ISSN IMPRESSO: 1807-5096

ISSN ELETRONICO: 2357-9420

K " o
Revista Académica da Prainha
Ano IX/2 Julho/Dezembro 2012

P ey

Prof. Dr. Pe. Jodo Paulo de Mendongca Dantas

Prof. Dr. Francisco Evaristo Marcos

Prof. Ms. José Edmar Lima Filho

Prof. Esp. Pe. Pietro Sartorel

Prof. Ms.Pe. Emilio César Porto Cabral

P Prof. Ms. Pe.Judikael Castelo Branco
Prof. Dr. Pe. Elismar Alves dos Santos, CSsR
' Profa. Dra. Ir. Maria Celeste de Sousa

: Prof. Dr. Jan Gerard Joseph ter Reegen

' Prof. Ms. Francisco Lisboa Magalhies
Prof. Dr. José Vanderlei Carneiro

Prof. Dr. Francisco Antonio Francileudo
' _'?i Prof. Dr. José Clerton de Oliveira Martins

Profa. Ms. Fabiana Neiva Veloso Brasileiro

-~

~ EESa =
- N i



Revista Académica da Prainha
Ano I1X/2 Julho/Dezembro 2012

Kairds: R. Académica da Prainha Fortaleza | v.9 [ n.2[ p.1-222 | 2012 |




Correspondéncias:

KAIR O S - Revista Académica da Prainha - ISSN 1807-5096
Endereco: Rua Tenente Benévolo, 201 - Cep: 60.160-040

Tel.: (0xx85) 3453-2150 - Fax: (0xx85) 3219-6733

Fortaleza — Ceara - Brasil

Ficha catalografica

KAIROS: Revista Académica da Prainha / Faculdade Catdlica de Fortaleza.
—Ano I, n°1-2 (jan./dez. 2004) - .- Fortaleza: FCF, 2004 —

Semestral
ISSN: 1807-5096

1. Teologia - Periodicos 2. Filosofia - Periddicos 3. Ciéncias Humanas
- Periddicos 4. Ciéncias Sociais - Periodicos 5. Educacdo — Periddicos I.
Faculdade Catolica de Fortaleza

CDD 105
205
305
370.05

Bibliotecaria responsavel:
Deusimar Frutuoso de Almeida CRB- 3/578

E proibida a reproducdo dos artigos publicados nesta revista sem
prévia autorizagdo. Os artigos publicados, sua originalidade e
redacdo sdo de inteira responsabilidade dos seus autores e ndo
revroduzem necessariamente a ovinido da revista.




Kairos - Revista Académica da Prainha
Ano: IX/2 Julho/Dezembro 2012

Chanceler: D. José Antonio Aparecido Tosi Marques
Arcebispo Metropolitano de Fortaleza

Diretor e Redator: Prof. Dr. Jan Gerard Joseph ter Reegen
Redator adjunto: Profa. Ms. Lisieux D’Jesus Luzia de Aratijo Rocha

Publicacao: Faculdade Catdlica de Fortaleza
Diretor: Prof. Ms. Pe. Antonio Almir Magalhdes de Oliveira

Secretaria: Maria Uyara Félix Beleza
Diagramagcao: Evaldo Amaro dos Santos e Luciana de Souza Carvalho

CONSELHO CIENTIFICO:

Prof. Dr. Carlos Josaphat, OP

Prof. Dr. Francisco Manfredo Thomaz Ramos
Prof. Dr. Henrique Noronha Galvao (UCP-Lisboa)
Prof. Dr. Luis Alberto De Boni (PUCRS)

Prof. Dr. Manfredo Oliveira (UFC)

Prof. Dr. Mircio Fabri dos Anjos

Prof. Dr. Marcus Roberto Nunes Costa (LIFP)
Prof. Dr. Mdrio de Franca Miranda, S]. (PUC-R])
Prof. Dr. Ney de Souza (PUC-SP-Assungio)
Prof. Dr. Pedro Rubens, S] (UNICAP-PE)

Profa. Dra. Paula Oliveira e Silva (Universidade do Porto)

CONSELHO EDITORIAL:

Prof. Dr. Francisco de Aquino Paulino
Prof. Dr. Francisco Evaristo Marcos

Prof. Dr. Jodo Paulo de Mendonca Dantas
Prof. Dr. José Fernandes de Oliveira

Prof. Dr. Moésio Pereira de Souza

Prof. Ms. Emilio César Porto Cabral

Prof. Ms. Marcos Aurélio Alves Mareano
Profa. Dra. Aila Luzia Pinheiro de Andrade
Profa. Dra. Marly Carvalho Soares

Profa. Ms.Tania Maria Couto Maia

Impressao: Grafica Encaixe



SUMARIO

J 21e H 7o) o T=1 P RRSRTRRRRRRPR 7

I - Secao Teoldgica

Prof. Dr. Pe. Jodo Paulo de Mendonga Dantas

“TotusTuus”: A contribuicdo de Jodao Paulo II a Histéria e a Teologia da
“Consagragdo a Maria” — Parte IL.........ccccocoviniiiiiininiiceecees 9

Prof. Dr. Francisco Evaristo Marcos

Prof. Ms. José Edmar Lima Filho

O “Existencial Sobrenatural”: O Homem como ser inundado pela Graca
(Karl Rahner e a teologia da graga).........c.cocoeeeeeeeererereeeeeineneneeeeeeeercreeae e 41

Prof. Esp. Pe. Pietro Sartorel
Prof. Ms. Pe. Emilio César Porto Cabral

A morte de Jesus na Cruz fazia parte do Projeto de Deus?........................ 63

Prof. Ms. Pe. Judikael Castelo Branco
“Da questdo do homem a questao de Deus”:
A Transcendéncia em Juan AIfaro..........ccccceeeeeevieiecieeiicee e 81

Prof. Dr. Pe. Elismar Alves dos Santos, CSsR
O significado do corpo e do Batismo na Teologia de Teodoro de
MOPSUBSLIA. ......cvieiiici i 102

II - Secao Filosofica
Prof(a). Dra. Ir. Maria Celeste de Sousa

A Transcendéncia do Bem em Platdo.........cccceveveverrereeenicenieneeee e, 121
Prof. Dr. Jan G. |. ter Reegen
Consideracdes sobre a Etica na Filosofia Medieval Ocidental................. 140

Prof. Ms. Francisco Lisbéa Magalhies
Hegel e as Provas da Existéncia de Deus..........cccccccvuvvrnciiniicnninccnnn. 162



Prof. Dr. José Vanderlei Carneiro
Em torno da Hermenéutica Filoséfica: A Linguagem Textual como
Mediacao dO ADSOIULO......ceovvierieriereeetecreeeee et ettt e 182

IIT - Secao Psicolégica

Prof. Dr. Pe. Francisco Anténio Francileudo
Prof. Dr. José Clerton de Oliveira Martins
Prof(a). Ms. Fabiana Neiva Veloso Brasileiro

O Ser Humano diante do Absoluto: Uma Leitura da Experiéncia
Religiosa-Espiritual por meio da Optica Psicolégica........cccocoevuviinnnninnes 200

IV - Resenhas
Prof. Dr. Jan G. |. ter Reegen
Lecionario Patristico Dominical...........ccooeviiiiieiiieiiiieceeie e e 219

Prof. Dr. Jan G. |. ter Reegen
Teologia da Satide...........cccoeuimiiecciiieeccce e e 221



er 9

“TOTUS TUUS”: A CONTRIBUICAO DE JOAO PAULO II
A HISTORIA E A TEOLOGIA DA
“CONSAGRACAO A MARIA” - PARTE I

Prof. Dr. Pe. Jodo Paulo de Mendonca Dantas*

Resumo
Este artigo tem como objetivo apresentar a contribuicdo teoldgico-biblica de Jodo
Paulo Il ao tema da Consagracdo a Virgem Maria. Apresentaremos um resumo da
histéria da “consagracdo” a Virgem Maria, os fundamentos biblico-teol6gicos desta
“consagracdo”, trataremos da discussdo terminolégica que envolve este ato de
piedade cristao e analisaremos a contribuicdo especifica de Jodo Paulo Il a este tema.

Palavras-chave
Consagragéo. Teologia. Maria. Jodo Paulo II.

Abstract
This article aims to present a biblical-theological contribution of John Paul Il to
the theme Consecration to the Blessed Virgin Mary. We will present a summary
of the history of this "consecration” and its biblical-theological foundations, treat
the terminological discussion surrounding this act of Christian piety and analyze
the specific contribution of John Paul 11 to this topic.

Keywords
Consecration. Theology. Mary. John Paulo Il

3 - Fundamentos biblico-teolégicos da Consagracéo a Maria

Neste capitulo, queremos conhecer melhor os fundamentos
biblico-teoldgicos da Consagracdo a Maria. Um cristdo pode realmente
consagrar-se a Maria sem contrariar a palavra de Deus? Veremos que sim
e veremos também por qué.

3.1 - O exemplo de Cristo

No decorrer dos séculos, a misteriosa “doa¢do” do Verbo a Maria,
a sua presenca (dependente) no seu seio virginal (cf. Jo 1,4), a sua filial
obediéncia (Lc 2,51), foram lidas como sendo fatos exemplares, que
fundamentam a consagracdo dos fiéis a Nossa Senhora. Entre os autores
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gue sublinharam fortemente o valor exemplar de Cristo no tocante a
Consagracdo a Maria, se encontram S. Luis Grignion de Montfort e S.
Maximiliano Kolbe!.

Jodo Paulo Il interpretou o mistério da encarnagdo sob a Optica da
doacao:

A Anunciacdo, portanto, é a revelagdo do mistério da Encarnagao
exatamente no inicio da sua realiza¢8o na terra. A doacao salvifica que
Deus faz de si mesmo e da sua vida, de alguma maneira a toda a
criacdo e, diretamente, ao homem, atinge no mistério da Encarnacao
um dos seus pontos culminantes. Isso constitui, de fato, um vértice de
todas as doagdes de graca na histéria do homem e do cosmos. Maria é
a ‘cheia de graga’, porque a Encarnacdo do Verbo, a unido hipostatica
do Filho de Deus com a natureza humana, se realiza e se consuma
precisamente nela2.

O maridlogo italiano P. Apollonio comenta:

O simples fato de que o Verbo tenha se doado totalmente & Maria,
dependendo dela em tudo (...). Ele Ihe era submisso em tudo durante os
anos que precederam o seu ministério publico - revela que o modelo de
doacdo-consagracdo a Maria € o prdprio Verbo encarnado. Refletindo
sobre 0 mistério da obediéncia de Jesus a Maria, devemos concluir que, de
certo modo, Jesus mesmo se serviu da mediacdo de Maria para realizar a
Vontade do Pai na Historias3.

3.2 - A maternidade de Maria

Um dos textos mais significativos para a fundamentagéo biblica da
maternidade espiritual de Maria em relacdo aos cristdos € o “testamento
da Cruz de Cristo” 4 (Jo 19,25-27): “Junto a cruz de Jesus estavam de pé
sua mée, Maria, mulher de Cléofas, e Maria Madalena. Quando Jesus viu
sua mae e perto dela o discipulo que amava, disse a sua mae: Mulher, eis
ai teu filho! Depois disse ao discipulo: Eis a ai tua mée. E dessa hora em
diante o discipulo a acolheu na sua casa”. (Jo 19,25-27).

Comentando este texto biblico, o Papa Jodo Paulo Il diz que:

1 Cf. APOLLONIO, La Consacrazione a Maria, 61.

2 JOAO PAULO I, Redemptoris Mater (n.9), in: EV 10, 927 (n.1296).

3 APOLLONIO, La Consacrazione a Maria, 62.

4 Esta expressdo se encontra em JOAO PAULO 11, Redemptoria Mater (n. 23), in EV 10, 963 (n.
1290). Para conhecer a histéria da exegese de Jo 19,25-27 cf. APOLLONIO, La Consacrazione a
Maria, 64-69.
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Neste episodio reconhece-se, sem davida, uma expressdo do desvelo
singular do Filho para com a Mée, que Ele ia deixar no meio de tanto
sofrimento. Todavia, quanto ao sentido deste desvelo, o ‘testamento da
Cruz’ de Cristo diz algo mais. Jesus pde em relevo um vinculo novo
entre Mée e Filho, do qual confirma solenemente toda a verdade e
realidade. Pode dizer-se que, se a maternidade de Maria em relacéo
aos homens ja tinha aflorado e se tinha delineado em precedéncia,
agora é claramente precisada e estabelecida: ela emerge da maturacgéo
definitiva do mistério pascal do Redentor. A Mae de Cristo,
encontrando-se na irradiacdo direta deste mistério que abrange o
homem - todos e cada um dos homens - é dada ao homem - a todos e
cada um dos homens - como mae. Este homem aos pés da Cruz é Jodo,
‘o discipulo que ele amava’. Porém néo é ele como um s6 homem. A
Tradicao e o Concilio ndo hesitam em chamar Maria de ‘Mae de Cristo
e Mée dos homens’: ela esta, efetivamente, associada na descendéncia
de Addo com todos os homens..., mais ainda, é verdadeiramente mae
dos membros (de Cristo)..., porque coOOperou com 0 Seu amor para o
nascimento dos fiéis na Igreja.

Esta ‘nova maternidade de Maria’, portanto, gerada pela fé, é fruto do
‘novo’ amor, que nela amadureceu definitivamente aos pés da Cruz,
mediante a sua participacdo no amor redentor do Filhos.

Segundo M. de Goedt, o episddio biblico de Maria aos pés da Cruz
est4 estruturado segundo o esquema de revelacao que é caracteristico do
Evangelho de Sdo Jodo. Este esquema literario-teologico se encontra
presente quatro vezes no Evangelho joanino e comporta trés elementos: o
personagem “A” vé o personagem “B” e diz “Eis o0 B”; assim dizendo, o
personagem “A” revela a identidade de “B”, pela revelacdo de uma
gualidade essencial de “B” que até entdo se encontrava escondida. Assim
acontece com Jodo Batista (A) e Jesus (B). Jodo Batista vé Jesus e afirma
“Eis o Cordeiro de Deus...” (Jo 1,29.366). Jesus (A) e Natanael (B), um
israelita sem falsidade (Jo 1,47). Do mesmo modo, Maria (B) é
apresentada por Jesus (A) na Cruz como a Mae do seu discipulo amado, e
o discipulo amado é apresentado, por Jesus, como o filho de Maria’.

Devemos nos lembrar de que o Discipulo amado é, segundo o
Evangelho de Sdo Jodo, o amigo mais intimo de Jesus. No decorrer do seu
ministério publico, é ele que encosta a sua cabega no peito de Jesus
durante a ultima ceia (Jo 13,25) e o reconhece depois de sua Ressurrei¢ao
(Jo 20,8; 21,7), mas ndo podemos nos esquecer de que o Discipulo amado

5 JOAO PAULO II, Redemptoria Mater (n. 23), in: EV 10, 963 (n. 1336).
6 Por duas vezes Jodo Batista revela que Jesus é o Cordeiro de Deus.
7 Cf. DE FIORES, Affidamento, 5-6.
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¢ também o fundador da “comunidade joanina”. Deste modo, tudo
aquilo que se diz a seu respeito se torna uma heranca para toda a sua
comunidades.

Jesus Cristo confiou o género humano a Maria (consagracdo
descendente), uma realidade que deve ser acolhida por cada homem no
ato pessoal de confiar-se a Nossa Senhora (consagragdo ascendente)?, ato
pelo qual se acolhe a Mé&e de Deus na nossa vida. O acolhimento de
Maria por parte do Discipulo significa verdadeira abertura, aceitacao,
ligagcdo pessoal, amor ativo diante da Virgem Mae de Deus. Trata-se de
uma postura interior espiritual anéloga a fé10.

O Redentor confia sua Mae ao discipulo e, a0 mesmo tempo, da-lha
como méde. A maternidade de Maria que se torna heranca do homem ¢é
um dom: um dom que o proprio Cristo faz a cada homem
pessoalmente. O Redentor confia Maria a Jodo, na medida em que
confia Jodo a Maria. Aos pés da Cruz teve o seu inicio aquela especial
entrega do homem a Mée de Cristo, que ao longo da histéria da Igreja
foi posta em pratica e expressa de diversas maneiras. Quando o
mesmo Apoéstolo e Evangelista, depois de ter referido as palavras
dirigidas por Jesus do alto da Cruz a Mae e a si proprio, acrescenta: ‘E,
a partir daquele momento, o discipulo levou-a para sua casa’ (Jo 19,
27), esta afirmacdo quer dizer, certamente, que ao discipulo foi
atribuido um papel de filho e que ele tomou ao seu cuidado a Mée do
Mestre que amava. E uma vez que Maria lhe foi dada pessoalmente a
ele como mée, a afirmacdo indica, embora indiretamente, tudo o que
exprime a relacdo intima de um filho com a mée. E tudo isto pode
encerrar-se na palavra ‘entrega’. A entrega é a resposta ao amor de
uma pessoa e, em particular, ao amor da mée.

A dimensdo mariana da vida de um discipulo de Cristo exprime-se, de
modo especial, precisamente mediante essa entrega filial em relagédo a
Mae de Cristo, iniciada com o testamento do Redentor no alto do
Golgota. Confiando-se filialmente a Maria, o cristdo, como o Apdstolo
Sdo Jodo, acolhe ‘entre as suas coisas proprias’ a Méae de Cristo e
introdu-la em todo o espago da prépria vida interior, isto &, no seu ‘eu’
humano e cristdo: ‘levou-a para sua casa’'l.

8 O autor do Evangelho de S. Jodo, que a tradicdo nos expressa como sendo o apéstolo Jodo,
irmédo de Tiago Maior e filho de Zebedeu, depois de Pentecostes, teria cumprido a sua
missdo apostoélica no Oriente médio, e, na regido da atual Turquia, ele teria fundado uma
série de comunidades cristds e uma espécie de escola teoldgica. Uma tradicdo afirma que
Jo#o teria sido bispo de Efeso, onde morreu nos Gltimos anos do primeiro século.

9 Cf. CALKINS, Totus Tuus, 222-248.

10 Cf. DE FIORES, Affidamento, 6.

11 JOAO PAULO I, Redemptoris Mater (n. 45), 1025 (n. 1399).
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Podemos ver, a luz deste texto magisterial, que a consagracgéo
(entrega amorosa e confiante) a Maria é uma resposta a revelacdo que
Jesus nos fez na “hora” solene da nossa salvagdo: consagrar-nos a Maria
significa acolher e aderir & revelagdo de Cristo na Cruz a respeito da
identidade e misséo de sua Mé&e!2,

Existem muitos outros textos biblicos que a Tradicdo e a exegese
contemporanea reconheceram como fundamento, ao menos implicito,
da maternidade espiritual de Maria: 1- o texto paulino, onde se diz que
Cristo “nasceu de uma Mulher” (Gal 4,4); 2- A anuncia¢do do arcanjo
Gabriel a Maria (Lc 1,26-3813); 3- as bodas de Cana (Jo 2,1-1114); 4- a
profecia de Caifas a respeito da reunido dos filhos dispersos de Israel
(Jo 11,49-5215); 5- a metafora joanina da mulher em dores de parto (Jo
16,21-2216); 6- a mulher vestida de sol (Ap 1217).

12 Cf. DE FIORES, Affidamento, 5-6.

13 Lc 1,26-38 “26 No sexto més, 0 anjo Gabriel foi enviado por Deus a uma cidade da
Galiléia, chamada Nazaré, 27 a uma virgem desposada com um vardo chamado José, da
casa de Davi; e 0 nome da virgem era Maria. 28 Entrando onde ela estava, disse-lhe:
‘Alegra-te, cheia de graca, o Senhor esta contigo!’ 29 Ela ficou intrigada com essa palavra e
pos-se a pensar qual seria o significado da saudacdo. 30 O Anjo, porém, acrescentou: ‘N&o
temas, Maria! Encontraste graga junto de Deus. 31 Eis que conceberas no teu seio e daras a
luz um filho, e tu o chamaras com o nome de Jesus. 32 Ele serad grande, serd chamado Filho
do Altissimo, e o Senhor Deus lhe dara o trono de Davi, seu pai; 33 ele reinara na casa de
Jac6 para sempre, e o seu reinado néo tera fim’. 34 Maria, porém, disse ao Anjo: ‘Como é
gue vai ser isso, se eu ndo conhego homem algum?’ 35 O anjo lhe respondeu: ‘O Espirito
Santo vira sobre ti e o poder do Altissimo vai te cobrir com a sua sombra; por isso 0 Santo
que nascer serd chamado Filho de Deus. 36 Também Isabel, tua parenta, concebeu um filho
na velhice, e este é o sexto més para aquela que chamavam de estéril. 37 Para Deus, com
efeito, nada é impossivel.’ 38 Disse, entdo, Maria: ‘Eu sou a serva do Senhor; faca-se em
mim segundo a tua palavra!’ E o Anjo a deixou”.

14 Jo 2,1-11 “1 No terceiro dia, houve um casamento em Cana da Galiléia e a mae de Jesus
estava la. 2 Jesus foi convidado para o casamento e os seus discipulos também.3 Ora, néo
havia mais vinho, pois o vinho do casamento havia acabado. Entdo a mée de Jesus lhe disse:
‘Eles ndo tém mais vinho’. 4 Respondeu-lhe Jesus: ‘Que queres de mim, mulher? Minha
hora ainda ndo chegou’. 5 Sua mée disse aos serventes: ‘Fazei tudo o que ele vos disser’. 6
Havia ali seis talhas de pedra para a purificagdo dos judeus, cada uma contendo de duas a
trés medidas. 7 Jesus lhes disse: ‘Encheis as talhas de agua’. Eles a encheram até a borda.
Entdo Ihes disse: ‘Tirai agora e levai ao mestre-sala’. Eles levaram. 9 Quando o mestre-sala
provou a agua transformada em vinho - ele ndo sabia de onde vinha, mas o sabiam os
serventes que haviam retirado a 4gua- chamou o noivo 10 e Ihe disse: “Todo homem serve
primeiro o vinho bom e, quando os convidados ja estdo embriagados serve o inferior. Tu
guardaste o vinho bom até agora!” 11 Esse principio dos sinais, Jesus o fez em Cana da
Galiléia e manifestou a sua gldria e os seus discipulos creram nele”.

15 Jo 11,49-52 “49 Um deles, porém, Caifas, que era Sumo Sacerdote naquele ano, disse-lhes:
‘Vo6s de nada entendeis. 50 Ndo compreendeis que é de vosso interesse que um s6 homem
morra pelo povo e ndo pereca a nagdo toda?’ 51 N&o dizia isso por si mesmo, mas sendo
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4 - “Consagragdo” ou “Entrega”?

O ato de consagracédo a Maria, tdo recomendado e apreciado pelos
papas, santos pastores e santos, se tornou uma pratica muito difusa entre
os catllicos até o Concilio Vaticano Il. Depois deste Concilio,
experimentou, como tantas outras praticas de piedade e devocgdo
marianas, um “inevitavel” eclipsar-se pos-conciliar, ndo obstante, como
vimos, o convite feito por Paulo VI na Signum magnum, para que todos os
fiéis renovassem a sua consagracao ao Imaculado Coracdo de Marials,

Sumo Sacerdote naquele ano, profetizou que Jesus iria morrer pela nagdo 52 — e néo so pela
nacgdo, mas também para congregar na unida de todos os filhos de Deus dispersos”.

16 Jo 16,21-22 “21 Quando a mulher esta para dar a luz, entristece-se porque a sua hora
chegou; quando, porém, da a luz a crianca ela ja ndo se lembra dos sofrimentos, pela alegria
de ter vindo ao mundo um homem. 22 Também vés, agora, estais tristes; mas eu vos verei
de novo e vosso coragao se alegrara e ninguém vos tirara a vossa alegria”.

17 Ap 12,1-6: “1 Um sinal grandioso apareceu no céu: uma Mulher vestida com o sol, tendo
a lua sob os pés e sobre a cabega uma coroa de doze estrelas; 2 estava gravida e gritava,
entre as dores do parto, atormentada para dar a luz. 3 Apareceu entdo outro sinal no céu:
um grande Dragdo, cor de fogo, com sete cabecas e dez chifres e sobre as cabecas sete
diademas; 4 sua cauda arrastava um tergo das estrelas do céu, langando-as para a terra. O
Dragédo colocou-se diante da Mulher que estava para dar a luz, a fim de Ihe devorar o
filho, tdo logo nascesse. 5 Ela deu a luz um filho, um vardo, que ira reger todas as na¢des
comum cetro de ferro. Seu filho, porém, foi arrebatado para junto de Deus e de seu trono, 6
e a Mulher fugiu para o deserto, onde Deus lhe havia preparado um lugar em que fosse
alimentada por mil duzentos e sessenta dias. 7 Houve entdo uma batalha no céu: Miguel e
seus Anjos guerrearam contra o Dragdo. O Dragéo batalhou, juntamente com seus Anjos, 8
mas foi derrotado, e ndo se encontrou mais um lugar para eles no céu. 9 Foi expulso o
grande Dragdo, a antiga serpente, o chamado Diabo ou Satanas, sedutor de toda a terra
habitada — foi expulso para a terra, e seus Anjos foram expulsos com ele. 10 Ouvi entio
uma voz forte no céu, proclamando: "Agora realizou-se a salvagédo, o poder e a realeza do
nosso Deus, e a autoridade do seu Cristo: porque foi expulso o acusador dos nossos irmaos,
aquele que os acusava dia e noite diante do nosso Deus. 11 Eles, porém, o venceram pelo
sangue do Cordeiro e pela palavra do seu testemunho, pois desprezaram a prépria vida até
a morte. 12 Por isso, alegrai-vos, 6 céu, e vOs que o habitais! Ai da terra e domar, porque o
Diabo desceu para junto de vos cheio de grande furor, sabendo que lhe resta pouco tempo".
13 Ao ver que fora expulso para a terra, 0 Dragdo pés-se a perseguir a Mulher que dera a
luz o filho vardo. 14 Ela, porém, recebeu as duas asas da grande &guia para voar ao deserto,
para o lugar em que, longe da Serpente, é alimentada por um tempo, tempos e metade de
um tempo. 15 A Serpente, entdo, vomitou agua como um rio atrads da Mulher, a fim de
submergi-la. 16 A terra, porém, veio em socorro da Mulher: a terra abriu sua boca e engoliu
orio que o Dragdo vomitara. 17 Enfurecido por causa da Mulher, o Dragdo foi entdo
guerrear contra o resto dos seus descendentes, 0s que observam os mandamentos de Deus e
mantém o Testemunho de Jesus”.

18 Cf. S. M. PERRELLA, La Madre di Gesu nella coscienza Ecclesiale contemporanea, Citta del
Vaticano 2005, 283-284.
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Podemos dizer que Jodo Paulo Il foi uma resposta ao “esfriamento”
da devoc¢do mariana na Igreja. Ndo poucas vezes, este papa realizou e
propbs aos catélicos a “consagracgdo-entrega” a Maria, movido pela sua
convicta e profunda piedade mariana, ndo esquecendo o fato de que ele
pdde experimentar pessoalmente a mao protetora de Nossa Senhora por
ocasido do atentado a sua vida no ano de 1981.

Durante o pontificado de Jodo Paulo Il, a “Consagracdo a Maria” se
tornou um tema teolégico em virtude de algumas datas celebrativas e do
carisma mariano do Papa Wojtyla.

4.1 - As principais posic¢es teoldgicas?

De um modo sintético, queremos trazemos as principais posi¢oes
teoldgicas que se confrontaram no debate sobre o fundamento teolégico
da consagracdo a Maria.

a) Consagracdo entendida em senso analégico

Um nome importante desta linha teoldgica €, sem davidas, o de J.
de Finance. Esse autor, partindo do sentido geral do termo consagracao
(tornar sagrado uma coisa ou pessoa, transferindo-a a esfera do divino-
santo), defende o argumento de que o0 homem né&o se possa consagrar
sendo a Deus. Quanto a “consagra¢do” a Maria, ele afirma que o termo
consagracéo deve ser comprendido como tendo um sentido secundario e
analdgico, ou seja, ndo se trata de uma consagracdo ao pé da letra, mas o
termo é usado como uma analogia?!, ndo metafdrico. Ele recorda que,
segundo Montfort, a consagracao a Maria significa 0 melhor modo para
consagrar-se a Jesus Cristo?2,

Nesta mesma linha, se encontram autores conhecidos, como G. M.
Roschini e F. M. Franzi. Este Gltimo, alicercado na histdria da consagracao
a Maria, defende a ideia de que se possa falar de uma consagracdo a Maria,
na medida em que se queira exprimir uma relagéo sagrada e de veneragdo
amorosa. Ele recorda que o culto devido a Deus é um ato de latria e o culto
gue um cristdo pode prestar a Maria é um ato de iperdulia?3.

19 Cf. DE FIORES, Maria nella teologia contemporanea, Roma 1991, 316.

20 Neste ponto de nosso trabalho, nos baseamos muito na obra de DE FIORES, Consacrazione,
383-391. e Id., Maria nella teologia contemporanea, 319-324.

21 Segundo o autor, ndo se trata de uma metéfora.

22 DE FIORES, Maria nella teologia contemporanea, 335-336. Cf. anche 1d., Consacrazione, 383

23 Cf. DE FIORES, Consacrazione, 383.
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Outro te6logo, A. Bossard?4, fala de trés principios importantes: 1)
a unidade do plano salvifico, no qual todo e qualquer tipo de
consagracgdo provém e conduz a Deus - neste plano, devemos aceitar a
existéncia de media¢des em Cristo (media¢des que participam da Unica
mediacdo de Cristo), o que inclui a mediacdo materna de Maria?s; 2)
consagrar-se a Cristo, vivendo as exigéncias batismais, inclui reconhecer
o lugar e a missdo de Maria na obra salvifica realizada por Cristo; c)
consagrar-se a Maria tem um significado analdgico, pois existe uma
diferenca “de natureza” entre esta consagracao e a consagracgéo a Cristo.

O batismo, consagracdo ontolégica fundamental, n&do ¢é
exclusivista, mas admite que o cristdo realize outras consagrac@es, que no
fundo vao colaborar para que o cristdo aperfeicoe e aprofunde a prépria
consagracdo batismal. Deste modo, a consagra¢do a Maria ndo deve ser
vista como concorrente da consagragdo batismal, mas como um meio
excelente para melhor viver a consagracao propria do batismo?26,

b) Consagracdo em sentido metaférico

O jesuita J. Alfaro S.J. (professor da Universidade Gregoriana,
Roma) parte do principio de que uma consagracado € “uma proclamacao-
profissdo da transcendéncia divina”, e a consequéncia é que nao se pode
consagrar-se a ndo ser a Deus. Reconhecendo a missdo universal de
Maria no mistério da Salvacao, afirma que o cristdo deve levar a perfei¢cdo
0 amor e a dependéncia a Maria, mediante uma “doagdo total de si
mesmo”. Esta doagdo ndo se dirige a Maria como seu fim altimo, mas por
Maria e com Maria esta doagdo mira a Cristo. Resumindo: ndo se pode
falar de consagracao a Maria, pois ela é uma criatura, e 0 uso da analogia
na teologia tem os seus limites?’.

Desta mesma linha de pensamento, faz parte o famoso te6logo R.
Laurentin, que propBe uma correcdo da linguagem neste ambito
teolégico. Defende a ideia de que, no lugar de se utilizar a expressao
consagracdo a Maria, se aplique a diccdo “confiar-se, entregar-se

24 Cf. DE FIORES, Consacrazione, 384-385.

25 Sobre este assunto: cf. M. HAUKE, La Mediazione materna di Maria secondo Papa JOAO
PAULDO II, in: AA.VV., Maria Corredentrice. Storia e Teologia VI, Frigento 2005, 35-91.

26 Cf. APOLLONIO, La Consacrazione a Maria, 92-93.

27 A linha teologica de Alfaro prevaleceu nas Congregacdes Marianas, o que levou a
excluséo do termo “consagra¢do a Maria” nos novos Principi Generali (1968), que adotaram a
expressdo “doacdo total a Deus em unido com Maria”, cf. DE FIORES, Maria nella teologia
contemporanea, 324. Cf. também Id., Consacrazione, 386-387.
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confiantemente” a Maria. Este tedlogo admite que se use a expressao
“consagracdo (a Deus) mediante Maria”2s,

¢) Uma linguagem alternativa

Como pudemos ver, em ambas as posic¢des teoldgicas anteriores, se
manifestou a necessidade de se adotar um novo linguajar teolégico,
objetivando distinguir com maior clareza a diferenca entre a natureza do
ato de “consagracdo a Maria” do ato de “consagracdo a Deus”. E neste
contexto teolégico que podemos comprender a importancia do
magistério de Jodo Paulo II:

Jodo Paulo Il veio ao encontro desta necessidade, repropondo a
consagracdo a Maria com o testemunho pessoal do seu ‘Totus Tuus’ e
com as suas inUmeras orages de entrega (confiante) da Igreja e do
mundo a Maria. Nota-se que o linguajar do Papa é muito articulado e
variado, ndo se ligando exclusivamente a uma terminologia
estereotipada. Entre as expressdes utilizadas por Jodo Paulo Il
podemos enumerar as seguintes: confiar-se, consagrar, dedicar,
recomendar, colocar nas méos, ato de servico-serviddo... E evidente,
todavia, que o Papa prefere utilizar os termos consagracido e,
sobretudo, entrega [confiante]. Este neologismo [teoldgico] se introduz
no ato oficial de 7 de junho de 19812° (...) e conquista terreno, até
superar [do ponto de vista numérico] o uso do termo consagragdo a
Maria, como acontece ao interno da enciclica mariana Redemptoris
mater (1987)30,

28 Pode-se fazer uma critica a esta linha teoldgica, pelo fato que parece desvalorizar (ou até
mesmo se esquecer) do conceito teoldégico de mediagdo. Maria, como medianeira, se
encontra em um plano intermediario entre Cristo e as criaturas humanas, uma mediagdo
gue ndo é somente funcional, mas possui uma natureza “constitutiva-ontolégica”: “Nesta
perspectiva, Maria objetivamente transcende a humanidade pecadora: uma transcendéncia
por participacdo [aquela de Cristo], fruto da graca, e deste modo analoga a transcendéncia
propria de Deus, todavia a transcendéncia de Maria é uma verdadeira transcendéncia; do
mesmo modo a consagragdo a Maria é analoga (a consagragdo a Deus), mas verdadeira”,
APOLLONIO, La Consacrazione a Maria, 94.

29 “Q Tu, che piu di ogni altro essere umano sei stata affidata allo Spirito Santo, aiuta la
Chiesa del tuo Figlio a perseverare nello stesso affidamento, perché possa riversare su tutti
gli uomini gli ineffabili beni della Redenzione e della Santificazione, per la liberazione
dell’intera creazione (...) accogli il nostro grido rivolto nello Spirito Santo direttamente al
tuo cuore ed abbraccia con I’'amore della Madre e della Serva del Signore coloro che questo
abbraccio piu aspettano, e insieme coloro il cui affidamento tu pure attendi in modo
particolare. Prendi sotto la tua protezione materna I'intera famiglia umana che, con
affettuoso trasporto a te, o Madre, noi affidiamo”, JOAO PAULO II, Insegnamenti 1V/I
(1981), 1245-1247.

30 DE FIORES, Consacrazione, 387-388.
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Para o mons. F. Franzi o termo “confiar-se” oferece duas vantagens:
1) permite superar certa ambiguidade no uso da palavra consagracdo; 2)
parece mais apto a exprimir formas de consagracdo que dizem respeito a
terceiros (como no caso de um rei que consagra o seu reino, incluindo
todos os seus suditos, a Maria), evidenciando que se trata de atos de
solidariedade e de amor3L.

E. Vigano, reitor maior dos Salesianos, defende a distin¢éo entre os
dois conceitos e que estes ndo podem ser usados em modo aleatorio. O
termo consagracdo se refere ao movimento “descendente” de Deus ao
homem (Deus é que consagra o homem), enquanto a diccdo “entrega
confiante” se refere ao movimento ascendente do homem a Deus (o
homem responde ao amor de Deus confiando-se a Ele), movimento que
acontece sob a acdo da graca de Deus. Com a mesma opinido,
encontramos o te6logo G. Gozzelino (salesiano), ao acrescentar que o ato
de “confiar-se” imerge no cristianismo na resposta de Maria a Deus
(quando da anunciacéo), para o qual ela nos conduz32.

A esta tese de que os dois conceitos se distinguem essencialmente,
se opdem grandes teélogos, como Franzi, G. Meaolo, De Fiores, Calkins e
Apollonio®. Franzi escreveu:

Destaco que o Santo Padre mesmo utiliza indistintamente um termo
ou outro, quase como se fossem sindnimos, sem diferenca de contetido
entre estas expressoes (...). Padre Domansi me fez notar que também
nos escritos do Beato [Maximiliano] Kolbe se encontra o uso
indiferenciado dos dois termos: a consagracdo (em polonés:
poswiecenie) e a entrega-abandono (em polonés: oddanie). Dai se
compreende como nasceu 0 UsO sinonimico destes termos34.

G. Meaolo defende a identidade substancial das duas expressoes,
mas admite uma discreta diferenca entre elas: o “confiar-se” explicita o
gue significa “consagrar-se’s5.

31 DE FIORES, Maria nella teologia contemporanea, 335.

32 Cf. DE FIORES, Consacrazione, 388-389.

33 Apollonio defende a ideia de que se possa chegar a uma unidade no duplice movimento
de descida e de subida. Segundo esse autor, existe um sé movimento circular: «Deste modo,
consagrar-se a Imaculada, significa entrar através dela, por meio de Cristo, no movimento
de amor que parte do Pai e ao Pai retorna. Portanto, este Unico movimento inclui ambos os
momentos: de descida-descendente e de subida-ascendente» APOLLONIO, La Consacrazione
a Maria, 96.

34 F. M. FRANZI, “Consacrazione” o “affidamento”?, in: Miles Immaculatae 17 (1981), 218, este
texto é citado por DE FIORES, Maria nella teologia contemporanea, 335.

35 Cf. DE FIORES, Maria nella teologia contemporanea, 336.
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De Fiores propde que o “confiar-se” se encontre incluido na
“consagracdo”, mas que acentue a dimensdo de amor confiante e
disposicdo de deixar-se conduzir por Maria, realidade necessaria para
uma verdadeira consagracéo a luz da espiritualidade montfortiana3s.

Compartilhamos inteiramente a conclusdo de Apollonio:

Na tradicdo da Igreja e na linguagem comum, o termo ‘consagracao’
possui uma grande variedade de significados, por isso o uso analégico
de tal termo ndo se constitui nem uma novidade, nem um atentado a
ortodoxia. Além disso, me parece que se tirdssemos do vocabulario
eclesial todas as expressbes que possam suscitar dificuldade de
compreensdo, somente pelo fato que exigem ‘explicitas precisacfes e
distingbes’, deveriamos eliminar todos os titulos marianos mais
gloriosos e venerados?.

4.2 - O fundamento teoldgico da “consagracdo coletiva (de uma
coletividade)”

Um representante de uma coletividade pode ou ndo consagra-la
inteiramente a Maria? A resposta a esta pergunta é afirmativa se este ato
de consagracdo solutiva é realizado por um legitimo representante da
comunidade, isto &, pelo seu “chefe” ou “responsavel”. A consagracio se
realiza pela mediacéo das pessoas que possuem um certo “poder”, uma
responsabilidade no tocante aquelas que serdo consagradas. Este poder
(que deve ser legitimo!), que em ultima instancia é conferido por Deus,
deve ser exercitado ao servigo daqueles que lIhe foram confiados. Ou seja,
0 gesto simboliza a consciéncia de que o escopo mais importante do
servico de governo é conduzir os governados para o Senhor38,

36 Cf. DE FIORES, Maria nella teologia contemporanea, 336-338.

37 APOLONNIO, La Consacrazione a Maria, 95. O Diretdrio sobre a piedade popular e
liturgia, publicado no ano 2002 pela Congregacéo para o Culto Divino e a Disciplina dos
Sacramentos diz no ne 204: “Nota-se que 0 termo ‘consagragdo’ é usado com uma certa
ampliddo e impropriedade: Por exemplo, diz-se ‘consagrar as criangas a Nossa Senhora’,
quando na realidade se entende apenas colocar os pequenos sob a protecdo da Virgem e
pedir para eles a sua materna béncao’. Compreende-se também a sugestdo de utilizar no
lugar de ‘consagracdo’ outros termos, tais como ‘entrega’, ‘doagdo’. De fato, em nosso
tempo, os progressos realizados pela teologia litirgica e a consequente exigéncia de um uso
rigoroso dos termos, sugerem que se reserve o termo consagracdo a oferta de si mesmo que
tem como meta Deus, como caracteristicas a totalidade e a perpetuidade, como garantia a
intervencdo da Igreja, como fundamento os sacramentos do batismo e da confirmacao”,
CONGREGACAO PARA O CULTO DIVINO E A DISCIPLINA DOS SACRAMENTOS,
Direttorio su pieta popolare e liturgia, Milano 2002, 168-169.

38 Cf. DE FIORES, Maria nella teologia contemporanea, 330-331.
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O tedlogo R. Laurentin observa que as consagragdes de
coletividades feitas pelos representantes ndo sdo constitutivas, mas
votivas, isto é, exprimem a intengdo de que todos os membros daquela
coletividade realizem a vontade de Deus, ndo diminuindo em nada a
liberdade das pessoas componentes da referida coletividades®.

Joseph de Sainte Marie defende a ideia de que a consagracio de uma
comunidade, respeita certa ordem, estabelecida por Deus, como um
momento intermediario da consagracdo do “chefe” em relagdo a
consagrac¢édo de cada membro da comunidade:

[...] na economia da Alianga, em primeiro lugar acontece a consagracao
do ‘chefe’, o Mediador: Abrado, Moisés, Cristo. Depois a comunidade é
consagrada, como se vé no pacto sinaitico e no dia de Pentecostes. Por
fim, a consagragdo ¢ ‘transmitida’ a cada membro do povo: por meio
do sangue e da circuncisdo, em Israel; por meio do batismo, na Igreja,
de modo que cada membro entre livremente, um a um (Jo 10,3), na
Alianca que os une a Deus e aos préoprios irmdos na pessoa do
Mediador. Sempre, encontramos estes trés momentos: consagragdo do
chefe-mediador; consagracdo da inteira comunidade, feita por meio do
chefe; consagracéo de cada membro do povo.

Somente depois desta Ultima consagracdo, a obra da Alianca é
concluida“.

Esta mesma ordem é seguida no ato de consagracao de uma Igreja
local ou da Igreja Universal, realizada por um bispo ou pelo papa. Estes
ndo querem “violar” a liberdade individual do cristdo, mas convida-los a
assumir a propria responsabilidade pessoal, aceitando e aderindo ao
plano de Deus.

De Fiores hipotetiza que as consagragdes coletivas possam ser
vistas como uma espécie de oracao de intercessao:

O ato de consagracdo [de uma coletividade] a Maria, como todo tipo
de oragdo, é em ultima analise dirigido a Deus. Consiste no interceder
para que seja dada a comunidade dos fiéis a graca de viver a sua
relacdo essencial como Senhor, mas também pode estender-se a todas
as criaturas, por mais que ignorem ou sejam hostis a esta relacio.
Sendo a salvagdo um dom que, racionalmente ndo pode ser recusado,
ninguém pode impedir que ela seja objeto de uma oragdo de
intercessdo. E ninguém pode, por outro lado, ofender-se pelo fato que

39 Cf. DE FIORES, Consacrazione, 389.

40 ). DE SAINTE MARIE, Vivere la consacrazione a Maria oggi. Orientamenti teologici, spirituali e
pastorali, in: La Madonna 27 (1979) 3-4, 80, o texto é citado por DE FIORE, Maria nella teologia
contemporanea , 331. Cf. também Id., Consacrazione, 390.
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se reze por ele, pois a intercessdo faz parte dos deveres que derivam do
amor fraterno, e é sempre respeitosa da liberdade pessoal como
também o é a graga que ela implora2..

O ato coletivo convida cada individuo a tomar consciéncia e a
retificar pessoalmente a consagracdo feita. Por outro lado, a consagracio
individual ndo pode ficar somente na esfera do privado ou da devocéo,
pois quem se consagra a Maria deve cumprir e viver esta opcao
fundamental em comunh&o com toda a comunidade eclesial.

5 - Jodo Paulo 1l

Jodo Paulo Il foi o primeiro Papa que escolheu para si um stemma
(brasdo pontificio) mariano (cf. figura 1), no qual aparece a letra “M”,
inicial do nome de Maria, que, juntamente com o moto Totus tuus*?
inspirado no “Tratado da Verdadeira Devocao” (nos ne 21643, 233 e 266),
exprime a sua consagracao total a Nossa Senhora. Na sua primeira viagem
apostdlica a Poldnia (1979), Jodao Paulo 11, como frequentemente fez durante
o seu pontificado, renovou a sua consagracao, e aquela de todo o mundo, a
Maria: ‘mais uma vez me consagro a ti ‘em teu servico materno de amor’:
‘Totus tuus’! Sou todo teu! Te consagro toda a Igreja, espalhada por todos
os lugares até os confins da terra! Te consagro a Humanidade; te consagro
todos os homens, meus irméos. Todos os Povos e Nagdes. Consagro-te a
Europa e todos os continentes. Consagro-te Roma e a Poldnia unidas,
através do teu servo, por um novo vinculo de amor’”’44,

41 DE FIORES, Maria nella teologia contemporanea , 332.

42 «Totus Tuus. Questa formula non ha soltanto un carattere pietistico, non & una semplice
espressione di devozione: e qualcosa di piu (...) [significa] un atteggiamento di totale
abbandono a Maria», para ler sobre a explicacdo que o proprio Jodo Paulo Il d& de seu lema
cf. JOAO PAULO II, Varcare la Soglia della Speranza, Milano 1994, 231-233.

43 No ne 216 do seu Tratado, Montfort cita uma oragdo de Sdo Boaventura: «Minha querida
Senhora e Salvadora, eu agirei com confianca e ndo temerei [nada], porque sois minha forca
e 0 meu louvor no Senhor. Sou todo vosso, e tudo o que tenho vos pertence». Cf. L. M. G.
DE MONFORT, Tratado da Verdadeira Devogdo & Santissima Virgem, Petropolis 200332, 208.
Nos nes 233 e 266 Montfort propde que se renove a consagracdo a Maria com as seguintes
palavras: « “Sou todo vosso e tudo o que tenho vos pertence”, 6 meu amavel Jesus por meio
de Maria tua Mée Santissima » cf. Ibidem, 194.217.

44 «Mais uma vez, eu me consagro a Ti “na tua materna servidao de amor”: “Totus tuus”!
Sou todo teu! Consagro-te toda a Igreja: espalhada pelo mundo inteiro até as extremidades
da terra! Consagro-te a Humanidade; Consagro-te todos os homens, meus irmaos. Todos 0s
Povos e Nagdes. Te consagro a Europa e todos os continentes. Consagro-te Roma e a
Poldnia unidas, através do teu servo, por um novo vinculo de amor », JOAO PAULO I,
Insegnamenti 11/1 (1979), 1471.
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5.1 - A Devocéo Mariana Polonesa

No seu primeiro discurso ao mundo, logo depois de sua eleigéo,
Jodo Paulo Il disse: “Tive medo ao receber esta nomeagao, mas o fiz em
espirito de obediéncia a Nosso Senhor Jesus Cristo e com total confianca
em sua Mae, Nossa Senhora™®.

