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Texto do artista Ismael Pereira: Como ¢ de boa sabenca, Mandala
(termo sanscrito) ¢ essencialmente um bem elaborado diagrama que,
em cuja composicio, inserem-se formas geométricas. Sua configuragio
mistica se faz muito presente no hinduismo, budismo e mormente

nas praticas psicofisicas voltadas para a iogaterapia, e também no
tantrismo como fundamento ritualistico e ponto de convergéncia para

a pratica da meditacdo. Pelo dngulo da religiosidade, a mandala é

vista ¢ considerada como uma representagio do encontro do Criador
com a eriatura numa esfera eminentemente ecuménica. E ainda, com
fulcro em revelagGes contidas nos escritos sdnscritos, a mandala é

tio antlga quanto ¢ proprio surgimento do universo. E portanio, a
mandala, uma dindmica relacio do homem com macrocosmo.
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Cularmente a dmanuca do sentido e da sua falta.

Uni ‘¢onjunto dé textos discute temas afins ao tema da pos-modernidade,
desde seus inspiradores, passando por seus representantes e chegando a alguns de
SeUs criticos::

- FéFraca: como gerira dwersndade religiosa sem divergéncias, de Santiago
Zaba_ia, da Universidade de Barcelona, parte da relagfio entre a religido e a burocra-
cia:politica como um exemplo a partir do qual se pode compreender os limites em
___Eit_lé--'a'.s'{)ciedade europeia atual se encontra. Zabala elabora uma critica & metafisica
- 'dos burocratas que comandam a unifio europeia sem consideragio pela interpreta-
“.¢80°do-outro; particularmente exemplificada no caso da religiio. Em contraposi¢io
~'a'uma visio pretensamente neutra, mas que de fato exclui o que néo coube na forma
~gomio: se deu a modernizacdo ocidental, ele propde a reflexfio hermenéutica coma
“caminho para umr pensamento e uma fé fracos, que reconhece o cardter historico-
existencial relacional da existéncia humana. Para ele, € s6 deste modo que a reli-
4 gi§o pode se tornar um tema produtivo também para as relagdes socioculturais do
“mundo de hoje, voltando a figurar inclusive como-uma fonte criativa da filosofia.
Assim, ha de ser recuperada nesta abordagem a contribuigfio histdrica que a tradigéio
 religiosa legou para o desenvolvimento cultural. Zabala exemplifica isso a partir de
Nietzsche: defende uma & fraca, moderada, sem artigos de £ extremistas, com as
respectivas implicagBes para religiosos e secularistas.

A Religifio entre os sinais da Pés-Modernidade, de Claudm Carvalhaes do
Semindrio Teoldgico Unido de Nova forque, diagnostica que, na complexidade do
mundo atual; a religifio reapareceu de modo muitas vezes andiquico; apos ter sido
relegada & margem pela modernidade. Nesse sentido, compartilliando a perspectiva
de Zabala, Carvalhaes entende que a perspectiva pés-moderna visa apontar possi-
bilidades nfo fundamentalistas, tanto no dmbito religioso quanto no secular, o que
o0 autor apresenta a partir do &mbito teoldgico. O desafio da teologia € repensar seu:
discurso como um:discurso transcendental da supertficie, da imanéneia, ndo mais do
transcendente. Esta é a condigiio da possibilidade de se apresentar como um discur-
so perturbador das ordens rigidamente estabelecidas. O que se coloca como tema




dag explicagdes ﬁnazs abririam espago para o mergulho apa1xonado no nao. sabld
— Deus. Tal abordagem pressupde para a teologia a tarefa de lidar ¢om: as'lacung _
e incertezas, ao invés de com o sabido, como muitas vezes a tradicdo:o fez. Ainda
a partir de Derrida, o importante para a teologia nfo seria se conceber'-'na_-zfoﬁnaz de:
uma estrutura conceitual, mas como uma linguagem que opera a-partit de: r_nddiﬁ.
cadores de sentido. No sc trataria entdo de um discurso clarificados; mas de uma:
proposta: alternativa de discurso; em meie ao turbithio confuso das propostas reliz:
giosas dispares. Assim, o discurso desconstrucionista abre espago para uma outra
percepcdo de Deus, o Deus da critica aos idolos da conceptualizagio e das doutrinas:
prontas. Entretanto, Carvalhaes também aponta a necessidade de que se reconbeca a
existéneia de apropriagdes distintas da filosofia pés-moderna por parte de tedlogos.:
O exemplo se dé nas distintas concepgdes de onto-teologia: pode-se trabalhar so-.
menie com a citica 4 tentativa tradicional de apropriacio conceitual do Deus hvre
e inapropriavel por conceitos, como faz Merold Westphal, ou é necessaria a critica
a toda a cultura apropriada pela metafisica, 0 que estaria mais dentro do espirito -
do proprio Derrida? Carvalhaes parece ir na direcdo da segunda compreensio. Em
todo caso, o relevante € que a incerteza se torna base da percepgdo de Deus, o que &
exemplificado com imimeros tedlogos ¢ filosofos. Seguindo Merold Westphal, Kant
apareceria como patrono de Heidegger, Nietzsche, Kierkegaard ¢ Derrida. Nesse -~
contexto, a f&, em analogia com 0 amor, poderia ser entendida como um aconteci-
mento na forma de lapso da ldgica do universo. A conclusio desta contribui¢go de
Carvalhaes, que representa uma valiosa sintese do panorama da teologia diante da
situacio pos-modema, abre-se a uma pergunta: onde encontrar um discurso fora do
eixo, como 03 que ele apresentou em sua sinfese, no ambiente brasileiro, dominado
pela heranga colonial catdlica e pelo novo fundamentalismo de evangélicos pente~
costais? Encontrar a resposta para tal € visto como condigfio para um novo discurso
de respeito 4 diversidade religiosa. ' '

Derrida e a teologia negativa: aprex;magoes de Cicero Cunha Bezerra, da_
Universidade Federal de Sergipe, tambémi tematiza a desconstrucio derridariana,
mas j& com uma aproximagdo maior em relago 4 tradigo mistica do que & teolo-
gia em geral, como. tinha empreendido a sintese de Carvalhaes. O estilo deste belo:
texto é o de um didlogo enire tradicio apofitica e Derrida. Nesse sentido, Derrida
aparcce como interlocutor proveitoso. e criativo em relacdo 4 tradigio apofitica. .
Para tanto, logo de inicio Bezerra chama atencdio para o fato de que, na verda-
de, hé uma pluralidade de teologias apofiticas, sem uma formulacio que possa ser
considerada «cldssican, 0 que se mostra afim A perspectiva do carater multifacetado
dos discursos. Mas, ao mesmo tempo, 05 discursos apofiticos ndo se compreendem
a si mesmos como mero jogo, como-algo carente de seriedade, tal como foram

epr sentagic 'Para Derrida; ¢ isso.que mostra a u‘uhzacao da Imguagem"
los misticos, de: modo. ‘que se refiram sempre aos tragos do divino. deix:
guagem Um exempio dialdgico significativo € apresentado: entre- Silesius
Derrida:o; diséurso: apofitico e a desconstrucdo sdo figurados como a impo
'posslblhdade do impossivel. Em Silesius, isso se da na sua proposta do «torn:
ivron; em Derrida, na «escrita». Esta dindmica da impossibilidade ¢ afim & pergurit
que-Derrida faz ao citar Heidegger: nio seria a teologia apofitica um dis¢
elado sobre a finitude? Em todo caso, a tradigio apofatica é apresentada ¢
onoclasta, e isso inclusive em relagio aos proprios predecessores dessa tradi
A iconoclastia verbal se apresenta visualmente na representacfio do deserto cor
ugar da linguagen sobre Deus. Deus nfo estd em um lugar, esta no deserto, est
aminho inseguro. Derrida eniende isso como a exposigio do limite da linguag
Ao mesmo tempo, mostra o desafio que se apresenta a cada um, a inseguranc
omo desafio constante. Mas ao final Bezera aponta também para uma distingd
entre Derrida e a tradigfio apofatica: conforme George Laroux, Derrida nio temuin
-discurso simplesmente apofitico, e sim associa o apofitico com o catafitico. El
‘pensa e fala a partir da faléncia do discurso logocénirico, no que o apofatismo:.'
“antecedeu, mas, de fato, continua a pensar e a falar.
A critica nietzscheana ao ideal ascético na filosofia ¢ no crlstlamsmo de-
-Nilo César Batista da Silva, também da Universidade Federal de Sergipe, apresenta’
-uma sintese da critica nietzscheana 4 moral platbnico-cristd, mostrando Kant.como -
‘exemplo moderno do ideal ascético. Em Kant este ideal assume a rerincia a sabe
sobre Deus, mas se mantém a necessidade da ideia transcendental de Deus para
unidade geral da-estrutura de sentido no pensamento reflexivo e no ideal da moral
Na interpretagfio de Nietzsche, isso significa a rentincia 4 felicidade a partir da vid:
efetiva, e sua busca em um ideal que lhe é externo. Trata-se da continuagio.
ascese cristd-baseada na mortificagio dos desejos corporais e na busca da solid3
processo que abriu espago para a criacdo da alma como lugar de encontro com
além. Contra tudo isso, Nietzsche surge com a proposta da lida com a propria
talidade. Esta proposta de transvaloragio de valores.inclui a experiéncia estéti
¢ o reconhecimento da vontade de poder. Em sintese, contra o ideal ascéti
proposia € a aceitagfio tanto do sofrimento quanto das alegrias da vida com
. mentos. essenciais ao devir humano no mundo, sem 2 idealizaciio do- sofrim
Entretanto, para o autor, isso ndo implica necessariamente em uma superacs
¢ simples da religido. A conclusio desta leitura cuidadosa da critica de Nietzse
cristianismo n3o é uma critica ao cristianisme em geral, mas 4 sua fundamet




por-interpretagdes antermres R

Fundamentos do- ensino reilgloso e’ fempos pes-mode' o
Silva, outro docente da Universidade Federal de Sergipe, coloca-sg ¢o
pressfio da perplexidade que caractetiza o tempo atual. O texto parte de uma: des—

cricio das décadas de 70 e 80 como um caldeirfio multifacetado: que expréssa a”
fragmentaciio da pos-modernidade. Nesse contexto, a pergunta pelo.sentido: exis-
é entendida pelo autor como pertinente, assim como a sua:vinculagio ao:

tencial
tema do ensine religioso, gue é compreendido-como um espago. de-reflexdo sobre
tal pergunta. A partit dessa situagfio geral, o antor arrisca uma descrigiio particular
das implicagdes da situaciio pds-moderna para o ambiente da educagio, para a com-
preensdo da relagio com os principios das tradi¢des religiosas, para a avaliagio da

historia, para a atitude psicossocial dos sujeitos, para o desenvolvimento tecnols--

gico. O diagnostico € que diante deste quadro complexo, a religido tem de ter uma

contribuico a oferecer para a educagdo. Em busca desta contribuigio, Marcos Silva .

propde uma discussio a respeito da importincia da reflexfo sobre a antropologia
filosofica que norteia cada propesta pedagdgica. Isso é exemplificade com propos-
tas do Papa Jodo Paulo 11, do evangélico conservador Milton Reimer, da pedagogia
holista de Marilyn Fergusson, e de Italo Gastaldi, que propde que o educador seja
também psicoterapeuta ¢ guia espiritual. A partir deste conjunto multifacetado de
perspectivas, 0 autor expressa a sua propria insergdo no contexto pos-moderne ao
concluir nfo com uma afirmaco, mas com a pergunta — pode alguma dessas pro-
postas nos ajudar?

O “retorno” da religifio e secular:zagao na pos-modernidade, de Frederico
Pieper, professor da Universidade Federal de Juiz de Fora, discute os conceitos de
modernidade e de pés-modernidade em conexfio com suas consequéncias para o
‘tema da religifio. Para isso, parte de que a compreensdo do tempo pressupde uma
ontologia (Heidegger), o que se exemplificou inicialmente em Kant. A partir des-
se pano de fundo, caracteriza duas nogdes filosoficas de pés-modernidade: a de
Habermas, que privilegia a recuperacio de elementos positivos do Iluminismo, € a
dos criticos da “modemidade violenta”; desde Nietzsche; passando por Heidegger,
até os pos-estruturalistas franceses e Vatiimo. Mas para se compreender o que € a
modernidade, ¢ nevessario partir da auntorreferencialidade da raziio estabelecida por
Kant como-critério. A-consequéncia é que a modernidadé ¢ uma continua critica de
si mesma, senipre desmascarando mientitas vethas e criando novas. E a partir dessa
concepedo que se aborda o tema-da religifio. Exemplar ¢ o debate sobre seculari-
zaglo, consequéncia do embate entre a-modernidade critica e a religifio, particu-
larmente o Cristianismo. A questio-é se:pode haver religifio moderna. A solugio
moderna tradicional, a da religifo ¢omioresfera restrita ao- dmbito privado, nio se
mantém mais. Pires expbe entdo a proposts de Vattimo como wn caminho impor-
tante a ser considerado: o Cristianismio entendido como esvaziamento niilista que se

_upﬁio fda Universidade Federal de Serglpe smtetlza e fornece uma abordagem
'ca da obra de Alam Badiou, Saml Paul La foundation de 'universalisme. A

-sixbjctiva da f& por Paulo assumida pelo autor francés. Tal contraposigio visa

istrar. uma filosofia do evento, que aponta para a transformacéo praiico-subjetiva
ocorrida a partir de acontecimentos significativos. E nisse que Badiou enxerga a
tualidade de Panlo. Sen exemplo mostra a potencialidade de se formular uma sin-
iilaridade universal. A questio mais problematica para Grupillo nessa abordagem
4 no¢do da ressurreicio como “fabula”, exposta por Badiou. Desta forma, donde
yiria 2 forga do evento “fabuloso”? A caracterizagio do “fabuloso” de Badiou como
“religioso” por Grupillo encaminha a resposta critica ao posicionamento do francés.
Assumindo-se a nogéo deste, Paulo seria um irracionalista. Para Grupillo, & verdade
.que com a fé Paulo limita o alcance da lei judaica e da razdo grega, mas o testemu-
nho de Cristo por ele feito se reconfigura novamente com a lei e com a razfo. Além
~disso, a forga de Jesus Cristo nio pode ser vista como algo simplesmente formal,
“como uma mera declaragio de ¢ de Paunlo. Ela se funda na valorizagio do poder
" demonstrado por Jesus no evento que o cristianismo chama de encarnag#o. 1sso se
mostra como o poder da fraqueza, mas ainda assim é um poder real - conforme, por
exemplo, a mengdo ao juizo final. Por fim, fica para Grupillo a desconfianga de que
Badiou de fato ndo toma o caso de Paulo como um mero exemplo de sua filosofia
do evento, mas que esta tem no referido caso um apoio estrutural — o gue se mostra
na dissimilaridade deste caso com outros eventos referidos por Badiou como se
fossem analogos.

Um segundo grupo de textos tematiza particularmente a tradigdo mistica.

O Deus dos misticos; mistério de -amor e paixiie, de Maria Clara Lucchetti
Bingemer, da Pontificia Universidade Catélica do Rio de Taneiro, aborda o tema
da mistica a partir de um viés teoldgico. Para isso, parte da contribui¢io fornecida
pelo pensamento de Karl Rahner, cuja importincia ¢ realgada tanto para a teologia
da lgreja quanto para a da mistica, sem que haja uma contraposi¢io entre clas.
Para compreender isso, ¢ necessdrio perceber «mistérion e «graca» como conceitos
importantes para expressar a experiéneia de Deus. Nesse sentido, a experiéncia
mistica aparece como um tipo de radicalizagfio da prépria experiéncia, cotidiana.
A graga estd em continuidade com as vivéncias humanas comuns: O elemento
distintivo é simplesmente a tematizagio explicita desta dimensfo.tistica da graga,
que ocorTe apenas em determinadas situagBes. A partir desta consideragio tedrica
basica, a autora discorre sobre a histdria, o desenvolvimento ¢ as transformagdes da
nocio de mistica no cristianismo, mantendo-s¢ a relaciio com a pessoa de Cristo,



qualquer chscurso sobre o divino. Nesse sertido, a blograﬁa _
ponte entre experiéneia mistica vivida e nairativa testemunhal o que “diy st
de partida para o discurso teoldgico. : Tl

. A doutrina da wnicidade da existéncia (wahdat al-wujud) Bl suﬁsmo'de-

Jaml, de Edrisi Fernandes, da Universidade Federal de Rio Grande-do-Norte-¢
Universidade de Brasilia, tematiza a mistica sufi. Para isso, a referéucia éscolhida
na abordagem aqui apresentada é Nir-ad-Din ‘Abd ar-Rahmén al-Timi (Nirnddin
‘Abdul-Rahmin Jami), prolifico autor nas mais variadas artes académicas e prati-
cas; além de refinado poeta. O estilo da apresentagfo coloca as reflexBes de autor
funidaimentadas de forma entremeada em textos reflexivos e textos poéticos de Jami,
0'que permite vislumbrar tanto a dindmica reflexiva quanto a beleza artistica deste
mistico. O tema fundamental ¢ que a percepeio de Deus € impossivel em sua ime-
diata completude. Isso cegaria e mesmo destruiria a criatura: Daf a necessidade de
um desvelamento paulatino como mediaciio. Uma vez que a unidade divina € um
principio fundamental do'Islg, também a vertente sufi se desenvolve a partir dela.
Entretanto, os misticos do sufismo reconhecem a impossibilidade de afirmar tal uni-
dade, & medida que, paradoxalmente, afirma-la ¢ uma forma de se contrapor a ¢la.
Assim, a experiéncia mistica da unidade demonstra o erro de uma pretensfo de lin-
guagem que simplesmente afirmasse a unidade. Para o autor, a obra de Jimi mostra
o entrelagamento entre a vida (religiosa) comum, a vivéncia mistica e a plena uni-
dade com a divindade, A propria unidade da divindade implica a inevitabilidade da
intersecco desies estdgios. Nesse sentido, empregando tanto a sua erudicio quanto
a sua exceléncia podtica, trata-se de um autor que muite contribuiu para a dissemi-
naclo da doutrina no ambiente asitico.

A filosofia/teclogia revolucionaria de Marguerite Porete, uma mulher
do “espirito livre” em plena Idade Média, de Marcos Roberto Nunes Costa, da

Universidade Federal de Pernambuco, parte de uma descricdo rapida de hipoteses

histéricas sobre o movimento das beguinas, para em seguida apresentar uma expo-
si¢do resumida da obra de Porete. A influéncia de Pseudo Dionisio, o misticismo
monista que prioriza a interioridade da alma em relacfo 3 exterioridade da igreja;
a defesa'do “espirito livre” sflo algumas das- caracteristicas que presidem esta obra.
Destaque-s¢ ahiogdo de espirito Hvre™; entendide como a situagio em que a pessoa,
em unifo ¢om Deds; vive espontaneamente wma vida que corresponde & Sua vonta-
de, sem necessidade de coergio externa paratal, como a representada por leis, tradi-
¢bes e instituigio eclesidstica. A importincia da obra de Porete ¢ atestada pelo autor
com & apresentacdo da sua influéncia sobre intimeras personalidades importantes,
particularmente mulheres, como.Santa Catarina de Génova, Izabella Berinzaga e
Simone Weil, mas também sobre Mestre Eckhart.

Juestio daexisténcia de Deus. Sem uma saida ficil, o que ele defende & uma atitude
' oicd, que implica afirmacdo da ética e simultaneamente uma posigio metafisica
gnostica.. A ética & entendida como superior 4 religifio. Evidentemente, trata-se
de-uma perspectiva intranquila, que manifesta uma Iuta existencial interior. As in-
uéncias de Kant e Nietzsche, visiveis na sua obra, implicam, pois, a negagio da
ranquilizagio religiosa da consciéneia e um assumir desta situagio angustiante. Por
utro lado, ao mesmo tempo tal proposta visa levar 4 felicidade da vis#o verdadeira
da vida, sem subterfiigios. No entendimento de Natdrio, tal afirmagdo ¢ simultanea-
mente a revelagio da alma intranquila do pensador em questao.

“ Coragem de ser frente & angistia do destine e dia merte na cancio Cojuina,
de Caetano Veloso, a contribuico oferecida por Carlos Eduardo Branddo Calvani,
- da Universidade Federal de Sergipe, parte do conceito de espiritualidade ndo reli-
giosa, proposto como contraposicio as tentativas de domesticagio institucional, €
religiosa, da questdio pelo sentido. Para isso, faz uma minuciosa descricio da cangfo
* Cajuina, tematizando a questdo da razio da existéncia. Com uma analise semidtica,
- aponta por um lado para o cardter sentimental expresso pela cancdo, ¢ por outro
meostra que nela hd vma referéneia a algo ndo dito. 86 depois dessa analise inter-
‘na da obra é que ele apresenta um resumo historico-genético que corrobora esta
inferpretacio: a Hgaclo da canco com os eventos do suicidio do poeta Torquato
Tasso e do reencontro de Caetano como o pai deste seu amigo. O vicuo de sentido
- & apresentado como espagco muitas vezes ocupado pelas religifes. Por outro lado,
a arte se mostra como um outro Ambito criative que opera nesse espago do vazio,
mas muitas vezes na forma de uma espiritualidade ndo religiosa, alheia a dogma-
tismos. O tema da anglistia na obra do tedlogo Paul Tillich e suas afinidades com
Kierkegaard e Heidegger, sintetizada na sua concepgio da possibilidade de néo ser
enfrentada com a “coragem de ser”, wma coragem “apesar de” sua impossibilidade
iminente, é utilizado para apresentar a possibilidade de se compreender a dimensfo
espiritial desta lida da arte com a falta de sentido. E assim que se pode compreen-
der, 2o lado das diversas religiies como propostas de respostas ao tema da angiistia
do ndo ser, também a arte (e particularmente a cangio Cgjuing) como ufng_forma
de reagir a ela. No caso desta cangfio, “empatia, cuidado e solidariedade” aparecem
como a proposta de reacfo. As ldgrimas que ali sfo cantadas, para:Calvag}'i-, ndo-sdo,
simplesmente sinal de desespero, mas simbolos da anglistia de quem experimentou
a lida com o sofrimento. A oferta da rosa e da cajuina apontam “empatia, cuidado e
solidariedade” como uma expresséo artistica da coragem de ser. ..




pressio de uma dimensiio de sentido espiritual que pode ser exteriormente religiosa
ot ndo, no sentido mais corrente do termo. O conceito de religifio de Paul Tillich &
apresentado, portanto, como inextrincavelmente ligado com a dimensfo de incon-
dicionalidade gque o sentido apresenta. Tal incondicionalidade, entretanto, em suas
manifestagdes concretas, impede que se faga wm simples juizo de valor a respeito
das-expressdes culturais e religiosas historicas. A ambiguidade destas expressdes
esta ligada 4 dindmica histdrica infinita entre a busca de sentido, sua auséncia e sua
presenga. {sso faz com que a expresso da religifio (agora no sentido do incondicio-
nal tillichiano) na cultura sempre seja fragmentaria. :

Da ética catdlica ao “espirito™ do neopentecostalismeo brasﬂelre, de Elisa
Rodrigues, docente da Universidade Federal de Juiz de Fora, mostra a importincia
da recuperagfo do conceito de sincretismo por Pierre Sanchis, destacando o trata-
mento-das-categorias espaco e tempo nessa abordagem. Por um lado, o sincretismo
¢entendido por Sanchis como caracteristica universal das culturas. Por outro, no
caso brasileiro, 0s estudos de Sanchis mostram a peculiaridade de uma sobreposicio
sincrética e sinerénica entre pré-moderno, moderno e pés-modemno. Para expor as
origens-historicas disso, Rodrigues mostra como Sanchis se aproveita dos autores
classicos dos estudos socioculturais brasileiros. Dentre outros exemplos citados por
ela; € importante atentar para a sobreposicio sincrética que ecorte no corpo — o que
se percebe na incorporagiio de-espiritos das tradicBes religiosas afro-brasileiras, e
que pot sua vez se retomard no pentecostalismo com uma nova simbologia. A sin-
tese disso € que o sincretismo brasileiro é sincronico, nfo diaczronico como o portu-
guds, herdeito do processo pelo qual passou o catolicismo: E por isso quea tipologia

que Sanchis utiliza; com 4s categorias de pré-modermv, moderno e pds-moderno,

ndo ¢ tomada temporalmente; mas sincronicamente, como-expressio de modos de
ser ¢ pensar alternativos ¢ simultineos. Nesse sentidoa autora propde a aplicacio
dessa nogdo de sincretismo para a compreensio das reartlculacoes propnas do pen-
tecostalismo e do neo-pentecostalismo brasileiros. - . :

- Verdade e pluralismo religioso: solugies de Ratzmger e chk, de Adilson
Koslowski, professor na Universidade Federal de Sergipe; trata da guestiio factual
do pluralismo de religites em suas implicagGes para a reflexdo teoldgica e filoséfica.
Paraisse; elege como-interlocutores Joseph Ratzinger e John Hick; dois autores ex-
tremamente représentativos da diversidade de posicionamentos scbre tal tema, em

nossa época presente, O autor expde; assiin, um posicionamento que busca resgatar:

010, Pard isso; ‘apresenta’a 1mportanc1a de'se’compreender a ¢laboragio :do,teologo
eni questio em conexdo com o seii esfored; por tanto distingiiir quante sorrelacionar
a religido e a cultura. Este processo ndo pode, no entender de Santos; ser conceb1do’
como uma harmonizagdo superficial ¢, portanto, mistificadora: Trta-8e; 46 contra :

rio; de um esforgo tedrico complexo; que pressupde a criatividade cultural comorex-.

Prof. Dr. Edviardo Gross — UFJE
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: u:ropa, em vez de uma “unidio” de diferéntes religiGes, crengas e
as toi'nou—seum ‘container”, ou seja, um instrumento de armazenamen-
_mdtferente. Enquanto s¢ faz muito esforco para conservar ¢ implementar
0s mercados financeiros, as diferencas multiculturais e religiosas do Velho
ontinente sdo ignoradas, permitindo o surgimento de novos grupos racis-
a5 ¢ fundamentalistas. A recente chacina perpetuada por Anders Behring
: remk ém nome de yma interpretacio fundamentalista do cristianismo &
im sintoina do desinteresse da Unifio em face deste problema, alinhada & in-
capacidade da sua‘corte para deliberar sobre tais questdes marginais, como a
sresenca de crucifixos em escolas pablicas. No entanto, o ataque terrorista de
Breivik e'o impasse do tribunal europeu nio devem ser interpretados como
a_t1ﬁ1_des rigidas contra estrangeiros, mas, sim, como incapacidade de inter-
retar. O mesmo vale para o fracasso de referendos acerca da Constituigio
a Unifio Europeia (UE) ha alguns anos. Esse desapontamento sinalizou cla-
mente que a UE ¢ dirigida por um grupo de racionalistas tecnocratlcos que
130 se interessam pelas mterpretag:oes de oufrem, ou se]a ¢ indiferente as
diversas culturas, as politicas e, também, as religiBes que constituem o con-
mente Se t1vessem con51derado as mterpretacoes alhe:as um acordo ter1a

ﬁnaimente abordadas Em sumia, o pensamento da UE, bem como a ideolo-
gla de Breivik, ¢ submetido & metafisica, isto &, uma descri¢io racionalista
¢ como finangas, religifio € muitos outros aspectos centrais de nossas vidas

Uma versio inglesa desse trabalho fof publicada na obra .On World Refigions: Diversity, not Dissension,
- organizado por Anindita N. Balslev (2014). Agradecemos a Santiago Zabala a autorizacio de traduglo para
- lingua portuguesa realizada por Daniela Senger.. .
.: Santiago .Zabala & cidaddo da. Unidio. Europeia, nascido em 1975 Crescet em Roma Viena. ¢ Genebra,
. Depois de-passar o semestre da primavera de 2010 como professorvisitants na Universidade Johins Hopkins,
Zabala foi nomeado professor pesquisador no Instituto Calaléo de Pesquisa e Bstudos Avangados. {|CREA)
- da Universidads da Barcelona, onde atuaimente ministra. cursos sobre Filosofia Cordempornea; E.autor
.- de The Hermeneufic Nature of Analyfic. Philosophy {2008),- The Remains of Being.(2009) ¢ Hermenetic
. Communism (coautar com G.-Valtime); organizador das obras Weakening Philosophy.(2007);:The: Future of -
Raligion {2005), Nitilism and Ermancipation (2004) & Arf's Claim fo Thit (2009); coeditor com-Jeff: Malpas da
obra Consequences of Hermeneulfics (2010) ¢, com M.. Marder, de Being Shaken {2013);Também escreve
artigos de apinio para o New York Times; Al Jazeera e para revistas académicas intemacionais.



nos Balcdis. Mas como um cogitinente com tantas cult asy
pode gerir as diferentes crengas dos seus cidados? Aresposta a
ndo ¢ linear, simples, ou até mesmo exequivel, mas torna-se posswel dentro
de uma postura filosofica cujo ponto de partida seja reconhecer a posszbﬂl—
dade do fracasso. .

O objetivo deste breve artigo € indicar como a filosofia da interpretacdo
(ou seja, a hermenéutica) deve tornar-se a principal abordagem intelectual da
Europa se quisermos gerir a diversidade de religides na Europa e em outras
partes do mundo. O fato de que a harmonia entre as religides continua sendo
apenas uma meta como previsto por Swami Vivekananda, ndo deve ser en-
carado como um problema para a hermenéutica, mas, sim, como um sinal da
poss1b1hdade de que seja alcangavel. O espago deixado apds a desconstrur;ao
da metafisica abriu caminho para uma pratica e compreensio nfo dogmatica da
religidio, na qual a “f€” ndo é mais definida em contraste com o racionalismo,
mas como uma alternativa para tal racionalismo, ou seja, por sua fraqueza’®. A
hermenéutica oferece 4 Europa a possibilidade de aplicar esta fé fraca porque
esta mudou radicalmente a nossa forma de compreender ndo s6 o mundo, mas
também a nés mesmos. Acredito que a methor maneira de apresentar a fé fraca
da hermenéutica € expor a constituicio ontoldgica do Ser hermenéutico (em
ambos os significados subjetivo e objetivo do termo), que vai indicar de que
forma a € fraca € capaz de viver na diversidade sem divergéncias.

Embora a hermenéutica, que hoje se tornou a “koine” do pensamento
contempordneo’, tenha as suas origens etimoldgicas no deus grego Hermes,
o renomado mensageiro ¢ interprete dos deuses, se desenvolveu sistema-
ticamente como exegese biblica e, em seguida, como quadro tedrico para
dominar tal pratica exegética’. Mas a partir do século XVIII e inicio do século

3 Sobre z relagio entre ciéncia e religido, ver: GADAMER, Hans-Georg. The Relation of Religion and
Science. In: Hermeneutics, Religion, and Ethics. Tradugfo: J. Welnsheimer New Haven, Conn; Londres:
Yate Univarsity Prass, 1996.

4 A prova de que a hermenéutica se tornou a linguagem comum da filosofia contemporanea pode ser en-
carirada em; 6. Vattimo, The Age of inferprefafion; em ZABALA, 5. (Qrg.) The Future of Religion. New
York: Columbia University Press, 2005, p. 43-54; e em VATTIMO, G, Beyond Interpratation: The Meaning of
Hermensutics for Philosophy Stanford, Calif: Stanford University Prass, 1997; e na obra recents: ORTIZ-
OSES, A.; LANCEROS, P {Orgs.} Diccionario-de Hermenéutica. Bilbao: Universidad de Deusto, 2006,
Séries recentes dedicadas ao pensamento herméenéutico incluem:
Joel Weinsheimer, Org., Studies in Hermenéutics (Yale University Pressy; Hermeneut;cs Studies in the
History of Refigions (SUNY Pressy; Studies in-American Biblical Hermensutics (Mercer University Press),
The Interpretations Series (Melbourne University Publishing); e Hermeneusis {Anthropos Editorial); estas
obras formam uma vasts biblicteca ndo$6 dé Heidegger, Pareyson' & Gadamer, thas, 'témbém de outros
autores contemporanéos comd «J. Grondin, K Edén; J. Saflis; J. Risser, entre outros:*

5 Um estuds importante acarca do fundamientd: histrica da hermenéutica moderna eq de EDEN, Kathy.

| sas fatos) “la fora que podenam posteriormente, receber certa
ma P n0ssa’ comipreensdo (subjetiva) acerca delas; ou seja, nem o intés-
.ném o interpretado dependem de acordos preestabelecidos, mas depen-
m apenas de um-envolvimento que ocorre durante o processo interpretativo
1atural do conhecimento. Schieiermacher reconheceu que sempre se entende
qma obra “de inicio, tdo bem quanto e, em seguida, ainda melhor do que o
eu autor”; Nietzsche, por outro lado, insistiu que “néo ha fatos, mas apenas
nterpretagdes, ¢ isso também é uma interpretagfo.” Ambos encontraram na
hermenéutica a “dimensfo ontologica”, a qual Heidegger, entdo, transforma
na frelacio ontoldgica”, isto &, no “Dasein” (Ser-af). .., :

. Heidegger, a fim de evitar a tradicional divisdo da pessoa em Corpo,
alma e espirito — isto ¢, a fim de evitar situar a esséncia do Ser em uma fa-
culdade especifica, em particular, a da razdo, a do animal racional — cunhou
o termo “Dasein/Ser-ai”, o que ndo vem a ser 0 mundo, nem o sujeito nem
uma propriedade de ambos, mas a rela¢iio, o intermédio, que ndo decor-
.da unifo do sujeito. com o mundo, mas ji ¢ por si s6. A caracteristica
central do “Ser-ai”, juntamente com o “ser-langado” e a “decadéncia”, € a
‘existéncia”, porque tem que decidir como ser. E esta caracteristica essen-
cial que torna o “Ser-af” nfio um ser racional, mas, mais profundamente, uma
relagdo com o Ser por meio do qual a humanidade deve decidir se quer existir
- como “um descritor/narrador metafisico da objetividade” ou um “intérprete
-pés-metafisico do Ser”. O classico exemplo de um descritor de objetividade
é Descartes, para quern o mundo € constituido de objetos que j4 exastem como
“tal, mesmo antes de serem investigados, ou seja, como se o “Ser-al” pudesse
-apenas “compreender o seu proprio ser em termos desse ser para o qual € es-
encialmente, continuamente e, acima de tudo, intimamente relacionado — o
- ‘mundo’ em termos do que esta objetivamente_ presente” (1996. p_.: 16)_.- S__e est_e

Hermeneutfcs and the Rhetorical Tradmon Chapters in the Anment Legacy and tts Humams’t Recepimn
New Haven, Conn.: Yale University Press, 1987
“Ser-langado” refere-se a0 fato de qus o Dasein/Ser-ai sempre se encontra ;a, _em Uit determmado am-
biente espiritual & material, histoticamente condicionade; conseq{sentemente o, mundo onde o espago &
sempre de posmb;hdades historicamente limitadas. Representa.o fendmerio
A “decadéncia’ do Ser-al caracieriza a sua existéncia no meic: dé seres qu SAC tanto Ser»al quanio ndo
Ser-ai. Existéncia significa que Dasein/Ser-ai € polenciaiidade<de-ser; “Semkonnsn pro;eta 0 56y ser em
vérias possibilidadss, especialmente no fendmeno do fulum - -




coim o seu proprio Seér; como diz Heidegger; * Ser~a1 estd em uma telacdo her
menéutica” (1982. p. 32", um envolvimento no mundo que assume a foriia
de um processo interpretativo. Heidegger sustentou que essa relagdo herm
néutica representa o mundo ndo como €, mas, sim, como poderia ser — isto’E;
questiona o fato de que existe porque; em contraste com o resto dos objetos do
mundo, “Ser-ai” tem uma relacfio com o seu proprio Ser, chamado “existén-
cia”. E uma autorrelacdo, consequentemente, uma relacio do Ser S
Se, como explicou Heidegger, ao falarmos do Ser, falamos também das
pessoas e da forca criativa das pessoas, as quais, por meio de seus poetas;
pensadores, estadistas e tedlogos, realizaram o maior ataque ao Ser ja ocor-
rido na historia ocidental, entfo a filosofia também consistird em um retorno
a principal forca criativa gue inspirou esses pensadores. Mas se assumirmos
(como deveriamos) que esta forga criativa € a religifio, entfo o trabatho da
filosofia-hoje € esclarecer “o que significa ser na situagfo atual” por meio
das figuras culturais mais importantes que condicionaram a civilizagio oci-
dental. E porisso que filésofos sdo mais bem compreendidos quando con-
fmntados com a questdo ontologica classica “por que o Ser existe ¢ porque
nfio ha o'hada” e fambém “por-que é como 7. Mas a importincia de ambos
pensadores cldssicos, como Karl Jaspers, Martin Heidegger e Hans-Georg
Gadamer ¢ fildsofos contemporineos, como John Caputo, Jean-Luc Nancy
& (ianni Vattimo; nfo estd no fato de que nos fazem lembrar que nfo temos
uma resposta 4 questdo sobre 0 que realmente significa o “Ser” ou no fato
de que filésefos sempre-tendem a assimilar todas as entidades ao presente-
-a-mio, mas no fato de que filésofos devem ser “conscientes de que o co-
nhecimento objetivo estd sujeito as condigdes enraizadas na estrutura do Ser
conforme nos:é dado”(1958.p. 44).- Estes filosofos forneceram a resposta
ndo a‘esta questao metafisica classica, mas ao: pressupdsto ontologico de
que, &5 'vezes, o Ser “¢; ;- Ha verdade, dado a ndés”™; € a nossa capacidade de
reconhecer “quando”. e “como’ ele é “dado a nos que ¢ importante, ndo o
que&31@1realmenteeS A BT

7o HE%DEGGER, - On the 'Way’to Lariguage: Trad; Pster D, Hartz, 1959; New York: Harper & Row; 1982, p. 32,
8 -+ Para um relato sistematicn de-gvents do Sef naratualidade; ver ZABALA, S. The Remains of -Baing:
*~ Hermeneutic Ontology After Metaphysms New:York: Columbia-University Press; 2009. Heidegger
também explicou isso ao dizer que “apenas i deus pode nos'salvar’. A (nica possibilidade que rasta

para nos € preparar uma espécie de prontiddo; por meio do pensare do poetizar, para ¢ aparecimenio

-fe fraca 1a quai estamos interessados, porque mostrou como, apos
0.“Ser-af” deve instituir uma relagdo com o mundo que nio
1mplesmente um reconhecimento da realidade como ela é, mas uma
deira. interpretagio (re)criativa. Isto envolve a natureza interpretativa
da-a existéncia, €, acima de tudo, a obrigacfio religiosa do Ser-af em
at-]_;ma fé fraca. Gianni Vattimo foi o primeiro a delinear esta f¢ em um
0 de 1979, que, mais tarde, foi reimpresso em vérios livros organizados
atitorais, como Belief, After Christianity ¢, com Richard Rorty, The Future
eligion. Mas o que é pensamento fraco?

Pensamento fraco € o conhecimento, a aceitagdo ¢ o reconhecimento
Jue a filosofia, apos a desconstrugiio da metafisica, ndo pode capturar a
séncia 1ltima de seus objetos, mas deve syjeitar-se a uma multiplicidade
mtérpreta«;oes Em outras palavras, o pensamento fraco entende o fim da
etéf" isica como emancipagdo do pensamento ob_]et1v1sta—representacmnal
e limitava criagdes do ser humano. Esta emancipacfio permitiu que to-
{as as disciplinas contribuissem para libertar a nossa cultura da opressio:
icologia na ciéncia, direitos das mulheres no pensamento politico, ¢ até
esmo a Teologm da L Ibertag;ao no cristianismo. Mas Vattimo encontrou
surpreendente exemplo paradigmético para apresentar a fraqueza da f&.
‘Vattimo encontrou o modelo de f€ fraca no Ubermensch de Nietzsche,
alguém capaz de viver o fim da metafisica ndio s6 sem ressentimento, mas
ambém como uma possibilidade para o futuro. Embora Nietzsche tenha sido
o primeiro a utilizar esta expressdo, nio explicou smtematwamente a sua
onstitui¢do. O tnico lugar no gqual indicou a sua autonomia foi no f_rag.—
mento muito famoso do “Niilismo Europeu”, no qual em resposta a-questéo

do deus ou para a-auséncia do deus no tempo da queda {Unfergang); pois em facé do deus que estd -
ausente, nés caimos. Only a God Can Save Us: Der Spiegel's Inierview, September 23, 1966, In:
HEIDEGGER, M. Philosophical and Poiitical Wntmgs Manfred Siassen (Org.). New York: Continuum,
2003, p. 38.



deravel modera(;ao do seu Valor e portanto D¢
e fracos os mais I'ICOS em saude que 1

Bm certeza de seu poder e que reprcscntam com orgulho c isc1ent
forca que alcang:aram : '

' Assim, a natureza dialégica da interpretagiio revela a natuteza da [6°
ca; a'posico interpretativa do individuo que fifo precisa de artigos extrém
da f&; mas somente senso de moderagfo em todas as agdes. O pliralismo ¢t
tural no qual vivemos ¢, precisamente, o lugar do fim da metafisica ¢ a eme
géncia em visibilidade da natureza intérpretativa de toda a existéncia. E por
880 que, como Vattimo disse, “quemn ndo conseguir tornar-se um intérprete
autdriomio  peréce; ja nfo vive como pessoa, mas como niimero, um item de
estatistica no sistema de produgiio & consumo” (2006, p. 130). Ser-fraco &
ser ndo- apenas moderado ou tolerante, mas tambem capaz de considerar a
sud proptia mterpretacao e pratlca de fé sem a necessidade de acreditar que -
& ijetlvarnente verdadeira: Hermenéutica ¢ a filosofia dos fracos, porque
encerra uma pluralidade de interpretacdes e, também, descreve a nossa for-
ma deestar em um mundo sem bases. Este rmmdo requer didlogo constante;
um didlogo ‘que se tothia o reconhecimento de que apenas ao sermos fracos
poderemos superar nosso-proprio interesse mais imediato e brutal.
~+ AUnido Eiropeia deve contar com a hermenétitica nfo s6 porque mos-
tra como as interpretacdes literais do texto sagrado sdo sempre insuficientes
para compreender o significado espiritual das palavras de Deus, mas tam-
bém porque pode se tornar uma ferramenta importante para prevenir ataques
terroristas fundamentalistas como o de Breivik. Se a interpretacio literal do
cristianismo permitiu que Breivik voltasse ao que ele pensou ser um “cristia-
nismo piro”; a hermeénéutica filosofica contemporinea nos ajudara a avancar
em direcdo & riqueza ¢ diversidade da propria tradigio religiosa da Europa:

ERS, K. Myth and Religion. In: JASPERS, K.; BULTMANN, R. Myth
‘hristianity: An Inquiry Into the Possibility of Religion Without Myth.
orbert Guterman. New York: Noonday Press, 1938.

TIZ-OSES, A.; LANCEROS, P. (Orgs.) Diccionario de Hermenéutica.
Jilbao: Universidad de Deusto, 2006.

'Z_ISSEN, M. (Org.) Heidegger, Phiiosophicaf and Political Writings. New
ork: Continuum, 2003,

VAi;;IIMO, G. Dialogue with Nietzsche. Columbia University Press, 2006.

, G. Beyond Inter, preratzon The Meaning of Hermeneutics for
Phllosophy Stanford, Calif.: Stanford University Press, 1997.

Z‘ABALA, S. The Remains of Being: Hermeneutic Ontology After
Metaphysics. New York: Columbia University Press, 2009.

. (Org.). In: VATTIMO, G. The Age of Interpretation; em The
- Future of Religion. New York: Columbia University Press, 2005, '



" Cléidio Carvalhdes®

mundo parece ter gumado de direcdo e tomado um tumo que se de-
terro_nzador A reorganizacio do mercado mundial; o acentuado do-
o Estados Unidos — o qual nfio enfrenta hoje nenhum bloco consis-
de-0p051gao a delzberagao cada vez mais auténoma dos paises em seus
njetos nacmnahstas ~ seja de invasdo e dominio ou de desenvolvimento
uc'lear a'ausénicia de ajuda internacional em locais de extremo
constante banalizacio dos direitos humanos, percebida nas repeti-
idades observadas em todo o mundo; as novas formas de “limpeza
entidade” vistas no conflito de classes em Ruanda; a pauperizagiio do
nite Africano e de todo o chamado terceiro mundo; a incontrolavel
“entre pobres e ricos; o controle da midia por grupos religiosos; o
o'de novos fundamentalismos; as continuas ameacas 4 democracia; o
ontecimento de 11 de setembro e suas constantes revereragdes no cenario
idial; as novas e frequentes divisdes do mundo entre eixos moventes e
esmo tempo fixos que pretendem mapear o mundo entre o bem e o mal,

ntrcos do bem e os do mal; as confrontagdes piblicas ¢ cada vez mais as-
stadoras entfe 0s segmentos Teligiosos; a crescente confusio entre politica
refigiéo entre estado leigo e a presenca de lobbies eclesiasticos; enfim,

1do isso parece indicar um tempo quando as relagoes mtemacmneus tendem
¢ perder diante de incertezas ¢ incontrolaveis injusticas.

"Em mieio a esse quadro, a religifo nio ¢ 'mais um aspecto marginal que
-aminha a reboque de decisdes maiores, mas, ao contrario, ela mesma pa-
ce ser paite fundante de estruturas que baseiam decisdes politicas, sociais
“econdmicas de suma importincia e que geram consequéncias mundiais.

Sia presenca, antes reprimida ¢ negada, tem agora se revelado de forma
quase impensavel, criando irracionalidades que se apoiam em racionalidades
utdnomas, negando relagdes e desafiando politicos, pensadores, artistas e

Cliudio Carvalhass é Doutor am Fildsofia e Professor no Semindrio Teclégico Union em Nova York,
Universidade Columbia. Atiaimente desanvolve pesqu:sas em rituais.e religibes comparadas, pos—co[oma—
lisme, arte, {eologia, imigragén e economia. :



- pem de livros que tentam entender o assunto rehgmo nesse novissimo te
po. Trazem desde estudos anunciando gue Deus faz parte do DNA humano
passando pelas relagdes com a psicologia, psicandlise, estudos de raga; gé
nero, sexo, teologia, comportamento, sociologia, literatura, filosofia etc etc.
até ao triunfalismo da religifo que vé a volta de Deus como fato do qual ni
se pode escapar. O tema, embora de forma lenta, também tem alcangado es
pago nas prateleiras das livrarias brasileiras, nos jornais e nas universidades

Neste ensaio, atenho-me somente 2 relagio entre a religidio, as estrutu
ras filosoficas e as novas p0551b1hdades do pensamento que essa nova rela:
¢do enseja. A presenga da religido em meio a campos filos6ficos antes au

ténomos indica um tempo que parece incidir um certo pds-secularismo que.
ndo abandona o secularismo da modernidade, mas se rompe a medida que se.

refaz e implode dentro dele mesmo. A ininterrupta desfiguracio do sagrado e

a témue linha que separa o divino e o secular, o sagrado e o profano par ecem
conﬁgurar a condi¢lo atual e cada vez mais complexa entre a religidio e o

pensamento chamado pés-moderno.
Essa relacfio € vista aqui nfio somente como positiva, mas necessaria. A

autonomia da religifo, desvinculada de outras formas do pensamento, tema
forga de impor suas estruturas em todas as dimensdes do secular e, por isso,a
modernidade optou por afasta—la de seus dominios. Contude, a configuragio’

do pensamento ocidental dsve repensar seus postulados a fim de abrir espago

para que a rehg1ao seja. 1nclmda repensada ¢ checada, ao invés de langé-la,

como: o fez espe c1a1mente a 1nedem1dade a ignominia ilégica e irracional,
o que acabo Or _contt‘lbwr na v01ta do que foi reprimido na rehglao em
formas. estranguiadoras e destrutivas como os fundamentalismos, os xeno-
fobismios, o 6dio ao que confessa uma outra fé, a defesa da fé que sustenta
até mesmo o assassmate ou a guerra, e cada vez mais arrogantes e abusivas
formas de poder

Assim, ao mencmnar aigumas rupmras do pensarnento ocidental, que

sio apontados no pos-es‘cruturahsmo busco achar brechas para que tanto os

fundamentalismos do pensamento secular quanto do rehngO se desfacam.

em novas configuracdes que abram espacos para outras racionalidades. Na
pés-modernidade, a producio da teolocla e, consequentemente do pensa-
mento religioso em geral tiveram seus fundamentos abalados, seus pressu-
postos desafiados. Novos indices, temas, cortelagbes ¢ contetidos foram adi-
cionados a0 que existia, fornecendo outras ferramentas para a reelaboragio
de novos caminhos nas discussdes.sobre Deus ¢ tudo o que se refere a cle,

izer; d gmﬁcar o que se d12 de COlldll‘ o contetido com representacdes.
o platonisimo; o movimento se d4 na busca da esséncia das coisas apa-
es; -'fugazes A “deconstrugiio” do Cristianismo platdnico corrdi a busca
profuiididade das coisas, em favor da busca pela superficie. O problema
st em- saber como Deus é dado ou se di: Se nfo hd uma “verdade
‘a'ser’ descoberta, mas apenas uma mirfade de camadas superficiais
sas pelo mundo, se a profundidade estd na superficieea superficie se
cle"‘honzontes hermeneutlcos , para usar a expressio de Gadamer, entdo
1 ﬁao estd oculto em sua transcendéncia, mas disponivel imanentemen-
A profundldade. da superficie. Se Deus, contudo, estiver absolutamente
ponivel na imanéncia, o tudo de Deus torna-se 0 nada e Deus desaparece.
ica-se com Karl Barth ou com Soren Kierkegaard? Assim que a relagio
ntre transcendéncia/imanéncia se complexifica, torna-se, portanto, un tanto
yroblematica, pois a ideia religiosa/teologica de Deus vai delimitar as loca-
idades da crenca que nortearo a construcio dos mundos.

o Areligifo, desse modo, tera que lidar com essa binaridade e tentar explo-
ir seus campos de exclusfo fazendo lembrar que a transcendéncia ndo pode
yermanecer na inegocidvel condicdo de inspiragio divina como prerrogativa
%clusiva, portanto, inalteravel, ndo dada a criticas ou corregdes, como se sua
utonomia fosse um termo neutro. Para comecar, a transcendéncia deveria se
_movimentar como um artefato humano cortado pela ruptura ou dobradura do
-sagrado que nos escapa; o qual deve ser entendido dentro da perspectiva da
“possibilidade & da hesitacfio. Clayton Crockett (2001, p. 2) escreve que:

A questdo nfo é tanio a da imanéncia versus transcendéncia, mas sim
do reconhecimento de um minimo imperativo de inteligibilidade, junto
com uma orientagdo no sentido do rmundo ao invés da sobrenaturalidade.
A teologia precisa atentar para a formd que assume, mesmo guando ela
tenta sobrepujar uma forma em especial ou outras formulagdes da trans-
cendéncia, e precisa a0 menos ser indexada nos termos da imanéncia, da
secularidade ou do mundo compartiihado pela experiéncia humana.



e ansiedade, pontos sensiveis..
mento” (apud WINQUIST, 1951, p. 197).

Estas singularidades fazem a dobradura da superficie preparando a para '

o franscendente, para o inesperado, que traz o desconhecido; o.velho ou o

novo. Essa é a tarefa que a teologia pés-modema tenta prestar sem os atavios

da metafisica. Segundo Charles Winquist, & o “preparar para o inesperado™.
Raschke (2003 p. 13) descreve o pensamento teologmo de Winquist:

Pensar mtensamente no que permanece oculto nas proﬁmdezas do pen-

samento & pensar teologlcamente Ao mesmo tempo, o pensamento te-
ologico exige que o pensador atinja um Angulo ‘transcendental’ de ob-
servagdo, um olhar ‘mais inescrutivel’, ou sensibilidade...
em parhcular — o ponto de vista transcendental’ no sentido kantlano
dé mundo — n3o guarda nenhuma relagio com a postura transcendente
da teologia ou da metafisica. Tal perspectiva continua completamente

" jmianente; permanéce inscrita dentro da geometria das superficies. Ela
“copde uma percepeiio de morte do tipo ‘superficial... O teoldgico ndo

' se enquadra dentro de nenhuma metafisica da linguagem ou da expe-
riéncia. Ele tem sen contetido seméantico proprio. O teoldgico persiste
como o espago inexplorado e oculto da representacfo. .

- No pensamento de Winguist (1996, p. 199), o teoldgico vem. das es-
tratégias tropologicas de Deleuze, que sfio “intervencdes do discurso”. Ele
diz: “Deleuze entende que a teologia, sendo a ‘ciéncia das entidades inexis-
tentes’, € uma tropologia complexa”™ (WINQUIST, 1996, p. 199). Teologia
¢, portanto, essa intervencio tropoldgica que perturba toda sensatez do dis-
curso. Sua expressdo desloca a compreensdo esperada e desafia a sua pseu-
dolinearidade. Rompendo com o discurso, o pensamento teoldgico ou a/te-
olégico (34 nfo mais atrelado inconscientemente ao movimento metafisico e
desafiador de seus limites e 1mp051goes) revela o imanente e o transcendente
da superficie. e

A dlscussao da superﬁcm ¢ da imanéncia € tambem a dlscussao do lugar
da re]!clao dentro do secularismo. O tipo de secularismo no qual as teologias
pos-modernas estdo se engajando hoje ¢ 4 contmuagao do que Harvey Cox

discute em seu hvro sem111a1 The Secular Cny Ncssa obra, eIe aﬁrma ainda

condensagao g ebuhgao pontos de chotoe riso, :-_doeﬁg: e .saﬁde esperanca
. Singularidades sdo contmgencms do pensa— B

Essa atifude '

mnando espacos m1mag1nave1s onde o primeiro poderia ha-
ntem 0 duahsmo entre as duas concepgoes e de forma into-

ndti € recnando 0 outro tessurgindo de ambos. Além do mais, sua te-
ogia era enfitica : a0 apontar a presenca do Deus cristédo fora dos dominios
lesiasticos impondo uma leitura cristd sobre outros simbolos religiosos.

: Quase 40 anos depois, a questdo do secularismo apresenta notadamente
lgumas diferencas. Alguns estudos de religido e teologia pés-modemas nio
tantas certezas € no podem mais dizer onde Deus estd, esteve ou estara. A
dadé secuiar do nosso tempo ndo se divide em parté mundana e parte divina,
. vive assombrada por um sagrado fantasmagorico; é a cidade da hiper-re-
dade, da plenificacio virtual, da nostalgia e que é ao mesmo tempo secular
"licfiosa sem que se saiba onde um comeca € 0 outro termina. Configura-se
o um €spago que ainda carrega uma atmosfera Blade Runner com uma
nsacfio” estranha ¢ onde a existéncia de um criador parece pertencer a me-
ﬁo_rias implantadas. Essa urbanidade ¢ assombrada pela memoria do Deus
istio que parece hoje viver de identidades esquizofrénicas, d1sputadas por
iferentes grupos de ficis zelosos. Nela, o secularismo superestimula o real e
5.3 xperiéncias com a divindade, fazendo brotar o transcendente no imanente
: _e-.:_rpctuando—se nele, confundindo experiéncia com critérios racionais de afe-
i¢A0, desconsiderando a possibilidade de discernir presengas, obscurecendo
.OHtGII'HS do dwmo e do secular e atirando-se sobre e com ¢ de maneira
mblgua contra o saorado A cidade secular apropriou-se das calegorias de di-
dades cristds sem distingui-las e preparou o terreno para as diversas Magrix
qrregaveis. John Caputo ¢ Michel Scanlon (1999, p. 2) descrevem esse
igar-se do rehgloso em dneg:ao ao secular:

Devembs agarrar'—nos a0 momento contemporaneo, cujos lagos com
o velho Iuminismo comegam a se affouxar, que tem sua autoridade
amedrontadora questionada e sua forca excludente das suas GOI]VIC—
g;oes & ax1omas (dentre os quazs 0 secularlsmo desfrutou de poswaﬂ

A tese de The Secular City' era a de que Déus estd to presante na ssfera secular canio na religiosa das
nossas vidas & que confinamos de maneira radical a presenga divina numa esfera espiritual ous eclesidstica
especialmente delimitada™ {COX, 1980, p. 12).



