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Resumo: A crescente busca por parte dos ocidentais pelos conhecimentos orientais, em especial os espirituais, deve ser vista de forma questionadora ao se levar em consideração o antagonismo cultural entre estas duas estruturas de pensamento. O ideal taoista de mergulhar na experiência da unidade (TAO) é descrito como um processo de transcendência da existência individual até haver a comunhão com a energia original e implica na inexistência da barreira eu-outros. Todavia, dentro do pensamento psiquiátrico, a perda dessa barreira é considerada um quadro sindrômico presente nos estados de alteração de consciência que pode caracterizar tanto uma experiência espiritual saudável, como um transtorno psicótico. Nessa perspectiva, objetivamos verificar em que medida a prática taoista, na busca pelos conceitos de experiência da unidade poderia, no homem ocidental, favorecer o desenvolvimento de transtornos psíquicos.
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Abstract: The increasing search by western people for eastern knowledge, especially the spiritual one, must be seen in an enquiring way by considering the cultural antagonism between the thought structures. The Taoist ideal of diving into the experience of the unit (TAO) is described as a process of transcendence of the individual existence until reaching the communion with the original energy and implies the inexistence of the barrier I-others. However, within the psychiatric thought, the loss of such barrier is considered a syndrome found in the states of conscience alteration that can characterize either a healthy spiritual experience, or a psychotic upheaval. In this perspective, we aim to verify in what way, the Taoist practice, in the search for the concepts of experience of the unit could, in westerners, favor the development of psychotic upheavals.
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Diferentes Formas de Ver o Mundo
A filosofia é o estudo dos problemas de caráter conceitual que afetam o nosso pensamento científico, religioso, artístico e cotidiano, para os quais não há respostas definitivas (Abbagnano, 2004). Através das correntes filosóficas aprendemos a analisar os elementos que compõem a existência humana. 

Dentre as diversas correntes desse ramo do conhecimento, a filosofia da linguagem estuda o funcionamento da expressão verbal no que diz respeito ao seu âmbito social. Abbagnano (2004) afirma que, ao se ocupar do significado lingüístico, a filosofia da linguagem tem uma relação estreita com a metafísica, pois é chamada a pronunciar-se sobre os tipos de entidades extra-linguísticas que influenciam o processo da linguagem, esse entendido como um complexo sistema de sinais utilizado para exprimir e transmitir idéias e pensamentos.

Nesse sentido, a cultura pode ser apontada como uma dessas entidades que possui uma estrutura simbólica particular que determina o modo como o ser humano se relaciona com o universo. Com isso, cada sociedade apresenta uma filosofia própria baseada em especulações e observações fundadas em raízes distintas. 

Como exemplo, encontramos, de um lado, o pensamento ocidental fortemente influenciado pelas concepções filosóficas greco-romanas. A base deste pensamento tem suas raízes na Grécia antiga e ganha ascensão com o império romano. Sua origem está intimamente ligada ao surgimento dos primeiros filósofos gregos (séc. VI a.C.) com seus debates e discussões públicas acerca de questões científicas, éticas e políticas nas quais há um predomínio da linguagem conceitual, ou seja, da discussão racional de argumentos. 

Dentre eles, Pitágoras e Tales de Mileto se dedicaram à cosmologia, isto é, ao estudo da origem e natureza última do universo. Sócrates e Platão direcionaram a atenção para as questões éticas e políticas, como também para os aspectos conceituais da filosofia. Aristóteles estabeleceu o estudo sistemático de problemas filosóficos e científicos (Abbagnano, 2004).

Os romanos, por sua vez, não produziram nenhuma corrente de pensamento original. Roma apenas modelou a filosofia grega já existente, adequando-a ao momento sócio-político. Por este motivo, a filosofia romana pode ser dividida em dois grandes períodos: o primeiro, que se desenvolveu a partir da expansão militar de Roma até o século II d. C. e apresentou uma clara orientação eclética através das diversas correntes filosóficas desenvolvidas (epicurismo, estoicismo, ceticismo e ecletismo). O segundo ocorreu entre os séculos II e IV d. C., sendo marcado pela predominância da dimensão religiosa e, em particular, do cristianismo que teve uma expressão própria em todas as correntes filosóficas, em especial, no neoplatonismo. 