O tedlogo Calkins defende o argumento de que ja nestas primeiras
palavras do Papa polonés, se possa perceber o esplendor da teologia “da
entrega” a Maria, tdo cara a Jodo Paulo 1146,

O Papa Wojtyla é filho de uma nacdo que ha mais de 600 anos
possui no santuario mariano de Jasna Go6ra*’ o seu coragdo. Este santuario
se tornou o coracdo nao apenas da piedade mariana, mas também da
identidade catdlica da Poldnia. E neste santuario que se encontra o icone
milagroso de Czestochowa“®.

Na sua primeira viagem a Polénia, Jodo Paulo Il resumiu do
seguinte modo a importancia deste santuario?;

Virgem Santa que defendes a iluminada Czestochowa...”. Retornam a
minha mente estas palavras do poeta Mickiewicz, que, no inicio da sua
obra ‘Pan Tadeusz’, em uma invocagdo a Virgem, expressou aquilo que
palpitava e palpita no coracdo de todos os poloneses, utilizando a
linguagem da fé e ao mesmo tempo a linguagem da tradi¢do nacional.
Tradicdo que nasce ha cerca de 600 anos atras, ao tempo da beata
Rainha Edwige, no inicio da dinastia Jagellonica. A imagem de Jasna
Gora espressa uma tradi¢do, uma linguagem de fé, ainda mais antigo
gue a nossa historia (...) Os poloneses se habituaram a relacionar este
lugar e este santuario aos numerosos acontecimentos de sua vida: os
diversos momentos alegres ou tristes, especialmente os momentos
solenes, decisivos, 0s momentos de responsabilidade, como as
principais escolhas da vida, a propria vocagdo, o nascimento dos filhos,
o ‘vestibular’... e tantos outros momentos. Eles se acostumaram a vir
com os seu problemas a Jasna Gora para presenta-los a Mae Celeste (...)
O que posso dizer de mim mesmo, a quem, depois do pontificado de

45 Texto original em italiano: «<Ho avuto paura nel ricevere questa nomina, ma I’ho fatto
nello spirito dell’'ubbidienza verso Nostro Signore Gesu Cristo e nella fiducia totale verso la
sua Madre, la Madonna Santissima», JOAO PAULO I, Insegnamenti | (1978), 3.

46 CALKINS, Totus Tuus, 114.

47 JOAO PAULO Il visitou este santuario quatro vezes como Papa: 1979, 1983, 1987 e 1991.

4 Além do Santuario de Jasna Gora, Jodo Paulo Il menciona, como importantes no seu
itinerario espiritual pessoal, o seguinte santuario mariano: Kalwaria Zebrzydowska, préximo
de Cracdvia e a Wadowice «que visitei tanto na minha mocidade, depois como padre e
como bispo» FROSSARD, “Né&o tenham Medo”, 177.

49 Cf. também CALKINS, Totus Tuus, 114-121.
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apenas 33 dias de Jodo Paulo I, foi confiada, por um insondavel decreto
da Providéncia, a heranca e a sucessao apostélica da Catedra de Sédo
Pedro, no dia 16 de outubro de 1978? O que devo dizer de mim
mesmo, 0 primeiro papa néo italiano depois de 455 anos? O que devo
dizer de mim mesmo, Jodo Paulo Il, primeiro papa polonés da histéria
da Igreja? Vos digo: que naquele dia 16 de outubro, data na qual no
calendario litargico da Igreja na Pol6nia se recorda Santa Edwiges, me
lembrava do dia 26 de agosto, no conclave precedente no qual a elei¢do
[de Jodo Paulo 1] aconteceu no dia da Solenidade de Nossa Senhora de
Jasna Gora. Eu ndo tinha nem mesmo a necessidade de dizer, como
fizeram os meus predecessores, que eu contaria com a oragao aos pés
da Imagem de Jasna Gora. O chamado feito a um filho da nacdo
polonesa a ocupar a Catedra de Pedro, contém em si mesmo uma forte
ligagdo com este lugar santo, com este Santudrio de grande esperanga:
‘Totus tuus’, eu sussurrei tantas vezes, em oracgdo, diante desta imagem
(...) As ultimas décadas confirmaram e tornaram ainda mais forte a
unido entre a Nacdo Polonesa e a sua Rainha. Diante da Virgem de
Czestochowa, foi pronunciada a Consagracao da Polbénia ao Coragédo
Imaculado de Maria, no dia 8 de setembro de 1946%. Dez anos
depois®!, foram renovados em Jasna Gora, 0os votos de Rei Jan
Kazimierz (Jodo Casimiro), no tri-centenario de aniversario da
proclamacdo da Mé&e de Deus, Rainha do Reino Polonéss2, depois de
um periodo de ‘dilavio’ (invasdo da Poldnia por parte dos suécos
durante o século XVII). Naquela ocasido [1956] se iniciou uma grande

5 No dia 8 de setembro de 1946, o cardeal August Hlond, juntamente com cerca de 700 mil
poloneses, renovou a consagragao da Nagédo polonesa a Maria (de um modo particular ao
Coracdo Imaculado de Maria). Este ato aconteceu sob o influxo da mensagem de Fatima,
poucos anos depois da oragdo consacratéria a Maria, de Pio XII (31 de outubro de 1942) Cf.
CALKINS, Totus Tuus, 120-121. Vale a pena citar ainda a consagragdo de 1920, na qual,
depois de 123 anos sob o dominio estrangeiro, 0s bispos poloneses renovaram a
consagracdo da Poldnia a Rainha da Pol6nia. Esta oragdo se realizou dois meses depois do
nascimento de Karol Wojtyla. Cf. Ibidem, 119.

51 O Cardeal Wyszynski, durante um dos periodos mais dificeis do seu ministério (por volta
do ano 1956), deu vida a um programa de «entrega-consagracdo» da Igreja polonesa a
Nossa Senhora. Ele desejava, por de um ato de submissdo da Igreja da Poldnia a Maria,
pedir a liberdade da Igreja e de toda a Pol6nia. Assim, no ano de 1956, foi proclamado um
«ano mariano» especial. No dia 26 de agosto, Wyszynski leu em Jasna Géra uma
consagracao a Nossa Senhora, 300 anos depois da consagracéo feita pelo rei Jan Kazimierz.
Um fato interessante foi que Wyszynski, durante o Concilio Vaticano II, falou sobre a
tradig¢do da «escraviddo a Maria», na linha de Montfort, e testemunhou como a Polénia
viveu este «servigo-escraviddo» na sua histéria. Ele prop6s ainda que o Papa e os padres
conciliares realizassem um ato de consagracgao da Igreja a Maria, cf. CALKINS, Totus Tuus,
122-127.

52 O rei Jan Kazimierz consagrou a Poldnia a Maria no ano de 1656 (18 anos depois da
consagracdo da Franca a Maria) e solicitou a Santa Sé a permissédo de celebrar uma festa
anual em honra de Maria, Rainha da Poldnia. Cf. CALKINS, Totus Tuus, 115-117.
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novena de nove anos de prepara¢do para a comemoragdo do primeiro
milénio do batismo da Pol6nia. E finalmente, no mesmo ano em que se
comemorava este milénio, no dia 3 de maio de 1966, neste lugar, foi
pronunciado, pelo Primaz da Poldnia, o ato de total ‘serviddo’ a Méae
de Deus, para obter a liberdade da Igreja na Poldnia e em todo o
mundo. Este ato histérico, foi pronunciado aqui, diante de Paulo VI,
ausente de corpoS3, mas presente em espirito, como testemunho
daquela fé viva e forte, que 0s N0ssos tempos esperam e exigems4,

No fim desta homilia, Jodo Paulo Il renovou a consagragdo de toda
a lgreja a Maria:

‘Grande Mé&e do Deus feito Homem, Virgem Santissima, Nossa
Senhora de Jasna Gora...".

Com estas palavras, os bispos poloneses se dirigiram a ti tantas vezes em
Jasna Gora, levando em seus coragdes as experiéncias e as penas, as
alegrias e as dores, e, sobretudo, a fé, a esperanga e a caridade dos seus
compatriotas.

Seja-me permitido iniciar hoje, com estas mesmas palavras, o novo ato
de consagracdo a Nossa Senhora de Jasna Gora, ato que nasce da
mesma fé, esperanca e caridade, da tradi¢do do nosso povo, da qual
participei por tantos anos. Contemporaneamente nasce também, dos
novos deveres que, gragas a ti, O Maria, me foram confiados, homem
indigno e ao mesmo tempo teu filho adotivo.

Tanto sempre me disseram as palavras que o teu Filho Unigénito, Jesus
Cristo, Redentor do Homem, dirigiu a ti, do alto da Cruz, indicando-te
Jodo, apostolo e evangelista: ‘Mulher, eis o teu filho’ (Jo 19,26). Nestas
palavras, encontro sempre delineado o lugar de cada homem e o meu
também.

Hoje, pelos insondaveis designios da Providéncia Divina, presente
aqui em Jasna Gora, na minha Patria terrena, a Pol6nia, desejo
confirmar, antes de qualquer coisa, os atos de consagracdo e de
confianga, que nos varios momentos — numerosas vezes e em diversas
formas — foram pronunciados pelo Cardeal Primaz e pelo Episcopado
Polonés. De modo especial, desejo confirmar e renovar o ato de
consagracdo pronunciado em Jasna Gora no dia 3 de maio de 1966, por
ocasdo do primeiro milénio [do batismo] da Polénia. Com este ato o0s
bispos poloneses, entregando-se a ti, Mae de Deus, “na tua materna
escraviddo de amor”, queriam servir a grande causa da liberdade da

5 Paulo VI solicitou as autoridades comunistas da Poldnia a permissao para visitar esse
pais, por ocasido desta solene consagracdo, mas as autoridades polonesas Ilhe negaram o
visto, com medo das consequéncias de uma visita papal em solo polonés.

54 JOAO PAULO I1, Insegnamenti 11/1 (1979), 1410-1414.
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Igreja, ndo somente na propria Patria, mas em todo o mundo. Alguns
anos depois, no dia 7 de junho de 1976, eles consagraram toda a
humanidade, todas as na¢des e povos do mundo contemporaneo, 0s
seus irmdos pela fé, pela lingua e pelo destino comum da histéria,
estendendo esta consagracdo até os mais longinquos limites do amor,
como exige o teu Coracdo, Coracdo de Mée que abraca cada um e a
todos, onde quer que se encontrem e sempre.

Desejo hoje, chegando aqui em Jasna Gora, como o0 primeiro Papa-
peregrino, renovar este patriménio de confianca, de consagracéo e de
esperanca (...) Portanto, te confio, 6 Mae da Igreja, todos os problemas
da Igreja, toda a sua missdo, todo o seu servi¢o, neste tempo em que
estamos para concluir o segundo milénio da histéria do cristianismo
sobre a terra (...) O Facgo, no lugar da grande consagrag¢do, com a qual
se abracou ndo somente a Poldnia, mas toda a Igreja, espalhada por
todos os paises e continentes: toda a Igreja no teu Coragdo MaternoSs.

Quando Wojtyla ainda era arcebispo de Cracdvia, renovou a
consagracdo dos sacerdotes da sua arquidiocese a Maria (1963), e
consagrou toda a Igreja que lhe tinha sido confiado, de modo solene, a
Mae de Nosso Senhor Jesus Cristo (1965). Durante uma homilia em Jasna
Gora, o entdo Cardeal Wojtyla afirmou que ser “escravo de Maria” ndo
diminui em nada o cristao, ao contrario, significa a expressao maxima da
liberdade e da dignidade crista®. Como membro do episcopato polonés,
Wojtyla participou, no dia 5 de setembro de 1971, de um ato de
consagracéo da Pol6nia a Maria, Mé&e da Igreja®’, e no dia 7 de junho de
1976, a consagracdo de toda a humanidade a Maria:

No dia 7 de junho de 1976, eles [bispos poloneses] consagraram a Ti
[Maria], toda a humanidade, todas as nag¢fes e 0s povos do mundo
contemporaneo, 0s seus irmaos préximos pela fé, pela lingua e pelos
acontecimentos da histéria, estendendo esta consagracdo até os mais
longinquos limites do amor, como exige o teu Coragdo: Coracdo de
Mae que abraca cada um e todos, em todo lugar e sempre5s,

55 JOAO PAULO I, Insegnamenti 11/1 (1979), 1416-1419.

5 Cf. CALKINS, Totus Tuus, 132.

57 Maria foi proclamada Mae da Igreja por Paulo VI no dia 21 de novembro de 1964, quando
da conclusédo da terceira sessdo do Concilio Vaticano Il cf. PAULO VI, Discorso di chiusura
del terzo periodo, in EV 1, 197 (n. 306).

%8 «il 7 giugno 1976, essi hanno consacrato a te tutta I'umanita, tutte le nazioni e i popoli del
mondo contemporaneo, i loro fratelli vicini per la fede, la lingua e le sorti comuni della
storia, estendendo questa consacrazione fino ai piu lontani limiti dell’amore, come lo esige
il tuo Cuore: Cuore di Madre che abbraccia ciascuno e tutti, ovunque e sempre» JOAO
PAULO II, Insegnamenti 1171 (1979), 1417.
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O Cardeal Wyszynski® considerou esta homilia de Jodo Paulo II,
realizada no dia 4 de junho de 1979, um ato oficial de reconhecimento ao
pacto mariano polonés.

5.2 - Os atos de consagragdo a Maria

Como Sucessor de Pedro, Jodo Paulo Il renovou muitas vezes a
consagracgdo (ato de entrega) da Igreja e de todo o género humano a
Maria:

a) Em 1981 (cerca de sete meses depois do atentado), ajoelhado
diante de uma imagem de Nossa Senhora Salus Populi Romani®, o Santo
Padre, depois da Missa da Solenidade da Imaculada Conceicéo, celebrada
na Basilica Liberiana (Santa Maria Maior), pronunciou a seguinte oragao:

Tu que bem mais do que qualquer outro ser humano foste confiada ao
Espirito Santo, ajuda a Igreja do teu Filho a perseverar neste mesmo
ato de confianca, para que ela possa derramar sobre os homens os
inefaveis dons da Redencdo e da santificagdo, para a libertacdo da
inteira criacdo (cf. Rm 8,21) (...) Mé&e dos homens e dos povos, tu
conheces todos os seus sofrimentos e as suas esperancas, tu conheces
maternalmente todas as lutas entre o bem e o mal, entre a luz e as
trevas que percorrem o mundo: acolhe o nosso grito dirigido no
Espirito Santo diretamente ao teu coragdo e abraca com amor de Méae e
de Serva do Senhor os povos que mais esperam este abraco, e,
juntamente com estes, 0s povos cujo ato de consagragéo tu esperas de
um modo particular. Coloca sob a tua prote¢do materna, a inteira
familia humana (...) Assim hoje nos repetimos: ‘Vem’, confiando na tua
materna intercessao, 6 clemente, 6 pia, 6 doce Virgem Maria®l.

5 JOAO PAULO disse a respeito do cardeal Wyszynski: “Desta unidade, de fato, o cardeal
primaz [Wyszynski], se tornou um Pilar (..) O cardeal primaz manifesta a forca de
fundamento da Igreja que é Jesus Cristo. Nisto consiste a sua forca. O cardeal primaz
ensina, ha mais de trinta anos, que esta forga, ele a recebe de Maria, Mae de Cristo. Todos
nés sabemos bem que gracas a Maria, é possivel resplandecer a for¢a do fundamento que é
Cristo, e desta forma podemos, eficazmente, nos tornar “pilares” da Igreja. E isto que nos
ensina a vida e o ministério do primaz da Polénia” JOAO PAULO II, Insegnamenti 1171
(1979), 1376. Cf anche 1d., Insegnamenti V171 (1983), 1585-1586.

60 «Salvacdo do Povo Romano».

61 «O Tu, che piu di ogni altro essere umano sei stata affidata allo Spirito Santo, aiuta la
Chiesa del tuo Figlio a perseverare nello stesso affidamento, perché possa riversare su tutti
gli uomini gli ineffabili beni della Redenzione e della santificazione, per la liberazione
dell’intera creazione (cf. Rm 8,21) (...) O Madre degli uomini e dei popoli, Tu conosci tutte le
loro sofferenze e le loro speranze Tu senti maternamente tutte le lotte tra il bene e il male,
tra la luce e le tenebre che scuotono il mondo: accogli il nostro grido rivolto nello Spirito
Santo direttamente al tuo cuore ed abbraccia con I'amore della Madre e della Serva del
Signore i popoli che questo abbraccio pit aspettano, e insieme i popoli il cui affidamento tu

26 | Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza [ v.9 [ n.2 [ p.9-40 [ 2012 |




b) No dia 13 de maio de 1982, Jodo Paulo Il, em Fatima, proferiu
uma homilia em que explicou a importancia teoldgica e devocional do
Coracdo de Maria, bem como o significado da consagracdo ao Coragédo
Imaculado de Maria:

O Coracao de Maria foi aberto pelo mesmo amor para com o homem e
para com o mundo com que Cristo amou o homem e o mundo,
oferecendo-se a si mesmo por eles, sobre a Cruz, até aquele golpe da
lanca do soldado. Entregar e confiar o mundo ao Coragdo Imaculado
de Maria significa aproximar-nos, mediante a intercessdo da Mae, da
propria Fonte da Vida, nascida no Goélgota. Este Manancial escorre
ininterruptamente, dele fazendo brotar a redencéo e a graga. Nele se
realiza continuamente a reparacdo pelos pecados do mundo. Entregar-
se e confiar-se a Maria Santissima significa recorrer ao seu auxilio e
oferecermos a nds mesmos e a toda a humanidade aquele que é Santo,
infinitamente Santo; valer-se do seu auxilio - recorrendo ao seu
Coragdo de Mée aberto, junto da Cruz, ao amor para com todos 0s
homens e para com o mundo inteiro - para oferecer o mundo, o
homem, a humanidade e todas as nagdes aquele que é infinitamente
Santo. A santidade de Deus manifestou-se na reden¢do do homem, do
mundo, da inteira humanidade e das nacGes: redencdo esta que se
realizou mediante o sacrificio da Cruz. ‘Por eles, Eu consagro-me a
Mim mesmo’ (Jo 17, 19)62.

No final da mesma celebracdo eucaristica, Jodo Paulo I, depois de
ter citado por inteiro a oracdo Sub tuum praesidium, proferiu as seguintes
palavras durante a oragcdo de consagragdo do mundo inteiro ao
Imaculado Coracéo de Maria:

Este mundo dos homens e das nagfes, também eu o tenho diante dos
olhos, hoje, no momento em que desejo renovar a entrega e a
consagracdo feita pelo meu Predecessor na Sé de Pedro: o mundo do

pure attendi in modo particolare. Prendi sotto la tua protezione materna I’intera famiglia
umana che, con affettuoso trasporto, a te, o Madre, noi affidiamo. S’avvicini per tutti il
tempo della pace e della liberta, il tempo della verita, della giustizia e della speranza (...)
Cosi noi oggi ripetiamo: “Vieni”, confidando nella tua materna intercessione, o clemente, o
pia, o dolce Vergine Maria», JOAO PAULO II, Insegnamenti IV/11 (1981), 876-879.

62 O texto italiano original: «Consacrarsi a Maria significa farsi aiutare da lei ad offrire noi
stessi e I'umanita a “Colui che & Santo”, infinitamente Santo; farsi aiutare da lei — ricorrendo
al suo Cuore di Madre, aperto sotto la croce all’amore verso ogni uomo, verso il mondo
intero — per offrire il mondo, e I'uomo, e I'umanita, e tutte le nazioni, a Colui ce e
infinitamente Santo. La santita di Dio si & manifestata nella redenzione dell’'uomo, del
mondo, dell’intera umanita, delle nazioni: redenzione avvenuta mediante il Sacrificio della
Croce. “Per loro io consacro me stesso”, aveva detto Gesu (Gv 17,19)» JOAO PAULO II,
Insegnamenti /11 (1982), 1583 (O discurso foi feito em portugués cf. Ibidem, 1574).
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Segundo Milénio que estd prestes a terminar, o mundo
contemporaneo, 0 nosso mundo de hoje! (...) Sede louvada, VOs que
estais inteiramente unida a consagracao redentora do Vosso filho! Mée
da Igreja! lluminai o Povo de Deus nos caminhos da fé, da esperanca e
da caridade! Ajudai-nos a viver com toda a verdade da consagracéo de
Cristo por toda a familia humana, no mundo contemporaneo.
Confiando-Vos, 6 Mée, o mundo, todos os homens e todos 0s povos,
noés Vos confiamos também a prépria consagragdo em favor do
mundo, depositando-a no Vosso Coragdo maternoss.

c) No dia 16 de outubro de 1983, ao final da missa, na Praca de S&o
Pedro, o Santo Padre, juntamente com numerosos cardeais e bispos
vindos de todas as partes do mundo para o Sinodo, renovou o seu ato de
consagra¢do do mundo a Nossa Senhora, pronunciado um ano antes, no
Santuéario de Fatima:

‘Sob a tua protecio buscamos refgio, Santa Mae de Deus’! O Mae dos
homens e dos povos, tu que “conheces todos os seus sofrimentos e as
suas esperancas”, tu que conheces maternamente toda a luta entre o
bem e o mal, entre a luz e as trevas, que sacodem o mundo
contemporaneo, acolhe o nosso grito que, movidos pelo Espirito Santo,
dirigimos ao teu Coragdo, e abraca com amor de Mée e de Serva este
nosso mundo humano, que te confiamos e consagramos, cheios de
inquietude a respeito da sorte terrena e eterna dos homens e dos
povos. De um modo especial, te confiamos e consagramos os homens e
as NacOes, que deste ato de entrega e desta consagracdo, mais
necessitam. ‘Sob a tua protecdo buscamos reftigio, Santa Mae de Deus’!
Nao desprezeis as suplicas de nos que estamos na prova! Nao
desprezeis! Acolhe a nossa humilde confianca e o nosso ‘ato de
entrega’!64.

d) No dia 25 de marc¢o de 1984, no encerramento do Ano santo da
Redencdo, o Papa confiou ao “Coracdo Imaculado de Maria” — unido

6 O texto italiano original: «Questo mondo degli uomini e delle nazioni ho davanti agli
occhi anch’io oggi, nel momento in cui desidero rinnovare I’affidamento e la consacrazione
compiuta dal mio predecessore nella Sede di Pietro: il mondo del secondo millennio che sta
per terminare, il mondo contemporaneo, il nostro mondo odierno! (...)Sii salutata tu, che sei
interamente unita alla consacrazione redentrice del tuo Figlio! Madre della Chiesa! lllumina
il Popolo di Dio sulle vie della fede, della speranza e della caritd! Aiutaci a vivere con tutta
la verita della consacrazione di Cristo per I'intera famiglia umana del mondo
contemporaneo. Affidandoti, o Madre, il mondo, tutti gli uomini e tutti i popoli, ti affidiamo
anche la stessa consacrazione per il mondo, mettendola nel tuo Cuore materno», JOAO
PAULO II, Insegnamenti V/I11 (1982), 1590-1592 (O discurso original foi feito em portugués
cf. Ibidem,1586-1589).

64 JOAO PAULDO I1, Insegnamenti VI/11 (1983), 793-794.
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espiritualmente a todos os bispos do mundo - todos os homens e povos,
repetindo o ato de «entrega» realizado em Fatima, dois anos antes:

‘Sob a tua protegdo, buscamos refligio, Santa Maria Mée de Deus’!
Pronunciando as palavras desta antifona, com a qual a Igreja de Cristo
reza ha séculos, nos encontramos hoje, diante de ti, M&e, no ano Jubilar
da nossa Redencéo.

Encontramos-nos unidos com todos os pastores da Igreja, em um
particular vinculo, constituindo um corpo e um colégio, como por
vontade de Cristo, Pedro e os apdstolos formavam um corpo e um
colégio com Pedro.

Neste vinculo de unidade, pronunciamos as palavras do presente ato,
com o qual desejamos confiar-te, mais uma vez, as esperangas e
angustias da Igreja a respeito do mundo contemporaneo.

Quarenta anos atras, e mais uma vez dez anos depois, 0 teu servo, 0
papa Pio XIlI, tendo diante de seus olhos, as dolorosas experiéncias da
familia humana, confiou e consagrou ao teu cora¢do imaculado, o
mundo inteiro e em especial, 0s povos, que pela sua situacéo
particular, séo objetos do teu amor e da tua solicitude.

Este mundo dos homens e das nagGes, n6s temos diante dos nossos
olhos, também hoje: 0 mundo do segundo milénio que estd para
terminar, o mundo contemporaneo, o nosso mundo! (..) 6 mae dos
homens e dos povos, tu que conheces todos 0s seus sofrimentos e as
suas esperancgas, tu que sentes maternalmente todas as lutas entre o
bem e o mal, entre a luz e as trevas, que fazem tremer o mundo
contemporaneo, acolhe o nosso grito que, movidos pelo Espirito Santo,
dirigimos diretamente ao teu coragdo: abraca, com amor de mée e de
serva do Senhor, este nosso mundo humano, que te confiamos e
consagramos, preocupados pela sorte terrena e eterna dos homens e
dos povos.

De um modo especial, te confiamos e consagramos os homens e as
nagdes, que desta entrega e desta consagracao mais precisam.

(...) Eis que, encontrando-nos diante de ti, Mae de Cristo, diante do teu
coracdo imaculado, desejamos, juntamente com toda a Igreja, unir-nos
a consagracdo que, por amor a ngs, o teu Filho fez de si mesmo ao Pai:
‘Por eles [discipulos] - ele disse — eu me consagro, para que sejam,
também eles, consagrados na verdade’ (Jo 17,19). Queremos nos unir
ao nosso Redentor nesta consagragdo, pelo mundo e pelos homens,
gue, nos seu coragdo divino, ha o poder de obter o perdao e de realizar
a reparagao.
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O poder desta consagracédo se estende pelos tempos e inclui todos os
homens, povos e nagfes, superando todo o mal que o espirito das
trevas é capaz de semear no coragdo do homem e na sua histéria (...)

0, qudo profundamente sentimos a necessidade de uma consagragio
para a humanidade e para o0 mundo: para que 0 nosso mundo
contemporaneo viva em comunh&o com Cristo! Na verdade, o mundo
deve poder participar da obra Redentora de Cristo por meio da Igreja.
Isto se manifesta no presente Ano da Redengdo: o Jubileu
extraordinario de toda a Igreja (...) Confiando-te, 6 Mé&e, o mundo,
todos os homens e todos os povos, te confiamos também, esta
consagracdo do mundo, colocando-a no teu coragdo materno.

O, Coragéo Imaculado! Ajuda-nos a vencer a ameaca do mal, que, tdo
facilmente, se enraiza nos coragdes dos homens de hoje e que, nos seus
efeitos incomensuraveis, ja pesa sobre a vida presente e parece querer
obstacularizar o caminho rumo ao futuro!es.

e) Para tornar ainda mais clara a sua vontade de cumprir o pedido
de Nossa Senhora aos videntes de Fatima, no dia 8 de outubro de 2000,
guando da celebragdo do jubileu dos bispos, contando com a presenca
fisica de cerca de 1300 bispos e em comunh&o com todo o episcopado do
mundo, Jodo Paulo Il proferiu a seguinte “consagra¢do” a Maria:

‘Mulher, eis ai o teu filho!” (Jo 19, 26) Quando ja se aproxima o termo
deste Ano Jubilar, no qual Tu, 6 Mée, nos deste nhovamente Jesus, 0
fruto bendito do teu ventre purissimo, o Verbo encarnado, o Redentor
do mundo, é-nos particularmente doce ouvir esta palavra com que Ele
nos entrega a Ti, tornando-Te nossa Mée: ‘Mulher, eis ai o teu filho!".
Confiando-Te o apoéstolo Jodo, e com ele os filhos da Igreja, e mesmo
todos os homens, Cristo, longe de atenuar, reiterava o seu papel
exclusivo de Salvador do mundo. Tu és esplendor que nada tira a luz
de Cristo, porque existes n'Ele e por Ele. Em Ti, tudo é um ‘“fiat’, ‘faca-
se’: Tu és a Imaculada, és transparéncia e plenitude de graga. Assim,
eis aqui os teus filhos, congregados ao teu redor, ao alvorecer do novo
Milénio. A Igreja, hoje, pela voz do Sucessor de Pedro, a qual se junta a
de tantos Pastores aqui reunidos das varias partes do mundo, procura
reflgio sob a tua materna protecdo e implora confiadamente a tua
intercessd@o perante os desafios que o futuro encerra.

Muitos, neste ano de graca, viveram e continuam a viver a alegria
superabundante da misericérdia que o Pai nos concedeu em Cristo.
Nas Igrejas particulares espalhadas pelo mundo, e ainda mais neste
centro da cristandade, acolheram este dom as mais variadas categorias
de pessoas. Aqui vibrou o entusiasmo dos jovens, daqui se elevou a

65 JOAO PAULDO I1, Insegnamenti VI1/1 (1984), 418-420.
30 [ Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza | v.9 [ n.2 [ p.9-40 [ 2012 |




suplica dos doentes. Por aqui passaram sacerdotes e religiosos, artistas
e jornalistas, os homens do trabalho e da ciéncia, criangas e adultos, e
todos reconheceram, no teu amado Filho, Verbo de Deus, feito carne
no teu seio. Com a tua intercessdo, 6 Méae, faz com que néo se percam
os frutos deste Ano, e que as sementes de graca se desenvolvam até a
medida plena da santidade a qual todos sdo chamados.

Queremos, hoje, consagrar-Te o futuro que nos espera, pedindo-Te que
nos acompanhes no nosso caminho. Somos homens e mulheres de um
periodo extraordinario, tdo cheio de triunfos como de contradigdes. A
humanidade possui, hoje, instrumentos de forca inaudita: pode fazer
deste mundo um jardim, ou reduzi-lo a um amontoado de ruinas.
Conseguiu uma capacidade extraordinaria de intervencdo sobre as
proprias fontes da vida: pode usa-la para o bem, dentro das margens
da lei moral, ou ceder ao orgulho miope duma ciéncia que ndo aceita
confins, até espezinhar o respeito devido a todo o ser humano. Hoje,
como nunca no passado, a humanidade encontra-se numa
encruzilhada. E, uma vez mais, a salvagdo esta total e unicamente, 6
Virgem Santa, no teu Filho Jesus.

Por isso, Mée, tal como o Apostolo Jodo, queremos receber-Te na nossa
casa (cf. Jo 19, 27), para aprendermos de Ti a conformar-nos com o teu
Filho. ‘Mulher, eis aqui os teus filhos!". Viemos a tua presenca para
consagrar a tua solicitude materna nés mesmos, a Igreja, 0 mundo
inteiro. Intercede por nos junto do teu amado Filho para que nos dé o
Espirito Santo em abundancia, o Espirito de verdade que é fonte de
vida. Acolhe-O por nds e conosco, como na primeira comunidade de
Jerusalém, aconchegada ao teu redor no dia de Pentecostes (cf. Act 1,
14). O Espirito abra os coragdes a justica e ao amor, incite os individuos
e as na¢les @ mutua compreensdo e a uma vontade firme de paz.

No6s Te consagramos todos os homens, a comecar pelos mais débeis; as
criancas que ainda ndo foram dadas a luz e as nascidas em condic6es
de pobreza e de sofrimento; os jovens a procura de um sentido; as
pessoas carecidas de emprego e atribuladas pela fome e pela doenca.
Consagramos-Te as familias em crise, 0os ancidos sem assisténcia, e
guantos vivem sozinhos e sem esperanca.

O Mae que conheces os sofrimentos e as esperancas da Igreja e do
mundo, assiste os teus filhos nas provas cotidianas que a vida reserva
a cada um e faz com que, gracas ao esforgo de todos, as trevas nédo
prevalecam sobre a luz. A Ti, aurora da salvagdo, entregamos 0 N0sso
caminho no novo Milénio, para que, sob a tua guia, todos os homens
descubram Cristo, luz do mundo e Unico Salvador, que reina com o Pai
e 0 Espirito Santo pelos séculos dos séculos. Amémes,

66 JOAO PAULO II, Insegnamenti XX111/11 (2000), 563-566.
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Apollonio assinala que muitos estudiosos notaram nesta expressao
de devogdo mariana a auséncia da dic¢do “consagracdo a Maria”, mas,
para demonstrar a imutavel estima por esta expressdo classica
“consagracdo a Maria”, da sua liceidade e exatiddo teoldgicas, devemos
notar que no livreto editado pelo Oficio das Celebracfes Litlrgicas do
Sumo Pontifice, o ato de Entrega a Bem-Aventurada Virgem, foi
traduzido em trés linguas, utilizando a expressdo consagracédo (Franceés,
Espanhol e Portugués). A tradugdo portuguesa traduz sempre o termo
italiano “affidamento” por “consagracdo” e seus derivados, inclusive no
corpo do texto: “Queremos, hoje, consagrar-Te o futuro que nos espera
(...) Viemos a tua presenga para consagrar a tua solicitude materna nds
mesmos, a Igreja, o mundo inteiro”%”. Durante o ano jubilar, ao menos em
outra ocasido solene, o papa Jodo Paulo Il utilizou a expressdo
“consagracdo a Maria”: “A Maria consagro as familias e confio os
esforcos dos cristdos em defesa da vida...”88,

5.3 - Por que ao Coracéo de Maria?

Como ja vimos, depois do atentado de 1981, Jodo Paulo II, sob o
influxo da mensagem de Fatima, consagrou diversas vezes a Igreja e 0
mundo inteiro ao Coracdo Imaculado de Maria. Com este fato,
poderiamos perguntar; por que ao Coragdo de Maria? Qual o significado
teoldgico possui o coracdo de Maria?

Parte da resposta nos chega, por meio de um discurso de Jodo
Paulo Il feito no dia 28 de junho de 1984, no Hospital Policlinico Gemelli.
Nesse discurso, o Papa nos fala da importancia antropoldgica do coragdo
humano:

E conhecida a riqueza de ressonancia antropoldgica que, na linguagem
biblica, se revela na palavra ‘coragdo’. Através dela sdo evocados ndo
somente 0s sentimentos proprios da esfera acetiva, mas, também,
todos aqueles pensamentos, recordacdes, raciocinios, projetos, que
constituem o mundo mais intimo do homem. O coragéo, na cultura
biblica, e em grande parte das outras culturas, é aquele centro essencial
da personalidade no qual o homem encontra-se diante de Deus como
totalidade de corpo e de espirito, como um ‘eu’ que pensa, que tem

67 A traducdo em portugués pode ser encontrada na pagina www.vatican.va/holy_father
/john_paul_ii/speeches/2000/oct-dec/documents/hf_jp-ii_spe_20001008_act-entrustment-
mary_po.html

88JOAO PAULO I, Insegnamenti XXI11/1 (2000), 457 (O texto original é em Inglés). Trata-se
de uma homilia proferida na Basilica da Anunciagdo, em Nazaré- Israel, no dia 25 de mar¢o
de 2000.
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vontade, que ama, como centro, no qual a memoria do passado se abre
a projecao do futuro.

Certo, do coragdo humano se interessam o anatomista, o fisiélogo, o
cardiélogo, o cirurgido, etc (...) Mas o significado, ao qual queremos
nos referir, transcende tais considera¢des parciais (...) [O coracdo
humano] é o santudrio da auto, no qual se resume e, por assim dizer,
se condensa a esséncia concreta do homem, o centro no qual o homem
como ser unico decide sobre si diante dos outros, do mundo e do
proprio Deus®®.

A luz desse discurso, comprendemos que o coragio é o simbolo da
pessoa humana na sua integralidade (como um todo). Em especial, o
coracdo é entendido biblicamente como sendo o centro essencial da
personalidade. Jodo Paulo Il nos recorda o significado biblico de
“coracao”. O tedlogo Calkins nos lembra de que, nos Evangelhos, muitas
vezes, se usa a palava “coragdo”, mas somente em dois casos se emprega
este vocabulo para se referir ao coragdo de uma pessoa em particular:
Jesus (Mt 11,2979) e Maria (Lc 2,1971.5172). Segundo esse tedlogo, ndo se
trata de uma coincidéncia, mas de um profundo mistério?’s,

No mesmo discurso, citado ha pouco, o Papa diz: “No coragdo de
Cristo se encontram toda a riqueza divina e a pobreza humana, a
poténcia da graca e a fragilidade da natureza, o chamado de Deus e a
resposta do homem. Nele, chega a sua plenitude a historia da

8 «E nota la ricchezza di risonanze antropologiche che, nel linguaggio biblico, risveglia la
parola “cuore”. Con essa non vengono soltanto evocati i sentimenti propri della sfera
affettiva, ma anche tutti quei ricordi, pensieri, ragionamenti, progetti, che costituiscono il
mondo piu intimo dell’'uomo. Il cuore nella cultura biblica, e anche in gran parte delle altre
culture, € quel centro essenziale della personalita in cui I'uomo sta davanti a Dio come
totalita di corpo e di spirito, come io pensante, volente e amante, come centro in cui il
ricordo del passato si apre alla progettazione del futuro. Certo, del cuore umano si
interessano I’'anatomista, il fisiologo, il cardiologo, il chirurgo, eccetera (...) Ma il significato,
secondo il quale ci riferiamo ora al cuore, trascende tali considerazioni parziali (...) [Il cuore
dell’'uomo €] il santuario dell’autocoscienza personale, in cui si riassume e, per cosi dire, si
condensa I’essenza concreta dell’'uomo, il centro in cui il singolo decide di sé davanti agli
altri, al mondo, a Dio stesso» JOAO PAULO I, Insegnamenti VI1/1 (1984), 1974-1975.

70 Mt 11,29 “Tomai sobre vés o meu jugo e aprendei de mim, porque sou manso e humilde
decoracao, e encontrareis descanso para vossas almas”.

1 Lc 2,19 “Maria, contudo, conservava cuidadosamente todos esses acontecimentos e 0s
meditava em seu corag&do”.

2 Lc 2,51 “Desceu entdo com eles para Nazaré e era-lhes submisso. Sua mée, porém,
conservava a lembranca de todos esses fatos em seu coragéo”.

73 CALKINS, Totus Tuus, 250.
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humanidade (...) querendo-se ou ndo, o coracdo de Cristo, deve ser a
referéncia para todo coragdo humano”74.

O Papa descreve deste modo a Unica mediagdo de Cristo: na sua
divindade se encontra o chamado feito por Deus ao homem, na sua
humanidade, se encontra a perfeita resposta do homem a Deus. De modo
analogo, podemos falar do Coracgédo Imaculado de Maria. Segundo Jodo
Paulo Il, existe uma verdadeira e também real «Alianga» entre o Sagrado
Coracao de Jesus e o Coragdo Imaculado de Maria’s.

Em Roma, no dia 22 de setembro de 1986, Jodo Paulo Il proferiu
um discurso, no qual se refere ao Coracdo de Maria: “Vemos,
simbolizados no Coragdo de Maria, 0 seu amor maternal, sua santidade
singular e a sua fun¢do central na missao Redentora de seu Filho™7s.

Quando dizemos ‘Coracdo de Jesus Cristo’, nos referimos, na fé, ao
mistério cristoloégico, como um todo: o mistério do Deus-homem (...) O
coracdo de Jesus foi concebido, sob o coragdo da Virgem Mae (...) O
coracdo de Jesus Cristo é um chamado de Deus forte e constante,
dirigido a humanidade, a cada coragdo humano?’.

Calkins afirma que, em analogia, quando nos referimos ao Coragao
Imaculado de Maria, nos reportamos a totalidade do mistério conteddo
na Mariologia e na Eclesiologia’.

Estas palavras do Papa polonés nos explicam bem o porqué de
consagrar o mundo ao Corac¢édo Imaculado de Maria:

Cristo disse do alto da Cruz: ‘Senhora, eis o Teu filho’. E, com tais
palavras, abriu de um modo novo o Coracdo da Sua Mé&e. Pouco

74 «Nel cuore di Cristo s’incontrano, dunque, ricchezza divina e poverta umana, potenza
della grazia e fragilita della natura, appello di Dio e risposta dell’'uomo. In esso ha il suo
approdo definitivo la storia dell’'umanita, perché “il Padre ha rimesso ogni giudizio al
Figlio”. Al cuore di Cristo deve quindi fare riferimento, lo voglia o non lo voglia, ogni cuore
umano», JOAO PAULO II, Insegnamenti VI1/1 (1984), 1976.

5 «As palavras do profeta pronunciam a definitiva alianca dos coragdes: do Filho e da Mée;
da Mé&e e do Filho. “Coracéo de Jesus, no qual habita toda a plenitude da divindade”.
Coracdo de Maria — coragdo da Virgem adornada — coracdo da Mae de Deus», JOAO
PAULDO II, Insegnamenti VII1/11 (1985), 670-671.

76 O texto original é: «We see symbolised in the heart of Mary her maternal love, her
singular sanctity and her central role in the redemptive mission of her Son», JOAO PAULO
11, Insegnamenti 1X/11, 699.

7 «Quando diciamo “cuore di Gesu Cristo”, ci rivolgiamo nella fede all’intero mistero
cristologico: il mistero del Dio-uomo (...) Il cuore di Gesu fu concepito sotto il cuore della
Madre Vergine (...) Il cuore di Gesu Cristo & una chiamata di Dio forte e costante, rivolta
all’'umanita, ad ogni cuore umano», JOAO PAULO I, Insegnamenti VI1/2 (1984), 600-603.

8 Cf. CALKINS, Totus Tuus, 253.
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depois, a langa do soldado romano trespassou o lado do Crucificado.
Aquele coracdo trespassado tornou-se o sinal da redencdo, realizada
mediante a morte do Cordeiro de Deus. O Coracdo Imaculado de
Maria aberto pelas palavras — ‘Senhora, eis o Teu Filho’ — encontra-se
espiritualmente com o Cora¢do do Filho trespassado pela langa do
soldado. O Coracdo de Maria foi aberto pelo mesmo amor para com 0
homem e para com o mundo com que Cristo amou 0 homem e o mundo,
oferecendo-Se a Si mesmo por eles, sobre a Cruz, até aquele golpe da
lanca do soldado. Consagrar o mundo ao Coracao Imaculado de Maria
significa aproximar-nos, mediante a intercessdo da Mée, da prépria
Fonte da Vida, nascida no Goélgota. Este Manancial escorre
ininterruptamente, dele brotando a redengdo e a graca (...) Consagrar o
mundo ao Imaculado Corac¢do da Mae significa voltar de novo junto da
Cruz do Filho. Mais quer dizer, ainda: consagrar este mundo ao Coragéo
trespassado do Salvador, reconduzindo-o a prépria fonte da Redengéo.
A Redencéo é sempre maior do que o pecado do homem e do que ‘o
pecado do mundo’. A forca da Redengdo supera infinitamente toda a
espécie de mal, que estd no homem e no mundo™.

5.4 - A contribuicéo de Jodo Paulo Il & teologia da consagracdo a Maria

A primeira vista, poderia parecer que Jodo Paulo Il s6 tenha
consolidado os ensinamentos de seus predecessores a respeito da
Consagracdo a Maria. Um estudo atento dos seus gestos e palavras,
entretanto, durante o seu pontificado, revela que o Papa polonés fez muito
mais do que simplesmente consolidar uma doutrina j& estabelecida.

79 Texto em italiano: «Cristo disse sulla Croce: “Donna, ecco il tuo figlio”. Con questa parola
apri, in modo nuovo, il Cuore di sua Madre. Poco dopo, la lancia del soldato romano
trafisse il costato del Crocifisso. Quel Cuore trafitto & diventato il segno della redenzione
compiuta mediante la morte dall’Agnello di Dio. Il Cuore Immacolato di Maria, aperto dalla
parola: “Donna, ecco il tuo figlio”, si incontra spiritualmente col Cuore del Figlio aperto
dalla lancia del soldato. Il Cuore di Maria € stato aperto dallo stesso amore per I’'uomo e per
il mondo, con cui Cristo ha amato I'uomo ed il mondo, offrendo per essi se stesso sulla
Croce, fino a quel colpo di lancia del soldato. Consacrare il mondo al Cuore Immacolato di
Maria significa avvicinarci, mediante I'intercessione della Madre, alla stessa Sorgente della
Vita, scaturita sul Golgota. Questa Sorgente ininterrottamente zampilla con la redenzione e
con la grazia (...) Consacrare il mondo all’lmmacolato Cuore della Madre, significa ritornare
sotto la Croce del Figlio. Di piu: vuol dire consacrare questo mondo al Cuore trafitto del
Salvatore, riportandolo alla fonte stessa della sua Redenzione. La Redenzione & sempre piu
grande del peccato dell'uomo e del “peccato del mondo”. La potenza della Redenzione
supera infinitamente tutta la gamma del male, che & nell’uomo e nel mondo»JOAQO PAULO
11, Insegnamenti /2 (1982), 1582-1583 (O discurso original foi proferido em portugués cf.
Ibidem, 1573-1574). O Papa quis encorajar uma consagracgao cristocéntrica ao Coracdo de
Maria, ele nos convida a unirmos a nossa consagracdo a Mae de Cristo, aquela
(Consagracéo) pela qual, Maria se entregou ao amor que o coragao de seu Filho oferece a
toda humanidade cf. B. DE MARGERIE, Le Coeur de Marie. Coeur de I'Eglise, Paris 19932, 116.
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Podemos resumir deste modo as suas principais contribuicdes
neste &mbito teoldgicoso:

a) Pontos de partida do pensamento de Jodo Paulo 11

1- O Papa reafirmou de um modo original que toda consagracéo
cristd é realizada e finalizada ao Pai. Cristo foi consagrado pelo Pai no
momento da sua concepg¢do-encarnacdo. Quando ele se encontrava a
beira de seu sacrificio de cruz, Cristo consagrou-se ao Pai (Jo 17,9)8! para
a salvacdo da humanidade. A consagracdo de cada cristdo (membro do
Corpo de Cristo) é uma partcipagdo a consagracao de Cristo (cabeca do
corpo) ao Pai®,

2- Maria esta profondamente unida a consagracao redentora de
seu Filho. Em virtude da sua Imaculada Concei¢do, Maria é a mais
perfeita pessoa humana consagrada, tendo sido pelo Espirito Santo,
desde o primeiro momento da sua concepgdo. Associada a consagracao

de Cristo, colaborou ao sacrificio redentor de seu Filho.

3- Baseando-se em Jo 19,25-27, Jodo Paulo Il ofereceu aquilo que,
possivelmente, é a sua maior contribuicdo a teologia da consagracdo a
Maria, com uma verdadeira “teologia da entrega (confiante)”. Segundo o
Papa, na linha de Montfort e Maximiliano Kolbe, a consagracdo a Maria
foi e € um desejo de Cristo.

b) Pontos da Teologia da Consagracdo a Maria que foram mais bem
esclarecidos pelo magistério de Jodo Paulo 11

1- Jodo Paulo Il reforcou o significado da mediagdo materna de
Maria e do ensinamento, a este respeito, do Concilio Vaticano 1183, Ele
reafirma que Maria ndo é terminus ad quem (fim ultimo) da consagracéo,
mas é um/o meio (per manus Mariae- pela mao de Maria) pelo qual
renovamos a nossa consagragao a Jesus.