_ Graham Hard (20{)1 p- -15) vai-ainda ma1s aler.n ;e aﬁrm" u
rismo € wm tema-chave para as teologias pos—modemas

OS pr;nmpms da ordem estabelec1da tornaram—se questlonavels o qu_
restou dela € um ‘buraco, aberto por uma socredade que se questlona,

Seu buraco ndo pode ser tapado nem evitado... Chamo esse buraco de
1mplosao do secularismo, € sdo as muifas conseqiiéncias desta unplosao :

o quc 0 pos~m0d€1‘n15mo explora ea pos—modermdade expressa '

A 1mp¥osao do secular, nas palavras de Ward (2001), ¢ a meta dos te-

ologos pos-modernos numa tentativa de ir além dela por meio de diferen—

tes andlises e da criatividade, Apesar da questiio do secularismo ocupar um

lugar de destaque nas teologias pés-modemnas, o esforgo teolégico que ele

exige'e as consequéneias que ele sinaliza a esses pensadores, 4 produgio
e o resultado das diferentes teologias produzidas hoje sio bém diferentes.
Ward entende que a tarefa da teologia pds-moderna é ir além do secularismo
num mundo pos-secular, quer dizer, um mimdo transcendente, tomado pelo
divino, ou melhor, por Deus, enguanto Clayton Crockett (2001, p. 2) vé as
“formulacGes da transcendéncia indexada como imanéncia; secularidadé ou
mundo compartilhado da experiéncia humana”.

Para terminar esse ponto € preciso mencionar que o conceito de secular

em relagio ou em detrimento do sagrado nos estudos teologicos atuais — im-
bricados em diversas formas de se entender a religifio de matizes inconfum-
divelmente cristds — toma contormos préprios de acordo com cada “escola”
teologica e entende, funcionaliza ¢ usa essas nogBes de vérias maneiras. Vale
a pena citar algumas dedsas teologias: para a teologia secular — €2 auséncia
do rellgmso gue nos indica‘algo religioso: “a auséneid total de qualquer con-
soio réligioso &, por si s6, o que faz o trabatho ser religiose” (CUPITT, 2002,

p. 74)- A imanéricia de Deleuze, vista no pensamento-de Winquist, retira o
‘{ranscendente do contexto teoldgico ¢ € justamente isso que faz com que o
exermcxo teologlco seja posswel J4 os tedlogos que trabalham com o “Deus
sem ser” anahsaram o secularlsmo através das ferramentas da fenomeno-
logia e ajustaram as categorias dessa forma do conhecimento-as formas da
teologia cristd. Para a teologia negativa, os tedlogos facilmente identificaram
a implosdo do secular com o pensamento dos pensadores misticos como
Angelus Silesius, Meister Eckhatt e Pseudo Dionysius. O movimento da
ortodoxia radical vé esta implosdo do secularismo como a oportunidade para

ar;o;_ antes autonomos e antagomcos a rever congeitos, refazer cone-
PEnsSarnovas possibilidades de nos protegermos de nés mesmos.

ecisdo e Indeterminacio

“Através de um processo de leitura contra e a favor do texto; do questio-
ento e:por meio da indagacio do que nunca foi perguntado; da desestabi-
aciorda nogio de sujeito pela desestabilizagiio da linguagem; da tentativa
descobrir o que foi negado, rejeitado, posto de lado pelos mecanismos
inguagem; do. ler contra a corrente imaginando absurdos como possi-
dades, rompendo com leituras oficiais, estabelecidas, salientando suas
tersticialidades, desvdos ¢ brechas, suspeitando da linguagem e hesitan-
do em novas e apressadas definigdes; da busca de hipdteses aparentemente
nfiitantes, ambiguas, paradoxas, levando em conta os formatos nos conte-
0s;. 0s frontispicios das capas dos livros e procurando pelas dobras entre
pAginas, os intervalos dos temas, argumentos e conceitos, questionando o
mo:as coisas foram escritas e a fixacfo de significados que ¢las encerram,

rrida estabelece a desconstrucéo.

“A construgdo de mundo que encerra nocdes de verdade e estrutura so-
ificou o conhecimento dentro de um gradiente 16gico que nega e reprime
rio absurdo o que se coloca fora desse espaco autorizado. Mesmo o que a
nodernidade encerre como incompreensivel, acaba por fazer parte intrinse-
a desse campo de racionalidade que se estabelece por meio de determina-
¢s e decisdes.

A complexidade do processo de desconstrucao se da no seio da mo-
demidade e tenta desfazer as amarras que construiram o outro — o negado,
0 Suprimido, o marginal, o esquecido, o reprimido da modernidade — e que
serviram como sustenticulo discursivo. Esse caminho ¢ longo, visto que o
utro foi estabelecido, criado e € definido e sua auséncia pelas estruturas
do discurso vigente. Pensar o que nio foi pensado, tentar implodiros espa-
cos, formatos, contetdos e nogdes de racionalidade, logica, método, auto-
nomia etcetc., suctunbir com as estruturas do conhecido, tentar des-cobrir



do cenhecamento pela macula(;ao do seu interior com ¢ centexto _dQ sevi‘cens
tro com o contorno, da sua autonomia com referéncias externas, buscatido
sempre por outros sentidos que acabam por postergar os’ s1gn1ﬁcado<; finais

muma constante flutuacio. dos: significantes na construgdo da reatidade: A
desconstruciio nfo ¢ um processo auténomo, mas se da dentro das estruturas'-’_
estabelecidas pelo pensamento ocidental, corroendo seus’ interiores € des-:

mantelando seus castelos de concreto erigidos pela razio absoluta.

<o Nay linguagem litersria de Derrida, qualquer objeto é passivel de com- '

preensiio, mas sera sempre indeterminado, pois o conceito pode ser rastrea-
do: nunca, porém, capturado/resolvido, sendo sempre passivel de confirma-

¢do, mas nunca de definigio. E algo como Khdra.”" Com a demoli¢fo das.
bases estruturais do conhecimento e da forma como o utilizamos para aces-.
sar a realidade, Derrida desestrutura, descentraliza o eixo central de qualquer

“textol; ‘desreferenciando seus assuntos de eixos imutaveis, transformando
0s: sggmﬁcantes em significadores..

-+ A desconstrugiio pode nos ajudar quando pensamos a religido ¢ a ideia

de Deus no ocidente. Ela traz um certo desconforto a primeira vista, conside-
rando que a visdo de Deus, isto €, seu conhecimento, também estara envolto
por indeterminagdes e indecisdes.. Contudo, todo processo de desconstrugio
enseja uma construgdo. Além do mais, a desconstrucio nos lembra da neces-
saria humildade para afirmar a incapacidade de se conhecer algo devidamente,

ou de conhecer de forma extraviada ou mesmo ndo solicitada. Os tanios no-
mes proprios da divindade cristd até seu nome inomindvel ndo séo capazes de-
referencid-lo propriamente. E impossivel determinar o que ou quem Deus &,

ou até mesmo.se é algo ou alguém. Nesse sentido, e somente nesse sentido,
Derrida ¢ bastante cuidadoso e pode ser contado como um pensador que tenta
quase que desesperadamente salvaguardar o nome de Deus, muito mais do que
muitos teoiogos cristios que o devassam e aniquilam em suas explicitas defini-
¢des.”* Deus ndo pode ser localizado, revelado, nomeado ou expresso em uma
coisa ou lugar; porque, se isso fosse possivel, deixaria de existir. Assim, o fazer

teolégico, a0 nomear e denifi-lo constantemente, exercita a tarefa de extinguir-

sua propria existéncia ou de, pelo menos, vela-lo através das construcdes da

11_ Expressao cnada por Platao usada por Heldeggere desenvohnda porJacc;ues Demda (1995} Khora éum
local andnimio; verificavel mas runca definids:

12 Vela a discussdo de John D. Caputo (1997) sobra Darrida, desconstrugéo e religidio.

com 1550 é que Deus trad1c1onalmente v1sto COMO acio reai seria mais
oncebido como possibilidade”. Ele néo se dd na incompreensibilidade
; turas da p0551b111dade do conhecimento, mas acaba por se metafortzar
a falia de chilo, o incomensurével e desconhecido, o abismo onde o (des)
te.se. Ianga 4 maneira de Kierkegaard, aventurando-se com paixdo e ndo
ertezas, abismo adentro.
__imposs1b1hdade de se determinar e alcam;,ar uma certa compreensao
eus advém da implosdo e desconstrucio das categorias, estruturas, sen-
e verdades fixas, tradicionalmente usadas na teologia. Essa impossibi-
le:nfio é a falta de provas mas, antes, € a incapacidade de se encaminhar
rocessos confidveis de busca dessas mesmas provas.
A modernidade se vinculou a nogdes de verdade e desinteresse. O de- -
iteresse advém da verdade de nfo se ater 4 realidade, visto essa realidade
uas estruturas dentro dela mesma. A verdade, contudo, esta baseada no
cresse e nfio na correspondéncia quase neutra entre as coisas. Como o in-
esse ¢ um processo do tipo “veja € escolha”, qualquer projeto de confianca
_sentido permanente seria em v&o.” A conflanca humana foi desfeita
-abandono de Deus. A construcio do mundo se d4, sim, pelo interesse
1__()gic0 e pela falta de verdades divinas, Ultimas, finais. Esse interesse
nanifesta em conceitos entendidos como construgdes humanas. No en-
ito, “vé-los (os conceitos) como construgdes nio os invalida, desde que
am usados estratégica e pragmaticamente, de maneira a suscitar perguntas
omparagdes ndo muito 6bvias quando as construgdes contemporineas sao
zadas de forma acritica” (TYLERS, 1998, p. 21). '
Nesse processo radicalmente humano de construgho da realidade, ndo
08 um lugar fixo de partida nem um lugar descjado de chegada, ou uma
séncia que fentemos expressar por meio desses conceitos e da razéo, como
ssa esséncia, essa ontologia, fosse um a priori dado & revelia da lingua-
em:e das construgdes historicas. A religifio tera de lidar com a fé e com Deus
1as contingéncias da existéncia que, talvez, ao mvés de preceder a esséncia,

Esse processe ndo & nillista porque se afere & patir da alteridade & ndo a partir do que foi dado a priof.



tem origem nem nunca teve. Nos entrevios desses espacos i rehglao terd qu

capacitar o crente, o descrente e o que quase cré a lutar e 4 anunciar a vmda_-

daguele/ daqmlo que ndo pode ser determinado nem deczdzdo

A Neutralidade dos Termes

Outro topico que desafia a religido e também a teologia é a suposta neu-

tralidade dos terimios, conceitos e palavras, termos sem identificacfio, o termo
sem marcas, unmarked term, como cunhado por Derrida. O aparente aspecto
de neutralidade das palavras usadas no discurso falado, phoné (termo neutro)
e sua diferenca da palavra escrita (termo identificado) é para Derrida uma
tentativa de se neutralizar termos e tornar seus sentidos implicitos e nunca
identificados. Nos seus primeiros livros, Speech and Phenomena e Writing
and Differénce,; o attor sustenta que a palavra falada sempre existiu sem o
seli significado; sem quialquer determinacio, como se o que & dito fosse algo
neutro, sem referéneia. Junto com Saussure e Barthes, ele argumenta que
ndo existe nada ‘que nio precise ser explicado. Nada (no-thing) existe como
s¢ as-coisas fossern neutras ou sem sentido ou necessidade de especificacio.

Derrida posiciona-se contra os termos. duplos de Saussure, indo além do ter-

ceiro termo de Roland Barthes, e propde o que ele chama de quarto termo
(forth term). Esse termo tem sua marca: tudo tem uma etiqueta que, de algu-
ma forma, The confere significado e lhe atesta validade.

Para methor entender a analise de Derrida acerca do termo nfio marcado
(unmarked term) proponho-me a analisar a recente exposic#o dos arquite-
tos Elizabeth Dillet e Ricardo Scofidio no Museu Whitney em Nova York!4.
Durante a exibigfio, todas as paredes em volta das obras de arte eram furadas
com uma furadeira especialmente desenhada para o evento, criando buracos
aleatorios durante toda a performance. A intengdo dos artistas era alertar os
visitantes para o fato dé que tanto o branco neutro da tinta que cobria as
paredes do muséu guanto'as proprias paredes também tinham seu signifi-
cado, seu sentido; suia marcs, seu proposito, seu lugar hermenéutico. Como
se fossem' pichagdes, escrituras sobre as paredes, as marcas“da furadeira

14 Ctema da exposicio era: Scanning The: Abérrant Architectures Of Dilfier + Scofidio. A: |'nsi'alagao ue
menciono chamava-se " Towisms: Suﬁcase S!udres” & foj exibida no Museu Wh|tney de Nova York durante
a prlmavera de 2003. : A

calizagdes ¢ pensamentos Ao esburacé-las no museu Whltney, a furadeua
anisformou ém textos; ol séja; deu marcas e sinais dos elementos demar-
sados: buracos intervalos, espagos vazios e em branco, som, poeira, todos
tes termos expandlram o horizonte seméntico, outrora neutto, para novos
formatos e escritas, agora vividamente configurados, abrindo espago para se
idenciar entre os espacos o que Derrida (1983) chama de himen (hymen),
esse entre-higar onde as coisas estdo por acontecer, mas nurca acontecem.
Desse modo, a furadeira avisa dos limites e fronteiras que as paredes nos
ddo. Nada permanece como fundo neutro, como um dado inquestionavel. Os
entidos dependem de modificadores. A furadeira, na exposicdo, funciona-
va como um modificador seméntico. Cada furo ¢ um discurso smgular que
ode romper com o seu contexto, modificando significados e tornando-se
'hdeciﬂz’wel. O crescente numero de buracos nas paredes dava a sensagéo de
1m excesso de significados que impossibilitavam a plena compreensio. Era
omo descobrir um significante: uma palavra, um texto, uma obra de arte, ou

até mesmo uma parede, e ver que aquele significante conduzird a um novo
“sinal que, por sua vez, tornard wm novo significante, num processo que se
“estende ad eternum. O resultado ¢ que acabamos presos num aporia, UM €S-
-tado de suspensio onde o sentido & sempre adiado, ¢ sua definicdo ¢ sempre
-tomada com intensa hesitagdo e incerteza. Quando achamos que o sentido
fol capturado, ele nos escapa.

O estudo da religidio e também a teologia representam esta gama de
“furadeiras”, ou modificadores de significado. A teologia sempre considerou
que sua tarefa era erigir paredes em volta de Deus como se fossem termos
neutros, os quais nio estdo sujeitos a questionamentos. Como as desperce-
bidas paredes ao redor das obras de arte no museu, Deus foi cercado por pa-
redes imperceptiveis do pensamento filosdfico, teolégico e religioso. Como
a obra de arte, Deus foi circundado com arredores racionais que pareciam
ndo interferir em sua esséncia, formatos que ndo atacavam seu contetdo.
Contudo, assim como as furadeiras da exposicio de Diller+Scoffidio:mos-
travam o quanto o significado das obras de arte expostas poderia ser altérado;
dirimido, diluido de sua forga e aberto para conexdes imprevisiveis, ‘as fu:ra—:
deiras faziam com que a obra de arte predesse sua propria deﬁmga_ 56 -
tedo, suas determinagdes. Ainda mais, a furadeira moyente tirava a em;ao
da obra de arte em'si e.0 expectador ndo conseguia saber ou dlS mgmf se a




{ima outra forma de arte independente de todo o resto

- Assim; os furds produzidos pelos modificadores teoldgicos, religiosos
fenomenologlcos artisticos, socioldgicos, filoséficos, estéticos 'etc ete: s
paredes ao redor de Deus e dos Deuses demarcam os campos hermenéutico

tanto dos limites humanos quanto das potencialidades divinas. Ein qualquer

tradi¢fio religiosa, contudo, esses modificadores e os buracos que eles produ.

Zem nunca sfo aleatérios e jamais querem limitar o ente divino. Eles seguern:
normas rigidas, fontes definidas e critérios claros. As disputas teologicas ao-
longo dos séculos evidenciam a luta por saber quais marcas e ferramentas:

eram mais fiéis 4 tradic@o e, consequentemente, a Deus.

Entretanto, modificadores humanos falam de marcas humanas como-
marcas divinas, tornando os furos seminticos e hermenéuticos como acdes:
sagradas, revelatdrias, e consequentemente neutros. As tradicdes religiosas:

sfo guardifis das marcas divinas. Seu trabalho ¢ cuidar para que estas marcas
permanecam sempre protegidas, neutras, “em branco”,

e metafisica que envolve Deus, e ¢ Deus, existe como se fosse desmarcada,
desreferencializada, como se seus modificadores ndo fossem mediadores,
mas apenas expressdo idéntica de sua existéncia. As marcas supostamente
desmarcadas da teologia se estabelecem nio sé nas formulacdes confessio-
nais & doutrinarias, nas formulacdes e conteudos da f€, mas antes disso, na
certeza da existéncia de Deus, na concepedo teista do sagrado. .

Em diversos momentos da historia essa parede despercebida de Deus
era descoberta ¢ viamos seus buracos e corrostes. Essas corrosfes eram va-
zamentos tanto das paredes que protegiam Deus guanto de Deus mesmo. O
que havia sido erigido por uma gama de pensadores e tradigfes nos fez pen-
sar que toda a construcio nfo era construgfo mas havia sido erigida ali pela
origem inquestionavel. Porém, a parede soberana, neutra, eterna e metafisi-
ca de Deus nfo sobreviveu aos maus tempos e ruiu e 0 espaco antes ocupado
por Deus ficou vazio demais. Nietzsche (1974, p. 181) ja sent1a o peso desse
vazio e perguntava: “Vocé nfio sente o peso desse espago vazio?”.

Desse vazio restaram apenas a poeira, as pedras e o entulho, e ndo se
sabe mais ao certo quais destes restos pertencem a Deus. Muitos ainda guar-
dam as mesmas furadeiras e a certeza de ainda trabalharem na mesma parede
como se ela ainda existisse do mesmo jeito e nos mesmos lugares. O muro
das certezas transformeou-se no muro das lamentagoes. Seus tijolos estéo es-
palhados em vérios lugares e entre eles existem buracos onde depositamos
nossas oragdes e lagrimas e nossa fé aflita. O desafio & religidio ¢ as teologias
é trabathar com as rufnas de Deus sem saber se essas ruinas sio mesmo de

COMO S€ as marcas:
ndo fossem marcas, mas a parede em si. A parede soberana, neutra, etema.

vas arq' _eturas teologmas estiio cada vez mais funcionais, comphcadas
d.ihcels de: entender. A cartografia religiosa se dispersou: o sagrado habita
em regides estrangeiras, & o que era secular graca enfre movimentagdes reli-
iiosas. Exercicios fisicos sdo também sintomas de uma certa religiosidade.
vangélicos,; usando cada vez mais intensamente os meios de comunicagio,
presentam a tentativa de reclamar o secular para o sagrado. Ambos vivem
na pulverizacio de espagos ambiguos, sinagogas, igrejas, santuarios, pante-
jes, estadios de futebol, casa, trabalho, bares ¢ cafés, casas de sexo expli-
cito e salas de cinema, teatro e concertos; espacos erigidos onde o sagrado
sita, escorre sorrateiramente e nos escapa. Nesta tentativa pds-moderna
de encontrar as ruinas das paredes de Deus, talvez precisemos trocar nos-
as ferramentas por novos modificadores. Tornamo-nos némades, viajantes
solitérios e solidérios visitando lugares onde achamos que o sagrado habita.
Nessa estrada, vagueamos 4 procura dos vestigios dos deuses pelas paredes
¢ caminhos do mundo, como incansaveis & procura dos “sinais aporéticos”
RASCHKE, 2003, p. 16) dos deuses que nos abandonaram. Andamos das
cidades para os desertos, do Monte da Transfiguracio 4 caatinga nordestina,
da caatinga nordestina ao turbilhdo das grandes cidades, dos templos budis-
s, cristdos e muculmanos para os templos dos cassinos de Las Vegas. Quais
&0 as arquiteturas ¢ cartografias do sagrado? Como saber?

Metafisica da presenca

A metafisica da presenca ¢ a imposiciio da presenca do significado
-transcendental, que circunda o pensamento em binaridades e limita o espago
~da indeterminagdio. A abordagem de Derrida a metafisica da presenga ¢ a
- critica dos sentidos e verdades embutidos em si mesmos, advindos do signi-
ficado transcendental, que nfo necessita de csclarecnne_ntos ou referéncias
porque ja, ele mesmo, € o esclarecimento e a referéncia de st mesmo, uma
esséneia dada a priori. Para a metafisica de presenca, espago e tempo niao
‘modificam nenhum sentido e verdade. Seguindo a Critica da Razéo Pura de
Kant, Westphal diz que “a desconstru¢do nio & tanto a assertiva de que nun-
ta alcancaremos o significado transcendental, porque-ela é a demonstracio.
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estados “dntico (o atual estado temporal “de 1 ser) ‘o ontol6gico (a
terminagio do ser como presenca) e o epistemoldgico (a: presenca do

su'

jeito perante si mesmo- ou perante outro sujeito).” Neste sentido, Deus: £
detectado nesses trés estados e assume uma densidade imensa; quie Derrida:
descreve como “uma ‘superessencialidade’; aiém das categorias de ser, um®
ser supremo e um sentido indestrutivel. Talvez, porque aqui; tateamos além:
dos limites: ¢ das grandes audécias do. discursos no pensamento ocidental™

(DERRIDA apud HART, 1998, p. 268). Caputo (2002, p. 5) diz que a meta-
fisica & “a disciplina filoséfica que abriga conceitos e preconceitos, os hori-
zontes da compreensio, a qual os filésofos querem impor s coisas™.

= Deus, para os tedlogos, serd o que Aristdteles denomina wnmovable mo-
ver; a superesséncia que nos lanca a verdade imutavel e aos sentidos eternos.
Seguinde a metafisica da presenca, a teologia teista tenta achar e repetir infi-
nitaménte a verdade imutédvel, funcionando como fachada para a atualizacio
e repetigio da esséneia, descobrindo novas maneiras de mediar o sagrado e
desvelar (nogio de verdade) o que estd escondido. Nos dominios da teologia,
hid pouco espago para a interagdo Nidica e livre com os significantes, porque
Deus € o significado transcendental, a superesséncia, o wumovable mover,
A “presenca” que se quer presente e se esforca por fazé-la presente vem
embalada em pressupostos teoldgicos, um pacote fechado de verdades e de
crencas que, de certa forma, garantem a presenga do sagrado. Contudo, com
a presen¢a ou ndo de pressupostos, a presenga de Deus nio pode ser mais do
que um desejo. Como dizem Caputo e Scanton (1999, p. 5):

Em grande parte para horror dos desconstrutores secularizantes, o
notdrio ‘Jogo Iivre dos significantes’ que nos liberta dos grilhdes do
_ 51gmﬁcados transcendentes, e a famosa frase ‘nfo ha nada fora do tex-
to’, que penmte uma dan(;a Dionisica sobre o tiimulo do velho Deus,
" tomararm a forma de kenosis da 8. O adiamento da presenca acaba
- m:tphcando em espera e expectativa miessidnicas, & a desconstiucio da
" présenca revela hdo ser uma negagio da presenca de Deus, mas sim
uma critica aos idolos da presenca, que 40 menos telri'a ver tanto com

- aréclamacio de Moisés a Ardo quanto com Nietzsche,:

Acritica da metafisica da presenca ¢ a da construcdo de idolos; da fos-
silizacdo das crencas, do congelamento de uma tmagem ou qualquer defini-
cio ontologica de Deus. E uma tentativa de abstrair a esséneia de Deus ou

0 prcueto ontologlco de Aristdteles era unificar todas as substincias do
mdo hiima substincia maior, que os tedlogos chamam Deus, causa sui. Ja

ant; ’segundo Charles Winquist (1996, p. 187), considerava a ontoteologia

m'“tipo deteologia transcendental que cré conhecer a existéncia de um ser

riginal através de ‘meros conceitos’. Deus é o ser supremo e original na on-

otéologia, 2 mais elevada estristura original...”. Para Heidegger, diz Wesphal

999, p.-583), onto-teo-logia ¢ “esta confluéncia da universalidade da onto-

( oia-com a primazia da teologia”, & a metafisica da teologia. O pensamento

‘idental defendia que Deus, o ser original, ¢ um conceito dado que pode

ier compreendido pela razdo humana, um significado transcendental que d4

nalidade, unidade, presenga ¢ sentido verdadeiro a integralidade da vida.

" Nos ultimos anos, tem havido uma intensa critica & apropriagio teo-

ogica da ontologia (ontoteologia) e ao seu proposito de manter seu discur-

o triunfalista 0 mais imune e protegido possivel. Criticar a ontoteologia
f assim, a critica da metafisica ¢ da prépria ideia de Deus, que é o poder

ominante o qual subjuga todas as outras formas de conheumento qumst

1996 p. 188) diz que

as formulagdes a‘teolégicas do pensamento desconstrutivo parecem
favorecer as nogdés de fissura, deslocamento, de nau 3 deriva ou va-
gar, ao invés de procurar um conhecimento fue se auto-transforma
através de um relacionamento intencional com uma integralidade me-
tafisica, ontolégica, cdsmica ou natural. -

JaMerold Westphal (1999, p. 148}, que defende a f8 tefsta em Deus diz.
ue a critica de Heidegger nfio era enderegada ao:

Deus da Biblia ou do Corfio, mas sim aos que Venderam suas aimas
‘a0 projeto filosofico de restituir integralmente a realidadé’ mtehgwel
a compreensdo humana: Sua falha ndo consiste em dﬁnnar que. exmte
um Ser Supremo que ¢ a mdican;ao do significado da. to 'hdade do ser.:

- mas sim na afronta que ¢ permitir que Deus entre em cena 80 a semco'
do seu projeto, o dominio humano do real. AR



ao se definir o discurso tecldgico. Em seu amgo Overcommg M "apkys“z '

Westhphal apresenta uma visdo estrita ¢ limitada do tema, uma compreensio
que situa a ontoteologia somente no discurso académico. Westphal acredita.
que, ao liberarmos a mente para adorarmos a Deus, também nos libértamos:

das amarras das categorias ontologicas, ié que, para ele, a-adoracgfo a Deus é

o nico meio de irmos além das categorias racionais. A resposta de Derrida &

argumentacio de Westphal ¢ que, se quisermos aceitar a critica de Heidegger

a ontoteologia, € preciso compreender que seu dominio é total, e que € pre-:

ciso estender a critica a toda cultura que esta envolvida num invélucro me-
tafisico, s¢ja-ele scondmico; politico ou tecnoldgico. A critica de Derrida
certamente vai além-do mero ataque ao discurso teologico formal, fazendo
do crente que adora ae seu Deus uma vitima, por assim dizer, da estrutura
ontoteoldgica. Jean Luc Marion (1991, p. 21) também concorda com a apro-
priagé@o da metafisica pela teologia;

Seguindo a temdtica elaborada por Heidegger, admito que a metafisica
impoe sobre o que ainda esta debaixo do controverso titulo de “Deus’
um propdstio & constituicdo onto-teo-logica da metafisica: como um ser
supremo, Deus garante o fundamento (que por sua vez estd assentado
conforme o Ser dos seres em geral de todos os outros seres derivados).

Para Nietzche, qualquer ideia de Deus que esteja sob a forca metafisica
¢ um fdolo, e, portanto, nfo pode ser Deus. A pergunta feita por Marion,
entdo, é: como podemos encontrar Deus além da metafisica? —ou, o que vem
depois da metafisica? Esse ¢ o cenario onde uma longa discussio acerca de
Deus e da rehmao tem s€ 1nten51ﬁcade ultimamente.

Ta;lvez; Deiis Se}a Relag:do na Materialidade do Mundo

As teologias pos-modernas desenvolvem, de uma forma ou de outra,
das teologias negativas. Virginia Burrus (2004, p. 16) diz que-

o Deus transpessoal da teologia negativa continua, contudo, entregue
a intermitente transitoriedade das personificacdes doi 1mag1nar1o teo-
16gico Cristio, no contexto onde a tradicfo pennaneceu &M sua maio-
ria, nfio somente produtiva em sen aspecto ‘positivo”; ourseja, em suas
estratégias metafisicas, mas também per51stentemente antropocentrlco
nas suas fantasias eroticas.

0 entendermos Ass1m aquele que'-.: :

samento grego, transformado em entidade,
_ \ cas Para as teologias pds-modernas, é o que vive
imiar da _frontel_rgis 1mag1nanas da ¢ e da incredulidade. E o Deus que
de ser-ds Richard Kemey; o Deus além de Deus de Tillich, o Deus COmoY
erripedo absolura de Kevin Hart a possrbmdade da impossibilidade de
cus de Derrida e de. Caputo, ou o Deus sem ser de Jean Luc Marion. Essas
35 possibilidades de Deus nas teclogias pds-modernas e que podem aju-
na discussdo da nogdo de religido no Ocidente tomado por definigdes
latomo-helel1zsta~cnstas
:Deus performatiza uma relagao uma apari¢o He1deger1ana de ser ou,
cgundo a expressfio de Caputo (2001, p. 10): “Deus € rerra incégnita, o
fornar-s¢ possivel do impossivel’, como diz Derrida, E isso que queremos
er com Deus. O impossivel, se eu puder ser tdo enfatico...”. A medidade
-construimos os significantes provisérios de Deus ¢ preparamos os s0los
tiveis por onde se movers, oramos aquele que nfio conhecemos nem sa-
emos se existe. Como diz Westphal (1999, p. 584):

Para Heidegger e Derrida, bem come para Kierkegaard ¢ Nietzsche,
¢ a estrutura temporal da existéncia humana que, acima de todas as
outras coisas, transforma o significado transcendental numa ilusio
transcendental para o pensamento humano. Sob esse aspecto, todos
eles sio adeptos de Kant, para quem ¢ tohce advogar o propasito da
eternidade para o pensamento himano.

Qualquer noco de Deus so pode ser pensada na materialidade do nos-
o mundo e enquanto materialidade, na invasdo intensa e descontrolada do
manente no imanente, quase como transcendente, uma imanéncia radical,
em que todos os emaranhados transcendéntes que pendem dos céus surreais,
[imaginarios e divinamente reais so desfeitos e transformados em configura-
‘¢Oes humanas, horizontais, sem se extinguir nesse plano cognitivo/sensorial.
Deus fica assim préximo do que Walter Benjamim chama de “Iuminacdes
‘profanas”, em que o sagrado vem como sagrado, mas assume as formas do
profano. Ou como disse Adomo (2003, p. 112): “Nada do contetido teolé-
gico persistird sem ser transformado: todo contetdo terd que colocar a si
mesmo 1o teste da migragao ao reiho do secular, do profano



reta, clara e logma dos fendémenos, mas sim a adicdo de critérios ¢ errdneos,

tortuosos, estranhos; confusos, paradoxais, do ambiguo e do que nfo faz

muito senso. Fica claro que a escola de Frankfurt e da Teoria: Critica em=
presta forca e confianca exagerada a razo. O sagrado corta e vaza a razdo,

invadindo-a sem premissas, deixando-a impotente diante de realidades que’.

ndo se ddo ao conhecimento, logica e senso.

Falar do sagrado € em si um exercicio légico e 1loglco claro e estranho,’
paradoxal e confuso, pois ele traz em si um adiamento, um dispositivo que”

nos impede de chegar-num lugar definitivo, claro e preciso. O sagrado &
ilusério ¢ nunca nos proporcionara a interjeicdo de satisfago do encontro
Os deuses fugiram ¢ nunca mais retornaram. Esperamos pelo Messias como

promessa que nio sabemos se vamos reccber, ¢ essa pode ser a seguranga’

prov1sor1a da religifio.

‘Essa promessa ¢ mais bem captada pela poesia do que pela teologia. O
sagrado ¢ como a fenda nas aguas, feixe de luz nas aguas do oceano. Toda
afirmacdo acerca do sagrado deve ser hesifante, receosa, feita com todas as
precauces possiveis, sem pressa e reducdes. A presenca da religifio devera
ser a tentativa incessante e infatigivel de se entender as extensdes da reli-
gifio, re-figare. Como re-ligar o que nfo tem origem, com um futuro incerto?
Quais so as possibilidades de pontes, ou quals sdo as cordas necessarias
para andarmos por entre abismos?

Como exemplo, podemoq relacmnar a religifio a0 amor, um religar entre
nés mesmos. Talvez essa esplendida citacdo do livro The Maiady of Death,
de Marguerite Duras (2002, p. 252) possa nos aJudar.

Vocé pergunta COMO © Amor pode acontecer — a emoclo de se amar.
Ela tesponde: talvez um repentino lapso na légica do universo..
Nunca através de um ato voluntério... Ele pode vir de qualquer coisa,
do vo de uma ave solitaria, de'um sono, do sonho deum sono, da
proximidade da morte, de wina palavra, de mn crime, desi mesmo ou
de nos mesmos, ¢ muitas Vezes sem que saibamos:cmno.--

Charles Wlnqulst (1996 p- 252) faz o sevumte comentano a respefzo
dessa citagdo:

A complicada e intiina-experiéneia do amor ndo & radicalmente dis-

tante daquilo que queremos dizer com religifio. Algo acontece. Nossa

'sér”jiéhééﬂds. Ouwseja, a materialidade do voo da ave solitdria deve ser
*-pensada na'‘textualizagio material suplementar do discurso. O Japsona
l6gica do universo é um lapso na logica do discurso. Ha contingéncias
materiais maltiplas. Estamos sempre em algum lugar em algum mo-
mento. Hi coisas onde quer gue estejameos. Hi, em geral, consciéneia
em qualquer tempo ¢ onde quer que estejamos, MesMmo Gue NUIN 0=
nho. No discurso do amor os lapsos s#o as epifanias, e nos discursos
da religifio os lapsos sfo as hierofanias. As duas nem sempre podem
ser distinguidas entre si ({bid idem).

" Habermas (2003, p. 113) diz que “as bordas da filosofia e da religifio sio
hiios minados™. Todas elas carregadas de forgas e intensidades. Esse campo
ensionado é, de diversas maneiras, o mundo pds-secular onde o sagrado
do pode ser negado e o profano precisa ser preservado. O reencantamento
lo'mundo frustrou as mais confiantes concepgdes sociologicas desenvolvi-
entistas que acenavam para o esvaziamento do sagrado na medida em que
mundo se tornasse menos pobre ¢ mais civilizado. Contudo, a crescente
fluéncia do sagrado nos Estados Unidos, o pais mais rico do mundo, de-
aﬁé as varias teses e mostra o quaﬁto o poder do marketing religioso tem a
er com 4 sua eficacia e crescimento. Além do mais, a crescente polarizagio
tre Cr1stlamsmo ¢ outras religibes, as recentes configuragdes confessio-
1ais no cendrio politico internacional, especialmente nos Estados Unidos,
ornaram-se um fantasma de proporedes por demais assustadoras e reais.

" Diante desse quadro sacro-politico-secular-econémico, a desconstru-
4o pos-moderna da religifio serve nfo como “vale tudo™ mas, ao contrério,
omo ferramenta que tenta desfazer os fundamentalismos e a violéncia im-
osta pelo pensamento metafisico e religioso que se desenvolve como metas-
ase em diversos niveis das sociedades. Esse € o intuito de se rever a religido
~diante de novas possibilidades de critica do pensamento ocidental proposto
‘por esta reflexdo. A partir dessas analises e adicionando as especificidades




constantemcnte repensad ¢ no Brasil,
dor, seja pela presenga cat6lica-romana de dommag;ao desde 0 descobrimen:
to, ou seja pelos diversos protestantismos conservadores ¢ pentecostahsmo
personahstas que se basciam no “vale tudo” da fé ¢ que vdo: rearranjando
recente processo de reorganizagdio do cendrio religioso, como descobrir um
ponto fora de foco, um eixo deslocado, inacessivel, sintomitico dessa lou
cura interna do Cristianismo que seja capaz de desfazé-lo de suas vertente
totalizadoras e intolerantes a fim de abrir espacos niio s6 para outros tipos de
Cristianismos, mas também para outras tradicOes religiosas ¢ outras formas:
de se pensar a religido? i

O pensar desconstrutivo da religido no Brasil deve comegar pela des .
construcio do proprio Cristianismo colonial ¢ das posteriores influéncias do:
protestantismo, num emaranhado elaborado com ferramentas proprias do pen-
samento ocidental que tende a nfo nos deixar mover para lado nenhum. Como:
entdo canibalizarmos antropofagicamente a nds mesmos e sermos sarados de
nossas proprias feridas? Diante de nos estd o desafio de continuarmos a pensar
essas questdes a despeito de toda e qualquer falta de comum acordo.
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" Cicevo Cuniha Bezerva’s

Em suma ;-a‘ teologla negatwa se delxa abordar (pré-compreender)
como ity Cﬂrpus amplamente arquivado de proposi¢bes cuja moda-
ades: Iogicas, a gramatica, o léxico, a prépria seméntica nos sio ja
. acesswels 0 menos por aquilo que nelas ¢ determindvel (Derrida,
1995 P 31) '

“em suma”, citado na epigrafe acima, parece ser uma conclusio, mas
omado aqui como inicio de uma conversa sobre J. Derrida e a teologia
'iva'. Uma conversa que se propde, no espirito préprio do verbo conver-
er uma troca de ideias. Com isso queremos, por um lade, estabelecer
erto. limite da nossa analise do pensamento derridariano e, por outro,
oca-lo dentro, pelo menos no que concerne as duas obras que analisa-
08 agui, de uma tradiciio de pensadores contemporineos que souberam
imar-se da reflexdo neoplaténica sobre a linguagem, particularmente
que conceme ao ato de nomear Deus, atualizando-a e, o que € mais inte-
dssante, elaborando um fazer especulativo que se alinha perfeitamente ao
jcto de “desconstrugiio” da sua propria linguagem.
John D. Caputo observou as dimensdes éticas, politicas e religiosas que a
es‘coﬁstrugﬁo derridariana comporta (2009, p. 176). De fato, a face “religiosa”
projeto de desconstrugdo seria a prova mais cabal de que os estudos derrida-
108 teriam muito mais folego do que pensavam os seus leitores desconstru-
onistas seculares € pds-modernistas (iddem, p. 177). Os vinculos com as obras
e Lévinas, Kierkegaard e Heidegger, somados aos seus interesses pela tradi-
“apofatica neoplatdnica, em particular por autores como Dionisio, Eckhart,
icolau de Cusa e A. Silesius, assim como pela tradicdo judaica, permitem que
ensemos a desconstrugdo como uma forma sempre ativa de problematizacio
obre o passado, mas, essencialmente, sobre o futuro (idem, p. 178):

No inicio da sua conferéncia Commiment ne pas parler, Derrida afir-
a que a teologia negativa é uma pratica textual atestada ou situada “na

;'1'5 Professor do Departamento de Filosofia da Universidade Federal da Sergipe, Professor do Programa de
: Pés-Graduagho em Ciénelas da Refigido & do Pragrama de Pds-Graduagie em Filosofia da Universidade®

Federal de Sergipe. Pesquisacar CNPG/PQ2.



proprio Dionisio Pseudo-Areopagita, no capitulo-3 da sua_-Teo_Iogza negati
utiliza o termo no plural, isto &, “teologias negativas” (tines oi kataphatika

theologiai, tines apophatikai) para contrapor as teologias afirmativas. Nésta{

perspectiva, apofatico poderia ser todo discurso que assurrie uma certa pos

tura negativa com relagfo ao ato de atribuicfio e conceituagio da linguagem:
Estamos, portanto, nos movimentando dentro de uma certa concepgio que

toma o discurso apofatico a partir da constatagéio da inadequacio da lingua-
gem predicativa com relagdo a esséncia ou a realidade dltima das coisas,
Teologia negativa seria pensada a partir de um “certo ar”, diria Derrida,

familiar a todo discurso que “parece recorrer de maneira insistente e regular
a essa retonca da detemlmacao negativa” (Idem, p. 14). Dizer que “x” ndo é
isto nem: aqullo é estabeiecer a différance do que excede a ordem e estrutura
~do d1scurso predacatwo (Idem) Observa 0 autor que muitas vezes o discurso.

negatwo foi confund1do com um “mero jogo™ de palavras, isto ¢, foi toma-
do ou como. expressao do fracasso ou como renincia ao saber. No entanto,
para Demda dois pontos sdo indispensaveis para uma contraposicdo a essas
visdes, sdo eles: a oracfio que antecede os enunciados, comum na tradigdo
neoplat6nica cristd, e o fato de dirigir-se sempre ao “outro”.

Frente as acusagdes de “nada afirmar” ou de ser uma “técnica facil” de
negacio, o discurso apofético seria uma pedagogia, ou melhor, uma psicago-
gia que conduziria ao siléncio. Siléncio que revela, paradoxalmente, o ponto
distintivo no homem, que ndo € simplesmente o ato de “falar”, ou methor,
de poder ndo falar, mas conduz a algo muito mais importante que ¢, precisa-
mente, a capacidade de guardar para si.

- Uma das problematicas derivada desse pensamento ¢ que “guardar”
1mphca certa “dissimulaco”, E importante observar, com relacio ao discur-
50 apofat1co a necessidade de compartilhar um poder calar-se que exige o
ocultamento; dlStO decorre a atribuicdo de um certo “esoterismo”, no caso
da tradicio’ platomca ¢ neoplatdnica, mas, no entanto,é 1ndzspensave1 saber
que nfio existe segredo entre 08 misticos, por exemplo, sobre a necessidade
de calar-se. Neste sentido, o calar-se é sempre marcado pelo compartir. O
siléncio seria, assim, uma prote¢do contra os que “sabem” e os que tomam
ingenuamente a idolatria como caminho. Na verdade, para Derrida, ontolo-
gia ¢ idolatria nfio estfo tfo distantes wma da outra (fdem, p. 26). O discurso
apofatico excede a posicio (thesis), bem como a pmvaoao ou. melhor n#o
aponta nem para privacio nem para auséncia. EREE

enquanto tal? Dito de outro modo o que define um chscu_so apofatzco’? Q

) ne use ou La vision mysz‘rque (p 50)
Importanié lembrar que, para Dionisio Pseudo-Areopagita, Deus se si-
nais-além de toda posicio, seja negativa ou afirmativa (fyper pasan kai
airesinkai thesin): Com isso chegamos a um dos problemas mais recorren-
a miistica medieval neoplatdnica, a saber: onde se situa o discurso apofi-
2 Qual sua topologia? Como conciliar o lugar do discurso pedagégico ou
nicidtico que fumda uma comunidade nomeada por alguns de mistica, tendo
mao pressuposto de que o lugar de toda manifestacio € um “néo lugar™?

-Se por um lado, “jamais alguém viu Deus™, por outro, ndo podemos
sconsiderar que Deus também fala, através das Escrituras, ou seja, desde
im:lugar e mediante “ordem” que, para Derrida, nfo se separa de uma “pro-
messa” e de estratagemas politicos, isto &, “escudos” contra a multidio. Por
550, as 1magens ¢ simbolos sfo descritos por Dlomsm como fera synthema-
¢y isto &€, como “santas alegorias™®,

- Ateologia negativa, para Derrida, nfio € somente, como ressalta Laroux,
ima proposicdo sobre a linguagem, mas uma atitude sob a forma plotiniana
le superacio de tudo (dphele panta) (2002, p. 96). Vale ressaltar que o misti-
o-(iniciatico) ¢ o filosdfico (demonstrativo} ndo sio totalmente excludentes,
yu seja, o inexpressavel (drrefon) e 0 que se expressa (refds) se entrecruzam.
ergunta Derrida: seria este “entrecruzar” o “lugar”? Nesse sentido, teria-
mos que concordar de que h4 um segredo na denegaciio e uma denegacio
10, segredp (Idem, p. 30). Uma negacio, que como segredo, nega-se a si
mesma, se de-nega. No nome de Deus, ndo digo Deus, mas como evitar
Deus no momento em que digo o nome de Deus? Na Conferéncia Sauf Le
wm Derrida afirma que a apofase é uma declaragio que se aproxima mui-
issimo de wma declaracio de ateismo, que, inclusive, se confunde com ela
(DERRIDA, 1995, p.-8). Isto justificaria as perseguicdes aos misticos sob
‘suspeita de ateus. Nosso pensador cita uma passagem de Leibniz que, para
“ele, expressa essa propensfo em pensar na inclina¢do do discurso apofitico.
ao ateismo, diz Leibniz: “Encontram-se nesses misticos algumas passagens.
que sdo extremamente audaciosas, cheias de metaforas dificeis e mchnando

16 Sobre'o tema ver: BEZERRA C C. Neopfatomsmo e misffca em Dicnisio Pseudo Areopag;f
Pauius, 2008. . . . . :



Como podemos ver, ha, na op1n1ao de Leibmz ‘uma* 3
ao ateismo. A audicia apofitica conduz o discurso ao- In:mte .a_ :

clusive de uma comunidade, de uma razio de ser sociopolitica, mstltucmrial
eclesial etc.”” Assim sendo, temos no discurso apofitico a possibilidade; po
um lado, de pensé-lo como um profundo desejo de Deus e, pot ‘outro; ums
total estranheza a qualquer desejo, pelo menos na sua forma antropote
mdfica. Para Derrida, um caminho interessante para entendermos o “quase’
ateismo presente no discurso ¢ se perguntar: quem fala a quem? A quem s
dirige o discurso apofitico? Derrida afirma que Dionisio endereca seus tex:
tos sempre a alguém que ¢ chamado a ouvir, ou como ele define, a um “devir:

-discipulo”. Poderiamos entfio dizer que o discurso apofitico € um d1alogo

entre homens? A resposta, segundo o Derrida, é nio.
Como muito bem observa Livia Suciu, Derrida ressalta o carater ambi
guo da linguagem apofitica que, enquanto tal, se utiliza de um discurso pre

dicativo universal, mas entendendo-o somente como “tragos” da revelagdo e

da promessa de algo completamente secreto e singular (2012, p. 56).
Estamos, na verdade, frente ao duplo aspecto privativo (segredo) ¢ afir-

mativo (exprimivel) da linguagem. No seu aspecto conversor (nfio secre-

to) trata-se de um exercicio em que o dizer, semelhante s Confissées de

Agostinho, nfio é um enunciar, isto &, ndo estd na ordem da determinagio

cognitiva. Confessar, diz Agostinho, para tornar os outros melhores na ca-
ridade. A confissio é quase apofitica, diz Derrida, porque ndio busca reve-
lar, desvendar, nem informar na ordem da razdo cognitiva (1995, p. 14).

Agostinho responde & questfo do testemunho piiblico, isto &, deixa um “ras-

tro” para seus irmfos que virdo na caridade, a fim de exercitar também, ao
mesmo tempo em que o seu, o amor dos leitores: “Quero-a também praticar
1o meu coragio, confessando-me a Vs, e, nos meus escritos, a um grande
nimero de testemunhas” (Confissdes, X, I, 1). :

- Frederic Nef distingue dois tipos de negacées que nos ajudam a enten-
der a estrutura da Jinguagem negativa dionisiana. Segundo ele, ha uma nega-
¢a0 pressuposicional, que implica em uma afirmagio, e-uma negagio com-
pleta. No primeiro caso, ao se dizer, por exemplo, que o carro de “x” ndo € do
tipo “y”, implica pressupor que o carro de “x” € outro que “y” No segundo

17 Haum aspecie palftico interessante decorrente da aproximagao darridariana a teologfa negatwa mas gue ndo
poderemos fratar aqui, que diz respeito A instabifidade, preporeionada pelo discurso apiofatico, dos concaitos
& relagbes e identidades que, por certo, coloca em xeque as relaghes de dominagéic, Sabre o temna ver:
- RUBENSTEIN, J-M. Dionysivs; Derrida, and the Critiqus of Ontotheclogys Modeim Theblogy, 2008: Disponivel
em: <ntp:fwesscholarwesleyan.adu/cgliviewcontent. ogi?article= 1097 &conted=divifacpubs>::.

”.;qu_ j;enquanto tai se d1stan61a do “modelo” em uma espécie de
imaginazione (2009; p. 57).

& 15t0 € assim, permanecemos no problema 1n1c1a1 que con51ste em saber
¢ seria-a teologia negativa. Nao é um género, porque, embora poética, ndo
1@ arte literdria. Derrida encontra em Angelus Silesius uma possivel saida.
Silesius: “Amigo, basta. Caso queiras ler mais, vai, toma-te o livro, a es-
ia? (SILESIUS, 1996, V1, 263, p. 258). Como pensar esse tomar-se, esse
r? Nascimento e mudanca, formacdo e transformacéo; tornar-se si mesmo,
nsformando-se em escritura, escrevendo-se, diria Derrida, escriturando-se
ada e para o nada? Vejamos uma outra passagem de O peregrino gueru-
ynico de Silesius: “Nada vem a ser que nfo seja de antemdo ‘o vir a ser nada,
rica nascerés da eterna Luz’™ ({dem, 130, p. 241).

Devir-o-mesmo como devir-Deus — ou Nada — parece ser algo, observa
rrida, “impossivel, mais que impossivel, o mais impossivel possivel”, ou me-
r, 0 mais impossivel que o impossivel, ja que o impossivel € a simples moda-
ade negativa do possivel e finaliza: “esse pensamento parece estranhamente
amiliar 4 experiéncia daquilo que chamamos a desconstrugdio™ (1995, p. 19).

. Desconstrucio entendida como a propria experiéncia da possibilidade (im-
ossivel) do impossivel, do mais impossivel, condigdo que divide com o dom, o
im”, o “vem”, a decisfo, o testemunho e o segredo. O devir como engendra-
mento do outro, a partir do outro, é o impossivel, mais que impossivel, € o além,
yper (iiber). O djscurso apofatico se da como a possibilidade do impossivel,
0.“mais impossivel” que enquanto tal é também possivel. Diz Silesius no frag-
mento “O impossivel do impossivel & possivel: ndo podes atingir o sol com tua
lecha, eu posso com a minha tocar o sol eterno” (1996, VI, 153).

. Derrida vé& na possibilidade do impossivel, mais que impossivel um
_amihho para pensar, com Heidegger, na morte como a possibilidade da
mpossibilidade absoluta do Dasein (§ 50 Ser e Tempo). Para Heidegger a
morte ¢, em tltima instdncia, a possibilidade da impossibilidade absoluta da
re-senca. Deste modo, a morte desentranha-se como a possibilidade * ‘mais
_propria, irremissivel ¢ nsuperavel”. Seria uma analogla puramente formal?.
'E se a teologia negativa, pergunta Derrida, falasse no fundo da mortalidade .
“do Dasein e de sua heranga, do que se escreve sobre e a pariir de? Neste




assim como seu préprior Dasoin (DERRTDA 1995; p 2
Derrida insiste nos aspectos de “pré-compreensio’ & _
parecem constituir o que se chama de “teologia negativa”; ou se;a ‘quand;
Angelus Silesius escrevia, transferia; traduzia, importava; transportava; ti
nha hido e, em sua meméria, estavam Tauler, Boehme e, sobretado, Eckhatt
no fundo, Silesius pés-escrevia. Sendo assim, a chamada teologia nega‘zl\%a-
cresce ¢ se cultiva como uma memdria convertida, por seus escritos, em umt
tradicdo. Paradoxalmente, uma tradigio que, por possuir dimensdes poética;
ficcional, irbnica, alegérica, denuncia a si mesma e, por isso, & preciso ter ¢
mente a possibilidade de uma “fic¢éio iconoclasta”,

Um aspecto extremamente importante da andlise demdanana ¢ a ideia d
um discurso que “testemmunha” e ao “testemunhar” permanece como corpus que:
tem sua sobrevivéncia, precisamente, na apdfase, isto &, na desconstrugio ou-
autodestruigio onto-logico-semantica interna. Nesta rarefacio absoluta o nome
é salvo, dado que no nomieia nada que afirma, nem mesmo uma divindade. Ea
desertificacao sem fim da linguagem, a kenose de um discurso que salva o nome,
respeltano come nome mas principalmente, atravessa-o e nos mantém no limite .

- COmo “lmguagem 110 caso:de Dionisio, numa prece que abre para Deus como’
dom olt desejo de-dar ¢, ao fazé-lo, revela o “lugar” como palavra. '

Reconhecera palavra como “lugar” implica compreender a necesmdade '
de desfazer-se desta, diz Silesius: “O lugar, ele mesmo, estd em ti. Niio és tu’
que estas no lugar, o lugar estd em ti. Rejeita-o, e eis aqui j4 a eternidade”.
Em outra passagem, diz: “O lugar ¢ a palavra. O lugar e a palavra, é um s6, e
nfo fosse o lugar, (de toda eternidade), a palavra nfio existira” (1996, I, 205).

Derrida recorre, de modo bastante particular, a linguagem do Timeu de
Platdo e pensa o lugar como KAdra (corpo sem corpo, corpo ausente, mas
corpo tnico e lugar de tudo, no lugar de tudo, intervalo, lugar, espacamento).
Nada de objetivo, terrestre, geografico, geofisico, o “lugar” é um terceiro
genero (#riton genos, 48, 49a, 52a) que no & paradigma inteligivel em que
se inspiratia o demiurgo, nem a ordem das cdpias o dos mimemas sensiveis.
E o lugar absolutamente necessério que ndo nasce nem morre jamais (52b).
Khora jd estd quando o demiurgo organiza o cosmos. Este ja “esta ai” fora
do tempo, fora do devir, ndo sensivel, nem inteligivel, é sem forma e sem
determinacio propria (amorphon, 50d). Observa Derrida que em quase todas
as tradiges (judaica, grega, cristio ou isldmica) a experiéncia do “lugar”
vem sempre cofjugada com o nome de Deus gragas a vianegativa. O deserto’

o deserto: sem strada-,-* 'sem cammhos mag somente a partir de
‘quendo sd conﬁa,vézs ¢ que, no geral, conduzem a uma rentincia que
g, uﬁp esmente negatzva do tipo (isto nfo ¢ aguilo), mas que denuncia da
a fornia que Tenuncia: é preciso ir (Geh), diz Silesius, aonde néo se pode
stamos outra vez no limite da linguagem, no limite como linguagem.
ensar o ligar como “além” implica entendé-lo como o “além da tota-
ade do ente”. Lugar como movimento de transcendéncia do préprio Deus
a divindade. Derrida vé& nessa interpretagio a possibilidade de superagio
to da teclogia positiva como da teiologia. E o encontro comum do discur-
sobre a divindade que se aproxima muito do que diz Eckhart e Heidegger
bre a Geldzenheir: “desampara sem abandonar”. E um deixar, diz Silesius:
qualquer coisa, é preciso deixa-lo. Homem, se tu amas qualquer coisa,
[46tu ndo amas nada verdadeiramente. Deus nfio ¢ isto e aquilo, abandona
tdo para sempre o qualquer coisa™ (1996, I, 44).

Finalmente, cumpre dizer que o abandono a essa Gelassernheit nio ex-
[ui, como diz Derrida, o prazer ou 0 gozo, ao contrdrio, provoca-os (1995,
6. Diz ele:

Mais do que nunca, segundo a férmula que assombra nossa tradigio,
de Plotino a Heidegger, que n8o o cita, a Lacan, gue nfo cita nem wm
nem outro, o dom do nome dé aquilo que ele nfo tem, aquilo em que
consiste talvez, antes de mais nada, a esséncia, isto €, para além do ser,
a inesséncia do dom (Idem, p. 76).