Dentre os principais pensadores romanos do primeiro período destacam-se Sêneca, Cícero, Epicuro e Epiteto que pregam uma filosofia com forte conteúdo moralizante, na qual a virtude consiste em suprimir todas as paixões, fontes de dor, engano e confusão, de forma prática e racional, mas sem deixar de aproveitar os ‘prazeres’ da vida.  Durante o segundo período destacam-se Plotino e Plutarco de Queronéia, que aproveitam as idéias mais significativas da tradição filosófica desde os pré-socráticos (buscar um único princípio para tudo que existe), sem cair no dogmatismo moralizante dos representantes do período anterior (Abbagnano, 2004).

De forma geral, imperou o pensamento bélico, urbano e sobrepujador, refletindo a doutrina cosmopolita do Império que buscava princípios racionais e práticos para reger todos os povos conquistados. Com isso, o pensamento ocidental é caracterizado por uma trajetória linear, unilateral e progressiva do conhecimento.

Por outro lado, o pensamento oriental é baseado na percepção do mundo através do universo metafísico, da consciência univérsica, do sentimento intuitivo e tem como característica predominante a linguagem simbólica e contextual. Toda essa forma de pensar e se comunicar desenvolveu um caminho cíclico, tradicional e holístico do conhecimento.

O pensamento chinês, em especial, advém de um contexto milenar e foi fundamentado em uma escrita pictórica (relativo à pintura) operada por meio da sugestão e das imagens, apelando tanto para a intuição como para as faculdades racionais.

Complementando esta análise, Rohden (2007), em suas notas preliminares, afirma que, em se tratando de palavras e definições, a ciência ocidental busca a precisão para tornar mais claro o elemento envolvido, enquanto os conceitos chineses, assim como os caracteres ou os hexagramas do I Ching, são situacionais, isto é, o significado depende não somente da palavra em si, mas também da situação específica. 

Além do mais, os conceitos chineses se entrelaçam e se encobrem de tal modo que para um ocidental, podem parecer vagos, ambíguos e obscuros e, por isso, são flexíveis e passíveis de interpretações diferentes, com vários significados dependendo do contexto. Onde o ocidental procura restringir o significado, o pensamento chinês tende a abri-lo de modo que possa ser associado com outros padrões tanto quanto possível.

Nesse contexto, a tendência ocidental de classificar, descrever e criar fronteiras, de perceber o mundo como um exemplo de coisas e eventos separados, iniciou-se com os gregos (entre os séculos XVI – XVIII), em especial com Descartes, que defendia uma epistemologia racionalista em oposição à linha empirista. Por outro lado, a realidade para o oriental não é dual, mas sim total e qualquer divisão dessa unidade é considerada ilusória.

Bloise (2000) define muito bem esta visão dicotômica da seguinte forma: para os ocidentais, o conceito de real, por excelência, se acha ligado ao mundo dos fenômenos, do que aparece exteriormente. Para o oriental, porém, este conceito está ligado a alma. O mundo para ele é aparência e sua realidade se aproxima daquilo que os ocidentais chamariam de sonho.
Trazendo essas questões para o campo da religiosidade
, percebemos que a atitude religiosa dessas duas culturas também se apresenta de forma divergente.

A ocidental, com uma mentalidade judaico-cristã predominante, admite a existência de um Deus-transcendente, dualista, residente em alguma região longínqua do cosmos, com o qual o homem espera encontrar-se depois da morte. Já a oriental acredita na idéia de um Deus-cósmico, imanente, universal que se revela pela pluralidade das existências, sendo evidente que todos os finitos estão presentes no Infinito e que o Infinito está presente em todos os finitos.

Complementando esta discussão, Abbagnano (2004) afirma que as religiões dominantes no ocidente, como o judaísmo e o cristianismo, comumente fornecem visões complexas acerca do modo como o mundo e o universo se comportam, ao contrário do que se passa com as religiões orientais, como o hinduísmo, o budismo e o confucionismo, que se preocupam mais em propor formas de conduta e viver.