80 Neste ponto, resumimos o capitulo conclusivo de CALKINS, Totus Tuus, 263-290.

81 Jo 17,9: “Por eles eu consagro a mim mesmo, para que eles também sejam consagrados na
verdade”.

82 Cf. CALKINS, Totus Tuus, 264-265.

8 Cf. JOAO PAULO II, Redemptoris Mater (nn. 21-22 e nn. 38-41), in EV 10, 954-961 1000-
1015, neste texto se afirma mais uma vez o verdadeiro significado da media¢do materna de
Maria, contra uma certa leitura que tende a minimizar esta missédo de Maria, descrita nos nes
60-62 da Lumen Gentium (cf. Lumen Gentium, in: EV 1, 612-617 (nn. 434-438)). Nesse texto
concilar, a mediacdo de Maria é apresentada por via da utilizacdo de alguns termos
(advogada, auxiliatrix, adiutrix) que parecem ndo ser capazes de expressar toda a
profundidade e o significado da mediacdo materna de Maria, cf. CALKINS, Totus Tuus, 276.
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2- A legitimidade da expressdo “Consagracdo a Maria™: se é
verdade que Maria ndo pode ser o terminus finalis ad quem de uma
consagracdo cristd, Jodo Paulo Il (baseando-se na sua “teologia da
entrega”®), mediante a utilizacdo frequente de “consagracédo a Maria” e
de “consagracdo ao Coracdo Imaculado de Maria”, deixa claro que Maria
€ um “fim intermediario” do ato de consagracao, de entrega. Jodo Paulo
Il retomou a terminologia presente na vida eclesial desde os tempos de S.
Jodo Damasceno e reconfirma a valor e a validade da tal expressdo, ndo
obstante ele tenha explicitado o verdadeiro significado desta
“consagracdo” por via da sua “teologia da entrega (confiante)”.

¢) Pontos importantes do magistério de Jodo Paulo Il sobre a
Consagracdo a Maria, que ainda precisam ser aprofundados

1- A teologia da consagracdo coletiva (de uma coletividade):
fundamentando-se sobre as bases dogmaticas dos seus predecessores
(Ledo XIll e Pio XII), Jodo Paulo Il consagrou a Igreja e 0 Mundo a Nossa
Senhora e ao seu Coragédo Imaculado. Com este gesto, o Papa afirma que
a mediacdo materna de Maria ndo se restringe aos catdlicos, ou aos
cristdos, mas se estende a toda a humanidade. Toda a humanidade se
encontra sob a media¢do materna de Maria.

2- A Alianca entre o Sagrado Coracdo de Jesus e o Coracgédo
Imaculado de Maria: como vimos, Jodo Paulo Il falou sobre a existéncia
de uma admiravel alianca entre o Coracao de Jesus e o Cora¢do da sua
Mae®5. Em 1986 e em 1987 se realizaram um Simpdsio Internacional®® e
uma Conferéncia Teoldgico-Pastoral Internacional, em Fatima (Portugal)
e Manila (Filipinas), respectivamente, nos quais se buscou aprofundar o
significado da expressdo “alianca de coracfes” e a relacdo entre esta
alianga e a consagracdo ao Sagrado Coracdo de Jesus e o Coracédo
Imaculado de Maria.

3- A relacdo teolégica entre a Consagracdo ao Coracdo de Maria e
o Espirito Santo: apenas uma vez Jodo Paulo Il mencionou explicitamente
a relacdo profunda entre Maria e o Espirito Santo no contexto de um
discurso teolégico sobre a Consagracéo ao Coragédo de Maria:

O Mé&e dos homens e dos povos, Tu conheces todos o0s seus
sofrimentos e as suas esperancas, tu vés todas as lutas entre o hem e o
mal, entre a luz e as trevas que assolam o mundo — acolhe 0 nosso grito

8 Cf. JOAO PAULO I, Redemptoris Mater (nn. 21-22 e 44-46), 954-961.1020-1029.
8 Cf. JOAO PAULO II, Insegnamenti VII1/11 (1985), 671.
8 Cf. JOAO PAULO II, Insegnamenti IX/11 (1986), 698-700.
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dirigido, no Espirito Santo, diretamente ao teu coragdo, e abraca com
amor de Mae e de Serva do Senhor, todos aqueles que esperam mais
este abracgo. Juntamente com estes, aqueles cuja entrega tu esperas de
modo particular (...) Espirito Santo de Deus! Que com o Pai e o Filho,
és adorado e glorificado! Aceita estas palavras de humilde entrega,
enderecada a Ti no coragdo de Nossa Senhora de Nazaré, tua Esposa e
Mae do Redentor, a quem também a Igreja chama Mae, pois, desde o
cenaculo de Pentecostes, dela a Igreja aprende a sua prépria vocagédo
maternals’.

4- O escopo ultimo da consagracdo a Maria: “Maria, excelsa filha
de Sido, ajuda todos os seus filhos- ndo importa o aonde e o como eles
vivam - a encontrar em Cristo o caminho rumo a casa do Pai” 8. Estas
palavras do Papa Jodo Paulo Il na sua enciclica Redemptoris Mater
parecem estar na mesma linha do pensamento de S&o Bernardo de
Claraval e de S&o Boaventura, que falavam de trés degraus para que um
cristdo chegue até o seu fim altimo, que é Deus: o primeiro, mais préximo
de nds e mais facil de chegar, € Nossa Senhora; o segundo é Jesus Cristo e
o0 terceiro é o Pai. Também S&o Maximiliano Kolbe pensa do mesmo
modo, tendo desenvolvido toda uma teologia a respeito da relagéo entre
a Imaculada Conceicdo e o Espirito Santo. O Papa Ledo Xlll, na sua
enciclica Octobri mense, acentua que: “como ninguém pode aproximar-se
ao Pai Supremo, se ndo por meio do Filho, do mesmo modo,
ordinariamente, ninguém pode se aproximar de Cristo se ndo por meio
de sua Mé&e” 8. Deste modo, podemos dizer que consagrar-se a Maria
significa deixar-se preparar por ela para o reino de seu Filho; do mesmo
modo, Jesus nos prepara para o Reino do seu Pai.

87 «O Madre degli uomini e dei popoli, tu conosci tutte le loro sofferenze e le loro speranze,
tu senti maternamente tutte le lotte tra il bene e il male, tra la luce e le tenebre che scuotono
il mondo - accogli il nostro grido rivolto nello Spirito Santo direttamente al tuo cuore ed
abbraccia con I’'amore della Madre e della Serva del Signore coloro che questo abbraccio piu
aspettano, e insieme coloro il cui affidamento tu pure attendi in modo particolare (...)
Spirito Santo Dio! che con il Padre e il Figlio sei adorato e glorificato! Accetta queste parole
di umile affidamento indirizzate a te nel cuore di Maria di Nazaret, tua Sposa e Madre del
Redentore, che anche la Chiesa chiama sua Madre, perché sin dal cenacolo della Pentecoste
da Lei apprende la propria vocazione maternal», JOAO PAULO II, Insegnamenti IV/1 (1981),
1246-1247.

88 «Maria, I’eccelsa figlia di Sion, aiuta tutti i suoi figli - dovunque e comunque essi vivano —
a trovare in Cristo la via verso la casa del Padre», JOAO PAULO Il , Redemptoris Mater
(n.47), 1031 (n. 1405)

89 «come hessuno puo accostarsi al Padre Supremo, se non per mezzo del Figlio, cosi
ordinariamente nessuno puo accostarsi a Cristo, se non per mezzo della sua Madre», LEAO
XII, Octobri mense, in: EE 3, 673 (n. 949).
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6 - Concluséao

A “consagracdo-entrega” a Maria foi um dos pontos de referéncia
do pontificado de Jodo Paulo Il. Talvez nunca na historia da Igreja, se
tenha visto um sucessor de Pedro enfatizar com tamanhas forca,
profundidade e frequéncia, a importancia e o significado da consagracédo
a Maria para a vida crista.

A Consagracdo da Igreja e do mundo feita por Jodo Paulo Il ao
Coracdo Imaculado de Maria nos faz perceber o quéo forte, positivo e
saudavel pode ser o influxo de uma “revelagao privada”, como é o caso
de Fatima, no magistério pontificio e na vida eclesial.

Jodo Paulo Il enfatizou sempre, como também o fizeram Montfort e
tantos outros “servos” de Maria, que a “consagracdo a Maria” e ao seu
Coragéo Imaculado possui um fundamento cristolégico e cristocéntrico.

Que esta obra possa motivar todos os que a lerem a desejarem de
todo o coracdo proclamar mediante a consagragdo a Nossa Senhora o seu
amor a Jesus Cristo Nosso Senhor!

Terminamos este trabalho com um trecho da homilia que Jo&do
Paulo Il pronunciou no dia 4 de julho de 1980, na oportunidade de uma
celebracdo eucaristica na Basilica de Aparecida, quando vem a tona todo
0 seu amor por Maria, a virgem dos mil nomes (Aparecida, Jasna Gora),
gue este amor transborde para 0s nossos coragoes:

Senhora Aparecida, um filho vosso / que vos pertence sem reserva —
totus tuus! - / chamado por misterioso Designio da Providéncia a ser
Vigario de Vosso Filho na terra, / quer dirigir-se a Vo0s, neste
momento.

Ele lembra com emog&o, pela cor morena / desta Vossa imagem, uma
outra representacdo Vossa, / a Virgem Negra de Jasna Gora!

Mae de Deus e nossa, / protegei a Igreja, o Papa, 0os Bispos, 0s
Sacerdotes / e todo o Povo fiel; acolhei sob o vosso manto protetor /
os religiosos, religiosas, as familias, / as criangas, 0s jovens e seus
educadores!

Saude dos Enfermos e Consoladora dos Aflitos, / sede conforto dos
gue sofrem no corpo ou na alma; / sede luz dos que procuram Cristo,
/ Redentor do Homem; a todos os homens / mostrai que sois a Mée de
nossa confianga.

Rainha da Paz e Espelho da Justica, / alcancai para o mundo a paz, /
fazei que o Brasil tenha paz duradoura, / que os homens convivam
sempre como irmaos, / como filhos de Deus!
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Nossa Senhora Aparecida, / abengoai este vosso Santuario e os que
nele trabalham, / abengoai este povo que aqui ora e canta, / abencoai
todos os vossos filhos, / abencoai o Brasil. Amém®0.

(Observacdo: O presente artigo é continuacdo de artigo anterior de mesmo
titulo, com primeira parte publicada em Kairos: Revista Académica da Prainha,
ano: 1X/1 Janeiro/Junho 2012).

*Prof. Dr. Pe. Jodo Paulo de Mendonga Dantas
Doutor em Teologia pela Faculdade de Teologia de Lugano/ Suica.
Professor da Faculdade Catolica de Fortaleza-FCF.

% Para o texto integral desta homilia: JOAO PAULO II, Insegnamenti 111/2 (1980), 98-104.
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O “EXISTENCIAL SOBRENATURAL”:
O HOMEM COMO SER INUNDADO PELA GRACA
(Karl Rahner e a teologia da graca)

Prof. Dr. Francisco Evaristo Marcos*
Prof. Ms. José Edmar Lima Filho**

Resumo

Adentrar o ambito da Teologia de Karl Rahner é arriscar-se num terreno arido,
como se comenta, mas é, também e sobretudo, vislumbrar uma reviravolta
pragmatico-antropocéntrica no &mago da propria Teologia, onde o ser humano é
visto como “condicdo de possibilidade” de Deus, sendo o destinatario por
exceléncia da autocomunicacéo divina. Assim sendo, esta relacdo entre o homem
e Deus ndo sucede de modo unilateral, mas dialdgica. Com efeito, a condicdo
fundamental para se compreender o homem como ser finito que é atraido pelo
infinito é possivel somente mediante a abertura incondicional do homem ao
mistério de Deus que se oferece como dom.

Palavras-chave
Existencial-sobrenatural. Deus. Autocomunicacdo. Natureza. Graga.

Abstract

Entering the theology of Karl Rahner means to risk an himself in arid land — as
one coments - but also, and especially, to envisage a pragmatic-anthropocentric
turnaround within theology itself, where the human being is seen as a "condition
of possibility of "God, being the recipient of divine self - comunication by
excellence. On this way the mentionned relationship between man and God, does
not occur unilaterally, but dialogical. Therefore, the key for understanding man
as a finite being who is attracted by infinity condition is possible only through the
unconditional opening of the mystery of man of God who offers himself as a gift.

Keywords
Existential-supernatural. God. Self-communication. Nature. Grace.

1 - Antropologia Transcendental

A Antropologia de Rahner se ocupa, no primeiro momento, em
estabelecer o que é pressuposto no homem para que ele possa acolher o
mistério de Deus, a autocomunicacéo, pois é ele seu evento e destinatario.
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A resposta se da, pois, no campo de uma metodologia transcendental,
gue encontra em seu amago aquela possibilidade de um conhecimento a
priori sobre Deus, sem exclusdo de uma experiéncia a posteriori d’Ele (ou
com Ele)l. E neste ponto, portanto, que a Antropologia se revela com o
predicamento de transcendental?.

Rahner insiste radicalmente em pér a mensagem cristd em moldes
(ou em categorias) mentais, de modo que possam ser compreendidos pelo
homem moderno. E a perspectiva antropolégica (ou antropocéntrica) a
gual adere ressalta ainda mais essa tentativa. na medida em que a
Weltanschaung (cosmovisdo) atual é antropocéntrica, a mensagem cristé
também deve ser, para que recupere a inteligibilidade e a credibilidade. E
ele ainda faz questdo de manifestar a ideia de que, “[...] depois da
encarnac¢do, ndo ha mais nenhuma area da Teologia que possa ser excluida
da Antropologia™s.

O que esta claro, pois, é o fato de que, para o tedlogo, ndo ha
problema em se considerar como valido o método transcendental dentro
da Teologia. Até porque ndo é uma metodologia desvinculada da
presenca do elemento divino para o proprio conhecimento de Deus, uma
vez que o ser humano, capaz de transcender-se a si mesmo, o faz por
intermédio de um existencial sobrenatural que Ihe é permanente: a graca.

1“0 vinculo de relagdo e condicionamento entre o sujeito e o objeto do conhecimento, o
primeiro cognoscente, o segundo conhecido, sdo tema de uma interrogagédo transcendental a
priori e o objeto do conhecer (e da liberdade) comporta que o conhecimento das
precondi¢des de possibilidade de conhecimento no sujeito seja por si um momento do
conhecimento do préprio objeto, em relagédo tanto a esséncia metafisica do objeto conhecido
como a concretude ndo necessaria e historica deste Gltimo. Um enfoque transcendental,
portanto, ndo é s6 um problema somado ao do objeto que se prople originaria e
empiricamente a posteriori. Nele e sé nele o conhecimento do objeto originario realiza toda a
sua totalidade. O conhecimento do sujeito é por si s6 sempre também um conhecimento das
estruturas metafisicas (transcendentais em um sentido objetivo) do objeto” (I. SANNA, Karl
Rahner, Sdo Paulo: Loyola, 2004, p. 89).

2 E importante sublinhar a diferenca ocorrente entre “teologia transcendental” e “teologia
antropocéntrica”, para que se evitem equivocos. Mondin nos ajuda a remover essa
dificuldade, ao trazer a colagdo o fato de que “a expressdo ‘teologia transcendental’
(‘antropologia teoldgica transcendental’) refere-se ao problema do fundamento critico da
ciéncia teoldgica. Ja a expressdo ‘teologia antropocéntrica’ (‘teologia antropoldgica’) diz
respeito ao problema da inteligibilidade da linguagem teol6gica” (Veja, B. MONDIN, Os grandes
tedlogos do século XX: Teologia contemporénea, S&o Paulo: Paulus & Teoldgica, 2003, p. 523).

3 B. MONDIN, Os grandes tedlogos do século XX, p. 525. H& quem diga que este procedimento é
perigoso, pois forga a Revelagdo dentro de um esquema filoséfico; a esta objegéo, entretanto,
Rahner atesta que seu procedimento é filosofico apenas na forma, ao passo que seu
contelido é originariamente biblico, o que néo violenta a Revelacdo em sua essencialidade.
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O homem é, pois, o Unico ouvinte possivel da Palavra divina4,
porque, por sua constituicdo ontolégica fundamental, ele é abertura a
totalidade da realidade e, portanto, abertura a Deus: o homem ¢
orientado fundamentalmente para Deus, é aquele que pode acolher em
sua vida a possivel entrega amorosa de Deus. O ser humano é, assim,
condicdo de possibilidade, da autocomunicacdo de Deus, isto &, se ndo
houver ser humano, ndo ha sentido em haver graca criada, porquanto
este se constitui como que um momento interno da realizagdo desta graca
infinita, pois é aquilo que a graca pressupde para atuar. Melhor
expressando, Deus e sua graca sdo, independentemente da existéncia
humana; entretanto, ao existir o ser humano, este se torna o destinatario
por exceléncia desta graca indevida de Deus, de tal maneira que esta
graca (que aqui chamamos “graca criada”, por se referir a criatura
humana como a um polo de atracdo; quanto a Deus em si mesmo,
chamamos aqui “graca incriada”) s6 faz sentido na medida em que ha
algo no mundo que a possa acolher.

Nesse sentido é que, logo, a graca passa a se imiscuir na vida
humana, de tal modo que se a pode definir como “[...] a condicéo Ultima a
priori do conhecimento”s, uma vez que é ela mesma o fundamento
objetivo do dado histérico conhecido a posteriori. “Entdo aqui, em
Teologia, a prioridade do sujeito e a posterioridade do objeto historico

tém uma relagdo Unica, que doutra parte nunca se apresenta assim’®,

E, entdio, ai que se localiza o fundamento teoldgico das afirmacdes
de Rahner; a graca, proporcionadora de um conhecimento sobre Deus a
priori, é destinada ao ser humano, tornando-o, de fato, condicdo de
possibilidade deste mesmo Deus, podendo com ele entrar em contato
dialogal. E é também ai que se percebe a comprovacdo da loucura da
Encarnagdo, pois 0 que se apresenta diante dos nossos olhos é que a
histéria humana é, de alguma maneira, “histéria de Deus’, o que nos da

4 Veja-se, K. RAHNER, Uditori della parola, Borla, Roma, 1988, pp. 29-55.

5 K. RAHNER, Teologia e Antropologia, Sdo Paulo: Paulinas, 1969, p. 16.

6 K. RAHNER, Teologia e Antropologia, p. 16.

7 Na verdade, aqui se constitui uma certa “Teologia da Histéria”. Para o aprofundamento
do assunto, remetemos a outro tedlogo sobresselente em nossos dias: Wolfhart Pannenberg.
Este te6logo desenvolve suas teses embasado em trés concepcBes fundamentais: 1) a
Revelacdo de Deus é autorrevelacao; 2) esta Revelacdo é historica (como Deus se revela); e 3)
como se d& na histdria, a Revelacdo de Deus interessa a histéria em sua totalidade,
abarcando também seu fim (desenvolvimento da tese do carater proléptico da ressurrei¢ao
de Jesus — carater de antecipacdo do fim da historia e veiculo da definitiva revelagdo de
Deus). A este respeito, observe-se o que diz Gibellini: “Em resumo, ndo se pode falar de
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ainda mais acesso a vida mesma de Deus e faz do Cristianismo uma

religido profundamente humana que, ao ser assim, é profundamente

divina:
[...] O Cristianismo é tdo humano, tdo histérico, que é demasiado
humano para muitos homens que pensam que a verdadeira religido
ndo poderia ser humana, mas teria de ficar fora do alcance dos
sentidos e da histdria. O Verbo se fez carne. [...] O Cristianismo é uma
religido histérica, concreta e forte, escandalo dos orgulhosos que afinal,
pelo menos em coisas de religido, ndo querem ser humanos; mas é
graca e verdade para aqueles que, de coragcdo humilde, querem ser
homens no espago e no tempo, mesmo quando adoram o Deus da
eternidade e da imensidades.

A uma visdo da Teologia sob estes moldes ndo se poderia objetar a
dessacralizacdo de Deus. P6r a mensagem cristd embasada numa
antropologia em vez de reduzir, engrandece e torna plausivel um
discurso verdadeiramente cristdo. O fato de se colocar o acento no ser
humano mostra, indefectivelmente, o interesse de Deus pelo destinatario
da autocomunica¢do divina, no amor, a0 mesmo tempo em que expressa,
tendo a graga como pano de fundo, que o homem é realmente condicéo
de possibilidade de seu Criador: a pessoa humana € um momento interno
da prépria doacéo infinita de Deus; ndo pode haver doacdo de Deus sem
haver quem acolha ou rejeite esta doacao.

Aqui se faz uma ponte necessaria com a dimenséo cristolégica da
Teologia rahneriana, uma vez que, pelo evento-Cristo, Deus radicalizou a
autodoacdo ao ser humano na graca, manifestada sobretudo por sua
morte e ressurrei¢do. Em Jesus, o Cristo de Deus, o homem pode
contemplar-se; encontrando-se com Ele, pode perceber para que foi
criado, enfim enxergar sua origem e seu destino: Deus mesmo. Como o
préprio Rahner nos sugere,

N&o se pode entender o Deus-homem como se Deus ou seu Logos
houvesse se disfarcado de certa forma para fins de seu agora salvifico,
com o fato de poder emitir sua voz aqui dentro do nosso mundo para

revelagdo como palavra, e sim de revelagdo como historia; Deus ndo se autorrevela
diretamente por sua palavra enderecada ao homem, e sim diretamente, na lingua dos fatos,
isto é, por meio de suas intervengdes na historia, entre as quais a ressurrei¢cdo de Cristo —
vista em suas ligacBes com o passado da historia de Israel e em seu carater proléptico do
fim e da consumacéo da histéria em dimenséo césmica — constitui o fato histérico revelador,
decisivo e definitivo, da histéria universal e do destino do homem™ (R. GIBELLINI, A Teologia
do século XX, S&o Paulo: Loyola, 1998, p. 273).

8 K. RAHNER, Graga divina em abismos humanos, Sao Paulo: Herder, 1998, p. 17.
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nos. Jesus é verdadeiramente homem, possuindo simplesmente tudo
que é parte de um homem, inclusive subjetividade finita, na qual [...] o
mundo chega a si mesmo, subjetividade finita que, precisamente pela
autocomunicagdo divina na graga, situa-se em radical imediatez para
com Deus, como também é dada a nés na profundidade de nossa
existéncia®.

Com suporte em Jesus Cristo, entdo, Deus assumiu de maneira
incontestadvel a humanidade e fez dela o lugar privilegiado de sua
manifestacdo. Por isso mesmo, se diz que

[...] a humanidade mesma se torna expressdo de Deus em Jesus Cristo;
ndo como evento isolado, mas indicador. O grito mais eloguente de
Deus pela humanidade, sua autocomunicacdo e seu mergulhar na
linguagem mesma de sua criatura. Deus se autocomunica ao diferente
fazendo-se doacdo, comunicacdo e entrega. Ndo uma comunicacdo
vazia e abstrata, mas de contetido claro e significativo: o Deus que se
comunica € amor, e se dd em amor paternal a Jesus num sinal daquilo
gue Ele esta disposto a fazer por toda a humanidade; Jesus é assim
sinal, mas também realizacdo, realidade do amor de Deus e finalmente
¢ Deus mesmo que se da como Verbo encarnado, assumindo nosso
mundo e nossa historialo.

A despeito deste assunto, que pde a vista a experiéncia da
Encarnacdo, ¢ interessante o que Rahner nos aponta ao falar da festa do
Natal como “[...] a grande festa da divina descida do eterno no tempo, do
imenso no limitado [...]”%, enquanto se realiza dentro do ser humano e ao
que os tedlogos denominam simplesmente de “graca’:

Deus se fez homem. Isto é facil de dizer. E imaginamos esta encarnacio
como uma espécie de disfarce de Deus, como que, no fundo, Ele
permanecesse apenas Deus e nds ndo soubéssemos bem se Ele esta
também onde nds estamos. “Deus se fez homem™12 ndo significa que
Ele tenha deixado de ser Deus na plenitude ilimitada da sua gléria.
Nem quer dizer que nele a humanidade seja algo que nédo Ihe pertenga
bem, e apenas seja um acréscimo que em verdade nada expressa a

9 K. RAHNER, Curso Fundamental da fé: introducdo ao conceito de cristianismo, (Trad. bras.
Alberto Costa), Sdo Paulo: Paulinas, 1989, p. 235-236.

10 E. MARCOS & J. CASTELO BRANCO, Cristologia Contemporanea e Concilio de Calceddnia. In:
KAIROS (Revista Académica da Prainha). Fortaleza: ITEP/ICRE, vol 11172, julho/dezembro,
2006, p. 117.

11 K. RAHNER, Graga divina em abismos humanos, p. 21.

12 “No momento em que vosso Filho assume nossa fraqueza, a natureza humana recebe
uma incomparavel dignidade: ao tornar-se ele um de ndés, nds nos tornamos eternos”
(Missal Romano. Prefacio do Natal do Senhor II1).
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respeito dele, mas apenas a nosso respeito. “Deus € homem” revela na
verdade algo a respeito de Deus. Ndo se podem considerar como
totalmente equivalentes a humanidade e a divindade de Deus, mas
também néo se podem ligar as duas coisas por um simples “e” vazio
de sentido. Se Deus se mostra na sua humanidade, ndo deixa por isso
de ser ao mesmo tempo Ele mesmo na sua divindade, e como nés, no
Verbo feito carne, apenas pomos lado a lado a divindade e a
humanidade, em vez de compreendermos que as duas coisas provém
da mesma causa, estamos sempre a correr o risco de falhar,
precisamente nesse ponto em que o Mistério sagrado do Natal
encontra na nossa existéncia o lugar onde se torna parte integrante da
nossa vida e da nossa histéria. [...] Jesus é verdadeiro homem, quer
dizer, homem como tu e como eu; um homem limitado, livre,
aceitando com obediéncia o mistério incompreensivel da sua
existéncia. [...] Visto que Ele quis ser homem, podes ousar fazer como
Ele: chamar “Pai”, em siléncio e com fé, a esse Mistério
incompreensivel, e aceitd-lo [...] como a proximidade infinita e que
perdoa. Pois Ele é Deus e homem ao mesmo tempo: doador, dadiva e
aceitacdo; é a voz que chama, e resposta ao mesmo tempo?3.

Falar, portanto, em Deus dentro de uma teologia que aceita a
descida do Verbo divino (o “Deus-Homem?”) a este mundo implica referir-
se a0 humano. A pessoa humana é, assim, “[...] dinamicamente orientada
ao mistério do Absoluto e sé pode encontrar-se genuinamente preenchida
naquele mistério”!4, como “[...] via tracada pelo proprio Cristo e via que
imutavelmente conduz através do mistério da encarnacdo e da
redencdo’1s.

E certo, pois, que a tematica da Antropologia se liga claramente a da
encarnacao e, portanto, da autocomunicacéo plena de Deus ao homem, no
amor. Deus cria o homem com o qual deseja manter dialogo,
comunicando-lhe a si mesmo sem deixar nunca de ser o Deus absconditus. E
€ na criacdo do homem que percebemos ja sua importancia sublime e
altissima dignidade: o ser humano é ocupante de um lugar Unico na obra
da criagdo divina; ele &, por esséncia, potentia oboedientialis: a possibilidade
de ir ao encontro de uma palavra e acolher esta palavra dirigida a ele; “em

13 K. RAHNER, Graga divina em abismos humanos, p. 22-23.

14 “[...] dynamically oriented to the mystery of the Absolute and can find its genuine
fulfillment only in that mystery” (Z. HAYES, Visions of a Future: a study of Christian
Eschatology, Minessota: A Michael Glazier Book, 1992, p. 78).

15 J. PAULO Il, Carta Enciclica Redemptor hominis, n. 14, In: Enciclicas de Jodo Paulo 1, Paulus,
Séo Paulo, 1997.
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sua proépria natureza une o mundo espiritual e o mundo material1é, ja que
€ imagem do Criador. Entender este ser “imagem” &, pois, fundamental
para que se possa continuar com reflexes razoaveis neste sentido.

As palavras de Santo Agostinho, certamente, nos auxiliam com
presteza nesta compreensdo, quando o Bispo de Hipona nos diz: “[...]
guer louvar-te o homem, esta parcela de tua criagédo. Tu o incitas para que
sinta prazer em louvar-te; fizeste-nos para ti e inquieto estd 0 nosso coragao,
enquanto ndo repousa em ti”17.

Desta maneira, podemos entender o sentido de “imagem” de Deus,
atribuido ao ser humano. Para Karl Rahner, Deus, como amor libérrimo,
“[...] cria o vazio que livremente ele quer preencher18. Assim, o fato de o
homem ser imagem de Deus se clarifica nitidamente quando da
percepcao de que o homem é capax Dei. Na verdade ele é “[...] absoluta
transcendéncia orientada para Deus™®, revelando sua constitui¢do
ontoldgica e sua caracterizacdo como estado de possibilidade: ele é, de
fato, imagem do Criador.

E é exatamente aqui, partindo da questdo antropoldgica, que se
chega ao conceito rahneriano de autocomunicacdo de Deus: Deus se da
ao homem, comunica-se com ele e o faz participar de sua intimidade,
como dom e graca. Nao significa, entretanto, que Deus viola a liberdade
humana ao doar-se; ao invés, ele a eleva a plenitude, mesmo que se
comunique em oferta, que pode ser acolhida ou rejeitada. E Deus o faz
sem perder ou diminuir sua divindade, j& que continua a ser Deus, o
Mistério Santo:

16 Catecismo da Igreja Catélica (CIC). § 355.

17 AGOSTINHO DE HIPONA, Confisses, 1,1,1 (grifamos). Jodo Paulo Il j& nos acenava este
direcionamento quando afirmava: “O homem que quiser compreender-se a si mesmo
profundamente — ndo apenas segundo imediatos, parciais, ndo raro superficiais e até
mesmo s6 aparentes critérios e medidas do préprio ser — deve, com a sua inquietude,
incerteza e também fraqueza e pecaminosidade, com a sua vida e com a sua morte,
aproximar-se de Cristo. Ele deve, por assim dizer, entrar nele com tudo o que é em si
mesmo, deve ‘apropriar-se’ e assimilar toda a realidade da encarnacéo e da redencéo, para
se encontrar a si mesmo. Se no homem se realizar este mistério profundo, entdo ele produz
frutos, ndo somente de adoracdo a Deus, mas também de profunda maravilha perante a si
proprio. Que grande valor deve ter o homem aos olhos do Criador, se ‘mereceu ter um tal e
tdo grande Redentor’, se ‘Deus deu o seu Filho’, para que ele, 0 homem, ‘ndo pereca, mas
tenha a vida eterna’ (J. PAULO Il, Redemptor hominis. n. 10 — realgamos).

18 K. RAHNER, Curso Fundamental da fé, p. 154.

19 K. RAHNER, Teologia e Antropologia, p. 13.
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A autocomunica¢do de Deus significa, portanto, que a realidade
comunicada é realmente Deus em seu préprio ser, e desta forma é
comunicagdo que tem em mira conhecer e possuir a Deus na visdo
imediata e no amor. Esta autocomunicagdo significa precisamente
aquela objetividade do dom e da comunicacdo que é o ponto alto da
subjetividade da parte do que comunica e do que recebe a
comunicagdo. [...] A autocomunica¢do divina significa, portanto, que
Deus pode comunicar sua propria realidade a uma realidade néo-
divina, sem que deixe de ser a realidade infinita e o mistério absoluto e
sem que o homem deixe de ser o ente finito e distinto de Deus que é.
[...] Deus permanece sendo o santo somente acessivel na adoracgéo.
Permanece como quem é pura e simplesmente o Deus inominado e
indizivel, que jamais pode ser compreendido, nem sequer por sua
autocomunicagdo na graca e na visao beatifica imediata, que jamais se
torna sujeito ao homem, que jamais pode entrar em uma classificacdo
dentro de sistema humano quer de conhecimento, quer de liberdade.

A autocomunicagdo de Deus &, pois, nesse sentido, propriamente
graca de livre iniciativa do doador que é o proprio dom doado e que, por
esta feita, “acarreta efeitos ‘divinizantes’ no ente finito”2!. Ela é “ato de
ele [Deus] abrir-se em sua intimidade ultima e em amor absoluto e
livre”22, absolutamente graciosa e indevida, ndo s6 como perddo, mas
também como milagre do livre amor indevido de Deus que o torna
principio interno da realizacdo da propria existéncia humana enquanto
tal. Ela é, portanto, sobrenatural.

2 - O homem como ser inundado pela graca

A Teologia de Rahner aponta para a graca de todos os modos,
sobretudo quando trata da auto-oferta que Deus faz de si mesmo ao
homem, quando Rahner aborda a sobrenaturalidade do ente que, ao
possuir em si a abertura ao infinito, se torna a condicdo de possibilidade
do proprio Deus, Aonde e Donde da existéncia humana.

A abertura essencial do ser humano ao absoluto divino,
corroborada pela tese segundo a qual o homem é o evento, ou melhor, o
destinatario por exceléncia da autocomunicacdo que Deus quer fazer, e
de fato faz de si mesmo, no amor livre, indevido e indulgente, leva-nos a
entender a humanidade enquanto porta a marca do divino como
existencial permanente. Por ser dom de Deus, porém, a autocomunicacéo

20 K. RAHNER, Curso fundamental da fé, p. 147 e 149 (grifos nossos).
21 K. RAHNER, Curso fundamental da fé, p. 150.
22 K. RAHNER, Curso fundamental da fé, p. 153.
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gue o transforma em doador e dom doado, é sobrenatural, ja que é Ele
mesmo quem anima o acolhimento de si por parte do homem. Caso
contrario, Deus seria rebaixado ao nivel de nossa finitude. Assim, “a
autocomunica¢do de Deus é, portanto, como oferta, também a condicéo
necessaria da possibilidade de seu acolhimento”23,

A tese que afirma que o homem como sujeito é evento da
autocomunicagdo de Deus é [...] afirmacdo que diz respeito a todos os
homens, afirmacdo que expressa um existencial de toda e cada pessoa
humana. Este existencial ndo se torna merecido ou devido e, nesta
acepcdo, “natural”, pelo fato de estar dado a todos os homens como
elemento permanente de sua existéncia concreta e pelo fato de estar
previamente dado a sua liberdade, a sua autocompreensdo e a sua
experiéncia. [..] somente o que é dado a todos é que realiza
radicalmente a natureza propriamente dita da graca. [...] esta maneira
de entender apenas percebe o conceito do sobrenatural que supera
essencialmente o natural. O sobrenatural ndo deixa, portanto, de ser
sobrenatural se, pelo menos na forma de oferta a liberdade do homem,
é dado a todo ente dotado de ilimitada transcendéncia como realidade
gue supera essencialmente o “natural”. [...] o existencial da absoluta
imediatez do homem para com Deus mediante a autocomunicacio
divina [existencial sobrenatural] como permanentemente ofertada a
liberdade pode existir na forma de pura e simples oferta antecedente
ou na forma, quer do acolhimento, quer da rejei¢do?4.

Assim, temos que a possibilidade de acolhida ou rejeicdo do dom
divino que Deus faz de si mesmo em auto-oferta é compartilhada por
todo ser humano, e é como que a caracteristica sine qua non de sua
transcendentalidade. Isto significa, em ultima anélise, que a constituicéo
transcendental do homem possui o elemento da sobrenaturalidade como
algo dado a priori a sua liberdade, de modo que Deus néo fica entendido
simplesmente feito mistério santo eternamente longinquo, mas como
absoluta proximidade, e com carater de imediato: Deus estd bem proximo
do homem, em seu intimo?,

A pessoa que se abre a sua experiéncia transcendental do mistério
santo faz a experiéncia de que este mistério ndo somente é o horizonte
infinitamente longinquo, o julgamento indisponivel que julga a
distancia sobre o seu mundo de coisas e de pessoas e sobre sua
consciéncia, ndo é somente algo de misterioso que o espanta e afugenta

23 K. RAHNER, Curso fundamental da fé, p. 159.
24 K. RAHNER, Curso fundamental da fé, p. 159.
%5 Cf. K. RAHNER, Curso fundamental da fé, pp. 160-161.
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para os estreitos confins de sua vida cotidiana, mas também faz a
experiéncia de que esse mistério santo é proximidade acolhedora, a
intimidade que perdoa, o seu préprio lar, que ele é o amor que se
comunica, algo de familiar em que se pode buscar abrigo na fuga a
estranheza vazia e ameacadora de sua prépria vida. E a pessoa que, na
perdicdo da culpa, se volta, todavia, confiante para o mistério de sua
existéncia, que esta silenciosamente presente, e se entrega como
alguém que até em sua culpa ndo mais quer entender-se de maneira
auto-suficiente e centrada em si mesmo, é essa pessoa que se
experimenta como alguém que ndo perdoa a si mesmo, mas que é
perdoado, e experimenta esse perddo que recebe como amor
indulgente, redentor e libertador do préprio Deus que perdoa a medida
que se doa a si proprio, porque somente assim pode haver realmente
perdéo definitivozs.

A graca, desse modo, é esse existencial sobrenatural que garante ao
ser humano a possibilidade de encontrar-se com Deus e de com Ele
manter um relacionamento dialogal, transcendendo aquilo que é
corriqueiro ao ir a presenga do mistério santo. Este homem que, diante da
auto-oferta de Deus deve se posicionar com um “sim” ou “nao” em sua
liberdade?’”, nunca pode abarcar a totalidade dessa experiéncia

26 K. RAHNER, Curso fundamental da fé, p. 163.

27 Vale salientar que, para Rahner, ndo ha o mesmo peso entre 0 “sim” e 0 “ndo” que a
criatura pode dar a graca divina. Isto porque Deus é a condicdo de possibilidade da
subjetividade e da liberdade humanas, pois é Ele mesmo que torna o homem sujeito
(criatura humana). Assim, a subjetividade e a liberdade existem com referéncia a Deus e
perante Deus, de tal modo que se decidir pelo ndo faz com que o ser humano anule a
propria existéncia pela contradicdo, a qual Rahner chama “contradi¢do absoluta” ou “néo
radical”. De fato, “como ser de liberdade, 0 homem pode, portanto, negar-se a si mesmo de
tal maneira que com toda verdade diga ‘ndo’ ao préprio Deus” (K. RAHNER, Curso
fundamental da fé, p. 127). Aqui se caracteriza o que Rahner denomina de “mistério da
iniquidade”, ou seja, 0 “ndo” subjetivo, radical e definitivo contra Deus — caracterizado
como um “ndo” ontoldgico-existencialmente distinto do “sim” — que, em ultima anélise,
significa a “[...] livre destruicdo do sujeito e contraditoriedade interna do seu ato” (K.
RAHNER, Curso fundamental da fé, p. 128); mas é um fato que este “ndo” s6 pode ser
entendido desde o “sim”, uma vez que “[...] toma emprestado do “sim” a vida que possui
[...]; [e que] todo conhecer e todo agir livre vive daquele Aonde e Donde da transcendéncia”
(K. RAHNER, Curso fundamental da fé, p. 128). E isto é exatamente a possibilidade do pecado
como um existencial permanente — ndo é o pecado um constitutivo ontoldgico do ser
humano, mas a possibilidade dele que pode assim ser considerada! — E que acompanha a
vida terrena do homem (“A ameaca permanente que o sujeito livre representa para si
mesmo nao é caracteristica de determinada fase da vida que se possa deixar atras enquanto
perdura a vida terrena, mas ela constitui realmente existencial permanente e jamais
superavel nessa Unica historia temporal. E um existencial que acompanha sempre e em toda
a realizacdo una, total e ndo obstante histdrica da nossa liberdade individual subjetiva”).
(K. RAHNER, Curso fundamental da fé, p. 131).
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transcendental pela propria reflexdo humana, mas pode se abrir a ela
para se encontrar com Deus e enxerga-Lo como um Tu absoluto.

Esse existencial sobrenatural (ou graca), contudo, supde a natureza
humana. E essa relagdo, salientada no primeiro capitulo, é fundamental
para uma compreensdo razoavel da graca, fundada na vontade salvifica
de Deus.

3 - A relacéo entre “Natureza” e “Graga”

Rahner, nesta relagdo, encetara suas afirmacfes na proclamacao
ndo-coisal da graca; ela, em vez de objeto, é dom de Deus. E, para
ratificar sua teologia karicéntrica, ela é o proprio Deus em
autocomunicacdo livre, indevida e indulgente ao ser humano, por
intermédio de sua conduta kendtica peculiar. Por isso mesmo é que a
graca é dom incriado, ja que é Deus mesmo em autodoagao.

Quanto ao ser humano, este é natureza, na medida em que € 0
receptor desta doac¢do divina radicalmente indevida - visto que néo é
implicada na autorrealizacdo do ser humano enquanto tal. Como se pode
perceber,

No ser humano, a graga (graga criada) é um estado determinado de
uma pessoa espiritual, portanto uma determinagéo, uma forma de ser
de um sujeito e por isto enquanto tal formalmente distinta dele e
indevida a ele. Assim, a gra¢a sé pode ser compreendida enquanto
através dela a pessoa, ou seja, a natureza, é, efetiva-se desta forma2s.

Por este fator é que ndo se pode admitir a existéncia da graca sem a
pessoa, dado que a pessoa (natureza) € um momento interno na
concretude da graca, estas, pois, se implicando: a gra¢a pressupfe a
natureza. Na verdade,

[...] ndo se pode [...] deduzir, com exatiddo, como reagiria a natureza do
homem com as sua proprias forcas e que seria ela exatamente, por si
s0. [...] O homem pode fazer experiéncia sobre si mesmo, sé no ambito
da amorosa vontade sobrenatural de Deus; ndo pode apresentar a
natureza em um estado “quimicamente puro”, separada do seu
existencial sobrenatural [a graca]. A natureza, neste sentido,
permanece sendo um conceito abstrato derivado. Mas esse conceito é
necessario e objetivamente fundamentado, se se quiser tomar

28 M. A. DE OLIVEIRA, E necessario filosofar na teologia: unidade e diferenca entre filosofia e
teologia em Karl Rahner, In: OLIVEIRA, P. R. F. DE & PAUL, C. (org.), Karl Rahner em
perspectiva, S&o Paulo: Loyola, 2004, p. 202.
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consciéncia reflexa da gratuidade da graca, embora o homem seja
ordenado a ela interiormente e de maneira absoluta. Entdo se deve
conceber como indébita e sobrenatural, essa mesma ordenacao
incondicionada. A esséncia humana concretamente experimentada
compde-se desse existencial sobrenatural e do “resto”, que é a natureza
pura,

Do exposto, portanto, é possivel concluir que “a determinagéo
ultima da complexa problematica que trata das relagdes entre filosofia e
teologia provém da respectiva concepcao teoldgica, mais ampla e mais
profunda, sobre a relacdo entre natureza e graca’ =0,

Sinteticamente, a relacdo entre natureza e graca € expressa nestas
linhas, salientando sempre o homem como aquela pontentia oboedientialis,
ja que, como espirito criado, tem defini¢do delimitada em sua abertura
essencial ao ser enquanto tal. Assim, apesar de haver a possibilidade de,
mediante um método filoséfico-transcendental de conhecimento, uma
certa delimitacdo do conteldo da natureza humana, tal conceito s6 se
apreende em sua amplitude em seu reconhecimento como sobrenatural,
mediante o auxilio interpretativo que tem seu advento na Revelacdo3!.

A questdo referente a relacdo propria entre “natureza” e “graga”
encontra-se na base de toda formulagédo teoldgica de Rahner, na medida
em que toca varios ambitos de seu pensamento3?,

O primeiro passo adotado por Karl Rahner para sanar a
problemética posta aqui em relevo foi a elimina¢do de uma compreenséo
coisal da graca. A graca aparecia como um dado objetal hermeticamente
fechado que se recebe de Deus; Rahner quer dizer que esta ndo é “algo”

29 K. RAHNER, O homem e a gra¢a, S&o Paulo: Paulinas, 1960, p. 60-61.

30 M. DE F. MIRANDA, O Mistério de Deus em nossas vidas: a doutrina trinitaria de Karl Rahner,
S&o Paulo: Loyola, 1995, p. 106-107. (cf. K. RAHNER. Escritos de Teologia I, Madrid: Taurus
Ediciones, 1967, p. 328).

31 “A autonomia do ser espiritual enquanto ‘natureza’ é a condicdo de possibilidade daquela
‘obediéncia’ através da qual somente a revelagdo pode ser aceita como ela tem de ser aceita,
isto é, na aceitacdo livre da graca. Numa palavra, a revelagdo e sua teologia exigem a partir
de si mesmas uma filosofia enquanto ciéncia autbnoma assim como a realidade da redencéo
pressupde a realidade autbnoma da criacdo enquanto sua condicéo de possibilidade”

(M. A. DE OLIVEIRA, E necessario filosofar na teologia: unidade e diferenca entre filosofia e
teologia em Karl Rahner, p. 204) Pode-se ver ainda, CONCILIO ECUMENICO VATICANO I,
Constituigdo Pastoral Gaudium et Spes 22.

% Areas como “a importancia da filosofia para a teologia”, “a antropologia teoldgica” ou
mesmo “a graga” sdo compreensiveis apenas dentro desse universo de sentido que lhe serve
de involucro.
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dado por Deus, mas é Ele mesmo em autodoacdo divina ao homem; a
graca é a radicalizacdo do encontro de Deus com o ser humano. Ja a
natureza € apenas um nome dado ao ser humano, para que Deus se d€; de
fato, o homem é o “alguém” receptaculo deste dom que é Deus mesmo.

Quanto a tematica em foco, devemos mostrar que Rahner se
diferencia da concepcao “extrinsecista” dos ultimos séculos, inclusive a
repudiando. Até mesmo a Optica neoescolastica acompanha tal
“extrinsecismo”, que hoje acaba evidenciando que

[...] a graga surge como um mero acréscimo ou segundo chao, muito
belo em si, que Deus, por sua livre disposicdo, coloca sobre a
natureza; que a relacdo entre ambas ndo é muito maior do que uma
ndo contradi¢cdo, uma potentia oboedientialis, entendida de maneira
puramente negativa3s.

E mais:

Se supunha uma “natureza” humana claramente delimitada, em um
conceito de natureza dos seres inferiores ao homem. Se cré que se sabe
claramente o que é a rigor e até onde chega exatamente esta natureza
humana. Ao identificar como coisa 6bvia o “sobrenatural” e o
“cognoscivel sé pela palavra revelada”, se supde — o que é ainda mais
problemaético —, tacita ou expressamente, que tudo o que o homem de
per si — independentemente da revelacdo — sabe sobre si mesmo e
experimenta em seu ser pertence a sua “natureza”. E segundo isto, que a
partir da antropologia da experiéncia cotidiana e da metafisica. Se pode
conseguir um conceito da “natureza” do homem perfeitamente
perfilado. Se supde, portanto, que a esséncia do homem, experimentada
— de fato - concretamente, se identifica adequadamente com sua
“natureza”, que na teologia é o contra-conceito do sobrenatural34.