A tradugo mais propria para Gelassenheit ¢ hospitalidade, isto €, como
‘deixar passagem ao outro. Segundo Georges Laroux, a desconstrugdo nio
ria uma formia de teologia negativa, mas compartiria da associacio enire o
sforco de afirmagfio representativo (kataphasis) e a sua negagio {apopha-
is). Nesse sentido, o regresso & historia da metafisica, particularmente ao
ensamento dionisiano, ¢ um modo de revelar aquilo que lhe interessa no
e concerne ao aspecto constitutivo da negacio como um prolongamento da
esconstrugiio (2002, p. 90). Nio é por casualidade que ele define a “comu-
icacio” da teologia negativa como um “elemento estranho” que atravessa o
iscurso filoséfico (1967, p. 171). Bstranho, nfio somente por sua forma, mas
¢lo desatfio desconcertante de fazer pensar a partir € na faléncia do discurso.
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E NO_ CRISTIANISMO

Nilo César Batista da Silva

filésofo Friedrich W. Nietzsche (1844-1900) destaca-se na histéria da
.contempolanea ao abrir a clareira de um novo tempo que pretende
“em tensdo as bases metafisicas do cristianismo configuradas ao lon-
__tradlgao filoséfica como ideal ascético. O alvo da critica de Nietzsche
mtes de tudo, fazer perceber a influéncia platénica na formulacio desse
1 ascético cristdo.

Nictzsche, ao escrever a Genealogia da Moral, uma polémica, (1887),
ota uma minuciosa analise genealdgica sobre o ideal de ascese na filosofia
uas ressondncias no edificio do cristianismo. O percurso metodoldgico
otrido pelo genealogista consiste em capturar tudo aquilo que foi exe-
do da existéncia humana pela moral e, ainda, identificar a oposigio entre
iversos tipos de moral que atribuiu ao homem uma vontade fraca, resig-
& dilatada na inteligéncia de rebanho _

O método genealdgico utilizado por Nietzsche visa, sobretudo, a depu~
o da moral cristd, portanto, esta ancorado em duas abordagens intrinse-
ente relacionadas entre si para se estabelecer a critica, a saber, o sentido
torico € o perspectmsmo além de ser necessario incluir nessa analise

' elemento hermenéutico por causa da natureza metaférica da linguagem

’nphcada no chscurso filosofico nietzscheano. O elemento genealdgico se

istifica devido ao impulso artistico que se encontra na base corporal de seus

lgumentos perspectivxstas A genealogla tem um caréter dindmico tocante &

ompreensdo das relacdes que se ddo na realidade, que podem ser entendidas

omo jogo de poder que legitima a prépria moral. O recurso genealdgico

ambém nos permite perceber a tessitura dos saberes, que tecem as relagOes

‘poder e verdade. O perspectivismo se evidencia pela determinacio do

aréter “ilusério” do conhecimento como traco distintivo de nossa espécie.

) homem & um’ animal que, para sobreviver, necessita criar uma teia de

usdes ¢ invenedes, em que pde em jogo a propria legitimidade do conhe-

‘cimento como certeza. Tal posi¢io perspect1v1sta decorre da ideia de que o




interpretacio, mediada pela relaco. fenomemca do homem com 0 mundo
Nietzsche desconfia daquilo que se entronizou na histéria como ver_d
de € valor moral para o cristianismo. A moral judaico-cristd viu-se Obrigad_a-
a colocar em suspenso os instintos mais pulsantes da vida natural, caracte
rizando-0s em contramovimento & afinmacio da vida enquanto vontade de
poténcia. A propésito, Nietzsche propde para a cultura alem3 de seu tempo o
novo programa de estudo, o qual visa sobretudo a superacfio da metafisica
essa que esta inserida no ideal de ciéncia, religifio e da moral.

O alvo inicial de ataque da parte de Nietzsche é a moral socrdtica, essa
movida por uma profunda necessidade de sobrevivéncia, obrigada a criar
uma fina teia de ilusdes e enganadoras ficgdes, de modo a encobriradore o
horror a existéncia, na sua época tragica. Nietzsche desconfia que os fildso-
fos gregos inventaram a metafisica para oferecer ao homem um ente moral,
uma realidade suprassensivel, a cren¢a na imortalidade da alma e, assim
fugir do devir como fluxo natural da vida. Ao inventar a realidade suprassen-
sivel, eles desenvolvem a degenerescéncia de um povo que nio suportaria
mais a vida enquanto jogo, por sua vez resolveriam criar outros mecanismos
de sobrevivéncia — a certeza do conhecimento.

O embate acirrado de Nietzsche com a tradicfio dd-se justamente na
compreensio de que a filosofia para a tradic8o impinge a tarefa de condu-
zir 0 homem a fugir constantemente de seu instante para contemplar outras
realidades imutdveis. Em Platdo, por exemplo, torna-se clara a fungéo da fi-
losofia como educacio dos instintos, afastando-se tanto quanto possivel dos
désejos que sdo proprios da natureza animal. A vida humana na concepgio
cristd, como heranga do platonismo, representa um desterro passageiro que
devemos’ suportar com dignidade, para tomarmos em seguida o destino — a
vida-além. Logo; os aiitores cristios compreenderam no platonismo que a
fincdo dd filosofia ¢ também a de acalmar as paixdes, de curar os homens
dos males que afetany a'alma; assim como escreve Platdo: - -

ento. u:rador que 56 expandm pelo Omdente como d1smphna imposta
id e..e_.fez _e instituigio da Verdade e do Bem, postulando as formas
_d;:_nta;_s. ¢.racionais da realidade humana, e ainda, tornando-se cri-
avaliador-do mundo. A propria dialética introduzida pelos gregos na
ofia péﬁniﬁu esse jogo oscilante entre o instante e o além, a fim de que a
(pensamento) se torne um meio para purificaciio das paixdes na inten-
de se atingir o belo, isto é, a transcendéncia para a alma.

[ideal ascético no exercitatio filosofico

Ha desconfianca, da parte de Nietzsche, de que os argumentos filoso-
e'metafisicos, apresentados pela tradicdo, deverfo ter fundamento tio
menté-moral, haja visto, o desejo em dominar e ordenar o caos na tentativa
stibjiigar e harmonizar as forcas vitais do animal-homem em constante
nflito: “O instinto de conhecimento tem uma fonte moral, visto que por
::' é7a 0 homem nio existe para o conhecimento, tampouco para a verda-
o fato € que a crenga na verdade tornou necessdria & sobrevivéncia do
mem”. A necessidade, as vezes, produz a Veramdade como meio de exis-
cia de uma sociedade.

“As palavras adquirem sentidos no uso que delas fazemos. O termo “ds-
“, desde o surgimento da filosofia antiga, esid relacionado ao oficio do
osofo em sua atitude contemplativa diante do mundo. Nas religides, a as-
e s¢ caracteriza pelo esforco de elevagdio espiritual ¢ ascensdo da alma ao
ivino. Nietzsche viu na filosofia antiga aspecto estritamente espiritual de
scese como negacio dos instintos e fuga do mundo material em primazia
o transcendente. De fato, o platonismo foi quem primeiro aderiu a nocio
& Kditharsis derivada de uma certa purgaciio ou limpeza espiritual, por con-
eguinte a tradigio cristd d4 novo sentido a ascese grega, propensa a exigir
omo requisito para tal elevagio da alma uma certa rentncia a Sensuahdade

o0s prazeres materiais e ao efetivo em vista do eterno. _

Na filosofia antiga a ascese constitui o instrumento fundamental ‘para
franscendéncia do-espirito. Basta observar como viviam os. primeiros

Ela, a filosofia, acalma as paixdes, liga-s¢ aos passos:do raciocinio
¢ scmpre estd presente nele; toma o verdadeiro; o:divino, o que es-
capa a opinifio, por espetdculo ¢ também por alimento, firmemente
convencida de que assim deve viver enquanto durar sua vida, e que
deverd, além disso, apds o fim desta existéncia, ir—se'ipara 0 que the
é apareniado e semelhante, desembaracando 56 desi.arte da humana
miséria (FEDON 83d) '




Com os pitagoricos, 0s cinicos e também -os estomos a’ expressao’ ‘ascese
comegou a ser aplicada a vida moral, na medida em que a'realizagio dav
tude implicava racionaliza¢fio dos desejos € renlncia aos prazeres efémeros
O 1deal de transcendéncia encontrou o seu ponto mais-elevado na ant
guidade filosofica. Nietzsche ja identifica em Socrates as diretrizes da vid
virtuosa do bem pensar, como aquele que nomeia o conhecimento das virtude
associada a atividade prépria da razéio reservado ao ideal de vida feliz. A virty
de ¢ fruto do saber e com ¢le se 1dentifica, ou seja, a virtude € uma disposich
interna da alma pela qual ela s¢ acha em harmonia consigo mesma, com o prd
prio logos, a inteligéncia, o pensamento. Eniremeio, o racionalismo socritic
alicerca as bases da metafisica dos transcendentais, a saber, o ser, a verdade e
bem, 0s quais constituirfo temas filosdficos apropositados ne medievo. O ter:
o “transcendental”, depois de ser amplamente utilizado pelos autores medie

vais, também em contexto diferente ocupa lugar de destague na modernidade;

sobretizdo no sistema kantiano, em contraposicdo a nossa maneira de pensar o
objetos empiricamente, para expressar uma nocdo de verdade que se expressa

a priori. No idealismo alemio, desde Kant a Hegel, o campo de especulaciio;
transcendental corresponde & totalidade absoluta na sintese das condigBes ¢ s

termina no absolutamente incondicionado — Deus.
3. A critica nietzscheana ao ideal ascético

Em Genedglogia da moral, Nietzsche diz que “o ideal ascético nasce do

instinto de cura e proteciio de uma vida que se degenera em pleno niilismo,
mds que busca manter-se por todos os meios na constante luta por vontade:

de poder™ (GM, I1L; 13™). Nao obstante, o ideal ascético se manifesta em
diferentes expressdes, na forma de ciéncia, religifio e filosofia. Ao identificar

o 1deal de ascese n4 figura do filésofo, Nietzsche o associa ao estagio mais

primitivo das civilizacdes. Assim o ato de filosofar em vez de se compor-
tar como uma atividade dos espiritos livres, por este ideal ascético vive a
méscara e a hipocrisia disfargada de atividade mistica atrelada aos preceitos

NIETZSCHE. Friedrich. W. Gerealogia da more, uma polémica, TradugBo, notas e posfacio de Paulo César
de Souza, Sa0 Paulo, Companhia das letras, 1998, Toda referdhcia feita a esta obra seguie doravants a esta
edighc com a sigla GM. O algarismo romana indica o capiuld, e o ardbico o pardgrafe: As paginas seguem
a edic8o citada nas referéncias bibliogréficas.
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icOes: (GM HT 11) Percanto a crltlca nietzscheana ao
_tende ultrapassar o platonismo e alcangar o idealismo ale-
1odernidade; obtendo como alvo o racionalismo kantiano. Esse para
: '__aractemza como: representante dessa forma. de filosofar por
'moral ascética como exercicio firme, corajoso e destemido da
ant:e em sua filosofia nfio encoritra respostas nos limites dltimos da
speculativa e, portanto, recorre ao transcendental, elegendo Deus ¢ a
mo.objetos especificos de suas especulagdes (Cf. KANT, 1997, 826b,
lietzsclie observa que na Dialética Transcendental, Deus é destacado
orno uma ideia absoluta ou um conceito puro da razio, enquanto
agdo necesséria & existéncia humana. A ideia de Deus permite con-
as categorias do entendimento ao seu limite de unidade, totalidade e
ndicionado (MARQUES, 1989, p. 61). Com efeito, no sistema kantiano o
bsoluto mantém-se para o uso especulativo da razdo, todavia sabendo que
huimana ndo pode se limitar apenas A experiéncia, concebe realidades
endentais, tais como: alma, mundo e Deus, por seu turno, atingindo o
a éspeculagdo filos6fica moral na modernidade. Certamente, Kant, na
cdo de seu edificio, percebe que niio é possivel entender na totalidade
eia de Deus e suas qualidades, a partir de uma razio puramente tedrica,
550 desemboca para razdo pratica. Mas o conceito transcendental de Deus
o_mals real de todos os seres nio pode ser omitido na filosofia, por
bsirato que seja, pois ele pertence & ligagio e & depuracio de todos os
os concretos (LEBRUM, 1993, p. 177). Por estas razdes, encontramos
e do szstema kantiano o espirito do ideal ascético; Deus, lei moral e a
1dade sfio construgdes de sua razio especulativa.

- Nietzsche observa na sutileza do idealismo moral de Kant o apelo por
deal ascético animado péla crenga no absoluto, situado fora de sentido
térico e da vida humana concreta, mas guiado por uma vontade de abso-
“isto &, vontade de verdade. Esta vontade de verdade é legitimada por
‘lei universal essencialmente vinculada ao dever moral denominado de
perativo categorico. Todavia Deus, como meio ¢ fim da experiéncia trans-
ndental humana, de sorte que Deus e fehcxdade se confundem no 1deal de

a ertuosa € concreta, : o




(BM I 1}39 De fa’{o a vontade de Verdade ¢a semente' da vl brotara
cresceram todas as drvores metafisicas que produziram: grandes
toda a humanidade, tais como: niilismo, moral de ressentimento; moral de
cravo e motal de senhores; culpa, ma-consciéncia e degeneragio dos instinto
A vontade de verdade € a latente necessidade de se querer encontrar uma re
posta para aquilo que nfo tem determinaco; € o impulso moral para nomeat
valorar as miltiplas situacdes em que a vida se apresenta. O homem; mesin
dotado’da‘capacidade de perguntar pela realidade, jamais se pode conhecer 1
seu eterno vir-a=ser; no seu devir. De fato, apenas interpretamos a realida
nos seus miltiplos significados. Ora, interpretar j significa capturar a real
dade nio espectro de nossa imaginagio e, para isso, correremos os riscos d
destilar o objeto ou a realidade supostamente apreendida, de formular juizos
e preconceitos; de aprisiona-los e engendri-los em determinados caprichos.
Para Nietzsche, a vontade de verdade, em nés, tomou consciéncia dela mesm
enquanto problema, por isso necessitamos expurgd-la. A vontade de verdadé
necessita de wma critica, essa seria a mais nobre tarefa do filosofo:

HSe _de que a proprla metaﬂswa sempre se constitui nesse projeto em
'nhuma formacio gregaria poderia persistir na vida caso prescindisse
a_vahagoes morais, isto é, nenhum povo poderia viver, se antes nfo
ise-0-que € bom e o que € mau. A humanidade € massa voluvel e mol-
l:condicio deve-se a consisténcia dos valores fundados no Ocidente,
idos-ao ser, tais como: a bondade, a hwmnildade, a beleza, a verdade, o
néo obstante, por se chamarem valores, s6 funcionam enquanto valem
:aIgUém ou para uma estirpe. Nietzsche, no alvo de sua critica aos valo-
udaico-cristios, percebe que a humanidade inteira foi atingida por este
| cristdo. Assim constata o filésofo:

Considere-se, quanto a isso, os mais antigos e os mais novos filéso-
fos: em todos eles falta a consciéncia do quanto a vontade de verdade
mesina requer primeiro uma justificativa, nisso hd uma lacuna em toda
filosofia — por que isso? Portanto, a vontade de verdade requer uma
critica — com isso determmamos nossa tarefa — o valor da verdade serd
experiinentalmente posto em questfio (GM, 111, 24).

Os homens mais poderosos sempre se curvaram respeitosamente dian-
te dos santos, ante o enigma da sujeiglio de st mesmo ¢ derradeira
renincia intencional: Por que se curvavam eles? Nele pressentiam —
como que por tris do ponto de interrogacdo de sua aparéncia fragil e
misera — a forga superior que queria se testar com tal sujeigéo, a forta-
leza de vontade na qual reconheciam e honravam a propria fortaleza e
prazer em dominar (BM, IIL, 51).

* Conforme Nietzsche, a moral cristd foi o inicio da degeneracio da von-
tade, nela encontraremos o esbogo da moral de rebanho e da formacio gre-
géria. O cristianismo configurou na cultura alema uma vontade forjada pela
moral dos costumes, sobrepujada aos instintos que torna a vida inerte, sem
pulsacio e que conduz o homem ase envergonhar de seus propnos mstlntos

' -'Alguns filésofos modernos ja afirmavam que o fendmeno religioso nas-
simultaneamente da consciéncia humana. Feuerbach escreve em Esséncia
vistianismo que a consciéncia de Deus € mediada pela consciéncia que o
mem obtém de si. A noc¢do de Deus inventada pelo homem € uma represen-
¢80 puramente humana e objeto de sua realidade imersa (FEUERBACH,
97, p. 48). Portanto na tradigio judaica, Deus, “Iowel” para o povo judeu,
‘a ekpressﬁo’ positiva e impremeditada do vigor de uma comunidade vis-
almente unificada pela combatividade. A religidio judaica estava presente
‘todas’as dimensdes da vida gregéaria que se confundia com a divindade,

is em Deus encontravam-se transfiguradas as préprias condigdes naturais
x1sten01a e crescunento gregarlo a pmpma condu;ao de subs1stenc1a do

4. O ideal dscético caracterizado de cristia‘n_ismo |

Nao ha duv1da nenhuma de que, para Nletzsche a ascensdo do
Crmtiamsmo na h15t0r1a do Oc1den’£e configura na humamdade uma nova

19: I\IIETZSCHE; Friedrick. W. Alam do Bem ¢ do ma!, Freludio a uma filosofia do fu!um._’Tradugﬁa. notas e
posidcio de Paulo César de Souza, 2% ed., 380 Paulo, Companhia das lefras, 1992. Todz referéneia fita
esta vbra segue doravante 2 esta edigio com a sigla BM. O algarismo romano indica o capitilo, & o ardbico
o paragrafo. As paginas seguem a ediglo citada nas referéncias bibliograficas.



madoras da moral de rebanho ASSIIH oMo toda verdade, asreligidess
antropomoérficas; elas apresentam um Deus conforme suds intencdes e nece

sidades de sobrevivéncia. E por desejar possuirem a verdade absoluta; suas

performances de dominacdo so necessarias 4 ideologia social, sobretud
no sentido de forjar a conseiénceia coletiva negando o que a vida tem de ma
rica: o devir, a multiplicidade, o perspectivismo. Assumir um Deus monote-

ista, Jaweh, para o povo de Israel € projeciio de seu fortalecimento gregirio;
portanto considerado o simbolo de sua jactincia. De fato, esse crescimento
gregdrio tem origem no povo eleito de Israel, cujos némades partem para ¢
estrangeiro em andangas, ndo somiente na promessa da terra prometida, mas
em busca de wmna vida sedentaria e feliz, até que afinal estavam por toda par—

te ¢ assim o grande numero foi chamado de povo escolhido.
- ¥ possivel afirmar, com Nietzsche, que o

- Cristianismo ndo triunfou apenas sobre o povo judeu, mas sobre to-

das as orientapdes valorativas alicercadas na glorificacio do carater

: cmnﬁiiudsa da existénceia, de fato, o cristianismo pode ser considerado
- como um movimento ignébil e ao mesmo tempo digno de alta consi-
déracdo, talvez uma vaga revolugio empreendida pelo ressentimen-
to dos fracos que se colocou em condi¢des de sobrepujar, por meio

do Cristianismo, o sistemna valorativo autoafirmativo da vida humana :

(BARROS, 2000, p. 47).

A religifio cristd, sendo uma dissidéncia do judafsmo, vai representar

para Nietzsche um vale de lagrimas na forma acabada da perversio dos ins-

tintos; caracterizado no “platonismo para o povo”, repousando em dogmas e
crencas que permitem a conisciéncia fraca e escrava escapar 4 vida, a dore &
luta; impondo a resignacdo e a rentincia como virtudes. S3o 0s escravos € 0s
vencidos, ou seja, os que néo podiam experimentar esse mundo com o virtu-

osismo, que formularam a moral dos fracos, inventando umi mundo além. De-

fato, na concepeiio nietzschiana, “as religides sempre se mamfestam como
grande forga de preconceitos morais, penetrando profundaments no mundo

20 Cf Antfcrrsto I, 25 Das sessées fa 52 do Anbcnsto Nze!zsche ian(;a uma radlcal crmca ao povo escnlhldo '
de srael. A historia de leragt para Nigtzsche & ingsfimavel; como histdria tipica da desnaturahzagao dos

valores naturais.

Sie Seus mpulsos;reguladores reduzuam 0s 1nfel1zes 4 pen-
' combmar causas e efeitos, reduzidos ao seu 6rglo mais

entro ocasxonando o processo de interiorizagdo, ¢ assim 0 que no ho-
_(;Iesc_e-, o-que:depois se denomina sua alma”(GM, I, 17). Aquilo a que
amos de consciéncia sdo apenas meios e instrumentos por intermeé-
uais, nfo um sujeito, mas uma luta quer se manter. A consciéncia,
Jietzsche, deve estar situada no plano da historicidade e do perspecti-
10, sobre isso discorre em Gaia Ciéncia:

_consciéneia € o Ultimo e derradeiro desenvolvimento do orgénico e,
éﬁseguinte, também o que nele € mais inacabado e menos forte. Do
y-de consciéncia vém iniimeros erros que fazem um animal, um ser
nano; sucumbir antes do que seria necessério contrariando o destino. [...]
m que nela (consciéneia) estd o dmago do ser humano .0 que nele €
douro, derradeiro, eterno e primordial (Gaia Ciéncia, I, 11).

Nietzsche acusa a filosofia espiritualista de ser responsavel por esta co-
sal violéncia ao corpo. A consciéncia ¢ um instinto admoestado, sustado
30°0u movimento, a forma de repressdo dos instintos vitais, advindo da
ssidade gregdria que um povo resolveu adotar como estratégia de vida.
dicdo cristd conduziu 0 homem a envergonhar-se de seu préprio corpo.
apdstolo, em suas cartas, conclama os fiéis para fugir da imoralidade
tra o corpo. “Vocés nio sabem, que o seu corpo € templo do Espirito
0, que estd em voces, e lhe foi dado por Deus™? (Corintios, 18, 20). Na
escncao paulina, o-alto prego pago pela vida ascética ¢ a privagio dos
sejos ¢ das paixdes que fermentam o corpo. No precmto paulino, Deus e_
sétlijosto da lei moral. Paulo, sendo considerado o primeiro gudeu cot 3
do ao cr1st1&msm0 também se torna o principal anunciador da gra a-
08 paghios. Ele e ‘nomeado- como alguém obcecado por uma ideia fixa,
mpre presente em seu camlnho isto €, como levar a cabo. a lei. _moral‘?:'__
ulo & capaz de tudo para defendé-la contra os adversarios e aquele que a
,unhiam em diivida. Nietzsche escreve em Aurora (1881- 1887) que “Paulo_
ormara-se o fanitico defensor e guarda de honra desse Deus e de sua lei,




teve que suprnmr 0 “desejo camal” que-.lnc1tava a transgress van
diz Nietzsche: “mesmo s¢-ainda fosse possivel’ pecar, no’ e.-mazs.--poss

pecar contra a lei moral”. Nesse suplicio da cruz; Paulo, ‘agora chamado

ser apéstolo, viu-se em condigdes, por fim, de assumir as prerrogativas
todos os fundadores de religifio: “chamar de Deus” sua propna vontade (

ANTICRISTO, 1, 47). . ; :

- Essa degeneragio da Vontade de poder em detnmento da 161 moral esta

* no dmago das religides. O fundamento dessa supressdo da vontade pela |

moral esta escrito no primeiro livro do Pentateuco, o Génesis, quando o pr

tagonista central desta narrativa, a figura de Ado, torna-se incapaz de supri-

mir a vontade, deixando se fermentar pelo desejo do fruto proibido da 4rvore

da vida e da sabedoria, a0 corromper-se perde a promessa de vida feliz, isto

¢, a perenidade. Ao que parece, isso foi tudo que um povo necessitou fazer

até agora para se:mantéer enquanto moral de rebanho.

~ Nietzsche éscreve em Gaia Ciéncia (1882) que o papel da moral é levat

o individuo'a exercera fungio do rebanho e conferir valor apenas enquanto

fungéio (Gaid Ciéncia; I11, 116). De fato, a influéncia do ideal ascético estd

presente ndo so na filosofia, mas em toda dimenso antropolédgica, sobretudo

no homo religiosus. Conforme escreve Nietzsche em Genealogia da Moral,

absolutos no programa da metafisica; na religifio se persegue a ideia
carac_”_c_enzado. de absoluto ou incondicionado, substrato metafisico
entido & valor para toda realidade existente” (AZEREDO, 2000, p. 163);
eafixa a noclo de bem e o mal; na filosofia a incansavel busca da
,a '"saber g prevaléncia da vontade de verdade representado na nogio
'écmlento logico, valido ou verdadeiro.

zsche na terceira dissertacio de A Genealogia dat Moral, discorren-
obre o significado desses ideais, pretendeu mostrar sua influéncia sobre
osofia, sua preponderincia na esfera humana e sobretudo seu entrelaga-
om a ciéneia. Escreve Nietzsche: “ambos, ciéneia e ideal ascético, se
' no mesmo terreno ja o dei a entender; uma avaliacio do ideal ascético
'u'z inevitavelmente a uma avaliacio da ciéncia, mantenham-se os olhos
&rtos para este Tato” (GM, III, 25).

Como vimos anteriormente, na filosofia o ideal de vida contemplati-
‘0 modelo no gqual se configura a imagem do filésofo como sacerdote,
sse tipo, o filosofar ganha seu contetido justificador, sua perene diretriz
nfortadora e, acima de tudo, sua capacidade para forjar questionamentos
imensdes escusas” {Onate, 2000, p. 60). No caso do sacerdote disfarcado
| "énsador preponderam as atividades fundamentadas na moral com atri-
Oes sacerdotais de orientar a humanidade a edlﬁcar a vida ¢ Ihe atribuir

ificados e valores universais (GM, TI1, 8).

- Nas religides, a vida ascética esta pautada em trés prescricdes valorativas
sobretudo, perigosas 4 manutencfio dos instintos naturais, a saber, soliddo,
ejum e abstinéncia sexual, ndo sendo possivel distinguir com seguranca o que
ssas trés prescrlgoes € causa e o que ¢é efeito e, até mesmo, se existe aiouma
el acﬁo de causa e efeito entre elas. A abstinéncia sexual & pr egada pot quase
as as doutrinas religiosas como forma de sacrificio e subhrnag:ao dos dese-
0 mais tenebrosos No cristianismo hi uma tentativa de espmtuahzagao dos.:
¢s¢jos naturais para transformar em desejos santos, essa foi a tarefa de ﬁlosp'. .
08 med1eva1s sobretudo da teologia de Agostmho de Hipona. Desse modo 0
nsnamsmo para Naetzsche representa a forma mais exemplar da dege eracdo
0 corpo que, através de uma moral decadente, entorpeceram—no tomando-

A mﬂuenma do ideal ascético existe, de fato desde os prlmordlos da
- humanidade; a ponto de ‘poder afirmar-se que a terra & propriaments
0 astro ascético, um rincdo de criaturas descontentes, presungosas e
~ repugnantes, que nunca se desvencﬂharam de um profuncio fastio de
si mesmas, da terra'é de toda vida’. Até onde a visdo histérica possa
alcangar, pode-se encontrar, povos ou comunidades que se renderam,
incondjcionalmente, ao ideal ascético {GM, IH, '11)..

O ideal ascético, para Nletzsche tern sua origem mua v1da que se de-
genera, numa vida morbida que vé, no préprio ideal, a Unica maneira de se
conservar. Nietzsche afirma que os ascetas, denominados “homens santos”,
para tornarem suas vidas mais suportave1s e interessantes, travavam guerras
ocasionais” contra o que chamavam de seus inimigos internos. Ao
c1enc1a de que cles também néio estavam livres dos sonhos erotlcos' e dos' de-
sej os da carne, os pobres santos, em sua volupia peie mart :
que era Justamente a ausenc1a de sexo que faz;a com’ que

-assolados




1osoﬁa para 0 Corpo, na qual apresenta o corpo como mstruhjénto a vonta
— a propria razdo. Diz Nietzsche: “Eu sou por inteiro. corpo e nada mai
0 corpo € uma grande raz3o; {...]h4 mais razfio no teu corpodo’ que na;
methor sabedoria” (Zaratustra, Dos desprezadores do Corpo, 1998; P51y
o enfrentamento por parte de Nietzsche da mé compreensdo do corpo hauri
no discurse metafisico-cristdo, cuja tradicio platnica seguida do cristianism
procura dilacerar o corpo da alma, dando a essa o primado da razfio, para gt
na corporahdade hdo haja vontade e resisténcia.

- “Arsoliddo eremitica também consiste no grande ideal prescnto 4 vida
ascetica Essa proposta de ascese religiosa langa o homem para a dimensio
mistica em busca da interioridade para se estabelecer vinculos com as forcas
além-de-si, sobrepondo ao si mesmo. A soliddo ascética como instruments
de ascensdo da alma a Deus ¢ uma concretizacio conscienciosa da prépria
ascese cristd. Na metafora do Zaratustra, Nietzsche utiliza outros mecaniss
mos de superacdo de si, o Zaratustra nos ensina que a soliddo tem a funglo
do desnudamento de si perante si, sem nenhum recurso metafisico our efligio
no além-de-si. Na segunda dissertacio de Genealogia da Moral, Nietzsche
concebe a soliddo como instrumento para imersio na realidade, isso si enifica
o seu enfrentamento sem linhas de fuga no suprassensivel.

ascético e. envenenado da moral judaico-cristd. A esperanca consiste
ansvaloragao de todos os valores, principalmente do préoprio ideal de
. Avida voltar-se-a 4 sua principal questdo, que é puramente entende—
énte como estética e vontade de poder.

1etzsche identifica no ideal ascético um gosto de cmeldade Quase em
¢ue. chamamos de espiritualidade e de cultura superior hé crueldade

‘a minha tese: esse ‘animal selvagem” ainda ndo foi abatido absolutamen-

le:vive ¢ prospeta — ele apenas se divinizou” (BM, 111, 229). Conforme

zsche, “a crueldade vivenciada pelo asceta se encontra atrelada sob irés

tes muito alardeados pela moral cristd: a humildade, a pobreza ¢ a cas-

67 (GM, 111, 8). O asceta parece um bicho que se tornou divino e quase

pre trata a vida como um caminho errado, dominada por um ressentimento

par, em que o seu proprio instinto de ser santo proibe-lhe a procriagdo. O

eta, para Nietzsche, tem um olhar “rancoroso e pérfido para a vida, contra a

a-expressdo, a beleza, a alegria; enquanto se experimenta e se busca satisfa-

10 malogro, na desventura, ne fenecimento, no feio, na perda voluntaria,

pegacio de si, autoflagelagiio e sacrificios™ (GM, M1, 11).

(O homem metafisico para “salvar-se” das incertezas do caos e do de-

engendra um terreno novo seguramente mapeado ¢ menos temivel, ins-

rumentalizado por argumentos convincentes para o instinto de rebanho. A

scese cristd tern como principio a redengfio filho de Deus. Ora, se 0 Deus

tidaico-cristdo se resignou numa cruz, com efeito, a sua morte foi uma trans-

guracdo do efetivo para o transcendente; por que nds, seres humanos nio.
0s devemos render ao sofrimento? A brevidade da ligz"io cristd diz que na.
isciplina “do grande sofrer”, por exceléncia humana, se esconde o uieal de.
randeza ¢ dignidade. O tornar-se “anjo” envergonha-se de seus mstmtos _

A proposta nietzscheana é assumir o sofrimento mcondxmonaimente'"
omo algo inerente a existéneia e, nele, encontrar a capacidade de. afirmar

udo que ¢ mais terrivel e doleroso, juntamente com o mais alegre @ exube—_
ante. O Zaratustra ¢ queém nos mostra a necessidade de transfonnarmos as

Algum dia, porém, num tempo mais forte do que esse presente mur-
cho, inseguro de si mesmo, ele vird, o homem redentor, o espirito
criador cuja forga impulsora afastara sempre de toda transcendéncia
e toda insignificAncia, cuja soliddo sera mal compreendida pelo povo,
como se fosse fiiga da realidade — quando serd apenas a sua imersdo,
absorgio, peneiracio na realidade, para que, ao retomar 2 luz do dia,
¢le possa trazer a redenco dessa realidade (GM, 11, 24).

O novo caminho para o homem indicado na metéfora do Zaratustra
da-se na escuta de todos os demdnios que vibram dentro de i, das forcas
vibrantes das sensagdes ¢ da vontade de poténcia e 1gnorando as forgas da
moral vigente. O deserto é necessario como tempo de amadurecxmento €,
por isso Zaratustra retirou-se alguns anos para a montanha sempre retor-
nando a0 povo para demonstrar Suds expeériéncias ¢ anuncza"'um novo tem-
Po; 0 porvir: A forga sentida durante 0 deserto afirmava constantemente a
vida, uma forca repulsiva que o langava de dentro para fora de 81, - desejan-
do, persmtentemente atr avessar, ultrapassar e tranwalorar A experlencza do



paraa autossuperagao humana para a constmg:ao de uina quahdade_ de vid
e de existéncia superior, porque “na escola bélica da vidao: que ndo nie fa
morrer me torna mais forte”. E o sofrimento purificador que:tios remete
existéncia, ao contrario da nogdo de sofrimento para o cristianismo; ex
uma funglo negativa, por se caracterizar por um sofrer resignado qie re
mete 0 homem a-outras realidades ilusérias. Nietzsche, no Crepuisculo d
{dolos, compara a dor existencial com a dor do parto: “[...][...] a dor ¢ santa
as ‘dores da parturiente’ santificam a dor em geral. Todo vir-a-ser ¢ crescer
tudo o que garante futuro condiciona a dor” (Crepiisculo dos Idolos, 1,
4). Para que haja o eterno prazer de criar, para que a vontade de vida aﬁrm‘
eternamente a si mesma, € preciso também que haja eternamente o “tormen:
to da parturiente”. Nietzsche formula, assim, uma forma de enfrentamento
da efetividade que ele considera ser a formula da grandeza humana: “nada
querer diferente, seja para tras, seja para frente, seja em toda a eternidade.
Nio-apenas suportar o fiecessario, menos ainda ocults-lo, mas amé-lo”.

‘Ao tratar da ascese cristd logo se faz necessirio uma nota sobre o episé-
dio'da:“morte de Deus” na filosofia de Nietzsche. E preciso dizer qUue O cris=
tianismo tdo combatido por Nietzsche, de todo modo, deve ser o cristianismo
historicamente construido a partir de especulacio metafisica com assimila-
¢Oes platonicas e estoicas. Conforme os ataques de Nietzsche, o cristianismo
platonizado tornou uma prética de vida-especificamente moral.

Nos primérdios do cristianismo nio se distinguia atividade filoséfica
das posi¢Ges dogmaticas da cristandade, momento em que equivocadamente
a propria filosofia se denominava de filosofia cristd, ou seja, uma atividade ©
de natureza teorética e contemplativa demarcada por uma razio logica dis- "
cursiva confundida com a experiéncia ascética, mistica dos filésofos cris- :
t3os. Assim como vimos ao longo deste ensaio, a filosofia caracterizada de
ascese contemplativa tem suas raizes basicamente no platonismo, sobretudo -
na mistica neoplatdnica, caracterizada em tese por defender a espiritualidade -
da alma e sua abertura para o divino. De fato, essa perspectiva medievalista
J4 justifica toda a investida de Nietzsche na afirmagio de que o cristianismo
¢ uma filosofia, sobremaneira uma atividade ascética e moral. :

4 Dessa manexra Nxetzsohe promove na histéria da filoso-
c,‘a d 'proced1mento na critica, ao excluir o fato, o fendmeno,
1S formul&coes o estatuto de interpretagio e avaliagfo. _
1tlca amoral exercitada por Nieizsche também requereu uma rede-
da propria critica na histéria da filosofia, exigindo para esse empreen-
o outras bases, jd que sua realizaciio foi desde sempre comprometida,
alor ¢ o sentido historicos nio eram tematizados. Kant empreendeu
efe_sa_'fd't')_s_-_ direitos do criticado, j4 que o objeto da critica, seja ele o co-
nentd _du amoral, nfo pds em questio seu proprio valor. Em Nietzsche,
tica principia necessariamente pela determinacdo de toda e qualquer
lagao como valor, passando a perguntar pelo valor dele, pois existem
5 a partir dos quais se avalia algo, mas existem Interpretacdes ¢ avalia-
nteriores que determinam o valor desse valor. E, sobretudo, a auséncia
interpretacio que Nietzsche denuncia nas criticas que o antec,ederam
uiarmente a kantiana,

5. Consideracdes finais

" A concluir esta’reflexdo podemos dizer que a mser(;ao'do filéso-
fo Nietzsche no debate acerca do’ crxstiamsmo nio deve ser conmderado
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' —MODERNOS

Marcos Sitva®

_ _cada de 70 no Brasil recebeu uma menor atencdo ao ensino reli-
do ‘que os tumultuados anos 60, caracterizados 1o cenério internacio-
;e_lp_..m_azor engajamento politico de carater mais populista. No entan-
pesar da politizagdo haver arrefecido, os anos 70 trouxeram decisivas
ibuicGes para o Mundo Modemno. O ano de 1973 foi um marco, tendo
sta:a crise econdmica, que se seguiu 3 elevagdo do prego do Barril de
leo pela OPEP (Organizagio dos Paises Exportadores de Petréleo), tor-
-0 indicativo de um quadro de perplexidade que haveria de atingir pro-
oes globais. Nesse periodo, ironicamente chamado de “década do eu”, a
manidade deixou de preocupar-se sobremaneira com o outro e voltou-se
81 mesma, cultivando o corpo e fazendo surgir ¢ movimento ecologi-
‘ulturalmente, o abalo dos movimentos contraculturais, a preponderan-
e uima ideologia de secularizagfio, subordinando tudo aos valores mate-
s, tessaltando a racionalizagio em detrimento de uma subjetividade, que
1bém contempla o espiritual, desemboca no individuo cindido, fracionado
pegado aquilo que hoje se chama cultura “#rash”. Alguns, procurando
ir'do niilismo, que entfio se instalava, se voltaram para a espiritualidade,
wdando a chegada da “Era de Aquario” ¢ deixando a sinalizacio de que
écada de 70 teria uma importancia singular no campo da religiosidade,
tinada a alterar as conturbadas relagdes da modernidade com a religifo.

* A subida ao poder, durante essa década, de importantes chefes de Estado
ue,;-de uma forma ou de outra, estavam ligados a movimentos religiosos
immy Carter, Menahem Begin e Ruhollar Khomeini) e a eleigio do Papa
jo Paulo 1T revelam as rafzes da manifestagiio politica de um fendmeno
le'hoje em dia € constatado em todos os ramos de atividade humana, desde

' Professor de H|stona das Religides do Nicled do Cigneias da Religiso e do Programa de Pos Graduagao
em Ciéncias da Religido da Universidade Federal de Sergips. . DR -



um retorno ao Sagrado. _

Durante os anos 80 uma onda dessa nova religiosidade espraiou-se
pelos paises periféricos, crescendo em significacdo ¢ importincia ao fifs
da decada, quando as utopias politicas se esvaneceram. A partir de entas
impactando todo o mundo, este movimento passou a ser visto por muitos

urando uma visio sintética que permita comparar o inp
ernidade sobre a“ediicacio com o sofrido pela religifio, ev
incipais elenientos constitutivos do pos-moderno, segundo :a‘s_llste_
) do critico literrio Fredric Jameson, uma vez que o mesmo s
ssidade de “uma tiova percepgiio da relacdo entre cultura ¢ pedag
MESON,1996,p 76), e cada uma das caracteristicas aprese'n’téd;’ts di
nstra impactara educacdo. . e _.

' Pﬁfﬁeifaménte a mais importante caracteristica do pés—modemo.}--s_en_a
velmente, segundo Jameson, “um novo tipo de superficialidade.
do’mais literal” (1996, p. 35) ou uma falta de profundidade. At
tempotanea, ao criticar “os modelos fundamentais da profundida
10 sendo metafisicos e ideologicos, fez com que o préprio conceito’d
rdade” fosse abandonado, trazendo também a “morte” do proprio sujeit
pelo seur descentramento consequente. O relativismo herdado de tal cenari
rico; além de influenciar obviamente o campo religioso, sobretudo peld

Culturalmente presencia-se uma nova fase, denominada de Pés-
modernidade e caracterizada sobretudo pela critica aos fundamentos da mo-:
dernidade, entre os quais, as ideologias norteadoras ¢ a centralidade da razfo.:
Valotizando as diferencas, instaurando um novo espago-temporalidade pela’
sua intima ligagfo com a tecnologia, enfraquecendo a historicidade e armeni-.
zando a distingdo entre a cultura erudita e a cultura de massa, a pds-moderni-
dade representa um processo decisivo dentro desta mudanca em curso.

Nesse quadro, a crescente centralidade do conhecimento, numa época
que vivencia uma revolugdio gnoseoldgica, mmpulsionada pela telematica e
pela concepgéio de novos paradigmas, torna obrigatéria uma anslise deti-
da de todas as esferas que trabalham com o ideolégico. Assim, partindo da
constata¢do deste amplo processo de volta ao Sagrado, que assume fei¢des
pos-modernas qualificadas, fazendo a religido readquitir‘impoitincia na
emergente cosmovisio e na sociedade, esse texto procura analisar.o impacto
desta volta & religiosidade sobre a educacio. - i

Considerando que a consciéncia histérica demonstra a antiga tima re-
lagdo entre essas duas esferas visadas, pergunia-se: o que pode significar esta
reintrodugéo do sagrado na educacio? Que prixis religiosa-educacional estd
se formando? Que resultados e necessidades espera-se ati om a mesma?

Numa época cujo leitmotiv representa para muitos a perda de antigas
referéncias identitérias, sem novos padrées ja prontos: par: -sub_éﬁtui-las,
em que a juventude demonstra desorientagdo existenci;
educacional que possibilite debater e questionar o' seni

ic30 das cosmovisGes, tarbém se reflete no educacional. - 5
0 fruto mais visivel deste relativismo pés-moderno seria a ampla ace
¢d0 do pluralismo. Moacir Gadotti, identificando uma “educacio pds-mo
erna multicultural”, assim se refere: ' S S

"Envolvida por essé movimento, &la nfo pretende ser paralela ou al-
termnativa & educacio atual. O que se pretende ¢ transforma-la. Com
concepedo geral, defende uma educagio para todos que respeite-a di-
versidade, as minorias étnicas, a pluralidade de doutrinas, os di;'eitos_
humanos, eliminando os esteredtipos, ampliando ¢ horizonte de co-
nhecimento ¢ de visdes de mundo (GADOTTI, 1995, p. 311).

A posturﬁ 'dbcente,'résﬁiténte desta “educa¢do pos-moderna 'multicdtufﬁ'
al”, € assim apresentada por Tania Dauster: i ‘ -

Fm ‘éonséquéncia'do ‘olhar’ relativizador, o professor, burilando seus
sentimentos, perceberd, por exemplo, o aluno nfo mais pela ‘of;_lc_;_a___
da privagio cultural’, buscando entendd-lo na positividade de seu

perspectiva
vida parece




; segundo J ar'n"eso’n’ g
; pnmazm Crescente do neo”,

ra1s e a ‘queﬁlonamentos. sobré posturas etnocenmcas que contraﬂam
a pedagogza ‘bancana (DAUSTER 1995 p. 82}

No campo religioso, também seriamente afetado pelo reIat1v1smo ,
pluralismo consequente, as reagbes oscilam’ entre d01s extremos Faustma
Te1xena acolhe—o com alegna aﬁrmando B

i 50z _e reduz a uma série de “puros presentes néo 1eiacwnados
.mpo”'(JAMESON 1996, p. 53).

sim, soba égide do cotidiano, do presente absolutizado, nasce o in-
0 liberado que ndo ouve a experiéncia, preso as novidades, sem ideais
opig, consumista e pragmaético (GASTALDI, 1994).

Hssa desvalorlzag:ao da histéria cumpre uma funcio ideoldgica; a partir
omento em que-a “mestra da vida” questiona o poder internacional e es-
e_l_ec'_':éjobrigagﬁes morais para a a¢io, sendo em Gltima instincia “subver-
e qualquer ordem que se pretenda universalizante” (SARDEMBERG,
-0 argumento é que, nas Gltimas décadas, o mundo sofreu tal transfor-
;. que a histdria ndo tem mais licdes a oferecer.

ZAi_te_rcellra grande caracteristica constitutiva do pos-moderno seria um
vo tipo de matriz emocional basico. Em decorréncia do descentramento
a “ruptura da temporalidade” vistos anteriormente, o sujeito vé-se diante
1l m presente de intensa materialidade e de uma enorme carga de afeto,
ndo-lhe ansiedade e perda de realidade (Jameson, 1996). Isso se re-
e{‘_nd cotidiano das pessoas, quase que mundialmente massificado, mo-
:Cando'hé,bitos e estruturas de pensamento e fazendo surgir fendmenos
o0 0 efeito cocoon, a vida dentro de um pegueno nicho, algumas vezes de
m casulo eletrdnico, e determinando novos perfis psicossociais, a exemplo
as:“Maiorias Silenciosas”, que inquietam os idealistas, cujos efeitos Jean
udnliard procurou apontar.

O dltimo elemento constitutivo do pds-moderno, segundo Fredric
1es01l, € a sua profunda relacdio com a nova tecnologia. Esta, no entanto,
- pode ser analisada isoladamente, mas, no contexto da grande mutacio
dseologzca em curso, da qual ela € um dos componentes mesmo sendo
rovavelmerite o’ prmc1pal
. Assim; outro processo que precisa ser analisado paralelamente ¢ a crise
pistemoldgica vigerite, através do’ questionamento ao paradigma cientifico
;panracmnahsta de omgem 001denta1 que tem prevalemdo nos ultxmos séculos.

QO piurahsmo religioso emerge como um dado experiéncial o
a todos. Esta nova perspectiva transforma radicalmente as estrutui _'
da plausibilidade que protegiam a interioridade social do ser crente.
relativizando os contetidos normativos da consciéncia e abrindo novas
‘e inusitadas possm;hdades (TEIXEIRA, 1996: p 105). .

Po:r outro lado 0 Cardeal L. Rdtzmger 1dent1ﬁcou no rclatlwsmo 0 prin=
capaI problema te010g1c0 da atualidade. Em sua opinido, o relativismo h(}}

Sm duda ya no se presenta tan solo con su vesrzdo de resignacion
- ante la inmensidad de la verdad, sino también como una posicion d
ﬁmda positivamente por los conceptos de tolerancia, conocimiento,
dialégico Y libertad, conceptos que quedarian limitados si se afirmara.
la exastencza de una ver dad vélida para todos (RATZH\IGER 2015).

Portanto, progress1stas ¢ conservadores 1eagem de forrna oposta ao re—
lativismo pés-moderno. No campo educacional, as reacdes podem ser vistas
nos dois exemplos abaixo: Na visio de Ttalo Francisco Gastaldi, do Instituto
Superior Salesiano, de tendencm mais conservadora o resultado consequen-
te desse processo é 0 SEUUIII‘[E‘,

No terreno da educag:aa a Pés modermdade TIH“D'LI o suporte a funda-
. mentagho tedrica do processo educativo. Nio ¢ de estranhar que em
‘meados do sécuto XX a atenglio comecasse a concenfrar:sé no pratico,
no didatico, nas técnicas de comunicagio, em detnmento'da Filosofia
do homen, da Axiologia e da Etica; que estio na base de. qualquer edu-

+ caglo que pretenda apetfeicoar o homem (GASTALD 994 p. 64).




teiemaﬁca a}em de SIgmﬁcar a formag:ao de Ui nova cosmovisag, tem de
pertado as mais distirtas’ avaliacSes.

Alguns, pessimistas; a encaram como trazendo um crescente monop
lio do conhecimento, outros pénsam que, por se estar imersg-nests © reahda
virtual”, de origem tecnoldgica, nfo se tem condicdes de analisar o quan
a mesma ja transformou as representagdes que se tem  do’ mundo Osp
simistas ao extremo consideram a Revolugio Tecnolégica como um ant
-humanismo”, cujo resultado ser4 o fim dos direitos individuais.

Para os otimistas, toda esta revolugdo tecnol6gica, que mstaura a socis
dade da informacio, traz a democratizacio do conhecimento, ou no maxim
significa um fendmeno essencialmente humano, portanto, sujeito ao jog
peculiar de interesses, de poder e de busca de maior conforto e benefici
para ¢ homem, - :

Em fungdo de tudo isto, no campo educacional, o tecnocosmo gero
um impacto ainda ndo totalmente assimilado, provocando o surgimento d
outras instituicdes preocupadas com a reproducio cultural, formagiio profis
stonal e intelectual, retirando dos professores o monopolio do conheciment
e forgando uma profunda transformacdo didatica.

Portanto, numa visdo ampla, considerando que os dispositivos de comu-’
nicagdo, cada vez mais tecnificada, determinam os valores culturais e repre=:
sentacoes sociais atualmente, produzindo novas maneiras de conhecimento:
(RUDIGER, 1998), alguns que defendem uma educacio centrada, sobretudo'_
no ciberespago, chegam a considerar que, “as pressuposicoes findamentais da’
educagfio académica sdo incompativeis com as necessidades presentes de uma-
sociedade pos-moderna e muito menos com as fuhiras” (LEMKE, 1993),

A educacdo tem assim a sua prépria legitimagfo questionada, levando
inclusive & suposigfo de que a escola “provavelmente ndo continue a fincio
nar como a forma dominante de ediicacio” (LEMKE, 1993). Essa também ¢
a conclusdo de Kiziltan ¢ outros (1993, p. 209) ao anahsarem 0 1mpacto da
chamada condicio pos-moderna sobre a educacgio: SR

om sua'funcao pecuhar a funcao educacional, percebe -5e que.
fenomeno correspoﬁde auma necesmdade desta época de transicio.
cresce a isto; devido principalmente 3 abertura que os novos paradig-
_tadtramndo a difuséo da compreenséo de que:

Os pressupostos metafisicos, 0s sistemas de crengas, os juizos de valor

“+ ndo estdo antes nem depois da explicagfo cientifica da natureza ou da

: “sociedade. S#o parte integrante dessa mesma explicacho. A ciénela
' modérna n#o ¢ a Unica explicacio possfvel da realidade e nfio hé se-

" quer qualquer raziio cientifica para a considerar melhor que as expli-

-/ cagdes alternativas da metafisica, da astrologia, da religifio, da arte ou
~ da poesia (SOUSA SANTOS, 1988, p. 67- 68).

Por ﬁm retomando a hipétese da similaridade entre os problemas en-
ntados hoje, tanto pela educagio quanto pela religifio, desde o relativismo,
rahsmo descentramento do sujeito, a nova (in)sensibilidade e reforco do
1d1&no a demanda de novas formas de explicagio da realidade, a predo-
incia da imagem, sugere-se que, mais do que nunca, a educacdo neces-
- dos horizontes fornecidos pela religifio, para fazer frente a esta situacdo.
. Espera-se que a religifio ajude a reativar “o imagindrio pedagégico con-
mpordneo”, por meio da reincorporagio da dimensfio simbdélica, do mito e
fantas outras realidades olvidadas pela ciéncia até ento, e consequente-
ente pela educacfo.

Fiiosaﬁa da educaciio em tempos de volta ao sagradu

Diante da similaridade de problemas enfrentados h03 ¢ tanto pela esfera edu-
cacional, quanto pela religiosa, procura-se elucidar as respostas que uma eduica-
fo fimdamentada numa perspectiva que iticorpora a dimenis3o do sagrado pode
dar ao abalo da legitimidade da educagiio produzido pela pos-modemidade &
Por outro lado, a atual diversificagio dos modelos educacionais, ‘e
tuncio de diferentes fundamentacdes, exige dos educadores clareza tia pe-
dagogia adotada, compreendendo as implicagdes de sua escolha, para evitar
posigdes contraditonas entre si. ' o

O pos—modemo pela primeira vez na histéria do Omdente ,ameaga .
radicalmente a. possibilidade da educagio pubhca (pubhco no sen-
tido da natureza fimdamentalmente politica da_' :duca{,‘ 0, segundo :
05 autores), ao revelar a parcialidade inerente da educac;ao € expor
a fragilidade e falta de substancia de seus pressupostos epistemmos
e metafisicos. Como tal, o pbs-moderno & a rnoldura um conjunto
smgufar de circunstdncias que constantemente am 1z a educs
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‘ren e_:s.::'ijrbpb:stéé"é’duca<31ona;sa.do‘s-prmqlpja;'s_ pifendnien
¢ uma questfio-que cxige uima analise comparativa. A est

McLaren, em seu Rituais na Escola; faz 2 seguinte afirmach

A educago catélica é bem diferente daquela que & oferecida por my
tas escolas evangélicas oristds. As escolas catdlicas ndo apresents;
fervor simphista e fundamentalista das evangélicas. A Igreja Catdli

afastou-se de um ponto de vista estreito e de um biblicismo liter
{(McLAREN, 1991, p. 92).. :

Porém, Jodo Paulo I (1990) afirmou que a “tarefa privilegiada” da

Universidade Cat6lica é unificar duas realidades aparentemente antitética
“a investigagdo da verdade ¢ a certeza de conhecer ja a fonte de verdade’
Mais adiante, afirma que a Igreja, gracas as suas Universidades e patrimoni
cultural, investiga “os mistérios do homem e do mundo, esclarecendo-os 4 I
que a Revelagdo lhe da” (Constituicio Apostolica Sobre As Universidade
Catélicas, 1990, p. 5; 7). ' ' '

Mas, comparem-se estes objetivos com as palavras de Milton Reime

W. David Beck, ligado a Liberty University, Virginia;

'A'a_.utoridade da Biblia sobre todo conhecimento humano é um prin.

‘cipio fundamental que distingue a verdadeira educagio cristd da que.-f
¢ meramente boa, moral e conservadora. A tiogio biblica de que ‘toda’’

-verdade € verdade de Deus’ fomnece justificativa para a busca do co

nhecimento e da verdade em todos os niveis e en todos os campos:

(REIMER, 1991, p. 209-210). -

N&o havendo diferenga na esséncia destas duas proposigdes; pode-se es-
tabelecer o principio geral que os epifenémenos religiosos de'inspiracio cri std
procuram fundamentar seus sistemas religioso-educacionais na autoridade de
uma “verdade revelada”. As diferencas ficam por conta de umuso cif(ignstan-
cial desta “verdade revelada”, ou de forma progressista ou co nservadora,

A peispectiva da chamada Pedagogia Holistica, fi mentada na
Psicologia Transpessoal, pode ser apreendida pelas seguin laracoes de
Marilyn Fergusson, em seu A Conspiracio Aquariana: = i

O Centro Radical da filosofia e’du'cétii'(_}'n'al' ~ a persp Vatlpzca &a
Conspiragio Aquariana — é yma constelagdo de téenicas ¢ conceitos

R

. I'ic_i':'p'abl'_tulo dedicado & educaghio no Opening the American' Mind- The
Integration of Biblical Truth in the Curviculum of the University, editado por:

t0n dagar, a explorar todos os can-
ia consciente, a procurar significado, a festar
te exteﬁore_s-,-:"é Venftcar a8 frontmras € as profundidades do
Sptio e [ [...l A experiéndia transpessoal visa um novo t'ipo ~cie:
aprendizagem e um novo tipo de sodiedade, Além da autoaceitagio,
¢la promové a avtoiranscendéncia (FERGUSON, 1990, p. 291).