A religiosidade e sua relação com o metafísico
Ao lado do confucionismo, e em oposição a ele, o taoísmo influenciou o caráter do povo chinês ao longo de mais de dois mil anos. Se, por um lado, o confucionismo insiste nos deveres morais do homem, na busca dos costumes sociais e nas responsabilidades da autoridade pública, por outro lado, a tradição taoista enfatiza a liberdade individual e a espontaneidade, um governo liberal, a experiência mística e as técnicas de autotransformação. 

O percurso histórico desenvolvido pelo taoísmo propiciou a ele, no contexto atual, o estabelecimento de um corpo complexo e abrangente de doutrinas e práticas religiosas. Além de conservar alguns traços da tradição filosófica, com empréstimos de idéias do budismo e do confucionismo, mescla algumas crenças preexistentes como a alquimia, as práticas de adivinhação e o culto aos ancestrais. 

Em sua origem (5.000 a.C.), o taoísmo apresentou um caráter místico tendo como representantes os denominados xamãs, responsáveis pela condução espiritual das tribos e pelas práticas de cura, magia e adivinhações. No terceiro milênio a.C. ganha um aspecto alquímico, tendo como referência o Imperador Amarelo, considerado um alquimista conhecedor dos segredos da longevidade e da imortalidade.
 Entre 770-220 a.C., destaca-se Lao Tsè
 que lança a vertente filosófica do taoísmo expondo suas idéias sobre o princípio universal (Tao). De 221 a.C. a 219 d.C., o taoísmo passa a apresentar um caráter religioso sofrendo forte influência Imperial visando o controle político. Entre 220-1000 d.C., houve o retorno e a ascensão do taoísmo místico e do taoísmo alquímico. Enquanto o primeiro prevaleceu na camada pobre da população que necessitava de meios para sobreviver, o segundo predominou entre as classes favorecidas que buscavam, somente, melhorar a qualidade de vida.
 Ao final do décimo século da nossa era iniciou-se a síntese entre as três correntes: taoísmo, budismo e confucionismo, onde o cultivo da mente e do corpo passou a ser enfatizado, definindo as bases do taoísmo contemporâneo.
Atribui-se a criação da filosofia taoista a Lao Tsè, autor do Tao Te Ching
. Essa é a principal fonte do taoísmo e tem sido um guia para reis, chefes de estado, filósofos, políticos, homens de ação, empreendedores e grandes líderes espirituais.

Lao Tsè, nome que tem sido transliterado nas línguas ocidentais de várias formas, quer dizer o jovem sábio ou o adolescente maduro. Sua vida transcorreu no século VI a.C. e a lenda considera que tenha sido um arquivista, historiador e astrólogo na corte da dinastia Chou. Em alguns trechos de sua história surge como a figura de um homem estranho, exótico, avesso a honrarias e manifestações sociais (Bloise, 2000).
A tese defendida no Tao Te Ching é a existência de um princípio supremo _o Tao_ que rege o curso do universo. Todas as coisas têm origem no Tao, obedecem ao Tao e finalmente retornam ao Tao, que pode ser descrito como o absoluto, a ordem do mundo, força cósmica e espiritual, essência da vida, natureza, verdade e realidade.

Encontramos muitas definições sobre o Tao ao longo do livro, em uma delas Lao Tsè diz o seguinte: “trinta raios convergentes no centro tem uma roda, mas somente os vácuos entre os raios é que facultam seu movimento. O oleiro faz um vaso, manipulando a argila, mas é o oco do vaso que lhe dá utilidade. Paredes são massas com portas e janelas, mas somente o vácuo entre as massas lhes dá utilidade. Assim são as coisas físicas, que parecem ser o principal, mas o seu valor está no metafísico” (Rohden, 2007, p. 47).
Em sua estrutura, o Tao Te Ching é composto, aproximadamente, por cinco mil palavras, distribuído em oitenta e um poemas relacionados ao Tao. Caracteriza-se por ser um texto conciso, sem floreios literários e repleto de linguagem paradoxal que instiga a uma reflexão profunda. Com isso, apresenta-se como um livro hermético que não admite leitura superficial, pois vai se revelando, ao leitor, aos poucos (Rohden 2007).
Como princípio fundamental, o caminho taoista propõe a restauração do estado pleno da vida e consciência, chamado Tao. Para isso, utilizam-se vários meios, como as práticas que promovam boa saúde física e mental, o estudo de clássicos escritos pelos grandes mestres do passado, os métodos místicos para restauração da ordem interna e, fundamentalmente, a meditação como caminho para autotransformação e desenvolvimento espiritual.