Ha um problema nesta concepgdo desde a 6ptica de Rahner, que se
identifica no momento em que, nesse caso, essa graca sobrenatural nada
mais seria do que algo adicionado a natureza por um decreto obrigatério
de Deus, proveniente de fora, que ordena a essa natureza a aceitacio
incondicional do sobrenatural, de forma que se daria puramente uma
determinacdo externa de Deus. Neste sentido, prescindindo deste decreto
exterior comprometedor do homem ao sobrenatural, no caso desta

33 “| a gracia aparece como un mero afiadido o segundo piso, muy bello en si, que Dios, por
su libre disposicién, coloca sobre la naturaleza; que la relacién entre ambas no es mucho
mas intensa que una no-contradiccién, una potentia oboedientialis, entendida de manera
puramente negativa” — K. RAHNER, Escritos de Teologia I, p. 328 (grifamos).

34 K. RAHNER, Escritos de Teologia I, pp. 328-329.
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concepcdo, “o homem da ordem concreta atual que ndo possui a graga €
igual ao homem da ‘natureza pura’”’35; e, como este “decreto” s6 poderia
ser conhecido mediante a palavra revelada, o homem se experimentaria,
em consequéncia, na experiéncia que tem de si mesmo, como essa
natureza pura3$; desse modo, em sintese: “segundo esta concepcdo, 0
homem teria podido existir, também na ordem da natureza pura, tal
como se experimenta de fato a partir de si mesmo”37.

Rahner aceita, assim, a critica feita pela nouvelle théologie a essa
concepcdo neoescolastica. A refutacdo a tal entendimento deve ser
realizada para que ndo haja danos sérios a interpretacdo acertada da
guestdo relacional entre natureza e graca. De fato, resumimos a equivocada
intuicdo neoescoléastica, utilizando-nos das palavras de Mario de Franca

Miranda, nos seguintes termos:

[...] a graca aparece como algo que é adicionado a natureza e com a
qual esta se aperfeicoa, resultando porém uma concepg¢ao desta ultima
como poténcia obediencial meramente negativa em relacdo a graca:
sua elevacdo ndo é algo contraditorio. Nesta concepcdo a natureza
poderia alcancar sua perfei¢do final meramente “natural” e um ser
livre poderia recusar a oferta da graga sem experimentar
interiormente, que com esta recusa, estaria faltando a sua finalidade
ultima. Com outras palavras, a graga situa-se fora do &mbito da experiéncia
e 0 homem experimentando-se a si mesmo, experimenta e conhece apenas o que
pertence a sua natureza; prescindindo-se do decreto de Deus, que meramente
ab externo destina o homem a seu fim sobrenatural, isto equivale a uma
experiéncia e a um conhecimento da “natureza pura” do homem. Rahner
refuta esta concepg¢do por suas consequéncias negativas para a vida
cristd, por seus pressupostos tacitos e ontolégicosss.

Outrossim, Rahner também desaprova o outro extremo interpretativo
da questao proposta, na medida em que o Tedlogo destoa de uma 6ptica que
“[...] v& na destinagdo do homem a visdo um constitutivo interno de sua
natureza, pelo fato de que, sob este pressuposto, ndo se veria mais como
graca e visao poderiam ser ditas gratuitas™s®.

35 “El hombre del orden concreto actual que no posee la gracia es igual que el hombre de la
‘naturaleza pura’ — K. RAHNER, Escritos de Teologia I, p. 329.

36 K. RAHNER, Escritos de Teologia I, p. 330.

37 K. RAHNER, Escritos de Teologia I, p. 330.

38 M. DE F. MIRANDA, O Mistério de Deus em nossas vidas, p. 108; cf. K. RAHNER, Escritos de
Teologia I, p. 330-334.

39 M. DE F. MIRANDA, O Mistério de Deus em nossas vidas, p. 108.
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Afinal, qual o posicionamento de Rahner no que concerne a essa
relacdo entre natureza e graca? A tal indagacdo poderiamos redarguir
acentuando que, no primeiro momento, o Tedlogo p6e a mostra a
finalidade da obra criacionista de Deus, cujo conteido primordial é a
autocomunicacdo amorosa. De fato, o homem fora criado exatamente
para receber este amor, que é Deus mesmo; desta feita, deve haver nesse
homem uma certa poténcia real para aquele amor, que ha de estar
sempre nele, uma vez que tal poténcia real constitui-se como o que de
mais intimo e mais préprio ha no ser humano, como “o centro e a razdo
radical do que ele €740, Deste modo, 0 homem tem que seguir sendo
sempre o mesmo que foi criado, ja que “[...] a ardente aspira¢do fazia
Deus mesmo na imediatez de sua propria vida trinitaria”4.

Eis, pois, o ponto de partida de Rahner para sua concep¢do de um
existencial sobrenatural - a vontade salvifica de Deus - e como este amor
de Deus deve ser recebido como o que ele é necessariamente, isto é, como
dadiva livre, é consequentemente tal existencial também gratuito,
sobrenatural; Rahner vé na gratuidade do existencial a condicao necessaria para
se manter a sobrenaturalidade da graga. Enquanto este existencial é
sobrenatural, podemos sup6-lo ausente do homem concreto, historico;
aquilo que resta entdo é o que Rahner denomina natureza em sentido
teoldgico*2.

Nesse sentido, a “[...] natureza pura ndo pode ser, enquanto tal,
captada e definida com exatidao, j& que a experimentamos sempre sob a
influéncia do existencial sobrenatural, ndo podendo apresenta-la
‘quimicamente pura’, é ela um conceito-resto (Restbegriff)”’43; deste modo,
o termo “natureza” aparece como criado pela Teologia no sentido de
resguardar a ideia de que o amor de Deus que se entrega ao ser humano
¢ absolutamente gratuito; de fato, porém, o homem sempre foi envolvido
por este amor divino; a prépria constituicdo humana, neste sentido, ndo
teria “direitos” em relacdo a esse amor, mas este é pura graca. A graga,
pois, pressupde o seu outro: a pessoa humana.

40 K. RAHNER, Escritos de Teologia I, p. 342.

41 K. RAHNER, Escritos de Teologia I, p. 343. Rahner ainda acrescenta que “Esta capacidade para
o Deus do amor pessoal, que se entrega a si mesmo, é o existencial central e permanente do
homem em sua realidade concreta” (K. RAHNER, Escritos de Teologia I, p. 343-344).

42 “*Natureza’, em sentido teoldgico (ao contrario do termo Natureza como um constitutivo
substancial e sempre verificavel de um ser) enquanto se op6e a sobrenatural, ¢ um conceito
que indica um residuo, abstraido do complexo humano concreto” (K. RAHNER, O homem e a
graca, Sao Paulo: Paulinas, 1970, p. 59).

43 M. DE F. MIRANDA, O Mistério de Deus em nossas vidas, p. 109. Cf. notas 26 e 27.
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O existencial sobrenatural aparece na reflexdo de Rahner, pois,

como a aplicabilidade mais profunda de sua teologia antropolégico-
transcendental;

56

“Existencial” (Existential) € um termo de origem heideggeriana, que em
sua obra Ser e tempo indica o que caracteriza, diferentemente das
coisas, a existéncia em seu ser e na compreensao desse mesmo ser; é a
determinacdo do Ser-ai, quer dizer, da existéncia humana,
diferentemente das coisas. Rahner assume o termo heideggeriano
somente em sua acepc¢ao formal de determinacdo do ser do homem
(Seinsbestimmung des Menschen) e fala da graga como de um “existencial
sobrenatural”. Eis aqui, em resumo, do que se trata: “A graga, 0s
beneficios sobrenaturais e as realidades que, baseados na graca,
existem na vida humana eram concebidos, pelo menos antigamente,
como realidades particulares e de alguma maneira regionais, que
podem faltar até inteiramente no pecador e no ndo-crente. Minha
convicgdo teoldgica fundamental, ao contrario [...], € a de que o que nés
chamamos de graca é, obviamente, uma realidade que é dada por Deus
numa relacdo dialogicamente livre e portanto indevida e sobrenatural.
Mas para mim a graga é ao mesmo tempo uma realidade que é dada
sempre e por toda a parte no centro mais profundo da existéncia
humana - feita de conhecimento e de liberdade —, @ maneira de oferta,
a maneira de aceitacdo ou de recusa, de tal modo que o homem jamais
pode escapar desta caracteristica transcendental de sua esséncia. Daqui
deriva o que eu chamo de ‘cristianismo andnimo’; daqui também
deriva o fato de ndo ver eu nenhuma religiéo, seja ela de que tipo for,
na qual ndo esteja presente também a graca de Deus, se bem que talvez
de uma maneira represada e até corrompida. Daqui deriva aquele que
denominei o momento transcendental da revelagdo histérica”. A
transcendentalidade do espirito humano no mundo como abertura
radical para a Transcendéncia ndo é simplesmente uma abertura para o
mistério de um Deus distante e silencioso, mas de facto (e nos o
sabemos pela revelagdo) é abertura para o mistério santo da
proximidade de Deus, que se revela e se comunica ao homem. A graca
continua a ser indevida e gratuita, e portanto é sobrenatural; mas é
sempre dada ao homem a maneira de oferta; e sempre, com o préprio
exercicio da vida, é aceita ou recusada pelo homem, de forma a
constituir de facto uma permanente determinacdo do ser do homem. O
homem natural, pois, em si ndo existe, mas permanece apenas uma
possibilidade abstrata, que evidencia a gratuidade do dom da graca.
De fato e historicamente, por forca da vontade salvifica universal, todo
homem tem uma vocagéo sobrenatural; todo homem, inclusive aquele
gue ndo conhece ou recusa a revelagdo cristd, nunca é simplesmente
um “homem natural”, mas esta sempre sujeito a ativa vontade salvifica
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universal, que determina a situagdo fundamental do homem, finaliza o
dinamismo de sua espiritualidade para o fim sobrenatural em Deus e
constitui, portanto, o elemento mais profundo de seu ser44.

O dom sobrenatural da graca de Deus é, assim, expresso como um
constitutivo interno do ser humano, inundado pela auto-oferta que o
mesmo Deus faz de si mesmo para preencher o vazio existencial
carregado pelo homem em seu ser mais profundo e s6 se satisfaz
plenamente quando é Deus mesmo quem o0 ocupa. E como essa graca €
sempre permanente determinacdo do ser do homem, enquanto participa
do Ser Absoluto de Deus, é como se a kénosis de Deus, ja mostrada pelas
palavras da Carta de Paulo aos Filipenses, fosse um movimento continuo.
De fato,

“Sendo ele de condi¢do divina, ndo se prevaleceu de sua igualdade
com Deus, mas aniquilou-se a si mesmo, assumindo a condi¢do de
escravo e assemelhando-se aos homens. E, sendo exteriormente
reconhecido como homem, humilhou-se ainda mais, tornando-se
obediente até a morte, e morte de cruz. Por isso Deus o exaltou
soberanamente e lhe outorgou o nome que estd acima de todos os
nomes, para que ao nome de Jesus se dobre todo joelho no céu, na terra
e nos infernos. E toda lingua confesse, para a gldria de Deus Pai, que
Jesus Cristo é Senhor” (FI 2,6-11).

A primeira parte do trecho em foco, denotativo do movimento
descendente da Encarnacédo do Verbo Divino (FI 2,6-8), aparece, a nosso
ver, como 0 movimento que Deus continua realizando para elevar o ser
humano com a permanente oferta de sua graca sobrenatural; mas ndo no
sentido de re-encarnacgbes sucessivas do Verbo de Deus, sendo
metaforicamente aludindo ao movimento de kénosis para sublinhar a
loucura de Deus* que se da a si mesmo ao homem para torna-lo
consumador da voca¢do sobrenatural a que é chamado. E é exatamente
aqui que o movimento ascendente se realiza, o qual comparamos aos
versiculos supraditos de 9 a 1146;

44 R. GIBELLINI, A Teologia do século XX, p. 230-231.

4 Também a titulo de exemplo, veja o que diz Paulo aos Corintios: 1Cor 1,18-31.

46 O estudo biblico-exegético do trecho elencado aqui da Carta de Paulo aos Filipenses pode
ndo apontar nessa diregdo. Seguramente ndo fora essa a nossa intengdo ao menciona-lo.
Simplesmente encontramos uma forma de pdr a vista um paralelo do movimento
descendente de Deus ao oferecer ao homem a possibilidade de sua graca como existencial
sobrenatural e permanente, determinante de seu ser, e 0 ascendente do homem ao ser
elevado sobrenaturalmente pela atuagdo desta mesma graga de Deus. Queremos afirmar é
que Deus continua a se oferecer ao ser humano em kénosis constante, habitando no intimo
da criatura finita, mesmo permanecendo o que é em sua infinitude; o ser humano, por sua
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[...] [Cristo] esta, em todas as lagrimas e em todas as mortes como
jubilo oculto e vida, uma vida que triunfa parecendo morrer. Ele esta,
no mendigo a quem damos alguma coisa, como rigqueza oculta que é
concedida a quem deu. Ele esta, na triste derrota de seus servos, como
vitéria que s6 a Deus pertence. Ele estd, na nossa incapacidade, como
poder que pode permitir-se parecer fraco, pois que é invencivel. Ele
esta até, no meio do pecado, como misericérdia do eterno amor, pacientemente
a nossa disposicdo até ao fim. Ei-lo pois, Cristo coragdo do mundo, como a
mais oculta das leis e a esséncia mais intima de todas as coisas, a qual triunfa
ainda e se impde, ainda que toda a ordem das coisas parega dissolver-se. [...] &
Ele que ai se encontra, Ele, o coragdo deste mundo terrestre e o selo
oculto da sua validade eterna4’.

vez, realiza 0 movimento ascendente ao se tornar, pela graca dada por Deus, uma finitude-
infinita, isto é, uma criatura que possui em si a marca da eternidade do Criador (“[...] o
homem ha de tornar-se Deus na pessoa do Verbo filho do Pai e da Virgem, [...] o homem é
infinitamente mais que um homem. [..] somos mais do que podemos imaginar” - K.
RAHNER, Graga divina em abismos humanos, p. 27-28). Tese similar podemos encontrar na
“Teologia da recapitulagdo” de Irineu de Lyon (IRINEU DE LIAO. Contra as Heresias, 111,21,10-
25,7, Sédo Paulo: Paulus (Colecdo Patristica), 1995, ou mesmo em Santo Afonso Maria de
Ligério, quando este salienta o Presépio (a manjedoura) juntamente com a Cruz e o
Santissimo Sacramento como reveladores do aniquilamento de Cristo, iniciado na
Encarnacédo e que ndo termina jamais, porque continua em cada Eucaristia.

47 K. RAHNER, Graca divina em abismos humanos, p. 90. Em forma de oragéo, diz Rahner:
“Fortalece em no6s a tua esperanca. Mas a esperancga das esperancas é, 6 Deus eterno, o teu
Filho Unigénito. Ele é aquele que possui o teu ser infinito pelos séculos dos séculos, porque
tu Iho deste e continuas a dar em procriagdo eterna. Ele é pois aquele que possui tudo
aquilo por que nés esperamos e ansiamos, Ele é a sabedoria e o poder, a beleza e a bondade,
a vida e a glorificagdo, Ele é tudo em cada coisa... E Ele, este teu Filho a quem tudo deste,
tornou-se um de no6s. Fez-se Homem. O teu Verbo eterno, 6 Deus da gléria, tomou carne e
fez-se como um de nés, humilhou-se e tomou forma humana, corpo humano, alma humana,
vida humana, aceitando um destino humano até as suas mais terriveis possibilidades. Pai
santo, o teu Filho fez-se verdadeiro homem. Dobramos reverentes o joelho. Quem podera
medir esta incompreensibilidade do teu amor? Tanto amaste o mundo, que o teu amor é
causa de escandalo para os homens, os quais chamam loucura e erro a doutrina da
encarnacgao do teu Filho. Mas nds, Senhor, acreditamos nessa incompreensibilidade e na
audacia aniquilante do teu amor. E, como acreditamos, podemos rejubilar em esperanca
bendita: Cristo em nés é a esperanga da transfiguracao gloriosa. Pois se tu nos ofereces o teu
Filho, que mais poderia haver que nos pudesses ter recusado? Se nés possuimos o teu Filho
a quem tudo deste, inclusivamente o teu préprio ser, que mais nos poderia faltar? E Ele é de
fato nosso, pois é o Filho de Maria, nossa irma na geracdo de Addo. E pois um filho da
familia humana, pertence a nossa geragdo, com o mesmo ser e a mesma origem de cada um
de nos. Ora, se nos constituimos uma grande comunidade com 0 mesmo sangue e 0 mesmo
destino, e se a ela pertence também o teu proprio Filho, compartilhamos assim, pobres
filhos de Eva, a natureza e o destino desse teu Filho Unigénito, co-herdeiros da sua gléria.
Participamos na sua graga, no seu espirito, na sua vida, no seu destino de sofrimento e
gldria, na sua gloria eterna. Ja ndo somos nds que vivemos a nossa vida, mas é Cristo, n0sso
irm&o, que vive em nos. Eis-nos aqui, 6 Pai de Jesus Cristo e nosso Pai, prontos a participar
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Diante dessa realidade, o que esta claro é que

O conceito da graga como existencial sobrenatural comporta, pois, dois
elementos: a) antes de tudo, a graca é uma realidade sobrenatural,
indevida e gratuitamente dada como comunicacdo pessoal de Deus a
sua criatura; b) mas, ao mesmo tempo, é sempre dada com a existéncia
humana, de tal forma que constitui um a priori e um transcendental, que
acompanha o devir histérico e a posteriori da vida de cada homem,
marcando-o profundamente e co-determinando suas decisdes. A graca
como oferta esta sempre no préprio centro da existéncia humana: “la
estdo Deus e sua graca libertadora [...]; la fazemos uma experiéncia,
gue é inevitavel na vida e é oferecida a nossa liberdade, para que a
aceitemos ou nos entrincheiremos contra ela, condenando-nos por nés
mesmos a uma liberdade infernal™4s.

A graca de Deus, que todos recebemos na medida do dom de
Cristo (Cf. Ef 4,7), nesse sentido, realiza a eleva¢do do homem, fazendo
com que os seres humanos crescam “[...] até atingirmos o estado de
homem feito, a estatura da maturidade de Cristo” (Ef 4,13b), de sorte que
“[...] pela prética sincera da caridade, crescamos em todos os sentidos,
naquele que é a cabeca, Cristo”. (Ef 4,15).

Em suma, a gra¢a (ou o que chamamos de “Deus-no-homem”) é a
oferta da autocomunica¢do de Deus a nés, é a absoluta proximidade do
mistério santo enquanto se comunica e ndo se recusa a si mesmo*. O
homem, por seu turno,

[...] se encontra na ordem da graca, e essa ordem ndo pode deixar de
ter influéncia sobre o modo de ele compreender a si mesmo, ainda que
ndo tenha disso uma consciéncia refletida. No homem realmente
existente, a ordenacdo para Deus e a capacidade de recebé-lo
constituem o centro de seu sers0.

na vida do teu Filho. Dispde tu da nossa vida, modela-a a semelhanca da sua. Ele quer
continuar a infundir em no6s a sua vida até ao fim dos tempos, quer manifestar em nés e na
nossa vida a gloria, a grandeza, a beleza e a for¢a da sua propria vida. Ndo é acaso nem
puro destino o que na vida se nos depara, mas sim um pedaco da vida do teu Filho.
Queremos, pois, aceitar as alegria como alegrias de Cristo, o éxito como seu éxito, a dor
como sua dor, o sofrimento como seu sofrimento, o trabalho como seu trabalho, a morte
como participacdo na sua morte”. (K. RAHNER, Graga divina em abismos humanos, p. 231-233).
48 R. GIBELLINI, A Teologia do século XX, p. 231.

49 Cf. K. RAHNER, Curso Fundamental da fé, p. 126.

5 L. F. LADARIA. Karl Rahner e o existencial sobrenatural. In: B. SESBOUE (Org.), O homem e
sua salvagdo (séculos V-XVIII), Sdo Paulo: Loyola, 2003, p. 341.
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A gratuidade da graca ndo fica comprometida, na medida em que
permanece sendo dom indevido, sobre o qual a criatura humana ndo tem
direito algum, mesmo que este dom constitua o mais profundo do ser do
homem: a ordenacéo deste a Deus. Permanece aqui, pois, o conceito de
“sobrenatural” aplicado por Karl Rahner a graga, uma vez que o designio
de Deus com relagdo ao homem ¢é absolutamente gratuito, ainda que, no
plano estritamente natural, Rahner reconheca a abertura no homem de
ser potentia oboedientialis, isto €, a de ser uma abertura transcendental para
a acolhida do dom da graca, capacidade de receber o dom divino, aberto
também a histéria. E, como Deus ndo é mais entendido simplesmente
como lonjura, mas como proximidade absoluta desde a plenitude da
autocomunica¢do no amor por meio da Encarnacdo do Verbo (“Deus-
Homem™), j& iniciada na criacdo, é possivel entender a experiéncia de
Rahner, quando acentua:

S6 com Deus se pode procurar a Deus, e ndés nao o procurariamos, se
ndo tivéssemos ja encontrado, se Ele préprio se ndo deixasse encontrar
por nos todos os dias. E de modo algum estas duas coisas se excluem
mutuamente. Assim se encontram juntos a promessa e a posse, 0O
caminho e a meta; e Deus estd conosco, embora oculto sob o véu das
proprias coisas que Ele crious!.

Desse modo, 0 homem permanecera sendo sempre 0 destinatario
do amor de Deus que se oferece indevidamente como dom a ser aceito.
Ao responder “sim” a este dom, o ser humano se ultrapassa e
experimenta ja a salvacdo®?, o que sera obra da graca de Deus e nunca
mérito pessoal. A verdade, pois, permanece intacta: a de que Deus
aceitou definitivamente o ser humano®® e preencheu seus vazios (ou
“abismos”, na linguagem rahneriana) com sua graca sobrenatural. Isto
faz com que nos, seres humanos, experimentemos de maneira singular a
permanéncia do Absoluto em nosso intimo:

[...] nés somos sempre aqueles que ja se ultrapassaram (que fardo e que
dignidade!), livres, auto-responsaveis, esperando. Nés estamos sempre
para além do concreto e determinado. Vivemos o compreensivel sob o
ponto de vista do incompreensivel. Lancamos alicerces no abismo do
imenso e inefavel. Podemos, é verdade, imaginar-nos mortos perante

51 K. RAHNER, Graga divina em abismos humanos, p. 94.

52 Se a “soteriologia objetiva” enxerga a redencdo humana no evento pascal, o ser humano
precisa acolher tal salvagdo como dadiva de Deus e responder positivamente a Ele (0 que
chamamos aqui de “soteriologia subjetiva”).

53 “Quem aceitar o seu proprio ser humano [...], esse aceitou ja o Filho do Homem, e nele
Deus aceitou 0 homem” (K. RAHNER, Gragca divina em abismos humanos, p. 41).
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esse imenso e inefavel; podemos dizer que de nada nos serve;
podemos tentar cingir-nos ao trivial que a nossa vista abrange,
examinar o que esta iluminado e recusar voltar-nos para a luz
inacessivel que primeiro nos tornou visivel tudo isso que vemos
iluminado. Contudo o Mistério domina e repassa toda a nossa
existéncia e obriga-nos sempre de novo a voltar os olhos para ele: na
alegria perdida que deixou de ter objeto, na angustia que pde em
davida a razdo de ser da nossa existéncia, no amor que se reconhece
como necessaria e eternamente valido, na pergunta que tem medo da
sua propria incondicionalidade e imensidade. Mas deste modo
encontramo-nos sempre de novo perante o Mistério que é, que ndo tem
limites, que lanca fundamentos sem que Ele préprio se ap6ie num
fundamento, que sempre 14 estd, e que sempre se afasta intangivel.
Chamemos-lhe Deus. E este Mistério pura e simplesmente o que
gueremos dizer, quando dizemos “Deus”. Na medida em que n&o
esquecemos o0 pensamento pelo pensado, a alegria pelo agradavel, a
responsabilidade pelo responsabilizado, o futuro infinito pelo presente
e atual, a esperanca sem limite pelo ambicionado agora, foi ja com
Deus que constatamos, que chamemos “Deus” a esse inominavel, quer
Ihe demos outro nome qualquer, que ndo lhe demos mesmo nome
nenhumbs4,

Enfim, Deus permanece o mistério santo, Aonde e Donde da
existéncia humana, mas que pela graca da auto-doagdo em autocomunicacao
ao homem, decide tornar-se proximo do ser humano, e até intimo deste,
unicamente por ama-lo. Resta, portanto, a este ser humano contemplar a
imensidade do mistério divino, curvando-se diante dele em postura de
adoracéo; ele, “[...] a meia distancia entre os abismos profundos e as alturas
benditas da existéncias°, confiante na permanente presenga de Deus junto e
até dentro de si, deve buscar amar o préximo, particularmente aquele mais
fraco e indefeso®, e fazer, com Rahner, a seguinte oraco:

5 K. RAHNER, Graga divina em abismos humanos, p. 38-39.

% K. RAHNER, Graga divina em abismos humanos, p. 102.

% “Na pessoa do proximo deparamos com o Verbo de Deus feito carne, porque nessa pessoa
do proximo estd realmente o proprio Deus. E se n6s amarmos o proximo, e a0 mesmo
tempo ndo travarmos por nossa culpa a dindmica deste amor, realiza-se essa descida de
Deus & carne do homem, estando Deus onde n6s estamos, e olhando-nos da pessoa de cada
um dos nossos irméaos. Esta descida divina vai mais longe, e o préprio Deus que nos ama
repassa-nos a tal ponto, que amando nés ao préximo ja o0 amamos a Ele, pois 0 amor ao
préoximo tem como suporte o amor ao Deus feito nosso irméo. O aspecto cristolégico (se me
é permitida a expressdo) do amor ao préximo devia ser verdadeiramente levado a sério e
verdadeiramente vivido. Ao deparar com o meu irméo, é Cristo que me pergunta se quero
amar o Verbo feito homem; e se eu digo que sim, Ele me responde: pois aqui estou, no mais
pequeno (sic.) dos meus irmaos” (K. RAHNER, Graca divina em abismos humanos, p. 127).
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Da-nos entdo a confianga firme e sem reservas de que, também [...] [no]
abandono, ndo estamos abandonados pela tua graga, e de que nem
sempre é quando te sentimos que tu estas mais proximo de nos, tu que
és a forca que quer vencer no meio do nosso desfalecimento®.

*Prof. Dr. Francisco Evaristo Marcos
Doutor em Teologia pela Universidade Gregoriana-Roma,
Professor da Faculdade Cat6lica de Fortaleza-FCF

**Prof. Ms. José Edmar Lima Filho
Mestre em Filosofia pela Universidade Estadual do Ceara
Professor na Universidade Vale do Acarad-UVA

57 K. RAHNER, Graga divina em abismos humanos, p. 106.

62 [ Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza | v.9 [ n.2 | p.41-62 | 2012 |




er 9

A MORTE DE JESUS NA CRUZ FAZIA
PARTE DO PROJETO DE DEUS?

Prof. Esp. Pe. Pietro Sartorel*
Prof. Ms. Pe. Emilio César Porto Cabral**

Resumo

Partindo da constatacdo de que o conceito de Salvacao, presente hoje na maioria das
pessoas, passa pela imagem de um Deus que envia seu Filho para a morte, analisa-
se o sentido do sacrificio no AT e NT mostrando afinidades e diferengas. Constata-
se como a Teologia de Ratzinger e o Catecismo da Igreja Catélica concede pistas
para se entender o sentido profundo da Redencd@o, compreendendo melhor a
relacdo entre sacrificio e doagdo. Analisam-se 0s motivos contingenciais que
levaram Jesus a morte de cruz e o seu aspecto profético-politico, mostrando como
esta foi consequéncia do pecado e ndo um programa pré-constituido, contribuindo,
assim, para “desfazer” a imagem de um “deus carrasco” e valorizando mais 0s
aspectos da Encarnacdo e de um Deus Amor, que deve estar mais presente nas
homilias e catequese, convidando a assumir com maior forca profética o
seguimento de Jesus Cristo.

Palavras-chave
Sacrificio e sacrificialismo. Redengdo. Morte de cruz. Profecia.

Abstract

Departing from de concept, present in the mind of greater number of our people
today, that the Redemption takes us the image of a God that sends his Son to the
dead, we analyze the meaning of the sacrifice in the OT and NT, showing their
affinities and differences, we considered as the theology of Ratzinger and
Catechism of Catholic Church offer ways to understand the deep mean of
redemption, understanding better the relation between sacrifice and gift, we go to
analyze the historical reasons that lead Jesus to the dead of cross and their
political/prophetic aspects, showing as the dead of cross was a consequence of
the sin and not a program before designed, contributing to destroy the image of a
“cruel god” and giving more value to the mystery of incarnation and of a God
Love, that must be more present in our catechesis and sermons, inviting to
assume with more prophetic strength the following of Jesus Christ.

Keywords
Sacrifice and sacrificialism. Redemption. Death of cross. Prophecy.
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1 - Introdugéo

De modo geral, 0 nosso povo catélico (poderiamos dizer, de modo
mais amplo, cristdo, incluindo boa parte dos evangélicos) recebe como
elemento fundamental da catequese e enraiza no seu imaginario religioso
o mistério da morte de cruz por parte de Jesus como o fato de que “é esta
morte” que nos salva, uma vez que Jesus morreu por nés. Quando se fala
gue “o sangue de Jesus nos lava, nos purifica dos pecados”, a maioria das
pessoas entende que o Pai mandou o Filho para morrer na cruz e assim
pagar a divida que o nosso pecado causa, ofendendo a dignidade e o

amor de Deus.

Existe 0 esquema: amor de Deus que se manifesta desde a criacao;
pecado da humanidade; ofensa a Deus; castigo como consequéncia da
nossa agéo errada e, também, concebido como remédio para aprender a
licdo e ndo haver recaida; impossibilidade de pagar a divida, constituida
pelo pecado por parte da humanidade; encarnacdo e morte de Jesus,
Cordeiro imolado; pagamento da divida e perdao de Deus Pai.

Esta ideia (ou mentalidade) teoldgica pode correr o risco de
produzir a visdo de um deus que quer “ver 0 sangue”, cOmo pPreco a ser
pago para cancelar a nossa divida e perdoar o nosso pecado e assim
poder salvar a humanidade. De fato, a maioria do nosso povo recebeu
esta formacao religiosa na catequese, pelos pais, pelos avos, sem poder se
perguntar se isto é realmente o verdadeiro modo de agir de Deus.

Queremos nos perguntar se a morte de cruz de Jesus foi uma
exigéncia sine qua non por parte de Deus Pai, para salvar a humanidade,
ou se foi uma consequéncia da acédo do préprio Jesus, assumido como ato
de doacdo e de fidelidade ao Projeto que Deus tem para a humanidade e
gue Jesus veio proclamar. O teélogo italiano E. Balducci faz as seguintes
consideracoes:

[...] com esta explicacdo ldgica, se golpeavam dois mistérios
fundamentais. O do Deus-Amor: como pode ser Amor um Deus que
precisa que seja paga a divida, e naquela maneira? Como podemos
chamar Amor um Deus que precisa do nosso sofrimento para sentir-se
pago? Se Deus é amor, ndo precisa dos nossos sofrimentos, como um
pai, uma mde ndo precisam, para sentirem-se pagos por eventuais
ofensas, que os filhos sofram. Golpeava-se o mistério do amor. E
também se golpeava outro mistério: o da pessoa humana. Porque
Deus, nesta teologia ideoldgica, amava mais a ordem do que o homem.
Era a ordem que devia ser restabelecida, e se, para restabelecer a
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ordem, um homem devia ser sacrificado, se sacrificasse o homem.
Estas ideologias nunca sdo inocentes, porque fazem de cobertura
suprema para outras posi¢ées mais imediatas e mais terrenas. E nés
conhecemos bem uma ideologia — que deixamos para tras, e Deus
queira, para tras de verdade - em que a ordem conta mais do que a
pessoa humana. Para restabelecer uma ordem, precisa das fogueiras e
da guilhotina. Precisa dos agoites, das punicfes. Este conceito da
ordem como supremo valor, ao qual tudo deve ser sacrificado, tinha,
na teologia cristd, um sigilo a mais (1981, p. 381-382; Traducéo livre —
cfr. anexo 01).

Outras vozes se levantam contra a visdo “sacrificialista” da
redencdo. A Modernidade nos obriga a uma revisdo dos esquemas que,
herdados de outro mundo cultural, perderam a coeréncia que tinham, e a
Teologia deve “saldar este déficit” com toda a urgéncia. Continuar com o
esquema — paraiso, queda, castigo, redencdo, tempo da Igreja, gléria - pode ter
efeitos devastadores quando se entra no mundo secularizado e se exp&e ao
exame da racionalidade critica. Este esquema perverte a imagem de Deus,
diametralmente oposta a imagem do pai do filho prédigo pregado por
Jesus, somando duas consequéncias terriveis: o mal fica convertido em
“castigo” divino e a salvacao é expressa como “pre¢o” doloroso que o Filho
teve que pagar por todos nos para “aplacar” a Deus (QUEIRUGA, 2007).

Por meio deste artigo, procuramos indagar se esta afirmacao
procede do ponto de vista da Escritura, da Tradicdo e do Magistério.
Analisaremos o0 sentido do Sacrificio de Jesus nas Escrituras,
principalmente na Carta aos Romanos e no Novo Testamento, no
Magistério e em alguns tedlogos modernos, levantando algumas
perguntas para poder assim complementar esta visdo e ajudar os cristaos
na pratica pastoral, sobretudo na catequese, sendo que, para 0 homem e a
mulher modernos, este tipo de relagio com Deus ndo é bem
compreendido e aceito.

Também precisaremos acrescentar as nossas consideragdes com
base na experiéncia martirial-profética da América Latina dos ultimos
cinquenta anos.

2 - Sacrificio e seu sentido

Parece-nos importante, no come¢o do nosso trabalho, analisar a
histéria e o sentido do “sacrificio”, porque poderemos assim descobrir as
diferencgas entre os conceitos cunhados no Antigo e no Novo Testamento.
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Parece que a religido patriarcal, nas suas origens, era uma religido
de cla, na qual o Deus protetor do cld era o Deus principal. Nas
populacbes das regides por onde os patriarcas transitaram, existia o
costume dos sacrificios e, com toda a probabilidade, também na tradicéo
dos patriarcas, havia esta pratica, sem, no entanto, partilhar a ideia dos
sacrificios humanos. A narragdo do “sacrificio de Isaac” (Gn 22) parece
confirmar este pensamento. Com toda a probabilidade, como para todos
0s povos semitas, o centro deste culto era o sacrificio animal que era
realizado em qualquer lugar, pela mé&o do préprio chefe do cld. Entrando
na Palestina, os patriarcas tiveram contato com varios santuarios
(Siquém, Betel, Bersabeia...) onde comegaram a praticar o préprio culto,
misturando, as vezes, com o0s cultos existentes, mas mantendo sempre a
prerrogativa do culto a divindade ancestral (BRIGHT J, 2003).

De Vaux, no cap. Xll, faz toda uma analise dos varios tipos de
sacrificio que havia entre os povos circunvizinhos e cananeus. A
exposicao do ritual dos sacrificios mesopotamicos, dos antigos arabes e
dos povos cananeus (De VAUX, 2002), nos mostra como o traco que une
0s rituais, israelita e cananeus, e os distingue dos outros rituais semiticos,
€ que, nos sacrificios de animais, a vitima ou uma parte dela é queimada
sobre o altar. Isto ndo existe nem na Mesopotamia nem na Arabia, mas
acontece entre os amonitas e moabitas, segundo as alusfes da Biblia.
Continuando, o mesmo autor expde uma teoria do sacrificio, acentuando
gue a religido de Israel atribuiu nova significacdo a formas de culto que
recebeu em heranca ou que adotou do exterior. Assim, com suporte nos
textos do AT, sublinha alguns aspectos indicando o valor que o javismo
dava ao sacrificio. O Sl 50,9-12 e 1Cr 29,14 exprimem a clara consciéncia
de que tudo pertence a Deus e que, portanto, tudo o que temos é dom e,
mesmo sem Deus precisar disso, 0 dom do sacrificio € algo que nos une a
Deus, que aceita a dadiva. O segundo aspecto é o da comunhéao expressa
por intermédio do banquete no qual se come parte da oferenda: Gn 26,28-
30; 31,44-54 e 1Cr 10,18 nos lembram de que o zebah shelamim é o sacrificio
de comunhd&o ou de aliang¢a. Por dltimo, mas ndo o menos importante, ha
o sacrificio de expiacdo, o qual tenciona restabelecer as boas rela¢des com
Deus, quebradas pelo pecado. O texto de Lv 17,11 nos lembra de que o
sangue, neste tipo de sacrificio, tem funcéo importante.

J& no Antigo Testamento, porém, se levantam muitas vozes e se
destacam ataques violentos de profetas contra os sacrificios. SAo muitas
as citacGes que poderiamos fazer dos profetas, mas trazemos sé alguns
exemplos: Isaias (1,11-17), Jeremias (6,20; 7,21), Oseias (6,6), Amos (5,21-
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27), Miqueias (6,6-8). Eles opdem, também, aos sacrificios vazios a
necessidade da pratica da justica e do direito.

Concordamos com o que diz De Vaux (2002), quando assinala que
ndo ha oposicdo radical ao sacrificio como tal, ou ruptura entre os
periodos anterior e posterior ao Exilio, e sim ha a voz discordante do mau
uso e de um entendimento religioso errado do sacrificio. Até os membros
da comunidade de Qumran parece que celebravam algo parecido,
mesmo tendo se separado do templo e do sacerddcio corrupto que tinha
se instalado nele.

Assim também, Aila Pinheiro mostra a distin¢éo entre o sentido do
sacrificio do AT e o do NT. A Paixdo de Jesus ndo foi um ato ritual no
sentido estrito: ndo aconteceu num lugar sagrado; néo foi realizado por
uma pessoa consagrada; nao foi uma acao festiva para glorificar a Deus.
Foi, no entanto, execucdo de uma sentenca juridica (a morte de um
condenado), foi uma morte carregada de maldicéo e de oprébrio (cf. Hb
11,26). O sacrificio de Cristo na cruz (e o culto eucaristico cristdo) esta
além do esquema levitico, pois é, antes de tudo, um sacrificio de louvor.
O culto cristdo tem centro em Cristo, mais precisamente, no Mistério
Pascal. Esse culto ndo consiste, em primeiro lugar, no cumprimento de
certas cerimdnias, mas na transformacéo da propria existéncia. Assevera,
contudo, que ndo ha necessidade nenhuma de cerimdnia é uma “postura
iluséria”. Na Eucaristia, entram em comunhdo a existéncia real de Cristo
e a dos cristdos. O rito ndo tem valor em si mesmo. Seu valor vem do
Unico sacrificio de Cristo, realizado uma vez por todas, pelo Unico
sacerdote, cabeca e membros (PINHEIRO, 2003). A autora, portanto, ndo
nega o valor sacrificial da morte de Cristo, mas acentua que este valor
nédo pode ser constituido com base na ideia de sacrificio do AT. A mesma
coisa acontece para a afirmacéo de que Jesus € sacerdote.

Com suporte em todas essas consideracfes, achamos razoavel
trazer algumas conclusdes a respeito da primeira parte da nossa anélise.

O sacrificio € uma expressao-necessidade da pessoa religiosa que
brota da sua relagdo com Deus; mas é importante lembrar sempre o
correto sentido do sacrificio (como também da Liturgia), para ndo ser
somente uma acgéo exterior, ndo correspondente as exigéncias da Lei de
Deus. Podemos analisar também que o sacrificio é algo que nasce da
necessidade da pessoa humana de se sentir perdoada ou em comunhdo
com a forca da divindade, antes do que uma exigéncia do préprio Deus

Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza [ v.9 | n.2 [ p.63-80 | 2012 | 67




para se sentir “recompensado” pela ofensa recebida, e assim perdoar a
falta cometida.

Por dltimo, achamos que existe 0 perigo, sempre subjacente e
concretamente possivel, de que o sistema sacrificialista se torne um
“sistema de dominacdo religiosa e econ6mica”, que responda a um
projeto de apropriagdo do uso da religido, resumido, neste caso, no
“projeto sadocita”, o projeto (e estrutura do templo que sustenta este
projeto) contra o qual lutou e, nesta luta, deu a vida, Jesus, “o cordeiro de
Deus que tira o pecado do mundo” (Jo 1,29) (GALLAZZI, 2002). Sera que na
nossa lgreja ndo ha espaco e possibilidade para que isso tenha acontecido
e aconteca? Remetemo-nos a José Comblin, que da uma resposta a este
guesito, situada na parte final deste artigo.

Vamos agora ao segundo ponto da nossa indagacao.
3 - A Redencao como centro da vida cristé

Com toda a certeza, o mistério da Redencéo é situado no centro da
vida crista, porque toca de perto o mistério da Encarnacdo e da agdo
salvifica de Jesus que morreu “por nos e pela nossa salvagdo”, como reza o
Credo Niceno-Constantinopolitano (sec. V). A este respeito, escolhemos
analisar a teologia de Joseph Ratzinger, que foi um dos que
“prepararam” o CV II.

Claramente, Ratzinger desfaz a ideia de que a cruz esteja inserida
num mecanismo em que se trata de um direito lesado e sucessivamente
reparado. O fato da cruz aparece ao homem, neste raciocinio, como o
fechamento de contas de uma contabilidade que deve dar a paridade
entre o “crédito e o débito”. Neste sentido, percebe-se a “expiacdo”
imaginando Deus, de infinita justica, como aquele que exige um sacrificio
humano, enviando seu Filho para a morte. Afirma-se (e esta afirmacéo é
muito valiosa aos fins da nossa reflexdo) que esta visdo é biblicamente
errada, porque na Biblia a cruz aparece como expressdo indicante da
radicalidade do amor que se doa inteiramente, como um processo no
qual alguém mostra a sua coeréncia de vida, vivida completamente como
servico aos outros. Na escritura, é expressa uma auténtica revolugdo em
relacdo as ideias de expiacdo e redencdo percebiveis em outras religides
ndo cristds. Para afirmar o infinito amor de Deus e a sua agdo salvifica,
Ratzinger usa 2Cor 5,19, mostrando como ndo é o homem que se
aproxima de Deus com a sua oferenda compensatéria e sim é Deus que se
achega ao homem para acolhé-lo. Pela iniciativa da sua poténcia
amorosa, Ele reconstitui o direito e justifica a criatura humana. A justica
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de Deus é a Graga e aqui estamos na grande novidade do Novo
Testamento: “pois era Deus que, em Cristo, reconciliava 0 mundo consigo, néo
imputando aos homens as suas faltas e colocando em nés a palavra da
reconciliacdo” (RATZINGER, 2011, p. 208). Esta é a grande novidade que
constitui a base da existéncia cristd e o centro da teologia da cruz. No
Novo Testamento, a cruz mostra-se como um movimento descendente do
mais alto para o mais baixo, que é a expressdo do louco amor de Deus
gue se dispde a fazer qualquer coisa, até a humilhacdo mais profunda,
para salvar a humanidade.

O préprio Teblogo continua mostrando como no Novo
Testamento, porém, aflora claramente algo que parece contradizer a sua
afirmacao: o conceito de sacrificio expiatério por parte da humanidade,
em Jesus. Ele cita 1Pd 1,18-19 e 2,24, lembrando o preco que custou a
nossa salvacéo, para que vivéssemos ndo mais segundo o pecado e sim
pela justica. O apostolo Paulo escreve também que é pela obra do Filho
gue conseguimos a remissdo dos pecados (Cl 1,13-14); e ndo podemos
esquecer a Primeira Carta de Jodo (1Jo 1,7; 2,1-2), onde se afirma que Ele
nos purifica e é vitima de expiacio pelos nossos pecados. E importante
lembrar também a Carta aos Hebreus (9,13-14), onde se fala do sacrificio
do sangue de Cristo que nos purifica dos nossos pecados.

Para fazer a sintese entre estas duas afirmacgdes, Ratzinger (1969)
mostra como 0s primeiros escritores interpretaram a cruz como um
sacrificio expiatorio segundo a teologia do Antigo Testamento, aspecto
demonstrado na Carta aos Hebreus, onde se afirma que nao é pelo sangue
de touros ou cabritos, tampouco pela materialidade do sangue de Cristo,
gue se opera a salvacéo, e sim pela livre oferta da vontade de Jesus que se
faz oferenda de amor (Hb 10,5-7). Neste sentido, Ratzinger sustenta que a
Carta aos Hebreus assevera a faléncia das religiGes, porque em Cristo
acontece a substituicao dos sacrificios com animais pelo dom de si mesmo,
entrando no santuario celeste com o préprio sangue e doando o préprio
“Eu” (Hb 9,11ss). Este sangue nédo deve ser entendido como dom material e
sim como a concretiza¢do do amor infinito.

Ratzinger ndo se afasta muito desta linha de reflexdo no seu livro
mais recente sobre Jesus de Nazaré, no capitulo 8, quando trata da Morte
de Jesus como reconciliacdo (expiacdo) e salvacdo. Retoma as suas
consideracdes levando em conta Rm 3,25-26, como texto fundamental:

Deus o expds como instrumento de propiciagdo, por seu proprio sangue,
mediante a fé. Ele queria manifestar assim a sua justi¢a, pelo fato de ter
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deixado sem punicdo os pecados de outrora, no tempo da paciéncia de
Deus; ele queria manifestar a sua justica no tempo presente para mostrar-
se justo e para justificar aquele que é pela fé em Jesus.

Aqui, Paulo retoma uma tradicdo da primeira comunidade
judaico-cristd, definindo Jesus como aquele cujo sangue serve de
aspersdo sobre a Arca da Alianga no rito expiatério do yom kippur. Diz o
texto de Ratzinger: “Na Paixdo de Jesus, toda a imundicie do mundo
entra em contato com o imensamente Puro.... e 0 Puro revela-Se o mais
forte, e ai a imundicie do mundo ¢ anulada”. (2011, p. 209). Em seguida,
Ratzinger tenta responder a pergunta que nasce espontanea na mente do
homem moderno: “Nao é cruel um Deus que exige uma expiacio
infinita?”. Com origem no conceito de hilasterion (cfr. ZELLER, 1998), se
deduz que o préprio Deus se apresta como lugar de reconciliacdo €, no
seu Filho, carrega o sofrimento sobre si. O préprio Deus “bebe o calice”.
Esta € uma afirmacdo fundamental para entender o pensamento de
Ratzinger e, sobretudo, para ter uma correta imagem de Deus como
amor-doacgo.