11 umquadro ﬁééﬁhado a comparar as pressuposigdes do velho e do
1 péifédi’éiﬁa‘ddapwudiwda, a mesma autora afirma que, no paramgna
c0, a experiénicia inferior é encarada como o contexto para o aprend:za?—
15 adiarnite afirma: “O educando que foi encorajado a escutar a.autori-
ide initima 6 tacitamente bem recebido nos desacordos. A submisséo & autori-
xterna é sempre provisoria e temporaria” (FERGUSON, 1.990, p- '2,?’?).
'Pértanto, diferentemente das pedagogias inspiradas na T:rad;g:ﬁo rehg.ios‘a
ental, a Pedagogia Holistica estabelece a autoridade intima como princi-
.ﬁt'ﬁ: de autoridade. Com base na autotranscendéncia, busca-se a fonte de
ecimento em Si mesmo, baseando-se em uma introspecgdo exercitada.
0 significado 1iltimo destas diferentes compreensfies € que, de um mo.do
ral, tem-se dois sistemas religioso-educacionais opostps: um que, Seguin-
metafisica ocidental, baseia-se numa compreensfo predominantemente
nscendental da realidade e outro, de inspiracfio neo-oriental, fundamenta-
Wima compreensdo marcadamente imanentista da realidade.
“Em decorréncia desta ampla compreenso da realidade, surge Ol}tl'o pres-
poéto fundamental de uma filosofia da educacfo, a Antropo}ogia F 1103_0ﬁca.
Neste particular, os epifenémenos reconhece_m a func,:go dete?mma;\:lcte
ste principio. Italo Gastaldi, do Instituto Superior Salesgno, afirma: “A
deia de homem guia, regula, inspira e orienta & ac3o educativa, oferec:?:_ndo
uadro de referéncia ideal para a realizagdo do educando, porque assinala
m que ele ha de conseguir: a personalizagdo” (GASTALDI, 1994, p. 61).
Por sua vez, Milton Reimer declara: “Uma das quest3es cha}res em Efiu-
acio, ¢ com implicacdes em todos os aspectos, desde metodologia, conteido
i objetivo & a questio da natureza do homem” (REIMER, (1991, p. 2.10).
© No mesmo sentido, Marcelo da Veiga Greuel, no texto Holismo e
._edagogfa; reconhece: “A todo e qualquer enfoque ps:dggég%co sempre sub-
az uma imagem do ser humano, responsavel, em altima instincia, pelas
\edidas didaticas adotadas” (GREUEL, 1995).




constata-se que as dift ncasfun lamen pla _
lidade, ¢ principaimente na Antropoldgia Filoséfica de cada epifendmen
constituem os fatores: determinantes da diversidade de ‘modelos religios
Procurando, pois, determinar estas diferentes visdes dé_homem, :
-se evocar inicialmente, as palavras de Jofio Paulo 1L, 2o analisar a rela
entre £€ e razdo e a missdo das Universidades Catélicas que, '

Noutra parte, o documento declara: “Os homens da ciéneia s6 ajudard
realmente a humanidade se conservarem o sentido da transcendéncia do home:
sobre o mundo e de Deus sobre o homem.” (CONSTITUICAO, 1990, p. 17) -

De forma parecida, Milton Reimer, a0 analisar a funcio dos Cursos d
Educagdo nas Universidades cristds, afirma:

Implicito em todos estes cursos esti uma visio da natureza humang

da verdade ¢ dos valores. A visio hiblica do ser humano como criado &

imagem de Deus, possuindo ainda uma natureza pecadora, tem impli

caches muito abrangentes, relafivas a disciplina e as técnicas de ensino |

(REIMER, 1991, p. 220),

Para a averi‘guagéo da Antropologia Filoséfica gue findamenta a

Pedagogia Holistica, recorremos ao coldquio entre Fritjof Capra, David

Steindl-Rast ¢ Thomas Matus, que deu origem ao livro Pertencendo ao -

Universo, no qual eles discutem a respeito de quem € Deus:

FRITJOF: Isso me lembra a nogfio budista e hindﬁfsta_de recuperar
a memoria de quem realmente somos. Por exemplo, um ko zen diz:
‘Qual era 0 seu rosto antes que vocé fosse concebido?’ E na tradicio
hinduista vocé tem o mito de Deus criando o mundo. ¢ depois se es-
quecendo de quem cle é. T uma vez que SOMOS essd. CHiacdo, a libe-
1a¢do, o moksha, consiste 'em nos lembramios de que; efctivamente,
somos Deus. Tattvamasi. Penso que poderiamos chiis 1850 de reve-
fagdo. Se eu me lembro da minha verdadeira naf_ii_ *za na meditacfio

crescentar a visdo critica da Pedagogia Holistica com

cdo as _ub__1¢_‘_s1y1_d_gdéé:rﬁd'défﬁ'a's-.-"Aﬁﬁna'Gieuel, em seu artigo Holismo
ol et

U

A pedagogia do mercado, no fundo, nfio prepara para a vida, como
o iﬁrétéh’de’ fazer crer, porque restringe o jovem ao que domina 1o mo-
" 'mento. Ela atrela o jovem, na verdade, ao passado. A pedagogia que
- procura o seit norte no proprio ser humano deixa Hvre, porque conta

“com o futuro. Ela ensina exercitando habilidades e ndo inculcando

informacdes (GREUEL, 1998). -

Apesar de todos os epifendmenios religiosos comumgarem desta critica
‘sujeito pos-moderno, descentrado, fragmentado, coisificado, un;d1men~
al e material, as pedagogias de orientagfo filoséfico-religiosa cx?sté, ge-
rﬁéﬁte, ndp aceitam a antropologia filosofica da Pedagogia Holistica, pois
sa o distingue entre Deus e a criatura humana, apresentando um sentido
¢ interioridade diverso do cristio. . . _ o

- Diante destas diferencas de principios, aparentemente irreconciliaveis,
omo poderia ocorrer essa “praxis inter-humana”, estabelecendo um nicleo
omum entre as diferentes propostas religiosas educacionais? . o

. E pertinente a defesa de um equivalente pedagdgico ao “plura}mmo r(?hglo—
07, fundamentado em uma “sensibilidade dialogal”, que encara o imperativo de

um macroecumenismo, defendendo o principio da “unidade na diversidade™?

A comunhdo nos desafios postos pela condico pés-moderna podera am-
ientar a construcdo de uma axiologia partithada, que sirva de 'ﬁmdamen‘ta-
30 para esta interagfo nas propostas de pedagogias religiosas @ducacionais?
Uma percepgiio que caminha nesta direcdo parece ser a de Italo Gastaldi,
‘que afirma:

Enquanto ndo se consiga um consenso sobre valores bisicos, _nﬁo s
pode estabelecer wm marco referencial que leve ao amadurec;mento
da personalidade. Para consegui-lo é preciso responder a perguntas
fundamentais: o que € valor, nobre, fundamental? Que devemg_s amar?
Por que a civilizagio floresce? E por que entra em decadéncia? Qual -

- & o fato fundamental da existéncia, a chave da realizacfo do.homem?

(GASTALDI, 1994, p. 63).



sando uma quahdade de conhecmrxento md1ssociada da dlmensao valoratl
do.amot ¢ da compa1xa0” a admissdo de que os sistemas escolares prec1sam
reagir “aos valores em mutacdo da sociedade” (FERGUSON, 1990 p. 2!

pode trazer dificuldades para este consenso, a partir do momento em qu
outros epifendmenos, com relagfio aos valores cons1deram que:

[...] As téenicas de esciareczmento de valores podem ser apropriadas §
0 objetivo ¢ identificar a percepciio presente dos estudantes de bem:
mal, assim esse ensino corretivo pode prosseguir, mas ds percepcdes do
estudantes ndo podem ocupar o lugar dos valores cristios. Preferéne
subjetivas, consideragdes pragmaticas, e perspectivas culturais devem
ser todas sujeitas 4 autoridade da escritura como proclama o padro mo
ral de um Deus santo (REIMER, 1991, p. 220- 221)

Mesmo diante de barrelras como essas, que estdo sendo consideradas
“fundamentalistas”, o que se propde, em funcdo do pluralismo pés-moder
no, é a chamada “etlca da diversidade”, que, na explicacdo de Ub1ratam
D Ambrosw pode ser resum1da assim:

‘Respezra peIo outro com todas as suas diferencas; solidariedade coth
* o-outro na busca de sobrevivéncia e de franscendéncia, isto é, na sa-

: tlsfacao ‘¢ suas necessidades materiais e espirituais; e cooperacdo
. ‘com outros na preservacio do patriménio 11atura] ¢ cultural comum

- (D’AMBROSIO 1998}

Ora esta “étlca da dwermdade” corresponde a pos—moderna valonza-

¢80 da alteridade, confirmando como o fendmeno da volta ao-sagrado reflete

as caracteristicas culturais atuais. s

Por outro lado, supSe-se possivel estabelecer uma 1dent1dade de prln-::I—
pios que, nascidos da prépria natureza do fendmeno religioso; ssam repre-
sentar um ferreno comum para a ﬁlosoﬁa religiosa educac1 nal dos: dwersas
epifendémenos 1e11g1osos

Conclusiio

Peter McLaren a0 ﬁm da sua anahse Sobre as
Modernidade com a Pedagogia, pergunta: “Podera 0

ox}a da nece551dade de remcorporar a dimenséo espmtual aeducagio.
m funcao desse sujeito, chamado por Ttalo Gastaldi de ¢ ‘jovem light”,
cupado quando muito com o autodesenvolvimento, é que se preteflde
jentar o papel do professor no sentido de incorporar também uma fun-
de psmoterapeuta e orientador espmtual pois se compreende que na
dade ‘existe um Umico processo de crescimento-cura-esclarecimento.”
ARANJO, 1991, p. 116). .

Nesta perspectiva, Peter McLaren (1991) apresenta a nec‘esmdade de
tabelecer o carater carismético do professor, representado assim pela me-
fora'do “mistagogo”, com poder de “intimidade” e “liminaridade”, procfuu
ndo transformar a consciéneia do jovem, que passa a ser descrito também
or' uma metafora de inspiragdo religiosa, a do peregnno Seriam estas pro-
ostas adequadas e capazes de proporcionar a “cura” e “transformagéo” do
jjeito educacional pés-moderno?
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Paradigmas. S3o Paulo: Loyola, 1996. ' 0 tempo presente‘? Segundo F oucault esta pergunta ¢ cla-
d co_m toda sua intensidade pela primeira vez em Kant. Ao escrever
o Berlinischen Monatsschrift (KANT, 1974, p. 100), Kant langou,
nodo'despretensmso uma tentativa de se compreender o tempo pre-
¢, transformando-o em questio. N3o se trata de se limitar as tteis fer-
entas. da sociologia, da histéria ou de outras ciéncias humanas para se
preender o tempo atual. Antes, busca-se constituir certa ontologia da
idade, numa refacdo fundamental com o presente, transformando-o
pro'blema filoséfico.

Mas por que utilizar, neste contexto, o termo ontologia? Em geral, ima-
ha-se que ontologia lida com aquilo que hd de mais abstrato e vazio: o ser.
tretanto, caso se atente ao sentido de ontologia como condi¢do de possi-
ade da experiéncia, nota-se que ela estd mais proxima da atualidade do
ps discursos aridos sobre o ser deixam entrever. Ela permeia ¢ esta pres-
0sta tambem nas agdes préticas, nos contextos mais imediatos, ainda que
0. SQ]& semipre tematizada. Heidegger expressava isso ao indicar que sem-
re nos movemos numa compreensio de ser. A nfio problematizacio dessa
ompreensao de ser nfo significa que ela ndo seja pressuposta Antes, € um
icio da dificuldade de se colocar em questio aquﬂo e se pde de modo
1s'prox1mo 4 experiéneia cot1d1ana dos entes. Por se colocar de modo tio
roximo, a necessidade de assumir certo distanciamento e de tematizar essa
ompreensio de ser se torna tanto mais urgente como dificil, E, cons1derada
ob o mgno da temporahdade a construcdo da ontologia da atuahdade 1mp11-
ca em ir além dos fatos histéricos contemporéineos. Para a compreensdo do
resente é necessario certo salto na tradigo, na heranga que nos constitui.
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[ rizam pela crftica aos.
asp_aqt_ violento de uma razdo que ndore- .
o mima dada tradi¢do; buscando universalizar-se. Em
oMo e posiches como a de Habermas propalassem uma
ﬁtﬁé’a&de raz30 como paradigma crifico, nfio reconhecendo.
icranca histérica. Ao saltar do particular para o univer-
violéniéia por meio da imposigio de principios que nada
Sﬁo-‘db""cju‘ fruto ‘da’absolutizacio de determinado horizonte historico
No griipo que desenvolve essa critica, sdo alocados os pés-estrutu-
anceses (Foucault, Derrida, Lyotard) bem como filésofos que se
cant com a ¢ritica 4 modernidade empreendida por Heidegger e por
7 A hé.f:COIIIO,- por exemplo, Vattimo e, de certa maneira, Deleuze.
A mbas as posigdes reconhecem a necessidade da critica da contempo-
dde na sua relacdo com a heranca iluminista. De maneira sucinta, a
ordé'i'iéi_a"esté na manutengdo ou ruptura com aspectos desse legado. O
oblema, especialmente para aqueles que exaltam a ruptura, se mostra mais
pi‘éxé caso se admita o cardter autorreferenciado da modernidade. Se ela
1e €ssa conotacio imbuida de critica, que deve sempre se autocertificar,
o:entfio é possivel uma ruptura com a modernidade? Uma vez que a mo-
iidade pressupde e se move na critica de si mesma, toda critica nio seria
‘mais do que extensio da modernidade? Antes de avancar, cabe pontuar
uns indicios e o que se compreende por esse carater autorreferenciado da
dernidade. Afinal, uma possivel ruptura com a modernidade depende des-
conceito. Nﬁd_se pretende citar exemplos exaustivos, mas apenas indicar
no essa leitura realca um elemento importante do discurso modemo.
‘No émbito da filosofia, pode-se identificar esse aspecto na filosofia cri-
a de Kant. Com a Critica da razéo pura, o filosofo visava estabelecer a
ossibilidade da metafisica, determinando a extensdo e os limites da razao.
ntrétanto, alerta-nos Kant: a razfio é sua propria juiza. Ela deve julgar-se a
mesma. Os seus limites devem ser encontrados a partir dela mesma e nio
m lugares e critério_s 'extrinsecos_. A Critica da razdo pura € o tribunal onde
raziio & julgada a partir de suas proprias leis eternas. Em outros termos, a
1780 fecha-se sobre si mesma. Nesse curioso tribunal, a razéo €, simultane-
amente, juiza, dif_a as regras e também toma assento na cadeira dos réus. Fla

E possivel encontrar term _ tos, /&
entre si, para designar a atualidade: pés-modernidade, mod le t
hipermodernidade ete. Além disso, cada tefmo ndo possui um referente
ro e distinto. O termo pés-modernidade, por exemplo, € usado em sentide
econdmico, sendo empregado como sindnimo de era pés-industrial e indi
a faléncia da organizacio do trabalho nos moldes fordistas e as reformul
¢des implementadas no mundo do trabalho apos a década de 70, Esta pal
vra encontra-se também na estética como fim das vanguardas utépicas, q
atribuiam a arte o poder de transformar a sensibilidade €, assim, a realida
dada. Entretanto, as vanguardas heroicas tiveram como consequéncia o &
clausuramento da arte em si mesma, autorrefereciando-se, De certa maneir
pds-modernidade € entendida como tentativa de se aproximar arte e vida ¢
ainda mero pastiche”. Em termos epistemologicos, pos-modernidade signy
ea a impossibilidade de Jundamentacdes iltimas ou fim das metanarrativas.
questionando-se posicionamentos que buscam estabelecer conceitos unive
Seis, 'tan_zfo:_db ponto de vista do conhecimenio come da ética. '

~ Diante de tdo variadas leituras, haveria algum elemento comuiri caps
de se configurar como amalgama entre estas tendéncias? Parece-nos que umni
problema central em todas elas é a articulagio da heranca iluminista num
mundo plural. A questio fundamental é: como viver num mundo que se i
vimenta nas sombras da morte de Deus? Ha duas principais correntes que
compartitham do pressiposto que h4 problemas na forma como esta heranga
se manifesta na contemporaneidade, mas encaminham solugdes distintas.
De um lado, observa-se a tentativa de recolocar o projeto modermio
novamente nos trithos. J. Habermas, na esteira da teoria critica, defende a
manutengdo do projeto emancipatério da razdo. Para ele, como Kant ja ha-
via indicado, a modernidade nio pode recorrer a outras épocas para obter
seus critérios de orientagio e de validagfio. Antes, perguntar pelo presente
significa criar suas préprias normas de legitimagao. Ela deve se autocertifi-
car, especialmente estabelecendo uma erftica no tocante a0 uso instrumen-
tal da razdo. Assim, para Haberrias, a filosofia contempordned seria projeto
de autonomia e critica do presente, compreendido como modemidade que
se autocertifica. O discurso dito pés-moderno, que apela 4 fragmentacio e

Essa pdsigéo_é ex'pressa_no decorrer da obra Habermas, J. The New Conservatism, Cuitural_ﬁri_sticism_aﬁf_j_
the Historian's Debate. Cambridge: MIT, 1989. HABERMAS, J. “Taking Aim at the Heart of Prasent = On
Foucault's Lecture'on Kant's What is Enlightenment”. In: Kally, M. {editor). Critigue and Powesr: Cambri'dgt_a:_
MIT Press, 1994, S

;Sifalis'mn tardio”,

23 - Esses slementos séo discutidos em Jameson, F; “Pds-modernismo. A lagica '_c':_Li%fu I'da capi
et Teoria i vanguarda,

Sfio Paulo: Atica, 1996. Cf. também a importante contribuigdo de BURGER; |
S&o Paulo: Cosac Naify, 2008, . e




milar nas con51derac0es que o 1mportante
faz da arte moderna:

Eu ldentlﬁco 0 Modermsmo com a 1nten51ﬁcacao quase a exacerb
¢do, desta tendéncia autocritica que comecou com: o filésofo Ka
Por ele ter sido o primeiro a criticar os meios do cntlcismo eu 0 ol
cebo como o primeiro verdadeiro moderne. A esséncia da moderni
dade estd, como eu a vejo, no uso de métodos caracterfsticos de umi
o dtSClplma para criticar-se a si mesma — nfo para subverter-se, 1

" para entrincheirar-se mais firmemente nas suas dreas de competéne;
i _(DUTTON 1960, p. 101).

mente pode ser questmnada caso entre em colapso. A sua su
em da:afirmagiio de algo que lhe seja extrinseco, nfio vem de fo
_eﬂé sua. propria radicalizacio que gera um curto-circuito no si
utros termos; ha de se ter um movimento similar 4 uma 1mpiosa
movimento € de dentro para fora. Nesse sentido, todos os “fins” “an
ados pelos. filésofos pés-modernos ndo indicam que tenha se superad
erﬁzdade _por ter se descoberto uma “verdade” mais proxima do.
e-a-modernidade fosse simplesmente um erro e, que agora, uma_pﬂs
‘¢ritica descortinou a verdade que ela procurava esconder. Como criti
modem1dade Nietzsche ja havia nos alertado que para desmascarar
rinada mentira ¢ preciso criar outra, afinal toda forma de vida nece
uma “verdade” para viver. Como ndo hé fundamentos ultimos, tud
ma interpretag:éio A interpretacdo se move no horizonte que nossa herar
abre, levando em consideracdo a necessidade de se criar novos valores
abendo-se de sua provisoriedade. -
Nio se quer dizer com isso que vivemos uma transicio de paradlgmas
ntes, ¢ a propria noglo de grandes paradigmas explicativos que ¢ posto en
que. Mas a relagfio com a modernidade nfio é um simples deixar para fr :
tetomada de didlogo critico com uma tradicéo que constitui o tempo ania
O-fim da histéria, do sujeito, do livro, da metafisica... (e todos esses “fin
ndicam apenas que certa interpretagdo desses termos, que pretendia organ
ar a multiplicidade a partir de um centro, mostra-se esgotada, pois ela 1
eflete a “realidade”, mas ¢ mterpretativa,

No &mbito das artes, especialmente no formalismo abstrato, esta nogé
aparece no conceito de pureza, no qual a arte fecha-se em si mesma, estabe
lecendo sua prépria autocritica pressupondo sua autonomia. Nesse contexto,

dmbitos, mas ¢ determinada em si e por si mesma, ou seja, ela € autorreflexi
va. Ao ndo reconhecer nenhuma determinagio para além de si, ela pode ser
percebida como pura, uma vez que ¢ autbnoma. A vontade de pureza mani
festa maximamente por meio da abstracdo ¢ do formalismo, apontando para
a relagfio imediata com o absoluto, j& ndo mais visto como um outro trans
cendente, mas como o etemo que acontece aqui e agora. A Pop Artndo altera
significativamente esse pressuposto, mas simplesmente invette 0s poles: o
s1gmﬁcado tltimo desaparece, restando o jogo multlfacetadodos szszmﬁcan _
tes. I importante observar de antemio que inversdo nio s1g;ni
mas se ostra dependente daquiloe que ¢ criticado. No caso'd
ria se argumentar que hd a representacio de uma reahdadé ‘
das ‘imagens. Assim, Andy Warhol, por meio de um: ‘proces fotograﬁco :
tramisfere a imagem de Marilyn Monroe retirada dos meios d cdmumcag:ao '
para o silkscreen. Nio haveria, entdo, figuracio, de mod {
Pop Art como “uma arte sobre signos ¢ sistema de’ sxgu
1974, p. 07) e'a afirmagdo de sua cumplicidade com
trato seriam erréneos? Esse argumento nfo invalid:
autorreferencial também presente na Pop Arr. No ¢a
isso fica evidente no fato de nfio se ver Norma Jean Bake
da atriz) por detrds da figuracio. O significante ndo ap
- cado nltimo ou representa uma pessoa, mas se refere

: deﬁnlgao de

A ideia de retorno do religioso

Assim, a ideia de pés-modernidade € uma condiciio e uma atmosfe
~que nos indica falha no projeto de miodernidade, por ndo cumprir suas pr
‘messas. Esta suposicio 4 também valida para a religifio. A progressiva ré
‘naliza¢éio do mundo revelou o irracionalismo dessa razio instrumental.
também levou a dessacralizagio dos valores tidos como mais elevado

rerdadeiro







) LSO, N0 qual a carita,
que a adequagdo do enunciado i estrutirs do ser erda

Nesse sentido, Vattimo considera o niilistio como chance de sa da
n.letaﬁsica' e sua violéncia, e como sinénimo de cristianism'o;-NeSs'a*p:é'r'ép
tiva, modernidade e religidio ndo mantém relacdes exirinsecas ou mestio

1 & Vattimo éstd corréta; ¢ a religifio que retorna no contexto
derno’traz em'si as marcas do enfraquecimento de suas “verdades”
neio. do reconhecimento de seu cardter interpretativo, como explicar os
mentalismos? No tocante a esse aspecto, sua postura se mostra bas-
{e reducionista. Eles seriam nada mais do que buscas neurdticas e nos-
cas: de algum fundamento Gltimo, indicando a dificuldade de se viver
mundo em que Deus morreu (VATTIMO, 2004, p. 91). A pluralidade
rrente da assuniciio do aspecto hermenéutico da religifio conduz a busca
t’i‘_g}:a de portos seguros. Em outros termos, o fundamentalismo seria um
ito colateral da auséncia de fundamentos iltimos.

No entanto, ao contrario do que se poderia pensar, a afirmagio nostal-
ica ¢ violenta dos fundamentos nio indica sua forca, mas assinala sua crise.
alamente por se sentir ameacada, a religio metafisica se apega com mais
ca e violéncia aos seus fundamentos. E neste sentido que Vattimo as qua-
¢4 comno neurdticas. A casa esta desmoronando, mas procura-se desespe-
damente se escorar as paredes, descuidando-se do teto, que pode cair sobre
abeca. Num mundo cada vez mais incerto, onde tudo é interpretagio,
lgumas certezas inabalédveis podem ser amparos desejaveis para alguns. O
lernento paradoxal € que os fundamentalismos se legitimam no fim das me-
natrativas, partindo da logica que se a ciéncia é também um mito e vive-
os num mundo marcado pelos conflitos de interpretagio, posicionamentos
gmaticos também deveriam ser aceitos e reconhecidos em sua validade.
odavia, esta concepcdo contraria a propria ideia de miltiplas possibilidades
e interpretagéo, na qual se baseia. Em outros termos, a afirmagfo de posi-
ionamentos violentos se legitima na defesa de que numa sociedade plural,
¢la também deveria ser ouvida. No entanto, no seu discurso coloca-se justa-
mente em posicdo contraria a essa pluralidade, advogando a sua perspectiva
como tnica dotada de validade.

Por estes debates, pode-se notar como a relagdo da tradicho moder-
na (principalmente sistematizada pelo esclarecimento) com a religifio, vista
a partir da implosdo do projeto modemo, marca o debate contemporaneo.
De um lado, ha posicionamentos que partem do pressuposto de que ha um
mure enire religiio e modernidade e que, no fim da modernidade, a reli-
gifio aparece como alternativa. Vattimo, por sua vez, busca compreender-a

relagdo ao passado, mas como aprofundamento da mensagem cristi qLi
conduz ao niilismo. Niilismo ndo possui conotagio negativa, mas ressalta’
reconhecimento do cardter interpretativo de toda experiéneia de mundo. Bl
ndo-¢ abandono do cristianismo, mas sua realizacdo plena. .

contemporineo, bem como no discurso filosdfico, ndo é mero acaso. Ao se
recj,onhecer a profunda intimidade entre cristianismo e o ser COmo evento
cujo destino € o enfraquecimento das estruturas fortes do pensamento que sé
querem sempre como verdadeiras, nada mais plausivel do que reencontrat
0 crstiamismo no fim da metafisica. Neste processo, a hermenéutica temi
papf:i fundamental. Enquanto fundada numa religifo-do livro, ha a preocu-
pag_ao'cpl?-a: interpretacio; Este problema inicial & ampliado; de modo que
g':-herp}gg'gutz‘ca se expande; a ponto de reconhecer tudo: comg interpretacio
mclusive o discurso cientifico. e
EJustamentea critica hermenéutica a objetividade e # fisiitralidade do
dis'pi%rSO"c1’er‘1tiﬁc0-'que.abre apossibilidade de se escutar novamente os mitos
religiosos: Nesse sentido, por exemplo, com relaciio as pesq $‘gencticas
com humanos, ¢ cristianismo, compreendido como tradica que-nos céns-
titur; pode’se configurar como voz critica diante do.do'giﬁ!'tlsmé"da-ciéncia
mostrando seu aspecto interessado e evitando-que a razﬁos'p(.')'ssh trair suas in:
tengdes. Isse niio significa aderéneia irracional a dc')gm'aé,.' s arelig




pos- modema de que niio ha ﬁmdamentos u1t1mos 'encontr" d -rastro
sagrado na constituicio desta heranca. Se isso-ndo constltui a totahdad

uma ontologia da atualidade, poucas duvidas restam-de: que é um eleme"

a ser considerado.
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Radical Orrkodo;my A new Theology. London: Rouﬂedge 1999. Arthur Grupitlo™
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Relume-Dumard, 1993, No. 1111010 do secuio passado uma determinada relagfo tornava-se pro-

matica central para a pesqmsa protestante enquanto uma questiio que in-
bre a esséncia da cristandade (BORNKAMM, 1969, p. 234). Mais
_ ha algumas décadas, ganhou contornos de polémica extra-académica,
' ireito a manchetc de revistas de dwuigacao cientifica e curiosidade
ca Reﬁro me a relac;ao entre Jesus & Paulo. Em muitos momentos, a
cussio esteve tio concentrada que a palavra de ordem, segundo o teélogo
mad Gunther Bornkamm, nfo encontrou mais sossego: “De volta a Jesus,
ega de Paulo” (Jbid., p. 235), como se tratasse de uma genuina oposico,
Que se cabia ou devia decidir por um dos lados. Esta suposta ciséio é
lispensavel ao pensamento de Alain Badiou sobre o apdstolo dos gentios:
0é reconstruzdo ali, em commposzg:ao a Jesus.

Neste caso especifico, isso ocorre por duas razdes. Uma delas ¢ ficil
 histérica, a outra ¢ dificil e filosdfica. Em primeiro lugar, Paulo ¢ recons-
ruido em contraposicio a Jesus porque, para Badiou, Jesus ndo passa de
m _;udeu um personagem dos Evangelhos, que nada mais séo do que tex-
0s escritos por judeus, isto ¢, os evangelistas ¢ seu circulo mais préxime,
asc idéntico aos “Doze”, a quem Badiou contrapde Paulo desde logo.
/ as essa tese nfio assume a mesma forga pretendida pela afirmagéo de que
al__ﬂo ¢ proclamador ¢ organizador de um certo discurso que se segue a um
contecimento chamado Cristo, € que, sem tal discurso que he da voz, o
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erige Badmu, Jesus e fumiqu :
Iho, gostaria de ¢ontestar; sobretudo esta segunda-' "aza 1 principal, m
dificil e filosofica. Inclusive porgue nfo estou em COHdIQOGS de dzscutlr at
histdrica mais facil. - NN
Dito mais claramente, Badiou afirma Paulo em com'rapt)sigio
judeu-cristios, e esta ¢ a razdo pela qual nega importéncia ao préprio Jes
Mais ainda, Badiou afinrma Paulo na sequéncia de uma filosofia do. acon
cimento, na qual se dd o acontecimento-Cristo que, por acaso, & Jeslis, 1
poderia ter sido qualqiter outro. S6 que ndo foi qualquer outro, foi Jesi
quem o8 judeu-cristdos teriam dado importancia demasiada e, pior, de que
teriam tragado um perfil literarto — rico em qualidades e prodigios — n3
essencial a uma filosofia do acontecimento. Por i isso, as duas razdes esta
implicadas, ¢ contudo a segunda ¢ mais fundamental. :
As questBes que levanto nfio poderiam ser mais 6bvias: como estd Ci
racterizacfio de Paulo pode estar em consondncia com o nlicleo da mens:
gem de Paulo, que € Jesus? Como o acontecimento-Cristo, cerne da ener gi
predicadora ¢ ativista de Paulo, transforma-se no caput mortuum de um
filosofia do acontecimento que se converte numa filosofia da articulagéio di
cursiva, da fundacdo, da organizacio e da administracio eclesidsticas? Po
fim, formulado. de maneira paradoxal, como o Paulo de Badiou pode ests
em contraposigio ao Jesus de Badiou, se o Paulo de Badiou nfio estd em
verdadeira contraposicio ao Jesus de Paulo? Trata-se realmente de uma fi
losofia do acontecimento, uma filosofia do cristianismo, no qual o Cristo
relevante, ou apenas mais uma filosofia da mudanca social?
~ No primejro dia d¢ intervengdes na Universidade do Porto, ao falar
sobre a fenomenologia da vida religiosa e da mterpretagao que o jovem
He1degger fez de Paulo, referi-me brevemente a conjuntura do ressurgimen-
to do interesse filoséfico sobre a religifio cristd. Inclui, mutatis mutandis .
Jiirgen Habermas, Slavoj ZiZek e Alain Badiou na mesma tendéneia de evo-
car a noglo heideggeriana de acontecimento-apropriador [Ereignis] para:
compreender a plenitude histérica da formagdo do Ocidente a partir do cris-
tianismo primitivo e tentar aplica-la como um conceito generzco de mudanga-
social e, noscasos de Zizek e Badioy, de revolucio. :
. Meu objetivo, aqui, porém, € concenfrar-me apenas _em’_'élguns as-
pectos daquela filosofia do acontecimento implicada no livro do filosofo
francés publicado primeiramente em 1997, Saint Paul, la foundation de
l'universalisme. Dividido em capitulos que se articulami com dificuldade ¢
de forma apressada, dedicados aos mais variados temas, como a atualidade

'::.n.o':tampouco 0 SOU: Mesmo agsim, um leitor atento do texto bfbhco
amdes dificuldades de argumentar com Badiou, pois ele impJe crité-
nao'exatamente hermenéuticos, mas de wma perspectiva critico-ideo-
¢z, ‘bastante: exigentes. Como disse, ele deprecxa todos os Evangelhos.
m d1sso, renega os Afos dos apdstolos como uma biografia maquiada de
lo, ¢ ignora boa parte das epistolas. Por isso, a filosofia do acontecimento
prmc1pa1 caminho de um questionamento interno. Nio obstante, consi-
o ainda que, numa abordagem mais ampla, em que & mintcia filoséfica
1ha somar-se um animado bom senso, se poderiam enxergar ainda outras
ongruéncias quanto a interpretagdo das Escrituras e & profundidade teolo-
a; que de fato ndo formam o escopo do autor.

- De imediato, como aten confesso, Badiou faz também asseveragoes so-
& Paulo que deixam entrever o problema aqui anunciado:

Fu nio tenho a menor necessidade da Nova que ele declara ou de
culto que The foi consagrado. Mas ele ¢ uma figura subjetiva de im-
porténcia fundamental. [...] Para mim, Paulo € um pensador-poeta do
acontecimento &, ao mesmo tempo, aquele que pratica e epuncia atos
constantes caracteristicos do que se pode denominar a figura mili-
tante. El¢ faz surgir a conexHo, integralmente humana e cujo destino
mé fascina, entre a ideia geral de uma ruptora, de uma virada, e a de
wm pensamento pratico, que & a materialidade subjetiva dessa raptusra
(BADIOU 2009, p. 7-8).

laras sd0 suas. mteng:oes de pensar a figura modelo com o objetlvo de
buscar “uma nova figura militante”. Ele intenta compreender as condicGes
de possibilidade, para nfio dizer transcendentais, do tipo de conexao, inte-
gralmente humana ¢ exemplarmente visivel em Paulo, enire a “ideia geral
de uma ruptura” € scu “pensamento pratico”. Note-se ainda que por “per;a
samento pratico” Badiou entende a materializagdo subjetiva dessa mes'm:a-
ruptura. Trata-se, portanto, da intengdo de uma generalidade, qual sej ~
de refundar uma teoma do sujelto que subordme a eXIStencm | 'e,nSaQZ




cio da questio da ver
a forma lingnistica do jufzo, a fim de instaura-la como processo. B eru
respeitar, aqui, a conjumtura a partir da qual estes conceitos sio, em Bad
simultaneamente explicados como uma Justificativa da “contemporaneidzi
de Paulo”, Com efeito, nosso caminho consiste em esclarecer; mesmo que
em linhas gerais, a filosofia do acontecimento de Badiou e mostrar porgi
cla ndo ¢ feliz em constituir-se a partir de Paulo, ou aplicar-se a ele — £1s!
precisamente em contraste com a nterpretaco fenomenolégica que o jove
Heidegger fez das epistolas paulinas.?’ S

- Sem duvida, faz parte do diagndstico de Badiou sobre as condigdes da:
filosofia contemporanea que Heidegger tenha sido o primeiro a distinguir
verdade da veridicidade (para usar o vocabulirio do proprio Badiou), isto:

pogtica do ser que Heidegger adjudica aos gregos, além de ndo ser exclusiv
destes, podendo, segundo Badiou, ser encontrada também nas antigas Indi:
Pérsia ou China, ndo estabelece realmente o que ¢ proprio da filosofia e ni
diz nada quanto ao genuino discurso da totalidade do pronuncidvel sobr
O ser enquanto ser, que sdo as matematicas (BADIOU, 2005, p. 10). E
sua obra O Ser ¢ o Evento, Badiou tenta delimitar 2 filosofa a partir de um
deflacionamento ontoldgico, atribuindo a ontologia as mateméticas, como:
puro discurso do miiltiplo, liberarido assim a tilosofia para o que ele cham
de “événement”, que ndo ¢ o ser enquanto ser, mas uma intervengiio que s
articula a partir do par de conceitos “verdade e sujeito” (Ibid., p. 13).

Isso ¢ fundamental, porque € a tese das matematicas como ontologia,-:
sobretudo o entrelacamento das categorias do ser tomadas 4 teoria matema-
tica de conjuntos (miiltiplo, vazio, natureza, infinito etc.) com as categorias
do evento (ultra-um, indecidivel, mtervengfo, fidelidade elc.); que compde
o “pensamento do genérico”, do indiscernivel oy absolutamente-indetermi-
nado, que designa ndo o ser enquanto ser de que as matemdticas se ocupam, :
mas o ser de uma verdade, da qual se constitui um sujeito, o siijeito dessa”
verdade, e cuja conexfo a filosofia term de pensar (Ibid., p. 16):: "

7. (Cf _GRUP_{LF.O, 2014) O_Ipa'_no do fundo de meu érguménic, aqui, & que a Ehféfp_rﬁ?acao:pad_i_i’rié'_d_n jovem
Heidagger, aitda nio carregada pefa nogdo paga de Fraignis, & substancialmente distinfa taqiiala que -
Badiou pretende constriir mesmo que criticamente, a partir desta nocéo (Cf. HE!DEGGER;'QGW).

HIente, em processos.
olitica e 0 amor, 405 quais s¢ con-
_gestio-sexualidade ', sobretudo porque um
‘sempre uma’ singularidade universal, enquanto que
nentagdo € proprio das politicas identitdrias singulares,

as: 'ub'Culﬁira;S;'-das. mulheres, dos homossexuais, dos deficientes, dps

bes etc.. que oférecem uma fonte ines gotavel de investimentos mercantis.

egse contexto. que o apostolo Paulo toima-se atual, pois _ele fora, comp

dor (sujeito) de uma verdade (a Boa Nova), capaz de articular as condi-

s quase impensaveis de uma singularidade universal. :

O acontecimento é o ponto-cego que d inicio a um processo de ver-.
&uma “lei sem suporte”, pois “ndo poderia haver uma lei da \ferdade”

12009, p. 21). No caso de Paulo, trata-se da ressurreicio @0 Cnsto, ql.}e

4 Badiou nfio passa de “uma fabula”, como foi para a maioria dos fil6-

8ofos na famosa passagem do apéstolo por Atenas segundo A}z‘os 17.1 6-3;4.

nico suporte dessa verdade é o sujeito que a declara, dai Sua conexao
sencial, E a conexfio entre verdade e sujeito, e nfio o acontec‘lmento e::n
;.;que interessa a Badiou, e por isso sua investigagio é “genérica”, ¢ nio

fenomenolégica como a do jovem Heidegger:

Digamos que, para Paulo, trata-se de explorar qual é a lei que pode
estruturar um sujeito sem qualquer identidade ¢ suspenso a um acon-
tecimento, cuja dnica “prova” € justamente sua declaragio por um
sujeito. Para nos o essencial é que essa conexfo paradoxal e.zn?:r'e um
sujeito sem identidade e uma lei sem suporte ﬁmd‘a a Possﬂnhdade
na histéria de uma predicagio universal. O gesto inédito de .Paulo.
[...] Objetaremos que “verdade” designe aqui, para n(’)é, uma snnp'les
fabula. Exatamente, mas o que importa € o gesto subjetivo apreen@do
na sua poténcia fundadora no que se refere as condi.c;f)es genéricas
da unjversalidade. Mesme que o contelido fabuloso seja abandonado,
resta a forma dessas condicdes (fbid., p. 12).

Mas a pergunta que colocamos ¢ (na verdade quase indistinta. c.la de
Badiou): como diferenciar um vinculo qualquer entre‘ \i'erdade e SU]GIFO, a
_mera declaragdo de f€, e um vinculo entre verdade e sujeito capaz de univer-
“salidade? Noutras palavras, como o gesto inédito de Paulo pode estruturar
‘uma subjétivfdade_'crfst&, para além das identidadeg pam’m}l_are_s do. Jufiﬁl.{--ﬂ_
do grego, pafa além das condicGes de dqmirlagéo ideolégica da sabedoria




Patlo”, o sujeﬂ;o da cHuneiacio, outim ges‘co medlto” no sentide de al
que hbertava e subjetivava sem distingSes e sem precedente na- histd
Com efeito, sabemos que, para o préprio Badiou, o: sujeito ¢ cgnsm:md
uma verdade, e nfo fonte de uma verdade” (BADIOU; 1994;p:. 177 0qu _
nossos questionamentos quase retéricos, e sua teoria propositalmente ambigu

Além disso, como o acontecimento pode ser essencialimente ndo-es
cial — eis o paradoxo —, & sim a conexdo entre verdade ¢ sujeito, se Paulo
apenas o portador de uma subjetivaciio levada adiante por-uma verdade par
além de toda lei e de todo discurso de dominaciio, como eram a sabedoti
grega ¢ a moral judaica? Dito mais claramente, como Paulo poderia retix
essa forca da propria enunciago se o acontecimento de que ele ¢ portad
ndo fosse, para esse efeito especifico, precisamente “uma fabula™? Se n
fosse uma loucura, como refiraria o poder aos sabios? Se nfio fosse um @
céndalo, como retiraria o poder aos profetas? Mas a questio fundamenti
¢ esta: como ele poderia fazé-lo com éxito sem modificar um pressuposto
comum a ambos, gregos ¢ judeus, de um “poder tnico, mas que ninguéin
pode fazer seu”, e que € o Unico “pressuposto razodvel” por tras da fabulal
O seu invélucro racional?

Por que justamente a ressurreigao da came e nfio outra fabuIa qualquer.
Por que nfo mais um entre outros tantos mitos que os gregos ja conheciam
Gostaria de tentar set ainda o mais claro possivel com a seguinte pergunta
nfo é muito mais racional esperar, nessas condicBes, nfo apenas o vinculo
entre Paulo e sua declaragao mas também o carater fabuloso, mais do qu
isso, religioso, porque ndo apenas fabuloso, mas ligado aquele poder tmico
que ninguém pode fazer seu, da verdade que ele declara? N#o seriam essa
as caracteristicas necessarias de uma verdade que, ao fundar-se unicament
na fidelidade, na fé a uma declaracfo (e nfio em alguma iluminacéo mistica), -
seja, contudo, e exatamente por isso, capaz de universalizar-se? Como seri '
possivel, pergunto, mais em tom provocativo do que transcendental, uma .
singularidade universal nio religiosa?

:qu_ néo: ha rlgor rzgoroso o suﬁmente para isso: L
Badmu o tivesse pra‘ﬂcado, tena visto que a dnica: cone- o

efeito, os conceitos de “sabedoria” e “signos” com os quais Badiou;_-, _
troi sua teoria-dos discursos (grego e judaico), sdo tomados a Pascal;:
itaclio: se impde sobre a propria critica de Badiou, por motivos que
nda’ spero poder explicar. Diz Pascal nos seus Pensamentos:. 3

. Nossa rehglao sabla e 1ouca Sabia porque ela € a mais erudﬂa e 35
'ma1s fundamentada em milagres, profemas etc, Louca porque nfio &
tudo isso que faz com que dela sejamos; isso leva a condenar aqueles”

que dela nfio s&o, as ndo a acreditar nagieles que dela sdo. O que

os faz acreditarem ¢ a ciuz, ne evacuata sit crix. E assim Sdo Paulo,

que chegou com sabedoria e'signos, diz que ndo veio nem com sabe-

doria nem com signos: pois veio para converter. Mas aqueles que vBm *
simplesmente para convencer. podem dizer que vém com sabedona e -
SIgﬂOS (PASCAL apud BADIOU, 2009 p. 61). S

Segundo penso, Bae:hou comete um equivoco grande quando supde que- - .
aulo teria visto, na teoria pascaliana do signo e do duplo sentido, uma. -
fcessio inadmissivel ao discurso judaico” (Badiou, 2009, p. 61), pois isso -
seria o mesmo que admitir que ele tivesse visto sua propria argumentacdo :
apologética como uma concessdo, igualmente inadmissivel, ao discurso fi-;
osofico, pois se trata aqui precisamente dos “indesculpaveis™ de Romanos:.
18-23 ¢ 2.14-16. Como & latgamente sabido, para Paulo, a “realidade in-. .~
isivel [de Deus] — seu eterno poder e sua divindade — tornou-se inteligively
desde a criagfio do mundo, através das criaturas, de sorte que ndo tém dess .
culpa”; da mesma forma, “quando entfio os gentios, nio tendo Lei, fazem ;
naturalmente o que € prescrito pela Lei, eles, ndo tendo Lei, para si mesmos.. -
530 Lei”. E, ndo obstante tudo isso, “ninguém serd justificado pelas obras da
lei” (Rm 3.20), conclui o apoéstolo, do mesmo modo que, poderiamos acres-
centar; ninguém sera justificado pelo conhecimento da criagdo. '

11

Badiou reconhece que “separar os elementos reais da fabula edificante '
(¢ de alcance politico) que os envolve exige um rigor excepc:o_ al'e desafia
dor” (Id., 2009, p. 27), € nio deixa de ser espantoso que ele "neghgencae o
alcance do fato, por ele mesino reconheczdo de que o aconte mento de que




Pauio chama de “graca (charzs) Mas nio set !
que ignoram a realidade da £&. O nticléo da fe & Gz, 0
cidivel como quer Badiou, mas seuéntorng & revestido'dé sabed(ma & 51

Badiou ndo faz de Paulo apenas um apostolo-da-antifilosofia; 0-q
certo nalguma medida, mas também um irracionalista: radical; na esteir
heresia ultrapaulina de Marcido! Sua filosofia do aconteciménto s¢ opée
toda possibilidade apologética. A contradi¢fo equilibrada de Pascal nfio’t¢
na o acontecimento menos fundante. Fla jamais explica o evento, mas con
com as suas consequéncias. Ela nfio desnuda a face do acontecimento, m
mostra os frutos de uma arvore que so podemos conhecer pelos seus fruto

Embora Badiou afirme, com razio, que “é initil querer justificar u
postura declaratoria por meio dos prestigios do milagre” (/bid., p. 64.), com
isso adquirindo condi¢@es para concluir que “por esse motive Paulo é, final
mente, mais racionalista que Pascal”, no entanto, o discurso cristdo fundady
exclusivamente na fraqueza dependente da graga e, portanto, na fé unica
mente, se nio pode encontrar‘abrigo num quarto discurso (o do milagre
da-glorificacfio) tampouco o encontra nos demais, e isto significa, ndo faz
nenhuma concessio, seja ao discurso grego (da sabedoria) ou ao discurso ju
daico (dos signos), o que torna o discurso cristdo (a declaragiio pertinente a
acontecimento) um compl eto*‘sem-fundo”, que ndo pode sequer ser indireta
mente ou unperfe1tamente auxiliado, tangenciado pelos demais discursos.
1ad1cahs_m0 do S. Paulo de Badiowesta em que, para ele, “Paulo estava con
vencido'de que _-dlscurc;o' cristio ndo ganha nada ao ser glorificado” (Ibid.

rantia rofetlca nem- miraculosa sem argumentos nem provas, ndo
' alnglca do mestre” (Ibid., p. 71).
). equivoco inaceitavel de Badiou ¢ passar por cima da dificuldade levan-
por Heidegger na caracterizacao do que ele chamou de indicacio formal
male Anzeige). Badiou escreve, com razio: “o acontecimento nao ¢ um
1sitiamento”, mas disso nfo se segue que “o Cristo nfio € um mestre”, e que
o podetia haver discipulos” (Zbid., p. 75). Ora, para Badiou, os Evangelhos
obretudo o sindticos, sio um conjunto de narrativas com um teor inteira-
ente distinto das epistolas paulinas. Seu discurso essencial ¢ o da prestidigi-
do edificante; enquanto o de Paulo € o do puro acontecimento. Em suma,
Evangelhos insistem em caracterizar Jesus, e Paulo € indiferente a qualquer
¢ suas qualidades, bastando, para o processo da verdade que ele instaura, a
roclama(;ao revolucionaria do fim de toda dominagfo, o antiincio da filiagdo e
igualdade, da libertagfio e da universalidade, a proclamacio revolucionaria
o fim do poder e da morte, por causa da ressurreico.
.. Claro que, tanto do ponto de vista da interpretagfo biblica quanto da
{eologia ortodoxa, isso ndo & inexato. O problema ¢ a extrema seletividade
a apropriacio de passagens das epistolas em que o formalismo puro do
contecimento se evidencia unicamente sob o prego da mitigacio ou mesmo
# completa ocultagdo das relagdes ou indicios conectados com esta forma-
dade. Na mesma frase ha pouco citada ocorre uma contradi¢do demasiado
violenta, em si mesma ¢ com as Escrituras: “0O acontecimento ndo é um
ensinamento, o Cristo nfo é um mesire, ndo poderia haver discipulos.” Eis
4f uma verdade indiscutivel ao lado de duas falsidades embleméticas, o que
obnga Badiou a reconhecer que: “Sim, Jesus & ‘senhor’ (kyrios) e Paulo &
seu ‘servo (doulos) Mas éque o acontecimento-Cristo estabelece, nos tem-
pos que se seguen, a autoridade de uma nova via subjetiva” (/bid., p. 75).
_Ele remete aqui, certamente, 4 saudacao inicial da Epistola aos Romanos,
em que Paulo refefe a si mesmo como “servo de Cristo”™. E também a esta
epistola em partmular que pertence a passagem que talvez mais fortemente
se oponha a toda sua construgfio da personagem Paulo como indiferente 3 a
relagio com Cristo- Senthor, ‘e com a qual gostana de concluir este trabalho.’
Ressalto quea epistola aos Romanos, a0 ladc de Corintios I'¢ I, Galatas,
F ilipenses ¢ Tessalonicenses I, si0 0s tnicos textos reconhecidos por Badiou
e aprovados no teste das exegeses cientificas que reduzin drasﬂcamente o'_’-

a
i
g

: 'utocentrado santo e rigido, resistente a toda apologética.
_ ‘Para Badiou; “a declara¢do ndo.tem outra forca a ndo ser o que ela de
cEara e1sso significa, especificamente, que “Paulo mantém, com firmeza, o
discurso militante da fraqueza™ ([bid., p. 65). Ora, o que ¢ isso se ndo uma .
contradiciio equilibrada? A forca do discurso estd em sua fraqueza! A tese
do discurso da fraqueza ndo se sustenta sem que a graca tenha o sentido de
que uma grande for¢a seja, a0 mesmo tempo, atribuida somente a Deus, ou
a0-acontecimento-Cristo. Isso nfo quer necessariamente dizés:que o aconte-
cimento € completamente desprovido de logos. Pelo contrétio, estas sfo as’
condiges inevitaveis de uma singularidade universal. A forca na
é apenas o niicleo paradoxal e opaco de'um discurso’ que téri uma série de
desdobramentos, quejd ndo dizem respeito-a uma filosofia:do a OBtecxmen—
to meramente formal, mas ao conteudo. especifico do acontec1mento Cristo.




tem de restar para dar Tastro a . et :
ﬁlosofo quer tirar a0 apostolo, mesmo que seJam p{)ucas

gue seria melhor citar e interpretar na integra; ¢ ndo de’-foma.-ééletlva.
o texto é tio cortante que dispensa tal imperativo hermendutico exigente

O contexto é o do amor pelos fracos na f&, e coloca: exatamente o pr
blema da universalidade paulina, gue Badiou atribui exclusivamente
acontecimento-Cristo, puramente formal, sem indicacBes; mas que na ve
dade estd completamente motivada por indicagdes muito fortes: 1) a q
envoive o Cnsio—Senhor 2) a que remonta ac Deus-Juiz.

o de exclusmdade ©: paradoxo contradltonamente ethbrado ¢ este:
.exclusxwdade garante-a inclusdo universal.

Por: fim, ha apenas um sentido no qual o radicalismo de Badiou e a
négacio completa de Jesus e do contetido “fabuloso” (a que prefeririamos
hamar religioso) inerente ao acontecimento séo realmente dignos de uma
losofia do acontecimento. E o fato de ele nio estar disposto a conceder ou
onceber nenhuma relagio de proximidade 4 verdade de Paulo, seja pelos
feitos literdrios dos Evangelhos, seja pelos ensinamentos do-“mestre” ou
o s&bio ético, tampouco pelas curas e prodigios. E rigorosamente coerente
interpretar a relagfio entre sujeito ¢ evento como uma relacdo, antes de tudo,
de “fidelidade’™: “O fato de que o evento ¢ indecidivel obriga a que apareca
um sujeito do evento. Um sujeito ¢ constituido por um enunciado em forma
de aposta, enunciado que € o seguinte: Deu-se isto, que eu ndo posso calcu-
lar, nem mostrar. mas a gue permanecerei fiel” (BADIOU, 1994, p. 179). O
‘sujeito cristdo nio pode dar o primeiro passo sem antes reconhecer a loucura
e 0 escAndalo inerentes ao que enuncia. Nas palavras de um apologista mo-
derno, “a incredulidade nua e crua é um tributo muito mais leal a essa verda-
de que uma metafisica modermista que a explicasse simplesmente como uma
questiio de grau” (CHESTERTON, 2010, p. 209). Unicamente nesse sentido,
a filosofia do acontecimento reflete perfeitamente o acontecimento-Cristo, ¢
Badiou, em seus préprios termos, ndo pode ser censurado por sua incredu-
lidade ou infidelidade. Ao mesmo tempo, entretanto, a situagdo ¢ também
perfeitamente paradoxal, pois se pode censurd-lo, por exemplo, nos termos
da contradicio equilibrada de Pascal. E a cruz, e nfio as razdes, que faz crer,
portanto ndo hd mérito em crer. ! Mas a cruz estd revestida de razbes, portanto
h4 demérito em nfo crer. Ndo deixa de ser curioso que Badiou tome como
modelo genérico a constituigio da subjetividade cristd em beneficio de um
“eventualismo” a cujo evento sua subjetividade ndo estd vinculada, que ele o
interprete o acontecimento-Cristo ¢ o antincio da ressurreigdo da carne como’
inscritos no mesmo registro aleatério do “absolutamente qualquer ou
ridvel andnima. .. ..

Acolhei 0 fraco na fé sem querer discutir suas opini(”)es. Um acha qix
pode comer de tudo, ao passo que o fraco s6 come verdura: Quem
come nio despreze aquele que nfio come; e aquele que nio come néo
condene aquele que come; porque Deus o acolhen, Quem és ti g
julgas o servo alheio? Que ele fique em pé ou caia, isso é com seu p
trio; mas _ele ficard em pé, porque o Senhor tem o poder de o sustentar.
[...] Aquele qué distingue os dias, é para o Senhor que os distingae,
e aquele que come, é para o Senhor que o faz, porque ele da gragas
a Deus. E aquele que ndo come, ¢ para o Senhor que ndo come, ¢ elé
também da gragas a Deus. Pois ninguém de nds vive e ninguém morre
para si mesmo; porque se vivernos € para o Senhor que vivemos, e sé
morremos € para o Senhor que morremos. Portanto, quer vivamos;
quer morramos, pertencemos ao Senhor. Com efeito, Cristo morreu e
reviveu para ser o Senhor dos mortos € dos vivos. Por, que Jjulgas teu
irmio? E tu, por que o desprezas? Pois todos nos compareceremos ao:
tnbunal de Deus (Rm 14. 1-10).2

T1 ata~se olaramente de um complexo md;catwo q
temmento A umversahdade é operada pelo corte ap
comer ‘ou 0 ndo comer que importam. Mas essa indif
' recai snnplesmente na subjetlvagao pura e simples, ¢ stm
é fiel a0 acontecimento ¢ isto 51gn1ﬁca entre outras co
lacao a seu “Senhor Nio meramente na condicao de
mum, mas, em primeiro lugar, porque o propmo S
para que, morrendo ou vivendo nos, scja ele o'p
segundo lugar porque nfio nos cabe julgar ou des
alheio, porque 56 a Deus cabe o 311120 Essas 1nd1

ge che 0 acon-

-

28 Ut;!:zamns aqul a tradugao da: Bibiia de Jerusafem Sao Pauio
Pautiss, 1985, : : o
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! co
Gahleu da F151ca matematlca am éncontro amoroso _que -ansformou
talmente uma vida;.oua Revciugao francesa de 17927 (Ibzd"-"p 179) "Se
realmente que o acontecimento-Esquilo é um eventoa guie o'sujeito Séfocl
foi fiel do mesmo modo como o acontecimento-Cristo é um-évento a: g
o sujeito Paulo de Tarso foi fiel? Sera que realments estamos. falando’
mesma coisa? Isto nfio & estranho para alguém que tem a dimensfo exata d
loucura e do desvario que € um sujeito ser fiel a um homem que disse “Antes
que Abrafio existisse, eu sou” (Jo 8.58), e como autoproclamado Deus af
mou ter ressurgido dos mortos? No hd uma dessimetria aqui? Certamente
deve haver uma filosofia do acontecimento para o acontecimento-Esquil
o acontecimento-Galileu, o acontecimento-Paula (a esposa de alguém). ¢
o acontecimento-Robespierre, ¢ é importante que haja. Mas sera que ela _
aplica ao acontecimento-Criste? O acontecimento-Cristo nfo é uma forma
genérica, mas uma reivindicag¢dio plena de contetido que sd sobre seu proprlo
paradoxo e sua propria contradigdo pode se equilibrar.