O caminho para o Tao, também denominado retorno a unidade ou a fonte, é descrito como um processo de transcendência da existência individual até haver a comunhão com o não-eu, ou seja, a energia celestial ou cósmica original. Fischer (1999) permite-nos compreender tal conceito ao descrevê-lo a seguir:

No Tao não existe a separação entre o mundo interior e exterior. Um depende do outro. A essência do Tao é acabar com todos os antagonismos. Seus movimentos são o conjunto contínuo desses antagonismos. Acontecimentos e transformações são o resultado da forma de ação do Yin e do Yang, os elementos originais femininos e masculinos, que influenciam todos os acontecimentos de forma polar. Os velhos sábios do Tao comparam a forma de ação do Yin e Yang com o sol ou a lua. Eles explicavam que quando a lua passou o seu estado cheio, ela se movimenta novamente à sua forma de aparecimento de lua nova, e quando o sol ao meio dia alcança o zênite, ela começa novamente a descer, e movimenta-se em direção ao pôr-do-sol. Em outras palavras, alcançar um estado significa a transposição para uma fase nova de existência, pois na morte está fundamentada uma nova vida. Para os sábios a morte significa o fim do ego, um processo que a pessoa do Tao tenta realizar ainda em vida. Quando esta formação artificial do eu sumir de nossa existência, podemos viver além do nosso eu, e isto é verdadeira vida (Fischer, 1999, p.82).
Complementando o exposto acima, Bloise (2000) cita uma experiência vivida por um iniciado, Lieh Tsé, na qual fica clara a alteração da percepção do mundo que afasta-se da usual e caminha para integrar-se ao todo, associada a uma sensação de êxtase: 

Nove anos mais tarde, não importava o que viesse à minha mente ou o que saísse de minha boca, não havia nada que fosse certo ou errado, gentileza ou ofensa... Foi então que me tornei consciente de que não havia mais barreira entre o (que estava) dentro e o (que estava) fora. Meu corpo estava iluminado por uma luz clara. Eu ouvia com meus olhos e via com meus ouvidos. Eu usava meu nariz como boca e minha boca como nariz. Experimentava o mundo com a totalidade dos meus sentidos, enquanto meu espírito se concentrava e minha forma se dissolvia. Não havia distinção entre músculos e ossos. Meu corpo perdia o peso e eu me sentia como uma folha flutuante. Sem perceber, eu estava sendo arrastado pelo vento. Flutuando aqui e ali, eu não sabia se era carregado pelo vento ou se o vento era carregado por mim (Wong apud Bloise, 2000, p. 90-91).
Fica claro que o ideal taoista de mergulhar na experiência da totalidade implica na inexistência da barreira eu-outros ou sujeito-objeto, entendendo por sujeito aquilo que chamamos de meu e inclui o nosso organismo. Já o objeto é o que apreendemos do mundo pelos nossos sentidos e refere-se ao meio ambiente.
Discussão
Dentro do pensamento psiquiátrico, a perda da barreira eu-mundo é considerada um quadro sindrômico presente nos estados de alteração de consciência. Todavia, Menezes e Almeida (2009) relatam que estes estados podem estar presentes em uma experiência espiritual saudável, como também em um transtorno psicótico.
Nessa perspectiva, Dalgalarrondo (2000) afirma que a diferenciação entre tais estados de consciência passa por um processo diagnóstico que possui uma relação dialética permanente entre o particular, individual e o geral, universal.
Paralelamente, Holanda (2001) adverte que, antes de se estabelecer a semiologia psiquiátrica, é necessário desenvolver uma visão antropológica e fenomenológica da psicopatologia com o objetivo de “compreendê-la enquanto um fenômeno, uma manifestação humana representativa dos modos de ser deste humano em um contexto mais amplo da estrutura existencial do sujeito, visto que a interrogação antropológica não pode jamais se limitar a uma só direção de ser” (Holanda, 2001, p. 30). 

