em uma circularidade ambigua que diz respeito aos
processos de cerebralizacdo onde a "sociogénese dos hominideas de cérebro
cada vez maior, foi o suporte do desenvolvimento da cultura que criou o nivel
favoravel para o crescimento do cérebro volumoso e da linguagem articulada e
combinatoéria; esta, por sua vez, permitiu a divergéncia e, mais tarde, a
explosao da cultura"(1992:165). A cerebralizacdo e a cultura sao
simultaneamente meio e resultado das complexificacbes sociais e culturais em
permanente troca adaptativa entre biologia e cultura.

Comentando a obra antropolégica de Morin, "O paradigma perdido".
Atlan indica que para aquele autor a circularidade cérebro-cultura resulta apenas
aparente, uma vez que é subsumida na complexificacdo e na auto-organizacao
caracteristicas do ser vivo e de seu meio (1992:165). Embora Atlan concorde
com a proposicao da complexidade e da auto-organizacao, acrescenta que
0 ganho do processo de hominizacdo nao é tanto relativo a 6rgaos ou
funcbes, mas sim de organizacado estrutural traduzida em aptidao para
adquirir. Segundo ele, Morin ndo considera o papel do aumento da capacidade de
memédria que acompanhou o desenvolvimento do cérebro. Para Atlan, isso é
decorrente de Morin "favorecer os mecanismos da ordem a partir do ruido na
l6gica da complexificagdo, excluindo os mecanismos de estabilizagao
porreplicacao - recarga da redundancia" (1992:167).

Atlan argumenta que a linguagem tem dupla relagdo com a meméria. De um lado
a linguagem para desenvolver-se precisou de cérebros com maior capacidade de
meméria_ ao mesmo tempo em que a linguagem é o principal suporte para o
aumento das capacidades de memoéria da espécie. Além do qué, prossegue o
autor, a linguagem é o campo das derivacdes, das metaforas que sado mecanismos
que se constituem pela légica de reorganizacao/desorganizacao e de integracao da
ambigulidade. Sendo que, todos esses aspectos sao estruturadores da cognicao. O
que o autor quer salientar € a importdncia da memdria na organizacao,
operando como estabilizadora de configuracbes de ordem que pode ser

criada a partir de ruidos. Sem memoria, os padroes surgidos se desvaneceriam no
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turbilhdo de ruidos do ambiente.

Relacionando bipedismo, linguagem articulada combinatéria e
comportamento social, Atlan lembra que hoje ja se sabe que estas nao séao
caracteristicas exclusivas do Homo sapiens, pois que ja existiam antes do cérebro
volumoso, por isso indaga: para que serve o cérebro volumoso? E responde: serve
para o imaginario, a desrazdo, o delirio. Toda uma espécie de conseqléncia
inelutavel de urna légica da hipercomplexidade ja atuante na evolucao bioldgica
e, depois, na evolucdo bio-sécio-cultural que conduziu ao Homo sapiens.
Entretanto, acrescenta: "as manifestacées externas de sonho e de um possivel
imaginario nos animais forgam-nos a reconhecer que nao € tanto a simples
existéncia dos sonhos e das associagcées imaginarias que caracterizam as
aptidées ainda nao realizadas do homem, mas a irrupgao do imaginario em sua
cultura e a maneira como ele é vivida nos contextos bio-socio-culturais onde o
homem se define" (1996:173).

Nesse sentido, Atlan concorda com Morin de que a deméncia do sapiens, o
delirio e o0 exagero das nao realidades que sdo a morte e a imagem, longe de serem
defeitos de racionalidade sdao a condicdo mesmo de emergéncia de
racionalidade (1996:173). Contudo, discorda de Morin, por este conceber que a
natureza imaginaria e imaginante do Homo sapiens sejam decorrentes de relagao
ambigua e conturbada que se constitui entre o cérebro humano e o ambiente como
resultado das emergéncias magicas, miticas, rituais e estéticas. Na verdade, diz o
autor, & a consciéncia, também entendida enquanto ampliacdo das
capacidades de memdéria, que permite ao imaginario irromper na visao do
mundo. “Conclui que ndo é possivel, como faz Morin, identificar o estado de alta
complexidade que caracteriza o sapiens, com a irrupcao do erro” (1996:173).

Para Atlan, seria no confronto entre a consciéncia-meméria e o seu conteudo
que o imaginario e a ilusdao podem aparecer como erros € ambigulidades. Mas
0 imaginario ndo é menos real, nem tampouco mais erro, do que € a consciéncia do
real. A consciéncia-memoria permite a superposicdo de eventos separados no
tempo e, portanto, uma combinacdo mais rica dessas superposi¢coes. Sendo que é a
experiéncia da adequacao ou inadequacgao dessas superposicées que se exprimem
no diagnostico de real ou de imagindrio dos acontecimentos (1996:174),
provocando discrepancia entre o homem adaptado e o homem imaginador. Da

unido entre ambos, surge e prossegue o movimento de adaptacéao.
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O éxtase, diz Atlan, ilustra bem o exposto, pois seja ela de carater mistico, estético,
erético ou psicodélico, a discrepancia entre real (leia-se adaptacdo) e o
imaginario se resolve. Pois, dada a forte predominancia do imaginario no contexto
do éxtase, seu carater de ilusdao e de erro se esvanece. Ao contrario, fora
desses estados extraordinarios, 0 homem, ao mesmo tempo, atribui ao imaginario
uma consisténcia de erro e de ilusdo e os projeta no ambiente, aumentando sua
realidade iluséria ou atribuindo-lhe o carater de forcas sobrenaturais. Por isso,
prossegue o autor, a irrupcdo da morte surge ao mesmo tempo como verdade e
ilusdo, fruto de uma consciéncia dupla, pois a novidade € sempre confrontada com a
consciéncia, ou seja, a memoria possibilitada pelo aumento do cérebro (1996:175).