Para um judeu, a Unica coisa que Deus ndo poderia fazer era morrer
Para um grego, a Unica coisa que um homem ndo poderia fazer era ressuscis
tar. Cristo fez as duas coisas. S6 com isso pode libertar as duas civilizacdes
e 0 mundo, e constituir o-que o filosofo chama ‘singularidade universal”.
As vezes, parece mesmo que: o acontecimento-Cristo no ¢ um caso da te-
oria, mas que a t€oria’é construida sobre uma operacio de * ‘generificagio’
do acontecimento-Cristo e sobre as consequéncias histéricas observadas na
ﬁdehdade de Paulo de Tarso a esse acontecimento:

\ sto Este' exermcm ou trajeto arviscado, mas premso ¢ intransigente,
. 1d .desde sempre a'tarefa do sujeito cristio e da ortodoxia teologica.

Um su}eﬂo ¢ pnmelramente aquilo que fixa um cvento 1nde01d1veI
) porque assume o risco de decidi-lo. Depois do que; enga_]a~se 0 pro-
cesso mﬁmto de veﬂﬁcag:ao do Vezdadelro E 0 ex g, na smlacao




e___-le .-de amor e palxao
BADIGU Aiam Sao Paulo A ﬁmdagao do umiver, ___ahsm-a Sao Paul
Boitempo, 2009.
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Bemg and Event London Contmuum 2005 S
0 'h_oinefn'.f quer o afirme expressamente ou n#o o afirme, quer reprima
“esta verdade ou a deixe afforar 4 superficie — se achas empreexposto,
" emm sua existéncia espiritual, a um Mistério Sagrado que constitui o fun-
~damento de sua existéncia. Este Mistério é o mais primitivo, o mais

" evidente, mas por isso também o mais oculto e ignorado; um Mistério
gue fala enquanto guarda siléncio, que “esta ai” enquanto que, ausente,
reduz nossas proprias fronteiras. E tudo isso porque, como horizonte
inexprimivel e inexpresso, abrange e sustenta sem cessar 0 pequeno cir-
culo de nossa experiéncia cotidiana, cognitiva ¢ ativa, ¢ conhecimento

da realidade e 0 ato da liberdade. Nés o chamamos Deus (Karl Rahner).

. “Verdade ¢ Sujeito”. In: Estudos Avangados [mﬂme] Vol 8
21 1994. '

BORNKAMM, Giinther. Paulus. Stuttgart: W, Kbhihammer, 1949,

Biblia de Jerusalém, A. Sio Paulo: Somedade Biblica Catdlica Intem
cmnalfPaulus 1995,

CHESTERTON, G.K. O Homem Eterno. Sao Paulo: Mundo Cristdo, 201

GRUPILLO, Arthur. “Fenomenologia da Vida Religiosa: histdria e m
todo na interpretagfio das epistolas paulinas do jovem Heidegger”. In

Numen: revista de estudos e pesquisa da religido. Juiz de Fora, v.17, n. 2
(2014), p. 73-98.

ntroducio

A mistica cristd no século XX, seja ela catélica ou protestante, nfo faz
suas grandes descobertas a partir do Coneilio Vaticano II ¢ da secularizagdo
moderna & qual o Concilio procura responder de maneira absolutamente ori-
ginal. Os padres conciliares, assim como os construtores do ecumenismo das
igrejas protestantes historicas, andam na verdade sobre caminhos j4 trilhados
por seus. antecessores. Todo o resgate da historia mais recente da mistica
cristd desemboca, pois, no acontecimento ecuménico e pastoral do Concilio
COmo ul delta que finalmente chega ao oceano.

Neste texto procuraremos primeiramente apresentar a visdo de Karl
Rahner tedlogo altamente representativo do pensamento catélico no século

HEIDEGGER, M. Fenomenologia da Vida Religiosa. Petrdpolis
Vozes, 2010. :

MILLER, Adam S. An Interview with Alain Badiou: “Universal Truths
and the Question of Religion”. In: Journal of Philosophy & Scripture
Vol. 3, Issue 1, Fall 2005.

como um todo & também para a concepgiio da mistica cristd em particular.
Em seguida examinamos como se compreende a experiéneia de Deus a pa= -

“mistério e graga”. A seguir procuramos afunilar a reflexéio debrua;ando nos:
sobre’ a experiéncia cristd de Deus, desta vez abrindo para outros autores
diferentes além de Rahner e trabalhando com as categorias de * enca _'

29 Professora titular do Departamento- de Teologia da Pontificia Universidade Catdlica:'c.ib”F'{id
{PUC-Rio), coordenadora da Cétedra Carlo Maria Martini, da mesma Universidade. .- -5

XX pela importéncia que a mesina representa tanto para a Igreja ¢ a teologia .

tir do evento ‘conciliar e da teologia rahneriana enfatizando as categonas.-de [




desenhar ainda que ‘muito 1mperfe1tamente alguns contomo do rosto des
Deus que se reserva em seu mistério, a0 mesmo tempo em que & desvel
amorosa e apaixonadamente a suas criaturas.

380 uria s6 Coisa :'(Rahner)3’ Tanto no nivel transcendental como no sobre-
tural (1sto &, Deus como pergunta, Deus como resposia), deve-se sempre
ein miente a importante diferenca enfre a experiéneia em sl mesma e sua
ibsequente tematizagdo ou objetivagdo em reflexdio consciente como modo
de pensar. categorial. A tematizagdo ndo pode jamais capturar a plenitude da
expetiéncia or1gma£ mas a experiéncia requer a tematizagfo para ser comu-
nicada a outros.™
. Essa é.a razio pela qual Rahner fala de misticismo ~ ou de mistica— de
dusas maneiras®:
a) “Ha o misticismo da vida cotidiana, a descoberta de Deus em fodas
as.coisas”, isto &, a experiéncia nfio tematizada da Transcendéncia na base
de toda atividade humana (RAHNER, 1984, p. 80-84). A teologia da Graga
de Rahner sugere que esse substrato experiencial sempre opera em um modo
elevado por graca, isto &, aquele modo no qual Deus ja respondeu ao chama-
do que colocou no seio da humanidade, ainda que isto possa ndo ser evidente
a partir de uma consideragdo psicoldgica do conhecimento tematizado dos
atos em si mesmos (McGINN, 2012, p. 75)%.

~ b) Existem as experiéncias misticas especiais, que Rahner admite po-
derem ser encontradas tanto deniro como fora do cristianismo. Naquilo
que diz respeito 4 fé cristd, estas experiéncias ndo podem ser concebidas
como constituindo algum estado intermedidrio entre graca e gloria: clas 580
uma variedade ou um modo da experiéneia da Graga na £€ (fbidem, p. 72).
Ainda que Rahner seja firme em sua oposi¢do a qualquer visdo clitista que
pretenda enconirar na mistica uma forma mais alta da perfeigio cristd para
além do servico amoroso ao proximo, ele fala sobre as experiéncias misticas

A mistica apés o Concilio

Depois do Vaticano 11, ¢ devido a virada copernicana antropoldgica qu
a Igreja Catdlica, liderada pelo pensamento de Karl Rahner, imprime a te
ologia, os debates sobre a mistica na teologia catdlica vio girar ao redor d
duas questdes estreitamente conexas:

1) O chamado para a contemplagio mistica € universal, oferecido a
todos os cristfios, ou trata-se de uma graga especial disponivel somente para
alguns poucos eleitos? 2} Em que estdgio da vida de oracfo a contemplacio:
mistica comeca propriamente? Esta Gltima questfio toca o nervo da teologia.
da graca, levantando perguntas sobre a defini¢do da perfeigfio cristd.

O Concilio Vaticane I1, na verdade, acirrou um debate que j& aconteci
em muitos segmentos do catolicismo, sobretudo o europeu®. No entanto,
inegavelmente, a contribuigdo mais significativa no terreno catdlico sobre’
a mistica no segundo quartel do século XX foi a do jesuita alemio Karl
Rahner, chamado, com razfio, a nosso ver — de o “Doctor mysticus” do sé-
culo XX (McGINN, 1992, p. 286)*!. A chave dogmatica para sua nogiio de
nifstica repousa na: distin¢io ‘que se faz entre a expenenma franscendental’
(i.e., a abertura a priori do’sujeito ao Mistério tltimo) e a experiéncia s0-
brenatiral; nia qual a transcendéncia divina nio constitui mais um objetivo
remoto e dssintdtico do dinamismo do sujeito humano mas (S5 comumcada ac
su_]eito em proxumdade e imediatez®.

30° Na Franga nioF exemp!o Aagusﬁn -Francels Poulain SJ e Auguste Saudreau scordam sobre £5585 ques-
fes. O segunde insiste em que a contemplagio mistica & o objetivo 1 : _a vida' _cnsta para a qual
tadcs 580 chamados, alcancemos ou nio este objeiwo &M nossas vzda ' prsmelro tem postura

The practice of faith. A handback of confemporary spirfuality, New York, Crossroad, 1984; Thelogical
{nvestigations, vol. XVI, New York, Crossroad/Seabury Press, 1879; / remember. An aufobfographlcaf in=
terviaw, New York, Crossroad, 1985; Theological Investigations, vol. i1, Baltimore/London, HeilconIDaﬁon b
Longmand & Todd Press, 1967 entrecutros, el :
33 Cf RAHNER, K. "Experience of self and experience of God™. in: Theolegical nvestrgal‘mns 13
& “The experience of God teday”. In: Theological Investigafions, 11, p. 149-185. Tradugdo noss
34 Cf Rahaer K. “Expetience of Transcendence from the standpoint of Christian dogmatacs :
Investigations, vot. 18..p. 177-181: Godand Revelation. .
35  Asindicagbes bibliogréficas que s& seguem provem de McGinn, B The Foundatrons of Mysticls
York, Crossroad, 1892, p. 286-289 (traducio brasfleira.-As fundagdes da rmsf:ca S0 Paul Paulus
36 ibidem, p 7977, R
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31 Cf Egan, H. “Transtaior's Foreword”, in RAHNER; K. namber: ar
Mainhold Krauss. New York: Crossroad, 1985, p. 3 cxiado por McGINN; £
n.107. Tradugdo nossa. ..
32  RARNER, Karl Curso fundamental da fé, Sap Paulo 1989 Verta be the crassicads, New

er-and “‘Herder, 1957,




mente o curme do desenvolwmento normal do' 51g eﬁo trata-se deu
tio para a psicologia empirica julgar e ndo é da: cornpetencm da teol
como tal.** Isso se deve & interpretacdo rahneriana de certas questdes ap
sentadas pela mistica tais como as chamadas “experiéncias de profundid:
de”, os “estados alterados de consciéncia” ou a “experiéneia de. suspensd
das faculdades”, que ele considera essencialmente fenémenos naturais, p
tencialidades do sujeito, elevadas pela graca ou ndo.* Se tais experiénci
sio julgadas pela psicologia como sendo parte de um processo de amadure
cimento normal do sujeito, entfo a experiéncia mistica num sentido especial
tematizada ou nflo, serd, na sua integralidade, verdadeiramente humana’
cristd (as stmpatias de Rahner, segundo MeGinn, parecem se alinhar cor
esta posicio, sobretudo quando ele sugere com sua viséio da Graca que toda
as experiéncias de profundidade, dentro ou fora do cristianismo, nio s3
meramente naturais, mas empoderadas pela graca)™. S
Para Rahner, o acontecimento do cristianismo € central para toda ex
periéncia mistica. A realidade histérica de Jesus, tal como comunicada por
meio da vida da Igreja, € constitutiva para todas as formas de relago salv
fica com Deus, Nossa relagdo com Jesus € Unica, ¢ nela uma relagfo ime-
diata com Deus ¢ comunicada pela mediacio do Salvador encarnado. Eis af
porque o jesuita alemdo insiste em que “Cristo € o ‘modelo fecumdo’ per se™
para uma confianca comprometida no Mistério de nossa existéncia.!!
_ A teologia rahneriana sobre a mistica, segundo McGinn, oferece res
postas originais e profundas a algumas das questdes basicas na mederna
discussdo sobre misticismo. Sobre a questio de se a experiéncia mistica re~
presenta um nivel mais alto, para além da vida ordinaria de € (raiz de muitas
objecdes protestantes ao misticismo), a resposta de Rahner ndo € de natureza
teoldgica, mas talvez de posigiio psicologica. Sobre a relagio do misticismo
crisiio com o ndo cristéo, ele expde e amplia sua famosa tese que diz res-
peito ao cristio andnimo para incluir a categoria que podemos chamar com

S'egﬁndbzzRahner, portanto-, a mistica nfio & uma forma espemal mais alta
olrelitista de perfeigio cristd, mas antes uma parte da exigéneia da vida de &
em:si-mésma. No entanto, ndo ha consenso entre ele & outros autores, como
por-exemplo, Hans Urs. von Balihasar sobre 0 modo como esta exigéncia
gve ser entendida e, sobretudo, vivida e praticada.* Mais recentemente, 0s
teologos catdlicos alargaram o escopo histdrico de uma investigagio sobre
4 mistica cristd e tentaram de varias maneiras reformular as questdes tradi-
cionais concernentes a mistica 4 luz da era pds-escolastica oficializada pelo
Concilio Vaticano IL¥

. Aqui seguiremos primeiramente a categoria rahneriana utilizada para
nomear a Deus, que ¢ a sua categoria de mistério.

Experiéncia cristd de Deus: encarnagiio ¢ vulnerabilidade

: A palavra mistica nfio se encontra nem no Novo Testamento nem nos
Padres Apostélicos, aparecendo, pela primeira vez, ao longo do século 111
Por outra parte, a figura de Jesus presente nos evangelhos, sobretudo nos
sindticos, coincide mais com a de um profeta do Reino de Deus do que com
a de um visionario. : :

Por isso nfo sdo raros os autores que excluem a experiéncia mistica
das fontes cristdis e explicam o surgimento da mistica a partir de influxos
externos, sobretudo a gnose € o neoplatonismo, tal como sucedeu com 0
judaismo. Na mesma diregfo se orientam algumas visdes da historia da mis-
tica cristd que opdem uma mistica psicoldgica, introspectiva, que se haveria
desenvolvido sobretudo a partir dos misticos espanhéis do século X VI & mis-
tica objetiva, escrituristica, eucaristica dos tempos anteriotes (VELASCO,
1999, p. 211).

42 Ibidem, p. 288.

43 “Expetience of Transcendence”, p. 181 184

44 [hidem

45 A obra de McGing, em varios volumes, é uma tentativa de fazer asta leftura. Cf por exemplo alem da _
obra ja citada aqui (The foundations of mysticism), outras como: Dostors of the church: thirty- three man,
and women wha shaped Christianity, Naw York, Crossroad, 1999; The Growth of mysticism; New: York,
Crossroad, 1994; The flowering of mysficism. Men and women in the New Mysf:c:sm 1200-1 350
York, Crosstoad; 1998; Early. Chrisian mysticis. The: divirie vision of the spmfua!
Crossroad, 2003; enire oufras.. . R S

37 - Cf "Evperfenca of Transcendencs, p. 174-176. Sobra a intensificacdo dos atos refigiosos; ver “Reflections
on the program of gradual ascent to Christian perfectlon In: Theo.‘ogrcai Invesfrgatm 37
38 RABNER, Karl, Practice of faith, p. 77.
3¢ Rahner usa a palavra’alema Versenkungserfahringen ou Versenkungsphancme
traduzir por “experiéncias de profundidade” do que par "estados alterados de consciendia
de suspensdo das faculdades’, como as vezes séﬂ traduzidas. Cf. McGinn, op. ¢t
40 Ci final do texto "Experience of Transcendence...”, onde Rahnar parece’ acait:
mistica natural. S S IR
41 In Practice of faith, p. 61.
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I'H]Stlc_&, enfim. Foi um 1mpuiso- mistico’ que.meg'avelmenie-ﬁprbpaﬁlé_u
que inicialmente cra visto como um movimento a mais defitro da globalida
sinagogal e foi ganhando dimensdes universais. Certamente a profundida
mistica do novo caminho proposto por Jesus de Nazaré, iluminado por s
maorte e‘rressurreigﬁo, determinou muito de seu desenvolvimento postetio '

A qualidade mistica da vida de Jesus € muito claramente afirmada ni
evangelhos, mas, segundo Louis Dupré, é sobretudo no Quarto Evangelh
escrito tardiamente, no final do século I, que encontra sua plena express
(DUPRE, 1987. p- 251). Neste Evangelho, as duas principais correntes do
misticismo cristio tém sua fonte: 1) na teologia da imagem divina, que ch
ma o cristdo a conformaco {(com Cristo, adorado como Deus e através &
Ele, com Deus) e 2) na teologia que apresenta a intimidade com Deus com
relagdo com o amor em termos universais. :

As cartas de Paulo — anteriores inclusive ao Evangelho, que testem
nham do surgimento das primeiras comunidades cristds — desenvolvem &
ideia da vida no Espirito (2 Cor 3,18). O principal dom do Espirito, no en-
tendimento de Paulo, consiste na:grose, aquele insight que faz penetrar no
interior do Mistério de Cristo ¢ capacita o crente a entender as Escrituras em
um sentido mais. profundo; revelado. Este insight que mergulha no interior
do sentido. escondido: das: escrlmras leva a mterpretacao do termo mistico
dlscundo a seguu' Ibzdem) L = :

Mais para o ﬁm da: Tdade Mecha 0 misticismo da.i 1magem cede Iugar
ao mazs pessoal ‘migs também mais privado misticismo do amor. Em algum
momento dmante o seculo XH a p1edade cristi sofre uma mudanca basica:

b cus passa pela Cnacao 0 processo purlﬁcador comprova ser especmhnentc
ato e preciso e mais exigente também, contrastado com a dura espessura
dz réahdade Mas quando a experiéncia ¢ 0 estado mistico propriamente dito
omecamn, os'homens e mulheres espirituais tendem a parar ou reduzir esta
diira ascese e ativa mortificagfio, nfio sentindo mais o chamado a realizar
tantas austeridades e tio fortes peniténcias (DUPRE, 1987, p. 255).
. Jo#o da Cruz, um dos mais articulados misticos do amor, descreve todo
‘processo espiritual como uma crescente purificagdo, uma “noite escura”
que tem duas grandes etapas: ativa ¢ passiva, e duas dimensdes da alma onde
se dé: os sentidos e o espirito. O processo comega com os sentidos, vai ac en-
tendimento e termina na total escuridio da unidio com Deus, a chamada noite
do espirito. Seguidores desta tradi¢o tendem a equacionar o comego da vida
mistica com o estado de oragiio passiva, acontecido depois. da purificacio
ativa dos sentidos, e que exclui a habilidade para meditar e a total incapaci-
dade de produzir seja o que for. Todos enfatizam a necessidade de uma total
passividade com respeito & divina operagfo, cabendo a acdo inteiramente a
Deus, € a0 ser humane apenas o consentimento amoroso e humilde a esta.
A mistica cristd tem wma de suas caracteristicas na regulacio e na re-
feréncia constante ao Mistério, que é o contetido dessa experiéncia. Tal ca-
racteristica apareceria da maneira mais clara nas formas mais origindrias de
mistica cristd, que representam os textos neotestamentérios e os escritos dos
Santos Padres. Porém a mesma foi obscurecida pela mfluéneia do neoplato-
~ nismo, sobretudo com o Pseudo Dionisio, exercida sobre misticos medievais
e modernos. Mais recentemente, a regulagio da experiéncia do Mistério teve
seus representantes em tedlogos como Balthasar, Bouyer, de Lubac, que com..
ela queriam combater o risco da psicologizacdo da mistica cristd, suposto em:
certas interpretaces fenomenolégicas e sobretudo psicoldgicas da -expei;ig PORS
cia mistica nas primeiras décadas do século XX. Henri de Lubac diz: “Af :
tica interioriza constantemente o mistério, lhe deve sua vida € o faz:
Fora.do Mistério acolhido pelo crente a mistica se degrada em Il’llS ¢i
(LUBAC apud VELASCO,1999, p. 217). . :
Esta presenca, esta prevaléncia do conteudo espmtual sobr
da.vivéncia do mistico.é um trago comum a todas. as formas de mi
téntica. O que em realidade constitui a originalidade da experiénc

saus enginamantos; vida e pratica seriam fai
refigifio. Sobire isso ver a interessante reflexdo gl
1967, e também, do mesmo auto, Djeuqu;wenta I’h

Dieu. Paris: Cer,




Deus Encamado: Jesus Cnsto em: quent temos 4CesS0 30 Pai no Esp1 _to
terceiro lugar; ¢ o Mistério que, em virtude da encarnacio e en continuid:
com a revelagfio veterotestamentaria de Deus; se desvela nahistoria dosh
mens ¢ a encaminha para si como seu termo escatoldgico. E, além dissi
Mistério ao qual o ser humano adere pela Fé como tnica forma de respost
Por tiltimo, € o Mistério que convoca os crentes na comunhio da Isreja com
gérmen do reino de Deus, meta da historia (Velasco, 1999, n. 218). -

A experiéncia mistica cristd, entfo, segundo de Lubac, estd na log
da vida de Fé; a experiéncia mistica cristd é um fruto da F&. Nao & um aprc
fundamento de si; é aprofundamento da Fé. N&o é uma tentativa de evas3
da realidade pelas vias da interioridade, mas é o cristianismo em si mesmo
(idem, n. 99). A originalidade esta na peculiaridade da adesdio a Deus qu
os cristios chamam de fé, esperanca e caridade. A énfase feita sobre a fi
segundo De Lubac, € que “a f&é € promessa de experiéncia” (S&o Bernardo d
Clarval). “Fora da mistica, o mistério se exterioriza e corre o risco de perde
-se em pura férmula” (idem, n. 219).

A mistica se¢ move sempre no interior da fé e nunca pode pretende
suplantd-la. A experiéncia mistica realiza em seu nivel a mesma harmoni
de aspectos aparentemente contrérios que constituem a originalidade da fé
cristd. Como a fé, a mistica cristd esta referida ao Mistério, surge de sua ma-;'
nifestacdo na obscuridade, vive em sua presenca nunca inteiramente dada:
E esta referéncia ndo se realiza no simples prolongamento da interioridade
abismal do sujeito; mas requer a referéncia a revelacfio, 4 Palavra com a qual:
esse Mistério desperta a profundidade do ser humano e a remete ao mais’
além sempre inalcangdvel que ressoa nelas, ou seja, na profundldade do su-
Jetto e na palavra quea provoca. e :

Juan Martin Velasco diz que a experiéncia, mais'que harrar-se em re-’

latos autobiograficos individuais, remete constantementeaos modelos pa-
radigiméticos do caminho do pove eleito na Escritura tajs como: o éxodo, a
subida de Moisés ao Sinai, a entrada na nuvem etc. Cremos que uma coisa
ndo desmente a outra. Por um lado, é verdade que a experlen ia'mistica cris-
ta sempre encontra sua referéncia na caminhada do- povo de'Israel ¢ de Jesus
de Nazaré. Mas isso nfio impede que cada itinerario mistico’ Seja ongmal e
itrepetivel e, portanto, cada mistico ou mistica tenha algo 10 i
experiéncia’ de ¢ da humanidade; pois os misticos cristios;

ram suag experiéncias tendo sempre oMo pano de Fundo '
(ibidem, n. 220).-. :

sentacab do Mzsterm de Deus 1os termos do Deus unico Criador do mundo
Sehhbr da historia, revelado no Novo Testamento; que como Pai, pela agdo
Filho; nos comunicou seu Espirito. E essa configuragio trinitaria do con-
tido da experiéncia o que distingue o mistério e a mistica no cristianismo
dag inisticas do Absoluto da maior parte das tradicdes, orientais, do Oriente
Médio ¢ da mistica isldmica, por mais parentesco que com elas possa ter a
mistica cristd (ibidem, n. 221). g

= Este novo elemento brilha de maneira mequivoca na dlmensao Cris-
tolégica nfo elimindvel de todas as formas de mistica cristd. Ainda que no
estado de unifio pareca que o mistico transcendeu todos os modos, figuras
& determinactes do conhecimento humano de Deus, inclusive os que estio
presentes nos enunciados nos quais a F¢ expressa seu conhecimento obscuro
do mistério trinitério ¢, mais concretamente, as determinacdes e os modos
que comportam o conhecimento e a representacfio da humanidade de'Cris',to
Jesus, permanece a referéneia para a vivéncia e a descri¢lo das experiéncias
desses mesmos misticos cristfios, inclusive de seus mais elevados estados de
unifio e transformacio amorosa na divindade (ibidem, n. 108). A narrativa da
- vida de Jesus, a contemplaciio de seu Mistério e as experiéncias vividas de
- seu seguimento formam o ntcleo duro da mistica cristd. Nele o Mistério se
encarna e assume a vulnerabilidade da condigfo humana. A experiéncia mis-
tica devera entfo assumir essa encarnagio no meio de um mundo dividido
pelo pecado e a vulnerabilidade que dai decorre. ‘

Narrar a experiéncia: porta de entrada ao discurso e a prdxis

.. A fonte primordial do contetido da experiéncia mistica € o testemu-
ntho dos proprios misticos. Eles s&o 0s primeiros ¢ mais importantes te0ricos
de sua experiéncia ¢ os mais abalizados a refletir sobre ela. A biografia-do
crente, do mistico, portanto, € a condigio de possibilidade de uma leitura
teologica sobre a experiéncia mistica e sua mensagem no mundo de hOJe-
(SCHNEIDER, 2000, p. 22). :

Muitos tedlogos contemnporancos afirmam a 1mportan01a de se pasqar_
de um pensamento teologico por demais especuiatwo para uma- f{eoiogla"'
narraﬁva em que 08 Msterms revelados podem ser dxtos nan‘ados 5 entao__:

dade, nar-
1ste _‘0 cnstac




prams do segulmento de I esus 1mp11ca que ‘este ndo pode fe sub
purareflexdo ou investigacio teorética: A teologia ¢ até certo ponto obrig:
a pensar partindo do seguimento de Jesus e pode ser chamada teologia
nas quarido este seguimento define o lugar adequado. de reﬂexao ¢ tamb
quando a reflexdo ¢ a pratica do compromisso existencial e do segulme
(SCHNEIDER; 2000, p. 24). . : s -
- Quando isto acontece, entio, ler as vidas dos mlstrcos sera ler a revel:
¢do de Deus em Si mesmo, o Qual estd escrevendo com o Espirito, no co
e na vida do mistico. Sdo Paulo diz isso claramente em 2 Cor. 3,3, quand
afirma: “Sois uma carta de.Cristo confiada ao nosso ministério, escrita
com tinta, mas com o Espirito do Deus vivo; no eni tbuas de pedra, mi
em tdbuas de came, que sdo os coracdes humanos.” A reflexio teologic
entéo, ndo se preocupara com Deus como um objeto externo, mas sera Deu
em pessoa que se impord sobre o pensamento humano nos &xtases de um
existéncia crente. : S
- Em meio a circunstincias comuns e correntes, os mlstlcos reinventami
o cotidiano, sendo sujeitos ativos de sua prépria histéria e criando novo a
fabeto para dizer o que constitui o motor principal de sua vida. Mesmo f4
lando- das coisas dos homens e do mundo em suas trivialidades cotidiana
falam sempre das coisas de Deus.* Falando do Mistério, que contemplam’
que os enchem de amor; forga e coragem, os misticos falam daquelas coisa
que ndo. € necessario primeiro conhecer para depois amar, mas sim amar
para conhecer, num movimento que sé através do amor penetra na verdade
Muitos pensadores e pessoas de fé de nosso tempo tém refletido sobre como:
¢ dificil encontrar palavras signiﬁcativas para falar dessas coisas de Deus aos’
ouvidos contemporineos. e :
Ha tempos em que discursos e escntos ndo bastam mais para fazer com-:
preensivel a todos a verdade necessaria. Nesses tempos os feitos e penas dos
misticos devem criar novo alfabeto, para desvelar novamente o segredo da:
verdade. O nosso presente € um desses tempos. -

era mente gsse pronunmamento é um acontemmento prenhe de consequ-
éneias em tempos onde o discernimento constitui necessidade primeira em
_meio as'crises que o mundo experimenta.

< Esses misticos e misticas mergulham fundo no mundo ¢ al vivem €
3o testerunho. Em outras palavras: reconhecem o valor préprio do real e
6:pf0'fano. Estfio conscientes de que esse reconhecimento implica em néo
sucumbir perante a 1ogica do secularismo e renunciar a ser “figura de uma 16-
gicada gratuidade” (VALADIER; 1991, p. 87), atitudes que exigem a aceita-
¢fo'sem reservas de todos os tiscos do gesto de “amor louco” da Encarnacio.

E ‘precisamente isso que fazem os'misticos, presentes nesse mundo como
'smals “d’ Aquele que nfo se deixa mampular nem apropriar, nem trocar pelo
que quer que seja”. ' :

" Foi assim desde sempre na histéria das rellﬂloes e muito especzahnente
na histéria do cristianismo, que pode ser lida e narrada nfo apenas como
histéria do pecado, tal como nuitas vezes foi feito por uma mentalidade ne-
gativa. Revela-se entdo como 3 histdria da revelagio do Mistério Santo ¢ da
resposta a esse Mistério no consentimento a entrarem uma relacdo radical de
amor e entrega, de unifio. Reconhecida ou nfio oficialmente, essa experiéncia
'~ narrada hoje vai ao encontro da enorme sede de Transcendéncia por parte
dos homens e mulheres que experimentaram a queda das utopias; que viram
o que era solido desmanchar-se no ar € 11quefazm se em uma frustrante cul-
- tura de sensacdes. -

Amigos de Deus e armgos da v1da os misticos contempordneos— assim
como 0 de outros tempos — merecem ter suas histérias de vida contadas a
partir de suas proprias narrativas. As mesmas nos mostram a possibilidade
da vivéncia da exemplaridade da “da autonomia heterénoma™ vivida no pri-
mado da Alteridade divina ¢ humana no século sem Deus.

Além disso, esses misticos e suas narrativas sdo memoria pengosa e
subversiva que nfio permite que a narrativa do Mistério que se apr0x1ma em
Graga e se autocomunica a toda ctiatura que vem a este mundo perca sua
forca 1nterpeladora e'sua potencmhdade salvzﬁca S

47 Ver, porexempfo 03 trabalhos de Momgt J. L'hommequrvenajt de DJEU etambem DJequfwenfa! homme
Também ver METZ (Memoria Passionis. Sartander; Sal Terrae, 2007}, assin coma’ Jon Sabring, com 3
;:nerspectlva total de sua teclogia, “no:de fextos'sino de tastigos” (ndo de textos. mas de testermuntias).

48 Issg também poderia encontras suporte na Evangalii Nuntiandi, n.4, do Papa Paulo Vi sobre a neces
sidade de que haja testemunhas para que o homem moderno creia, .

49 ‘Simone Weil dizia’ quié para‘saber sé Uma pessoa amava a Deus, havia' que prestar atengao 30 para a

' rmangira como efa falava de Deus, mas para a maneira como ela falava do mundo.

50 EVANGELI NUNTIANDI, n.4.




e possibilidades do discurso e narrativa de Deus emnesso’ contexto. Es
realidade coloca em questdo a teologia como discurso humario sobre Deus
obrigando inclusive a perguntar-se pela condlgao de: poss1b111dade de
existéncia em termos reais. ‘

A partir do Concilio Vaticano 1, ﬁrmou—se para dentm da teologm eri
a historia como categoria central para construir.o discurso ¢ a linguagem
sobre Deus. Da mesma forma, os estudos da religido afirmam a centralidad
- do mito como lugar de origem para a narrativa da realidade (ELIADE, 198
p. 11).°* O Mito, entfio, em si mesmo, busca narrar como as primeiras sc
ciedades humanas e pessoas respondiam a questdes fundamentais sobre su
existéncia, seu lugar no mundo, as razdes da v1da e da morte € o sentido d;
existéncia humana.

Arelagiio entre mito e histéria serd fundamental para que a humamdad
va construindo sua compreensdo do que ¢ o mundo, a vida, os outros ¢ 0s
mesmo. A hxstona ¢ forma narrativa das agbes humanas. Ajuda a humani
dade a narrar seu passado a entender seu p1esente e a projetar seu futuro
Porém, a h1stor:a naoné apenas narrativa linear, mas sim 1nterpretag:ao do'qu
¢ narrado A 1nter~relac;ao da histdria narrada com a experiéncia vivida ger:
uma nova si gnificacio’ da_relag;ao entre o mito ¢ a histdria, ou seja, entre ;

experiéncia fundadora ¢ sua interpretagio submetida 2 caducidade ¢ a0 mo-

vimento do tempo ‘Histérico. A historia serd, entdo, a possibilidade de valori
zdt o’tempo ho qual ocotren o evento refletido e captar melhor seu conteado
Quando o conteiido se réfere a uma presenca do sobrenatural no natural, da

eternidade no tempo, do divino no humano, hé que recorrer a analogias, me-
taforas, simbolos para poder narrar o que-escapa a linguagem humana e, no

entarto, sO por ela pode ser dito (BOFE, 1989).

A narrativa de Deus engloba essas trés caracteristicas, j& que, dando—se-.

na histdria e na carne vulneravel e mortal de pessoas humanas, transcende
o nivel da historicidade e da corporeidade mortal ¢ fintta, introduzindo uma
ruptura que abre para a ética e a teologia. O dito extrapola a st mesmo e
termina por dizer o acontecido na hlstona € na carne para além do factual,
nomeando o inominavel: e :
Assim fazendo, a narratwa rehgmsa espmtual ou mlstlca que pretende
narrar a experiéncia do Mistério mefavel que se da na histéria, é chamada

51 Cf ELIADE, M, Mftoerea!idade Séo Paulo: F‘erSpectiva 1988 p. 11ss: *0 mito conta uma histdria sagra-
da; ele reiata um acontesiménto ocorrido no tempo primordial, o tempo fabufoso do ‘principio’.”

Vel conte—lo 1os hnntes de uma teoria ou em um sistema conceltuai abstrato.
Tampouco. é possivel analisd-lo no mesmo sentido em que se analisa um
problemia cognitivo ou abstrato (Schneider, op. cit., p. 60). Trata-se de vida
vivida e padecida por pessoas. E contelido. nunca fixado nem fixavel, mas
perpétuo movimento em pleno curso do tempo histérico e situado em meio
a0 espaco cosmico, que nio se deixa apreender a ndo ser pela contemplagio
atenta, seguida da narrativa.™

Por isso, algo que se firma hoje em teoiogLa ¢ o fato de que, em lugar de
formular o conteudo vital da fé e da experiéncia de Deus em um sistema dog-

‘ mético, se fara muito melhor expondo-o em forma narrativa (SCHNEIDER,

op. cit., p. 60), a ponto de alguos tedlogos chegarem a afirmar que “contar
e ouvir biografias constitui um dos processos fundamentais de ser cristio”

 (FUCHS, p. 1984, p. 187).

Conclusiio: Deus experimentado, Deus narrado

A linguagem sobre Deus hoje justifica a necessidade de realizar uma
série de superacdes primeiras, que ja a propria tradi¢do atribuia a Santo
Agostinho na célebre passagem na praia, contemplando uma crianga em
sua tentativa de colocar o mar dentro de um pequeno buraquinho, deixava
perceber.”® Pois, diante das interpelacdes da secularidade e do pluralismo
religioso, além da dificuldade hermenéutica que sempre cercou ¢ marcou a
disciplina sobre Deus dentro do conjunto da teologia sistematica, algumas
elaboragBes teoldgicas — excessivamente apoiadas sobre uma argumentacéio
tedrica — acabaram por optar permanecer apenas com um Deus, deixando de

52 Cf RICOEUR P Hefmeneuthue de lidée de révéladion”. In: LEVINAS et &l La revefa!ton Bmxelas
Publications des Facultés Universitaires St.-Louis, 1577, '

53 Ihidem )

54 Cf o que diz Simone Weil no primeiro trabalho da filosofia que teve que fazer para seu professor & mestre
Alain: “Entre os mais belos pensamentos de Platio estdo aqueles que ele enconirou pela meditaglo dos
mitos.” O {rabalno em questio-serd sobre os seis cisnes de Grimm. Cf. Sobre isso nosso artigo "Simene
Weil e o3 irméos Grimm: elementts para uma soferidlogiz nas asas do Mistério de um conto”. in: 22°
Congresso Internacional da Seciedade de Teologia e Cigncias da Religide Soter, 201C, p. 56-70 Dmpomvel
em <htip://ciberteciogia. patlinas.org.br=.

85 Cf aapresentacdo e introducdo daobrade AGOSTINHO, De Trinifafe, na edigio brasﬂeera A Trrndade Sao
Faulo: Paulus, 1985, col. Patrisfica, p. 5-17. e T



pessoas, concluindo ser a comunhao trzmtarla" resultante da pluralidads
nfio ontologica e constitutiva do Mistério cristio-de Deus.’’ Na Verd
1850, a nivel teologico, pode ser identificado como um risco de contrapo
razdo i revelacdo. LA
A Salvacdo da qual afirmamos ser o Deus da fe crlsta Misteri )
Mysterium Salutis — tem sua forma e acontecimento na histéria, configuran
do a esta como histéria de Salvagdo. O fato de que os que creem no Den
que ¢ o Senhor desta histéria possam e tenham o direito de contar a hist6ri
- de sua vida e de sua fé, ou a historia da fé de outros, vivida de maneira qu
consideram exemplar, eleva a narratividade ou a historicidade & categoria ds
existenciario da Igreja. Como consequéncia, cada teoria da acfio da Igrej:
suas institnigdes e comunidades estdo obrigadas a assumir a palavra-chavy
biografia como um componente inaliendvei e necessario de seu proprio e
(FUCHS, 1988, p. 87). :
Diante dos elementos que enrijecem a ¢, aprisionando-a em um sis
tema dogmatico e abstrato, a préxis cristd da f&, nascida das experiéncia
pessoals, comunitarias e processuais de Deus val encontrar uma formulacd
verbal muito mais adequada a sua verdade e a seu verdadeiro rosto em wm:
linguagem narrativa. Todas as experiéncias profundas que o ser humano fa
nestes tempos de bruscas transformagdes ¢ dolorosas interrogacges anseiar
por enconirar uma linguagem narrativa que possa dizé-las, de forma oral o
escrita. A anélise especulativa pode ajudar em certo momento da interpre
tagdo, mas somente apds the ser possivel sair ao encontro enquanto experi
éncia geradora de vida em termos narrativos (SCHNEIDER, op. cit, p. 63).

- ~-As biografias das existéncias que foram vividas em profunda aliancs
com o Mistério dizem o indizivel, falam do inefével, narram o gue € impos-.

stvel de ser narrado. Assim fazendo, d3o testemunho de ser mais que uma ci
éncia entre outras, mas sim, de'ser a teoria de uma prdxis, que dd como frut

uma arte: a arte de viver (ibidem).”® Arte essa que apenas por seu exercicio:

desvela no mundo e na histéria o acesso ao Mistério de Deus.
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Conforme apregoa Nurad~D1n ‘Abd ar—Rahman al- Janu (Nuruddm
.Abdul Rahmén Jami) na conclusio de sua obra mais conhecida, intitulada
awad ‘i (Lampejos), a doutrina da wahdat al-wujiid (unicidade da exis-
téncia ou unidade do ser), conhecida no pénsamento islamico ém associagdo
as ideias de Muhyl ad-Din ibn ‘Arabi (1165-1240), trata da abrangéncia es-
sencial de toda a realidade pela Presenca da Divindade (o Real, al- Haqq)*'.
O entendimento da exp1essao wahdat al-wujid deve levar em conta uma
concepgdio da realidade que transcende o panteismo porquanto preserva a
tensdo entre a similaridade (tashbih) e a incomparabilidade (;fanzzh) de Deus
em reagio a criacdo.

Jami (1414 1492) foi um erudito do Isié oriental no medievo tardio, o
mais celebrado poeta do seu tempo, além de ser considerado como o tltimo
escritor eminente na historia da literatura clissica persa® e o autor da mais
refinada poesia em lingua persa®. Ele foi um polimata notavel, simultane-
amente um magnifico poeta, grande mistico ¢ notavel erudito (em muitos

50 Doutor em Filosofia. F’rof Colaborador da Catedra UNESCO-Archai (UnB) e do Prugrama de Pos-
- Graduag3a em Filosofia (UFRN). E-mail: edrisi@email.com

60 Plural de /&hah, "biilho; cinfilagao; clardo; esplendor; fulgor'. Em persa Lavayeh [MURATA 2000, 128-
210 {paginas pares)], obra completada em 1465 e que consiste numa colepfio de ensinamentos sufis
com parafrases em versos, escritos "com atengdo plena para as obras de seus antecessores” & “uri bom
suména daguito que Jami censidera os ensinamantos-chave de Ibn Arabl, sendo os i6picos que ele cobre
representaiivos dos temas que ele debate em todos os seus escritos tedricos e fambém em grande parie
de sua poesia” {MURATA, 2000, p. 115). A prireeira citag&o completa.

61  Jamli, trac. Chitfick, em MURATA, 2000,p. 21C. . .

82  Ele é conhecido por alguns como al-khatan as—shu ard, "0 poeta final", p0|5 ele foio ulnmo na era dourada
da poesia sufi classica.

63  Conforme Reuben Levy, *diz-se que S persas consmeram Seus sete malores poetas cumo sendo Flrdawm_ .
peta poesia épica, Nizami pelos romancas posticos, Rami pela poesia mistica, Sa'di por seus versos ‘sohre
assuntos élicos, Hafiz pele livica e. Jami pela excaldncia geral em todas essas formas poéticas! (Persran
Literature: an infroduction..Londres: Oxford University Press, 1928, p. 83). Seyyed Hosssein.Nasr qualzf car
Jami de"talvez o génia: poético mais multifacetade da lingua pessa, que foi ag mesmao temp i ;
poesia lirca; didatica; &pica; moral & mistica” introducéo a JAmi, Lawdh - A Treatise of:Sufism, irad: B
H. Whinfield e M: M. Kazvini, of uma nova infroduggo por 8. H. Nasr Londres: The Theosophlcai Pubhshmg_'
House, 1978 {repraduzinda 2 paginacio da 22 ed.; de 1914, reimpr. em. 1928 e ccmg
62-115); p. 21-22]). :




¢ elocucdes do profeta Maome: (Muhammad que a paz de -Aﬂah est
sobre ele!), a peregrinagio a Meca (hajf), aspectos tedricos e praticos di
sufismo, politica, histéria, ciéncia, filosofia, musica, literatura, emgma
{(mu ‘ammaydr), gramdtica drabe e persa.
Jami foi um mestre da confraria sufi Nagshbandi, ¢ seu sufismo se &
pressa na linguagem da poesia persa ¢ da teosofia akbari — da escola de T
‘ Arabi, conhecido entre os sufis como as-Shaykh al-Akbar, “0 Grande Mestre
, veiculada numa dicgiio ou numa roupagem que & essencialmente aquel
do neoplatomsmo islamico (cf. FERNANDES, 2001). E importante enfati
zarmos aqui que no sufismo, assim como no neoplatonismo, favorece-se u'
visio emanacionista da criagdo. Em diversos momentos da obra de Jami e
contramos metaforas que descrevem a emanacio (fayd; efusio) como irradia
¢fo Juminosa®, como no Lampejo 16 do Lawd 'ih: “Gléria a Ele/Ela [Deu:
Divindade], que Se velou pelas instincias da manifestacio de Sua luz® e tor
nou-Se manifesto(a) ao deixar cair Seus véus*®. Poucas linhas abaixo, Ja
torna mais claro seu pensamento no poema que fecha a secio:

[--]

Enquanto o sol est4 plenamente d brithar
seu manancial jamais se poderd avistar//. :
Quando o sol-arremessa sua bandeira de uz sobre a esfera [celeste]

Para as matrizes akbaris da ontologia luminosa de Jami, cf. (b ‘Arabf, Risélat al-Amwér (em: Ras&l Ib
© al-Arabi, 2 partes. Hyderabad ‘D'iratal-Ma'anf al-Uthmaniyya, 1048, parte ), o cap. 8 do Fusis al-Hikam,
- o'0 Engaste da Sabedaria Luminesa na Palavra de José” (I8N AL-ARABI, 1580, 120-127), e a sequinte
e passagem "0 [entes} axistenites (inawjidét) sho fodos individuagtes i= entificacies (fzaywndh] das
s © 28 ¢ St do Poder (Quidral A uz firradiada} do sal ndo compartitha com o Sol do status de concomitanci

S fyya] thas o status da vela (shamivya)’ [que a outras velas transmite sua chama e, consequente
= mente; sUa luz] {ARAfwiba al-LaTga, o%io 6b). Ibn Arabl compara ainda o Criador @ as criaturas com a luz!
g as Sombrag ANz (o Ser) & uMma, e suas sombras se mu?t;pl:cam segyndo ¢ ntmero de €oisas que ela:
ilumina (Fut, IV, 279). :
Ibn ‘Arabi, segumdo um cenhecido haditfi (mencionado mais abaixo na rigsso texto) menciona duas cate
gorias de véus pelos guais Daus se vela, véus de escuridio, que sio as-formas [— s curpos] natyrais, e
véus de liz, que sdo 05 espiriios sulis” (BN AL-ARABT, 1980, p.58). :
Esses vaus (hijah) fazem parie de um grupo maior: Jami relatou que Junayd al-Baghdadr-reconheceu qu
us shaykhs do Corassi {regifio do mundo persa onde nasceu Jam) aceitavam a exisiéncia da fés tpos
de véus, 1.a natureza (khalq) ou a disposicic inata {khuig) [do homes] {a leitura de kf iy é duvidosa agui}
2.0'munda, e 3.'a concupiscéncia. A esses véus, que Jonayd diz-que se aplicam ab coragio dos homens ©
© camuns, efe acrescenta um guarto, dos “omens edpeciais” {os sufis): “a via das obras, 8 consideragdo das |
“recompensas devidas as agles, e a via dos 'servigos [a Deus] O shaykiral-lsidm [= Ablrlsma Tl ‘Abd Alldh ;.
al-Ansérf al-Harawi] disse {sobre isso): Deus & vélado palo coragBo do homem que vé suas proprias agbes;
~ ele'é velado [...] por aquele que dasvia seus ‘olhos do Benfeitor, ocupando-se de considerar o bem-feilo” -
(JAMI, 1977, p. 157). :
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Paradoxalmente, se um velamento compieto de Deus 1mp11ca na invisi-

bilidade: (1nex1sten(:1a) do’ mumio67 umt Seu desvelamento completo implica-
riana amqmlagao do mundo, como esclarece uth conhecido Aadith citado por
Abt Ham1dal Ghazah (Mshkat al-Anwdr, 1, §2)68 “Deus/a Divindade tem

terrta véus de Iuz e escurldao se Ele/Ela os fosse erguer, as augustas g10~
ias de Sua face queimariam todos cuja vista O/A per cebessem” (GHAZALI
1'998 p. 1) — , de modo que s6 com desvelamentos parciais as coisas vém a

existir, € 0 homem pode contemplar a Dmndade por meio delas Isso tam-
bém pode sex percebido no seguinte poema:

Amigo, na verdade o mundo ¢ como uma sombra do So,
vé& como Deus onipotente a sombra difunde!

E uma s6 a existéneia da sombra ¢ do Sol® -

aos leigos, no entanto, isso &s vezes confunde.

Num momento, o Sol diminui seu brilho,

chama-se a 1ss0 sombra, mas ¢ o Sol que a d1spcre
A luz do Sol na Terra é sombra

No momento em que algo entre os dois se 1nterpoe
(JAMI 1984, p. 307).

A existéncia da sombra e do Sol é inica porquanto ‘em relagfo ao Real,
aquilo que € ‘outra coisa que néo a Realidade (siwd al-Hagq)', que ¢ cha-
mado de cosmos, ¢ como uma sombra em relagdo a ‘Aquilo’ que projeta a
sombra, p01s ele [0 cosmos; aquilo que nfo ¢ a Realidade real] ¢ a sombra de

Segundo Al Mamn (ou Maneri; Maktibat-+ Sadl, epistola 62) o veiamento de Deus é o &nico inferno ver-
dadeiro {Shaikh Sharfuddin Manerf ["Makhadm-u-Mulk'), Letters from a SO Teacher, trad. Baiindrh Singh.
Benares: Théosophical Publishing Somety 1908; reimpr. N. lorque: Samuel Weiser, 1974 {outra ed.:. Letars
from & ‘Sufi teacher: being an abridged transiation of the celebraled Muktutat-e-sadi or the coilection of
one tiundred letters covering different topics of spiritual trammg/ writien by one of the eminent Sufis of the
- sub-continent, Sharaf-ud-Din Yahya Maner; iranslated hy Baijnath Singh. Lahore: Al-Kitab, 1980]), p. 81.
Gf. também o Mishkét aFAnwér ("C Nicho das Luzes™), |, §§81-5; GHAZALL, 1998; 22-24, & ¢, v. William C
Chittick, The Sufi Paih of Knowledgs. Ibn ai-Arabl’s Metaphys:cs of fmagmatmn Albany Staie Umversﬂ:y
.. of Mew York Press, 1989, p. 365-381.. . :
69 . . “aquilo.gue & 'outra coisa gue ndo.-a Realldade {siwd al Haqq] que e chamado de cosmos é, em reiagao
& Realidade; como-umg:sombra & em relagho aqwlo gue projsta a sombra, pois ele faquilo que nfoé:a
Reafidade] & a sombra de, Dous™ (IBN AL-ARABI; 1980;:0:.123)..Por outro lado, a “ipseidade da: Real_;_dade_
{huwiyyat al-Hadg)y'de: certo thodo:“& fa, mesma coisa que). Sua. sombra;. pais. ela. manifestase. i
 d'Ele/¢'Ela o para EleIEIa a mamfestag,ao intelra retorna p0|s asombra; nada mals é do que
AL-ARABI, 1980, p: 124). ' . . i
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teira retoma pms a sombra nada ma1s é do que Ele/EIa-. (IBN
1980, p. 124). - ' : S

Tanto ria luz total quanto n6 escuro da eXIStencna otencial, uand _
realidades e entes ainda estio em Deus; as cores de stia existéncia apai
nal ainda niio poden ser discernidas {embora ja existam- preﬁguratwamen
de modo arquetipico, e sejam imutiveis)”, da meésma maneira que ‘todas
cores”’ desaparecem no branco, que € 4 soma de todas ¢elas, e no preto q
absorve todas elas (nfo irradiando nenhuma). Dai a comparaciio que J 4
faz das realidades ¢ entes arquetipicos com v1dracas coloridas pela passag

da tuz do Ser:

Os entes eram todos vidracas coloridas

sobre os quais cairam os raios do Sol do Ser.

Em cada vidraga — verme]ha amarela, azul —

na cor da vidraca a luz veio a aparecer

(Nagd an-Nysas’z ,’7] 72, apud MURATA, 1992 p. 33).

Jami elucida esses versos da segumte maneira;

Atz do SCI de Deus _“E Deus & a mais alta pexfe1gao” [Cordo, 16
601 — ¢ como a Tz do sensorio, enguanto as realidades e entes imu:
tavel_s sao como diferentes pegas de vidro colorido. As variacdes d:
. Automamfestacao do Real nessas reahdades € entldades 530 como as

dlversas' cares

"Ag cores’da luz most:ram—se de acordo com as cores do vidro; que
_0 vén 'da iz Mas, na realidade factual, a luz nfo tem cor. Se o vidro
€ claro | € branco, a iz aparece nele como clara e ‘btanca. Se o vidro ¢

escuro e color;do aluz aparece £scura € colorida. Ao. mesmo tempo

TQ e No Corac aprendemos gue z allanga de Dells cam os’ arquenpos humanos‘ pefa qua] 0 fado (dahn) de

cada homenm foi fixade (Cordo 7: 172), impiica qué guanda a Divindade cnou o HOmenT & sua umagem {

sirafini)” ela o fez conforme uma imagam arquetipica preexistents.

7t Novocabulério sufi; o vocabula tafwindt {“coloragdes”) designa & hiabitual |nstabllldade e mutab;!!dade de :
cada ente, equivaléndo no nivel humang :ndrwdua! as mudanf;as psncoiog;cas qu correspondem a frans

© formacBes {tagallubét) internas da aima. -

72 A obra Nagdan-Nusiis ff Shahir Nagsh al- Fusus {“Textos selecmnadc-s para comeptar:o Naqsh ai-Fusis”)

ds 1459863, um comentario em 250  paginas, em prosa- mista’'sm drabe’ (o "terws)5e péfsa; sobre o

Naqsh al-Fusis ("imoressao do Fusds™) de lbn Arabi [cf: Jami, Nagdafh-Riisis i Shah’ lag st al-Fusts,

* ed. W. Chittick. Teard: Imperial-Iranian Acaderny ¢ Philosophy; 19771308 B,
Chitlick, T ‘Arabi's own surmary of the ‘Fus(a - The Imprint of the Bezels
{Teera) 1 2), outono de 1975:88-128, & 2 (1); primiavera de 1976: B7:106:
1bn "Arabi Saciety, 1, 1982, p. 30-93],

Shafisi, ¢ Wiliam
Gphia Perennis -
Lof: the Muhyiddin -

b

dos’ mtelectos desprendldos [déi"matena]'e as almas — a hiz do Ser

o aparece nessa estancm de mamfesta(;ao em extrema clareza, luminosi-
" dade’e snnpllcldade Seao invés disso ela estd longe da simplicidade,

como 05 entes das coisas corporeas, entdo a luz do Ser aparece densa,
mesmo que, em si mesma, ela ndo seja densa nem sutil.

Portanto, é Ele/Ela — _exaitado(a) ¢ santificado(a) seja Ele/Ela — que
¢ o verdadeiro Um, livie de forma, atributo™, cor e aspecto no nivel
da unidade. E é também Ele/Ela quem Se manifesta nas miltiplas es-
tdncias de manifestacio em diversas formas, em conformidade com
Seus nomes e atributos (Shahr-i Rubd fyvdt, 53-547, apud MURATA,
1992, p. 33-34).

No Lampejo 5 aprendemos, ademais, qﬁe

o Absolutamente Belo ¢é a Presénga do Possuidor da Majestade e da
Dadiva Generosa. Cada beleza e perfeicdo manifestadas em todos os
niveis [de seres] € o [brilho, ali, do] raio brithante de Sua beleza ¢ per-
feigHo, e através dele os possuidores dos niveis gartharam os tragos da
beleza e os atributos da perfeicdo. Resumidamente, tudo sfo atributos
d’Ele/d’Ela (Deus/a Divindade), descidos do pindculo da universalida-
de e da nfo limitagio, e descerrado nas profundezas da particularidade ¢
dos lagos (trad. Chittick, em MURATA, 20600, p. 142).

Nas duas passagens imediatamente acima temos uma bela e concisa ex-

posigio da doutrina akbari da “umcidade da existéneia” (wahdat al-wujid),
que segundo Jami trata “da abrangéncia essencial [de toda a realidade] pela
Presenca do Real [= Deus/a Divindade] [...] e do trespassamento de todos os
niveis da existéneia pela Sua Luz” (Jami, em MURATA, 2000, p. 210).

Em sua apresentacio como metafora da luz, a doutrina da “unicidade da

existéncia” conforme exposta por Jami, € a mesma que foi exposta no tratado
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Na Esséncia divina existiria uma unidade absoluta dos atributos. A-Farabi, por exemplo, afirma & identi-
dade comum entre Conhecimento & Vontade divinos {Mabadi® Ard” Al al-Madina-al-Fadila/On the Perfact.