Barbosa e Bierril (2006) reforçam este pensamento ao afirmarem que:

Fenômenos patológicos e psicótico-espirituais não podem ser distinguidos por somente forma e conteúdo; pelas suas relações com outros sintomas ou com causas patológicas ou por referência ao critério descritivo de doença mental, pressuposto no modelo médico. A distinção depende, antes, da maneira segundo a qual os próprios fenômenos psicóticos estão inseridos nos valores e crenças da pessoa envolvida. Os fenômenos diagnosticáveis como sintomas patológicos podem ocorrer no contexto de experiências espirituais não-patológicas e, mesmo, essencialmente benignas (Barbosa; Bierril, 2006, p.93).
Entretanto, tal postura pode encontrar algumas barreiras quando ocorre o enfrentamento de questões cercadas de obscuridade, como, por exemplo, o exotismo que abarca a religiosidade e seus fenômenos.

Nesse sentido, o autor descreve a construção histórica, no campo da psiquiatria, de um comportamento estigmatizante e excludente relacionado àqueles considerados diferentes, anormais ou exóticos e do rótulo de loucos a eles destinado. Dentre muitos exemplos, ele cita a questão religiosa e sua relação com a psicopatologia. 

Desde os primórdios, e em especial nas sociedades xamânicas, o louco era visto como o veículo de comunicação com a divindade. Em outras palavras, a loucura não somente é privilegiada, como tem a sua função social e religiosa dentro da sua comunidade. Podemos conjeturar com isto que a exclusão nasce no momento em que se desfuncionaliza a loucura, ou seja, no momento em que ela não mais consegue manter o seu espaço funcional na estrutura social (Holanda, 2001, p. 36).

Para Koenig (2007), esta visão negativa de religião no campo da saúde mental é fortemente influenciada pela concepção da natureza irracional das crenças religiosas e o seu potencial malefício. De modo geral, as crenças religiosas pessoais de psiquiatras e psicólogos (especialmente quando comparados com as da população em geral) refletem igualmente as visões secular e, geralmente, negativas da religião, que são prevalentes nessas profissões. 
Um exemplo de tal questão podemos encontrar na obra de Braga (2007, p.145) na qual analisa a publicação de Manuel Laranjeira, O Nirvana
: interpretação psicopatológica dum dogma e, tece o seguinte comentário:
Parece justo afirmar que o desejo de vitalismo leva Laranjeira a projetar no dogma do Nirvana os problemas que lhe são caros: o misticismo enquanto a sua doença pessoal (como confessa em vários pontos da sua obra, nomeadamente na correspondência com António Carneiro), fazendo de O Nirvana e de A Doença da Santidade textos que vão além dos seus objetivos estritamente científicos. Assim o Nirvana recebe, em Laranjeira, os contornos simultaneamente de terapia e de doença (de que padecia): terapia do sofrimento universal, e doença, pois é a auto-indução de um esquecimento forçado.
Com isso, as bases de diferenciação diagnóstica estabelecidas pelas diversas correntes metodológicas poderão sofrer influências das concepções particulares, o que determinará variações nos critérios de diferenciação entre o que poderia ser considerado uma experiência espiritual saudável e o que poderia ser definido como uma experiência patológica.
Quanto à descrição conceitual do processo diagnóstico, poderíamos dizer que a semiologia médica e psicopatológica trata particularmente dos signos (sinais e sintomas) que indicam a existência de sofrimento mental, transtornos e patologias. Os signos de maior interesse para a psicopatologia são os sintomas subjetivos e os conseqüentes sinais comportamentais objetivos. 