Ele continua com a reflexdo com suporte em Hb 10,5-7 (que, por
sua vez, cita o Sl 40,7-9), explicando a ineficicia dos sacrificios do AT e
mostrando como ja se fala em “obediéncia”, formulando a ideia de
“sacrificio sob a forma de palavra”, porque a abertura do espirito
humano para Deus ¢é o verdadeiro culto. E continuamente frisado o fato
de que ndo somos capazes de dar a Deus o0 que precisariamos dar, e por
isso o Filho se torna homem e, no seu corpo, reconduz a Deus a
humanidade inteira. Esta busca dramatica da Igreja nascente a respeito
de como o homem pode se fazer reto diante de Deus responde néo
somente ao “porqué da cruz” como também ao aspecto existencial de
como estamos envolvidos neste mistério, dando novo valor para a nossa
vida (Rm 12). Em Romanos (15,15-16), continua com as consequéncias
relativas ao sacerdd6cio e ao culto no qual Jesus Cristo se oferece a si
mesmo e pode transformar o homem em dom para Deus. E neste sentido
gue é interpretada a Carta aos Filipenses: “Ainda que meu sangue tenha
de ser derramado como sacrificio na liturgia da vossa fé, alegro-me e
congratulo-me com todos vés” (2,17); Paulo é arremessado por meio do
martirio para dentro da obediéncia de Cristo € no ambito do verdadeiro
culto.

Sao lembradas, também, como memoria viva as palavras e as vidas
de Santo Inécio de Antioquia (como trigo de Cristo, moido no martirio),
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Sé&o Policarpo (queimado no martirio, emanava o perfume como de um péo que
coze), e Sdo Lourenco (ZELLER,1998).

E muito importante perceber como este Tedlogo consegue penetrar
profundamente o mistério da nossa Redengdo, evidenciando esta relacdo
de doagdo-amor que se estabelece de modo inefavel entre Deus-Trindade
e a humanidade. A voz da tradicéo se faz presente com a lembranca e o
testemunho de tantos Martires. Podemos chegar a dizer com ele que é o
proprio Deus que... “morre na cruz” por nos.

4 - O Catecismo da Igreja Catolica

Antes de tudo, o Catecismo se preocupa em afastar a ideia,
presente por muito tempo nos séculos passados e ainda persistente na
filosofia de muitos grupos da atualidade, de que os Judeus sdo 0s
responsaveis pela morte de Jesus. Isto nos da mais coeréncia quando se
pode assim afirmar que “o nosso pecado” foi que matou Jesus (CAT. No.
595-600). Acreditamos que esta preocupagdo tenha sido reforcada
também desde a tragica experiéncia do “Holocausto”, ferida ainda aberta
na memoria do povo judeu e na consciéncia de muitos europeus,
sobretudo alemdes. Vendo como andam as coisas no mundo atual, é Gtil
demais inserir no Catecismo estas afirmacfes para desfazer eventuais
restos de antijudaismo nas cabegas dos catélicos e fortalecer a ideia da
responsabilidade comum.

O Catecismo continua mostrando como a morte violenta de Jesus
faz parte do mistério do projeto de Deus (At 2,23), chegando até a falar
em “predestinacdo”, sem deixar de lado a resposta livre de cada ser
humano. Este projeto de Salvagdo tinha sido anunciado h& séculos por
meio da figura do “Servo sofredor”, descrito em Isaias! - “Aquele que néo
conhecera o pecado, Deus o fez pecado por causa de nés...” (2Cor 5,21) -
lembrando também um texto basico sobre este assunto, o de Rm 8,322. O
Catecismo reafirma também a dimensdo universal do Amor redentor,
gue se manifesta na oferenda da vida toda de Jesus ao Pai, oferta
abragada livremente e que desemboca no sacrificio Unico e definitivo “da
nova Alianca” (1Cor 11,15), no qual Jesus substitui a nossa desobediéncia
pela sua obediéncia (CAT, No. 601-623).

1 A este proposito é bom aprofundar a figura do Servo Sofredor em CROATTO S. 1998, p.
268-287.

2 E interessante complementar a reflexdio com o comentario que faz sobre este texto — Rm
8,31-39; CRANFIELD, 1992, p. 199-205.
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Na verdade, o Catecismo reafirma a doutrina da Redenc¢édo como
fruto da oferta de Jesus de si mesmo como resposta obediente por amor
ao projeto do Pai.

Com tudo isso que analisamos e afirmamos, na confisséo da fé da
Igreja que recebemos e que professamos, parece-nos necessario ir além do
significado puramente teoldgico, que indica o “por qué e 0 para qué” Jesus
morreu, analisando assim somente a finalidade da sua Morte (a nossa

Redencéo) e Ressurreicdo e a sua relacdo com o Pai (obediéncia).

Achamos, porém, que parar neste ponto da nossa reflexdo
significaria valorizar e aceitar tudo o que foi dito até aqui, parte
importante da nossa fé e do nosso Magnificat pela imensiddo do Amor de
Deus, mas pode significar também, como consequéncia paralela, o perigo
do desenvolvimento de uma visdo um tanto “monofisita” de Jesus,
apresentando-o quase somente como Deus, que sabe tudo e pode tudo,
gerando uma espiritualidade desencarnada e pietista, sem valorizar
suficientemente o mistério da Encarnagéo.

E necessario dar alguns passos adiante, fazendo-nos a ldgica
pergunta complementar, desde o ponto de vista histérico: “Se Jesus ndo
morreu, e sim foi assassinado” (morte matada) através de um julgamento
injusto (At 2,23), “quem matou Jesus e por qué?”.

5 - Jesus e a sua atuacdo

Vamos comecar esta parte aproveitando a reflexdo que Schillebeecks
faz sobre a interpretacéo cristd do Crucificado Ressuscitado. Analisando a
praxis de Jesus e os diferentes estadios do relacionamento entre ele e os
seus discipulos, com o desenvolvimento da fé que eles professam,
chegando a uma fé pos-pascal, este tedlogo biblista, mesmo frisando as
dificuldades da investigacdo exegética, nos lembra de como, j& no tempo
de Jesus, ndo havia somente um judaismo sem nenhuma diatribe interna,
dividindo-se fundamentalmente em dois grupos: um que tinha um
conceito mais filos6fico da Torah e outro que a aplicava de forma mais
literal-fundamentalista. Provavelmente é este grupo mais fundamentalista
gue consegue situar Jesus sob a acusacdo de ter desrespeitado a Lei (Dt
17,12) e influenciar assim o resto do sinédrio que decidiu por maioria nao
s6 a sua condenacdo, como também a entrega do “seu compatriota” aos
romanos, “agregando motivos politicos”. Neste sentido, Jesus foi
efetivamente condenado por se haver mantido fiel & missdo profética que
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tinha recebido de Deus e por ndo responder por ela diante de qualquer
outra autoridade (SCHILLEBEECKS, 1981).

Continuando, faz-se uma analise da relagdo de Jesus com a Lei nas
tradi¢des Marciana e da Fonte Q, comparando os trés sindticos. Nisso
também tem que se levar em conta a consciéncia de Jesus, por quanto for
possivel aos nossos estudos. Olhando varios momentos cruciais da praxis
de Jesus, como, por exemplo, a purificacdo do templo, a exposicao
sempre mais acirrada da Lei como amor a Deus e ao proximo, o autor
chega a fazer a seguinte afirmacao:

Sem entrar na impossivel tentativa de analisar a psicologia de Jesus, a
mensagem e a praxis dele nos oferecem suficientes elementos sobre a
compreensdo que ele tinha de si mesmo. Jesus atua em virtude de uma
consciéncia profética muito acentuada, que lhe da o impulso para
anunciar a mensagem do iminente Reino de Deus; a0 mesmo tempo,
na sua realizacdo de milagres mostra que este reino se aproxima.
(SCHILLEBEECKS, 1981, p. 233).

Prosseguindo nesta linha de pensamento, vé-se que explicar as
causas da morte de Jesus na histéria da salvagdo (e na sua progressao
histérica) ndo chega ainda a dar-lhe uma finalidade soteriolégica (como
em Rm 4,25), mas é simplesmente colocar os discipulos diante da opcéo
de afirma-la como “acontecimento querido por Deus” e se dispor a imita-
lo (Mc 14, 27.38.66-72). Ainda mais, este tema adquire um significado
especial em relacdo ao estado de angustia e de incompreensdo dos
profetas. Inclusive, no quarto cantico do Servo, se trata formalmente do
profeta que sofre por causa da mensagem que anuncia.

A figura do Servo sofredor, do justo que padece, em Is 53, se aplica
de maneira especial ao profeta individual ou coletivo (CROATTO, 1998)
gue sofre e é desprezado.

Em varios passos do AT, podemos constatar a presenga deste tema:
no Salmo 34, no livro da Sabedoria (caps. 2 € 5), em 2Mc com a narracao
do padecimento de varios martires, mas sempre a morte do justo é vista
como uma promessa de gléria eterna. E importante lembrar estas
conviccges, ja existentes no pensamento e reflexdo do judaismo, para ver
como podiam ajudar os primeiros cristdos a compreender a morte de
Jesus, na origem “das Escrituras” (SCHILLEBEECKS, 1981).

Podemos resumir esta parte do pensamento dizendo que ficam
claros alguns aspectos: a estreita unido entre o crucificado e o
ressuscitado. Mesmo que ndo possamos precisar demais o “fato
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histérico”, ndo podemos passar por cima do aspecto fundamental de
negatividade inerente a esta morte, sobretudo quando isto significa
recusar, ou perder, o significado da mensagem profética da vida de Jesus.
Mais adiante o autor faz a seguinte reflexao:

Esta certo que esta explicacdo cristologica de Jesus de Nazaré resultou
ser uma necessidade interna (imposta pela prépria figura de Jesus),
porém, pode produzir perigosos efeitos concomitantes. A “cristologia”
de Jesus de Nazaré pode em préatica “congelar” ou neutralizar sua
mensagem e sua praxis se esquecermos deste Jesus e se fica com um
simples mistério cultural celeste: o grande icone Cristo, tdo elevado junto
a Deus (e separado do mundo dos homens) que também Ele, Jesus
Cristo, perde toda forga critica neste mundo. Tal atitude pode ignorar a
intencdo mais profunda do plano salvifico divino: que Deus quis sair ao
nosso encontro de um modo humano, para que nds possamos encontra-
lo. Se queremos respeitar as intencfes salvificas de Deus, temos que
submetermos a critica do homem Jesus; s6 assim teremos uma visdo do
Deus vivo. Isto exige paciéncia, também no campo catequético. Para
dizé-lo de outra forma: enquanto Deus quer mostrar-se em figura
humana, nés nos empenhamos em colocar “entre aspas” esta
humanidade para admirar um “icone divino” do qual se eliminaram os
aspectos do profeta critico. (SCHILLEBEECKS, 1981, p. 629).

Na mesma perspectiva, vai também a reflexdo de teologias
luteranas: a “domesticacdo” de Deus era um dos assuntos favoritos da
classe profética. Junto a critica ao sistema opressivo que explorava vilvas,
orfaos e pessoas empobrecidas, os profetas criticavam a idolatria. A critica
se dava também porque a elaboracdo desses idolos permitia a sua fécil
manipulacdo. A tradigdo biblica veterotestamentaria aponta os perigos de
uma revelacdo divina que serve para justificar sistemas opressivos. O
“evento Jesus” é Unico no sentido de assumir a humanidade na sua
totalidade (“o Verbo se fez carne” — Jo 1,14). Deus adentra a realidade
humana, assumindo-a completamente. Tal valorizagdo do corpo, na
encarnagao, deslegitima o dualismo grego (DEIFELT, 2006).

Moltmann vai fundo nesta questdo: de fato, Jesus “morreu”
porque, segundo o juizo da lei, era um blasfemador. Jesus tem, na
verdade, experimentado na cruz, justa ou injustamente, a morte politica
do subversivo. E, ao final, se encontra nele a contradicdo com aquele
Deus que se desvela por via da criacdo e das suas obras na histéria: Jesus
morreu no abandono por parte de Deus. Se for mesmo neste lugar que
nasce a fé, no entanto, entdo o homem procura Deus na lei ou pela
vontade de poder politico ou dominac¢éo sobre o mundo; encontrando-se
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com o Crucificado, ele se faz livre do interesse legalistico, da vontade de
poder e de dominacéao sobre o0s outros. Encontrando-se com o crucificado,
o homem se rende livre da autodivinizacdo imediata. Por isso, a teologia
da cruz ndo podera ser outra coisa que teoria polémica, dialética,
antitética e critica.

O apostolo Paulo desenvolve claramente o conceito de justificacdo
pela fé e ndo pelas obras, mas a sua polémica vai mais fundo, refletindo
sobre a condicdo do “ndo homem” que ndo pode admitir que Deus seja
Deus e a palavra da cruz nos traz a revelacdo da forca que esta na
fraqueza e na loucura do Deus crucificado (MOLTMANN, 2008).

Moltmann (2008) insiste no aspecto essencial para a nossa analise,
gue a “Histdria como lembranga” e a “Hist6ria como esperanga” nao se
opbem, mas devem se integrar naquela “esperanca no modo da
lembranca” que caracteriza a fé cristd. Trata-se de uma questéo historica,
mas também teoldgica, porque cada cristdo deve se perguntar se sua fé
em Cristo € verdadeira e responde a realidade de Jesus, ou se lhe foi
ensinado ou ele proprio substituiu Jesus por algo diferente, como uma
ideia, um espirito, um fantasma. O apoéstolo Paulo percebeu este perigo
da substituicdo de Jesus por um ser espiritual, presente na Comunidade
de Corinto, e respondeu com o anuncio do Crucificado. Sem estabelecer
um conflito ou uma separacdo entre os dois, ele reforca a identidade
entre o Senhor elevado aos céus e Jesus crucificado.

Esse autor passa depois a afirmar com forga que a morte de Jesus
nao foi um fato sem fundamento que se pode interpretar a vontade, mas
se deve subir até as “causae crucis”, para compreender as razdes pelas
quais Jesus foi condenado, e as apresenta assim: Jesus e a sua relagdo com
a Lei fizeram dele um blasfemador; a posicdo que Jesus assumiu em
relacdo ao poder (sobretudo religioso, mas também politico e econdmico)
fez dele um arruaceiro e revolucionario (neste sentido, até os discipulos
tiveram muitas dificuldades em entender que tipo de Messias era Jesus,
lembrando os pedidos de posi¢Bes importantes no Reino futuro e fugindo
até o fim do que podemos chamar o caminho para a cruz). Neste sentido,
também Sloyan, no seu livro, faz esta mesma andlise mostrando como
Jesus entrou em conflito aberto com as pessoas que exerciam o poder e 0
controle sobre o sistema do Templo (SLOYAN, 2006).

O terceiro ponto que Moltmann (2008) exprime é a relagao de Jesus
com Deus. Ele experimenta o abandono por parte de Deus. Jesus morreu
com todos os sintomas do pavor mais atroz e o grito que encontramos em
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Mc 15,34 (traduzindo o Sl 22,2) ndo é somente 0 grito que expressa O
sofrimento de uma pessoa morrente, e sim a angustia de alguém que se
sente abandonado “pelo Pai”. Neste sentido, temos de admitir que Jesus
viveu a dimenséo da fé, e fé cega, a ndo ser que se faca dele um “ator”
gue morre com medo do sofrimento, mas sabendo que tudo se resolvera
“as mil maravilhas” com a ressurrei¢cdo. As Escrituras nos lembram
abundantemente como Jesus teve que crescer, aprender pela obediéncia,
procurar caminhos, vencer as tentacgdes.... Na hora da cruz, caem todas as
certezas; o0 que sobra é somente a confianca no amor do Pai que assinara
embaixo todo o percurso da sua vida.

Aqui temos que adentrar a questdo das duas naturezas de Jesus
Cristo e na teologia trinitaria da cruz. Moltmann (2008) faz uma reflexéo
sobre o aspecto do “abandono” por parte de Deus (Rm 1,18-28) como
também a respeito do anuncio da justica divina e redentora no Cristo
crucificado. O Pai fez de Jesus “pecado” (2Cor 5,21) e “maldicdo” (Gal
3,13) por nods. Expressa-se aqui o fato de que o Pai, entregando Jesus,
abandonando-o, entrega também si mesmo. Em Rm 8,31-32, porém,
Paulo afirma: “Se Deus é por nés, quem sera contra n6s?”. Nesta reflexao,
as ideias de Moltmann se coadunam bastante com o raciocinio do teélogo
Ratzinger, expresso ha pouco.

José Comblin também revela como teoria ndo procedente o fato de
que Jesus teria nascido para depois morrer como vitima sacrifical. Estaria
Deus ligado por uma lei de fatalidade mais forte do que ele mesmo, uma
lei que exigiria o preco do sangue? Continua afirmando que o que “fala
neste sentido” ndo é a Palavra de Deus e sim o inconsciente. O
inconsciente € mais forte do que a razdo, e na religido as pessoas estéo
dispostas a aceitar o mais absurdo, porque o sagrado justifica tudo e
permite que o inconsciente predomine sobre a razdo. Continua afirmando
gue o que provocou toda esta confusdo foi o recurso ao Antigo
Testamento e a todo o seu aparelho sacrifical. Neste se atribuem a Deus a
fundacao do sistema do culto com o templo, o sacerdécio e o sacrificio. A
este respeito acreditamos que esta “confusdo” acontece quando se
aplicam as normas do AT, transferindo-as de uma cultura para outra de
forma obtusa e literal, ou até tendenciosa. Nos tempos de Jesus, tudo isso
sustentava o sistema de dominio sobre a vida politica, econdmica e
religiosa de Israel. Se com os sacrificios ndo se obtinha o cancelamento da
divida, com a morte de Jesus resultaram consequéncias positivas porque
“do sangue saiu a vida”. Em nenhum momento, todavia, a morte de
Jesus (no seu aspecto histOrico) aparece como um ato de culto, ato
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religioso: ndo houve nenhum sacerdote para imolar Jesus e ndo foi no
Templo que ele morreu. Nunca Jesus expressou a consciéncia de ser um
animal a ser sacrificado, mas tudo indica que ele foi eliminado por uma
“razdo de estado”. Por isso, os evangelhos evocam a morte de Jesus
historicamente: de acordo com os evangelhos, Jesus foi morto porque foi
fiel a sua missdo. Ele quis enfrentar o sistema religioso dominante e
condenou todo o sistema religioso das elites judaicas. O valor da morte
de Jesus foi a fidelidade inabalavel, a forca da fé, a confianca absoluta no
Pai, mesmo na noite escura da cruz. E Deus o fez Salvador porque ele
mostrou fidelidade na sua missdo (At 2, 33.36; 4,12; 10,42), missédo que foi
proclamar a verdade sobre Deus que é amor gratuito, perdoa tudo e
estabelece o seu Reino para os que seguem a verdade (COMBLIN, 2006).

6 - Considerag¢des Finais

A este ponto da nossa pesquisa, podemos deduzir algumas
conclus@es que nos parecem suficientemente claras.

O principio do sacrificio, como “oferta de vida” para conseguir
vida e apaziguar a divindade “ofendida”, é um conceito pagéo, ou pelo
menos ligado a uma aplicacdo errada da experiéncia religiosa do Antigo
Testamento. Por isso, na qualidade de “Pai amoroso e Fonte do Amor”,
Deus néo podia enviar seu Filho para ser sacrificado, derramando o seu
sangue, para sentir-se aplacado e cancelar as nossas “dividas”. Este
aspecto de Deus ndo seria reflexo da “Fonte de Amor”.

Jesus veio para anunciar a Boa Nova e instaurar o Reino do Pai (Lc
4,16-21; 4,43-44), Reino de paz e de justica, retomando na sua pratica a
linha profética. Para realizar esta missdo, bateu de frente com o poder
religioso, civil e econémico e, por isso, foi assassinado por meio de uma
condenacdo injusta. Portanto, quem matou Jesus ndo foram simplesmente
“os judeus” e sim todo o pecado da ganéncia, poder, uso inapropriado da
religido, vontade de dominacéo... esta realidade do mal que se condensou
naquelas estruturas e naquele momento historico.

Expressamos, por oportuno, como reflexdo também as palavras
finais do livro de Babut (2001, p. 122):

Por acaso o Deus de Jesus Cristo instiga os seus a exaltar seu poder?
Nao Ihes pede, antes, que reconhegam seu amor, que vivam dele e o
irradiem? A "geragdo ma e adultera que reclama um sinal" (Mt 12,39 e
16,4), "geracdo incrédula" (Mc 9,19), "adultera e pecadora” (Mc 8,38),
ndo seriamos nés, hoje, impondo teimosamente a mascara da
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onipoténcia ao Deus que se nos revela pela face do Cristo
crucificado?... O Deus de Israel e de Jesus, decididamente, ndo alardeia
poder irresistivel, sempre iminente. Da-se a conhecer ao mundo por
um projeto propositadamente alheio a dominagdo e, sobretudo, a
onipoténcia, porque contesta com determinagdo as relacées de forca na
organizacdo da vida. O reino que ele propde é diferente de todos os
outros. Ai esta sua loucura. Oxald seja também a minha, a nossa, a
loucura de sua Igreja, em todas as suas formas, em suas mdultiplas
denominagdes. Tomara que a ideia, a palavra "onipoténcia" morra como
Jesus, a fim de que, por uma espécie de ressurrei¢do (Hb 11,19), a Boa
Nova do amor de Deus volte a ser uma mensagem de libertacdo e de
vida, ndo apenas para um privilegiado grupo de fiéis, mas para os
homens e as mulheres de todas as etnias, de todas as linguas, de todas as
culturas (Ap 7,9).

Por fim, trazemos algumas consideragdes que podemos deduzir
como fruto da nossa pesquisa.

A reflexd@o teoldgica e biblica dos diferentes te6logos tomados em
consideracdo nos mostra como hd uma convergéncia a respeito do
sentido salvifico da morte e ressurreicdo de Jesus. E pela sua Morte e
Ressurreicdo que somos salvos. Ndo podemos, porém, deixar de lado a
reflexdo sobre o motivo historico contingencial que levou Jesus a morte
de cruz, sob pena de “perder” o seu sentido profético-politico que nos
ajuda a encarna-lo na “nossa” historia atual (GS 1; 3). A fidelidade de
Jesus, portanto, ndo consistiu puramente em “morrer na cruz” e simem ir
até o fim no andncio da sua proposta, sem arredar o pé (“Querem ir
embora vocés também?” Jo 6,67), com a clareza e a “parresia” dos
profetas. Se a morte de Jesus, de um ponto de vista histérico, é parecida
com a de qualquer outro martir, inclusive ndo cristdo, ela assume um
valor universal porque nela é o proprio Deus que se doa.

Com fundamento em tudo isso, € urgente rever e completar muitas
colocacBes feitas na nossa catequese e na nossa homilética: somos
justificados, salvos e redimidos pela Graca do Amor de Deus, e no
Batismo, portanto, como cristdos e seguidores de Cristo, somos feitos
“membros de Cristo, e com Ele, Sacerdotes, Profetas e Reis”. Por estas
razBes, temos que recuperar na nossa espiritualidade o sangue de tantos
martires da nossa América Latina, que podiam “voltar atras e ficar
calados”, mas, como Jesus, foram até o fim e pagaram com a vida a
fidelidade ao Projeto de Deus para o estabelecimento do seu Reino, num
servi¢co de Amor aos irmaos (LG 31; 35). Por fim, temos que “desfazer” a
imagem de um Deus que envia seu Filho para morrer da forma
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sacrificialista, para sermos mais coerentes com a imagem de um Deus de
Amor que se doa para nos dar a Vida.

Referéncias Bibliograficas

BABUT, Etienne. O Deus poderosamente fraco da Biblia. S&0 Paulo: Ed.
Loyola, 2001.

BALDUCCI, Ernesto: Il mandorlo e il fuoco. Vol: 2°~ Roma: Ed. Borla, 1981.
BRIGHT, John. Histdria de Israel. Sdo Paulo: Ed. Paulus, 2003 (VII edi¢ao).

EDICAO TIPICA VATICANA. Catecismo da Igreja catdlica. Sdo Paulo: Ed
Loyola, 2000.

COMBLIN, José, em Teologia Latino-americana pluralista da Libertacdo. Séo
Paulo: Ed Paulinas, 2006.

CRANFIELD, C. E. B. Carta aos Romanos. Sdo Paulo: Ed. Paulinas, 1992.
CROATTO, Severino. Isaias, Vol. II: 40-55. Petropolis: Ed. Vozes, 1998.

DE VAUX, R., Institui¢des de Israel no Antigo Testamento. Sdo Paulo: Ed.
Editora Teol6gica, 2002.

DEIFELT, Wanda, em Teologia Latino-americana pluralista da Liberta¢do. S&o
Pauo, Ed. Paulinas, 2006.

DOCUMENTOS DO CV II: LG E GS.

GALLAZZI, Sandro. A Teocracia sadocita, sua histdria e ideologia. Macapa,
Gallazzi, 2002.

MOLTMANN, Jurgen. Il Dio crocifisso. Brescia (I): Ed. Queriniana, 2008.

PINHEIRO, Aila Luzia de Andrade. Sombra e Realidade (Dissertagdo de
Mestrado), Faculdade de Teologia, Centro de Estudos Superiores da
Companhia de Jesus, BH 2003.

QUEIRUGA, Torres Andrés. Esperanga apesar do mal. Sdo Paulo: Ed.
Paulinas, 2007.

RATZINGER, Joseph. Jesus de Nazaré (Da entrada em Jerusalém até a
Ressurreic¢do). Sdo Paulo: Ed. Planeta do Brasil, 2011.

. Introduzione al Cristianesimo. Brescia: Ed. Queriniana, 1969,
nuova Ed. 2000.

Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza | v.9 [ n.2 [ p.63-80 | 2012 | 79




SCHILLEBEECKS, Edward. La Histéria de um Viviente, Madrid: Ed.
Cristiandad, 1981.

SLOYAN, S. Gerard. Por que Jesus morreu. Sdo Paulo: Ed. Paulinas, 2006.
ZELLER, Dieter. La lettera ai Romani. Brescia (1): Ed Morcelliana, 1998.

Bibliografia Complementar
FRANCA, Agda. A cruz em Paulo. S&o Paulo: Ed. Paulinas, 2010.
MUNOZ, Ronaldo. O Deus dos Cristdos. Petropolis: Ed. Vozes, 1986.

SOBRINO, Jon. Jesus o libertador. Tomo IIl, I A histéria de Jesus de
Nazaré. Sdo Paulo: Ed. Vozes, 1994.

ANEXO

Anexo 01 — “con questa spiegazione logica, si colpivano, nel cuore, due misteri
fondamentali. Innanzitutto quello del Dio-Amore. Come pu0 essere Amore un
Dio che ha bisogno che si paghi il debito, e in quella maniera? Come possiamo
chiamare Amore un Dio che ha bisogno delle nostre sofferenze per sentirsi
appagato? Se Dio € amore non ha bisogno delle nostre sofferenze, come un padre,
una madre, non hanno bisogno, per sentirsi appagati di eventuali offese, che i
figli soffrano. Si colpiva il mistero dell'amore. E poi si colpiva, un altro mistero:
quello della persona umana. Perché Dio, in questa teologia ideologica, amava piu
I'ordine che I'uomo. Era l'ordine che doveva essere ristabilito, e se, per ristabilire
lI'ordine, un uomo doveva essere sacrificato, si sacrificas-se I'uomo. Queste
ideologie non sono mai Innocenti, perche fanno da copertura suprema ad altre
posizioni pit immediate e piu terrene. E noi conosciamo bene una ideologia - che
abbiamo alle spalle, e Dio voglia, soltanto alle spalle - in cui I'ordine conta piu che
I'uomo. Per ristabilire un ordine ci vogliono i roghi e la ghigliottina. Ci vogliono
le fruste, le punizioni. Questo concetto dell'ordine come supremo valore, a cui
tutto va sacrificato, aveva, nella teologia cristiana, un sigillo in piu”. (BALDUCCI,
Ernesto: Il mandorlo e il fuoco. Vol: 2°- Roma: Ed. Borla, 1981).
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er 9

“DA QUESTAO DO HOMEM A QUESTAO DE DEUS”:
A TRANSCENDENCIA EM JUAN ALFARO

Prof. Ms. Pe.Judikael Castelo Branco*

Resumo

O objetivo deste artigo é mostrar a importancia da questdo do transcendente a
compreensdo do homem no pensamento de Juan Alfaro. O Autor esta convencido
de que somente na abertura ao que vai além da dimensao intramundana se pode
compreender o sentido da vida do homem. Interessa 0 seu percurso na procura
de uma abordagem teol6gica ampla sobre a pessoa humana, desde as questdes e
pressupostos subjacentes no seu método, para se chegar a relagéo entre a questéo
do homem e a questdo de Deus a luz das rela¢gdes do homem com o mundo, os
outros, a morte e a histéria antes de tecer algumas conclusdes.

Palavras-chave
Homem. Deus. Imanéncia. Transcendéncia.

Resume

Le but de cet article est montrer I'importance de la question du transcendante
pour la compréhension de la question de I'homme selon Juan Alfaro. Pour
l'auteur, seulement dans I'ouverture a tout que surmonte la dimension purement
mondenne c'est possible comprendre le sens de la vie humain. Notre parcours
parti de la recherche de une plus ample abordage teologique sur la personne
humaine, debutant pour les questions et les conjectures sous-jacents dans le
méthode de I'immanence, pour arriver a la relation entre la question de I'homme
et la question de Dieu dans les rapports de I'hnomme avec le monde, les outres, la
mort et la histoire.

Mots-clé
Homme. Dieu. Immanence. Transcendance.

1 - Introdugéo

Juan Alfaro (1914-1992) é um dos tedlogos espanhdis mais
influentes das Ultimas décadas. Essa afirmagdo se justifica, quer pelos
seus 35 anos de docéncia na Pontificia Universidade Gregoriana, em
Roma, quer pela qualidade da sua produc¢do, como, por exemplo, a
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colaboragdo em Lexikon fir Theologie und Kirche (1957), Sacramentum
Mundi (1968) e Mysterium Salutis (1969).

Alfaro faz da abertura do homem a Deus o centro de seu
pensamento, 0 que o situa na linha de autores como M. Blondel, X. Zubiri
e K. Rahner. De fato, o tema da abertura ndo apenas oferece um
fundamento antropoldgico a sua teologia, mas também se d4 como a cifra
fundamental da sua reflexdo.!

Seu ultimo livro, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios,
“rigorosamente filosofico”?, sintetiza o interesse do autor em
compreender a existéncia cristd com base amplo do sentido da existéncia,
ja que “o ser humano é condicdo prévia do cristdo”3 e que “néo se pode
conhecer a existéncia cristd sem conhecer previamente a existéncia
humana”.4

O objetivo deste artigo é mostrar a importancia essencial da
guestdo de Deus ao entendimento da questdo do homem no pensamento
alfariano. Juan Alfaro esta convencido de que apenas na abertura a algo
que transcenda a existéncia intramundana € possivel compreender o
sentido mesmo da vida humana. Para tanto, no conjunto da sua obra, o
autor ndo se furta ao encontro com pensadores que se dedicaram, em
perspectivas diversas, a questdo do homem, a saber, Kant, Feuerbach,
Heidegger, Nietzsche, Sartre, Wittgenstein, Marx e Bloch.5 Prescindindo
do seu didlogo com estes autores, interessa-nos, sobretudo, o seu

1 Cf. L. M. T. SILVA, Antropologia e soteriologia. Concepgéo crista de pessoa nos escritos teoldgicos
de Juan Alfaro (Tese de Doutorado). Disponivel em www.maxwell.lambda.ele.puc-rio.br.
Acesso: 12 agosto 2012. A. GAINO, Esistenza cristiana: il pensiero teologico di Juan Alfaro e
la sua rilevanza morale. Roma: PUG, 1999.

2]). ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios. Salamanca: Sigueme, 2002, p. 9.
3J. ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 10.

4 J. ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestiéon de Dios, p. 9. Como ele acentua em
outro texto, seu interesse estd voltado a necessidade de se “buscar uma compreensao
teolégica nova da existéncia cristd na unidade de sua realidade, e apresenta-la nos conceitos
e na linguagem de nossa época. Conscientes da inadequacgdo que separa o pensamento do
vivido, n6s devemos ainda nos guardar da tentacdo de sacrificar a riqueza imanente da vida
aos esquemas comodos de uma analise conceitual” (J. ALFARO, Attitudes fondamentales
de I'existence chrétienne. Nouvelle Revue Theologique 7 (1973), p. 705).

5 Cf.,, por exemplo, os artigos (em parte retomados no livro): Esperanza marxista y
esperanza cristiana, In: J. ALFARO, Antropologia y teologia. Madrid: C.S.I.C., 1978, p. 234-247;
De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios: Kant, Feuerbach, Heidegger. Gregorianum
62 (1982), p. 211-271; La cuestion del sentido y el sentido de la vida, Gregorianum 66 (1985),
p. 387-403; L. Wittgenstein ante la cuestion del sentido de la vida, Gregorianum 67 (1986), p.
693-744.
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percurso na busca de uma “abordagem teol6gica mais integrada sobre a
pessoa humana’s.

Parte-se, para isso, (1) das questdes metodoldgicas e dos
pressupostos essenciais ao problema acerca do sentido da vida, por meio
dos elementos langados nos método da imanéncia de Maurice Blondel.
Depois, passa-se (2) a relagdo entre a questdo do homem e a questéo de
Deus, entendida a luz das relagdes do homem com o mundo, os outros, a
morte e a histéria, para, entdo, explanar (3) algumas consideracGes
conclusivas.

2- A questdo do sentido e o sentido da questdo: o problema do método

O método da imanéncia marcou parte importante do pensamento
antropolégico contemporaneo. Quando, no fim do século XIX, Maurice
Blondel langcou mais uma vez no cendrio filoséfico a pergunta pelo
sentido da vida humana, desenvolvida na questdo fundamental se “a
vida do homem se restringe ou ndo aquilo que pertence ao homem e a
natureza, sem recurso a nada de transcendente”.” O pensamento
filosofico e a Antropologia nao puderam ficar indiferentes.8

A ideia subjacente a esse tipo de reflexdo € a de que, partindo de
questdes préprias ao dinamismo da existéncia humana - no caso
blondeliano, da acéo, da vontade e do pensamento — se chega, sem saltos
ou incoeréncias, ao reconhecimento de que é parte constitutiva do

6J. ALFARO, Teologia, filosofia y ciencias humanas. Gregorianum 55 (1974), 209-238.

7 M. BLONDEL, L’Azione. Milano: Paoline, 1997, p. 130. “A vida humana tem um sentido? E
0 homem tem um destino? Eu ajo, mas sem nem mesmo saber o que é acdo, sem ter
desejado viver, sem conhecer precisamente quem sou, alids, nem mesmo se sou. Esta
aparéncia de ser que se agita em mim, estas aces irrisorias e fugazes de uma sombra, ouso
dizer, carregam em si uma responsabilidade que pesa para a eternidade, e que, mesmo a
preco de sangue, ndo posso comparar a nada, porque para mim nao existe mais: serei
condenado a vida, condenado & morte, condenado a eternidade! Mas como, e com que
direito, se ndo soube nem desejei isso” (M. BLONDEL, L*Azione, p. 65).

8 “O problema central da Acédo investe a produgéo do sentido, ou seja, a criagdo do que ndo
é, do que ndo pertence a ordem dos fatos; em outros termos, concerne o que a praxis
humana e o seu principio animador, a razdo prética, estd empenhada a realizar: incorporar
a ordem ideal ao real ou ainda criar no real a sintese do sentido” (S. SORRENTINO, Crisi o
invenzione del senso? La filosofia dell’Azione come impegno radicale per dare ragione
dell’universo del senso. In: M. BLONDEL, M. L’Azione, p. 5-42, aqui p. 29). Cf. M. NEVES, O
sentido humano: entre o determinismo e a liberdade. Revista Portuguesa de Filosofia 49 (1993),
p. 339-355.
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homem a abertura fundamental a uma dimenséo sobrenatural.® Esta é
afirmada, antes de tudo, como presenca hipotética, sem a pretensdo de
tematizar sua presenca de fato na sua forma histérica ou seu modo de
operacao.

L"Action, que tem como subtitulo Ensaio de uma Critica da vida e de
uma Ciéncia da pratica, quer colocar de novo o problema kantiano da
definicdo da relagdo do conhecer, do fazer e do ser. Ao tomar a a¢cdo como
problema, Blondel se op6e, por um lado, ao estetismo e, por outro, ao
pessimismo. Para ele, as conclusdes vao na direcdo de trés afirmacfes
fundamentais: primeiro, “a insuficiéncia da ordem natural”; depois a
“necessidade de uma ordem sobrenatural” e, por fim, “a impraticabilidade
de uma via de acesso ao sobrenatural declarado necessario o convite a
tentar a via da experiéncia da fé cristd, que conhece uma ordem
sobrenatural teologicamente definitiva e historicamente ofertada como
dom?”.10

E justamente essa relagio entre o elemento sobrenatural e o ser
intelectual que constitui, para Juan Alfaro, a questdo central do seu
pensamento.!l A tarefa que se impde é pensar a inser¢do da ordem
sobrenatural ndo num conceito abstrato, mas no “homem historico (...)
enquanto ser intelectual criado”.22 Em termos teoldgicos, trata-se de
perguntar se “a criatura intelectual é ou néo € inteligivel e verificavel sem
estar de fato destinada a visdo de Deus?”.13 Ao que se responde com a
afirmacdo de que “em virtude de sua prépria intelectualidade, [a criatura

9 Cf. O. BLANCHETTE, Blondel’s Original Philosophy of Supernatural. Revista Portuguesa de
Filosofia 49 (1993), p. 413-444.

10 R, GIBELLINI, La teologia del XX secolo. Brescia: Queriniana, 1993, p. 169.

11 “Q problema fundamental dentro desta quest&o € o da inser¢éo vital da visdo de Deus na
criatura intelectual; a visdo intuitiva da esséncia divina constitui o cume supremo, o estado
consumado e definitivo da ordem sobrenatural criada, cujos elementos (graga santificante,
virtudes infusas etc) enquanto sdo sobrenaturais, ou seja, enquanto dispdem e ordenam
intrinsecamente a visdo de Deus: a sobrenaturalidade da ordem da graca depende, em
dltima instancia, da sobrenaturalidade da visdo” (J. ALFARO, Transcendencia e inmanencia
de lo sobrenatural. Gregorianum 38 (1957), p. 5. Seria muito dificil elencar os textos de Alfaro
que se voltam sobre a relagédo entre a ordem sobrenatural e o ser intelectual, como exemplo,
cf. Lo natural y lo sobrenatural. Estudio historico desde Santo Tomas hasta Cauetano (1274-
1534). Madrid: CSIS, 1952; Persona y gracia. Gregorianum 41 (1960), p. 5-29; Il problema
teologico della trascendenza e dell'immanenza della grazia. In ALFARO, Cristologia e
Antropologia. Assisi: Cittadella, 1973.

12J. ALFARO, Transcendencia e inmanencia de lo sobrenatural, p. 9.

13]), ALFARO, Transcendencia e inmanencia de lo sobrenatural, p. 11.

84 | Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza [ v.9 [ n.2 | p.81-101 [ 2012




intelectual] tem ja certo aspecto ontoldgico, que a faz capaz de chegar de
algum modo a visa de Deus”.4 Ou seja,

[...] é, em virtude de sua prépria essencial estrutura de inteligéncia
criada, um ser ndo apenas capaz do sobrenatural, mas que somente no
sobrenatural é definitivamente perfectivel: e, simultaneamente, é um
ser inteligivel e verificavel sem que o sobrenatural o seja de fato
comunicado. O sobrenatural é ndo apenas a melhor resposta a
intelectualidade criada, mas também a Unica resposta definitiva,
absolutamente Gltima. Porém, é uma resposta ndo necessaria para que
a inteligibilidade e existéncia da criatura intelectual tenham suficiente
razdo de ser.15

Alfaro parte da experiéncia existencial constitutiva e comum a
todo homem, o que implica todas as dimens@es fundamentais da sua
existéncia, a saber, sua relagdo com o mundo, os outros, a morte e a
histéria. Como ele mesmo afirma, “partir da experiéncia humana total é
de importancia decisiva para a reflexdo sobre a questdo do sentido da
vida”, e, uma vez tomado este ponto de partida, 0 passo seguinte é de
carater fenomenolégico, ja que “a realidade esboga por si mesma as
perguntas que orientam para seu ulterior conhecimento”.16 A descricéo
do fendmeno — ao mesmo tempo imprescindivel e insuficiente — aparece,
portanto, como caminho a inteligéncia humana que “quer ir além do
fenbmeno perguntando-se pelas condi¢des prévias da possibilidade da
experiéncia vivida e pelos pressupostos ontoldgicos necessarios para que
a realidade possa ser tal como se mostra”.1?

O método alfariano se d&, entdo, nestes trés momentos: o
existencial, porque parte da experiéncia vivida pelo homem no ato mesmo
de existir; o fenomenoldgico, como descreve os fendmenos que permitem a
realidade mostrar-se, desvelando os indicativos e as perguntas concretas
nela implicados e, por fim, o transcendental, na busca dos pressupostos
ontoldgicos para a compreensdo da experiéncia vivida no fenémeno.

Na&o se parte, porém, pura e simplesmente da questdo do homem
sobre si, mas da pergunta sobre o sentido mesmo desta questdo. A
pergunta que o homem faz sobre si € sobre o sentido da sua vida deve ser
tomada como “a questdo originaria, a primeira do ponto de vista

14 ). ALFARO, Transcendencia e inmanencia de lo sobrenatural, p. 15.
15 ). ALFARO, Transcendencia e inmanencia de lo sobrenatural, p. 50.
16 ). ALFARO, De la cuestién del hombre a la cuestion de Dios, p. 24.
17J). ALFARO, De la cuestién del hombre a la cuestion de Dios, p. 24.

| Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza \ V.9 | n.2 | p. 81-101 \ 2012 | 85




existencial, a mais imediata, acessivel e ébvia a todos, enquanto incluida
em toda opcéo e acdo do homem™18, isto significa reconhecer que em toda
atividade humana ja se encontra, essencialmente, esta interrogacdo. Na
relacdo entre esta pergunta fundamental e cada uma das respostas
concretas se estabelece um “desnivel insuperavel”, dimenséo constitutiva
do homem. A primeira tarefa, portanto, € determinar os contornos da
pergunta do homem sobre si mesmo para que ela se lhe apareca como
pergunta sensata.

Em primeiro lugar, a pergunta que o homem levanta sobre si é de
absoluta singularidade enquanto, nela, “o questionante e o questionado
sdo idénticos™19, pois é sempre o proprio homem o sujeito que pergunta,
0 sujeito inquirido e o contedldo da questdo. Fica, por conseguinte,
excluida de antemao a possibilidade de uma atitude neutra, porque, ao se
perguntar sobre si, 0 homem se imp6e o dever de tomar uma posicao,
isto é, fica diante de si como apelo a uma resposta, por isso, essa pergunta
tem sempre a ver com a liberdade, logo, mais do que meramente tedrica,
€ uma questdo fundamentalmente praxica.

Em segundo lugar, se, por um lado, “a reflexdo explicita,
expressada ha pergunta o qué sou eu, surge da autopresenca vivencial de
ser-si-mesmo e nenhum outro. Em todo ato de pensar, decidir e fazer, o
homem se d& conta de sua insubstituivel existéncia pessoal: certeza
vivencial inegavel da sua identidade consigo mesmo”.2° Por outro, ela é
fruto da experiéncia do ndo ser plenamente idéntico a si, como o ser
chamado a fazer-se, a ser cada vez mais ele mesmo na vinculagdo com o
outro e com todos os outros. Ser si mesmo e jamais sé-lo plenamente, é o
“paradoxo constitutivo” do ser humano que lhe impd&e a questdo sobre si
como problema inescapavel.

Por fim, a questdo habita nos limites das fronteiras insuperaveis
gue marcam radicalmente a existéncia do homem e expressam a sua
contingéncia, a saber, a constatacdo de que “ndo existo desde sempre, ndo
existirei para sempre”2l. De um lado, a pergunta acerca do sentido da vida
se traduz na busca de um fundamento originario, “autofundante”, capaz
de superar toda a série ilimitada de fundamentos meramente
intermédios. De outro, revela a experiéncia evidente de que nossa

18 J. ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 271.
19). ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 14.
20 ). ALFARO, De la cuestién del hombre a la cuestion de Dios, p. 15.
21]), ALFARO, De la cuestién del hombre a la cuestion de Dios, p. 15.
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existéncia tem um término. E este fim que marca intrinsecamente a nossa
como uma forma de existir ndo fundada em si mesma e desmascara, ao
mesmo tempo, a ilusdo de um progressus in infinitum. E a morte que
transforma a vida num enigma enquanto da a esta o carater de totalidade
e “ultimidade”, fazendo de cada momento uma grandeza irreversivel e
irrepetivel.

Com suporte nessas duas experiéncias fundamentais o homem se
percebe como existéncia que ndo da a si mesma o seu fundamento, mas
gue se mostra como fundada além de si e aberta a algo que a transcende.
O “por qué” e o “para qué” constituem o homem como questionado em
sua liberdade, chamado nédo apenas a conhecer-se, mas também a se
constituir em suas decisdes livres. “O homem néo pode contentar-se em
viver. Um mero viver, sem um por qué e para qué da vida, seria uma
degradacdo do que ha de mais humano do homem”.22 O homem ¢,
portanto, ndo apenas questdo para o conhecimento, mas também tarefa
para si mesmo, tarefa a se realizar nas suas possibilidades nas decis6es de
sua liberdade. Deste modo, toda e qualquer pergunta do homem sobre si
deixa de ser, exclusivamente, uma questdo acerca de sua esséncia, mas
toca o problema da possibilidade mesma de sua existéncia. Finalmente,
subjaz a esta questdo, de um lado, a pergunta sobre a inteligibilidade da
vida humana, isto é, se ha nela indicios para uma possivel resposta, e, de
outro, se ela apresenta um valor capaz de comprometer a liberdade.

Trata-se, em outros termos, do problema de discernir se deve
entender a vida humana como realidade sensata, isto €, se ela “carrega
estruturas ontolégicas que a tornem inteligivel enquanto antecipam uma
finalidade e apontam a novas possibilidades, e por isso implica valores
(motivacgBes) que interpelam a liberdade a decisdo23; ao passo que dar
sentido significa “comprometer as decisdes no cumprimento da tarefa
previamente configurada nas estruturas ontolégicas que fundam sua
inteligibilidade e seu valor”.24 Ser humano quer dizer, portanto, viver sua
autopresenca consciente no seu pensar, decidir e fazer, assim como lidar
com a questao ultima como “estrutura ontolégica permanente presente no ato
mesmo de existir’?> e condicdo prévia de possibilidade das questbes
particulares. “Pode-se caracterizar o homem como o criador da
linguagem, da técnica, da cultura, da arte, da historia; porém o distintivo

22]. ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 18.
2 ). ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 19.
24 ). ALFARO, La cuestién del sentido y el sentido de la cuestién, p. 395.
25 ), ALFARO, De la cuestién del hombre a la cuestion de Dios, p. 20.
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gue marca mais profundamente o ser humano consiste no seu destino de
buscar o sentido ultimo de sua vida: o homem foi colocado em seu
mundo a procura de si mesmo e de seu futuro”.26

3 - Juan Alfaro: “Da questao do homem a questédo de Deus”

“Desde muitos séculos até nossos dias, a filosofia (teista ou ateista)
prop8e a questdo de Deus, partindo da questdo do homem”.2” Nisto, a
qguestdo de Deus surge da questdio do homem que vai além do
meramente humano, mundano e histérico. Como a prépria questéo sobre
o sentido, porém, a pergunta sobre Deus s6 pode surgir para o homem
gue vive sua experiéncia existencial aberto aos indicios que apontam para
além dos limites das relagdes homem-mundo-histéria acompanhada de
uma reflexdo fenoménico-transcendental que consiga mostrar a
transcendéncia destes mesmos indicios. A questdo de Deus se justifica
como o por qué altimo exigido pela questdo do homem, isto é, como
“condicdo ultima de possibilidade e inteligibilidade do que o homem
vive na sua relacdo com o mundo, com 0s outros, com a morte e com a
histéria”.28 E a descoberta, no homem, de algo que se lhe impde
incondicionalmente e que condiciona a sua existéncia e cada ato seu, de
sorte que o homem se mostra sempre como ser “incondicionalmente-
condicionado”.