State, edigao, infrodugio, fradugio & comentarios por Richard Watzer. Oxford: Clarendon, 1985; cap. 1 pi-
57-87). Na opiniao.de: Michasl: Sells, os sufis criticam tado entandimento predicativo ou instrumental dos

afributos divinos; defendenda. em seu lugar a posiclo de que os atribulos s&o "perceptualizacles™ simul::
taneamente enies%dlmenios g faciualizaciies ndo instrumentais [M. Sells, “The semantics of mystlcaﬁun;on-.
in islam®, Em M:: idel: B: MeGint, {eds ), Mystical. Umon in Judaism; Chnst:amty and Is{am Nova
Contmuum 1996 P8, 124 87
Jami, Shahr;Ruba;yyat ed N May:! Hfrawr Afeganlstao Anjuman i Jaml 1964}1343 Hun-

iurque

da simplicidade, luminosidade ¢ clandade"' como 0 entes”




O povo da Umd_ade diz que a dimensdo ndo manifesta do tiniver
luz. Essa luz ¢ a alma do mundo, que esta cheio até a borda com e
luz. Ela € uma luz ilimitada ¢ infinita, ¢ esse € um oceano infind
sem praias. A vida, o conhecimento, 0 desejo eo poder das coi
dos entes derivam dessa Tuz, assim como a natireza, qualidade, aci
visio, audicdo, fala, apreensio e direcio. Contudo, existe apenas um
luz; de fato, tudo € essa luz. Mesmo que os atributos, atos e nomes
coisas sejam dessa luz, ela € nfo mais que uma, ¢ todos os existente
individuais sdo seus locais de manifestagfio. Cada um ¢ uma jang
para a manifestagio dessa luz, e seus afributos brilham através de ¢
das essas janelas (NASAFI, 2002, p. 155)"".

Uma sentenga aparentada a essa”™, do Kashful-Haqd 'iq"™ (Desvelament
das Realidades) de Nasafi, conforme parafrase em um artigo de Frit
Meyer®, foi evocada pelo fisico Erwin Schrodinger (prémio Nobel de Fisic
em 1933), numa prosodia ainda mais assemelhada aquela de JAmi: “O mur
do espiritual 6 um tnico-¢ singular Espirito que se situa como uma luz po
tras do mundo material e que, quando qualquer criatura singular vem a exis

tir, brilha através dela como se fosse através de uma janela. De acorde com.
o tipo ¢ o tamanho da janela, menos ou mais luz entra no mundo. A luz,’

contudo, permanece imutdvel” (SCHRODINGER, 1992, p. 129).

75 :NASAFI 2002, 129-190.

76 ‘AZiz ad-Dinibn Muhammad an- Nasaf (AZ|2 i Nasafl, ¢. 1200-1300), um dos maiores misticos persas d
‘sécuta XHI.

Tf " CF th. Magsad- Agsé/ A Méta Mais Distants [ou: Sublime]" {NASAFI 2002, 41 -128), p. 112-113.

78 Cfainda o Kitab-i Tanzil (Livro do Descensd”, John Rylands Library [Manchester ms. C112), cit. por “Lloyd:

Ridgeon, Aziz Nasafl. Richmond, Surerey: Curzon, 1988, p. 39,

79 Tratady cujo terceiro capitalo estd traduzido em MNasafi, 2002, 181-230. A segio paréfraseada por Méier, -

no traduzida por Lloyd Gerson, diz respefto 2 sexta estagio (magdm) descrifiva da relagio entre o carmi-
nheiro & Deus, ou sexta face (wajt) da realidade, que explica as eriaturas como Jugares de menifestacio da

Juz de Deus (madhamr {mazéhyr} i nor- Khuda} ou £oma Janelas (darfcha) alravés das quaus brilha a luz da -

Divindade. -

80  Nasaff, Kashf [Ty Haqa g Nurosmamye [Istambui] ms. 4899, 266b11~267b2 menmonado (sem cﬂac;ao dz- :
reta) em Fritz Meyer, "Das problem der Natur.im Esoterischen Monismus des Islams®, Franos-Jahrbuch, 14.

Zarique: Rhetverlag, 1846, p. 149-227: p. 190 [trad. como “The Problem of Nafurg'in the Esoteric Monism
af islany™. Em:-J. Campbell (ed.}, Spirif and Nature: Papers from the Eranus Yearbooks: 1 {Bollingen Series
XXX, ). N, lorgue: Fartheon Bonks, 1954 (2% ed. Princelon, N.'Jérsei: Princaton. Univérs'?t'y Prass; 1972),
p.1439-203; p. 170]: "Die Geisterwelt ist eineinziger Geist, der wie ein Licht hinter dar Kdrparweitsteht und
durch jedes enistehends Ein zelwesen wiedursh ein Fenster hind urchscheint. Je ndch des Art iind Gréfe
des Fenslers dringt weniger oder mehr Licht in die Welt. Das Licht aber blefbt unveranderf’ :

.82 Este(ltimo, com-os provavels equivalentes istmicos af-fashabbuh bil-iiah, “assemelhamento a Daus”

S empre preﬁgurado na DWmdade e para 14 h4 de retornar. O neoconfucio-
nista isldmico Wang Tai-ylt (Wang Daiyu; ¢. 1590.—c. 1657- 8)%, ao apontar
trésniveis da realidade no cap. I do “Comentério Real sobre o Verdadeiro
Ensinamento {Cheng-chiao Chen-ch’iiany” (MURATA, 2000, p. 50) chama
o terceiro e mais inferior de mei-Chen (escurecimento do Real), enquanto os
outros dois, em ordem progressiva de assuncdo da realidade, sfo denomina-
dos i-Chen (mudanca do Real) e ssu-Chen (semelhanga ao Real)®™.

O khwdja (persa khvdjeh, mestre) ‘Ubayd’ulldh Ahrdr (1404-1489; 20°
mestre na corrente dourada da confraria Nagshbandi) ensinou antes de Jomi que

A soma das ciéncias exotéricas consiste em fafsiv (exegese cordnica),
hadith (ditos da tradico) e figh (jurisprudéncia); a esséncia de todas
estas & o sufismo. O assunto da cidnicia do sufismo é o Ser; diz-se que,
em todos os niveis de manifestacfo, existe apenas um tnico Ser, que
se manifestou através das formas latentes em Seu proprio conheci-
mento (suvar-i ‘Umiya-yi Khud). Bsse é um assunto muito dificil e
sutil; adentra-lo através da intelecgfio e da imaginacfo leva a extra-
vio ¢ heresia. Isso se da porque nesie mundo existem cles e porcos e
outros animais inferiores, assim como vérias coisas imundas ¢ impu-
ras. Aplicar a palavra “Ser” até esses entes é ofensivo ¢ abominavel,
por outro lado, exclui-los do Ser invalidaria o principio geral. Para os
membros da cominidade dos Mestres da Sabedoria, partante, é tarefa
mandatéria trabalharem até a exclusfo de todo o resto, ocupando-se

em remover as marcas do ser criado (nugiish-i kauniva) do espelho de
sua esséncia, de tal modo que, uma vez limpa e purificada, a esséncia
recebe o raio da luz do Ser, e o espetho da percepclo sutil (latifa-
~yi mudrika)® adguire claridade plena. A Realidade do Ser ¢ enifio

81  Para uma breve blograf a de Wang Tal-yl, cf. Murata, 2000, 15-24, e Zvi Ben-Dor Benite, The. Dao of
Muhammad: & cuttural istory of Muslims in late imperiai Ciina. Cambridge, Massachusetts/Londres:
Harvard University Asia Center, 2005, p. 105-6, 134-138, 144, Para a data de nascimento de Wang, Jarmes
D. FRANKEL propde ‘c. 1570 [Liu Zhi's Journey Through Rilual Law to Alldh’s Chinese Nams: Canceptua.' :
Anfecedents. and Theo!og.'ca.' Chstacles to the Confucian-istamic Harmonization of the Tianiang: Qianls
(tese de doutoramenta), Columbia University: Graduate School of Arts and Sciences, 2005, p. ) Heve

{brs ‘Aratil), e at-fakhialiug bi-AkhiAq Aligh, "caractarizagio como Deus” (conforme outros: S s) Ty
83 Mudrik = aqueis qus: petcebe-ou apreende; fatifa (“sutileza’; plural kataff) = centro; dg’ pefcepcad esplrltualrg-

{assim como os-chakras do-yoga). Cf N. K. SINGH. “Latalf-e-Sitta”. Enm: Glohat, Eni) c!opaed!a of .'slamrc

Mysncs and Mysﬂc;sm “#vols; N. Delhi: Global Vision Pubhshmg House, 2009;. vol;1 3 R




- Alinguagem: convencional; atre ada.ao..GSPelh da raza'_ ‘pode ndo
dificil de aprender, Thas pode ser insuficiente para’ Velcular algumas ver
des esotéricas que demandam que se direcione o espelho do coragio: dess
o mundo até Deus® {(a suprema Luz a suma Beleza), como apregooii Ja
a realizacfio do Real consiste em “virar-se desde (7 7dd) tudo: (masnva) :
“virar-se para (ighdl) Deus”. E ainda Jimi quem exphca

O eu natural do homem assemelha -se a um espelho voltado pata
mundo externo. E necessdtio vird-lo em direcio a Verdade Divis
(Hagyg). Quando o coragiio se conecta a Deus, o ser humano exps
menta uma perda de consciéncia que o faz esquecer o mundo exter]
~ i3580 € chamado de estado espiritual {(hél). Algumas vezes essa coit
xd0 ndo o faz esquecer — isso ¢ chamado de conhecimento ( ‘i), [.

[...] O grau dessas qudhd"tdes varia conforme a aptidio do individio
que tem a’ experlenma (SAF], 2001, p. 182).

Para conhecer melhor a’ posigio da Beleza Absohuta na doutrina da
wahdat al-wyjid, passemos a uma elegia a Divindade extraida do poema:
Salamdn-u Absdl (Salonlao ¢ Absal)*:

O Tu cuja memoria aviva a alma dos amantes

e cuja fonte de alegria renova a hngua de quem amal

Tua sombra® projeta-se sobre 0 mundo; os amantes -

Te reverenciam, e dos ricos em beleza

Tu és a riqueza que ensandece os amantes. [.. ]{ }

Amado e amante ndo sdo nadamaisdoque Tu . . .. _
- © a beleza mortal nada mais € que um véu que ocul a .

a Tua beleza celestial, da qual se nutre a beleza mortal _

€ POr quen nossos coragoes anseiam ¢omo que por ﬁn‘m noiva

84 Reparos a partlr da lradugao de Hamid Algar, “Reflections of tbn 'Arabs i’ Early-_Naqshbandl Tradition”,
Jouirnal of the Mutyiddinibn Arabi Sociaty, 10, 1991; 45-66 fha versio dispanivel iaweh; etradugdo turca:
“ Ik Donem Nak ibendi Gelens inde bn Arabi'ain Dii | lncesinin zlerf* il mafar [Ancara) 5 (1),

- 1994, p. 1-20], : - 2
85  tm ditado antigo ensina que-“o- universo ¢ o espelhu da Dws -&ssim:comp ‘coragao do hemem éo
espelho do universo” (N. 8. Fatemi, A message-and mathcd of love: Barm

atraves’- da qual podemos esplar‘? J 46 tempo

*de descerrares Tua beleza perfeita. Serei Teu amante,
‘¢ apenas Teu — com os olhos meus

selados por Tua beleza e nada-mais que Tu;

sim, perdido do meu en na revelagio de Ti,

e abandonado na inconsciéncia de bem e malk

Tu te moves sob todas as formas da verdade,

sob as formas de todas as coisas criadas;

olhar irei, portanto, ai¢ que venha a diseernir

no universo inteire apenas To

{apud Hadland Davis, 1908, p. 41).

Jami se sentia a vontade empregando a linguagem do amor* para falar da
relacio de Deus com o mundo através do homem, criatura de Deus que, ao tor-
nar-se um com a amada, configura 0 amor do homem 2 Divindade, fechando
o circulo numa unicidade final®®. Em Saldmdn-u Absal Jami disse o seguinte:

[Fui para o deserto, até a fonte do amor,]
para a face de homem algum ali jamais vislumbrar
a perscredar minha tenda, para ali
a minka amada eu sempre fitar,
até nfo mais a ¢la enxergar,
nem ver a mim mesmo estando a 1sso a contempiar;
até que ela ¢ eu ndo mais existamos, mas
num ser indiviso fundidos possamos estar.
Tudo que nfio &€ Um deve sempre
a ferida da auséncia carregar
e quem na cidade do amor entrar
" espago para apenas um encontrard
e somente na Unidade a unifio realizard
(apud Hadland Davis, 1908, p. 50).

Aqui, a cidade do amor ¢ o coragio, o que fica mais claro com a leltura

dos segumtes VErsos de Jami (SAFI 2001, p. 176): “Se queres contemplar a

Rushbrook Williams, Suff Studies: Fast and West. N. forgueE-R Disfton

85 Sobre as fontes dessa alegoria ¢ para uma-discUssda: das: quaild' 88
Dehghati; “Jami's Salamar and Absat". Journal of Near Eastérn St
87 Recorde-se o seguinte posma; "Num maomiento, & Sof dirminui‘sei bri 88

a Sol que a dfspoe /A qu do Sof na Ten”:i & samb;af r\%{) momento n

Links and Doctrinal Development”. J. of the Muhyiddinibn Arabi Society, XXV, 2000, p. 37- 52

Aesse respelto cf. Maunoe Gloton “The Quranic Inspiration of thnArabi's Vocabulary of ane Etymolu f al'_

No estégio final da unidio suprema, o el afoga-se no seu amor de tal medo que o amants nap sente mais seu.-;:
amaz, nem se percebemais:como suisito distinto do seu objeto de amar: "Eu sou aquele aq aquele_-.-
& quem ama & soul B’ (Ai Hallaj, Diwén, ed. Louis Massignon. Paris: Cahiers By Sug, 1955 _




como pratica. “Tm/whzd exige que toda a exzstencm Se_}& govemada por ‘
Realidade suprema singular — a qual os ulemds chineses nio objetaram
chamar pelo termo neoconfuciano ‘Principio (L7)’. Tudo vém desse Unk
Principio Real, e tudo retorna a ele” (MURATA, 2000, p. 8).

O sentido profundo da tawhid escapa a toda contingéncia, donde a cé
bre resposta de Abl Bakr as-Shiblf a uma pessoa que o interrogou sobre issc

Quem faz da tawhid seu éxtase é deficiente na medida em que, confor
me outro mestre, no seu grau supremo a fawhid “cega o clarividente, confun
de aquele que raciocina e estupefaz aquele que esta seguro do seu julgamen
to” (TUSI, 1914, p. 33). Num poema do sheaykh Abi Isma‘il ‘Abd Allah ib
Muhammad al-Ansari al-Harawl (m. 1089), lemos: '

- nnidade do Une,pois todos os que afirmaram Sua unidade O negaram®

- deirarientc Sua fawhid [enquanto reahzacao} qualquer pessoa que 0

Uma glosa de ‘Abd al-Ghafir al-LarT esclarece que

o€ Deus 1sso
stir, pois todo ser qu na_ reDeus é mais ot Merios compos-
uﬁo quee _compﬂsto ndo pode' compreender pela via da gustacio
irit _al] () mvg) [...] Sé, portanto, quaiquer pessoa pretende profes-
--_sar' ¢m toda a realidade a unidade de Deus, sua propna condi¢io [de ser
.composto] ev1denr:1a a men’cira siia pretensao (JAMI, 1977, p. 74 1)

Como pratzca z‘awhzd o mgmﬁcado profundo do Isldm (11teralmente
sumeSSao) ‘& efetuagao da tawhid para pela supressao dos ‘eu’: ndo diga
mais ‘a'meu ver?, “pot mim?; ‘de mim’; ‘para mim’: [ 0[] Tawhid consis-
te em’apagar todo trago - de humamdade (matwdthdr al-basharivyay a fim
de que surja, despojada, a Divindade (fgfarrud al-Ulithiyya)” (QUSHAYR,
1988, p. 302). Conforme Jami, “Junayd {al-Baghdadi] disse: ‘a profissio [de
fé] do sufi consiste em permanecer um instante sentado sem enfermidade’.
O shaykh al-islam* perguntou: ‘Que significam essas palavras sem enfer-
midade?’. [Junayd respondeu:] ‘E encontiar sem procurar, ¢ ver sem olhar,
pois aquele que olha [ndo se aniquilando n’O Visto] tem uma enfermidade
na vista’” (JAMI, 1977, p. 152).

Para Tbn al-‘Arabi, “fawhid consiste em que seja Fle/Ela (Deusia
* Divindade) quem contefipla e quem seja contemplado(a)” (IBN AL’ARABI,
1948, p. 34). Conforme Walter Stace,

Quem define a tawhid de modo explicito ¢ um apdstata, quem the fa
alusfo ¢ umn biteista, queimn a evoca € um idélatra, quem emite raciocini
sobre ela € um inconsciente, quem guarda siléncio a seu respeito € 1
ignorante, quem se acredita proximo [dela] esté distante, quem faz d
seu éxtase ¢ deficiente; tudo aquilo que vés distinguis por vossa im:
ginagio e que apreendeis por vossa inteligéneia é rejeitado, devolvi
a vés posto que ¢ confingente e criado como vos (TUSL, 1914, p. _}0_),,

A caracteristica mais importanie e central, com a qual concordam
todas as experiéneias misticas completamente deservolvidas e que,
numa analise dltima, define-as ¢ serve para distingui-las de outros ti-
pos de experiéncias, € que elas envolvem a apreensdo de uma unidade
siprema em todas as coisas™, tima unicidade ou um Uno ao qual nem
0s seritidos nem a razio podem penetrar Nouitras palavras, ela trans-
cende inteiramente nossa consciéncia intelectual senséria [...][...], mas
na consciéncia mistica desaparecem todas as d1st1ngoes entre “Eu’
“vocd”/“tn’”, e “ele” e “ela” (STACE, 1960, p. 15; 27)%,

Niﬁgﬁxérﬁﬁﬁé 're'éil'izou {ou afirmow) a iawhid realizou [realmente]
A mwhrd por parte de qualquer pessoa que ensaie descrever Sua qu
hﬁcacao [por assim dizer] wn empréstimo o qual o Uno provou.

por Si mesmo a falsidade: Sua fawhid [enquanto percepgiio] ¢ verda-

qualifique éstd maculada pela inverdade (JAMI, 1977, p. 74)°.

82 Aqui, provavelmente AbG Isma'Hl ‘Abd Allah al-Ansari,

83 Quando o vedore O Vislo, o buscador e © Buscado, ndo séo Um.

94 “Unidade indiferenciada” em Stace, 1960, p. 2%, . : -.

95 Do mesmo mode que Stace pensam R. OHa (Mystfcrsm East and Wesf N Iorque Mchlian 1932 p
19-32), R. C. Zaghner (Mysficism; Sacred and Profane, an Inguity into some varigties of praster: natura! X

O sentido disso €, grosso modo, que a profissio real da unidade s6.
pode ter lugar enquanto Deus, que € o Ser verdadeiramente simples, €

90"
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Pois Conhécedor e Conhemdo erarn, entdo, Um sd:
Cf ' poema, em seu contexio original, em Khwa]e ‘Abd Allah ak Ansén Manaz.'! as- Sé’:rm ad. 8. De’
Laugier De Beaurecuedt. Cairo: Llnstiiut FrangalsdArc_:heo agia Orentale, 1962, p. 113

- persnce. Oxford: Clarendon, 1957, p. 168-184; 198; Hindu and Musfin Mysticism, Londres: Athione Press
1860, p. 21-40; 45), P Morewedge (Essays in Istamic “Philosophy: Theology: and Myst;c;sm Orieanta: N,
lorque: The Dept-of Philosophy of the State Umversﬁy of New York, 1995;.pi. 225 227 2??-273) e_"c_;_utrgs .




produto da ciéncia interior ( 1lm -i barmf) que ¢ chamada de Clemna dac
viccdo (im-i yagin)”, consistindo em um conhécimento ° produ21do pe
energia da fé, e ndo por argumentos e provas” (JAMI, 1977, p. 68
Nesse grau, uma pequena parte das formas é dissipada (JAMI, 1977, p.7
- 3) grau do estado [extético] (half), no qual “a realizacfio da-unid:
torna-se uma qualidade inerente e inseparével do unitério (mutawahid).
[...] Aluz da realizacio da unidade se esconde e se confunde na luz do estado
do umitério, do mesmo modo que a luz das estrelas se confunde naquela
sol[...][...] O produto desse grau de tawhid é a luz do desvelamento [mistic
(kashfy’® e a Iuz [interruptamente recompensadora] da expectativa constan
(raqb¥™ . Nesse grau, a maior parte das formas desaparece, e “o motivo po
que ainda resta alguma coisa das formas na realizagfo do estado [extatici
€ para que a justa diregfo das acBes e da bondade das palavras possa vir da
parte do unitario™;
. 4 grauda Divindade (ilahi), no qual “ha, a priori, a qualificacio de Un”
(4had) e Unico (Wahid)”. Nesse estado, tudo que nfo seja a “face de Deu
perece (Cordo, 28: 88). A unifio com a Divindade é retratada no sufismo como
transcorrendo em . trés estincias ou instincias (QUADRO 1); essas instét
cias também podem ser vistas como estigios de retorno/ascensdo [em grego
episirophé (latim reversio) ou andbasis/ drabe ma ‘ad /chinés hui] ao Uno (de

Simplificadamente, bodenios dizer que a doutrina da wahdat al-wu-
jiid expde a teoria da tawhid, que ¢ brilhantemente exposta no Lampejo
24 do Lawd ih:

Na reahdade a Ex1stencza/o Ser nfio ¢ mais do que umafum Ela/Ele
perpassa todos os niveis e todas as realidades dentro deles ordenadas.

citna para baixo), ou de processdo/descida [grego préhodos (latim processio)
ou katahasis/ arabe mabda’/ chinds fa] (de baixo para cima) a pattir do Uno
havendo aprox;_mag:oes semantlcas ma ‘ad retribuicdo; retorno; resswrreicio;
F‘Lz‘j ar ‘retorno; jam-, reunido; si fd, ascensdo; mabda’/ibdd, expressio; fayd,
emanagio; efiisio _kashf desveiamento, Jjald’, descerramento; tqjalli, autodes-
cerramento; raﬁzqq/farq, dispersio; tanazzul, descida; nuzi, descenso.
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% | 8., do “ver a descoberto {mukéshafay; cf. Jami, 1977,71 n. 2. *A baise da posicic (miustanad) timada pe-
los sufisé o desvelamento [mistico] e aintuico (al-kashiwa af-Tvdn), ao invés da razic'e da demonstragio
* (an-nazarwa al-burhény" {Durraf ak-Faidirat, 11, em Jami, The Precious Pearl~ ALJ&mTs Al-Durrah Al-
Fakhiral togather with fiis Glosses and the Commientary of Abd al-Ghafiir al- Larf ed & trad pot Nicholas -
Heer Albany: State University of New York Press; 1979; p: 37}: ' 02

9_7.- [. &, do “ver por estar expectante (murdgaba) [madiandol’ CE JARI, 1977, ?‘1 . 2

Cf. Sachiko Mu_réta. Villiam Chittick, Tu Weiming, The Sage Leaming of Liu Zhi: lslamic Thought in
Confucian Terms. Cambridge, Massachusetis/t ondres: Harvaid University Asia Center, 2008, p. 518-20.
Em outras fontes Nagshbandis temos 3, 5 ou 7 instancias: fand’ as-sifat {aniquilamenta dos atributos),
fand fi adh-Dhat (aniquilamento na Esséncia divina) e fand’ al-fand’ (aniquilamanto do aniquilamento); ou
essas instancias precedidas por fand 'Y-Fa'f (aniquiiamento nas Agdes divinas) e seguidas por baga
ba'd alfané {permanéncia apés o aniquilamento); ou ¢ entendimento defand’ as-sifit como trés instan-
cias ‘separadas, fand’ ff as-Sifat ath-Thubitiyya {aniquilamento nos Arbutos Posifivas), fang’ ff as-Sifat
adn-Dhétiyya {aniquilamento nos: Atributos Essenciais) e fand’ ff as-Sifat as—Salbwa (aniquilamento nos
Atributos Negafivos), mantendo-se as outras quairo insténcias.

“Comentario Real sabre o Verdadeiro Ensmamento" (Cheng chigo. Chen ch uan 1642) cap. & {MURATA
2000, p. 50}

“Par permanencxa (bagd), enteride-se 0 cOMAgo da marchaem Deus[ ] e o'que'se entende por marchar
am Deus =6 fem lugar quando o devoto, estando inteiramente morto: [para as coisas sensiveis e para si
préprio (para o proprio-ew)], Deus consents em agracia-io com uma existéncia e uma natureza purificadas
de todas as sujeiras dos acidentes temporais, a fim dé que mediante isso ele se eleve e fome lugai g
mundo dos setes que vestemese (sao investidos) das quahdades divinas, e que se formam sobre o modelo
dos atributos do Ser Superior (JAME 1877, g 41-42).

Aniquilaciio da consciéncia de passar por uma amqunlagae ou anaquziagao G t;ma da: amquﬂagao exper;—
mentada pele eu da aima desde que se viv “aniquilada” na prisdc da materialidade; DR



_ ‘Ah ibn Husayn al- Kashxf" as- Sa.f” ” regmtrou em sia obra Rashah
‘Ayn al-Haydt (Gotas da chte da Vida, compietada em 1503- 1504) o se
guinte testemunho de Jami, em quem apontou (SAFI, 2001, p. 165) um
inclinacdo a “ver.as coisas:sob o ponto de vista da unidade na multiplici
dade (wahda fi I~karhm)” -

Nos versos abalxo Jann ofelece outra behssxma defesa da wahdat ;

E—wu]ud

" Em dicf;ﬁt: poetlca, ;1:“0“3 Lamp830524 "e'jsz.feﬁlds: -

: O Ser mamfesta~Se emtudo .. 17 R
. Na tabuleta da rifo exxstencm s lampe_]os da luz da E’{emldade 14
- pejaram [ ]f}’ R P Bees
. N#o tome 0 Real como separado d.o mundo pois no Real esta a
“. do, & no mhundo o Real nada mais ¢ que o mundo. - :

- ciaha somente Uma Enfidade — apenas Uma Esséneia.

-]

Sem desleixo € erro, saiba que em todas as coisas traZIdas a ex1st

'quuel tao }mpressmnado com o segredo da unicidade (wahda) & com

T 5 s1gn1ﬁcad0 da afirmacio da unidade (fawhid) que sou incapaz d
-".'_descartar essa Tmpressio que me domina. A esse respeito, ndo tenh
- absolutamente qualguer vontade pessoal. Nada pede superar esse con
~ . “ceite denfro de mim, e, no meu espitito, essa ideia 51tua~se acima dé
o ._.'todos 03 pensamentos ¢ sensagoes (SAFI 2001, p. 166). ‘

Uma 4rdua tradigio de supressdo da inverdade

diz que nada existe exceto a verdade.

A verdade € una, e sua unidade

¢ clara para os homens da Divindade {= os sufis].//.

Mas a cada visada diferente.

ela tanto pode aparecer absoluta quando dependente
Afasta-te de nornes eatribifos, & sente

que a'‘existéneia ndo se toma fraﬂmentanamente' e
(JAMI ‘1984, p. 298- 99)

whid ¢ tornar uno o coragao 151:0 ¢, 8 punﬁca 10 e desengaja-lo
'do apego a qualquer coisa que ndo o Real [= a Divindade], tanto em
“termos de aspiraciio e desejo quanto eém termos de conhecimento ¢
7 prose'™. Noutras palavras, 4 aspiracdo e o desejo [do sufi] devem ser
. ‘removidas de todos os objetos de aspiragfio ¢ desejo, € todos os obje-
- “to$ de conhecimento ¢ intelecgiio devem ser removidas da mirada de
seu olho interior. Ele desvia sua atengio para longe de cada face [=
direcdio particular], de. modo que desaparece toda consciéncia ¢ aten-
tividade que nfio seja aquela do Real (trad. Chittick, e MURATA,
2000, p. 130, versio nossa acatando modificacdes a partir de Chittick

e Wilson, em NURBAKHSH, 1981, p. 94).

A tradicional afirmacio de 8 islamica, /4 ildha illé AllGh (nfo ha

divindade fora Deus), calcada no Coraom, ¢ considerada pela maioria
das autondades como uma expressio da absoluta fawhid, se bem que al-
puns mestres suﬁs empregaram distintas invocacdes na realizagio de fa-
whid: Muhammad' al-Ghazzali — ld huwa illd Hu (ndo hé ele/ela fora Ele/
Eia); Abii Bakr al-Kattani- Id anta illd Anta (n#o hé tu fora Tu); Biyazid
Bestami — 14 and illd Ané (nfo ha eu fora En). Defensores da invocagéo de
Béyazid'® postulam que o “Tu” da invocaco de Kattini ainda sugere uma
separagiio entre objeto e sujeito, enquanto essa dualidade ¢ impossivel no
dominio da Unidade (NURBHAXKXSH, 1981, p. 76-77).
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Aqui, conhecimento & grose provavelmente equivalem a *gnose tedrica” (rfén-i nazari) e “gnose experi-
menial” (irfdn- ‘amalf}.
“Alidh! N&o hé Deus/Divindade fora Ele/Ela...” Ve 265 [256 dos xiitas]); “Nao ha Deus fora Ele/ElR" (3. 16
[15 dos xilag]); "Saiba gue ndo hé Daus fora Allah" (47 19); "Dize: ‘Ele/Ela é Deusfa Divindade, Una(a) &
tnica(a)” (112: 1).
Que disse ainda: “Grmei-me como fui guando [amda] ndo havia s ser, e & realidade (al-hagy) era sem Ser,
velagdo, posicao ou qualidade” [cit. por Michas! Selis,"The semantics of mystical union in islam”. Em: M.
idel & B. McGinn, {eds.), Mystical Urion in Judaism, Christianity and isiam. N. lorgus: Confinuurs, 1998, p.
87-124; p. 104, a parfir de Reynold Nichclson, "An early Arabic version of the Miaj of Ab{ Yazid al-Bistam?”.
{slamica, 1,1928: 402-15). © preludio da unido com a Dnnndade (estadn de eterno agora) é a visdo pessoal
do eu.que exislia antes da triaglo e a visdo do Senhog, que & quem se BXpressa Nesse & POr esse ell, coma
aprendemos do seguints, hadith: *quem quer que tenha conhecido a seu eu = a si}, conhecau a seu Senhor
{man ‘arefa mefsahu faqd. araf mbahhu) [lsma’il fan Mutiammad al-Afiint, KashF at-Rhife’ wa Muzll al-ilhds
‘amma Ashtahara T Bl Ahadrfh ‘ald Aisinat an-Nas. Cairo, s/d, vol. 2, p. 361, Cf. “Quem conhecau a seu
su canheceu-a Dets (man arafa nafsahu fa ‘arafa rabahhu) Sajjad H. Rizvi, “The Existencial Breath of
al-rafimar and the Mumﬁcent Grace of alrahim: The Tafsir Surat al- Fatiha of Jami and the Schos) of lon
'Arabl Journaf of: Quremc Sfudres 8 {1) 2006: 58-87, p=78 n. 1. Mo podemos em ultlma msténcia dlzer
S8 0 Bl que o mistico:encontta na- Unido supréma seria a reflexdo do Eu davsnc ng; co{agao humano ou a:
reﬂexao to au hiimang na Mente divina [SELLS, 1996 (op. cit.}, p. 107]. . ci A




entes intelectuais & extenores pertencem a alguma classe de‘seres; enquanto
Ser Universal ndo est4 subordinado & condicio de nada EIe/Eia & absohito
e soberano(a), e ndo ¢ geral ou parcial, especial ou comum, nfo ¢ um pel
unidade de partes, ndo ¢ substancia, nem acidente (atributo contmgentew?
substincia), e ¢ em si mesmo Uno, e nfo um miltiplo, distinguindo-se pel
nome marfabah al-Ahadiyya (nivel/ordem/classe/ estagio da Unidade), posf'
que todas.as coisas sdo necessarias no Ser Universal, segundo seus niveis ¢
estagdes — tudo 0 que existe so diferentes estAncias/instinciag (teofanias ou
subsisténeias) do Ser Universal, al-Ldh (Alldh; persa Khodd), o Unef(jnic_:
Deus'®, a Existéncia Absoluta (Wujiid al-Mutlag) — definida como min hayth
Huwa huwa (existéncia como ela existe em si), /d bi-shart shay’ {incondicio:
nada por qualquer coisa) (N. Heer em JAMI; 1979, p. 223)'®,

Aprende-se na “Epistola sobre a Existéncia”, de Jami (Risdlo fi'I- Wujud 19
e 26), que Deus, o “Necessario Existente”™ (Wdjib al-Wijid), ndo se pauta pela
“lei dd dependéncia (algd ‘idah al-far fyvah)y’, que determina que “a subsistén
cia de algo em algo depende da existéncia daquilo em que esse algo subsiste™™®

Isso ocorre assim porque, com a exceclo da natureza, nenhum do
particulares existe externamente de um modo tal que alguém possa
conceber uma falta de unidade com relagio a existéneia devido a prios-
ridade (tagaddum) ou posteridade (fa’'akhkhur). [...][...] Na opinifo
daqueles que afirmam a vmidade da existéncia, a natureza da existéncia

106 Cf o Cordo 2: 255 [256 dos Xiitas] {Ayéh do Trono [Ayat al-Kursi]').
107 Persa shaydd-buwad!, arabe mumkin. o
108 - *Q[s] series] coatingentefs] [..] ndc so autossuficientes {iA-yastagith com relapao 4'sua existéncia, com
<& Gbvio, nem! coim respelle’ & fazerem outrafs] & existéncia, posto-que o estigio’ do trazer-a-existénci
(martabat al- ;jad] & consenuente aquele da existéncia [martabah al- Wt,yud] f } [Durrat af Fakhira, 3 {JAMI
7 The Precious Pear!, 1979 {6p. cit}, p. 33)]. '
109 "Nas obras Usuais islamicas sobre 1ogica o universal natural & comiiménte deﬂmdo como a natureza -
" ou quididade [mahfyyaft coma ela & em si mesma {miri hayth hiiya h:ya) 'absuiuta {mutlag} & incon
dicionada por qualguér coisa (fabf—sharfshay‘) seja issouniversalidade; partxculandade existéncia, -
inexisténcia, ou qzzalquer aulra coisa. Ele se distingue de taig olitros tigos: de (hiversais, o Universal
mental (akkiilf &l-'aqif, qué & a Ratureza ehquanto slg'é umvej isto 84 natiireza condicionada
pela univarsalidade (bi-shart i-shay). e o universal Iog;cs (a.’ utlt af—manf:q;} que- =4 praprm con-
ceito da universalidade. [..]{PataJami]: apsnas um :
mente. Ela existe através de si mesma, e nao atraves,
portanto; necessarizments existente, Todos-“o Qitige
¢Des [= enfificacies] da existéncia absoiuta [0
existéncia absohifa 8 apenas exzstencl :
© p. 230, Cf também p. 734, n.6).~
110 “Thub(t shay f-shay’ far f-wuiid al-misthbet !ahu_f’ U

; ter a condlcao de’ uma “coisa” (shay persa chzz)”‘ ou de uma
ao_entldade” (ld-shay’; persa na-chiz), o Ser real (Deus em si) é chamado
de Huwiyya? (“Ser Absoluto”), e em oposigho & sua manifestagio como
existéncia (wujiid, persa hasti) esta o nada (‘adam, o ndo ser), que s6 exis-
té como condi¢iio espago-temporal de possibilidade do ser'”® — falamos de
ndo ser quando na verdade nos referimos ao que ji foi ou aquilo que ainda
nfo foi, ou que nunca serd por absoluta impossibilidade de vir a ser. A fe-
ofania que se segue 2 Ahadiyya (Unidade) é a “Alma Universal (an-Nafs
al-Kulliyya)”, contendo os Atributos de vida, conhecimento e vontade, e
aparecendo no martabah-i jamd (nivel/ordem/classe/estagio da unifio) sob
as formas de alma racional, alma animal e alma vegetativa.

Segundo as generalidades e especialidades [nas palavras de Ibn ‘Arabj,
al-hullat al-wujiid (as vestes da existéncia)] assumidas em Sua manifestagdo
como entes individuais (j/dd al-a ‘vdn), o Ser real € chamado por nomes ¢
atributos do nivel divino, ¢ isso € chamado de wahdar al-magdm, *soliddo
da estacdo” e jamd (unido). O primeiro atributo a emergir na existenciagfo
¢ a Inteligéncia (‘4ql), e o primeiro nivel de todas as realidades é sua forma
intelectual, como realidades inteligiveis (hagd 'iq al-ma‘qiilah) ou entidades
arquetipicas. A existenciagfo, a seu turno, ocorre em dois estagios, conhe-
cidos como martabah al- ‘ilmi (nivel do conhecimento) e martabah al-‘ayn
(nfvel da entidade). No primeiro estdgio — correspondente a “existéncia 1o
cothecimento” (wujild al-ilmi) —, os entes, ainda sem existéncia externa
(arabe wujitd al-kharijiy™*, aparecem no conhecimento divino sob a forma

111, ik 'Arabi por vezes emprega a palavra shay para designar algo que ele nde quer definir categoricamente.
Shay' nem é manifésto, imanente, como aiwuiid (“a ser; a existéncia”), nem algo ndo marnifesto, transcen-
- dente, como ad-dhat ("4 éesénia’).

112 Sobre o emprego desse fermono senfido misiico {de “D:vma Alteridade™) como sendo distinfo do filossfico
. [de "entidace”, ‘|psexdade ser’; of J&mi, The Pracious Pearl, 1979 (op. ¢it.), p. 79, n. 2 ao 1224, cf. Scheil
. AFNAN, th.'osopmcan' Tsrmmology in Arabic and Persian. Leiden: E. J. Bri, 1964, p. 121- ?23 Nasir

.- Khosrow emprega &: neologlsmo persa trih no lugar de Huwiyya..
113 Ser ou existéncia. & aqutEo tuiz: sonjuncéo (hiindimémi) com quididades {mahlyyaf) resulta nos efeﬂos
proprios dessas quididades (ak-athér a-mukhtassah bind) (JAMI, 1979, 248 [4r] @ 237 [ingl]. _
114 Conforme Janmi-f ! pud MURATA, 1592. p: 48%, & ndo manifestagdio {bufin) é um atnbuto _
© esgencialdas enfidades ek bufun ‘sifa dhatiyya Ii-a’yén’) Esse estado imanifesto & chamada par Ibn ‘Arabi -
. de héf ‘adamiha; "estade de:ndo seft ou de inexisténcia [cf IBN AL- ARABT, 1980, 64, e Futihat 1,587 6 ¢5.;
Chittick, The Suf“ Pafh of & 'Iedge 1989 (op. crf) p 11 eST-B] Cf. ainda thn ‘Arabi; Kernel.of the Keme{ v
trad. BuientRaLsf 16817 aes 10 i el




entidades ou existenciagoes fixas/estabelecidas”);
entidades arquetipicas imutaveis ou “méies” sfo
pelos Nomes divinos ou “pais”™; ¢ seus “fithos”; 0§

NANDES; mpacto ; Iepercussoes duradouras do. neoplatonismo
na civilizagdo islamica”, In: BAUCHWITZ, O. F. (org.), O Neoplatonismo.
Natal: Argos, 2001, p. 119-145. | |

des concretas (a ‘ydn-i mawjiida, esséncias ou entidades existentes
assim se faz a criagdo. _ DR s
Buscando comunicar sua experiéneia do caminho sufl ¢ superar
mitagdes da linguagem’’, JAmf fez largo emprego de histérias sapienciail
poemas, facilitando a difusdo e assimilacio das ideias islimicas na Asia,
tadamente sob a forma do sufismo. Em todo o mundo persianizado o pens
mento mistico-filoséfico de Jami serviu de “ponte” essencial para a famili

rizagdo dos mugulmanos com os ensinamentos de Tbn *Arabi ¢ sua “escol:

GHAZAL?, [A H.] AL-. The Niche of Lights/Mishkdr al-Anwdr, a paral-
el Engfish—Ambz‘c text, trad. introd. E notas per D Buchman. Provo, Utah:
Brigham Young University Press, 1998.

0

: HADLAN_D DAVIS, F. Jami. Londres: John Murray, 1908/Nova Iorque: E.
P. Dutton & Co., 1909 (reimpr. Nova lorque: Kessinger, s/d).

BN AL-‘ARABI. The Bezels of Wisdom, trad. R. W. J. Austin. Nova lorque:
Paulist Press, 1980.

| . Kitdb at-Tajalliyvat, In: Rasd’il Ibn ‘Arabi, 2 partes. Hydefe}bad-
Deccan: Da’irat al-Ma‘arif al-‘Uthmaniyya, 1367 (1948; reimpr. Beirute:
DarThya’ at-Turéth al-‘Arabi, s.d.), parte L

JAMI, ‘A. AR-R. Al-. Kulliyét-i Divén-i Jami, ed. Shams-i Brilvi. Teerd:
Intisharat-iHidayat, 1362 Hijri-Shamsi (1984).

. Treatise on Existence/Risflah fi al-Wujld (Risila al-Wujldiyyah),
ed. e trad. por Nicholas Heer como “Al-Jami’sTreatise on Existence”. In:
MOREWEDGE, P. (ed.), Islamic Philosophical Theology. Albany: State
University of New York Press, 1979, p. 223-256, com o textodrabeas p. 247-
256 e traduciods p. 237-243.

115 Abul Ela AFFIFT {The Mystical Philosophy of Muhyid Din-thrl Arabi, Cambridge: Cambridge University
Press, 1939 [reimpi Lahore: Sh. Muhammad Ashraf, 1964}, p. 47) pensa que Ibn Arabl foi queni usou
- pela primeira vez 2 expressic ‘aka'yén ath-thabital® {variadaments fraduzida coma "enfidades fixas” [M
Fakhry}; “arquétipos permanantes” [T, lzutsu], “protétipos fixos” e ‘realidades iatentes das: coisas” A E:
Affifi]}, que “claramente guarda infercessdo com — embara nao $&ja 0 mesmo que - & doutring plaiénica
das formas ou ideiai, que thr Arabi apresenta soh tm disfarce mistico. Por essa xXpressao ele quer di
zer que lodas as ¢ofsas [ja] existiram: patencialments como arquétipos ou protitipos na mente de Deus”
flan Richard NETTON, Alldh Transcendent: Studies in the Structurs and Semiotics of Islamic Phitosophy,
Theolagy and Cosmology. Richmond {Inglaterra); Curzon, 1988, p. 277 As a'yan: ath-thahitah sio indi-
viduais e particulares, e no universais como as ideial platoricas. "Podemas definiakayén afh-thabiial
come 0 estados latentss; tanic na menie quanto na Esséncia de Deus; de Seu 'vika-ser futuro, estados
que somente podem ser expressos em termcs dos Nomes divines e fodas ag possivels relacdes existentes
antre eles” (Affifi, p. 47-8; cf. tambam as p. 46 g 53): No Nagd an-Nusis Jami, traduzings a finguagen de
b ‘Arabi em vocabuldrio aristotélico, faz equivaier as a'yén ath-thabitah as quididades (inahiyyat).
116 Ofato de uma entidade ser irazida 4 existencia exierna & secunddrio & sua condico primaria, essencial, de
- entidace imutavel: ‘. }em sua imutabilidade, a entidade & idantica 3 entidade em seu £5tad0 te existénciz,
exceto por Deus t6-fa vestide com o robe da existénaia através de Si, de tal mado que 3 existéngia pertence
" a Deus, a Real, enquanto a entidade perfmanecs amsua imutabitidade, sem diminuir ol dumentar fFetihat
- IV, 320; apud Chitlick, The: Suff Path of Knowledge; 1989.(dp. cit), . 85]. TRl
117 Conforme Jamt, "o real significado do sufismo ndo se expressa na fale” {SAFT, 2001; 173)

. Vie des Soufis ou Les Haleines de La Familiarité/Nafahét aff Uns [s0-
mente os Prolegdmenos e a Vida de Junayd], ed. e trad. Sylvestre De Sacy.
Paris: Michel Allard Editions Orientales, 1977.

MURATA, S. Chinese Gleams of Sufi Light — Wang Tai-Yii's Great Learning
of the Pure and the Real and Liu Chih's Displaying the Concealment of the
Real Realm, witl a New_'franslation of Jami’s Lawd ik from the Persian by
Wiltiam C. Chittick (prefacio por T. Weiming). Nova Iotque: State University
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Marcos Roberto Nunes Costa

Da vida de Marguerite de Hainault (conhecida como “Marguerite
Porete”""”) pouco se sabe, apenas o que consta nos autos de sua condenaco,
como, por exemplo, que fora uma beguina (SARANYANA, 2007, p. 115)"**
e que tenha sido queimada na fogueira, como herética, na Place de Gréve,
no coragio de Paris, em 01 de junho de 1310, por causa de seus escritos,
especialmente pela obra Mirroirdesdmes simples et anéanties (Espelho das
almas simples e aniquiladas)}®!, que embora tenha aparecido anonimamente
em 1296, the fora atribuido’.

Segundo Saranyana (1999, p. 248-249), ainda hoje “se discute muita
acerca da origem das Beguinas. O mais provavel é que se tratava de asso-
cia¢Oes de mutheres piedosas que faziam vida comum sob a direco de uma

118  Professor da Graduagio em Filosofia da UFPE - Brasil. Professer de Programa de Pas-graduacBo (mes-
frado & doutarado) em Filoscfia da UFPE/UFPB/UFRN.

149 Segundo Borges (2006, p. 1, n.2), 0 nome ‘Porete’, “no século X1 designa uma espécie de cebola que
cresce muito”,

120, A beguina Marguerite Porete, nascida em data incerta, seguramente entre 1250 e 1260, natural da regiao
de Hainault, agora sudoeste da Bélgica, entre Brabante e a fronielra francesa, cuja capital era, por aquelss
anos, a cidade de Valenciennes, marreu na fogueira em 01 de junho de 1310, na Place de Gréve, centro
de Paris”. Schwartz (2005, p. 28}, por sua vez, baseada em comentatios de Bernard Me Ginn, diz que, por
demonstrar atto nivel intelectual, & possivel que MargueritrPorete fosse oriunda de classe nobre,

121 Segundo Saranyana {2007, p. 116), *o original da obra de Porete, hoje perdido, foi escrito em picarde, pro-
vavelmente 3 fingua materna de Porete e de toda regifio {...]. Todavid, ainda em vida de Margarita, fof tradu-
zida para o latim, da qua temos uma vers&o critica 1986 [...]. Do picarda se fizeram fambém trés versdes
depois que queimaram Marguerite, em médic-inglés, que remetem, respectivamente, a 1330 2 a2 1350-1370
i...]; outra ac médio-francés, em data incerta, da qual se conserva um manuscrito de fingl do séoulo XV
{entre 1450 e 1530) e outra para o itafiang, da qual se conservam quatre manuscritos, gue remontarm &0

- final do século XIV e inicio dos anos XV [..]". Vallarsa (s.d, p. 111), por sua vez, diz que diferentementa.de
Hadewijch & Matide de Magdsburge, Marguerite Porete néo usa o esfilo nas “visfies”: o “Espeifio das almas
simples e aniquiltadas pertente ao género fiterdrio dos “Espethos™.

122 Richards {1893, p. 73), cofifta a informagdio que Marguerite Porete tenha sido candenada e morta pringi-

~ patmente por seu énvolvimento com as baguinas, adeptas da "heresta do Espirito Livre™: "0 medo provoea-
de por esta heresia [O Espirito. Livre] cristatizou-se em torno da figura de Marguerite Porete, uma beguma__.
ttinerante que escreveu um livro chamado The m;rmror’szmple S0Ls. Acusada de heresm se recusou a'__
refratar-se, e foram, sl e sed firo; queimados numd fagdeira em 1310°, B : o



um género de vida modesta, que se aproxunava aos mowm'entos religiosos
mais radicais, que escolltiam a pobreza como modo de vida”, Ou seja, ‘trata-se
de leigas penitentes que, segundo Vauchez (1993, p. 120), “viviam em comi
nidade sob a diregfio de uma delas, sem pronunciarem votos religiosos pr
priamente ditos ¢ associando o trabalho manual e a assisténcia aos doentes
uma intensa vida de oragfio”. E, mais adiante, completa: “Eram celibatérias ou
vilivas que, em idade adulta, assumiram uma vida religiosa individual ou co=
munitdria, uma vivéncia associada a prece, A pratica da caridade ¢ ao trabalho
manual” (p. 152). Por isso, ndo eram reconhecidas pela hierarquia oficial da
Igreja, antes pelo contréario, foram consideradas heréticas, adeptas ou simpat
zantes da “heresia do Espirito Livre”, pelo Concilio de Viena, em 1311-1312.
Conforme informa Richards (1993, p. 73),

Beguinas ¢ beguinos foram acusados e sentenciados por serem adep-
tos da ‘heresia do Espirito Livre®. ‘O Espirito Livre’ era um estado dé
espirito, relacionado estritamente com o movimento mistico ortodo-
x0. Seus adeptos eram individuos, muitos dos quais mutheres, cuja
principal motivacdo era a busca da perfeicfo espiritual, Eles espera-
vam atingi-la através da imitacBo da vida apostolica e enlacando, no
decorrer de suas vidas, uma unifio total ¢ permanente com Deus. De
fato acreditavam que alcancar este estado de perfeigdo os tomaria in-
capazes de pecar e os libertaria das restricGes morais convencionais e
da obediéncia 4 Igreja. Esta posicio de amoralismo tedrico facilitou
aos -adversarios do Espirito Livre deduzir dela um padrio de imorali-
dade real e ativa. Mas, na realidade, eles acreditavam que a perfeicio
sd podena ser alcanc¢ada pela pratlca do extremo ascetismo e de uma
vida apostélica,

E, na pagina seguinte, conclui: “No concilio de Viena (1311-13 12), o papa
Clemente V editou uma Bula que denunciava a heresia do Espirito Livre ¢ con-
denava as beguinas por violarem a proibicio da criac8io de novas ordens” (p. 74).

Finalmente, outra fonte que nos leva a entender o que vertha a ser uma
beguina ou o movimento das beguinas, encontramos no verbete do Diciondrio
ftaliano de Mistica: “O termo francés beginfe], originalmente utilizado no
Brabante Meridional, nos territérios de Liége e nas regies renanas, pode
ser uma corrupgdo popular de Albigenses, mais provavelmente, do antigo
anglo-saxénico beggen (pregar, mendigar), ou ainda, mais provavelmente,

a corporagao teria sido: fundada por Sanla Béga (—!—694) ﬁlha

_ ; Ve]ho ou' pelo pregador Laberto lebegue (0 'gago) ou le bé-
gum ‘em’ L1ege efit 1177. Outros pensam que o nome deériva de albigenses,
ou talvez do habito biege (= bege, 13 em seu estado natural) das muthe-
res” (FALBEL 1976, p. 81). Mas, apesar de condenadas pela Igreja, Sandra
Ferrer (2013) lembra que, se por um lado “as beguinas tiveram grandes de-
tratores também tiveram homens de Igreja que defenderam sen modo de vi-
ver. Roberto Gossateste, Roberto de Sorbonne e o rei Sfo Luis IX de Franca,
chamado ironicamente de o pobre rei das beguinas. Jaques de Vitry, cénego
agostiniano e futuro bispo de-Acre foi outro de seus defensores. Confessor e
amigo de Marie d’Oignies (beguina), defendeu sempre as beguinas”.

Na Mirroirdesames simples et anéanties (Espetho das almas simples e
aniquiladas), em 138 capitulos, escrita ora em prosa, ora em versos, Ora em
didlogo, Maiguerite Porete expressa sua antropologia filosofico-teolégica,
que ¢ uma descri¢io da condigdo humana, em que a Alma (principal per-
sonagem da trama, ao lado do Amor ¢ da Razio), que com a queda perdeu
sua condigdo de imagem e semelhan¢a de Deus, busca o retorno ao estado
primitivg,; por utn processo aspiral dialético ascendente de autossuperacio,
negacio ou mortificacdes, até atingir a nadificacio final ou aniguilamento,
momento em que se da a unifio definitiva com Deus, ou, numa linguagem
alegérica, entre o amante e o Amado, no Amor — Deus.

Esse processo passa por sete degraus ou estados conforme smtehza
Ceci Baptista Mariani:

e aniquilamento &-seu grande tema. Ele &, para ela, fruto de um pro-
cesso que implica varias mortes. Marguerite vai distinguir, nesse ca-
minho, seté estadds: ao longo dos quatro primeiros se d4 a libertagio
da'alrrla' que se encontra embaracada pelo pecado, pela escravidio
da natureza; pelaescravidio da razio e pela escravidio do desejo: O
quinto estado serd para Marguente um marco fundamental. 'Deépois de
morta para ‘pecado ¢ morta para a natureza, a ‘alma que se dispds a
empreender esse cammho experjmenta a morte para o esp;rlto porta




_-nem cla mesma -mas
ela. V& tudo 0 _qué. ¢ por. bond de de- Deu
Deus mesmo, a bondade ¢ 0 que Deus & No sexto _stado_ P
Bondade na ‘alma se vé por sua bondade, se vé na transformacao
amor que opera na alma, O sétimo estado & aquele que Amor resery
paia a gléria eferna. O itinerario descrito no erouer éo movune
que o amado “LoinPrés” — que ndo ¢ outro que nio a Tnndade

“ma — opera na alma para a manifestagio de sua gléria. Enfim, a alm

aniquilada, amorosa de Deus lancando-se a0 nada, recebe tudo; ma
saber do que o contido nas Escrituras, mais compreensdo do ques g
esta ao alcance da razdo, ganha a liberdade perfeita e torna-se capaz
experimentar a “paz de caridade” (MARIANI, 2012, p. 59)'5.

Traduzindo, ou trazendo para realidade, alegoricamente, a exempl
de Santo Agostinho que divide a humanidade em dois tipos sociedades
“Cidade de Deus” (dos homens que amam a Deus acima de tudo) e a “Cidad
terrena” (dos homens soberbos que amam a si mesmo em detrimento
Deus), Marguerite Porete divide as almas ou a humanidade em dois tip
de comunidades: das “almas livres”, ou a “grande Igreja” ou “verdadeir;
Igreja”, daqueles que alcancam-a llberdade ou “verdadeira felicidade”, en
quanto a comunidade dos fi¢is guiados pela hierarquia eclesidstica, das “a
mas complexas”, € a “pequena Igreja”. Mais do que isso, a Igreja das “alma
livres” ¢ chamada de “simples” (dai o titulo de sua obra Mirroirdesdime
simples et anéanties (ESpelho das almas simples e aniquiladas) que 31gn1ﬁc
além de “ndo complexa ou “una”, filosoficamente monista, contrariament
a Igreja hierdrquica que. € complexa ou dualista, por pregar uma dicotomi
existencial enire o.querer-e o fazer, o querer ¢ o poder, a vida ativa ¢ vida
contemplativa; que Marguerite Porete chama do “conflito entre o interno dé}_
st ¢ 0 externo de si”; pelo qual uma das partes sente uma espécie de falta de:
alguma coisa (de si mesma) ¢ a necessidade de i ir buscar 14 fora — na [greja
hierarquica. Falta esta:que nos faz sofrer. .

Na “pequena Igreja”, o homem busca suprir estd necessidade ou a su _
perteigio fora de $i, no fazer, na Igreja Hierdrquica, onde nada encontra e

123 A mesma comentadora ccnsmera haver uma esireita relagau enfre esse ;Jrocesso de aniquilamenic de.
Marguérite Porete's a "Teologia Negativa® do Diorisio-Pseudo Arecpagita: “a infliséncia da teologia negativa -
de-Dionisio; ¢ Arsopagita, & inegavel, Marguerite 5& Soma a essa teologia que assums come caminho a
negatividade e pade despejamento, rendncia dos sentidos, das operagbes inteleciuais; de todo o sensfvel
& ¢ inteligivet, enfim, que pede gue se deixe de lado o entender, no esforco de subw o mazs possivel até a
unifio com aquele que estd além de tode ser e de todo saber" {ibid).

dd:'a's'ldelas. de Marguerlte Porete.