Quando se estuda os sintomas psicopatológicos costuma-se analisar dois aspectos básicos: a forma dos sintomas, ou seja, sua estrutura básica (alucinações, delírio, idéia obsessiva, labilidade afetiva, etc.) e seu conteúdo, isto é, aquilo que preenche a alteração estrutural (conteúdo de culpa, religioso, de perseguição, etc.). De modo geral, os conteúdos estão relacionados aos temas centrais da existência humana, tais como, segurança, sexualidade, religiosidade, etc. (Dalgalarrondo, 2000).

Entretanto, há muitos casos limítrofes nos quais a delimitação entre comportamentos e formas de sentir normais e patológicas é bastante difícil. Existem vários critérios de normalidade e anormalidade, a adoção de um ou outro depende, entre outras coisas, de opções filosóficas, ideológicas e pragmáticas do profissional. Além disso, em alguns casos pode-se utilizar uma associação de vários critérios de acordo com o objetivo que se tem em mente.

O conceito de normalidade em psicopatologia é questão de grande controvérsia. Obviamente, quando se trata de casos extremos, cujas alterações comportamentais e mentais são de intensidade acentuada e longa duração, o delineamento das fronteiras entre o normal e o patológico não é tão problemático.

Para Menezes e Almeida (2009), definir a linha tênue que separa tais processos passa por alguns critérios de avaliação que vêm sendo amplamente investigados. Dentre eles, citam-se condições que sugerem uma experiência espiritual não patológica: “ausência de sofrimento psicológico, ausência de prejuízos sociais e ocupacionais, duração curta da experiência, atitude crítica, compatibilidade com o grupo cultural ou religioso do paciente, ausência de comorbidades, controle sobre a experiência, crescimento pessoal ao longo do tempo e uma atitude de ajuda aos outros”. (Menezes; Almeida, 2009, p. 01)

Bloise (2000) compartilha da mesma opinião afirmando que se trata de experiências semelhantes, mas vivenciadas de formas diversas, quase opostas. Complementa dizendo que uma grande distinção poderia ser feita por meio da volição:

Se o paciente esquizofrênico sente seus pensamentos extravasarem para os que o cercam, se a vivência do pânico causa despersonalização, isso ocorre de modo involuntário. Além do mais, esses fenômenos geram um medo terrível, pois dominam a consciência. O indivíduo se sente subjugado a uma força alheia e impositiva. Não há nada que lembre o desejo de entregar-se ao fluxo natural dos eventos, ou a aspiração do adepto guiar-se pela virtude superior (Bloise, 2000, p.91).
Dalgalarrondo (2000) nos fornece o conceito diferencial entre tais estados de alteração de consciência informando o seguinte: experiência espiritual é definida como estado mental transitório, no qual o indivíduo experimenta voluntariamente uma expansão do seu eu para o mundo exterior, não se diferenciando deste. A esta sensação soma-se um estado de graça por encontrar-se absorvido na contemplação mística.

Por outro lado, as síndromes psicóticas são caracterizadas por sintomas típicos como alucinações e delírios, pensamento desorganizado e comportamento claramente bizarro, além da incapacidade de avaliar corretamente a realidade. A pessoa psicótica reestrutura sua concepção de realidade em torno de uma idéia delirante, sem ter consciência de sua doença (Dalgalarrondo, 2000). 
Com uma visão antropológica, Storr apud Barbosa e Bierril (2006) declara o seguinte: “sistemas de crenças idiossincráticas que são compartilhados por poucos adeptos provavelmente serão considerados como delirantes. Sistemas de crenças que, mesmo sendo irracionais, são compartilhados por milhões de pessoas são chamados de religiões mundiais” (Barbosa; Bierril, 2006, p.86).
A opinião acima descrita demonstra a influência cultural sobre tais fenômenos (psiquiatria e religiosidade). Mas alguns autores percebem uma problemática maior quando ocorre o intercâmbio entre diferentes culturas e os possíveis impactos sobre a vida de um indivíduo ou de uma sociedade e em especial sobre os aspectos espirituais e psiquícos.