Dito de outro modo, a questdo de Deus pertence a questdo do
homem enquanto o homem vivencia sua existéncia na abertura ao
transcendente.?® “Poder-se-ia dizer que, consequentemente, como no
fundo ndo é o homem que leva a questao do sentido de sua vida, senéo é
levado e interpelado por ela, assim sera levado e interpelado pela questdo

26 ]. ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 21.

27 ). ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 29.

28], ALFARO, De la cuestién del hombre a la cuestion de Dios, p. 26.

29“Quase se poderia aventurar que com ela (abertura) se resume, de certo modo, o
pensamento antropoldgico do autor [..] j& que Alfaro ndo busca a construcdo de uma
antropologia propriamente dita, a se stante, mas tenta lancar as bases do edificio teol6gico
da insercdo do dom sobrenatural (a graca, a revelacao, a fé) nas estruturas mais profundas
constitutivas do ser-homem. A “abertura” como categoria sintética compendia o
pensamento antropolégico de Alfaro, porquanto lhe interessa apenas destacar o que
caracteriza e permite ao homem ser interpelado pela graca, seja interiormente (de modo
atematico, ou melhor, inefavel, pela acdo do Espirito que toca o coragdo do homem em sua
profundidade abismal), seja ex auditu (categorialmente) mediante a palavra profética ou a
pregacdo da Igreja” (J. M. MIGUEL, Revelacion y fe: la teologia de Juan Alfaro. Salamanca:
Secretariado trinitario, 1983, p. 25).
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de Deus”.30 Deste modo, tanto fica descartada uma posi¢do neutra ante a
pergunta sobre o sentido, quanto diante da pergunta sobre Deus, porque
apenas uma liberdade comprometida pode engajar-se na busca de uma
resposta. A passagem da questdo do homem a questdo de Deus acontece
na medida em que

A resposta a questdo do sentido deve ser buscada em primeiro lugar
dentro da realidade intramundana total, constituida pela relacdo
homem-mundo-histéria. Se a resposta Ultima a questao do sentido se
encontrasse dentro do real intramundano, ndo haveria que busca
ulteriormente: ndo se daria a questdo de Deus. Apenas se as respostas
possiveis que oferece o intramundano ndo sdo ultimas, mas que por si
mesmas exigem perguntar mais além de todas elas, tera que colocar a
questio do Transcendente, Ultimo, Incondicionado. Todas as
perguntas sobre Deus ou nédo-Deus, teismo ou ateismo, sdo no fundo
uma s6 questdo: o fundamento Gltimo é meramente intramundano ou
transcende a totalidade do real intramundano?3t

A questado do sentido adquire forca como expressdo da abertura
radical em cujo &mbito habita a existéncia do homem que n&o esgota seu
ser e sua aspiracgdo no locus da imanéncia. E na pergunta pelo sentido que
o0 homem se descobre como ser langado além das suas fronteiras na busca
de uma resposta, e é nesta pergunta ainda que se insere a questdo de
Deus como possibilidade de resposta Ultima e exaustiva.3?

3.1- O homem na sua rela¢do com o mundo: o fundamento da Liberdade

A relagdo homem-mundo sucede como experiéncia vivida numa
perspectiva exclusiva do homem, isto &, na perspectiva de quem
pergunta. Na linha de Heidegger, Juan Alfaro v& na existéncia do
homem, como ser-no-mundo, a experiéncia originaria, sempre presente,
de quem tem neste ndo apenas sua morada, mas o lugar de origem e a
base permanente para a propria acdo. E relacdo marcada pelo carater de

30 ). ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 27.

31). ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 27-28.

32 “Desta perspectiva se pode concluir que o homem é pergunta por Deus, enquanto o
interpela originariamente, com a proépria criacdo: ser-criado = ser-interpelado por Deus
(chamado a existéncia por Deus e para Deus)” (J. M. MIGUEL, Revelacion y fe: la teologia de
Juan Alfaro, p. 77) e ainda: “A questdo de Deus é significativa enquanto doadora de sentido
a existéncia humana. Da experiéncia existencial total humana apareceu Deus como
plenitude de sentido. Por ele Deus é ‘Consciéncia plena de Si’, ‘Liberdade Absoluta’,
‘Plenitude pessoal’ (...) que chama a pessoa a sua plena realizacdo existencial” (H. M.
YANES, Esperanza y solidaridad. Una fundamentacién antropoldgico-teoldgica de la moral cristiana
en la obra de J. Alfaro, Madrid: UPCO, 1999, p. 156).
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dependéncia do ser humano condicionado pela natureza, na qual o
homem se coloca como quem pergunta pelo préprio sentido do mundo,
isto é, como quem “se da conta da diversidade mutua que os separa”.33
Na medida em que descobre o mundo, a pessoa conhece a si mesma
como qualitativamente diferente do mundo.

O mundo aparece, entdo, como local para emergéncia da
consciéncia autorreflexiva do homem e para a sua realizagéo livre como
ser “capaz de atuar segundo possibilidades novas criadas por sua
liberdade”. “A potencialidade objetiva ilimitada da natureza corresponde
a poténcia projetiva ilimitada do homem. E vice-versa: a possibilidade
ilimitada de criar o novo, propria do homem, corresponde a
possibilidade ilimitada de ser transformada, prépria da natureza”.34
Mediante o conhecimento e a transformacdo da natureza, 0 homem
cresce no seu dominio e por isso cresce, como homem, na consciéncia de
si e nas possibilidades de sua liberdade, cria possibilidades novas numa
constante humanizagéo.

A vinculacdo do homem ao mundo pela corporalidade e sua
desvinculagdo por sua interioridade revelam que o homem tem uma
abertura singular diante do mundo. De fato, ele atua no mundo
realizando aquilo que o diferencia deste, isto ¢, efetivando sua
autoconsciéncia e liberdade, na abertura que é parte da sua estrutura
ontoldgica. E uma abertura ilimitada que nio se detém em nenhuma
meta alcan¢ada, pois, como “abertura sempre aberta, constitui a condicéo
prévia de todo progresso do homem no mundo e, a0 mesmo tempo, da
insuperavel penultimidade de toda meta alcangada”.®> E, finalmente,
abertura autotranscendente, porque vai além de toda autorrealizagéo: “o
homem é homem enquanto sustentado e impulsionado por sua

33 ). ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 203.

34 ). ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 204. “O homem pode
exercitar a propria aspiragdo a ser mais ele mesmo tdo-somente em sua agéo sobre o mundo.
Ao carater ilimitado de sua aspiracdo correspondem as possibilidades imensas do mundo.
Transformando o mundo, o homem aperfeicoa-se a si mesmo, cresce em sua propria
consciéncia e liberdade, torna-se mais ele mesmo. A tarefa de transformar o mundo imp0&e-
se-lhe com a mesma responsabilidade absoluta do préprio aperfeicoamento” (J. ALFARO,
As esperangas intramundanas e a esperanca cristd, p. 1121).

3 ). ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 207. “N&o pode alcancar a
plenitude por si mesmo, pois néo se autofundamenta. Com isso o0 mundo também é lugar
onde a pessoa humana experimenta sua finitude criatural” (J. ALFARO, Hacia una teologia
del progreso humano. Barcelona: Herder, 1969, p. 46).
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subjetividade, pela transcendéncia que é ele mesmo, quer dizer, por sua
autotranscendéncia”.36

A relagdo homem-mundo reporta-se, pois, a liberdade humana
como situagdo-limite na qual cada ato livre demonstra um caréter
distintivo e exclusivo do ser humano na constituicdo de algo novo e
descontinuo a respeito de todas as condi¢fes naturais.3” Nisso, 0 sujeito
constroi a si mesmo, fazendo do eu origem e fim de seus atos livres, numa
liberdade que é, ao mesmo tempo, liberdade de todos os condicionamentos
prévios e liberdade para enquanto orientagdo transcendente. Liberdade
gue eleva a pessoa além de si mesma, liberdade incondicionada, que
ultrapassa os limites naturais e se orienta numa dire¢do transcendente
aberta ao futuro. “O homem é mais homem enquanto vai além do que
tem sido e do que é agora”.38

A liberdade, tanto quanto a existéncia, ndo é mero fruto de uma
conquista ou de um projeto humano, mas um dom que implica a tarefa
de dar sentido a vida. Nisso, a liberdade tem sentido quando é chamada
a responder por si, isto é, quando tem ligagdo com a responsabilidade. Em
outros termos, a liberdade é plenamente humana quando questiona sua
origem e sua orientacdo. Para tanto, sdo necessarias trés condicdes para
uma resposta sensata: primeiro, compreender que liberdade-
responsabilidade nédo apenas refere-se a algo, mas que se efetiva diante de
alguém, ou seja, que s6 pode ter lugar numa relacdo pessoal. Segundo,
assim como sou livre-responsavel diante da dignidade pessoal do outro e
da humanidade inteira, também os outros o sdo diante de meu ser
pessoal, isto é, existe uma relacdo de mUtua responsabilidade essencial e
constitutiva de cada um como pessoa. Por fim, o fundamento derradeiro
da liberdade-responsabilidade difere e transcende a natureza, o homem e
o todo da realidade intramundana. A realidade que pode dar
fundamento a liberdade-responsabilidade s6 pode ser pessoal e
absolutamente livre, “designado com um nome proprio e Unico: Deus”.3°

3 J. ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 207.

37 “0 ato livre tem seu carater préprio em néo ser preconcebido nem predeterminado em
nenhuma validade anterior a ele; nem nos processos da natureza, nem nas circunstancias
histéricas que o condicionam nem na mesma liberdade da qual provém, nem nos atos livres
que procede. Esta livre de toda condicdo prévia... O ato implica sempre a atuacdo de
possibilidade que transcendem as da natureza” (J. ALFARO, Revelacion cristiana, fe y teologia.
Salamanca: Sigueme, 1985, p. 28).

38 J. ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 213.

3 J. ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestién de Dios, p. 215. “A liberdade-
responsabilidade, estrutura ontolégica da pessoa humana, revela com uma luz nova que o
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Deste modo, chega-se a “mostra¢do” como “apresentacdo dos motivos
gue justificam a opcdo de dar sentido a vida crendo em Deus (...). A
existéncia de Deus ndo se demonstra (...) se afirma numa deciséo (...)
suficientemente motivada para que seja opcdo autenticamente
humana”.40

3.2 - O homem na sua relagdo com o outro: o fundamento do Amor

A relacdo com o mundo o homem a vive em comunhdo e
colaboracdo com os outros, ja que a transformacao da natureza é tarefa da
comunidade humana. O intransferivel eu pessoal esta essencialmente
orientado ao interpessoal e tem na comunidade a Unica possibilidade de
se realizar, pois é proprio da subjetividade humana, como subjetividade
dialogal, realizar-se na intersubjetividade.

De um lado, este discurso se vincula com a afirmacdo das
condicdes prévias da responsabilidade do homem que atua livremente,
de outro, se interessa pelos atos livres do homem enquanto se referem
sempre a motiva¢Bes que tanto condicionam suas decisbes quanto
justificam suas opc¢des como sensatas. A conclusdo de Alfaro é a de que
“a opcao fundamental supde (suposicdo ndo légica, mas ontoldgica) a
motivacdo fundamental de dar sentido & vida e as motivac8es concretas
das opgdes particulares”.4l Ha, por conseguinte, uma hierarquia de
valores que se ordena segundo o grau de sua conexdo com o homem feito
valor supremo, ou seja, € mais sensato o que se faz em virtude da
realizacdo da pessoa e da formagdo da comunidade. O homem ¢é
chamado a fazer de si mesmo o fim de sua acdo e toda opc¢do néo
orientada a este fim seria, portanto, arbitraria, e por isso carente de
auténtica liberdade.

Diferente da relacdo de conhecimento que caracteriza o encontro
entre homem e mundo, a relacdo interpessoal implica o encontro com o
tu que exige o reconhecimento da sua dignidade pessoal.*2 E, portanto, a

ser questionado, interpelado, é constitutivo da pessoa, e assim revela sua contingéncia
radical, a saber, o ndo estar fundado em ultima instancia, nem em si mesmo, nem na
natureza, sendo na realidade Fundante Transcendente Pessoal” (J. ALFARO, Revelacion
cristiana, fe y teologia, p. 30).

4], ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 216-217.

4], ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 225.

42 “O outro personifica em si mesmo (...) alguém que interpela incondicionalmente minha
liberdade a aceita-lo como valor em si mesmo” (J. ALFARO, De la cuestion del hombre a la
cuestion de Dios, p. 227).
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atitude de reconhecimento como respeito que caracteriza a justa relagdo
entre os individuos, o que se d4 como aceitagdo praxica do outro e de seu
valor incondicional, uma reciproca vinculacdo das liberdades chamadas a
reconhecer, cada uma por seu turno, o valor da outra. Tal relacdo nao
pode ndo se dar como mutua assimetria, isto €, reconhecimento mutuo de
que a liberdade do outro é o valor supremo, porquanto posso abrir méo
da minha liberdade em nome da dignidade alheia, mas ndo me é licito
pedir o mesmo a ninguém. O respeito postula, desta forma, ser traduzido
em atitude de amor: saida de si na direcdo do valor incondicional do
outro, como ser concreto, intransferivel e irrepetivel. Respeito e amor sao,
pois, aspectos essenciais da relacdo interpessoal, sendo que o primeiro
reconhece a inviolabilidade do outro e o segundo sublinha a gratuidade
desinteressada para com ele. “Somente no amor se pode cumprir,
plenamente, a vinculacdo interpessoal; apenas nesta vincula¢do cada um
€ pessoa para o0 outro; somente no auténtico amor (e sé é auténtico se for
reciproco) pode se realizar a libertacio da liberdade: amor que quer dizer
liberdade libertada”.43

Todo homem personifica uma exigéncia de respeito e amor, de
modo que se impde como realidade diante da qual devo dar sentido a
minha liberdade. O homem néo pode ser homem aceitando o outro na
sua dignidade, quer dizer, é desumano reduzir o outro a meio.44

A abertura do homem aos outros ndo se esgota nas relacfes
interpessoais, ela é sinal, sobretudo, de que é parte constitutiva do ser
humano uma solidariedade compreendida como vinculo ontolégico que
une cada um a todos os outros, fazendo do homem um ser-em-
comunhdo. O horizonte desta relagdo é a comunidade como realidade
gualitativa nova que supde a dignidade do homem como base
irrenunciavel e permanente com a qual mantém uma relacdo dialética de
mutua formulagdo, pois, “quando uma pessoa trabalha para a
comunidade, faz-se mais pessoa; quando a comunidade contribui para o
progresso das possibilidades das pessoas, faz-se mais comunidade#, de
modo tal que, pessoa-individuo e comunidade representam um para o
outro um valor supremo e condi¢do da prépria realizacdo. Decorre,
consequentemente, da solidariedade ontoldgica uma solidariedade ética.

43]). ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 229.

4“0 valor pessoal do outro é tal que justifica em todo caso a decisdo de perder a propria
vida para ndo cumprir a ordem de matar um inocente” (J. ALFARO, De la cuestion del
hombre a la cuestién de Dios, p. 231).

4 ). ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 233.
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A liberdade do outro é, portanto, um valor comum, que transcende
a cada pessoa e a prépria comunidade, e revela a autotranscendéncia
propria da liberdade humana. Neste ponto, o sentido da existéncia se
identifica com o problema do sentido da liberdade, e a questdo que
subjaz a ambas é se é possivel buscar apenas nas realidades
intramundanas a base para compreender o sentido de existéncia e
liberdade. Fica-se entre a “absolutizacdo” do intramundano e o que vai
além dele, na busca de um Fundamento Gltimo comum e transcendente
gue possa, ao mesmo tempo, ser fonte da solidariedade, da comunhéo e
do amor. “Amor originario”, que, fundando as relagdes interpessoais,
leva um nome exclusivo seu: Deus.46

Como nas relagdes interpessoais o outro ndo é conhecido sendo
enquanto é reconhecido no respeito-amor, assim, e imensamente mais,
Deus, o Outro por exceléncia suprema (...), ndo pode ser conhecido
sendo enquanto reconhecido na atitude de adoracdo e amor, feito
efetivo na préaxis do respeito-amor dos outros.4”

E a questdo do acesso a Deus ndo como demonstra¢do, mas como
mostracdo, para justificar a opcdo de crer em Deus como fundamentalmente
humana, consoante a estrutura prépria da liberdade.

Né&o ha, finalmente, incompatibilidade entre o reconhecimento do
outro e aquele de Deus, pois nenhum humanismo pode se sustentar na
negacdo do Transcendente, enquanto a pessoa humana exige, por sua
propria dignidade, respeito, e a questdo prépria do valor do outro precede
a questdo de Deus.

3.3 - O sentido da vida e o enigma da morte: o fundamento da Esperanca

As relagdes do homem com o mundo e com 0s outros homens sédo
vividas na perspectiva da possibilidade do fim mesmo de sua existéncia
na morte. Esta surge como questionamento do sentido da vida na sua
forma mais radical, pois a abarca na sua totalidade, sendo que para o
homem “viver é esperar e esperar é ter um futuro”.48

46 ). ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 236.
47). ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 236.
48 ). ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 241. “A esperanga esta
presente em todas as dimensbes fundamentais da existéncia humana, a saber, na
consciéncia do homem, em sua liberdade, historicidade e temporalidade, em sua relacéo
com ao mundo e aos outros” (J. ALFARO, As esperancgas intramundanas e a esperanca
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Seja ela entendida como o fim dos processos bioldgicos, seja como
fim absoluto da pessoa, a morte aparece para 0 homem como a
possibilidade concreta de ndo-existir-mais-no-mundo, que, se de um
lado, p6e em questdo a existéncia mesma como realidade dotada de
sentido, de outro, da & vida humana o seu carater de irreversibilidade. E a
morte, entdo, que, revelando a fragilidade da vida humana, mostra o
homem a si mesmo como projeto sempre ameacado, incapaz de garantir
por si sO sua realizacdo e da ao tempo e as opg¢des do homem a
irrevogabilidade e irreversibilidade que ddo a mesma dignidade a cada
instante e a cada ato livre da vida humana.

A questdo da morte coloca em questdo, portanto, a propria vida em
seu sentido e aquilo que ela leva em seu nucleo, “p6e 0 homem diante da
pergunta radical sobre si mesmo”.4? Situa-nos entre angustia e esperanca,
e enquanto a primeira ndo responde a questdo mesma da morte e vacila
ante a questdo de Deus, a segunda se afirma como grandeza irredutivel a
mera razao e condi¢do para que a vida ndo se perca no nada. A resposta a
morte, por fim, ndo pode ser outra sendo a “esperanca-esperancosa”
originaria ilimitadamente aberta ao futuro.

A esperanca é, pois, condigdo prévia de possibilidade de todas as opgGes e
acles da liberdade humana: dimenséo constitutiva da existéncia humana.
Um esperar que ndo se esgota em nenhuma das opg¢des intramundanas:
gue as transcende a todas, quer dizer, fica sempre aberta a um além de
toda meta lograda. A morte ndo plenifica, pois, a esperanca-esperancosa,
que transcende a totalidade da vida e por isso a morte mesma, é
transcendental, isto é, vai sempre além, estd intimamente aberta e ndo se
deixa sucumbir diante da ameaca da morte.5°

Interpretando a morte como aniquilacdo do eu pessoal, a vida se
exprime como realidade absurda, pois, deste modo, toda corrente de
esperanca carece de sustento, e ndo haveria outra conclusdo sendo o
homem como a “paixdo inutil” de Sartre.5! A esperanca em Juan Alfaro é
expressa como a condicdo prévia de possibilidade de toda decisdo e acao,
isto é, de cada particular projeto humano. A derradeira questao é sobre o
alcance mesmo desta esperanca, que, segundo o nosso Autor, vai além da

cristd. Concilium 9 (1970), p. 1120). Sobre a esperanga na obra de Juan Alfaro, cf. G.
CAUTILLI, Oltre I'orizzonte: il tema della speranza in Juan Alfaro. Roma: PUG, 2005.

49 ). ALFARO, As esperangas intramundanas e a esperanga crista, p. 1122.

50 J. ALFARO, De la cuestién del hombre a la cuestion de Dios, p. 251.

51]).-P. SARTRE, L’étre et le néant. Paris: Gallimard, 1943, p. 662.
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morte ao buscar para si mesma um Fundamento numa Realidade
intramundana e intra-historica.>?

Esta esperancga constitutiva do homem néo pode estar fundada sendo
numa Realidade transcendente, da qual o homem néo pode dispor de
nenhum modo, nem com seu pensamento nem com sua acdo: pode
apenas abandonar-se a Ela na atitude da esperanca e da invocagao.
Somente uma Realidade absolutamente transcendente e pessoal pode
salvar a pessoa humana. Para designar esta Realidade transcendente e
pessoal, a linguagem humana reservou um nome proprio: Deus.53

Da questdo da morte pode surgir a reflexdo sobre Deus como
esperanca Ultima do homem; mostragdo de Deus como opc¢ao fundamental
da esperan¢a. Uma demonstracédo evidente e perfeitamente racional ndo
seria esperanca, mas previsdo, quer dizer, espera e ndo esperancga.

3.4 - O homem e a histéria: o fundamento do Futuro absoluto

A vida do homem se faz na histéria, sendo esta entendida como
dimenséo especifica do humano, de tal modo que a prépria questao
acerca do sentido da vida humana se identifica plenamente com aquela
sobre o sentido da histdria.

Com a Modernidade, a humanidade chegou a um grau de
consciéncia capaz de interpretar a histéria como dimenséo ontologica do
homem, isto é, condicdo prévia de possibilidade de se pensar algo de
realmente humano. E a historia vista nem como a mera sucessio de
eventos, nem como unidade estabelecida pela simples subjetividade, mas
como consciéncia comum que abarca a humanidade inteira. Faz-se, entdo,
a passagem da pergunta kantiana, “o que posso esperar?”, aquela de
Ernest Bloch, “o que podemos esperar?”. Em outros termos, estd 0 homem
moderno “cada vez mais consciente de sua projecdo comunitaria no
futuro”.54

52 “A morte pde o homem diante da opgdo de uma existéncia autdnoma, limitada a suas
possibilidades dentro do mundo (opc¢éao idéntica no fundo, tomando a forma de desespero
heroico ou fatalista, da ndusea pela vida, ou de uma existéncia alienada no esquecimento da
morte) ou de uma existéncia aberta, encorajada na esperanga de um porvir transcendente”
(J. ALFARO, As esperancas intramundanas e a esperanca cristd, p. 1123).

2, ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestién de Dios, p. 254.

54 ). ALFARO, As esperancas intramundanas e a esperanca cristd, p. 1123.
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E dentro desta nova perspectiva que o homem contemporaneo
pode avaliar os resultados do seu caminhar histérico, suas conquistas nos
campos das Ciéncias Naturais e Humanas, no pensamento filoséfico, na
criacdo artistica e nos meios de comunicagéo; assim como pode perceber
0 Seu aspecto negativo nas possibilidades novas de destrui¢do da vida
humana e da natureza, além das novas formas de escravizacdo e
manipulacdo do homem. E justamente deste contexto que nasce a questdo
ética fundamental acerca do significado de um progresso cientifico e
técnico desvinculado de uma proposta ética, ja que, concretamente, em
nenhum campo do progresso humano se pode prescindir de suas
implicacdes éticas.>s

Das tensbes proéprias da dindmica histérica, o aspecto mais
negativo é certamente a morte de todas as geracdes passadas, de onde
vem a pergunta sobre o sentido mesmo da historia, afinal “que sentido
tem a continuacdo da histéria para todos os que a fizeram, a fazem e a
fardo, se enquanto a histdria continua, eles estdo definitivamente
descartados dela e de seu porvir?”.5% O seu problema € 0 nosso, pois
viveram a nossa mesma esperanca diante da morte.

Subjaz a pergunta acerca do sentido da historia o questionamento
fundamental sobre a possibilidade, de um lado, de se encontrar uma
resposta se voltando apenas ao ideal de uma plenitude imanente
definida, como pensaram Marx e Bloch5?, ou a um devir histérico sem um
provir dltimo e definitivo, como enunciou Nietzsche, num processo
ilimitado de metas penultimas. De outro, é a questdo de mostrar como
autenticamente humana, quer dizer, em consonancia com a inteligéncia e
a liberdade do homem, a op¢do por uma histdria aberta a uma realizacéo
meta-historica, transcendente e absoluta, uma esperanca que transcende
as possibilidades do porvir meramente historico.>8

5 Cf. J. ALFARO, Hacia una teologia del progreso humano.

5 J. ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 263.

57 “A partir do momento em que o mundo viesse a ser plenamente manipulavel pelo
homem, se converteria em um mero joguete do préprio homem, em realidade carente de
valor para ele. O homem nada teria a buscar nem criar no mundo; haveria construido com
as proprias mdos a prisdo maravilhosa de sua liberdade. Paradoxalmente se teria
transformado de manipulador do mundo em manipulado pela prépria manipulagédo; a
humanidade plenamente nivelada as possibilidade do mundo transformado por ela, se teria
degradado a condicdo do mais perfeito ‘rob6’” (J. ALFARO, Esperangas intramundanas e
esperanca cristd, p. 1124).

58 “Nao resta, entdo, a humanidade sendo a alternativa seguinte: interpretar-se como apelo a
esperanca de um futuro transcendente, que ela prépria ndo pode criar, mas pode aceitar
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E a realidade de um Futuro transcendente que ndo procede nem da
natureza nem da historia e nem pode ser obra humana, pois, “o atuar da
humanidade sobre o mundo implica em si mesma a impossibilidade de
uma plenitude definitiva da humanidade em sua acdo transformadora do
mundo”.5 Este Futuro vem como graca absoluta que o homem pode
apenas, na atitude de esperanca, esperar e receber como dom gratuito.

7

Esse “Futuro absoluto” é “liberdade transcendente pessoal: Deus”.
“N&o ha mais uma vez demonstragdo, mas a mostragcdo que justifica a
coragem da opgdo, autenticamente humana, de esperar no além da
morte, além da histéria no Futuro transcendente e absoluto que
chamamos Deus”.80

4 - Consideracgdes finais: A crise do sentido e a medida do humano

A reflexd@o antropologica de Alfaro parte e se sustenta da pergunta
gue todo homem deve fazer pelo sentido da vida. Tal quesito nasce, de
um lado, do encontro do homem com as fronteiras proprias da sua
existéncia, isto é, da certeza de nao dispor nem de sua origem nem do seu
porvir ultimo e, de outro, se desenvolve na consciéncia de sua identidade
jamais alcancada definitivamente, mas sempre in fieri. E, portanto, o
homem que se reconhece como mistério ao qual a razdo ndo compreende
definitivamente, homem que interpreta sua vida chamado a se realizar na
sua liberdade sem um conhecimento evidente do por qué e para qué de sua
existéncia.tl

7

“Da questdo do homem a questdo de Deus” é antes de tudo a
traducdo da passagem tipica da Modernidade, de Descartes a Kant, que
fez do homem centro e primado da radicalidade do que ele € para si
mesmo. Decorre deste novo paradigma, a desvinculacdo da questio de
Deus da Cosmologia na direcdo da Antropologia, ou seja, a questdo de

Deus é significativa apenas se intrinsecamente ligada a interpelacdo
fundamental do sentido da vida humana, Unica digna de ser pensada.

como dom. A historia se revela entdo como nova fronteira de transcendéncia. Em sua acao
criadora de histéria da humanidade deve escolher entre um devir sem porvir (um devir de
pura imanéncia intramundana) ou um devir aberto ao dom do porvir transcendente” (J.
ALFARO, Esperangas intramundanas e esperanca crista, p. 1125).

% J. ALFARO, Esperancas intramundanas e esperanca crista, p. 1124.

60 J. ALFARO, De la cuestién del hombre a la cuestion de Dios, p., 269, 270.

61 Cf. J. ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, p. 279.
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Portanto, sem a questdo do homem nao se daria a questao de Deus.
A pergunta é se sem a questdo de Deus aquela acerca do homem tem
garantidos todos os seus elementos essenciais. Em outros termos: sem a
guestdo de Deus a questdo do homem é exaustiva? Para tanto, é essencial
ver as condicdes da sensatez da propria questdo de Deus. Em primeiro
lugar, tal quesito tem sentido quando se apresenta como questdo a
posteriori e se sustenta na pressuposicao de que a vida humana é sensata.
Depois, se for capaz de se justificar como questdo ontoldgica, isto é,
enxertada nas estruturas constitutivas do homem e fruto da sua
autotranscendéncia. Finalmente, se sua resposta referir-se a totalidade do
homem e envolver completamente sua inteligéncia e liberdade.

Para nés, a conclusdo é que a questdo do homem s6 pode ser
considerada na sua complexidade se levar em conta a sua abertura ao
transcendente como parte constitutiva da sua estrutura. Nisso se
esclarece a presenca de “Deus” como “palavra inevitavel” e ficam
evidenciados os limites da Antropologia Filoséfica hodierna — quer
fisicalista, quer pragmatica®? — em ajudar o homem a responder acerca do
sentido de sua existéncia.

Finalmente, citando Karl Rahner, “o homem existe propriamente
como homem s6 onde ele, ao menos na forma de pergunta, ao menos na
forma de pergunta com resposta negativa e na forma de pergunta
negada, diz Deus”. 83
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O SIGNIFICADO DO CORPO E DO BATISMO NA
TEOLOGIA DE TEODORO DE MOPSUESTIA

Prof. Dr. Pe. Elismar Alves dos Santos, CSsR*

Resumo

Ao explicar que o cristdo se associa ao Corpo Mistico de Cristo, tendo no Batismo
o0s sinais visiveis dessa associa¢do, Teodoro de Mopusuéstia (350-428) apresenta
uma importante reflexdo teoldgica sobre a humanidade de Cristo. Nesse contexto,
0s que recebem o Batismo e a Eucaristia participam da humanidade de Cristo.
Para tratar dessa temdtica, o artigo encontra-se dividido em cinco partes.
Primeiramente, delineia alguns tracos da Cristologia de Teodoro de Mopsuéstia.
Em segundo lugar, aborda a temética do corpo na P6s-Modernidade. Em terceiro,
traz a discussao o significado do Corpo de Cristo. Em quarto, discorre acerca do
batismo na teologia de Teodoro de Mopsuéstia. Por ultimo, demarcam-se
algumas consequéncias que emergem sobre o significado do corpo, para a
atualidade, com origem na teologia do Autor antioqueno.

Palavras-chave
Corpo. Batismo. Teologia. Teodoro de Mopsuéstia.

Abstract

To explain that the Christians join themselves to the Mystical Body of Christ,
having in the Baptism the visible signs of this joint, Teodoro de Mopsuéstia (350-
428) introduces an important theological thought about the humanity of Christ. In
this context, the ones who receive Baptism and Eucharist join in the humanity of
Christ. To approach that theme, this article is divided into five parts. Firstly, it
presents some traits of the Christology of Teodoro de Mopsuéstia. Secondly, it
exams the body issue in post-modernity. Thirdly, put in discussion the meanings
of the Body of Christ. Fourthly, it discourses about the Baptism in the Theology of
Teodoro de Mopsuéstia. Lastly, we delimit some consequences that emerge about
the meanings of the body, to the present days, from the Theology of the Antioch
auhor.

Keywords
Body. Baptism. Theology. Teodoro of Mopsuéstia.
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1 - Introdugéo

Teodoro de Mopsuéstia foi Bispo de Mopsuéstia entre 392 e 428. E
0 mais conhecido representante da Escola Antioquena de Hermenéutica.
Em Exegese realizou varios comentarios exegéticos, com rigor cientifico
(método historico e filologico). Possui 16 Homilias Catequéticas
recuperadas em 1932. Uma sobre o Simbolo Niceno e destinadas aos
catecimenos e outras sobre o Pai Nosso, o Batismo e a Eucaristia. No que
se refere a Cristologia, a obra mais importante de Teodoro de Mopsuéstia
chama-se “De Incarnatione”. Toda a sua teologia gira ao redor desse
escrito que tematiza as duas naturezas de Jesus Cristo?.

O periodo que vai da morte de Sdo Cipriano (258), as origens da
controvérsia ariana (cerca de 320) aparece como um periodo de
transicdo, menos rico do que outros em personalidades e obras
marcantes [...] os séculos IV e V sdo a grande época dos Padres, de
Santo Atandsio a Sao Cirilo de Alexandria, Santo Agostinho e S&o Ledo
[...]1. N&o é possivel ler e compreender os Padres do século IV sem
conhecer um de seus principais problemas: o arianismo, do nome do
sacerdote alexandrino Ario2.

E certo afirmar que Teodoro de Mopsuéstia articula sua teologia
nesse cenario de debates e de busca de proposi¢8es sobre duas questdes
intrigantes: “qual é o Deus no qual creem os cristdos? Quem é Jesus
Cristo em relacédo a Deus e em relacdo ao homem?”3 Acreditamos que a
teologia de Teodoro de Mopsuéstia se encontra atual para os dias de hoje.
Seu pensamento é fecundo e amparado por uma excelente antropologia
paulina, ao associar o corpo humano ao Corpo de Cristo por meio do
batismo. A humanidade de Cristo causa impactos a humanidade do ser
humano. Assim, corpo e batismo sdo duas realidades presentes na
teologia do Autor patristico.

Na atual conjuntura mundial, o corpo, muitas vezes, é visto como
“objeto” e “mercadoria”. Com efeito, os escritos do Autor estudado
despontam como um convite a reflexdo sobre o significado da
incorporacdo a humanidade de Cristo: Cristo, em sua humanidade e
divindade, acolhe a pessoa humana, muitas vezes, desfigurada na sua
realidade corporal. Para o Autor antioqueno, o ser humano, a luz da

1 Cf. SPANNEUT, Michel. Os Padres da Igreja [Séculos IV-VIII]. Sdo Paulo: Loyola, 2002, p.98,
V.IL

2 LIEBAERT, Jacques. Os Padres da Igreja [Séculos I-1V]. S&o Paulo: Loyola, 2000, p.131.

3 LIEBAERT, Jacques. Os Padres da Igreja, p.135.
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teologia de Paulo, ndo pode ser reduzido a “carnalidade”, pois,
antropologicamente, esse reducionismo o0 empobreceria.

2 - Alguns tracos da teologia de Teodoro de Mopsuéstia

A maioria dos escritos de Teodoro de Mopsuéstia transmite o eixo
central de sua teologia: a unido das duas naturezas de Cristo: divina e
humana. Trata-se da questdo da Palavra e do homem: “Como Teodoro
compreende a palavra Prosopon para descrever a unido das duas
naturezas de Cristo?”’4 Para isso, Teodoro recorda os ensinamentos dos
Padres da Igreja, os quais chama de “Nossos Pais,” aludindo ao simbolo
de fé. Entao, explica o significado do termo “Présopon”:

Mas eles seguiram os Livros Santos que falam diferentemente das
naturezas, ensinando uma sé pessoa présopon por causa da unido exata
que se realizou (e) por medo de que se pense que eles separam a
associacdo perfeita que teve o que foi assumido com o que assumius.

Teodoro discorre, em sua Cristologia, sobre “o0 modelo salvifico de
Cristo na humanidade”. Ele utiliza a figura de Ad&o como Typo. Trata-se
de uma Tipologia® como condicéo e ideia para relacionar e contextualizar
Adao com Cristo. Segundo Teodoro, o “maligno” foi condenado por
conta do mal causado a humanidade desde a queda de Adao até a
libertagdo em Cristo. Vitorioso sobre Satands, Cristo “foi ressuscitado
dentre os mortos, Deus o tornou imortal e imutével e o fez subir ao céu™”.
Por essa vitéria, todo género humano é beneficiado e posto a salvo do
poder do maligno. Se a morte entrou no mundo por um homem (Adao),
logo a salvacdo entrou através de (Cristo)s. E nesse contexto teoldgico,
gue Teodoro aproxima Adao e Cristo da natureza humana.

Ambos [Ad&o e Cristo] sdo duas classes da existéncia humana, e suas
acoes tiveram profundas repercussdes para o restante da humanidade.

4 SULLIVAN, Francis. The Cristology of Theodore of Mopsuestia. Roma: Cura Pontificiae
Universitatis Gregorianae edita, 1956, p.259.

5 DE MOPSUESTIA, Teodoro. Homilia Catécheétiques, VI, 2-3, trad. R. Tonneu, Cité du
Vatican, 1949, pp.133-135. Esta Homilia encontra-se no livro de Spanneut. SPANNEUT,
Michel. Os Padres da Igreja. [Séculos IV-VIII, volume I1]. Sdo Paulo: Loyola, 2002, p.101.

6 A Tipologia significa uma técnica pela qual pessoas, eventos e instituicdes representam algum
ensinamento. Aponta para algo que ha de acontecer e, na Biblia, para Cristo. (Cf. Hb 8,5).

7 DE MOPSUESTIA, Teodoro. Homilia 12, n. 20.

8 Cf. Rm 5, 14-15: “Todavia, a morte imperrou desde Adao até Moisés, mesmo sobre aqueles
que ndo pecaram de modo semelhantemente a figura daquele que devia vir. Se todos
morreram devido a falta de um sé, muito mais abundantemente se derramou sobre todos a
graca de Deus e o dom gratuito de um s6 homem, Jesus Cristo”.
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O pecado de Adao atinge todas as pessoas em seu estado mortal, mas a
humanidade de Cristo em sua histéria iniciada entra na imortalidade
da vida®.

Por tratar-se de um exegetal®, como ressaltado, a Cristologia de
Teodoro de Mopsuéstia volta-se a problematica das duas naturezas de
Cristo. “Este discernimento das duas realidades em Cristo é certamente a
mais proeminente caracteristica da Teologia de Teodoro, e da exegese do
Novo Testamento. Teodoro herdou esta preocupacdo dos seus
predecessores Antioquenos”!t, Por meio da férmula Deus, a Palavra e o
Homem Assumptus, Teodoro estabelece a distingdo entre “a physis!?
divina” e *“a phisis humana” em Cristo. “Este uso do termo ‘a natureza
divina’, para referir-se a Palavra, e do termo ‘natureza humana’, para
referir-se ao Homo Assumptus, caracteriza o ensino cuidadoso de
Teodoro™13,

Um traco importante da Cristologia do Teblogo de Antioquia
consiste no fato de sublinhar as atividades e as fraquezas do homem
Cristo. “Essa cristologia insere-se numa histdria do mundo. Por meio do
Cristo que fez a experiéncia da fraqueza, mas chegou a gléria, a
humanidade inteira passa de um estado de instabilidade a imutabilidade
e imortalidade14. Cristo foi o primeiro a receber a imortalidade. Nele, o
Nosso corpo participara da vida imortal e da unido com Deus?s.

Como se resolve a questdo das duas naturezas de Cristo? No
século V, essa pergunta foi respondida por Teodoro. Para ele, Jesus
deveria ser compreendido como homem em sua totalidade. N&o se trata
de abordar somente a humanidade de Cristo, mas também a sua
transcendéncia. Em Jesus, had uma necessidade (Verbo) de duas naturezas:
divina e humana. Teodoro fala da convergéncia de duas naturezas que
trabalham juntas. Antes, porém, de descrever o sentido e significado do
Corpo de Cristo, faz-se necessario situar a problemética do corpo na Pos-
Modernidade.

9 McLEOD, Frederick. The Roles of Christ’s Humanity in Salvation: Insights From Thodore of
Mopsuestia. Washaington: The Catholic University of America Press, 2005, p.67.

10 Cf. SPANNEUT, Michel. Os Padres da Igreja. [Séculos IV-VIII, volume Il]. Sdo Paulo:
Loyola, 2002, p.98-99.

11 SULLIVAN, Francis. The Christology of Theodore of Mopsuestia, p. 205.

12 A physis para Teodoro de Mopuséstia é vista como natureza. Assim, ndo existe physis sem
hypostasis. A hypostasis é caracterizada como uma individualizacio da phyisis.

13 SULLIVAN, Francis. The Christology of Theodore of Mopsuestia, p.205.

14 SPANNEUT, Michel. Os Padres da Igreja, p. 103.

15 Cf. McLEOD, Frederick. The Roles of Christ’s Humanity in Salvation, p.75.
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3 - O Corpo na Pés-Modernidade

O corpo, nestes anos do século XXI, é constantemente editado,
alterado?® adornado cada vez mais. Nota-se uma busca desenfreada pela
perfeicdo do corpo. Procura-se, nas aparéncias corporais, o desejo de um
corpo belo e sem defeito. David Le Breton, em sua obra A Sociologia do
Corpo, evidencia as consequéncias dessa busca pela perfeicdo da
aparéncia corporal e observa como o corpo é relacionado a estética nas
Ultimas décadas!’. Assim, acertadamente, define: “as qualidades do
homem s&@o deduzidas da feicdo do rosto ou das formas do corpo. O
corpo torna-se descri¢do da pessoa, testemunha de defesa usual daquele
gue encarna”18, Noutras palavras:

A beleza ganhou bruscamente em consisténcia e em
imediatidade. Nos dias atuais percebe-se uma acentuada
persisténcia em encontrar um corpo “perfeito”. Uma dupla
tensdo, para dizer a verdade, atravessa 0 investimento no
corpo, da Renascenca as Luzes, esbogcando as primicias das
visdes de hoje: uma acentuacdo das imposicdes coletivas, uma
acentuacao da libertacéo individual?®.

O corpo torna-se o lugar em que a pessoa expressa sua
singularidade e alteridade. O corpo é “expressao dos sentimentos”. Na
dimensdo da sexualidade, o corpo desponta, ao longo dos séculos, como
realidade paradoxal: “O corpo aparece como o agente (ou a vitima) de
atos sexuais transgressivos e, portanto, como lugar privilegiado de
‘crimes’ contra a religido, a moral e a sociedade”?0. Corpo e sexualidade
caminham juntos. Observa-se que esta, em todas as culturas, é concebida
como algo especial: “a sexualidade foi sempre percebida como algo
‘especial’ e sempre foi coberta (diriamos com ‘pudor’) de sacralidade e de
ritos”2,

16 Cf. DEBORD, Guy. A sociedade do espetaculo. Rio de Janeiro: Contraponto, 1997.

17 Cf. LE BRETON, David. Adeus ao Corpo. Sao Paulo: Papirus, 2008, p.14-15.

18 LE BRETON, David. A Sociologia do Corpo. Petrdpolis: Vozes, 2006, p.17.

19 GELIS, Jacques. O corpo, a Igreja e o Sagrado: Histéria do Corpo. Volume |. Sdo Paulo:
Vozes, 2008, p.17.

20 GRIECO SARA, F. Matthews. Corpo e Sexualidade na Europa do Antigo Regime: Histéria do
Corpo. Volume I. Petrdpolis: Vozes, 2008, p.217.

21 PAMPALONI, Massimo. O Pudor como Pastor do Ser: reflexdo sobre a sexualidade em
chave personalistica. Perspectiva Teoldgica, Belo Horizonte, n. 102, p.228, 2005.
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Ainda sobre o corpo: “ele é o0 eixo da relagdo com o mundo, o lugar
e 0 tempo no qual a existéncia toma forma através da fisionomia singular
de um ator”2, Na Po6s-Modernidade, o corpo tornou-se objeto e
mercadoria de consumo. “Hoje, assistimos a consideracédo, com todas as
letras, da metafora que leva a fazer do corpo humano um material
disponivel”2, Se, por um lado, crescem de forma positiva as novas
descobertas cientificas em favor do corpo humano, sobretudo na &rea da
Biologia, por outro lado, “quanto mais o corpo perde o valor moral, mais
cresce o valor técnico e mercadoldgico”?4. Na logica do mercado, pode
até ser traficado, como, por exemplo, no trafico de 6rgdos para paises
ricos. Inclusive cresce consideravelmente a discussdo polémica sobre a
“pbarriga de aluguel”, a procura de embrides congelados, manipulagdo
genética?> e tantos outros procedimentos que envolvem a tematica do
corpo.

No discurso cientifico contemporéneo, o corpo é pensado como uma
matéria indiferente, simples suporte da pessoa. Ontologicamente distinto
do sujeito, uma matéria-prima na qual se dilui a identidade pessoal, e ndo
mais uma raiz de identidade do homem2s.

A pessoa pode pensar que tem um corpo, mas se esquece de que é
corpo. O filésofo francés Merleau-Ponty resume bem essa ideia, ao dizer:
“Mas eu ndo estou diante de meu corpo, estou em meu corpo, ou antes,
sou meu corpo”?’. Quem pode, entretanto, “salvar” o corpo? A
biotecnologia responde com as curas “milagrosas” para conter a
fragilidade humana; a teologia cristé responde dizendo que Deus acolhe a
fragilidade do corpo humano. Entdo, a fic¢do cientifica torna visivel a
mudangca na compreensao do corpo, que se cristaliza na ciéncia. Ele passa a
ser totalmente “moldavel” e “cultuado”, perdendo sua vitalidade
bioldgica, para assumir uma realidade manipulavel, um “corpo sem
carne”, ndo mais pensado como expressdo do envelhecimento, da limitacdo
e da mortalidade. A filosofia moderna diz que o “ser-para-a-morte” se
expressa visivelmente na decadéncia do corpo.

22 | E BRETON, David. A Sociologia do Corpo, p.7.

23 LE BRETON, David. A Sociologia do Corpo, p. 90.

24 LE BRETON, David. A Sociologia do Corpo, p.90.

25 LE BRETON, David. A Sociologia do Corpo, p.90.

26 |LE BRETON, David. Adeus ao Corpo, p.15.

27 PONTY-MERLEAU, Maurice. Fenomenologia da Percepcéo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1999,
p.207-208.
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Portanto, hd um projeto de recuperacdo da mortalidade do corpo.
Dai surgem pelo menos dois questionamentos: h4 uma rejeicdo da
fragilidade do corpo e/ou uma obstinagdo pelo corpo perfeito?28 Por
outro lado, existem pontos positivos: a vitoria da Medicina sobre o corpo
enfermo. Para a Teologia paulina, na qual Teodoro de Mopsuéstia
fundamenta sua cristologia, entra em cena a realidade da ressurrei¢do da
carne, que Paulo chama de corpo “glorioso”. Mediante a ressurreicdo de
Cristo, o cristdo é convidado a experimentar um corpo glorioso, livre,
perfeito e eterno. Faz-se necessario, porém, evitar reducionismos: 0 corpo
ndo é apenas realidade biolégica nem puramente realidade espiritual.
Quem vai “salvar” o corpo? As novas tecnologias ou Deus?