A chave religiosa para compreender as almas complexas ¢ as almas
simples € esta.'As almas complexas sfo as almas que buscam a Deus,

" que ¢ Amor, fora de si; isto &, nas obras boas ¢ nos comportamentos
virtuosos. As almas simples coincidem com a unidade simples, que
¢ Deus dentro de si e nio fora de si, ao que chamamos de Amor'™®
(ZAMBONI; 1997, p. 35).

Assim, dentro do principio de que nfio ha necessidade de se seguir as
regras da Igreja hierarquica para se alcancar a perfeicdo, mas o somente
a propria natureza ou a vontade. livre, Marguerite Porete diz que a “Igreja
grande”; das “almas livres”, ndo se regula sobre a lei, porque ndo ha neces-
sidade de indicar os comportamentos justos, distinguindo-os dos errados.
Basta que as almas simples sigam a propria natureza, que coincide com o
Ser, movendo-se sobre o amor. Por isso, Chiara Zamboni diz que os perso-
nagens principais do pensamento de Marguerite Porete sfo “a alma, o amor
e arazio ou a vontade” (ZAMBONI, 1997, p. 38). A razdo ou vontade, mo-
vida pelo amor, torna-se sujeito moral, ou hd uma identidade ou unidade
entre eles, tornando-se “una”, ao que chama de “alma simples” (alma nova),
centrada em si mesma e, por sua vez, identificando-se com o proprio Amor
ou Ser — Deus, havendo uma espécie de anulagfio da alma complexa (alma
velha, centrada na dualidade), uma vez que néo ha mais diferenca entre amor
e vontade, mas apenas Amor.

Esse processo assemetha-se a umi salto da experiéncia empmca do agir para
uma experiéncia mistica do amor, ém que a alma vivencia o proprio Ser — Deus,
com um vinico problema; a unidio ou identificacio da alma com Deus se dé pela
razfio ou vontade livre, uma espécie de “luz da razdo” que ilumina intemamen-
te a mtehgencxa Uma: luz que se vé com o olhar (uma experiéncia) da ahna

124 Aesse respeate, dlz Schwarfz “Em seus polemscos dlaiogos enfre a Razio e o Amar, |mpilcﬂamente entre
a pequena igreja e a grande igre;a Marguerite Porete combate & racionalidade patriarcal gue prevalécia
na igreja h;erarqmca a quai effi todas as opn;tumdades a attora mosira camo madequada e estup[da
{SCHWARTZ, 2005, p. 34)i¢
lguaimente Borges {2006; p. 11} dlZ que “Marguente oonceba todo prncesso de reahzagao de st como Um
processo de an;quﬂam@.nto :A.alma deve passar por trés mortes: primeiro 2 do,'pecado’; da-qual nasceg
vids da graga’; depels ada’ natureza da qual nasce a \nda do espmto fi nalmeni:e acn. proprzo _espmt

“pela qual passaa vwerda ida diving™. : : ; X
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¢lio de Cristo, inferiu que desde que a alma se fundm na esscnm 1 e
Senhor, ndo tinha mais qualquer resquicio de vontade, ¢ o que vies
a anelar deixava de ser pecado. Assim, pensava de ser emanacio
voniade divina o que aspirasse a alma absorvida em Deus, mesmo que
demandasse & satisfagio dos mais forpes apetites carnais {OMEGN.
1869, p. 103). 8

Portanto, os homens ndo precisam de um guia fora de si, na Igreja hie-
rarquica, por exemplo, para alcancar a salvaghio, sendo seguir a sua proprla
vontade ou razio. ‘

Em sintese, segundo Zamboni (1997, p. 31-32), o pensamento de
Marguerite Porete centra-se em dois pontos basicos: i) a nio necessidade da
observéncia das virtudes (teologais, cardeais ou cristis), que eram apontadas
pela Igreja como condigo para se alcancar a salvacio; ii) ¢ a possibilidade
de se seguir livremente a propria natureza em qualquer situacfo.

Esses pontos ficaram conhecidos pelo nome de “principios da alma h—
vre”, por se oporem radicalmente 4 ideia de uma comunidade de fidis guia:
dos por uma hierarquia ec!esmstica Dai chama a atengio Silvia Schwartz
para o fato de que,

-a maioria dos textos compostos por ou sobre as misticas medievals
- ancoravam sua autoridade, 20 menos em parte, em visdes diretamente
o dadas por Deus Amaioria das mulheres medievais, incluindo Macthild
de Magdeburg e Hildegarda de Bingen, utilizam o fopos da fraqueza
' . feminina: Deus escolhe as coisas fracas — as mulheres — para confun-
dir’ 08 fortes — os homens. Isso ndo ocorre no Mirouer de Marguerite
Porete, que nfo contém nenhum recital visionario; chégando mesmo
a ser hostil s visGics. Além disso, em nenhum momento Marguerite
Porete se desculpa por ser muller e d4 a sua obra a autoridade de uma
nova forma de evangelho. Porete explicitamente resiste a0 masculino,
ao lalim e ao escoldstico, ao dominio das instituicoes eclesidsticas e
mesmo a faculdade da razfo. Efala em sua propria Voz; ‘com a autori-
dade das almas aniquiladas, pois hio tinha amparo ec]eswstzco algum
para sua protegao (SCHWARTZ 2003 p. 28) e

Por conta dxsso Marguerlte Porete r ebeu dwersas sangdes e pr01b1~
es, que culminaram com sta marte na praga publica de Paris, em 1310,

pena de excomunhao

autoré'prmbzda df: escrever; difandir ¢ pregar stias ideais, sob'

“Mas, apesar da proibigio,

Marguerite Perete continuou a pregar sua doutrina e a difundir sua
obra; tendo enviado exemplares para a avaliagfio de trés autoridades
teoldgicas que o aprovaram, apesar de algumas ressalvas: Goffredo da
Fontaines (faculdade teologica da Sorbonne), Franco (um cisterciense
da tamosa abadia brabantina de Villers) e John di Quel ayn (um fran-
ciscano inglés) (SCHWARTZ 20()5 . - 35).18

Por conta disso, dois anos depois, em 1308, foi aprisionada pelo novo
bispo de Cambrai, Philippe de Marigny, e enviada a Paris para ser investi-
gada pelo inquisidor geral do reino, o dominicano Guitherme Humbert, que
ficou famoso por ter julgado e condenado os Templarios, tendo alguns de
seus membros szdo executados na mesma praca que haveria de ser queimada
Marguerite Porete. Este retine uma junta de 21 tedlogos e cinco canonistas
especialistas em direito, que dois anos depois (tempo que Marguerite ficou
presa), em 31 de maio de 1310, ap6s analisar a obra, apontaram 15 pontos em
desacordo com as Escrituras, declarando serem a obra e a autora heréticas,

Marguerite Porete, instada a responder as acusacdes e/ou a se retratar,
preferm o siléncio, coerente com aquilo que acreditava e com o que escreve-
ra em sua obra, quando, por exemplo, o Amor, a ela se referindo (a Alma ou
a propria Marguerite, que se identificam na obra), diz:

Essa Alma, diz Amor, ¢ livre, mais que livre, libérrima, transcenden-
temente hivre |...]. A heranca dessa Alma é a mais pura liberdade [...].
Ela nfio responde a ninguém a menos que queira se ele nfo é de sua

126 Teixeira (2010) reforca essas informacbes: *A advertdncia que Marguerite Porete recebeu e a condenagés
de seu tivro pelo bispo de;Gambrai em. 1306 nic surtiam efeito. Porete continuou seus esforcos para
dissemina-lo e aprova-lo: Apos a 12 condanagio de sau livro, Marguarite Porefe o enviou a trés autoridades
eclesidsticas que o aprovaram. O primeiro era um franciscana chamado John de Quaregnen, o segundo um
cisterciense, Dom Franco, da abadia de Villers, monastério famoso por sua diregdo & suporte a5 béguines,

& o fercairo, 0 1edlogo. seciiar Godfrey de Fountaing, um dos mais importantes fildsofcs ascolasticos de
Paris, de 1285 a 1308". Saranyana (2007, p. 115-16), por sua vez, além de reforgar esses nomes, acres-
cenfa a informacéo de que alguns contadores chegaram a refacionar o nome de John de Quaregnon ag:.
famoso filosofo franciscano Jo&0 Buns Scato, Informagaa confirmada por Vallarsa (s.d., nota 435, p; 1085, -
que diz. “para Guiarnier poderid fratar-se de Jodo Duns Scoto: também ele estava em. Parig, corm Eckhart &
ol 0 juiho de 1303, ano-em que ela se transfere para Coldnia af mde defender._
sua coutring que \nnha sando usada de forma errénea pelos homens do Livre Espirite”; o




nenhuma 1‘<3s.pos’caIZ7

Em seguzda Marguente Porete foz entregue ao brat;o secular
queimada, juntamente com sua obra, em praca pablica de Paris, em 01
junho de 13104, :

Dois anos depois, em 1312 0 Concmo de Vlena cendenava deﬁmtl

mente o movimento beguinas, o qual, segundo Silvia Schwartz, continha t es.

eTr0os que contrariam a ortodoxia catélica:

1) que o homem podia alcangar um estado de perfeiciio terrena no qual

era incapaz de pecar;

2) que, para tal, o homem nfio precisaria orar e jejuar, porque em seu

estado de perfeicdo a sensualidade esta subordinada 4 razo, de foi

ma que ele pode garantir liviemente seu autocontrole; _

3) também ndo necessitaria obedecer a leis humanas ¢ da Iereja
- pois “onde o espirito do senhor estd, hi I1berdade” (SCHWARTZ
2003, p. 38).

Apesar de tais condehacdes, a obra de Marguerite Porete continuol
sendo lida, influenciando pensadores espec1almente mlStICOS ao loncro dos:;

séculos, como relata Marco Vanmm

O Tivro de Margﬁerité, embora condenado, contintiou a ser lido, mais:

o menos OCulta'm'en'te Seguranicate foi conhecido por santa Catarin
de ' Génova, assim também pela milanesa Isabella Berinzaga, cuj

o Breve compendio Sulla perfezione cristiana, ttaduzido ao francés n

“o i de séeulo XVI, estd na base do extraordinarie florescimento mis-

-~ tico do sécilo XVII nia Franca, Simone Weil (sempre se trata de mu-
Iheresf) também o leu e 0 amow, mesmo que no fim de sua breve vida, .
e hoje me parece que ele ¢ unanimemente reconhecido em toda a Sud:

extraordindria profundidade (VANNINI, 2012, p. 9).-

127 Marguente Pﬂrete apud Schwartz 2003, p. 123 : R :
128 Segundo Silvia Schwartz, além dos autos da- ingiigicHo, uma segunda fonte $&glrd’que narra o longo
- processa de condenagdo e o momento e que: fo quelmada na fogueira na praga pibliea de Paris, sho as
Créniras da Mangis, escritas paf un monge bariediiind'andnimo da abadia St, Dehis, que g refere pejora-
tivamente a Marjuerite Porete come uma pseiidomulier (SCHWARTZ, 2005, p. 25- -36)

: Bapt ta .Manam

o Marguente e Mestre Eckhart hab1taram 0 mesmo mundo O Mov lmento-
Beguinal esteve sob a orientagfio espiritual das ordens mendicantes: os
franciscanos se dedicaram aos begardos, ¢ os dominicanos, as becul—

nas. Marguerite participa da tradicdo renana. No tema da relacio entre
aniquilamento e nobreza, por exemplo, que é um tema nuclear na obra
de Marguerite, encontramos um claro paralelo em escritos de Mestre
Eckhart. Para ambos os autores, a nobreza € condi¢o gue nos vem do
anigquilamento. No sermio O Homem Nobre, Mestre Eckhart vai des-
crever o homem nobre como agquele que avanca no caminho do des-
prendimento, degrau a degrau até ‘despojar-se da imagem (humana)
para revestir a imagem da eternidade divina, pelo esquecimento total e
perfeito da vida transitéria e temporal, de tal modo que, feito filho de
Deus, e atraido por Deus, o homem se transmude em imagem de Deus
(MARIANI, 2012, p. 62).12°

A tese de que o Mestre Eckhart tenha entrado em contado com a obra
de Margarete Porete apoia-se em duas hipdteses: primeiro, “que tenha co-
nhecido a obra em sua permanéneia em Paris entre 1302-1303, através de
Goffredo de Fontaines, tedlogo e colega da Sorbone, que deu uma das apro-
vagdes do Miroir'™. Segundo, pela “convivéncia do Mestre dominicano
com o inquisidor e confrade Guilherme Humbert no convento dominicano
de Saint Jaques, durante o segundo magistério parisiense (1311-1313), isto
¢, apenas um ano depois da execugio de Porete”!,

120 Cf também, Schwark, 2012, p: 68,
130 VALLARSA, [s.d] p 11850
131 RASCHIETTI, 2010; p. 297,
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INITO .‘;-':-..Raul-iProenca

Maria Celeste Natdrio'

-+~ Autor de referéncia do pensamento filoséfico do século XX em Portugal,
Raul Proenga (1884-1941) deixou uma obra multifacetada. O pensamento
social e politico, em que mais se notabilizou, foi sempre envolvido por uma
dimensfio espiritualista. E o conhecimento e o reconhecimento dessa dimen-
sdo o horizonte tematico deste texto. A tematica da crenca religiosa, bem
como da existéncia de Deus e da imortalidade da alma, ocupou, desde o
inicio do seu percurso existencial, um espaco de questionamento, que se foi
adensando ¢ evoluindo num sentido tefsta. Se no inicio (1910}, essa visédo re-
lgiosa apontava ja claramente para além do positivismo que até ai perfilha-
ra, ndo deixava de ser também uma espécie de religifio da moral, tendo dela
um sentimento eterno para além de todas as transformacdes, e um sentido,
em que acima de Deus e acima da ciéncia estaria 0 Divino'.

Definido como algo “de mais excelso ¢ mais rico” do que a razdo € 0
sentimento aceitam, ndo respondia, porém, a algumas das mterrogagoes que
do interior mais profundo da sua alma emergiam:

Porque daqui a milhares de anos, a terra serd um astro gelado e, mais

tarde, quem sabe, poeira cosmica de mundos... Ndo € uma necessidade
humana, um postulado essencial de confianca na vida sabermos que
toda a fnsia de Bem, todo o nosso esforgo de libertacio se ndo perden,
¢ que alguma coisa no Universo, nova 4nsia de novos peitos, novo
esforco de novos bracos, bater de asas, olhar de paixfo, cintilar de
estrela, conserva o frémito do nosso peito e a éub]ime exaltagio das
nossas horas methores?".

E, especificando ainda mais, interrogara, mais claramente, se “todos os
resgates ¢ todas as revolugdes, tudo o que realmente na vida ligamos a um
valor absoluto, perecerd na catastrofe final?”**. Nesta fase do pensamento
de Proenga, que passava por uma mutagio visivel, as respostas para

132 Coordenadora do Gripa de Investigagdo Reots and Horizons of Philosophy and Cuffure in Porfugaf /
Instituto de Filosofer/ Faculdade de Letras da Universidade do Porto / RG-PHIL- Norte—?arto 02~ ?948

133 Raul Proenca;: “Nus sumos rel:gmsos" in Alma Nacional, n." 16, 16-6-1810. ik

13¢  fhidem. R .

135 Ihidem.:




Desde cedo o seu vitalismo considerava a vida como am rehg
afirmando, com toda a veeméncia, que “viver ¢ um acto de f &7, que
rama”, “espiritualiza™ e “enriquece” — algo de “imanente” a consciéncia
sendo esta uma consciéncia que cré na Bondade, no Dever e no Amot q
une os homens, os cerca e ilumina, independentemente de serem catélicos
protestantes ou ateus. Esta posigo constitui uma espécie de universalismo:
também de ecumenismo que, acreditava, devia unir todos os homens. Acin
de tudo, a sua preocupacio ética e humanista tinha como alicerce o valore
dignidade da vida humana'®’.

Homem de incontorndvel coeréncia interna, o seu pensamento leva-
também, desde cedo, a assumir paralelamente uma atitude ética, que pressu
punha uma fé no Bem, assim como uma atitude estética de crenca no valo
moral da obra de arte, defendendo que Beleza ¢ Bondade se podemn harmo
nizar plenamente, afirmando: “Todo o ensino moral verdadeiramente efica
¢ um ensaio de alguma forma artistica. Penetra-se na Bondade pela Beleza
Foi nas formas do Belo que eu aprendi a ter desejos do Bem™"®, A relagit
entre a ética e a estética era, para o pensador e autor de “A Arte é social?”, o
reforco da capacidade de criacio permanente no valor e realidade que elege
como superior: a vida humana. '

Por isso, ¢ nela que Proenga vé a possibilidade do progresso do Homem, .
escrevendo, em A filosofia de Epicuro e a concepgdo heroica da vida, que a
vida ¢ “uma aspira¢do cada vez mais consciente ¢ menos surda a formas d
existéncia cada vez mais altas . pelo que, “na ambicao cada vez menos fecha~
da e mais generosa 'viu o que designou como “a grande lancadeira que tece’
a trama da vida”'™. E nela o prazer e a dor se entrelagam, podendo exercer
ta;anm__u;na fun(;a_o “criadora ¢ voluptuosa”, considerando que, se esta deve
ser a concepgdo da vida do “homem médio™, ao “homem de elite” cabetia a
funcéo de servir, de trabalhar, de ajudar “a fazer da vida a mais bela obra de-
arte”, Vendo nas mais altas formas de vida os fins, em detrimento das formas
inferiores, acreditava também que essa era condi¢do para que o mundo “nio:
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Ibidem. :
Em termos peliticos e da doutrina social por cada um defendida, nada deveria mterferlr na "religido pes-
soal”. Proenca, na cifica que faz a0 partide republicano, ou a autros partidos potiticos. que confundem o-
partido com as crencas religiosas, afirmard nomicadamente em relago zo Cristianisimd §ueé esta & a dau-
trina da igualdade e da fraternidade” & por isso estrave: “ndo s pode logicamente dclamar z democracia e
negar o crisfianisme’”. (“0 partido Republicano & 48 Crengas Religiosas”, in Seara Nova, 10 21, 306-6-1910),
“A Arte & social?”, in A Aguia, 1.2 serie, 1-1-1911.

iclem, in Seara Nova, n.” 4, Qut/Dez. 1920.
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__venam tambem'ser encarados segundo uma atitude herowa pelo verdadeiro
“homern’ de elite?

14'7

< Mas esta atltude heroma a que no plano exterlor do pensarnento ena
lé'g;ca_;mtema,- Proenca sempre pretenden manter-se fiel. E aqui se enconira-
va perante grandes problemas de ordem filosdfica, porque o acordo entre o
nivel-dd razio-e da vontade com o nivel do sentimento ¢ do coragdo manifes-
tava a sua infrinseca e estrutural fragilidade.

Assim, poderfamos dizer que o0s “‘problemas capitais do mLmdo” tinham
no pensamento de Proenga duas capitais: uma, centrada no polo da €tica, e
da sua concepedo moral da vida; outra, centrada no polo metafisico e religio-
so com o problema da existéncia de Deus e da vida eterna.

O pensamento filosofico deste autor deriva, pois, das interrogacdes e das
respostas que a sua inguietude tentou apaziguar, partindo de uma ética do he-
roismo da vida, e o que ela supunha, e os problemas de Deys e da eternidade.

A religiosidade profunda de Amor pela vida e por aquilo que a excede,
a sua crenca de “considerar a vida de joelhos™*, a sua concepcio da exis-
téncia do Divino acima do Deus pessoal, a sua 4nsia libertadora, a sua espe-
ranga sagrada no futuro, esperanca de uma vida mais elevada, mas também
da morte, tém, neste pensador espiritualista, uma singular ressonéncia, em
que a paz sincera, necessaria para apaziguar o seu-espirito inquieto, encontra
amarguradas dificuldades. Perguntamo-nos aqui como serd possivel conci-
Har wm ateismo ético com um inconvicto ateismo metafisico? Desde cedo, a
presencga, no pensamento de Proenga, da reflexfio metafisico-religiosa, assu-
mou wm registro que, sob o ponto de vista filoséfico, ndo € possivel ignorar.

140 ldem, ibidem.
1 Idem, ibidem.. . : :
142 - Aoverdadeiro ”humem de elﬁte" cabena condtzzwmdos 08 homens mciuswe atraves da po[mca vendo f}ela
“a mais nobre e 2 mais bela das ocupagbes do homem”. Embosa ndio sendo essa a realidade, Prpenga de-
sejava firmemente fazer acordar as “conscidnaias adormecidas” para a grandeza ¢ a fecundidade da exis-
téncia. Terd sido Proenga porventura uma encarnagio desse ideal, limitaco contudo pela proprig realldade

porque afinal, e & semelhaﬂga de Platfio, que de Sdcrates também quis fazer uma espécie de: “homem de
eiite” e uma ‘Iangadewa dosprogresso’, permanecel nesse ideal que, embora concretizavel; a reahdade néo
permitiu. Mo caso:de Stcrifss & talvez também um pouco em Proenga, algemas conscidncias; inconscien-
fementa acordadas sonkiram-se to incomodamente acordadas que, de diferentes formas; sacudlram 08,
“rmoscardos” que as Incomodavam Em relagdo ao. pmblema de Deus e da vida eterﬁa 9 homé ' de ellte:..-
tinha que ter a'coragemisufi mente nara 03 rgjeitar - ; :
In"A Arte & social?”, ibidem:
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. a‘imortalidade d
condi¢do de heroicidade ética, levanta inteirogag6es ndo confessadas
que revelam a paisagem interior de uma alma intranguila. Para ¢ pro
ma €tico e religioso, as exigéncias espirituais de Proengaj--nﬁo5‘ié‘1’1‘c0ﬂtiﬁé’zra=_
numa primeira instdncia, outra solugio sendo a atitude ateista. Porém; 1
trata de uma atitude absoluta, pois ela, escrevia o autor, supde a obfig‘a&;ao__
“retesar a alma no mais violento e dspero esforgo”, embora fosse i esforg
“de grandeza e de beleza™*, . IR ERE
- rAwutilizagio do.verbo “retesar” (que significa esticar, tornar tenso; ti
teso)'™ tem, em nosso entender, uma forca que se reveste de grande inip
tincia, pelo esforgo feito face & atitude ética que nfo lhe deixa outra sai
sendo a de “retesar a alma™ e crer na atitude ateista que, verdadeiramen __
€ra apenas uma espécie de imposigio para que a pura esséncia da moralidad
— €, por isso, o Bem - tivesse um real sentido. Afirmando que “se uns neces
sitam de crer em Deus, outros de nio crer nele...”, acrescenta, mesmo assim
que “se no fim de tudo Deus existe — tanto melhor para os segundos, qu
ndo precisam de acreditar na sua existéncia para trilhar o seu caminho!™!#
Expressiva ¢ esta afirmacio. A necessidade de nao crer em Deus “servia
para que cada pessoa pudesse “fazer livremente no tabuleiro da metafisica
sua aposta’™’, - :
Mas que liberdade era esta? Embora a ideia de “aposta” pressuporik
uma certa escolha, € também a afirmacio de algo em detrimento de outr
coisa, sendo, por isso, também um desafio apostador, dado que contény’
possibilidade irredutivel de nfio acertar, ainda mais porque essa aposta ad
vém de umna necessidade — ¢ aquilo que, de um ou outro modo, nos ¢ impos
0, porqgue necessario, nfio pode ser completamente livre. Contudo, Proeng

144 Jdem, "0 problema refigioso”, in Seara Nova, n.° 19, 3-11-1922. Acerca do verdadeiro *homem de elite”™
que perante “os probiemas capitals do mundo” deveria adoptar 2 afitude herdica, escravia ainda Prognca
‘Ele desejaria infinitamente que Deus ¢ a vida aterna exisiissem {com a condico sine gua rion desta n
imporizr o fim de todo ¢ trabatho e de toda a actividade) mas ndo precisa de lal existéncia para dar um valo
8 umseniido & vida, Cr& mesmo que & a diminuta probabilidada duma recompensa futura que da todo o seg
prego a4 moralidade”, {idem, *A filcsofia de Epicuro...”). A questao a colocar a Prberniga derid ssta; Porqué
esse desejo Ifinito de gue Deus e a vida eterna existiam? E, &2 o homem ndo precisa dassa axdsténgia
para dar valor & sentido 4 vida, porqué a “diminuta crenga na probabilidade duma recompensa fitura que
t4 todo 0 seu prego & moralidada?” Alids, em nota de pé de pagina do artige citado, s&o claras as dividas -
do autor também quando escreve: "Se a vida etersa tem de-ser o repouso & mao direits; ot 4 esquatda, do -
Deus Padre, eu pago a Daus qus me nao dé a vida eterna. Para que a queretia gicom afeita se ela teria
todos 05 caracteristicos da marte; com mais-um — a consciéneia, a conscidngia da propria mortel”

45 Cf Grande Diciondrio da Lingua Portuguesa, Bertrand, vol, 1, 24.2 edicdo, Lishoa, 1991, = - -

46 Idem, "0 problema religicso”. : - AP

47 Idem, Ibidem.

viril coragem de olhara verdade: de frente”!, deixando aos outros:
cu sonho de haschich’, é de ima’grandeza:e, por isso, também de uma

luta’e: dor quase inexplicaveis. A concepedio heroica da vida exigia-lhe nio

“crer na existéncia de uma consciéneia que pudesse registrar os nNossos atos —

€, a partir do seu “julgamento”, premia-los ou castiga-los: Por isso, “crer na
6.2 LR : !

morte definitiva e todavia fazer da vida a nossa eternidade” era o que se lhe
impunha— dai *‘a crenca na inexisténcia de Deus e da vida eterna, com tgdfts
as sancoes fiituras que andam ligadas a essas duas ideias™, como COI’ldea.O
da moralidade pura. Através desta doutrina, acreditava Proenga poder surgir
a humanidade profunda, porque assim “apenas das sargas ardentes dq nosso

espirito sairiam as tabuas da lei...”"*%.

Lierd

A “ausénceia de £&” exigiria segundo o corajoso pensador “a maior £
no valor incomensuravel da espiritualidade™ ' — e, por isso, escreve: “a um
filho, s¢ o tivesse, ndo pregaria outra f&”, porque dele gostaria que resultasse
um homem “e ndo um boneco raciocinador ou um adormecedor dos proble-
mas angustiosos da consciéncia”'*?, ‘ L

Pensamos, porém, que esses “problemas angustiosos da consciéncia
fazem parte do homem, e mais ainda do homem e do pensador Raul Proenca,
sendo esses mesmos os problemas que ele tentou fazer adormecer, talvez de
forma consciente, porque, voltando “as volipias e as torturas de analise, as
curiosidades indiscretas do pensamento, ao viver dialéctico, as paisagens
interiores™*, nfio pode fugir a elas, ndo pdde deixar de as enfrentar. P.orén},
como escreveu igualmente, “todo o verdadeiro pensador que € um verdadei-
ro homem, para atingir uma verdade, pde toda a sua alma em sangue, s¢ for
preciso”™'™, ainda que seja para atingir uma verdade ¢ nfo a Ve%'dade. .

Auscultando, até ac mais fundo, a razdo e o coracio, concluird, progressi-
vamerte, que a existéncia no mundo tem que compr_een_de_r “o terrivel destino
dos humanos”, que consiste em “ter na alma a sede do infinito e ao mesmo
tempo a certeza do limitado e do precério”, sentindo ainda que “a consciéncia

{dem, ibidem. -
lderm, ibidem.
ldem, jbidem.. -
Idem, ibidem, ok
Raul Proenga, "Regresso o proprio espivit. A margem das iedas e da vida |, Sobre a existéncia de:Deus
& a lealdade da conscigncia®, in Seara Nova, n.° 40, Jas:. . 1924. iR g
idem, ibidem; - e s
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0 N0SS0 pensadm" Uma resposta imediata: para esta pergunta ex1g1na exp
cOes detathadas, o que nfo cabe num artigo desta-indole!? =it
A atitude de Proenca perante o problema religioso; efit que o ate1s"
como dissemos, se The impds pela razdo, & uma atitude profundamente ¢o
ciente mas também de lealdade para com a sua concepgio ética, nio o1
pedindo mesmo assim, antes pelo contrario, de considerar defsmo-e ate
mo como “duas atitudes, dois métodos, duas maneiras igualmente legitima
[porque a verdade absoluta nos € inacessivel] de reagir perante os problems
do universo e da vida’'*. Alids, num pensamento em que € sobretudo a pes
soa e a sua dignidade o que se torna imperioso preservar para que a-vid;
possa ter sentido, nfio seria legitiino a exclusdo da diferenca, principalment
a um nivel tdo intimo da pessoa humana como o da crenga religiosa — razi
pela qual defendia, ja em:1909 e 1910, que as crencas e convicgdes religiosa
nio devem interferir nas doutrinas e convicgdes politicas™®, ideia que reafit
mara até ao fim da sua vida'® '
Assim; perante ‘0 problema religioso e no “tabuleiro da metafisica’
Proenca assume entfio que, contrariamente a Pascal — que “viu sé uma apos
ta, quando hana verdade duas apostas a fazer”'®' —, a posiclo de jogar “n
par”, afirmando, ao terrmnar o artigo de “O problema religioso™: “Porque &
;ogo no par hef de éxipiraos outros que ndo joguem no impar? Que cada un
0'0;seu teniperamento e os seus apetites...”. Parece, pois, que

Jdem: 0 pmbl'ém'a religicso”.

= lder; ibidem.

A este respeito, ver o nosso estudo:; O Pensamento Filosdfico de Raul Pmenr;a Llsboa IN- CM 2005
Idem "G problera religiosa”.

“Verpor exemp% ”Nos SOMOs rellglosos "0 parhda republicant e as crem;.as rellglosas in Alma Naciona
1910. - :
Uma das grandes provas dadas por Proenca no que respelta g esta questao é aqueia que decorre da SsU
adesdo e apoio a uma proposta de lei apresentada por Lecnarde Coimbra (quando por um curte perfode:
de tempo, este acupou as fungdes de Ministra da Instrugdic Publica) para que fosse autorizado o ensing.
da religiic em escolas caidlicas. O respaito pelas diferentes crencas refigiosas fora sempre ma constants’
quer do intelectual politico das intmeras paginas de politica quer do pensador do Eterno Retorne. &
Para agueles que no compreendiarm como Proenrca ateu, respeitava o catolicismo; efe respondia: “Torno'
& insistir qua sou ateu, por motivos de ardem cientifica & preferéncias de ordem moral: Mas'o mau aicismo
nac se incomeda nada com 0 catolicismo-dos oulros, visto que ateisme e catolicisma nde sao reivind

-cagfies socials ou- mados diferentes de considefards problemas polfticos: sdo s;mpfes atifudes da alma;
simples disposicGes interforas”, (in Seara Noig; n.® 31 15-2-1924),

Idam, "0 problema religiosa”.
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ra moral nada adm1te acima de si propria, porque & ja em si o reino dos fins
supremos'¢ como tal superior 4 religido”™'®, o seu forgado ateismo metafisico

- poder-se-4 compreender. Mas, ao surgir como condigio ¢ garantia do seu es-
' pmtuallsmo ético € ontologxco, algo de paradoxal se apresenta, mesmo que

’73

a “auséncia de €7 seja “o que exige a maior fé no valor incomensuravel da
espiritualidade” . E claro que nada foi facil para o nosso pensador — disso
teve ele consciéncia, procurando, por isso; de todas as formas, esclarecer e
fundamentar o mais possivel as suas posicdes.

A sua concepgo heroica da vida — que de modo algum quis trair —, de
nspiragio e sugestdo nietzschiana, € efetivamente incompativel com a exis-
téncia de Deus € a imortalidade da alma. Chamou-the “muletas sobrenaturais”,
retirando a autoexigéncia ética, por ele elevada ao Gltimo grau. As sugestdes
kantianas, a que ndo foi insensivel, eram também contraditérias com qual-
quer ideia de sangdo futura. Mesmo assim, Proenca ndo desiste da lealdade
de consciéncia e do.pensamento, enfrentando o desafio de procurar os funda-
mentos que ddo 4 sua filosofia da vida um valor com especificidades proprias e
um valor maior ao seu pensamento filosofico, que, conjugando ética, politica,
ciéncia, metafisica e religifio, acaba por coloca-lo no grupo de figuras, cujo
pensamento — desde o século XIX —, com Antero de Quental, Amorim Viana,
Sampaio Bruno ¢ oufros, ¢ até ao século XX, trouxe para 0 espago do pensa- .
mento filoséfico em Portugal uma mais-valia, até ha pouco tempo silenciada
pelo desconhecimento dos seus textos de indole mais filoséfica — concreta-
mente, do seu estudo sobre o Eterno Retorno', teoria que considerou ter sido
a experiéncia mais importante ¢ decisiva de toda a sua existéncia'®. -

O talentoso bibliotecario que também foi — na Biblioteca Nacional de_
Portugal — e o autor e coordenador do Guia de Portugal, atividades profis- .
sionais que muito o mobilizaram e notabilizaram, ndo deixaram de constituir
mais uma faceta importante da sua vida, pois elas nio impediram que do

nucléo do seu espirito brotassem as “curiosidades mais agudas”, sendo. af’.

162 !dem, “Sobre a emstent:la de Deus ¢ a |ealdade da consciéncia”.
163 Idem, "0 problema religieso’. v
164 E fundamental também conhecer 05 escrifos medztos de Raul Proenca, assim como parte da:siia; cof

respordéncia particilal - Sem esle conhacimento era. quase impossivel aproximarmo-nosdo: pensam_ento. i
filosofico de Proe'ng:a' & vez mais, rematemos para 0 n0sso estude: O Pensamento Filosofico de Rau

Proenga, Lishoa; IN-Gi, 2008 '
(f. “Sobre a exzstencxa de Deus ea iealdade da cunsczencaa in Seara Nava no 40 Jaﬂ “EQ '

165




e de uma pur
semelhante & das fontes das montanhas f01 seu desejo e'hutd. Contudo; vej
mos ainda mais dificuldades: “Quero desejar com toda a minka alma;”
com todo o meu ser — e pensar s6 com um cérebro autdnomo. 16, Nag &
sas do espirito”, pensava que o homem s6 o pode ser verdadeiramente ten

“um cérebro autdnoma™. Mas nao sera que “querer desejar € consegui-lo
uma coisa, e outra ¢ juntar-lhe 0 “querer pensar s6 com o cérebro™? Como
conciliar de forma efetiva estes dois desideratos? . : -

O seu racionalismo, de base simultaneamente- reahsta e 1deahsta 1
¢, tendo a realidade como base, tinha o idealismo “como aperfeicoament,
¢ remate, para uma realidade superior ¢ melhor...”'®" — que Proenga assi
designou para classificar a sua filosofia politica —, teve inevitdveis conseq
€ncias nas outras 4reas do seu pensamento, que, no seu todo, constitii a stia
atitude perante a vida em geral. i

~~Quer 1o plano pratico quer no tedrico, o autor que escreveu “Para im
cvangelho duma ac¢fio idealista no mundo real” (1928), teve consciéneia da
dificuldades da agfo idealista num mundo demasiado real, o que the terd sus
citado o que se podera chamar uma espécie de optimismo trdgico — de cert
modo tambem presente em Nietzsche, com as devidas diferencas.

Conszderac;oes ﬁnals

“Raul Proenca foi, como sabemos, um dos pnmeiros leitores “dignos
desse nome de Nietzsche e um dos primeiros, em Portugal, a questionar.
realmente a sua concepgdo de “Eterno Retorno” — em particular, numa obra’
assim mesmo intituladal?: Neste, entre muitas outras consideracBes, rejeita a’
fehc1dade ‘Hiventada™ pelos “ultlmos homens de Zaratustra”‘”, procurando

166 ldem.ibidem.
167 idem,ibidem:
168 idem, ibidam; : : R )
169 fdem, "Algumas palavras de Proémio™, in Seara Nova texto de prefaclo redlg;da para a 2 #sérig de Pagmas :
de Poiftica, Lishoa, 1939, p, 28. .
170 - O Efernc Reforno, 1, introd., fixacao do texto & notas de Antomo Reis, Bsblloteca Nacuonai 1987 c Ez‘emo
- Reforng, I}, intred., f xagao de texto & notas de Anténlo Reis, Lishoa, IN-CM, 1994

171 Expressoes gsadas por Pmenga em “Para um evangelho duma acgao |deahsta no mz}ndo real" V in Seara
Nova, 1928, - : . i

como escreveu no sel ate1sm0 nutzgado””’ - : . .
~'A’sua concep¢io do universo e da vida, tendo como base uma at1tu- o

de rehgmsa sem’ Deus, ditada pelo heroismo, colocou-o perante todas as =

dificuldades. O seu pensamento de um ideal ético e humanista, num certo
sentido sui generis, ao fundar-se nessa atitude religiosa sem Deus, mas que
a0 mesmo tempo implicava a esperanga de que, ao espirito do homem, es-
tava reservada a missio de gratuidade, e até a possibilidade de tudo elevar ¢
converter a superiores formas de ex1stenc1a oferecia as maiores resisténcias.

A ﬁlosoﬁa que amava, escrevia, “é uma deusa da Hélade, soberba e
tranquﬂa tem uma inteligéncia extrernamente aguda e uns olhos infinita-
mente claros™™. Pois bem, mas entio como conseguir, - quando chegar a
vez do cérebro falar”, fazer “calar o corag:ac‘?” Se essa era, como também
escrevia, “a Verdadelra santidade do espirito”'™, terd Proenga conseguido
essa santidade? Nio temos dividas quanto a sinceridade do seu pensamento
¢ a expressdo de libertagdo de que estava imbuido, opondo-se tanto ac mate-
rialismo como ao positivismo e a outras formas e doutrinas que considerava
desleais para com a consciéncia e a vida. Porém, a luta do seu idealismo com
a realidade néo foi tranquila, bem pelo contréirio, deixando “toda a sua alma
em sangue”, se tal fosse preciso, entendendo ser essa uma das caracteristicas
de todo o pensador que fosse um verdadeiro homem!™.

Uma filosofia como “um sistema de consolagdes, lisonjeadora de senti-
mentos”, que pdde proporcionar “visdes mais etéreas”, como pensou o nosso
autor ter sucedido com o pragmatismo, deslocado do terreno em que primei-
ro fora colocado; ou seja, para o que designou como “o campo largamente
aberto a todas as correntes do pensamento e erigido em sistema de metafisica

172 idérﬁ, “Sobre'a’:"eki_ ricia e Deus ¢ a lealdade da consciéndia’.
173 ldem, ibidem: S
174 Idem, ibidem:

175 ldem, ibidem,




mental — e se ela desempenha no mundo um papel an ogo
caina, se os padres serédo realmente cocainizantes do espi to —
entendida nesse 1arg0 sentldo 1io 110s obngara antes a merguihar enl
plena realidade, a pensar em todas as contradu;oes que Imphca a ext
téncia de Deus & por fima negar Deus‘78

Neste texto, “Regres;so a0 proprio espirito”, coloca também o autor tima
outra grande interrogacgio, aquela a partir da qual ir& considerar, a nivel“da
religifio, nfio uma resposta, mas as diversas respostas ou os varios pontos
de vista do problema, partindo da consideracio de que “o que ha de mais
estrutural e fundamental no espirito religioso [que € talvez o escripulo de
consciéncia] levar-nos-ia, pois a repudiar toda a religido como um sistema
de crengas positivas™'™, para acrescentar que “a flecha, dirigida ac alvo, ri-
cochetearia e iria ferir o ponto de partida™'°,

176 Idem, ibidem. Proenca considerariz que o pragmatismo, nomeadamente com Charles Peirce (1878), de-
corrende do método da "posicdo dos problamas”, era uma "orientagic do espirity perfeitamente razéével e
salutar, pois que nos impde a determinagdo do contelido real das ideias e a representacéo das suas con-
sequéncias praticas” (art. cit.), Nesse sentide, suprimia tude o que fosse esténit e pura verhalisma, fazendo
com gue 2 filosofia descesse do céu 4 terra. Contude, deslocade para o plano da ‘metafisica consoladora®,
como pensa ter acantacide com William James e oufros, refiraram-lhe a seriedade e objectividade necessa- -
rias, pelo que, escreve Proenca: "o pragmatismo, tal como ele foi divilgado e popularizado, € uma sofistica
voluntéria - & ltima palavta na coca;mzagao do espmto {ari cit.).

177 Idem, ibidem. . :

178 Ildem, ibidem.

178 Idem, ibidem. .

18C  IKdem, ibidem.

-M RTE NA CAN CAO CAJ U]NA
DE CAETANO VELOSO

Carios Eduardo Brawmddio Calvam

Ihtfﬁdﬁgﬁb |

Nos dltimos anos, tem emergido nos estudos de religifio, o conceito’
“espiritualidades nfo religiosas” para indicar manifestagtes culturais que
se afastam de referenciais ligados a sistemas religiosos (cultos, oracdes,
liturgias, rituais especificos ou o tema da mistica), embora lidem com te="
mas semelhantes. Esse conceito fundamenta-se no pressuposto de que ha i
formas de espiritualidade alheias a modelos religiosos institucionais e que:
essas expressdes s3o tdo densas e profundas quanto as expressdes religio-:
sas. Naturalmente, o termo “espiritualidade” aqui, nfo ¢ invocado com os-
mesmos referericiais do linguajar religioso, mas do linguajar filoséfico,” .
Espiritualidade refere-se as producdes do espirito humano. Desse modo, o -
conceito também critica a domesticagio da experiéncia religiosa pelas ins-
tituigdes que a controlam, como se tio somente pessoas praticantes de alga="" - -
ma religifio pudessem ser “espirituais”. Nesse caso, uma expressio tdo rica’ "
como essa, torna-se cativa de discursos rehgmsos como se fosse apropriada
tdo somente a eles. :

Porém, hi muita espmtuahdade fora do ambito religioso, porque o ter-.
mo se refere a um atributo e a uma capacidade de pessoas, de seres humanos;
mdependente de: sua‘ﬁhagao a um sistema religioso ou de sua submlssao'f.: :

a discursos emanado' &e_msutulcoes religiosas.'® Toda instituigdo sempreu-
desenvolve mecamsm S de_wgﬂan(:la para policiar textos, poesias, can¢d
ou representag:oes ﬁguratwa '_ que se apresentem como criticas ou discordan
tes daquilo que a instituicdo entende por tradigdo, pureza ou fundameﬂto
religiosos. Inst;ffu' : giosas se mantem pela capamdade de controla
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ferentes ao sentido davidaou a angust1a do destmo e da morte Tal e
sbes muitas vezes s30 mais densas e profundas qiie as onundas de tradlgzo
religiosas, exatamente por nfio estarem comprometidas com dogmas “cofn
submissfo a alguma revelacio ou a técnicas de elevacio espiritual onund
dos circulos religiosos.

E 0 caso da arte em suas multiplas expressdes. A arte ndo tem 2 pr
tensio de competir corm os sistemas religiosos ou de substituir os discurso:
racionais. A arte se contenta e se satisfaz em expressar as ambigunidades e
vida ¢ de sua profundidade, transfigurar a realidade e antecipar possibilid
des de superacdo dessa realidade, remetendo-nos a niveis mais profundos d
percepgdo e de construgio de sentido. Em linhas gerais, essa era a concepg
que Paul Tillich tinha da arte. Segundo ele, ha trés modos através dos quai;
o ser humano se relaciona com a realidade, atribuindo-lhe sentido — a fil
soha, a religidio e a arte. A filosofia o faz através de conceitos cognitivos
racionais; a religifio atraves da linguagem propria de mitos e simbolos; A arte
através de representagdes figurativas, cores, sons etc. (TILLICH, 1952/1987
p. 142 ¢ ss). Porém, a arte, por ndo se basear em qualquer revelaciio sobre
natural ou na interacio com forgas da natureza personalizadas e divinizada
- como fazem as religies - ndo se propde necessariamente a dar respostas
definitivas aos dilemas humanos. A arte se contenta em interagir com a rea
lidade, expressando-a, transformando-a, transfigurando-a e evocando milti
plas possibilidades de sentido.

Esses verbos traduzem o poder da arte para Tillich: a arte expressa
transforma e antecipa. A arte expressa admiracio, fascinio, temor, angisti
ou ansiedade diante da realidade, do mundo e da vida; a arte também trans
forma - ou transfigura - realidades ordinarias de modo a que apontem a partir
delas, para algo que se supde estar além delas; ¢ a arte, finalmente, antecipa-
possibilidades que transcendem aquelas ja dadas. Contudo, a 4fte ndo con
corre com a filosofia ou com a religido. Ela sirnplesmeﬂtémtein'aﬁza' de modo
proprio, assuntos semelhantes que fazem parte das rnesmas preocupagoes :
humanas que movem a religifio e a filosofia. : .

A partir desse pressuposto, proponho a escuta -atenta dd cancéo
“Cajuina”, de Cactano Veloso'®; sugerindo um exercicio b
co da mesma a partir dos temas da angéstia do @ééﬁho da morte ¢ da

183 A versdo original pode ser encontrada em: <htips:/iwww youtuba.comwatch®v=n

Tetra ¢ misica da cangio “Cajuina”

Existirmos — a que serd que se destina?

Pois quando tu me deste a rosa pequening

Vi que és um homem lindo e que, se acaso a sina
Do menino infeliz ndo se nos ilumina

Tampouco turva-se a lagrima novdesting
Apenas a maiéria vida era ido fina

E éramos olharmo-nos, intacta reting

A cafuina cristaling em Teresing

Essa cangfio é capaz de cativar mesmo aqueles que ndo a conhecem ¢
que a ouvem pela primeira vez. Ela exige constantes releituras porque nos
envolve em uma das mais antigas inquieta¢fes humanas — “existirmos - a
que seré que se destina?”. Gravada em 1979 no dlbum “Cinema transcenden-
tal”, enuncia uma pergunta, ao mesmo tempo em que nio oferece respostas,
como a propor um enigma. Nio hé nela qualquer referéncia a Deus, deuses,
orixas, oracdes ou a qualquer suposta forga sobrenatural. Aspectos literarios
¢ musicais da cangfo ja foram comentados por autores como Wisaik (1999)
e Goulart (2003) a quem recorremos para algumas mformagoes bastante
elucidativas:

Cajuina ¢ um xote rendilhado com uma sutil combinacio de trés ele-
mentos musicais basicos — melodia, harmonia e ritmo. O ritmo ¢ compassado
¢ cativante; a harmonia é singela e a linllia melédica simples, mas eficiente. A
letra apresenta uma s6 estrofe repetida trés vezes. Mas a cada retorno as fra-
ses sdo enriquecidas por variagﬁes instrumentais no arranjo, principalmente
0 acordedio que adentra as estrofes de forma suave como que comentando-
-as chorosamente. Eu "'can(;ao ein tont menor, o que favorece uma escuta
introspectiva. A'_' mernos no Ocidente; cancdes em tons menores, em geral
trazem letras reﬂexwas "que expressem sentimentos diversos como’ amor_
saudade, angustia ansiedade ou depressdo. o

' éeu uma bela anahse sem10t1ca de cancoes '0—-_:




como que a sohc:tar do ouvmte uma: empana com 05 eSS,
Cajuina, esse recurso aparece explicito no reforgo. da vogal :
pequenina / sina / ilumina / nordestina / retina / cajuina / Teresina
destaca como uma cicatriz a reforcar tensées indicadas na letra, -

Ao mesmo tempo, a cangio apresenta elementos de cangdes: figura
vas — ou seja, aquelas nas quais a melodia submete-se as inflexdes da fala
enguanto a letra estabelece a presenca de interfocutores pessoais (eu-tu, ei'
nos), além de categorias temporais e espaciais que determinam a enumc
cdo. Tatit denomina esse processo de programaciio entoativa da melodia
de estabelecimento cologuial do texto como figurativizagiio por “sugerir a¢
ouvinte verdadeiras cenas (ou figuras) enunciativas” (TATIT, 1996, p. 21)

Esse modelo de analise compreende letra ¢ melodia como equivalent
em uma so e mesma estrutura, evitando a irresponsdvel tendéncia de separar
o conteudo e a forma. Em cangdes passionalizadas, letra e melodia se combi:
nar, evocando momentos reflexivos como desabafos de tensdes e angtistias
“como se & tensdo psiquica correspondesse uma tensio actstica e fisiold
ca de sustentacio de uma vogal pelo iniérprete. [...]. Afinal, a valorizagio
das vogais neutraliza parcialmente os estitmulos somaticos produzidos peld
ataques das consoantes” (TATIT, 2003, p. 9). Seria esse, conforme Tatit, 0
estilo mais proprio a canc;oes que remetem a ouvinte a uma profunda refle
xo existencial. Em Cajuina, temos uma tensdo enire a milsica stricto senso:
¢ um texto poético que parece nunca se resolver. Uma escuta formal e 1 fgid:
parece solicitar a finalizagdo musical quando a letra traz o acento na voga
“i. Contudo, a cancio sempre traz unia silaba a mais, como se houvesse
aigo ainda a ser dito... Exemplos: Desti-na / pequeni-na / si-na / ilumi-na /-
nordestl-na / fi-na / reti-na / teresi/na...

A frase inicial da cangfio (* existirmos, a que serd que se dest1na9’) le-
vanta abmptamente apergunta pelo sentido da existéncia. Contudo o infini-
tivo pessoal (existirmos) ndo estd sozinho. B dlalogado com um interfocutor -
ndo identificado que compartitha a mesma angustia (erames Glharmo -nos), |
como que a expandi-la para o coletivo. Nesse caso, a pergunta é dirigida a
todos os que a escutam. : '

A explicagio para a erupgio dessa pergunta é mdwada peIa conjungdo

“pois”, que aponta para outra cena - o dom de uma rosa ofertada por um
“tu” ao sujeito que a recebe ("tume deste”) Porém, a cena esta envolta pela
lembranca de uma terceira pessoa ausentc 1dent1ﬁcada como “um menmo
infeliz” e sua sina. -

.'dea Paral-Jose M1guel Wmmk esse recurso 1os Temete a um segredo:

Talvez o encantamento enigmético de Caj‘uiﬂa esteja ligado a'o modo
como ela nos faz participar desse segredo: assim como a cajuina goar-
da a esséncia do caju em sua transparenma tendo decantado radical-
‘mente a sua matéria, a cang:ao nos faz ir ao micleo emocional de um
acontecimento no qual, no entanto a histéria esta subtraida (WISNIK,
1999, p 196)

"L’iter&naménte, o texto da cangio explicita irés pronomes pessoais: eu
(vi-que ésum homem lindo); tu (t& me déste a rosa pequenina), ele (a sina
do menino infeliz). Tal dimensio de envolvimento orienta a pergunta inicial
— “existirmos, a que serd que se destina?” — a uma perspectiva que atinge
todos 08 ouvintes - Por que existimos? O, em termos filoséficos - porque o
ser, ¢ nio o nada? Temos, entdio, a explicitacio da condigdo humana diante
do choque ontoldgico, sem qualquer referéncia a uma transcendéncia, ou &
esperanca de que um poder transcendeénte de qualquer divindade ou ‘energia
cosmica possa nos agraciar com uma resposta que dissipe a angistia dando
compreensdo quanto a perdas irrepardveis ou do fato de nunca encontrarmos
respostas definitivamente satisfatorias para o mistério da vida.

A'5% frase da cangiio com o advérbio “tampouco” (“tampouco turva-se

a lagrima nordestina”) traz uma adversativa. K muito importante dar aten-
¢Ho as adversativas nas poesias e letras de cangdes. Nesse caso, “tampou-
co™ enuncia o cerne do que Tillich compreende como “coragem de ser” — a
afirmacio do seér “apesar'de”, que equivale & afirmacio da vida, evocando
revolta diante da falta de sentido. Ou seja; “apesar” da auséncia do menino
infeliz, do'significado de sua vidd ¢ da vida daqueles que o conheceram;, a
fragilidade da vida, cuja matéria ¢ “t36 fina”; exige superagio, resisténcia e
coragem nas formas disponfveis no momento - uma rosa pequening ou i
licor de caju. Nio hé respostas claras e objetivas. Ha apenas atitudes que
envolven empat1a cu1dad0 ¢ solidariedade em nossa tragedza de reconhecer
que a vzda & precarla “continigente e limitada. ' :

“essa frase ¢ melodicamente descéndente. Tente entod- Ia'
¢ perceberd que _ t}mbre de 'sud voz vai se torriando mais grave. Ou seja,a
frase no se expande mas se interioriza, sugerindo que ndo s&o iagrzmas de

desespero mas de angust1a remetendo a pergunta de todos nos A sina’ doﬁ'




em lagrimas. i == S

Entretanto, nfo sfo lagrlmas de desespero Sao lagnmas cr1sta1‘
embora nascidas de uma constatacio, de certo modo humilhante— & vi
demasiadamente fina. Ainda assim, sdo l4grimas gue ndo se turvam, ndo s
opacas, mas sdo transparentes, trapslucidas porque sdo lagrimas de pes
acostumadas a perdas e sofrimentos. Sio lagrimas nordestinas, que apontam
para uma angustia irrespondivel, e que s6 pode ser compartithada em cui‘é{_a_
do mutuo, sorvendo a esséncia, o sumo de um caju esmagado para tornar-s
licor; sfio lagrimas jorradas por quem compreende que a esséncia da vi
a0 mesmo tempo em que & fina e fragil, também pode ser entrega, dadiv
comio o caju.que se oferece a ser moido para tornar-se licor. Talvez por is
a tradigdo cristdl dé tanto valor ao trigo e & uva, moidos e transformados em
simbolos de vida. A lagrima ¢ expressio de reagfio 4 angustia, Porém, nio
trata de lagrimas de resignacdo, mas de resisténcia. Afinal, sempre € possive
encontrar, em meio ao absurdo, pequeninas rosas ou frutas de onde se extrai
Uim. sumo. '

Enquanto obra aberta a can¢io ndo enge maiores exphcag:oes em rela
¢i0 ao seu /ocwus gerador ou 4 sua motivagio. Ela ¢ suficiente para nos abalar;
sem maiores explicagbes. Por isso sO agora trazemos & luz um detalhe qﬁ
indica sua génese: Cactano Veloso a compds apds visitar, em Teresina, o pa
de seu amigo e poeta Torquato Tasso, colaborador dos tempos da Tmplcaha
e que se matara anos antes. Durante a visita, conversando sobre Torquato
Caetano se emocionou e comegou a chorar. O pai de Torquato o consolot
servindo um licor de cajuina ¢ buscou uma rosa do jardim para ofertar a
compositor. A can¢fo nasce da lembranga desse momento. Contudo, sabe
mos disso apenas em virtude do posterior relato do compositor. A néio refe-
rencialidade a Torquato estende o impacto da cangfio a tddos aqueles que ji
experimentaram a morte de um ente querido — seja um ango ou um filho,-
filha, irmfo ou irm4. Todas as mortes que acompanhamos anunciam a nossa'.
prépria morte e a pergunta pelo sentido de nossa propria; v1da Assim, a can
¢#o nos abre aos terrenos da rnetaflswa — 0 porqué do ser: Essa mdagagad
desliza na diregfio da perglmta por nossa sina e pelos mu1tos destmos que se.
nio pode compreender.. . ; :

. Ademais, o sufixo 1na na 11ngua portucruesa aponta para dlmmu‘ﬁvos_
femininos ou para fragilidades — a matéria.vida & t3o fina quanto a rosa é

-'(Tﬂhc _).-A331m"' o ar1:1sta [ ﬂummado peia Coragem “de- -ser do pai, enoontrada:

na auséncia de respostas e na denm_dade do nada, que ao mesmo tempo se ofe-
rece como possibilidade de forca e de resisténcia.