Nessa perspectiva, Jung e Whilhelm (1996) advertem que o homem ocidental não se torna oriental de um dia para o outro e que seria errado ele substituir sua cultura pela outra. “O Oriente penetra implacavelmente por todos os poros, atingindo a Europa em seu ponto mais vulnerável. Poderia ser uma perigosa infecção, mas talvez seja um remédio” (Jung; Whilhelm, 1996, p. 9). E complementam esta idéia mais adiante:
Menosprezar os méritos da ciência ocidental, porém, equivaleria a renegar as próprias bases do espírito europeu. De fato a ciência não é um instrumento perfeito, mas nem por isso deixa de ser um utensílio excelente e inestimável, que só causa dano quando é tomado como um fim em si mesmo. A ciência deve servir e erra somente quando pretende usurpar o trono. Deve inclusive servir às ciências adjuntas, pois devido à sua insuficiência, e por isso mesmo, necessita de apoio das demais (Jung; Whilhelm, 1996, p. 12).
Neste contexto, Said (1996, p.24) acrescenta que muitas vezes a imagem que o ocidental faz do Oriente não representa a face verdadeira do leste e a este fenômeno ele denominou de orientalismo. O autor descreve tal característica da seguinte forma: “o Oriente é um constructo do Ocidente, um sistema de ficções ideológicas criado para justificar a dominação ocidental sobre o Oriente”. Com isso, observamos em algumas esferas, a deturpação dos conceitos e princípios originais através de soluções práticas e divagações teoricamente pouco embasadas.
 Paralelamente, Bloise (2000), em seu trabalho, expressa de forma questionadora a guinada realizada pelo ocidente em direção ao oriente no que tange a busca pelos conhecimentos orientais, em especial os espirituais. 
Segundo o autor, tendo como base o antagonismo cultural entre as estruturas de pensamento, seria inconciliável ser ao mesmo tempo um bom cristão e seu próprio redentor, do mesmo modo que seria incompatível ser ao mesmo tempo um budista e adorar a Deus. Para ele, tal processo mexe profundamente com as raízes e os fundamentos sobre os quais floresceu a civilização ocidental, podendo desencadear crises nas diversas áreas da vida de um indivíduo, tais como, social, cultural, espiritual e psicológica. 

Na mesma linha de pensamento, outra questão conflituosa diz respeito à temática do desapego, que é uma constante em qualquer obra taoista e entra, inevitavelmente, em choque com os valores capitalistas predominantes no ocidente. Na busca pelo Tao é necessário se desapegar dos valores mundanos, porém, nesta trajetória, corre-se o risco de se realizar um desapego forçoso
 que acaba gerando, paradoxalmente, um apego pelo apego. 

Bloise (2000, p.102) defende este pensamento da seguinte forma: 

Se levarmos a prática do desapego as últimas conseqüências, se agirmos de maneira que nos agridamos para conseguí-lo, estaremos nos afastando do caminho natural e de um crescimento significativo. Corre-se o risco de desenvolver uma vivência defensiva na qual há uma obstrução na elaboração simbólica, levando a estagnação, a repetição de comportamentos e atitudes (Bloise, 2000, p.102).
Diante destas considerações fica claro que o retorno a fonte é o objetivo último da prática taoista, e que existe um caminho de práticas que deverá ser percorrido pelo adepto para se alcançar tal meta. Dessa forma, apresento como objetivo deste trabalho avaliar em que medida a prática taoista, ao buscar os conceitos de experiência da totalidade ou da unidade, poderia no homem ocidental, favorecer o desenvolvimento de transtornos psíquicos. 

Método
Para alcançar o objetivo proposto, realizarei uma revisão bibliográfica sistemática, de pesquisas publicadas nos últimos dez anos, abrangendo autores nacionais e internacionais e em diversas fontes, tais como: livros, teses, dissertações, periódicos e base de dados. Dessa forma, o presente estudo apresenta uma metodologia de natureza descritiva, com abordagem qualitativa, permitindo-nos descrever as diversas características da atividade pesquisada.

Nesse sentido, Minayo (1994) afirma que a pesquisa, como procedimento formal, como método de pensamento reflexivo que requer um tratamento científico, se constitui no caminho para conhecer a realidade ou para descobrir verdades parciais. Complementando este pensamento, Ludke (1996) relata que a abordagem qualitativa oferece condições de pesquisar como os fatos se manifestam nos procedimentos cotidianos e sua representatividade é baseada em uma amostragem que possibilite o aprofundamento e abrangência da compreensão do problema em estudo.