Duplos imaginarios seriam também, além dos estados ordinario e
extraordinario de consciéncia, as imagens e os simbolos. Ao mesmo tempo, seres
representados e expressos na linguagem e no desenho, recursos, entre outros,
pelos quais adquirem existéncia mental fora de sua presenga material. Portanto,
Atlan conclui: "o surgimento do homem imaginario nao esta ligado ao do erro. O erro
e seu papel organizador sempre existiram, desde o comego da evolugdo. O
homem imagindrio surgiu ao mesmo tempo em que o homem de memoria
volumosa"( 1996: 175). Portanto, ndo se trata fundamentalmente de confronto entre
verdade e ilusdo, pois ambas sdo projecdes imaginarias que, em funcdo de
adequacodes e regularidades sdo chamados de realidade ou ilusdo. Os produtos da
mente, tanto quanto a consciéncia temporal, é a expressdo do aumento de
complexidade, sem o acicate da necessidade, pois 0s novos padrbes se formam
"por formarem-se", no mesmo sentido, lembra Atlan que para Piaget o bebé "suga
por sugar" (1996:176).

Volta a concordar com Morin sobre o fato de que a linguagem permitiu a
magia, onde a palavra nomeia e invoca a imagem mental, sendo que esse processo,
diz Atlan, ndo é circunscrito a magia, mas a "todas as proje¢cdes do imaginario no
real. Isto €, em todas as apreensdes do real pelo pensamento” (1996:176). Para
ele, o processo de pensamento em qualquer modalidade - magica ou cientifica -
€ delirante e se constitui pelo movimento entre meméria (estoque de imagens),
processamento (transformacdo das imagens) e projecao de imagens. Argumenta
que, se de um lado, as derivacdes mitoldgicas sdo fontes de avanco para o
sapiens, nao sendo apenas desordem, mas ordem, nao sé liberdade mas também

restricdes, € porque o imaginario € principalmente memdria e associagcdes que,
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mesmo livres, sdo, "no sentido probabilistico e informacional, restringidas na
medida mesmo em que associam" (1996:176).

Para Gilbert Durand (1997), o imaginario € o conjunto das imagens e das
relacbes entre imagens que constituem o capital pensado do Homo sapiens. Para
nds, imaginario é dinamica: imaginar € processo cognitivo de selecionar, agrupar
e po6r imagens em movimento (ndo necessariamente nessa ordem). E
cinematica, dinamismo de poténcia, condicdo de possibilidade, pois cria,
inspira, realiza. Entretanto, fios muito ténues de definicdo sustentam a nocéao de
imaginario que danga no mar do espirito feito agua-viva que flutua. De tao
escorregadia e inapreensivel, a partir dela, a moderna ciéncia ocidental construiu o
primeiro fosso, que Durand (1988) chamou de "vitéria dos iconoclastas". Foi a
psicandlise, o estruturalismo, a arte e, atualmente, a fisica quantica, a bioquimica, a
palco-antropologia e a cibernética, que romperam trilhas e avangam no resgate da
"louca da casa" de seu exilio esotérico. Como previa Lévi-Strauss (1985), o
"divércio” entre a ciéncia e os problemas que ela pdés de lado, a exemplo das
imagens e dos simbolos, estd prestes a superacdo pela incorporacdo das
problematicas que suscitam.

Contudo, respostas totais ou definitivas quem haveria de té-las? Mas, parece
que nao sao elas apenas que impulsionam o desejo. Entre o "cristal e a fumaca"
o brilho do vidro e a imagem da chama fascinam e aquecem. Transformam,
adornam, elucidam e transtornam. Illuminando e obscurecendo o "trajeto
antropolégico" que se faz pela incessante troca - entre as subjetivagdes e as
objetivagoes - que instituem o homem e o seu meio (Durand, 1997). No entanto,
quais sado as possibilidades metodoldgicas de apreensdo do imaginario?
Elas sdo tdo diversas quanto as perspectivas tedricas que pretendem
elucida-lo, vao da mito critica as analises psicanalitica, linguistica, histérica,
antropolégica, entre outras, que possamos imaginar e obijetificar no ato
prometéico de "roubar o fogo dos Deuses".

Concordamos que este € um fim retérico, para um evento de mesmo carater,
que, entretanto, cumpre aqui a funcdo de evidenciar pelo ocultamento, a
necessidade de outros textos que explicitem de multiplas formas, a amplitude de
dominios que a tematica abarca e extravasa. Alias, € nos limites, nos
transbordamentos, nas reducdes e complexificacbes de sentido, que o

imaginario investe e multiplica suas metamorfoses e permanéncias.
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