2.. .Mort'e, destino e falta de.sentida —
uma fenomenologia da angistia - -

- A 'morte de um filho, filha, irmi ou irméio, pai ou mae é uma das ex-
periéncias mais perturbadoras que pode sobrevir a uma pessoa. Ela como
que antecipa o vazio-da propria morte, inaugurando nos sobreviventes uma
existéncia amputada, da qual foi retirada um dos elementos mais basilares
¢ essenciais. A inicial falta de palavras somam-se memorias que eclodem
em: flashbacks, insistindo em lamentar a abrupta interrupgfo da comunhéo
afetiva e dé umn projeto existencial e a transformar pontos de interrogagdo em
perseverantes reticéncias.

Mas a morte geralmente nfo vem desacompanhada Ela deflagra nos
sobreviventes outras interrogacdes, como a do seu proprio destino. Aos pou-
cos, a auséncia de respostas significativas capazes de doar explicagie ao
inexplicavel e de configurar uma estrutura de sentido aquilo que “nlo-tem-
-sentido-nem-nunca-terd”, conduz a angistia. A intensidade da angustia do
destino e da morte oferece, no seu vacuo, um espaco oportuno patra a pe-
netragdo de discursos religiosos. E nesse espago vazio, terra-de-ninguém,
na qual os proprios deuses silenciam pela morte de seus filhos, que muitas
mensagens religiosas se instalam, apelando para a autoridade de revelagdes,
iluminagBes sobrenaturais ou da tradic@o transmitidas por antepassados.

-Contudo, as rehgwes néo detém a exclusividade da tematizagio sobre
tzﬁs assuntos. A imensa capacidade humana para superar limites e enfrentar
a fragilidade da vida se manifesta, muitas vezes, em formas nfo dependentes
de compromissos teoldgicos ou atreladas a sistemas religiosos. Fssa capaci-
dade de aiitocriatividade desapegada de vinculos religiosos (“espiritualidade
ndo religioss”™), indica que, para algumas pessoas, os sistemas religiosos ndo
sfio capazes de capturar suficientemente a complexidade da angustia huma-
na exceto SOb' a 'forina de subserviéncia inteiectual a dogmas Em out'ras




mutuo a empatza ¢a sohdanedade gestos & atrrudes que-re et
de mais nobte na'singularidade do existir humano; ao mesmo _mpo em
possibilitam um embate poético da angistia. ' :
Na década de 50, quando escreveu 4 coragem de’s ser; Tllhch optou
termo anxiety (ansiedade) porque o mercado editorial norte:americano
época preferia traduzir Angst por Anxiety, tal como o fizeram Macquart
Robinson na primeira tradugio de “Ser e Tempo”. Eglé Medeiros, réspons
vel pela tradugiio do livro de Tillich em portugués para a Editora Paz e Terr
seguiu o Obvio, traduzindo anxiety por “ansiedade™. A mesma palavra
adotada por Getilio Bertelli, na 1? edigfio da Teologia Sistemdtica. Optam
porém, por acompanhar as observacdes de Enio Miiller, responsavel pelar
vis&o técnica da nova traducfio da Teologia Sistemdtica publicada em 200
Resultado de um projeto que envolveu tradutores e pesqulsadores da dre
a 5* edicdio revista da. Teologia Sistemdtica no Brasil optou por “angtisti
devido ao fato de que, nos textos escritos em alem#o, Tillich sempre ufili;
Angst, em semelhante acepco conceitual a Kierkegaard e Heidegger.:O
seja, embora escrevesse em inglés, Tillich continuava raciocinando em al
mio. Além disso, o proprio Tillich, em uma nota da Teologia Sistemdtic
expressa certo desconforto com o termo anxiety, pelo fato de este ser faci
mente psicologizado ¢ confundido com medo ou temor e nfo com a situagio
ontoldgica de quem enfrenta o nfio ser (TILLICH, 2005, p. 200). H4 tambémr
certo consenso entre pesquisadores da obra de Tillich no Brasil, de que o te
mo “anglstia’ por sua carga conceitual filoséfica e teoldgica € mais coeren
com o pensamento de Tillich, tal como eie mMesmo 0 expressa; -

Grag:as a Sgren Klerkegaard 2 palavra Angst se tomou um concelto
central do existencialismo, Ela expressa a consciéncia de ser ﬁmt
de ser uma mescla de ser € ndo ser ou de ser ameagado pelo nio ser.
Todas as crlaturas 530 compehdas por essa angustia, pots finitude ¢
*anglstia sdo as'mesmas ¢oisas. Mas, nio ser hurhano, a liberdade estd
‘unida & angfistia” Poder-se-ia chamar a liberdade do'ser humario de “1
berdade na anglistia” ou “liberdade angustiada™ Essa angustia € uma
das forgas miotrizes da transicio da esséncia d existéneia: Kierkegaard;
- sobretudo, usa este conceito da anglistia para descrever (ndo para ex-
phcax) a transig:ao da esséncia 4. existéneia (TILLICH 2005, p. 330).-

O livro 4 comgem de ser € uma grande fenomenelogla da angustia O.-'
modo_ como Tillich aborda o tema € um hibrido de Kierkegaard e Heidegger.
A angistia ndo € tratada como um fendmeno psicoldgico e dntico. Antes, é

; p-200). Medo e temor poden
mesmo que A custa de niedicamentos. O mesmo

- pdo acontece comt a’ angustla por 156 haver qualquer objeto espemﬁco que

possa provoca—la Ela € d negaco de todo’ objeto. E perda de direcio, falta de
mtenmonahdade ¢ auséncia de sentido (TILLICH 1972, p. 28-29). Em ter-

mos heldeggenanos o objeto dd angistia, € 0 “completamente indeterminado™

(HEIDEGGER 1986, §30, p.186.). Esse “indeterminado” ou “desconhecido”
que opera na angustla & de ordem ontologwa ‘0'nfio ser, aquilo que nio pode
jamais ser conhecido. O que faz emergir a angustia ndo ¢ a ameaca de qualquer
ente espemﬁco ou de qualquer ameaca objetiva, mas exatamente 0 nfo ser, 0
nada em todo seu potencial angustiante. = :

Angfistia ¢ a consciéncia da finitide e das ameacas do ndo ser. A exis-
téncia humana conisciente de sua ﬁmtude ‘reconhiece a ameaga do ndo ser
como a inevitabilidade da morte & da propna aniquilagdo no nada, ou seja, a
possibilidade de ser devorado pelo néo ser. Em Heidegger, aquilo com o que
a anglstia se angustia também néo & um ‘objeto, mas o “nada” nfo identifi-
cavel com qualquer ente; um nada nunca efetivamente presente entre a tota-
lidade dos entes, mas que exatamente pot isso, desvela a dimenséo de vazio
¢ falta de sentido dos entes ¢ do mimdo. O “algo” da angystia é seu proprio

“nada”. Conforme Paulo Afonso Aratjo, “na anglstia o ente dissolve-se na
sua insignificincia ¢ ndo oferece miais pontos de apoio para qualquer tipo de
projeto: o Dasein ¢ remetido unicamente a si mesmo; sem nenhuma poss1b1—
lidade de desvio ou fuga. A angfistia situa o Dasein diante daquilo que ¢ele €
propriamente: seu proprio poder ser, seu ser no mundo como tal (ARAUJO,
2007, p. 8). Assim, angustia, em Heidegger ¢ Tillich, ¢ muito mais do que
tristeza ou dépressio pela consciéncia da inevitabilidade da morte. F cons-
ciéneia da tensdo basica entre ser e ndo ser - & a “angistia diante da falta de
necessidade deseu ser. Ele poderia ndo-ser! Entdo, por que ele 67 E por que
deve continuar a ser?” (TILLICH, 1972, p.205). Tillich reconhece ndo haver
resposta razodvel a essa pergunta Ela s6 pode ser enfrefntada ceste é um ato
de coragem — coragenl de ser, “apesar de”. : s

A ameaca do nfio ser €, 20 mesmo tempo, ameaq:a da morte, do absur—
do e da vacuidade de sentido frente ao destino na vida. Mas a angustia, em
Tillich, semipre ¢ um desafio a ser enfrentado com 0 Tecursos disponiveis;
sejam cles oriundos da esfera religiosa ou das artes. Assim; se, por um lado; :
a angustia desnuda a condigio humana, despertando a consciéncia do vazio. -
da existéncia, ela também potencializa a abertura para alem das uperﬁmah-l
dades do cotidiano.: 5, .. .. :




mas s¢ mamfesta em dlferentes tlpos de acordo com mrcunstaﬁ 1as hig

A angtistia do destmo e da morte se apresenta quando 0 N0 ser at
a autoaﬁrmagao dntica do ser humano: de modo reiahvo em termos de de
tino pessoal de modo absoluto, em termos de morte universal. A morte €
ameag:a da perda definitiva da v1tahdade Pessoas angusnadas com o destin
¢ a morte s3o suscetiveis a respostas religiosas messianicas ou apocahpncas
0 apocahpmsmo Judalco cristdo, por exemplo com seu inerente ceticism
para com a hzstorta conduma pessoas ao deserto, onde a necessxdade de 1
mar deasoes teoncas e prat1cas estava reduzida ao mmmm _

A anousna da vacmdade e do absurdo por sua vez ¢a ameaga de um
caos sem intencionalidade e sermdo Surge quando o ndo ser ameaga a a
toafirmagéo esplrl‘mal do ser humano quanto a sua seguranca de existir de
modo 51gn1ﬁcat1vo para si mesmo e para. outros. Desse modo, a vacuidade
refere- se a ausenma de um se:ntldo para 0 propﬂo existir e para tudo o que
realizamos na vida, na histéria e na cultura. Nesse caso, a “preocupacio tlti-
ma” se expressa em temlos de busca por sent;do pessoal e coietwo Pessoas

rcspostas faceIS e apressadas a duvzda a frustracao a0 tedm a auséncia de
futuro e ao absurdo

‘Cel '__tlpo de angustza da culpa € da condenag:ao ame—
T a_gmtoaﬁrmagao moral do ser humano Nesses casos, o ser

pode leva"ao desespero ed autorejelcao Pessoas acomeudas por esse t1po :
de angusﬂa sao suscet1ve1s a religides legalistas ou cultos de mistério com.
seus ritos de expiacio e punﬁcacao Ou Mesmo formas rehglosas orgiasticas.

Essa tipologia tem apenas efeitos didaticos, pois para Tﬂhch 08 tipos es- -
tdo entrelagados e sempre Irnpl 1cados na ex1stencm humana e em sua finitude.

Conszderagoes ﬁnals Empatla, solldanedade e culdadO' _
o diferencial da arte frente ao discurso dogmaﬁco das rehgmes

- Néo ha duwdas de quie destino, morte'e sentldo para a’ vada” sejam te-
mas comuns na grande maioria dos sistemas religiosos. A busca porencontrar

-ex13tenc1a humana na forma dé amquﬂacao ¢ nada (Heidegger) A percep-

¢io de um destmo inevitavelmente predeterminado relaciona-se a ameaga do
absurdo (Sartre), ou seja, da destrui¢do da estrutura do ser.

. As religides propdem diferentes explicagdes teoldgicas para o destino
pessoal trithado por cada ser humano na sua vida ¢ as expectativas em rela-
¢do ao que poderia advir apds a morte - imortalidade com suas consequentes
recompensas ou castigos, ressurreigdo, amquﬂagao da alma ou da 1dent1dade
pessoal, absorgao no Uno ou sucessivas Teencarnacdes para que novamente
se cumpra a roda do destino e se satisfaga o karima. Nas culturas de trad1g:ao
monotelsta a religiosidade popular contenta-se com a esperanca de um pa-
raiso para os fieis ¢ alguma forma de castigo compensatério para injustos e
infiéis. Em tomo dessas respostas nascem formas de espiritualidade muito
préprias a0 mundo religioso, dependentes da estrutura de sentido doada por
um ou oufro sistema teoiogwo Mas conforme Tillich, s6 ha uma maneira de
enfrentar a angustia de tais ameagas: assumi-las corajosamente — “A cora-
gem de ser ¢ o ato ético no qual o homem afirma seu préprio ser a despeito
daqueles elementos de sua existéneia que eniram em conflito com sua auto-
afirmacio existencial” (TILLICH, 1972, p- 3}

“Cajuina” se oferece como uma possibilidade de compreender o modo
como a arte pode reagir, despretensiosamente, a esse tipo de angustia, a par-
tir do vazio dela mesma — com empatia, solidariedade ¢ cuidado-mutuo

O siléncio das lagrimas que um dia envolveu dois homens — pai e ami-
go de um “menino infeliz” — bebendo 3 memoria de um morto, indicam
palavras inefaveis, que nfo podem ser ditas. Naquele momento, apenas o
sumo do caju seria capaz de iluminar seus olhares para vislumbrar a fina
matéria-vida. Entre o amargor da perda ¢ a dogura do licor, havia o nada:

“era s6 olharmo-nos” , simplesmente enxergar a vida e seu absurdo. E nesse
momento a anica atltude possivel & o cuidado — uma flor e um gole dé llcor '

O simples cuidade de ouvir, compadecer-se, chorar juntos, beber jun-
tos apresenta-se coma uma atitude de entrentamento da angystia - s¢ néo ¢
posswel dizer nada capaz de trazer consolo, nem explicar nada, entdo vamos

“tomar um me” para tirar o amargor da vida frente & insistente pergunta que
nenhuma rehglao parece capaz de responder: “existirmos — a que serd que
s¢ destina?” s
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Tatrodu¢io

O présente texto resulta de uma conferéncia ministrada no primeiro
Ciclo de Estudos do Grupo de Pesquisa Correlativos, do Niicleo de Ciéncias
da Religidio ‘da Universidade Federal de Sergipe.'® O objetivo entdo era
oferecer 1ima introdugiio ao piblico:de estudantes e professores acerca do
conceito de religifio na obra de Paul Tillich. A escolha do assunto estava
relacionada ao tema do evento, que remetia aos 50 anos da morte de Tillich
sob o mote “o legado de sua obra para o estudo da religifio hoje”. Assim,
conservando um carater introdutdrio e diddtico de sua situagfo original, a
abordagem segue dando relevo ao modo como esse autor responde & pro-
blematica propria da crise do idealismo no inicio do século XX, no contexto
cultural e intelectual evropey, procurando reconhecer elementos que tornam

significativa sua referéncia em nosso contexto.

Veremos que Tillich atende ao que se impunha a sua geragdo como de-
manda critica em tomo da abordagem da religifo. Vale lembrar que se tfrata
de um contexto marcado por uma profunda reviséio das proprias bases da
ciéncia, especialmente as Ciéncias Humanas — para as quais, naquele mo-
mento, a religifio se colocava como um proficuo “vetor” de novas marieiras
de conceber a psique humana ¢ social. Tillich partilha dessas renovagdes; o
faz, contudo, sem perder de vista o que, o seu entender, estd implicado no
conceito quando correlacionado (mas nfo confundido) a nogéo de cultura.
Nesse sentido; o'que Tillich vislumbra como sintese entre religifio e cultura
ndo se configura em_uma “harmonizac@o ideoldgica” entre ambas ~ como.
ocorre na chamad' Kz;lturprotesmnnsmus derivada da teologia liberal pro-
testante do-séciito XIX Antes trata-se de uma sintese que permite pensar
e interpretar . diferentes. processos criativos no ambito cultural — tarnbem-

184  Douior en_ﬂ;

185 _
entre 'os dias 1/




como essenmalmente boa ou'mé, mas constitutivamiente ambzgu E do e
mo modo, a cultura: o critério do incondicional permite perceber sl auto
nomia como grandeza relativa ¢ ambigua. :

Um “estilo” de pensamento

No dmbito das Ciéneias da Rehg1ao em pratica atualmente no Brasﬂ tao
importante quanto estabelecer bases para a pesquisa, na esteira da tradlg;a_
académica ja consolidada na Europa, Asia e América do Norte, & lancar per:
guntas e problemas que mobilizem uma investigagio prépria, e que inovern
em 10850 contexto, o modo de se ver, compreender e interpretar a religido. -

Paul Tillich esta em foco aqui por conta dessas duas razdes: tanto pela
pesquisa, quanto pela percepgio e construgio de problemas a serem inves
tigados. A pesquisa em torno de sva obra no Brasil, nos 1iltimos 30 anos, &
crescente. Desde as primeiras tradugdes de sua obra na década de 1950, o
espectro de temas em dissertagbes de mestrado e teses de doutorado am-
pliou-se consideravelmente.'™ Isto &, o conjunto de pesquisas sobre Tillich,
¢ a partir de Tillich, no Brasil evidencia suficientemente a atualidade de seu
legado para pensar e estudar religifio em nosso contexto. ¥

Quanto & percepedo de problemas, vale nos perguntarmos em que medida
Tillich nos ajuda a elaborar questdes e problemas criativos e produtivos para;’
a pesquisa sobre religifio. Em que medida o contexto, que tanto The influencia,”
determina seu pensamento e define sua obra, se aproxima do nosso? Como -
poderia 0 pensamento de alguém ainda to marcado pela “alta cultura germé-
nica” do século XTX nos dizer algo hoje? E ainda, como poderiam esses con-
ceitos, que falam de algo tho intimo, vivencial ¢ localizado, como “religido™
e “cultura”, dizer algo a respeito de nossa “religifio” e “cultura” aqui e agora?

Sem divida, o distanciamento histérico e geografico é um fator importan-
te. Mas ao considerarmos o “estilo” de pensar a religisio de Tillich, ndo demora

136 Ainda que passwei de atuaiizacdo o artigo intitulada A recepr;ao do pensamenio de Paul Tillich no Brasi®
(CALVANI, 2006) merece aqui raferéncia.

187  Um indicador importante desse interesse am forno de Paul Tilich no Brasil & 2 quantldade de Grupos
& Foruns de Trabahho schre a obra da Tillich, ou 2 ela fazendo referéneia; hos- tlimos. aventos tanto
da Sociedade Brasileira de Teologia e Cigncias da Religido {Soter}, quanto da Assomag;ao Nacional de
Programas de Pés-Graduagdo e Teologia ¢ Cignelas da Re!ig|ao {Anptecre). :

ualidads _em sel modo de trafar e sintetizar um problema ﬁmdamental para

_-_'_:o pensamento’ filosofico e teologico na passagem do séeulo XIX para 0 XX.

Quer___ izer, Tillich, ao passo que representa com rigor a tradigio idea-

lista-germanica; € um autor que oferece uma possibilidade de pensamento

original’ acerca da religifio, na medida em que associa seus referenciais a
urna: também radical apropriagdo das vias criticas da fenomenologia e do
neocriticismo kantiano do inicio do século XX, bem como a reivindicagdo
existencialista que caracterizard o ambiente intelectual europeu a partir de
entdo (DANZ, 2009; PALMER, 1990). E nesse sentido, o que nos interessa
¢ dar também relevo a maneira prépria como, ao associar essas possibilida-
des de pensamento, ter ele se colocado de modo tdo criativo, e ao mesmo
tempo critico, numa fronteira entre filosofia ¢ teologia.

Aqui, vale observar dois aspectos biograficos. Primeiro, quanto ao rigor
de pensamento que Tillich, em seu escrito autobiografico, associa tanto 3
educagfio formal, quanto ao rigido ambiente familiar. Trata-se de um legado
também marcado por ambiguidade, como uma bengéo e uma maldigio pelo
que fomece wma ancora de referéncia e, ao mesmo tempo, torna-se wna
amarra. De todo modo, é desse fulero que encontramos em sua obra um
significativo repertério de autores ¢ temas cléssicos da filosofia e da teolo-
gia: um repertorio que teria se mantido apenas um potencial, ndo fosse um
segundo aspecto, o da criatividade tedrica.

Esta dltima foi movida por algo que Tillich ndo abandona, apesar das rup-
turas ¢ das modulacdes de relacdo com a tradicdo teoldgica ¢ filoséfica a qual
pertence: isto €, seu engajamento apologético. Trata-se¢ de um mteresse que
dirige suas preocupagdes, perguntas e tentaiivas de resposta ndo como uma

“apologia cristd” em sentido estrito, mas como defesa de uma autenticidade da
vida humana,.contrariando especialmente as faces desumanizadoras das duas
“grandes guerras = dando relevo ao que se opunha a tal situagio cultuml

Enquanto "_nilga apologética se deparava com um humamsmo es—

'lmentc pagao o espec:lﬁco da apologetlca modema é que eia se




yolocado como alvo da crmca a rehglao
A nog:ao de rehglao conotagoes ent torno de um concelto
O conceito de religido na obra de Tillich tem razfo de ser, ganha réievan

ia e justifica sua prioridadea luz do que acima mencionamos, quanto a um
notivacio apologética relativa & autenticidade humana, “Religifio” n#io & 1i

onceito entre outros em sua obra: € o conceito axjal. E quando ele se propde

 pensar a religido de forma correlativa & cultura, ele ndo o faz para defendé-1a
ontra aqueles que a desprezavam. Ele o faz porque se d4 conta que, despre-

ando a fungdo religiosa na vida criativa, o ser humano perde uma dimenséo:

onstitutiva da experiéncia de sentido, sem a qual & inevitavel o niilismo.

Porque Tillich compreendeu, com a Primeira Guerra, gue a verdade de-
Jeus e da fé ndo necessitam de “defesa”, de uma “apologia” argumentativa,’
stética, moral, qualquer que seja. Um Deus baseado em argumentos jé deixou:
le ser Deus — quando muito, ¢ um idolo obediente 3 vontade humana.®® Uma’

¢ feita de “argumentos” e “boas intengdes”, ja deixou de sé-lo, quando muito

rata-se de wma versdo religiosa de um modo de vida normativo ¢ consensu--

1.7 Ora, tal visio se impds a Tillich e a sua geracdo como repercussio do

nuncio nietzschiano da “morte de Deus”. O Deus que morrera foi justamente-
ste, objetivado em ideais morais e culturais, e cuja respectiva & nio passava-

e um assessério do'modo de vida burgués herdado do século XIX.
Mas a guerra desestabilizou os ideais de vontade e 0 modo de vida

ormativo que ostentava o cristianismo como sua expressio. Aquele Deus.
aquela ¢, sindnimos de vida regrada nos termos da burguesia alema, per--

eram o sentido. Pois a guerra revelou a face demoniaca e monstruosa do
Spirito de uma época. Nio se trata de uma religifio particular apenas, ou
ma conspiragio do mal a partir de um centro de poder. Tratava-se, em um
entido concreto, da cristandade, da cultura normativa na Furopa, mais pre-
isamente na Alemanha, da virada do século XIX para o XX

38 “A tarefa da teclogia em relag2o a0s argumentos tradicionais a favor da exssténma de Deus & dupla: desen-
- volver g pergunta por Deus que eles expressam e expor a impoténcia destes * argumentos sua Incapacida-
de de responder & questac de Daus” {TILLICH, 2005, p. 218). :
9 “As diversas interpretagdes errdneas da f& podem ser atribuidas a uma s4 raiz. Fe Lomo estar possuido
por aquifo que nos toca incondiclonalments, & um ato central da pessoa iniefra. S aconteoer que apenas
‘uma das funghes que constituem a pessod & 1dent|ﬁcada .cam a &, desfigurase o ‘séntido da fa. Essa
compreensdo ndo esta completamente errada; porque cada fungdo do espirity humaso participa do ato de
crez Mas cada verdade parcial serd parie de um-arre global” {TILLICH, 2001, 24y,

' eie efine: como: 'rehgiao hav1a se conformado a um ethos cultural isto
¢, um codigo civil; A guerra mostrou a face demoniaca e monstruosa dessa

atitade funidamental condicionada ao senso de dever, de valor e de beleza da
cultura_lmpenahsta_ da Europa do século-X1X, combinada com o senso de
de_v'er,-'_vélor e beleza da cultura da burgnesia do século XX. Com a guerra, as
mascaras cairam; o lobo saltou debaixo da pele da ovelha décil e civilizada,
e dep‘dis_ do-século das luzes, uma sombra de truculéncia e de fome de poder
toma conta da Europa — e a partir dela, para o mundo.

. Com isso, percebemos que o conceito de religifio, para Tillich, tem pelo
menos trés conotaces. Em primeiro lugar, no contexto em que Tillich nas-
ceu, cresceu e desenvolveu sua obra, religifio ¢ o cristianismo transforma-
do em “lugar comum”. E religido como institui¢iio hegemdnica, amparando
uma meta narrativa que permeia chferentes esferas da cultura: esta na arte,
na escola, na familia etc. :

Tal configuragio do cr13t1amsm0 funcmna nesse contexto, comoreferén-
cia de sentido. Quier dizer, junto de e combinado com tantos outros elementos
proprios da vida social, a religifio media aqui um universo de sentido, faze_n—
do do mundo um “lugar vivencial”:; fornece referéncias espaco-temporais,
valores, prioridades e normas de atitudes cotidianas. Problema ¢ que essa
“casa comum’” acabou sendo dimensionada como “mundo” Unico e exclusi-
vo, negando toda diferenca a partir de um cristianismo autoritario. Por que
isso acontece? Porque a Europa do século XVIII ao XIX se tornou palco
historico de novos 1mper105 Eo esplrlto do império & este: a religifo ¢ lei.
0 custlamsmo europeu especmlmente 0 protestantismo do seculo XIX, em

e Georg W. F. Hegel (1770 }831) temaram-se
de que a cultura cristd europeia reahzava uimna
' aplce da humamdade Em teolo gla a expres-

normatlwdad :




elr _ ‘Soreri A cegaard (181
1855), Karl Marx (1818-1883), Friedrich Nietzsche (1844-1900); Signiun
Freud (1856-1939) e tantos outros levantaram contra o espirito do séeule XIX:
E arriscado colocar tanto nomes juntos e generalizar um ponto comu
em sua obra. Cada qual merece uma atencio especifica, mas no conjunt
por meio das leituras que deles faz Tillich, o seguinte poderia ser afirmad
a critica modema 4 religifio, em seus excessos, ¢ fundamentalmente legitima
por seu elemento profético de protesto contra a “heteronomia religiosa™ que
determina a cultura do século XIX.! Quer dizer, a critica moderna & relis
gifio, centrando seu alvo no cristianismo, tem sua legitimidade na medida em
que denuncia uma religifio que nega a autonomia e aresponsabilidade do ser
humano sobre si-e a realidade. ' |

Tratava-se, entdo, da situacio religiosa definida nos termos de “cristan:

dade”, na qual o cristianismo estabelecia, a partir nfo apenas da instituigdo:

eclesidstica, uma relacfio de posse da cultura. Atacando a reli gido, a alma do
rimigo era atingida: o inimigo da liberdade de pensamento e da aufonomia da
acdo moral humana. Nesses termos, Tillich reconhecia a qualidade profética
la critica moderna 4 religifio enquanto critica 4 heteronomia — que, por suz
vez, cle estendeu a outras esferas da cultura, como a politica, a arte e a educa-
-50. E verdade que, em suas analises, ele reconhece a ambiguidade implicada

> cada um desses: polos: o protesto autdnomo, em sua radicalizacéo, corre.

y Tisco de perder de vista aquilo que fundamenta a propria cultura; por sua
'e7, a:reivindicacio heteronoma da refigifio se da quando esta confinde-se a
mesma com o que ¢ fundamento. A solugio de sintese encaminha a0 que
[llich define como febromia: tanto cultura quanto religifio, enquanto faces da

A

lindmica realizadora de senitido, repousam sobre um mestio fundamento de
entido; este; porém, & a0 mesmo tempo “abismo™ de sentido; porque incondi-
ional ¢ frredutivel a quaisquer condicionamentos de sentido, . -
o Porfim; & em meio a esses irés enfoques que o conceito de religizo ¢
orjado na obra de Tillich. Ele assume a critica contra a heteronomia religio-
a; sém perder de vista a funcio que a religifio tem na vids humana, como
tienitaclio da consciéncia aquelas nocdes e valdres que possibilitam uma
ida ¢ 'um mundo com sentido. Ele rejeita a teologia liberal e a filosofia ide-
lista enquanto expressio de “harmoniza¢io” do “absolito” ¢om a cultura:
0 Um dos textos ds Tilich mais completos sobre ssse fama é o capitulo “A ruptura da sintese universal’, em
Perspectivas da Teologia Protestanta nos séculos XiX e XX {19886, p. 137-186), o

nivers oncreto, do absoluto ¢ ativo. AQ THESmo.: -
propria da critica-moderna # religido, em-defesa (apologia).
? o ¢spirito humano, sem perder de vista que essa autonomia ¢
lTativa, Quer dizer; para. Tillich, o sentido de autonomia é derivado de uma
réalidade que estd fora dela mesma. A chave para compreender o conceito de
rel'igié"ibf_pbi'tanto,. ¢ a “teonomia” como sintese derivada dessas oposicdes e
que :ép_ont_a.para o paradoxo do incondicional: fundamento e abismo da dina-
mica cultural ¢ religiosa humana. . :

Do conceito a suas implicacdes . -

Como vimos acima, a nogdo dé religido pressuposta e elaborada em
corceito na obra de Tillich baseia-se nuima filosofia da consciéncia de sen-
tido; ¢ ndio pode ser compreendida sem fazer par com o conceito de cultu-
ra. Para ele, ambas definem aspectos intrinsecos a dindmica realizadora de
sentido em meio 4 vida social, cada qual relativa a uma fungfio especifica e
complementar 3 outra: - oo :

Se a consciéneia se dirige ds formas particulares de sentido e sua uni-
dade, nés estamos lidando com cultura; se ela se dirige ao sentido
incondicionado, isto €, ao. contetido significante [import/Gehalt] do
sentido, nés estamos lidando com religido. Religido é orientagdo ao
Incondicional, e cultura é orientagdo as forma condicianadqs g_fe_s_en-
1ido e sua unidade (TILLICH, 1973 [1959], p. 59 - grifo do autor),

Numa expressdo cara a Tillich, & assim que cultura define a superficie
daquilo que em profundidade ¢ religifo. Isso, porém, nfo em termos iinedlg-
tos & estritos, ou seja, em razio de contetdos de deteriminada tradigdo reli-
giosa, quic por ser wm condicionamento de sentido, € uma “cultura religigsz}”.
Religizio & fuﬂ&aﬁi‘éﬁfﬁ"énquanto"princip;'i_;_)' br_ientadqr da COHS_QiénCia_;ﬁ.qu_:ﬂQ
que é incondicional na dinAmica realizadora de sentido de uma deferminada
sitagdio cultural. Come fundamento que &, permanece oculta e profunda,
dando-se a per | a'¢ através-da criatividade cultural em diferen -




mﬁcatwa que, por sha vez, na medlda em que expressa mcondwmna i ‘a
de sentido, tem significado religioso. :
Permitam-me um exemplo para ilustrar a questao A 1deza de cdsa com
lugar de protecfio e convivéncia ¢ bastante suscetivel, porque envolve um
necessidade priméria que, a0 mesmo tempo, nos remete a sentimentos ba:
tante profundos de pertencimento. Quando olhamos para uma casa e a vemos
como estrutura, um lugar com paredes, telhados e pensamos “ah, olha a
€is uma casa”, a vemos como forma, em sentido pritico. A mesma, porén
abriga um sentido mais profundo que nos sugere um “lar”. Sio duas facss
de uma mesma realizacfio de sentido. Se estiver chovendo, vou correr para a
casa procurando abrigo; se estiver com saudade, vou correr para celebrar
amor; talvez chova quando eu sinta saudade, e ent8o vou fazer as duas coisas
a0 mesmo tempao. :
Isso nos ajuda a compreender porgue importa, para Tﬂhch reconhecer
como aspectos distintos, mas em relag#o a estas “duas faces” de uma mesma
realizacio de sentido. Ndo podemos viver s6 de correr da chuva, tampouco
$6 de matar saudades. Se construirmos uma casa limitada a forma, podera
ser uma otima estrutura, 'mas talvez tenha pouco sentido de “lugar de convi-
véncia”, Para isso, ¢ precxso colocar flores sobre a mesa, retratos da familia;
quadros nas paredes e misica para cultivar em si mesmo a devida reveréncia
ao sentido que testemunhiam essas coisas. Do ponto de vista formal, contudo,
os detalhes sdo secundarios: uma casa funciona bem como “abrigo” sem que
haja flores; quadros e muswa Mas para ela convencer nosso espmto de que,
éum. “1ar ; precisa mais que paredes bem rebocadas: ela precisa se tornar um
ssmbolo vivo de amor, ~que € um valor incondicional por exceléncia, '
E nesse ponto que a “sintese” buscada por Tillich difere de uma har-
momzag:ao p051t1va e segura, porque amparada em mcondzcmnahdade tal

191 . Todo ato culturat contém senhdo 1ncundxuuna| astd baseada na prcfundadade de sentldo € na med!da _
em gue & um ato de sentido & substancialmente refigiosa. [...} Mas ndo & reﬂgnoso por lnteng;ac Nao estd .
orientado ac incondicional propriamente ditto, e quando voita-se para a unidade de sentxdccertamenierzao
o faz a pariir da conscigngia de (g 0 sentido incondicional vai além da totalidade’ da SBRtIdG ou sgja, ndo o

' faz numa atituds religiosa. Por isso, cultura enquanto cultura é substancialmente; mas ndg irtencionalmen-

te, refigiosz. Par sua vez, o afo religioso ndo pode difigir-se ao sentido incondicionzad kceto através da

“unidade das formas de sentide. {...} Do ponto de vista formal, portanto, indo’ ‘g re__hgiqso & 1 ato cuftural.

-. Esta orientado a totalidade de sentldo Mas nal} & cultural por. !ntengao (TILEICH; 1973 [1959], p. 59-80—
traducéc nossa). S _ EITEAE

COIldlC onal atua em toda e qualquer 51wa§:ao emn que o ser humano nome1a '

celebra 1everen01a simbolos que The intermediam uma relagdo com aqueles.
sent1dos em que pendura sua vida. Se esses sentidos vio dar conta disso ou
ndo, & ondé reside a ambiguidade da religifio e da cultura: ambas prometem
um mundo e uma vida com sentido que, de modo pleno, numea realizam.

. Mas h4 aqueles simbolos que apontam ¢ nos colocam e relagio com
esses sent:idOS mcondmloneus como uma reahdade £m esperanca, Como um
sopro de coragem, como inspiracio para um agir criativo: segundo Tillich,
onde isso acontece, seja lao nome que receba, ali atua uma funcio rehglosa
no espirito humarno, que cumpre com sua vocagio de tornar o proprio ser
humano uma criatura que resiste ¢ transcende constantemente as condlgoes
de si mesmo,

Conclusio.

Vimos que o conceito de religido de Tillich € uma tentativa de pensar a
rehgmo de forma critica, em termos modernos. Quer dizer, Tillich atende a
um esvaziamento metafisico da nogfio de religifo proprio & contemporanei-
dade. O faz, contudo, sem abrir méo de reivindicar um principio que coloque
o conceito de religido sob o signo da diferenca, ainda que no em termos
teologicos tradicionais. E o conceito de incondicionalidade, e seu paradoxo,
que se torna critério para tal.

A sintese entre religifio e cultura ndo é, portanto, una “harmomzagio
ideoidgica” entre ambas: é uma sintese tedrica que permite pensar e inter-
pretar diferentes processos criativos no dmbito cultural desde uma perspec-
tiva religiosa. O critério fundamental para pensar a religidio criticamente é a
nocio de incondicionalidade de sentido: este conceito fornece o critério que
possibilita reconheCer a religifio ndo como essencialmente boa ou md, mas
ambigua. E 0 mesmo vale para 2 nogo de cultura como dimensdo “formal™
darealizagiio de sentido o critério do incondicional permite perceber sua au-
tonomia como: randeza relativa e ambigua gue se inscreve em um processo
histérico abert ntingente movido, contude, por uma exigéncia propna a
condicio hu ana: de transformar setl lugal vivencial, contra todas as nega—
¢les e perversoe em um rmmdo com sentido.
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_ Aproposta desta pesqulsa é reﬂetu’ a respeito dos estudos anahticos de
Pierre Sanchis a proposzto do campo religioso brasileiro. A forma como esse
autor construiu sua abordagem do fendmeno religioso no Brasil, compara-
tivamente ao portugués, propicia uma valiosa compreensdo para, como que
arqueologzcamente detectar as camadas de sentidos que historicamente fo-
ram se sobrepondo ¢ constituindo fecundas nogdes de rehgxao religiosidade
e experiéncia religiosa. Muitas delas esprmadas pelo senso comum, convi-
vendo ndo sem conﬁ1t0 e fermentando 0 debate com outras vozes sociais na
esfera piblica.

Uma metafora apropriada para expressar o que dizemos nessas linhas

 iniciais pode ser representada por um quadro de Monet. As pinceladas sobre

a tela parecem tio somente um amontoado de pontos. Mas se observado a
certa disténcia, o conjunto de pinceladas revela a pintura de uma paisagemn,
de uma cena, de uma histéria que se pretende contar, a partir de vérios e
incontaveis PONLOS que parecemn & primeira vista misturados. Pontos que,
portanto, revelam e escondem algo que lhe ¢ coristitutivo. Uma totalidade de
fundo, que somente pode ser percebida se houver atencfio as partes. Assim
parece ser o fendmeno religioso: constituido de variados e incontaveis indi-
cios que se unem Por pequenos encaixes: arranjos especificos que se detec-
tados podem desvelar diferentes horizontes de sentidos convivendo sincro-
nicamente. Destarte, as religides se renovam na articulaciio e negociagio dos
elementos d1acr1t1cos e, 1ia remvengao dos s1mbolos religiosos, permmda
gracas ao setl trago polissémico.

" De certo modo, um exercicio de desvelamento da abozdagem teorlca
sobre a rehglao desenvolwda por Sanchis foi proposto por Cecilia Matiz emz’
De vuelta al baile del sincretismo. un dzalogo con Pierre Sanchis (200*
Nessa ocasigo, 'a autora sahentou 0 carater de reabﬂitag:ao do conce
smczetlsmo prop as prcducoes do autor. Esse conceito ndo exc!
do campo rel'i'gl __"a'ntes de tudo, Ui termo pelo qual se conhe el

182 Professora do Departamenta 'de Ciéncia da Reilgraﬂ (Graduag;ao & Pés- Graduagao) Mestra 8 Duutora _
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150 escamoteana relagoes soc1als determmadas pela 1mp031ca0 de gru
domiriantes ¢ suas mlturas/rehgloes aos grupos dominados e suas ‘expre
sdes culturais e religiosas subsumidas pelos primeiros: Essa cntlca;: labor
fa principalmente por académicos do final dos anos 1970 até 0s anos 1980
01 nomeada por Sanchis como um “ardil epistemolégico”, cuja abordagem
epresentava uma perspectiva do sincretismo que colocava em destaque so:
nente a forma como foi construida historicamente (SANCHIS, 1995, p.0
ntendendo-a como determinante implacdvel da qual a cnatmdade mdm u:
L e social ndo poderia escapar. :

O texto de Mariz fornece-nos um roteiro do percurso que Sanchis tr
ou no debate e desenvolvimento do conceito de sincretismo, que entende:
nos set wm dos eixos que atravessam seus estudos sobre o campo religio
rasileiro, Ela apoia-se principalmente no capitulo intitulado Religido, reli-
ides... Alguns problemas do sincretismo no campo religioso brasileiro, de
001, que corresponde a um trabatho refinado pelas discussdes que o autor
nanteve sobre o tema, desde os anos 1990. Conquanto, parece-nos neces-
ario que o retorno 3 categoria sincretismo suceda apos o esclarecimento de
uas outras nogdes que fundamentam a reflexfio de Sanchis a respeito do
10do como o Brasil, 4 sua maneira, realiza o sincretismo: 1) a relagfio social
om o espago e 2) a relagio social com o tempo. Nosso objetivo & responder
questdo: como essas nogdes atravessam o0 pensamento de Sanchis e sua ’
rodugfo académica? Para tanto, recorreremos a trés de seus textos produzi- -
os entre 0s anos 1994 e 1997: Seria o Brosil uma terra de sincretismo? As
amas sincréticas da historia: sincretismo e modernidades no espago luso-
rasileiro e O campo religioso contempordneo no Brasil'™,

No primeiro, amparado pelos autores Caio Prado Jimior, Sérgio Buarque
e Holanda e Gilberto Freyre — pais do pensamento sociopolitico brasileiro
Sanchis (re)constitui certa interpretacfio do Brasil em que salienta a matriz
ortuguesa e catolica, como fundadora de um substrato aﬂtural ¢ religioso
1e €, em si, sincrético e do qual a sociedade brasileira é herdelra No segun-
o texto, Sanchis desenvolve o tema sincretismo, primeiramente, como uma
ndéncia universal genérica das culturas que, em contato, tendem amistura;
n segundo lugar, pmpondo a reabilitacio desse concerzo P
mqpo rehgloso brasﬂexro <, por ﬁm com base na cempa

_a_nahse do

3 Sabemas que a produg;ac de Sanchis vai afém dos texios que trataremos aqut, mas usttﬁcamos 8556

*recorte tendo em vista a pontualzdade com que 0 autortrata a questao do espa;:u edo tempo nesses fitulos
& durante a década de 1950, -

“mo -das"“ _ehgmes brasﬂelras combma s1multaneamente 0s trés penodos da

histéria: pré-modermnidade, moderidade e pos- modernldade‘, iss0, na mi:d1da
et que imantém elementos de uma tradigio (como recurso & preservagio ou
reconstrugio identitria), acena positivamente para o 111d1v1r51ua11sm0 moder-
no ¢ os reinterpreta livre e autonomamente a luz da oferta po§~modema. Este
ponto serd desenvolvido no terceiro e Oltimo texto que selecionamos.

. _

Para responder- & pergunta sobre do processo sincréticP d'as religides
no Brasil, Sanchis toma como suposto-gue esse processo naoc ¢ uma espe-
cificidade brasileira, mas um traco comum a todas as culturas. Nesse senti-
do, sequer é um processo caracteristico das religides. A mistura, portant(?,
seria uma tendéncia de todas as sociedades e culturas. Isto posto, Sanchis
argumenta que o caso brasileiro tem como peculiaridade o fato de ter' sua
sociedade constituida por irés matrizes socioculturais (com ethos social e
simbolos religiosos) “desenraizadas” de suas respectivas origens ¢, aqu1 na
imensidédo geografica do territorio brasileiro, colocadas em contato. L disso
que se trata em Seria o Brasil uma terra de sincretismo?’ 9". ‘

A hipotese de Sanchis, que €.a tese desse textf), consiste em 91261' qti.e
a grandeza espacial do territério brasileiro contribui para a for]inagao de nu-
cleos sociais esparsos, entre os quais, a auséncia de comunicacio e, so_bre 0s
quais, a inviabilidade de um controle mais severo por parte das autortdades
(da corte portuguesa), permitiu grande mobilidade (ideia dfa desioc%nnento) ¢
pouco enraizamento da sociedade em formaco (o que equwalg a dizer, fraca
definic3o de consciéncia coletiva). Decorre disso, que o emalzarx}ento deu-
_se com base em relagdes patrimoniais, marcadas pelo estilo de vida ruraime
personalista, desencadeadas em fungfo de dois fatores: extensio/exploragao
do territorio e missdes/bandeiras. Haveria, entdo, uma afinidade eletiva entre
o Brasil, sua histéria e os povos, aqui, m,tstmados que gragas a uma peculiar
quahdade de formagaj -1dent1tarla (do portugués sincrético, do indio domi-

194  Este &um text

Sarchisnio pubhcada cancebrda em dnalogo e ccmplemeniafmente ae- arilgo de pen-i
ddico intitulado P :

que Tido falei de smcreffsmo {1984); citado na-bibliografia.




Bmszl 1936) e Gilberto Freyre (Casa gmnde & Serzzczfa 933) todos
cos do pensamento social brasileiro. Portanto, nos mterstlcms da: coﬁ ep
de Sanchis sobre cultura e religifo brasileira esta presente; ainda; o debate
sobre a influéncia ibérica na formacéo sociopolitica e cultural do: Beasi

Nio € nossa intengdo fazer a discussio desses cldssicos; mas ressalf
temas assinalados em suas obras e que Sanchis retoma em sua reflexfio conio
supostos. Segundo a interpretagio de Prado Jr., a construgio social do Bras
sintetiza trés séculos da experiéncia europeia e, particularmente, se consti
de modo distinto a0 da Europa. Trata-se de um processo que é caracterizad
por ser exterior ao Brasil, motivado pela vontade de expansio ocidental
relacionado & empresa socioecondmica capitalista, Nesse sentido, a colon
zagdo do territorio que veio a ser considerado Brasil (j4 no século XIX) r
dunda do projeto de expansdo mercantilista europeu-portugués. Entretanto,
diferentemente das sociedades capitalistas de principio filoséfico liberal e de
orienta¢do republicana em que se previa liberdade de consciéneia, de mer
cado ¢ de representagfio politica, o Estado de matriz catélica objetivava a
expansdo (maritima) e a reprodugdo da tradigfio de principios catdlicos, c:
racteristica do Estado monarquico centralizador. Decorre dessa otientacao,
um projeto expansionista legitimado pela autoridade do discurso catolico
— edénico'” — e pelo pacto colonial marcado pela extragio. De um lado, as
missSes religiosas € a reprodugio das aldeias portuguesas'®, do outro, a ex-
ploracdo dispersiva e predatéria aberta pelas bandeiras. A conjugacio desses
elementos resultou, segundo Sanchis, na “[...J[...] existéncia de varios fato-
res determinantes: extensdo da costa que coube a Portugal por Tordesilhas,
bandeirismo predador de indios e prospector de metais e pedras preciosas,
mais tarde exploragfo das minas, ‘que fixou niicleos estdveis e definitivos no

195 ' “1..] se Gs primeiras colonos da América Inglesa vinham movidas pefo afi da constrmr vencendo ¢ rigor do
dasert ¢ salva, uma comunidade abengoada, isenta das cpressdes enfim se faalizana o purp ideal evan-
gélico. 0s da América Latina se deixavam atralr pela- esperanga de achar em suas conquistas um parajso
feito de rigueza mundanal e beatiude celesie, que a sles sa ofereceria sem reclamar labor mator mas stm
come ums dom gratutto” (HOLANDA, 2007 [1959], p. X)),

195 Sanchis fala a respeito dos aldeamentos de iridias como ‘estratégia jesuitica para domlnare anfraquecer as
nogbes de agrupamento social e coletividade das tribos. Assim tem origem os fapuia: “A misséo é ¢ centro
por exceléncla de destribalizacdo e de homogensizagio deculiurativa dagueles 'restos de nacBes menos -
bravias’, cencentrades nos aldeamentos catequéticos: O produto final & o indio privacio. de sua identidade
étnica, o fapuio [..]” (SANCHIS, 1994b, p. 05 apid AZEVEDO 1930, p. 228-229). i

carater de “desenralzamento dos trés grupos sociais que povoaran o _131{{:1___51_ i
inicialmente, mas também por causa da incompatibilidade entre os costl'nt_ﬂ_".
da tradi¢do/da hierarquia/do personalismo nas relagdes sociais, tracos.he :
dados do Velho Mundo ¢ os ideais modernos que chegaram com o Estado
Republicano. Isso equivaleria a duas visdes do Brasil: 1) a da Casa Giande :
e 2) a das Bandeiras. _ e

Neste ponto, Sanchis remonta a Gﬂberto Freyre para contrapor a 1de1a_
de uma sociedade marcada pelo patrimonialismo e pela hierarquia, que “mis-
tura” os de dentro da casa (senhores/patrdes) com os de fora (os agregados); .
aproximando-os conforme os interesses dos primeiros (de exploracio) e dos.
segundos (de favores), por meio de relacGes cordiais'®’ que expressam “um
assentamento desde o inicto marcado pela convivéncia dos contrarios em
meio a certo isolamento e, rapidamente, algum tipo de mistura” (Sanchis,
1994b, p. 3). Portanto, aqui nfo estamos mais falando em desenraizados,_ N
mas de um povo assentado conforme uma dupla orientagfo: tradicional de
um lado e moderna do outro.

II

Voltaremos 4 nogio de tradicional versus moderno adiante. Agora in-
teressa-nos a relacfio com o espago, que Sanchis assegura ser, inicialmente,.
percebido como homogéneo e vazio. Gradualmente essa percepcio foi dei-
xada em razio, por um lado, da criac3o de centros de peregrinacio e romarias
também herdados da tradi¢do religiosa catdlica portuguesa, como estrateé-
gia de (re)construir certa nogéo de identidade. Esses centros representariam
a tentativa de formar agrupamentos (mental e ideologicamente) em torno:
de figuras centrais, sejam lideres, coronéis, patriarcas ou, eventualmente;:

197 *[..] o homeny: cérdiéi caractsrizado pela ‘hospitaliade, 2 generosidade, viriudes to gabadas por & ra
gelros gue nos. wsatam represeﬂtam comn &felto, um trage definido do cardter do brasileira, na mé
20.M8n0s, em que'perma;;ece anva ¢ fecunda a mﬂuénma ancestral dos padrdes de convwao hgma




o & e os tai 0s'ou'nfo, poderiam ger
omarias, céntros em torno dos ‘quais gravitavam nogdes de tugar sagrado

Issas nogbes construidas na dialética entre o fixo e a mobilidade sdo fecuti

las para a construgio de coletividades, organizagio de grupos no espago
rodugio de identidades, L T

Mas a produciio de identidade social seria determinada; ainda; por outra’
orma de relagdo com o espago, dada em fungio da mistura com africanos:
V4o alheio aos comentdrios criticos dirigidos a ideia da mistura como algo
0sitivo — que originou a “fabula das trés ragas” —, cuja finalidade ideologica -

eria ocultar a relacio de dominagéio entre colonizadores e escravos, Sanchis
ponta que também os discursos que visam 4 restauraciio de certa pureza das
ulturas dominadas constituem discursos politicos. Assim posiciona-se pela
onsideragdo de que a mistura é popular e sincrética, ao passo que a pureza &
ma reivindicagfio institucional. Ambas, entretanto, constituem disposicies
¢ poder que objetiva a disciplina e o controle dos COIpos.

Retomando Holanda, Sanchis seguird colocando em destaque a mistura
omo fator que plasma certo traco psicossocial do individuo brasileiro: de al-
1ém avesso ao ritualismo e que é livre a ponto de abandonar-se a “todo re-
ertorio de ideias, gestos e formas” disponiveis em seu cotidiano, assimilan-
o-as. Citando o viajante inglés Thomas Ewbarnk (1792-] 870)"%, para quem
protestantismo histdrico se “degenerava” em solo brasileiro, Sanchis des-
¢a que a determinagdo do “espirito capitalista” ndo encontrou solo fértil no
rasil do ponto de vista estritamente econdmico. Mas, a despeito da profecia
> fracasso, a tendéncia ao sincretismo foi capaz de flexibilizar o rigorismo
 postura ascética calvinista. De certo modo, a aderéncia 4 cultura brasileira
rla com 0s pentecostais e a crenca na “possessdio espititual” (tanto pelo
pirito santo, quanto pelos deménios). Para desenvolver esse ponto, cita
Iberto Velho (1982) e discorre a respeito da possessdo como experiéneia
e permite ao individuo ser isto e aquilo a0 mesmo tempo, caracterizando
possibilidade de troca de identidades pela multipla personalidade. Essa
periéncia, segundo o autor, corrobora para a visio do espaco sociocultural

' "Quanto mais observa aste povo, mais longingua Vrejo a fiossibilidade de slcesso 08 missdes protestantes
em mei & ele. As festas sio obstaculos de que néc poderemos nos livrar f'acil'r:ﬁisrits'};As cerimdnias refi-
giosas néo prescinden delas e ¢ coragho nacional bate'sm unissonn com alas; afént disto; ha. poderosas
classes interessadas na sua manutencgo. -] As Sénhoras zombam da seriadade s das pretensas faces
alongadas das familias inglesas; indo & igreja éomb se fossem a um ente'fro.-?\)’élla's-'é'cbmpadecer—se

defas! O protestante, diz-se que degenera por agui* (EWBANK, 1976 [1846]; p: 188). i

espirito.:

0 crente cortinua sendo o que é com.

, ‘tipica da.razdo. individual modema:- O .gue parecia.
ser antitélica m-t'.ermosf de principio e o €, sincretiza-se na conjugacéo de

tradicional e moderno; - ; o L -
< Desse modo, a caracteristica de “aversdo ao ritualismo” no decorrer da
histé_ria,f ‘dia-sincronicamente, revelou-se também suscetivel ao sincretismo,
na medida: em’ que, com as.missdes protestantes, na virada do século EQ
para 020, a presenga evangélica foi gradualmente sendo notada~em razio
da multiplicacio: de pequenas congregacdes, conforme r‘eiatou J odo do Rif):
“O protestanﬁsmo trouxe para 0S N0SsOs: costumes_latmo-amerlcanog nlao
sei se a pureza da alma, de que o mundo sempre desconfia, mas © asselo in-
glés; o regime inglés, a satisfacio de bem cumprir os deveres religiosos € de
viver com:conforto™*". Com isso, duas.formas de missGes passam a compor
o quadro das religides no Brasil e, nesse sentido, duas formas c?ilfere_ntes' de
se lidar-com o espago, materializadas na formac¢io de uma Ameérica Lperlsta
e da Ameérica hispanica, Voltamos & oposicio entre 0o modo de colonizar do
semeador e o do ladrilhador. O primeiro semeia desordenadamente ¢ colhej 0
que esta “a flor do solo” de modo ndmade, enquanto o outro encara o vazio,
domina-o e funda agrupamentos fortes. '

_ E essa caracterizacdo do portugués, inspirada em G. Freyre, que acom-
paﬁharé as impressdes de Sanchis sobre a tendéncia ao sincretismo que mar-
ca tanto a cultura quando as religides no Brasil: “do portugués que existe
enquanto se cameloniza, ao contato do semita, do afreja, menos,goc?lo do que
o espanhol”, um substrato que faria do portugués alguém pré-orientado a
ser isto e aquilo, sincrético. Sanchis declara que néo seria.o_ basta_nte“buscar
pelas raizes historicas o sincretismo brasileiro. Antes, Seria preciso “acom-
panhar suas metamorfoses ao longo do tempo, para articular estruturas e
acontecimentos™ (SANCHIS, 1994b, p. 12).
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De certo modo, esses argumentos seguirdo na reflexfio de Sanchis como
que sedimentando sua concepgdo de sincretismo e, portanto, ocupando lugar-
central, mas nio'de destaque, em outro de'seus artigos: As framas sincréticas’
da historia.; Sincretismo'e modernidades no espago luso brasifeiro, de 1995...
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mologias, de- representacoes. & de; crenc_ ora ocortida
diacronicamente; isto &; eni tempds sucessivos de acordo com -uma* G once
¢do de tempo linear; foram mantidos sincronicamente; de miodo 4’ o'Igm
diferentes abordagens tedricas sobre o sincretismo no Brasil. - :

Sanchis pergunta-se se ha: 1) possibilidade de harmonizar ¢ ‘posigdes
antagdnicas™ sobre o sincretismo (a de nio haver sincretismo, do sincretismo
como categoria ideolégica e do carater esvaziado desse conceito). Na segum:
da parte-do texto, partindo do pressuposto do carater propenso da cultura/das
religiGes brasileiras ao sincretismo herdado da matriz portuguesa, 2) procu-
ra identificar e compreender, numa perspectiva comparativa entre Brasil ¢
Portugal, dois tipos de sincretismo: um que pro-vem e um que ad-vem.

Para tanto, Sanchis d4 inicio ao texto com o esclarecimento de dois de :
seus importantes supostos: o tratamento que concede ao sincretismo sem :
atencdo aos Seus processos internos de empréstimos, confusdes e misturas
e ou degradagdes e, em seguida, a disposigio de aproximacio do fendmeno
tendo em vista seu cardter universal, tipico “dos grupos humanos quando em:
contato com outros™ que tendem