Associada à pesquisa bibliográfica, estará minha experiência pessoal e profissional em um grupo de estudos taoista, atuante em Juiz de Fora, no qual me inseri para complementar minha formação em Medicina Tradicional Chinesa (MTC)
. Tal grupo é fundado por imigrantes asiáticos que deixaram sua terra natal para transmitir, no ocidente, os conhecimentos relativos ao Tao. 
Existem outros missionários atuando no Brasil e em países como Argentina, EUA e Portugal. Dentre as atividades desenvolvidas, destacam-se estudos filosóficos e doutrinários, como também cerimônias religiosas. Todas as ações são normatizadas e regidas por um centro de referência, o que concede um caráter hierárquico e universal de transmissão dos conhecimentos.

Os participantes ocidentais, de modo geral, são pessoas com interesses diversos pela cultura oriental, em especial pela chinesa. Segundo Kurebayashi (2007), uma das grandes propulsoras deste inter-relacionamento tem sido a Medicina MTC com a difusão, no ocidente, de suas diversas técnicas como a acupuntura, as massagens terapêuticas e os exercícios corporais. 
Kurebayashi (2007) acrescenta que a Organização Mundial de Saúde (OMS) teve um importante papel para a expansão e divulgação da cultura e medicina popular da China realizando encontros entre os países membros, publicando e divulgando importantes documentos. Com isso, a partir dos anos 70 houve uma grande propagação da cultura chinesa e o aumento considerável do número de adeptos do taoismo.
 Dessa forma, completando mais de dois anos de participação, considero que tal experiência tem sido positiva para muitos participantes, entretanto, com um olhar profissional, muitas indagações surgem ao observar condutas de outros seguidores, condutas estas que percebo refletir construções conceituais conflituosas que mexem profundamente com o psiquismo. 

A partir dessa linha de pensamento, buscarei analisar a confluência entre as religiosidades orientais, em particular o taoísmo, e o cenário da saúde mental no Ocidente. Ressalta-se, entretanto, que não se pretende esgotar a reflexão, mas sim, dar início às discussões acerca do assunto no sentido de estimular futuras pesquisas.
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� Trabalho apresentado no XII Simpósio da ABHR, 31/05 – 03/06 de 2011, Juiz de Fora (MG), GT14: Religiões orientais: entre a “invenção” e o “real”.


� Professora do Curso de Especialização em Acupuntura do Incisa-IMAM/Juiz de Fora.


� Miranda (2000) define religiosidade como o relacionamento humano com o sagrado, mediado por um determinado credo, culto e comunidade. A espiritualidade, por sua vez, é determinada pelo modo particular como as pessoas estruturam seu relacionamento com o transcendente, com o mundo, com os outros e com ela própria.


� Lao significa criança, jovem, adolescente. Tsè é o sufixo de muitos nomes chineses, indicando maduro, sábio.


� Traduzido como O Livro que Revela Deus ou O Livro que Leva à Divindade.


� O nirvana Budista é considerado, enquanto experiência mística, sinônimo do que os taoistas denominam e conceituam de Tao (Nota da autora).


� A supressão da experiência é desaconselhada uma vez que este processo impede a reelaboração do conteúdo mental e propicia as reincidências. A busca pelo desapego é justificada pelo princípio da ‘experiência da totalidade’ ou ‘retorno a origem’, pois o apego relaciona-se ao ‘eu-pessoal’ ou ‘ego’ em oposição ao ‘eu-original’ ou ‘eu-total’ (Bloise, 2000).


� No campo da MTC, alguns princípios do taoísmo fazem parte de sua fundamentação teórica, destacando-se a teoria do yin/yang e a teoria dos cinco elementos. A obra de referência para tais abordagens tem como título O Livro de Acupuntura do Imperador Amarelo (Huan Ti Nei Su Wen) e é reconhecido como um dos mais antigos clássicos sobre taoismo e MTC. Juntamente com produções literárias como Tao Te Ching, I Ching, entre outras, é considerada uma das principais fontes do taoísmo (Nota da autora).
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