Por meio do corpo, 0 homem esta em conexao com o conjunto total
da realidade material, imerso de forma direta no continuo devir e perecer
da natureza. O homem corporal, no entanto, ndo é somente um objeto
contingente no mundo, um ser animado que, do mesmo modo, poderia
faltar, sem que o corpo perdesse por isso algo substancial. Conforme o
testemunho biblico, a criagdo do homem constitui o coroamento 6ntico
do cosmo: no homem, concentra-se seu sentido, nele se manifesta seu
verdadeiro significado. O homem é a meta concreta, a auténtica
finalidade e a cabeca fundamental do cosmo e todo o mundo material

forma, num sentido amplo, seu corpo.

A pessoa, por meio da corporeidade, é o meio e a expressdo das
relacBes inter-humanas. S6 no corpo os homens se fazem presentes e
tangiveis para os outros homens; somente com homens corporalmente
presentes € possivel se estabelecer didlogo. Uma vez que o ser humano
vive num corpo, ndo pode prescindir, quer queira ou ndo, do encontro e
da comunh&o com os outros. O ser humano nédo pode existir sem estar no
meio dos outros, com 0s outros e para os outros. A personalidade, porém,
ha de ser completada dialeticamente com outra estrutura: a comunitaria.
A existéncia humana por via da realidade corporal é matizada como um
“ser com”, um “existir com”2, A pessoa leva em si uma estrutura
traduzida essencialmente pelo carater relacional com o outro eu.

Por intermédio do corpo, a pessoa se torna herdeira de geracfes
passadas e, a0 mesmo tempo, progenitora que traz em si 0 gérmen de
uma possivel vida futura. Essa comunicacdo corpérea de geragdes

28 Cf. DOS SANTOS, Elismar Alves. A relagdo entre corpo, erotismo e sexualidade. Pensar —
Revista Eletronica da FAJE, Belo Horizonte, v.2, n.1, p.95-97, 2011.

29 VIDAL, Marciano. Como hablar del pecado hoy: Hacia una moral critica del pecdo. Madrid:
Propaganda Popular Cat6lica, 1974, p.151.
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alcanga sua maior plenitude na unido amorosa dos sexos, pois € ali que o
homem e a mulher sentem seus corpos como seus, e, por sua vez, com
maior forca se rompe a experiéncia da imanéncia e da autonomia
humana. Ai se cria a mais profunda comunidade. Por meio do corpo,
brotam a entrega e a possibilidade de uma ulterior histéria humana.

Assim, por intermédio da Cristologia de Teodoro de Mopsuéstia, €
possivel pensar numa fundamentacdo biblico-antropolégica sobre o
significado do corpo que se associa ao Corpo de Cristo por via do
Batismo. O corpo torna-se o lugar em que o catecimeno serd assinalado
ora com a agua, na invocagdo da Santissima Trindade, ora com o 6leo
santo.

4 - O corpo de Cristo

Na concepcdo biblica mais antiga, o “corpo” é a unidade
constitutiva do ser humano e a expressdo na qual se manifesta®. Como
estrutura que constitui fundamentalmente o ser humano, é obra-prima da
criacdo divinadl. Na Cristologia de Teodoro de Mopsuéstia, 0s cristdos sdo
associados ao mistério de Cristo; como batizados, recebem a adogao filial
e sdo incorporados em figura ao Corpo de Cristo. Como corpo de Cristo,
ligado ao Cristo Cabeca, 0s batizados caminham na fé e na esperanca de
receberem a plenitude dos bens celestes no tempo fixado. Como o Corpo
de Jesus Cristo foi configurado pela ressurreicdo, também os batizados
esperam ter seus corpos configurados na ressurreicao.

O dado biblico da Encarnagdo tem profundo impacto na constituigéo
corporea do ser humano. No aspecto teoldgico-antropoldgico, Deus
manifesta-se em um corpo feito de carne. “A carne é central na doutrina
cristd da salvagdo, pois a encarnagdo é um mistério que tem a ver com a
nossa salvacdo”2, Ou ainda: “O Corpo de Cristo estd no centro da
mensagem cristd, e o cristianismo € a Unica religido na qual Deus se
inscreveu na historia tomando forma humana: a religido do Deus
encarnado”33. Na Cristologia de Teodoro de Mopsuéstia, porém, a palavra
“carne” € usada de maneira cuidadosa. “Ele ndo hesita em designar o

30 Cf. DOS SANTOS, Elismar Alves. A relagéo entre corpo, erotismo e sexualidade, p.97-99.

31 Cf. JUNIOR, Jo&o Luiz Correia. A Dimens&o do Corpo na Biblia. Estudos Biblicos: Biblia e
Corpo. Petrépolis: Vozes, 2005, p. 10.

32 PIXLEY, Jorje. Erotismo e misticismo: uma pratica de interpretacdo. Ribla, Petrépolis, n.
38, p. 79, 2001.

38 GELLIS, Jacques. O corpo, a Igreja e o Sagrado, p.23.
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homem pela palavra ‘carne’ quando o texto é claro: ‘Dizemos que o Deus
Verbo se fez carne ndo pela mudanca, mas pela assuncdo da carne’”’34, Em
razdo da sutileza da palavra “carne”, Teodoro “emprega frequentemente a
palavra ‘homem’, ‘homem assumido’: Jesus, ‘o Filho de Davi, ‘ndo é Deus
apenas, e muito menos homem apenas, mas esta realmente por sua
natureza nos dois; tdo Deus, quanto homem’”’35,

O batismo e a ressurreicdo, para o Teblogo de Antioquia,
fundamentam-se biblicamente na teologia paulina, como ja mencionado.
Assim, “o paralelismo entre Teodoro e Paulo estd em ambos conceberem
o batismo como nova vida que transforma a pessoa huma parte do Corpo
de Cristo, o0 Senhor36, Se em 1 Cor 15,35-44, a sobrevivéncia apés a morte
estd ligada a ressurreicdo do corpo, entdo, para Paulo, é impensavel a
vida sem a ressurrei¢do do corpo, pois 0 corpo ndo pode se separar do
“eu” humano?.

Xavier Lacroix exprime de forma sucinta a dimensdo do corpo
como realidade espiritual, focando a teologia paulina e explicitando
brevemente a compreensdo de Teodoro de Mopsuéstia e Gregorio
Nazianzeno sobre os “nascimentos sucessivos do corpo”.

O Unico corpo atualmente espiritual é o do ressuscitado. Certamente
recebemos os penhores do Espirito (2 Cor 1,22; 5,5), 0 homem interior
se renova dia-a-dia (2 Cor 4, 16), mas sO seremos soma peneumatikon
guando todo nosso ser for renovado. O corpo estd em génese, em via-
a-ser. S&0 0s “nascimentos sucessivos” do corpo do homem, tais como
descrevem Teodoro de Mopsuéstia, Gregério Nazianzeno e outros
Padres gregos: a vinda ao mundo, primeiro Nascimento; o batismo,
segundo Nascimento; a ressurrei¢do, terceiro Nascimento. O corpo é
entdo: 1) corpo recebido e inacabado; 2) corpo de sacramento; 3) corpo
de ressurreicado escatologica. 38

Para tanto, sera necessario caminhar na fé e na esperanca,
mantendo-se fiel ao compromisso com a vida de batizados. Tendo
recebido 0 novo nascimento, mesmo que em figura, € preciso viver como
tal, na esperanca pela consumacéo. Depois do batismo, o crente est4 apto
para se aproximar também da mesa do Senhor3®. A Eucaristia, segundo

3¢ SPANNEUT, Michel. Os Padres da Igreja, p. 102.

35 SPANNEUT, Michel. Os Padres da Igreja, p.102.

3 McLEOD, Frederick. The Roles of Christ’s Humanityin Salvation, p.60.
37 Cf. FERREIRA, Joel Ant6nio. A Corporeidade em 1 Corintios, p.56.

38 LACROIX, Xavier. O Corpo de Carne. S&o Paulo: Loyola, 2009, p.161.
3 Cf. DE MOPSUESTIA, Teodoro. Homilia 16, n. 31.
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Teodoro, “dara imortalidade a vossos corpos e imortalidade a vossas
almas™40, A Eucaristia constitui-se no alimento digno dessa nova vida que
sustenta o batizado rumo ao seu futuro: participar plenamente da
Ressurrei¢do com Cristo.

5 - A forca do batismo na teologia de Teodoro de Mopsuéstia

Segundo Frederick G. McLeod#, na Cristologia de Teodoro de
Mopsuéstia, encontram-se elementos teoldgicos de inspira¢do paulina,
sobretudo quanto ao significado do Corpo de Cristo. A forca de todo
sacramento ndo é evidente nos ritos em si, pois ndo se trata de algo
meramente visivel ou palpavel. Para Teodoro de Mopsuéstia, “todo
sacramento traduz em gestos e em simbolos realidades invisiveis e
inefaveis™#2, Os sinais sacramentais encerram em si mistérios ocultos que
carecem ser desvendados e explicados. Teodoro desempenha essa tarefa
a luz da teologia da Carta de Hebreus, elaborada através da comparacao
entre os fatos do passado e do presente; ou ainda, por acontecimentos do
Antigo e do Novo Testamento. O passado denota as praticas judaicas
segundo a Lei, enquanto que o presente corresponde aos fatos realizados
em Cristo.

No passado, os judeus ja prestavam servicos a Deus em vista das
realidades celestes, conforme anota a Carta aos Hebreus: “Estes realizam
um culto que é copia e sombra das realidades celestes” (Hb 8,5). Os judeus
serviam a Deus através do culto e, principalmente, na oferta de sacrificios
realizados pelos sacerdotes no Templo, conforme prescrevia a Lei.

Embora ja apontassem para as realidades celestes, as praticas
judaicas ndo as tinham em substancia, mas somente “sombra” dos bens
futuros (cf. Hb 10,1)*3. O servigo prestado pelos judeus, segundo a Lei, €

4 DE MOPSUESTIA, Teodoro. Homilia 15, n. 2

41 Cf. McLEOD, G. Frederich. The Roles of Christ’s Humanity in Salvation, p. 100.
2MOPSUESTIA, Teodoro. Homilia 12, n. 2.

43Teodoro de Mopsuéstia sinaliza a ineficacia do servico judaico na propria relagdo existente
entre os sacerdotes segundo a lei humana e o Templo. Este altimo foi, para Moisés, no
deserto, 0 modelo que o Senhor Ihe havia mostrado; tratava-se de uma cépia das realidades
celestes. O Templo era constituido por dois tabernaculos: o primeiro chamado Santo e o
segundo Santo dos Santos. O Santo dos Santos constituia-se no lugar mesmo da presenca de
Deus no meio do povo e s6 podia ser acessado pelo sumo sacerdote. Uma vez por ano, o
sumo sacerdote adentrava o Santo dos Santos para oferecer sacrificios por si mesmo e pelo
povo, tendo em vista a reconciliagho com o Senhor e o acesso aos bens celestes. Os
sacerdotes, segundo a lei humana, jamais tiveram acesso ao Santo dos Santos, eles serviam
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considerado por Teodoro como sombra das realidades celestes. Assim
como a sombra indica a existéncia de um corpo, o rito judaico ja indicava
a existéncia dos bens celestes, porém ndo os podia revelar e nem
acessar#4. Ora, a ineficicia dessas praticas corresponde aos proéprios
limites da natureza humana. A natureza mortal do ser humano, para
Teodoro, consiste no limite que impede a participacdo nas realidades
celestes.

O batismo difere qualitativamente do culto e ritos judaicos.
Enquanto estes se fundamentam na Lei, aquele radica na pessoa de Jesus
Cristo: no mistério da Encarnagéo, Ressurreicao e Ascensdo do Senhor ao
céu. “As figuras e as sombras dos judeus”5 ja apontavam para a
realidade da vida eterna. Todavia, essa esperanga se concretizou em
Cristo, por sua ressurrei¢cdo ao céu. Com as palavras de Teodoro:

Mas as realidades celestes se tornam acessiveis a partir do momento
em que um dentre nds é assumido, morre segundo a lei humana,
ressuscita dentre os mortos na gldria, torna-se imortal e incorruptivel
em sua natureza e sobe ao céu. Torna-se sumo sacerdote para O
restante dos homens e se torna fiador da ascensao deles no céus.

O sacramento cristdo ndo despreza o servico do culto judaico, mas
assume certa independéncia a medida que se fundamenta na mesma
esperanca de participar e gozar dos bens futuros. Mesmo nao deixando
evidente, pode-se dizer que Teodoro segue o esquema “Typos” e
“Antitypos”.

Para Teodoro todas as pessoas podem participar e compartilhar da vida
imortal que se pode apreciar da imortalidade de Cristo. Enquanto
participam de oragdes, suplicas e desejam o fogo das gragas do Espirito.
Teodoro proclamava em suas Homilias Catequéticas e em seus
comentarios sobre a Epistola Paulina que recebendo o Batismo e a
Eucaristia estamos participando da vitéria da humanidade de Cristo47.

Teodoro de Mopsuéstia considera as praticas culturais judaicas,
segundo a Lei, como “Typos” e o mistério de Cristo, “Antitypos” do
sacramento cristdo. Explica que o batismo é um extraordinario caminho
gue Deus concede aos seres humanos sobre como fazer para alcancar a

somente no primeiro tabernaculo. O fato mesmo de os sacerdotes, segundo a lei humana,
ndo terem acesso ao Santos dos Santos, isto é, de jamais terem estado no lugar da presenca
de Deus, ¢ interpretado por Teodoro como evidéncia da precariedade do servigo judaico.

4 Cf. DE MOPSUESTIA, Teodoro. Homilia 12, n. 2 - 4.

45 DE MOPSUESTIA, Teodoro. Homilia 12, n.6.

4 DE MOPSUESTIA, Teodoro. Homilia 12, n.4.

47 McLEOD, G. Frederick. The Roles of Christ’s Humanity in Salvation, p. 69.
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salvacao*8. “Semelhantemente aos seus contemporéaneos, Teodoro vé o
sacramento do batismo como um Typos, simbolo, e sinal”#. O Typos*®
deve ser visto como uma imagem do Antitypos, pois o Antityposs!
pertence ao mundo real. Citando o apdstolo Paulo, Teodoro define o
sacramento do Batismo e da Eucaristia, como memorial da morte e
ressurrei¢cdo do Senhor:

O Apoéstolo diz da ressurreicdo: “N6s que fomos, pois, batizados em
Cristo Jesus, foi na sua morte que fomos batizados; pelo batismo fomos
sepultados com ele na morte, a fim de que, como Jesus Cristo
ressuscitou de entre os mortos pela gléria de seu Pai, também nos
vivemos numa vida nova’s2,

Ao receber o Batismo, o crente é associado a morte e a ressurrei¢ao
do Senhor na esperanca de gozar desses bens celestes no futuro. Existe sé
Unica ressurreicdo na qual os batizados sdo associados e esperam
comungar plenamente no reino vindouro. Diferentemente dos ritos
judaicos, o Batismo ndo é uma sombra da vida eterna revelada e
realizada em Cristo, mas sim uma imagem. A imagem, diferentemente da

sombra, revela essa realidade no seu mistério insondavel.

Embora o sacramento do Batismo seja garantia da participacdo na
vida eterna, esta somente sera desfrutada, plenamente, no futuro quando
formos também ressuscitados em comunhdo com Cristo. Por isso,
enquanto caminhamos na fé e na esperanca, Teodoro afirma a
necessidade de celebrarmos o memorial desse mistério.

Da participagdo nos mistérios sagrados, o Apostolo diz: Cada vez que
comeis deste pdo e bebeis deste célice, fazeis memoria da morte do
Senhor até que ele venha “(1Co 11,26). E nosso Senhor disse: “Isto é o
meu corpo, partido por vos; isto € meu sangue que pela multidéo foi
derramado, em remissdo dos pecados”(cf. Mt 26,26-28)583,

De acordo com Teodoro, a iniciacdo cristd fundamenta-se na
economia divina encerrada em Jesus Cristo. O sacramento do Batismo,

48 McLEOD, G. Frederick. The Roles of Christ’s Humanity in Salvation, p.70.

4 McLEOD, G. Frederick. The Roles of Christ’s Humanity in Salvation, p.70.

5 Qs Typos (Typoi = Plural) sdo também chamados, na Biblia, de sinais, figuras, formas,
parébolas, alegorias, modelos sombras e exemplos.

51 O Antitypos pode ser compreendido como correspondéncias de sentido em algumas
ilustracGes, sendo que o tipo é a figura e 0 Antitypo é o cumprimento ou a revelacao perfeita
dessa figura. (Ex. 1 Cor 13,9-13)

52 DE MOPSUESTIA, Teodoro. Homilia 12, n. 7 (Rm 6, 3-4).

53 DE MOPSUESTIA, Teodoro. Homilia 12, n. 7.
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nesse sentido, aponta para a introducdo e participagdo nesse mistério do
memorial do Senhor, na esperanca de um dia gozarmos plenamente dos
seus frutos. O fiel, ao participar do sacramento do batismo, participa
igualmente da humanidade de Cristo. “Para Teodoro de Mopsuéstia, 0
sacramento do batismo permite primeiro participar da morte e
ressurreicdo da humanidade de Cristo a realizar-se na imortalidade da
vida4, Assim, gracas ao Batismo, como unido a Deus pela unido como
membros do Corpo de Cristo e irmdos da familia de Deus, Teodoro
explica que Cristo é tomado como mediador, entre o Corpo Divino e o
corpo humanos. A Igreja descrita em 1Tm 3, 1556 é a casa do amor de
Deus e o pilar e suporte da verdade, responsavel por ministrar os
sacramentos.

As realidades celestes, ou a vida eterna garantida como penhor
pelo Batismo, pertencem ao Reino estabelecido por Cristo no céu, a
Jerusalém Celeste segundo Gaélatas: “mas aquela Jerusalém, que é de
cima, € livre e € nossa mae” (Gl 4,26). Por isso mesmo o ser humano se
torna incapaz de atingir tais realidades. Os catecimenos, antes de
receberem o Batismo e ja instruidos no simbolo da fé e na ora¢do do Pai-
Nosso, sdo inscritos na Igreja de Deus.

Teodoro fundamenta a necessidade da Inscricho no texto do
Evangelho de Mateus quando Jesus diz a Pedro: “tu és Pedro, e sobre
esta pedra edificarei a minha Igreja, e as portas do Hades nunca
prevalecerdo contra ela. Eu te darei as chaves do Reino dos Céus e o que
ligares na terra sera ligado nos céus, e o que desligares na terra sera
desligado nos céus” (Mt 16,18-19). Com suporte nesse testemunho
biblico, o autor antigo afirma que Cristo “legou a Igreja como imagem
das realidades celestes”s”. Tendo recebido o penhor dessas realidades,
enquanto comunidade de fé, a Igreja torna-se modelo de conduta para
aqueles que creem e esperam gozar da vida eterna. A ela e aos seus
governantes é concedido o poder de ligar ou desligar o acesso a tais bens
divinos. Depois de ter sido instruido sobre a dignidade da vida dos
futuros batizados, o candidato ao batismo era levado a Igreja para ser
inscrito®® em seus arquivos.

54 McLEOD, Frederick. The Roles of Christ’s Humanity in Salvation, p.71.

55 Cf. McLEOD, Frederick. The Roles of Christ’s Humanity in Salvation, p. 77.

5 “Se tardar, para que saibas como deves portar-te na casa de Deus, que é a Igreja do Deus
Vvivo, coluna e firmamento da verdade”. (1 Tm 3,15).

57 DE MOPSUESTIA, Teodoro. Homilia 12, n. 11.

%8 Na Inscricdo, o cateciimeno passava por um exame de conduta, para saber se era digno de
permanecer na comunidade de fé e de ser inscrito nela (cf. Homilia 12, 16). A Inscri¢do
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6 - A concepcédo de corpo que emerge da teologia de Teodoro de
Mopsuéstia

Deus criou 0 homem como ser corporal. Existir no corpo é essencial
ao ser humano. S6 no corpo ele pode tomar parte do mundo e em sua
histéria. Nele se expressa sua “esséncia” mais pessoal, sua configuracao
interna ou seu interior. No corpo, e s6 no corpo, € o homem
completamente ele mesmo. Nele tem seu lado prazeroso, mas também
seu aspecto doloroso: por seu intermédio estd exposto o coragdo do
homem aos olhares dos outros; por meio do corpo, o coracdo do homem é
vulneravel.

A ligagdo que se pode fazer para os dias de hoje entre a visdo do
Corpo de Cristo desenvolvido por Teodoro de Mopsuéstia, em sintonia
com a humanidade do ser humano por meio do corpo, é a seguinte:

Eis por que o bem-aventurado Paulo diz: “Nele cremos e fomos
marcados com um selo pelo Espirito Santo da promessa que constitui o
penhor de nossa heranga para a honra de sua gloria” (Ef 1,13. 14).
Espirito da promessa, assim ele chama esta graca que nos é dada aqui
pelo Espirito Santo, pois a recebemos como promessa dos bens futuros.
Em condensacéo real [na heranca]®®

Trata-se, portanto, desse corpo, as vezes desfigurado de
humanidade e sem identidade, que ja foi pelo batismo “associado” a
humanidade de Cristo. Pelo batismo, o catecimeno, no dizer de Teodoro

acontecia em dois ritos preliminares, denominados por Teodoro de Mospsuéstia como
“Renuncia a Satanas” e “Consignacdo” (cf. Homilia 13). Reconhecendo a veracidade desse
processo, no exame de conduta, o catecimeno também é associado a ele e beneficiado pela
vitéria de Cristo. Esse rito era realizado com o candidato ajoelhado sobre tecidos de pele,
conservando o corpo ereto e as méos estendidas; gesto que fazia lembranca da antiga queda
no poder de Satands e dos males causados por ele na vida do catecimeno até aquele
momento. Em seguida, depois de ter tomado conhecimento da gra¢a oferecida em Cristo, o
candidato ao Batismo devia dizer a seguinte formula: ““Renuncio a Satanas, a todos os seus
anjos, a todo o seu culto, a toda sua vaidade e a todos os seus descaminhos mundanos; fago
voto, creio e sou batizado em nome do Pai e do Filho e do Espirito Santo’. Eis o que 0s
diaconos que acabam de se aproximar, vos dispéem a dizer” (Homilia 13,5). Concluidos os
votos, o pontifice ungia o cateciimeno na fronte com 6leo do Batismo. A uncdo acontecia
sob a formula trinitaria, isto é, o candidato ao Batismo recebia a ungdo em nome do Pai e do
Filho e do Espirito Santo (cf. Homilia 13, 17). Essa unc¢do é chamada Consignagdo. Por meio
dela, o catecimeno era marcado como ovelha e soldado de Cristo. A Consignacao
determina a marca da pertenca ao rebanho e ao exército do Senhor. Pelos mistérios da
Inscricéo, o catecimeno tinha seu home inscrito como cidaddo do céu (cf. Homilia 13, n. 19).
Depois da Inscri¢do, o préximo passo era o batismo propriamente dito.

5 DE MOPSUESTIA, Teodoro. Homilia 14, n.6.
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de Mopsuéstia, recebe “a marca com um selo pelo Espirito Santo”. O
batismo, nessa concepc¢éo, significa novo nascimento que se realiza pela
acdo do Espirito Santo. Na dinamica da catequese do autor patristico,
antes de se imergir na dgua do batismo, o candidato despe-se. Estando
nu, recebe a unc¢do no corpo todo, significando a veste da imortalidade
que recebera. Essa uncdo realizava-se sobre a recitagdo da formula
trinitaria; Em nome do Pai e do Filho e do Espirito Santo. O “corpo nu”, ao
receber a uncdo, deve estar em condi¢des de acolher a bén¢do do
pontifice sobre a 4gua, pedindo “que a graca do Espirito Santo venha
sobre a 4gua, para p6-la em condicdo de engendrar para esse nascimento
inaudito e fazer dela o seio de um nascimento mistérico”0.

Por intermédio da comunhdo ontoldgica do corpo humano com o
corpo de Cristo, essa unido dignifica o corpo. Assim, o corpo humano
serd a expressao de Deus. “Todos nos participamos, a0 mesmo tempo,
com ele da ressurreicdo e da imortalidade. Somos feitos um Unico com
ele, enquanto cada um de nds também garante o papel dos membros
comuns na relacdo com ele”%1. Pela humanidade de Cristo, o ser humano
alcanga a condicdo de membro de seu corpo. Uma contribuicdo que
emerge da teologia de Teodoro de Mopsuéstia consiste na valorizacdo da
comunhéo ontolégica do corpo da pessoa com o Corpo de Cristo.

A segunda contribuicdo corresponde ao aspecto antropoldgico.
Nessa perspectiva, tendo subjacente a teologia paulina nos escritos de
Teodoro de Mopsuéstia, o corpo é descrito como dimensdo do ser humano
gue se relaciona como “pessoa”, isto é, corpo e pessoa se confundem. Em 1
Cor 6, 19, Paulo escreve: “ou ndo sabeis que 0 vosso corpo é templo do
Espirito Santo, que esta em vOs e que recebestes de Deus? [...] e que,
portanto, ndo pertenceis a vés mesmos”? Como “0S VOSS0S COrpos Sao
membros de Cristo” (1 Cor 6,15), equivale a “vos sois membros do corpo
de Cristo” (1 Cor 12,27), o corpo que desde o batismo é o templo do
Espirito Santo, os cristdos devem possui-lo em santidade e reveréncia (cf.
1Cor 6,13). Nessa integridade, o corpo € visto também como unidade
bioldgica de muitos membros (cf. 1 Cor 12,12-17; 1 Cor 6, 16).

Tendo como referencial a proposta sacramental de Teodoro de
Mopsuéstia, em sintonia com a Teologia de Paulo, encontra-se a terceira
contribuicdo matizada pelo Te6logo antioqueno relacionada a Moral da
Sexualidade. No ato sexual, o corpo é entregue ao outro com quem se

6 DE MOPSUESTIA, Teodoro. Homilia 14, n. 9.
61 McLEOD, Frederick. The Roles of Christ’s Humanity in Salvation, p. 67.
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relaciona, a ponto de tornar-se “um” corpo s6 (cf. 1 Cor 6, 16). Paulo
recorda, porém, que se o corpo pode realizar, pode também desonrar as
pessoas (cf. 1 Cor 7, 34), criando pela lascivia total desencontro. A leitura
paulina evidencia o corpo como integridade do ser humano
compreendido como ser sexual (cf. 1 Cor 6, 13-20).

De acordo com Teodoro de Mopsuéstia, a vida presente é uma
espécie de “teste-treino”. Este, segundo McLeod, significa que cada ser
humano precisa escolher livremente optar por Deus ou pelo mal. Sao
Paulo expressa que o “homem-sem-Cristo”, sem o Espirito, € um homem
ndo redimido, portanto, vendido ao pecado (cf. Rm 7, 14). Sob a
dominacdo do pecado (cf. Rm 5,12), a carne se op0e a lei espiritual, uma
resisténcia invencivel (cf. Rm 7, 17-18). Por meio da carne, o ser humano
serve ao pecado. Nela, as paixdes pecaminosas operam produzindo
frutos para a morte (cf. Rm 7,5). Assim, a palavra carne®?, na Teologia de
Paulo, expressa no individuo a sua impoténcia diante de Deus, depois
gue a morte e o pecado impuseram sua dominacdo sobre o mundo (cf.
Rm 5,12).

O cristdo, na Teologia de Teodoro de Mopsuéstia, incorpora-se a
humanidade de Cristo pelo Batismo. Fazendo uma leitura atual da
proposta teoldgica do Bispo Antioqueno, podemos dizer que, a luz da
Teologia paulina, o ser humano, como cristédo, é convidado a trabalhar a
realidade da carnalidade, pois essa condicdo leva-o ao encontro somente
consigo mesmo e ao fechamento na propria existéncia. Uma vez batizada,
a pessoa-espirito, na Optica do Teodlogo antioqueno, abre-se totalmente
para Deus por meio de Cristo. Essa é a quarta contribui¢do que podemos
tirar da Teologia de Teodoro. O ser humano ndo pode ser reduzido
somente a sua carnalidade, pois sO essa realidade antropoldgica o
empobrece.

A pessoa-corpo-alma, quando se abre totalmente para Deus, para
valores absolutos, e se entende a partir deles, extrapola os limites de sua
existéncia como carne-corpo-alma, para comunicar-se com a dimensao

62 Na Cristologia de Teodoro de Mopsuéstia, percebe-se o cuidado quanto ao que esta escrito
no Prélogo do Evangelho de Jodo: “O Verbo se fez carne” (Jo 1,14). Teodoro, ao comentar o
Prologo de Sao Jodo (Cf. Homilia 17), diz que o “Verbo quase se fez carne”. Para ele, o Verbo
“mora na carne”. Em sua analise, quando o Evangelista Jodo diz: “O Verbo se fez carne”,
estd subjacente nessa afirmacgdo ndo uma mudanga de substancia. Segundo Teodoro de
Mopsuéstia, esta fora de qualquer possibilidade compreender a carne “como mudanga” de
natureza substancial.
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divina. A Teologia de Teodoro de Mopsuéstia abre espa¢o para se pensar
no significado da transcendéncia e do destino do ser humano por
intermédio do sacramento do Batismo. Para o Novo Testamento, em cuja
fonte biblica Teodoro de Mopsuéstia fundamenta a sua Teologia, viver no
espirito significa viver uma existéncia humana nova no horizonte das
possibilidades reveladas pela Ressurreicdo de Jesus, o Senhor. O homem,
como existéncia, realiza-se na busca transformada da sociedade. Essa é a
forca dinamizadora da corporeidade. Dessa maneira, a pessoa espiritual
com existéncia corporal, que € o homem, se converte num laco vivo de
unido entre a natureza e o espirito, na articulacdo entre 0 mundo material
e espiritual.

7 - Concluséao

Primeiramente, o aspecto a ser recordado sdo os tracos da
Cristologia do Exegeta e Teblogo que contribuiram para a reflexdo sobre
a problematica das duas naturezas de Cristo. Jesus Cristo deveria ser
compreendido como pessoa humana em sua totalidade, mas em total
sintonia com a sua transcendéncia.

No segundo momento, abordamos a problemaética do corpo na
P6s-Modernidade. Constatamos que, ante o discurso cientifico
contemporaneo, o corpo é focado na condicdo de simples suporte da
pessoa, como objeto portador de uma matéria-prima que fragmenta a
identidade pessoal. Entdo, perguntamos: como fica essa realidade do
corpo moldado e fragmentado perante a realidade teoldgica da
incorpora¢do & humanidade de Cristo?

J& no terceiro momento, nos reportamos ao significado do corpo
de Cristo. Cristo, por meio de sua humanidade, acolhe a pessoa humana.
A Encarnacdo tem impactos profundos na constituicdo corpérea da
pessoa. Deus revela-se por intermédio do seu Filho em um corpo de
carne, palavra cujo significado teoldgico foi cuidadosamente explicado
por Teodoro de Mopsuéstia.

No quarto momento, buscamos destacar, nas Homilias Catequéticas
de Teodoro, a centralidade no mistério de Cristo. A celebracdo do Batismo,
assim como o Sacramento da Mesa do Senhor, constituem-se na introdugdo
e participacdo — em figuras e sinais — no memorial da Paixdo. Ora, ndo se
trata de ritos vazios ou meramente sociais, mas da propria realizagéo
sacramental do desejo e da esperanca em tomar parte no mistério da fé
cristd. Dai a importancia da acolhida de Cristo ao ser humano que acontece
no Batismo.
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Por ultimo, surgiram algumas concep¢des sobre o corpo que
emergem da Teologia de Teodoro. Constatamos, a luz da Teologia de
Paulo, a importancia da valorizacdo da comunhao ontolégica do corpo da
pessoa com o Corpo de Cristo defendido pelo Autor antioqueno: a
realidade antropoldgica sublinhada pela Teologia paulina é assumida por
Teodoro, o corpo como morada do Espirito Santo; o corpo como condigéo
de relacdo com o outro eu, tendo na relacdo sexual seu ponto central, uma
vez que a pessoa se incorpora a Cristo no Batismo, é convidada, com o
passar do tempo, a redimensionar seu significado de carnalidade. Por meio
do corpo, 0 homem abre-se, na sua transcendéncia, ao encontro de Deus.
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A TRANSCENDENCIA DO BEM EM PLATAO
*Profa. Dra. Ir. Maria Celeste de Sousa

Resumo

O tema “A transcendéncia do Bem em Platdo” objetiva mostrar a primeira
experiéncia transcendental que expressa a singularidade da Razdo em busca do
sentido, ou das razbes que justificam a realidade. Para o desenvolvimento deste
tema, foi necessario estabelecer o didlogo entre “o Platdo escritor” e “o Platdo
professor”, ou seja, o debate platdnico atual sobre a Ideia do Bem (t6 Agathon). O
artigo apresenta, portanto, como a Escola de Tibingen-Milédo define a Ideia de Bem
com base no limite presente no Dialogo Republica. Ele estad dividido em trés
tépicos: 1) A transcendéncia do Bem na Republica; 2) A transcendéncia do Uno nas
Doutrinas nao escritas; 3) A transcendéncia como relacdo entre o Bem e o0 Uno.

Palavras-Chave
Platdo. Transcendéncia. Bem. Escola de Tubingen-Mildo. Doutrinas n&o escritas.

Résumé

Le teme “La transcendence du Bien en Platon” objectif montrer la primiere
experience transcendentale que exprime la singularité de la Raizon a la recherche
du sens, or de les raisonnes que justificient la existence humaine. Pour le
développement de ce teme a été nécessaire fixer le dialogue entre “le Platén
écriteur” et “le Platon professeur” or le debat platonique actuael sur I'ldéa du
Bien (t6 Agathon). Larticle présente, comme I'Ecole de Tiibingen-Mildo défine
I'ldéa du Bien a partir de le limite présent en le Dialogue Republique. Il est divisé
en trois sujets: 1) L'ldéa du Bien en la Republique; 2) L'ldéa du Bien en la
Douctrines-non- écrités; 3) La rélation entre le Bien et L*Une.

Mots-clé
Platén. Transcendence. Bien. L Ecole du Tiibingen-Mildo. Douctrines non écrité.

1 - Introdugéo

O tema da transcendéncia continua persistente na reflexdo
filoséfica enquanto uma inquiricdo sobre os fundamentos ontoldgicos
que justificam a vida em comum e orientam a prética intersubjetiva. O
desenvolvimento do tema encontra-se necessariamente com as origens da
filosofia, especificamente com o modelo grego de analisar a realidade. E
nosso interesse, portanto, dialogar com o pensamento platdnico, a partir
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da otica da oralidade, isto é, pér em questdo a ldeia do Bem, enquanto
principio ultimo da estrutura hierarquica platdnica, a partir da nova
interpretacdo que a Escola de Tubingen-Mildo! faz sobre o tema.

Platdo herda de Sécrates a problematica sobre a transcendéncia do
Bem. Em seus Dialogos ele discorre véarias vezes sobre a importancia e
necessidade desta intui¢do intelectual e aponta a ciéncia do Bem como
fundamental para a compreensdo da realidade, contudo, quando se trata
de responder - 0 que é 0 Bem? - ndo se encontra nos Didlogos uma
definicdo pontual sobre o seu status metafisico deixando um véacuo
filosofico que chamou atencdo dos pesquisadores das Escolas platénicas
de Tubingen e de Mildo. Segundo 0s maiores representantes destas

escolas discorrer sobre a transcendéncia do Bem é contribuir para a
verdadeira interpretacdo do pensamento de Platdo.

O objetivo deste artigo é apresentar o debate que ocorreu nos
altimos anos entre os platdnicos sobre o paradigma interpretativo que os
estudiosos devem ter no ato interpretativo desta filosofia e,
especificamente, apresentar o posicionamento da Escola de Tubingen-
Mil&o sobre a transcendéncia do Bem. O texto divide-se em trés partes: 1)
A transcendéncia do Bem na Republica - onde se discorrera sobre a
parcialidade platénica quando reflete sobre este tema nas obras escritas;
2) A transcendéncia do Uno nas “Doutrinas nédo escritas”? enfatizando a
esséncia do Bem enquanto Uno; 3) A transcendéncia do Bem como
relacdo entre 0 Bem e 0 Uno - se discorrera sobre esta relagdo a partir das
conclusBes que os pesquisadores chegaram sobre a interrelacdo entre a
doutrina escrita e a doutrina oral platbnicas.

2 - A transcendéncia do Bem na Republica

1 “Escola de Tubingen cujos representantes principais sdo H.-J. Kramer, Konrad Gaiser e
Giovanni Reale da escola de Mildo segundo a qual é necessario por as chamadas
“doutrinas-ndo-escritas (agrapha dégmata) no centro da exegese filos6fica da obra escrita
de Platdo para que, desses textos, possa emergir em toda a sua grandeza a primeira e mais
audaz construcdo metafisica da filosofia ocidental.” (In Para uma nova interpretacdo de
Plat&o, p XIII)

2 A tradigdo nos legou duas imagens de Platdo: o Platdo dos Dialogos e das Cartas e o Platdo
das chamadas “doutrinas-ndo-escritas” (adgrapha dégmata) cuja fonte principal ¢é
Avristoteles, mas também alguns escritos como o Didlogo Fedro (274 b-278 €) e a Carta VII
(341 B-344 D) que diz ser as coisas de mais valor:” o inteiro, ou seja, o todo;as coisas
maiores; a natureza, ou seja, a realidade em seu fundamento; o bem; a verdade da virtude e
do vicio; e o falso e o verdadeiro de todo ser; as coisas mais sérias e 0s principios primeiros
e supremos da realidade.” Ibidem.
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O Diédlogo Republica ocupa posi¢do central no pensamento
platdnico, porque sintetiza as doutrinas dos Diéalogos precedentes e
reassume os resultados obtidos por estes. Sendo um tratado sobre a
justica (Diké), este Didlogo contém a Conferéncia sobre o Bem, que revela
a transcendéncia do Bem (Agathoén) e a sua qualificagdo como principio
ontolégico, gnosiologico e axioldgico da realidade, na qual a justica
encontra o seu fundamento. Logo, sendo o Bem o nudcleo deste Dialogo,
como de toda a filosofia platénica, € importante compreender por que
Platdo trata desta relevante questdo apenas parcialmente nos textos
escritos.

A problematica do Bem, situada nos livros VI e VII da Republica,
relaciona-se com a educacéo platénica do rei-fildsofo. Platdo expressa um
plano educativo sobre a natureza do filésofo e a funcdo que ele deve
assumir dentro da cidade (Polis). Ele acentua que as qualidades naturais
do philosophos sdo a boa memoria, a facilidade para aprender, a afinidade
com a justica, a coragem e a temperanca.

Esta indole filoséfica caracteriza a paixao do philosophos pelo
conhecimento e pela verdade e sua determinacdo em ascender na
contempla¢do do modelo luminoso do Bem, pois nele ele contempla “o
verdadeiro absoluto e, depois de o contemplar com a maior atencao,
reportar-se-lhe para instituir no mundo as leis do belo, do justo, do
bom.”3 Logo, somente o filésofo, por ter uma indole boa e justa e, ao
mesmo tempo, o conhecimento dos valores universais da justica e da
bondade, podera ser o guardido da justa medida na Pdélis e administrar
com sabedoria os bens publicos.

A prética do amante da sabedoria na Pdlis revela a sua aspiragéo
natural ao sentido do Ser. E necessario que ele siga ardorosamente a sua
busca, compreendendo a esséncia de cada coisa por meio da dialética,
que o conduz incansavelmente até o principio Gltimo, o Bem. Assim, ele
terd uma “visdo de conjunto” da verdadeira realidade e do vero
conhecimento, e saboreia “a dogura e a felicidade que proporciona a
posse da sabedoria. E feliz se consegue viver a sua vida neste mundo,
isento da injustica, com uma bela esperanca.”

A posse do conhecimento da verdade possibilita ao philosophos
compreender que a organizagdo da vida comunitaria na Polis requer a

3 PLATAO, Republica, VI, 484 c.
4 lbidem, VI, 484 c.
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instituicdo da Lei e da Ordem como condi¢des para o bem-viver
intersubjetivo. E, como bom administrador, ele procura imita-las, na
medida do possivel, a fim de tornar a sua praxis a ela semelhante.
Percebe-se, portanto, que, na visao platdnica, a virtude filoséfica tem seu
fundamento na Ciéncia (Episthéme) e, sé por meio do seu exercicio, 0
filésofo é capaz de organizar a cidade (Pdlis) com origem na luz oriunda
do principio altimo, que é a Ideia de Bem (t6 Agathén).

A compreensdo sobre a transcendéncia da ideia do Bem situada
neste ambito de educacao filosofica e da sua praxis na Polis demonstra a
intuicdo platdonica em fundamentar a Politica sobre a Etica e ambas em
um principio metafisico. Ele assere: “é a ideia do Bem o mais alto dos
conhecimentos, aquele do qual a justica e as outras virtudes tiram a sua
utilidade e as suas vantagens.™

Segundo Thomas Szlezak® a Ideia do Bem é o Arché da metafisica
platbnica. Como Arché, ela é no mundo inteligivel a causa do ser das
Ideias, conferindo-lhes a sua esséncia; consequentemente, € ela que
fundamenta o “ser bom” e o “ser belo” de todas as coisas. Como
principio ultimo, é evidente que o seu status metafisico esta acima das
Ideias em dignidade e poder e, ao mesmo tempo, ela confere o sentido a
estrutura hierdrquica platénica em seus niveis sensivel e inteligivel.

Se a lIdeia do Bem é o primeiro principio (Arché) e estd no topo da
metafisica platbnica, qual é a natureza do Bem? Quando se trata de
explicitar a esséncia do Bem, Platdo, na Republica, restringe-se a dizer que
a conhece, mas que, por ora, ndo vai se ocupar em demonstra-la. Ele
assinala: “ndo nos ocupemos por ora do que pode ser o0 bem em si, pois
chegar a ele neste momento, tal como ele se me afigura, excede, a meu
ver, 0 alcance do nosso esforgo presente”.”

Este siléncio em torno da Esséncia do Bem na Republica, na
interpretacdo de Giovanni Reale, mostra claramente que Platdo n&do quer
deixar por escrito a natureza do Bem-em-si, mas se limita ao que é
necessario para a explicacdo do carater ético-politico, que é o objetivo do
Dialogo. Quem escreve, todavia, sabe exatamente por que escreve e para
guem escreve, logo, o que é dito, se ajusta a capacidade de compreensao
dos ouvintes, uma vez que so os filésofos tém a capacidade de conhecer
“as coisas de mais valor.” (Timiotera).

5 PLATAO, Republica, 505 a.
6 SZLEZAK, Thomas Alexander, La Idea Del Bien como arché na Republica de Platon, p. 87.
7PLATAO, Republica, 506 ¢ - 507 a.
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A explicacdo da natureza do Bem era, portanto, um tema
desenvolvido pelo Platdo professor, no interior da Academia, somente aos
discipulos mais proximos que estavam preparados para percorrer a “longa
via”, passando pelas Ciéncias Matematicas e Dialéticas e avancando “as
coisas do alto” até alcancarem a plenitude do conhecimento da esséncia do
Bem.

Em razéo do teor transcendente do Bem, esta ardua tarefa exigia
um grande esforco de abstragdo, e, para isto, 0s ouvintes externos da
Academia ndo estavam preparados. Dai a resisténcia platbnica em deixar
por escrito estas coisas tdo preciosas, pelo receio de ndo ser
compreendido como ele afirma claramente: “receio ndo ser capaz e, caso
tenha a coragem de tenta-lo, ser coberto de risos por minha propria
inépcia.”® E resolve, decididamente, adiar a explicacdo da natureza do
Bem, tratando, no presente momento, somente do filho do Bem: “Recebei,
entretanto, este filho, este rebento do bem em si.”®

Para explicar este “filho” ou “rebento” do Bem, Platdo faz uma
retrospectiva a Teoria das ldeias, com suporte no problema do “uno” e
dos “muitos”, explicando como este sistema sintetiza uma multiplicidade
de ideias em unidade. Ele diz: “E chamamos belo em si, bem em si e
assim por diante, o ser real de cada uma das coisas que colocadvamos de
inicio como multiplas, mas que alinhamos em seguida sob a sua ideia
propria, postulando a unidade desta.”10

O ponto de partida para a ascensao ao inteligivel é justamente esta
unidade-da-multiplicidade das coisas sensiveis na unidade correspondente
a cada uma, segundo o esquema bipolar multiplicidade-unidade. A
multiplicidade sensivel é captavel pelos 6rgdos dos sentidos, enquanto a
unidade ideal é captavel apenas pelo pensamento. Platdo estabelece,
contudo, uma diferenca na forma de apreensdo da multiplicidade entre os
outros 6rgaos dos sentidos e a visdo, pois, entre a visdo e 0 seu objeto, o
visivel, existe o terceiro elemento, que é a luz.

Ele assevera:

Admitindo que os olhos sejam dotados da faculdade de ver, que o
possuidor desta faculdade se esforca por servir-se dela e que os objetos
aos quais ele se aplica sejam coloridos, se ndo se intervier um terceiro

8 Ibidem, 506 ¢ - 507 a.
9 PLATAO, Republica, 506 ¢ - 507 a.
10 Ibidem, 507 a.
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elemento, destinado precisamente a este fim, bem sabes que a vista
nada percebera e que as cores sdo invisiveis.!!

Ora, a fonte da luz é o Sol, contudo, a visdo néo coincide com o Sol,
apenas &, entre os orgaos dos sentidos, 0 que mais se Ihe assemelha, bem
como recebe dele o seu poder de ver as coisas, e, uma vez, podendo ver, a
visdo pode também ver o seu autor, o Sol.

Platdo utiliza a imagem do Sol para falar do Bem. Assim como o
Sol, no plano sensivel, favorece o poder de ver; o Bem, de forma analoga
exerce a funcdo de iluminar a inteligéncia no plano inteligivel. E, uma vez
a alma fixando o seu olhar sobre aquilo que a verdade e o ser iluminam,
ela compreende a realidade inteligivel na sua estrutura propria,
libertando-se da escraviddo oferecida pela opinido (Doxa) e alcancando a
verdadeira ciéncia (Episthéme).

Platdo compara analogicamente a imagem do Sol ao filho do Bem
e, entdo, enfatiza a verdadeira funcdo do pai: “confessa, portanto, que
aquilo que difunde a luz da verdade sobre os objetos do conhecimento e
confere ao sujeito conhecedor o poder de conhecer, é a ciéncia do bem;
visto que é ela o principio da ciéncia da verdade, podes concebé-la como
objeto do conhecimento™.12

E evidente, pois que, Platéo constitui a Ciéncia do Bem, que unifica
metafisicamente toda a realidade e, ao mesmo tempo, diferencia a
verdade e o conhecimento da ldeia do Bem que estd acima delas e é
muito mais belo. Ele diz:

como no mundo visivel, é certo pensar que a luz e a vista sdo
semelhantes ao sol, do mesmo modo, no mundo inteligivel, é justo
pensar que a ciéncia e a verdade sdo, ambas semelhantes ao bem, mas
falso acreditar que uma e outra sejam o bem; a natureza do bem héa de
ser considerada muito preciosa. Sua beleza esta acima de toda
expressao se € que produz a ciéncia e a verdade e se é ainda mais belo
do que elas.13

Com esta linguagem figurativa, Platdo ensina que, assim como o
Sol é a fonte da geracdo, o0 Bem é o principio do Ser. Aquele que da é
diferente e superior a coisa dada; logo, o ser, isto é, a ousia, ou a mistura
entre o limite e o ilimite, é inferior ao seu Principio (Arché) ou o Bem.

11 lbidem, 507 d - 508 a.
12 Ibidem, 508 e.
13 |bidem, 508 e - 509 b.
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Segundo esta passagem central da Republica, Platdo deixa claro o
carater transcendente e fundante do Bem. Ele fundamenta a axiologia,
guando diz o que é a virtude (Arete); fundamenta a gnosiologia, quando é
visto como causa que da ao intelecto a faculdade de conhecer, e ao
mesmo tempo € a causa da cognoscibilidade das coisas conhecidas; e, por
fim, é visto como o fundamento ontoldgico, quando é a causa do ser e da
esséncia. Platdo no entanto apenas cita esta fundamentagdo sem, contudo,
explicar como e o por qué.

O motivo deste siléncio platénico diante de uma teoria
significativa como a ldéia do Bem (t6 Agathon) é, consoante Giovanni
Reale, a decisdo em confiar a oralidade a verdadeira explicitacdo sobre a
esséncia do Bem. Reale assinala:

[...] “essas passagens da Republica representam, em certo sentido, a
ponta de um iceberg, isto é, o emergir de uma parte das “Doutrinas
ndo-escritas”, apenas vislumbradas nos escritos, e cuja consisténcia e
estatura s6 podem ser extraidas dos ‘socorros’ oferecidos pela tradicao
indireta.”14

Esta € a atitude filosofica assumida pelos pesquisadores da Escola
Platdnica de Tulbingen-Mildo, que defendem um novo paradigma
interpretativo da filosofia platdnica e adentram a pesquisa sobre a
esséncia do Bem.

3 - A transcendéncia do Uno nas “Doutrinas nio escritas” (Agrapha
dégmata).

Em razdo da dificuldade encontrada por Platdo em deixar por
escrito a esséncia do Bem, o novo paradigma hermenéutico platdnico da
Escola de Tubingen-Mildo ressalta que *“as coisas de mais valor”
(Timiotera), como refere o Didlogo Fedrol5, sé podiam ser comunicadas
oralmente ao pequeno ciclo dos discipulos no interior da Academia,
porgue sua explicacdo contrastava com a concep¢do de Bem que tinha o
grande publico. Este esperava ouvir Platdo dizer que o Bem era possuir
riquezas, ter saude, poder, forca etc. e ndo coisas matematicas, nimeros,
Geometria, como explicitava Platdo.

14 REALE, Para uma Nova Interpretacao de Platéo, p. 256.

15 QO filésofo s6 é verdadeiramente tal tdo somente e na medida em que nédo confia aos
escritos, e sim ao discurso oral as coisas de mais valor.” (in Reale, Histéria da Filosofia
Antiga, p 15).
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Este fato constatado demonstra que os Escritos ndo representam
para Platdo a expressdo plena e ato comunicativo mais significante de sua
filosofia, nem se pode extrair deles todo o seu pensamento, como
pensava Schleiermacher?t, Eles necessitam das “Doutrinas ndo escritas”
(Agrapha dégmata) para a sua completa compreensao.

Dai o empenho dos fildsofos tubinguenses em pesquisar, formular,
aprofundar e construir um novo paradigma hermenéutico!’” arrimado nas
“Doutrinas ndo escritas” presentes na tradicdo indireta, mostrando como
estas se referem aos aspectos Ultimos explicativos da transcendéncia
platbnica e que, portanto, estdo na base do pensamento escrito,
complementando-os exatamente nos pontos problematicos, porque
possibilitam uma releitura unitaria e sistematica da metafisica Platonista.

Um dos pontos que mais chamou a atencao destes fildsofos foi o
tema do Bem. Depois de varias pesquisas, aprofundamento dos
testemunhos sobre as “Doutrinas ndo escritas”, eles chegaram a
conclusdo de que a esséncia do Bem (Agathon) era o principio ensinado
oralmente, isto é, o Uno (Hen). Eles se apoiaram, entre outros, no
testemunho de Aristdteles, na Metafisica:

Platdo atribuiu a causa do Bem ao primeiro dos seus elementos e
atribuiu a do mal ao outro. Entre os que afirmam a existéncia de
substancias imoveis, alguns dizem que o proprio Uno é o Bem em si;
certamente estes consideram que a esséncia dele era o Uno.18

Ora, se no vértice da estrutura hierérquica platdnica existe uma
unidade, o Uno, para os tubinguenses desponta a novidade de uma
ulterior teoria, que ndo esta escrita, mas que era conhecida oralmente
pelos discipulos. Esta teoria contém a revelagdo daquelas “coisas de mais

16 F. Schleiermacher, de 1804 a 1828 preparou uma imponente traducéo de Platéo (...) Esse
grande empreendimento apresentava uma nova imagem de Platdo. Segundo ele: a)Os
escritos platdnicos sdo autarquicos na sua totalidade ou em grande parte. b) Dos escritos se
extrai uma unidade de sistema filosofico; c) a tradicdo indireta ndo tem valor, ou tem valor
apenas parcial. (in Reale, Para uma nova interpretacdo de Platéo, p 51).

17 *(..) o novo paradigma alternativo (..) subverte os pontos firmes do paradigma
tradicional e, portanto, opera uma “revolucdo” a) Os escritos platdnicos ndo séo
autarquicos nem na sua totalidade nem em parte. b) Dos escritos ndo se depreende uma
unidade, porque esta se encontra subjacente a eles, enquanto é confiada a dimensdo da
oralidade dialética. C) A tradicdo indireta, que nos transmite as doutrinas-nao-escritas,
oferece a chave para uma releitura unitaria e sistematica dos escritos de Platdo no seu
conjunto. (Ibidem).

18 Aristoteles, Metafisica N 4 1091b 13-15.
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valor” que explicitam a relacdo de multiplicidade e de unidade além
daquela que Platdo demonstrara por meio da Teoria das ldeias.

Entéo, era preciso reaver esta novidade presente nas “Doutrinas
ndo escritas” (Agrapha ddgmata) sobre a transcendéncia do Bem-Uno, para
gue o Corpus platonicum fosse visto em sua totalidade pela uniéo entre o
escrito e 0 ndo escrito. Esta é a contribuicdo que a Escola de Tubingen-
Mildo traz para a historia do pensamento por intermédio da Teoria dos
Primeiros Principios.

O ponto de partida para o desenvolvimento da Teoria dos
Primeiros Principios é a Teoria das Ideias presente no Dialogo Fédon (96a
-102b). Nessa teoria, Platédo faz a ultrapassagem metafisica, centralizando
na “ldeia” a esséncia da multiplicidade sensivel e vendo-a como causa
das coisas ou “ser” real. A primeira unificagdo, porém nao é suficiente
para explicitar a metafisica platdnica, porque para os tubinguenses, no
plano inteligivel, as “Ideias” sdo muitas, e isto implica a necessidade de
ulterior unificagdo sob o Uno absoluto.

Esta necessidade ja estd expressa no texto da Republica quando
Platdo dialoga com Glauco sobre a dignidade do Bem, transposto a
esséncia do “ser” e utiliza um termo emblematico, isto €, 0 nome de um
deus que para os antigos simbolizavam o Uno: “Apolo! Que divina
superioridade!”1® Posteriormente, Plotino confirma este mesmo costume
guando mostra o significado do termo Apolo, dizendo: “Provavelmente
esse nome ‘Uno’ significa supressao relativamente ao multiplo. Por esta
razdo também os pitagoéricos entre si 0 chamavam simbolicamente Apolo,
pela negacéo dos muitos.”20

Como chegar, no entanto, a esta unidade absoluta se o Dialogo
Republica apenas cita, mas ndo explica a esséncia do Bem, ou seja, ndo diz
“como” o Bem é o Uno? Para os filésofos Kramer, Gaiser e Reale, a
reflexdo deve partir das categorias fundamentais da espiritualidade
grega: a “ordem” (téxis), a“medida” (métron), o “justo meio” (mesotés), o
“bem” (agathon) e o “belo” (kallén). Platdo conduz estas categorias ao
mais elevado nivel conceitual por via da Teoria dos Primeiros Principios -
0 Uno (principio de determinacdo formal) e a Diade (principio de
variabilidade infinita).

19 PLATAO, Republica VI, 509 c.
20 PLOTINO, Enéadas V, 5,6.
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Na inteleccdo desses pesquisadores, Platdo faz uma estreita
conexdao entre a Metafisica e a Matematica mediante a doutrina das
Ideias-NUmeros, modelos ideais, ou esséncias dos nimeros matematicos.
Por exemplo, o Dois como esséncia da Dualidade, o Trés como esséncia
da Trialidade etc. Estas Ideias sd@o os primeiros principios derivados do
Uno e da Diade e por isso constituem “de forma originaria, isto é,
paradigmaética aquela estrutura sintética de unidade-na-multiplicidade
gue caracteriza os diferentes planos do real e todos os entes em todos 0s
niveis.”

Giovanni Reale explicita esta teoria, dizendo que, para os gregos, o
namero significa relagdo, logos. Assim, cada ideia no plano inteligivel
ocupa uma posicdo de acordo com sua maior ou menor universalidade e
de conformidade as relacBes matematicas estabelecidas com as outras
ideias que estdo abaixo ou acima delas. Ele demarca:

As relagdes matematicas sdo o pensamento imutavel, e por esta razéo
sdo, para Platdo, o verdadeiro ser que permanece em qualquer
diferenga ou mudanca de qualquer coisa individual. Assim na sinfonia
dos primeiros nameros, esta originariamente todo o mundo.22

Além disso, Platdo distingue as naturezas quantitativa dos
nimeros matematicos e a qualitativa dos nameros ideais, 0 que permite
compreender a estrutura hierarquica do mundo inteligivel, que sobe do
plano fisico ao metafisico, passando pelos entes matematicos, as Ideias, as
Meta-ideias e os Numeros Ideais até chegar aos Principios. Esta é a acédo
da Inteligéncia Demidrgica realizando a sintese entre o sensivel e o
inteligivel e estabelecendo o bom, o belo e 0 melhor com suporte nas
orientagdes ideais que recebe dos Primeiros Principios.

Aristételes confirma esta doutrina platdnica, quando assere na
Metafisica:

Porque as Formas (=ldeias) sdo causas das outras coisas (primeiro
nivel), Platdo considerou que os elementos constitutivos das Formas
fossem os elementos de todos os seres. Como elemento material das
Formas (=ldeias) ele punha o Grande e o Pequeno, e como causa
formal o Uno (segundo nivel).23

21 REALE, Para uma nova interpretacdo de Platéo, pp 167-168.
22 |bidem, p 171.
23 ARISTOTELES, Metafisica A 6, 987 18-21.
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Por que dois principios originarios na origem da estrutura
metafisica platdnica? Para os tubinguenses, Platdo queria responder ao
problema metafisico grego que investigava a questao: “por que e como do
Uno derivam os muitos?” Por conseguinte, Platdo, procura justificar
radicalmente a multiplicidade segundo um esquema metafisico bipolar
de pensamento.

A forma polar de pensamento vé, concebe, modela e organiza o
mundo como unidade em dupla de contrarios intimamente ligados, de
tal forma que um polo, perdendo o polo oposto perderia o seu sentido.
Isto significa, segundo Giovanni Reale, que os dois contrarios e o eixo
gue os separa e liga

[...] sdo partes de uma unidade maior que ndo é definivel
exclusivamente com bases neles, para exprimir em termos
geomeétricos, eles sdo pontos de uma esfera perfeita em si. Esta forma
polar de pensamento informa necessariamente toda a objetivagdo do

pensamento grego.24

Como se nota, estes pesquisadores mostram que, para que se tenha
uma visdo total da filosofia de Platdo é necessario ascender ao topo da
metafisica e, portanto, os “socorros” dados pelas “Doutrinas ndo escritas”
(Agrapha dégmata) ndo podem ser negligenciados. Estas informam sobre
aesséncia do Bem como Uno e mostram como a Teoria das Ideias no nivel
inteligivel conserva ainda o carater de multiplicidade, incorrendo
a ulterior unificacdo sob o Uno absoluto.

Ora, se a fungdo metafisica fundadora do Bem (Agathdn) é unir, a
Inteligéncia como instrumento unificador do multiplo, em todos os niveis
da realidade manifesta o Bem em trés valéncias ontoldgicas, a saber:

1) ele é fundamento do ser, porque “O Uno, agindo sobre o
multiplo ilimitado, o de-termina, o de-limita, o ordena e, portanto, o
unifica, produzindo, desse modo, 0s entes (0 ser) em varios niveis.”2

2) ele é fundamento da verdade, porque “o que é de-limitado, de-
terminado e ordenado é estruturalmente cognoscivel. Portanto, unidade,
limite e ordem sdo fundamento da cognoscibilidade...”?5;

24 REALE, Para uma nova interpretacao de Platdo, p 201.
% |bidem, p 181.
26 Ibidem, p 181.
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3) E ele é fundamento do valor porque “produz ordem e
estabilidade e, portanto valor. De fato, o que é ordenado, harmonioso e
estavel é também bom e belo...”?

Esta manifestacdo do Bem por meio da unidade realizada pela
Inteligéncia mostra o carater estrutural que ocupa o Principio ultimo. Ele
esta acima do Ser (Ousia) ou substancia porque o Ser é uma mistura dos
dois Principios Uno e Diade. O Bem definido como Uno, sendo a
condicdo do Ser, ndo é Ser e se diferencia metafisicamente do modo
estrutural do condicionado.

Uma vez esclarecida a valéncia metafisica do Bem como Uno,
desponta a seguinte indagacdo: como se da a passagem da Ideia ao
Principio altimo para que se tenha a clareza necessaria da relagdo entre o
Bem e 0 Uno? Quem responde a pergunta ¢ Kradmer, como veremos a
seguir.

4 - A transcendéncia do Bem como relagdo entre o Bem e o Uno

Como ensina Kramer28, para se chegar ao topos da transcendéncia
platdnica e definir a esséncia do Bem como Uno, é preciso compreender
como sucede a passagem da ldeia ao Bem. Para isso é precisa descobrir
de que modo ocorre a elevagdo dialética na piramide do género, e,
também, explicar a aporia que se expressa na definicdo do Bem.

Ele inicia sua explicacdo, refletindo sobre a passagem da Ideia ao
Principio presente no texto da Republica 511 b 8. Nela, Platio mostra
claramente o carater dependente da Ideia ao Principio do Bem. Platdo
assevera:

Compreende agora que entendo por segunda divisio do mundo
inteligivel a que a propria razdo atinge pelo poder da dialética,
formulando hipéteses que ela ndo considera principios, mas realmente
hipoteses, isto é, pontos de partida e trampolins para elevar-se até o
principio universal que ja ndo pressup8e condi¢do alguma; uma vez
apreendido este principio, ele se apega a todas as consequéncias que
dele dependem e desce assim até a conclusdo, sem recorrer a nenhum
dado sensivel, mas tdo-somente as ideias, pelas quais procede e as
quais chega.

27 lbidem, p 181.
28 KRAMER, Dialética e definizione del Bene in Platone-interpretazione e comentario
Storico-filosofico di “Repubblica VII, 534 B3 - D2, Milano: Vita e Pensiero, 1989.
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O primeiro ponto que se infere na reflexdo de Kramer é a
dependéncia das ldeias ao Principio universal, para a definicdo da
esséncia do Bem. Ele sugere que esta citagdo refere-se, de fato, ao
supremo e universalissimo género, que sdo as Meta-ideias do Quieto e do
Movimento, da Semelhanca e da Dessemelhanc¢a, da lgualdade e da
Desigualdade.

Se esta hipdtese é verdadeira, a defini¢do do Bem, presente em A
Republica 534 b implica uma elevacdo abstrativa do género supremo ao
Principio anipotético, isto €, ao Bem. Platao garante:

[.] quem n&do é capaz de definir a Ideia do Bem com o raciocinio,
abstraindo-a de todas as outras, e passando como num combate por
todas as objecBes, desejando funda-la ndo segundo a opinido, mas
segundo a esséncia, atravessando tudo isso com raciocinio inatacavel,
nao diras que este ndo conhece nem o Bem-em-si nem alguma coisa boa.

Para fundamentar a sua hipotese, Kramer diz que Aristételes no
livro M da Metafisica fala justamente sobre a relacdo entre as Ideias € o
Principio, por intermédio do género. Ele diz:

Procuram explicar isto dizendo que os nameros até 10 formam uma
série completa, ou pelo menos, é dentro da década que geram todos os
derivados: o vazio, a proporcdo, o impar, etc. Atribuem a agdo dos
Principios certas coisas como o bem e o mal, 0 movimento e o repouso,
enquanto outras resultam dos nimeros.

Continuando a argumentacdo, Kramer?® assevera ainda que, nos
livros | e K da Metafisica, Aristételes relaciona estes géneros aos
Principios do Uno e da Diade, quando situa abaixo do Uno os géneros:
Quieto, Identidade, Igualdade e Semelhanca, e, abaixo da Diade, os
correspondentes contrarios, 0 que nos leva a se acreditar que a elevagéo
dialética da Republica através da “entidade dependente” ao Principio
anipotético se realiza através do ensinamento oral.

Entre os géneros supremos citados, Kramer ainda chama a atengédo
sobre a Identidade, exprimindo que Aristételes no livro A a identifica
como um modo de ser da Unidade3®. Assim, o género supremo da
Unidade, sendo superior aos outros géneros, € comum ao género ultimo,
sem, contudo, coincidir com ele, porque ele é o puro fundamento,

29 |bidem, p. 43.
30 Ibidem, pp 43-44.
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presente na abstracdo dialético-sindtica que é justamente o que a
Republica 534 b solicita para o Bem.3!

Portanto, para Kramer, sé por intermédio da oralidade dialética, é
possivel compreender a transcendéncia do Bem-Uno e seu status
metafisico que Platdo quis ocultar no Diélogo, quando ndo discorreu por
escrito sobre o Bem-em-si, todavia, os discipulos sabiam muito bem,
como assevera Aristoteles, que a esséncia do Bem é o Uno.

Agora, é importante refletir como o principio Uno era entendido
no interior da Academia. O argumento de Kramer apoia-se no
testemunho aristotélico presente no livro M da Metafisica, ao acentuar que
o principio Uno tinha dois significados - Forma ou Substancia, Elemento
ou Matéria®? - em razdo do movimento duplo do método dialético
platdnico que era generalizante e conducente ao elementar. Entdo Kramer
chama a atengdo para o vocabulo “separa¢do” utilizado por Platdo no
Dialogo Republica quando ele acena para a transcendéncia do Bem acima
das ldeias.

Na sua interpretacdo, a palavra “separacdo” é um termo técnico da
dialética platdnica que conduz a exposi¢do do Principio33, de forma
generalizante ou de forma conducente a primariedade, como confirma
Aristoteles34 na Metafisica, dizendo que, semelhante ao matemético que
alcanga o seu objetivo abstraindo das coisas fisicas, o filésofo por inducao

ascende da sensibilidade a propriedade universal do ser, e chega ao
fundamento altimo.

Ambos exercem um processo abstrativo que em medidas
crescentes, ascendem aos Principios em grau sempre maior para a
realidade mais simples, mais exata. E dai, eles descem numa medida
adicional aos numeros mais baixos, confirmando o duplo status dos
Principios, que segundo Reale sdo “elementa prima e genera generalissima”.
Desta forma, fica esclarecida a transcendéncia do Bem e o seu status
metafisico de Principio altimo, acima de toda estrutura hierarquica da
realidade e conferindo-lhe o sentido.

Apos esta longa inquiricdo metafisica sobre a transcendéncia do
Bem, Krédmer considera que a definicdo do Bem se adequa ao conceito

31 lbidem, p. 44.
32 lbidem, p. 47.
3 |bidem, p. 48.
34 Ibidem, p. 58.
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presente na Tradicdo Indireta presente nas “Doutrinas-ndo-escritas”, isto
€, que a esséncia do Bem é o Uno, como visto anteriormente.

Com o intuito de tornar mais claro o seu argumento, Kramer
assevera que esta definicdo de que o Bem é o Uno necessita ainda de um
ultimo esclarecimento, a fim de que se possa compreender definitivamente,
o seu verdadeiro significado; ele pretende esclarecer a aporia que se mostra
no interior do método dialético, pois se o Principio é o ultimo, ou o
primeiro, ele ndo se deixa mais definir com base num género ulterior, uma
vez que é o mais universal e o mais simples. Desta forma, o Uno pode ser
compreendido como um inteiro indivisivel que ndo se deixa mais
delimitar. Na Republica, no entanto Platéo sup®e a definibilidade do Bem.

O problema da nédo definicdo do real Ultimo se fazia presente
também no interior da Academia. E como ndo é possivel se saber de
imediato a definicdo desta realidade ultima, Kramer propde que se
caminhe com origem naquilo que ela ndo €&, ou seja, ndo se ha de definir o
Bem desde o alto, mas de baixo, da derivacdo. Esta era a caracteristica da
metafisica académica do elemento, como testemunha Aristételes, dizendo
que o Uno é medida, unidade fundamental que determina uma
multiplicidade, e isto vale, em primeiro lugar, para o ambito da
sensibilidade, na vida cotidiana, por intermédio do nimero, que constitui
a medida mais perfeita.

Ora, a Medida Primeira é o elemento fundamental, o mais simples
em um ambito de ser, de forma que ndo pode ser dividido. N&o se
entende, porém o Uno em todos os sentidos como indivisivel porque, se
assim fora, ndo haveria realidade empirica. Portanto, o Uno sé ¢
indivisivel na medida matematica fundamental, ou primeira medida, que
€ a chamada exata, porque nao necessita de uma ulterior reducédo. Logo, a
definicdo do Principio como medida exata, implica a determinacdo da
absoluta indivisibilidade?®s. Diz Kramer, contudo, que isto s6 demonstra
de que coisa 0 Uno é principio e elemento, uma vez que relaciona o
Principio com o mundo sensivel.

Semelhantemente, a metafisica de perfil académico também definia
0 Uno como Principio de tudo, com procedéncia no modelo matematico,
pois, neste sentido, ele é a primeira medida do Numero Ideal e da ldeia-
Numero, o que equivale dizer que ele é a “Medida Exatissima”, a meta-
ideia, que estd acima do numero matematico e do qual sdo derivados

35 Ibidem, p. 60.
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todos os numeros3®, Portanto, é valido dizer que por Uno como Principio
vale a definicdo de “Medida Exatissima” do numero ideal, do qual se
deriva todo o restante da multiplicidade.

Enfim, é possivel estabelecer o nexo estrutural entre o Bem e o
Uno, que confere a sua transcendéncia sobre toda a realidade e, ao
mesmo tempo o seu status metafisico de Principio Ultimo. A escola de
Tldbingen-Mildo comprova que o Bem platbnico presente no texto da
Republica encontra o seu decisivo e concreto sustento na doutrina oral37,
ou seja, no Uno. E Krdmer mostra, claramente, que a definicdo do Bem e
do Uno ¢, segundo Plataos8, a “Medida Exatissima”. O Bem-Uno é
Principio e medida de todas as coisas. Esta era a verdade oculta por
Platdo na Republica, mas revelada pelas “Doutrinas ndo-escritas”.

5 - Conclusao

A pesquisa sobre a transcendéncia do Bem em Platdo com arrimo
na teoria socratica do principio presente na Republica e da teoria platénica
dos principios nas Agrapha dégmata conduz as consideracdes delineadas
na sequéncia.

A teoria socratica do principio na Republica mostra como Platdo
ascendeu metafisicamente até a Ideia do Bem estabelecendo-a como o
conhecimento mais alto, verdadeiro e totalizante, fundamento Gltimo da
hierarquia do real. Ja a teoria platbnica dos principios da tradicdo
indireta mostra como Platdo trabalhou oralmente a dialética mediante a
relacdo entre a Metafisica e a Mateméatica pela Teoria das ldeias-
NuUmeros.

As duas teorias se complementam, possibilitando a percepc¢édo da
centralidade da Ideia do Bem-Uno e a sua transcendéncia na metafisica
platbnica. Entdo, a afirmacdo dos filésofos tubinguenses relativa a
necessidade de um novo paradigma interpretativo platdnico, em que a
tradicdo indireta complementa a tradicdo escrita, parece consistente.
Observa-se que as diferengas existentes entre as duas teorias séo apenas
de carater pedagdgico. Platdo, sabiamente, ensina aos discipulos suas
doutrinas na “justa medida”, a fim de eles aprenderem a ser um
philosophos.

% Ibidem, p. 60.
37 Ibidem, p. 61.
38 |bidem, p. 62.
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Thomas Szlezak3® enriquece a reflexdo, quando discorre sobre a
acdo educativa platénica nas diferencas das duas teorias quanto ao Arché,
a teoria dos dois principios, a teoria das Ideias-Numeros e a Teoria dos
“Doutrinas ndo-escritas”.

Quanto a visdo do Bem como Arché, constata-se que a Unica
diferenca é que o fato de o Platdo-escritor renunciado conscientemente a
transmissao por escrito da esséncia do Bem, deixando ao Platao-professor
a exposicao clara de que sua esséncia era a unidade Ultima, isto é, o Uno.

Quanto a Teoria dos Dois Principios, ndo ha um “monismo contra
dualismo” quando a teoria socratica fala apenas do Bem e a teoria
indireta dos dois principios Bem-Uno e da Diade Indeterminada, pois no
livro Il da Republica, Sécrates expressa que 0 Bem néo € a causa de todas
as coisas, logo, ele ndo é a causa do mal.

Quanto a Teoria das Ideias-NUmeros, a teoria socratica ndo fala
das ldeias-Numeros expressas pela tradicdo indireta, contudo, Platdo, na
Republica 511 b 8, faz mencdo as coisas que dependem do Bem que
poderiam ser, entre outras, as ldeias-NUmeros.

Quanto as “Doutrinas ndo-escritas”, na Republica, Platdo assevera a
necessidade do filésofo de conhecer a realidade transcendental, isto €, o
Bem e, ao mesmo tempo, limita o processo dialético somente a finalidade
da justica, logo, “néo é a inten¢do da figura principal da Republica expor
exaustivamente suas proprias opinides sobre os principios.” Sécrates
ndo necessita das “Doutrinas ndo-escritas” para falar sobre o Estado
ideal. N&o deixa de mencionar, no entanto, a necessidade do filésofo de
percorrer o caminho mais longo da dialética para chegar ao topo da
Metafisica ou para contemplar o Bem-Uno. Apesar das dificuldades em
se estabelecer a estrutura hierdrquica da protologia e o movimento
dialético que percorre por meio da doutrina das ldeias-Numeros, é
inegavel que os fildsofos tubinguenses deram grande contribuicdo ao
pensamento ocidental, favorecendo uma visdo mais completa sobre a
Teoria do Bem em Platéo.

O filésofo brasileiro Henrique Claudio de Lima Vaz acentua que

[..] permanece fora de divida que a utilizagdo dos testemunhos
transmitidos até nés acerca do ensinamento oral de Platdo, leva-nos a

3 §Z| EZAK, La Idea Del Bien como arché en la Republica de Platén, pp. 95-96.
40 |bidem, p. 96.
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reconhecer no fundador da Academia o maior dos metafisicos da
tradicdo ocidental 4!

Logo, a pesquisa da Escola Platdnica de Tubingen-Mildo sobre a
Teoria dos Principios complementa a Metafisica sistematica platonica,
gue é a primeira experiéncia de transcendéncia da histéria. Platdo, ao
desenvolver o método dialético como ascensdo da mente para “as coisas
do alto”, erigiu o primeiro modelo de um conhecimento que tende para o
absoluto e langou as sementes de uma espiritualidade que transgride o
empirico e abre horizontes cada vez mais profundos para explicitacdo do
humano.

Este horizonte transcendental metafisico e ético constitui
paradigma universal que tem como télos, a Ideia do Bem como a
realizacdo plena dos homens em todos os niveis de sua existéncia. Assim,
Platdo desenvolve uma proposta para o bem-viver. O homem virtuoso
tende a buscar a “justa medida” do que tende ao excesso ou a falta, seja
na vida individual, seja na vida social. Essa “justa-medida” é uma
expressdo da correlacdo estrutural que Platdo faz entre a Razdo e a
Liberdade, uma vez que a praxis deve buscar o melhor.

Enfim, considera-se que talvez esta intuicdo platdnica do Bem
como fundamento do pensamento e da acdo humanos, na aurora da
tradicdo ocidental, ndo esteja totalmente ultrapassada, mas ela continua
pulsando no coracdo da cultura como um convite a repensar a nossa
realidade.
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CONSIDERACOES SOBRE A ETICA NA
FILOSOFIA MEDIEVAL OCIDENTAL
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Resumo

Até a entrada do texto Etica a Nicomaco, a filosofia ocidental somente tinha o texto
de Abelardo Ethica ou Scitote te Ipsum como tratado filoséfico sobre a ética. Esta
situacdo muda com a entrada — traducBes e comentarios — do texto Aristotelico.
Embora a sua traducdo se realize em etapas, somente se completa com
Grosseteste - diversos comentarios sdo elaborados pelos mestres da Faculdade
das Artes da Universidade de Paris. Qual é, porém, a sua orientacdo e carater
basico? Descobre-se que 0s comentarios mencionados e analisados mantém um
forte carater platbnico-agostiniano. Uma mudanga neste quadro constata-se com
0s comentarios batizados de “averroistas”, um quarto século depois.

Palavras-chave
Etica ao Nicdmaco. Faculdade das Artes. Felicidade. Sumo Bem. Século XIII.

Abstract

Till the entry of Aristotle’s Nicomochean Ethics, only Abelard had written a
philosophical study about ethics in Western Phllosophy. A new context has been
arosen with the entry - translations and comments — of the Aristotelian
text.Thetraduction has been realized in one way, finishing the whole text, bur in
parts, till Grosseteste’s translation of the whole book. But before the work was
finished different commentaries has been composed by masters of the Facultées
Arts. But what about the orientation and basic character of these commentaries?It
becomes clear that they reveal a very strong platonic-agostinian character. A
change occurs with the commentaries, baptized as “averroists”, about a quarter of
century later.

Keywords
Nicomochean Ethics. Facultées Arts. Happiness. FirstGood. Xlllthcentury.

1 - Introdugéo

Os séculos XIlI e XII da histéria da filosofia medieval sao
caracterizados, em grande parte, pela chegada e tradugdo dos textos
aristotélicos e seus comentaristas gregos e arabes; na Europa Ocidental,
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isto ocorre desde, sobretudo, Toledo e do sul da Italial. No meio dos
textos, assim colocados a disposicdo dos pensadores medievais do
ocidente, na sua maioria clérigos e religiosos, figura também a Etica a
Nicdmaco, de Aristoteles. Assim a filosofia do Ocidente Cristdo que, com
excecdo da Scitote te ipsum,de Pedro Abelardo?, ndo tinha um estudo de
carater filosofico sobre o agir humano, comegou a ter acesso aos estudos
aristotélicos sobre este assunto, ganhando um horizonte mais amplo do
qgue o exclusivamente teoldgico de que Agostinho e, com menor
intensidade, Anselmo sdo os maiores representantes.

No grande contexto da onda de traducdes das obras do Estagirita,
a Etica encontra menos atencdo do que as obras sobre a Fisica e
Metafisica, e — assim Wieland - “até menos que seus escritos sobre
Logica™s. Esta obra de Aristételes, ao contrario de outras que ja constam
da literatura obrigatoria nos anos 1260, somente foi adotada como um
“manual” nos estudos da Faculdade “és Arts” na segunda metade do
século XIV, a saber, em 1335, pelos dominicanos da Provenga, e pela
Universidade de Paris aproximadamente 30 anos depois®.

Esta demora de um conhecimento e uma aceitagdo maior, porém,
ndo significa que a Etica aristotélica ndo era conhecida amplamente, ao
menos parcialmente. A primeira traducéo data do século XlI, mas atinge
somente o0 2° e 3° livro; é a famosa “Etica Vetus”. A segunda traduc&o,
batizada de “Etica Nova”, apareceu no inicio do século XIlI, mas somente
o 1° livro e alguns fragmentos sdo conhecidos.

Uma traducdo que se tornou a referéncia durante a ldade Média é
aquela de Roberto Grosseteste, publicada em uma versao integral entre
1246 e 1247, acompanhada por comentérios de autores gregos, traduzidos
em latim, que cobrem o texto na sua totalidade, exceto o Livro VII.

1 Cfr., entre outros, BONI L.A. De. A entrada de Aristételes no Ocidente Medieval. Porto Alegre:
Est Editora/EdicGes Ulises, 2010. 160 p.

2 Diz CARVALHO, Mério Santiago de: Devia, por isso, esperar-se por Pedro Abelardo (séc. XI1),
o0 qual, sem se eximir a exigéncia teondmica anselmiana, regista em latim, num titulo, pela primeira
vez, 0 termo técnico “ethica”, anunciando um novo tempo mediante a ruptura provocada com a mais
imediata tradugdo teolégica moral monéstica. Em: Metamorfoses da Etica Peripatética: Estudo
de um caso quinhentista conimbrencense: As disputas sobre os livros da Etica ao
Nicomaco’. RevistaFiloséfica de Coimbra — n°28 (2005) p. 239-274.

3 WIELAND, Georg. The reception and interpretation of Aristotle’s Ethics. In: The Cambridge
History of Later Medieval Philosophy. Edited by NORMAN KRETZMANN, ANTHONY
KENNY, JAN PINBORG. Cambridge: University Press, 1997, p. 657-672.

4 CARVALHO, M.S. DE, op. cit. p. 239.

| Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza | v.9 [ n.2 [ p.140-161 | 2012 | 141




Alberto Magno e Toméas de Aquino fazem uso desta traducéo para seus
comentarios e “expositiones”.

As versfes, mesmo parciais, sdo, entretanto, usadas nas prelecoes
e cursos na Faculdade das Artes da Universidade de Paris, e que, de
acordo com as palavras de Mario de Santiago Carvalho, “inserem-se
numa tradi¢do de comentarios e tradugfes”> como, alias, se torna patente
por meio de cursos cujos manuscritos sdo conhecidos hoje em dia e que,
em parte, serdo objeto de analise neste estudo®.

Interessante € observar que as proibi¢des atingindo a leitura’” das
obras aristotélicas — fora as de carater légico — ndao chegam em cheio a
Ethica, visto que permitem o seu ensino, como também de outros livros,
durante as férias. O uso e o estudo dos textos proibidos, porém, parecem
ter sido bastante praticado. Consequentemente, quando a atmosfera se
torna mais amena, ao redor dos anos 1240, ha na area da Ethica trés
manuscritos — devem existir mais, porém estes foram criticamente
editados, total ou parcialmente, na atualidade®. Sao eles: O Comentério de
Paris (a ser estudado aqui), o Compéndio de Barcelona ou Guia dos
Estudantes®, a Expositio super libros Ethicorum, de Robert Kilwardby?0, e,

5 SANTIAGO, Mario de Carvalho, op cit. p. 242.

6 Na Recherches de Théologie et Philosophie médiévales, Forschungen zur Theologie und
Philosphie des Mittelalters, Tome LXXVIII.2 de 2011, BUFFON, Valeria, analisa um novo
documento da ja extensa bibliografia sobre os comentarios sobre a Ethica Nova: Anonyme
(Pseudo-Pechham), Lectura cum questionibus in ethicam novam et veteram (vers 1240-1244).
PROLOGUE (p. 299-380), texto esse apresentado e estudado na sua tese de doutorado (vide
nota 8). Provavelmente o comentério é de um “maitre d’arts” de Paris. No Prélogo o
comentador determina o sujeito da filosofia moral e, usando sua teoria sobre os
transcendentais, pesquisa a respeito das condigdes que fazem da ética uma ciéncia possivel.
Dentro da tradi¢cdo dos comentarios, e por causa de seu contexto, o autor trata, em varias
questdes, da felicidade, como também das virtudes e do sumo bem, assuntos intimamente
ligados a problematica da felicidade, e por isso largamente analisada nos referidos
comentarios.

A ser tomado no seu sentido técnico medieval: ensinar, usar em sala de aula como texto
referencial a ser explicado.

8Cf. BUFFON, Valeria. Lidéal éthique des maitres és arts de Paris vers 1250, avec édition critique
et traduction sélectives du Commentaire sur la Nouvelle et La Vieille Ethique de PSEUDO-
PECKHAM. Thése presentée a la Faculté des études superieures de I’'Université Laval dans
le cadre du programme de doctorat en Philosophie pour I'obtention du grade de
Philosophiae Doctor (Ph.D.). Faculté de Philosophie, Université Laval, Quebec, 2007, pg. 2-18.
9 [...] is a guide for the students who want to pass the final examination of the Faculty of
Arts of Paris. Lafleur has dated it between 1230 e 1240... The author of the Guide has a plan
divided in three parts: Logic, Ethics and Natural Philosophy. The part devoted to Ethics is
divided in three: first the questions devoted to the subject and division of moral philosophy;
second the questions devoted to the Ethics; and finally some questions on Plato’s Timaeus
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por fim, o Comentarium in Ethicam Novam et Veterem do Pseudo-
Pechkham?1,

2 - O Curso sobre a Ethica Nova de um mestre “és arts” de Paris (1235-
1240)12,

a — Dados técnicos

Este documento, fazendo parte de um manuscrito conhecido como
Paris B.N. lat. 3804 e que traz, também, um fragmento do curso sobre a
Ethica Vetus, é conhecido como “o0 comentério de Paris” e chegou aos dias
atuais em dois manuscritos encontrados na abadia Saint Martial, de
Limoges. Data da metade do século XllI e tudo indica que é da autoria de
um mestre da Faculdade das Artes da Universidade de Paris.

O Curso comeca de forma abrupta: falta o come¢o do comentario,
e, por causa do estado deploravel em que chegou, foi cuidadosamente
reconstituido. Parece que a tradugdo latina utilizada, assim Gauthier?s,
deva ser datada um pouco antes de 1220 e héa indicios de estar ligada a
figura de Miguel Scoto!4, e de acordo com os criticos esta traducdo se
mostra bastante corrompida, o que, porém, é sanado, parcialmente, pelo
comentario feito.

Embora existam opinifes que ligam a autoria do texto ao mestre
Jehan Le Lemosin, esta opinido deve ser descartada, porque, embora
pareca ser sua a escritura do manuscrito, ele deve ser considerado como
um “reportateur” do texto, no sentido de que este deve ser considerado
como um “passar a limpo” de notas tomadas nas aulas do mestre que

and on Boethius De Consolatione Philosophiae”. Buffon, Valéria. Philosophers and
Theologians on Happiness. An analysis of early Latin commentaries on the Nicomachean
Ethics. Laval théologique et philosophique, vol.60, n° 3, 2004, p. 458.

10 [...] has been dated ...between 1240 and 1245. Lewry also argues for the author ship of
Kilwardby, based on style and contents. Kilwardby quotes excerpts from the source,
explaining the sense and clarifying some terms. BUFFON, Valéria,o.c.,p.459

11 Cf nota 8.

12 Le cours sur I’Ethica Nova d’un maitre és arts de Paris, 1235-1240. R.A. GAUTHIER, em:
Archives d’histoire doctrinale et litteraire du moyen age. Paris: Livrairie J.Vrin, 42: 71-141.

18 GAUTHIER, R.A, op. cit, p. 71

14 Miguel Scoto iniciou as suas tradugdes em Toledo, porém mais tarde migrou para a corte de
Frederico Il - consequentemente sendo malvisto igual ao seu mestre, entre outras coisas, por
“sua preferéncia por Averroes [...] (que) faz surgir a lenda que o filho de Averroes estaria
escondido na corte de Frederico; outros ja afirmam que este filho era o famoso Miguel Escoto,
que, alias, é chamado por GORCE o.p. “I'dme damnée a la cour de Frédéric Il de
Hohenstauffen (GRABMANN, Mittelalterliches Geistesleben, Band I, Minchen 1936, p. 114.
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ministrou as licbes, e esta operacdo deve ter sido realizada bastante
tempo depois de o curso ter sido ministrado, hajam vistos os hiatos no
manuscrito do texto e a falta de clareza em alguns assuntos?25.

b — Metodologia usada no curso.

O curso une a explicacdo literal —lectio — com questdes relativas ao
texto — questio — e emprega a técnica, em uso neste tempo, da exposi¢cdo
literal e, de modo particular, da sentenga — sentencia — no contexto da
lectio. Nao deve ser esquecido o fato de que a lectio indica, em sentido
estrito da palavra, a parte do texto do autor estudado que é “lida” pelo
mestre — apresentada e explicada - e, por extensao, indica o curso como
um todo. Inicia-se pela divisio e, em seguida, traz trés partes principais: a
sentencia, licdo em que o mestre prop8e, em grandes linhas, uma viséo
conjunta daquilo que o autor estudado — neste caso Aristiteles -,
pretende dizer, ou o que é, conforme a sua opinido, a intenc¢éo da lectio;
segue a expositio litterae, em que 0 mestre expressa 0 que 0 autor quer
dizer, sem mostrar, porém, como ele exprime a sua opinido; e,
finalmente, as oppositiones e questiones, interrogacdes, objecdes e até teses
contrérias ao exposto pelo autor e mostrado pelo mestre.

Valeria Buffon, ao discutir a questdo da metodologia, além de
chamar a atencdo a respeito do modo em que os autores delineiam suas
respostas: secundum philosophos/segundum theologos, ou
“philosophice” ou “theologice” falando, faz a seguinte observacgéo:

Desde que a Faculdade das Artes era muito forte no ensino da légica,
ndo é de se surpreender que todos os autores mostrem muito interesse
no método. Método era seu primeiro interesse, porque a exatiddo das
ciéncias depende da reta execug¢do do raciocinar. Eles gastaram bastante
tempo em analisar como Aristételes organiza esta nova ciéncials.

O conjunto assim constituido mostra um contetdo deveras rico e
interessante que se aproxima, até de forma surpreendente, da parte da
Etica aristotélica comentada, e, desta forma, fornece uma visio bastante
clara da filosofia da época, que, nos anos na confeccdo do texto do curso, €
ainda profundamente influenciada pelo platonismo e, consequentemente,
pelo agostinianismo, entre outros, por causa das sucessivas proibicées dos
escritos aristotélicos por parte das autoridades eclesiasticas.

15 Cf. GAUTHIER, R.A., op.cit.,, p. 72-73. O autor apresenta, ainda, outras observac¢des que
manifestam a ndo autoria de Jehan e que dizem respeito a dificuldade deste se lembrar das
palavras ou do sentido destas, proferidas pelo mestre.

16 BUFFON, Valeria, Philosophers and theologians..., o.c., p. 459.
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Juntando todos os dados, cronolégicos, técnicos e, também,
doutrinarios, como sera visto, o curso esta situado quanto a sua tendéncia
geral, antes da onda dos assim chamados aristotélicos ortodoxos'’, na
medida em que denota uma visdo mais teoldgica do que filoséfica do
assunto principal do texto analisado da Etica de Aristoteles, o livro |, a
saber, a parte que fala da felicidade.

¢ — A doutrina encontrada no curso.

Qual a doutrina encontrada no “curso” deste mestre?

Talvez se pense encontrar, num comentario da Etica nova, tdo somente
a filosofia de Aristételes. Desde o inicio, porém, descobre-se no nosso
mestre das artes uma doutrina, coerente e ndo sem profundidade, que
ndo é em nada devedor de Aristoteles, e que € mesmo um antipoda do
pensamento do Filésofole.

Antes de entrar — mediante a mostra das sentencias, lectiones e
questiones mais importante - numa explicacdo deste julgamento, apontam-
se aqui, seguindo o essencial dos passos de Gauthier, como também da
apresentacdo da Valéria Buffon, alguns assuntos em que se torna
evidente o carater ndo genuinamente aristotélico do “curso”?®,

- O problema da felicidade.

A leitura da Etica a Nicdmaco, Livro I, 1097b 20-25 e 1098, n&o deixa
duvida de que a felicidade, na opinido do Estagirita, é obra do homem:

A felicidade é, portanto, algo absoluto e autossuficiente, sendo também
a finalidade da acdo. Mas dizer que a felicidade é o sumo bem talvez
pareca uma banalidade, e falta, ainda explicar mais claramente o que
ela seja. Tal explicacho ndo ofereceria grande dificuldade se
pudéssemos determinar primeiro a fungdo do homem.

[...] o bem do homem nos aparece como uma atividade da alma em
consonéncia com a virtude, e se ha mais de uma virtude, com a melhor
e mais completa0.

17 Representadas de forma especial pelas figuras de Siger de Brabantia e Boécio de Décia.

18 GAUTHIER, R.A., op. cit. p. 76.

19Para esta parte, cfr. também, WIELAND, G., Happiness: the perfection of man. In: The
Cambridge History of Later Medieval Philosophy. Edited by NORMAN KRETZMANN,
ANTHONY KENNY, JAN PINBORG. Cambridge: University Press, 1997, p. 673-687.

20 Pode parecer estranho citar estes textos, porque o comentario do mestre a respeito se
perdeu; a ideia, porém, de que a felicidade é constru¢do do homem permeia o comentario e
torna-se uma de suas ideias chaves.
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No “curso”, porém, o mestre afirma que a felicidade ndo pode ser
constituida, porque ela existe! O homem deve fazer o possivel para se
unir a ela e o seu agir € o meio pelo qual podera conseguir este objetivo:

[...] sobre a felicidade que se nos une por meio de muitas operaces; a
felicidade ndo se une a n6s pela alma vegetal; a forca por meio da qual
se espera a vida contemplativa é o meio pelo qual a felicidade se une a
nos [...] através da alma vegetal e sensivel a felicidade ndo se une a
nés2t,

Na exposi¢ao, torna-se clara a opinido do autor do curso de que a
Felicidade, ou o Sumo Bem, é a propria divindade, o préprio Deus:
opinido atribuida a Platdo e que Aristételes, no trecho comentado da
Etica, rejeita. Desta forma, ao proclamar Deus como o Sumo Bem, o autor
se coloca na grande tradicdo agostiniana. No Sermo 65 do Hipponense,
gue fala sobre as palavras de Mateus 10,28: “Nolite timere eos qui corpus
occidunt et Cetera”?2 encontra-se 0 seguinte: “Vita corporis anima est: vita
animae Deus est”23, Existe outro texto nos sermdes de Agostinho, 72, em
que ele afirma: “porque assim como a alma é a vida do corpo, assim a
vida da alma é Deus”?4, Também em Boécio, na sua “Consola¢do”,
encontra-se a mesma expressdo usada pelo autor do comentario: “a
Felicidade é a vida da alma”#,

Neste contexto, é esclarecedora a 52 “questio” da “secunda pars
principalis” da 22 “sentencia”;

De nova pergunta-se: porque a vida é chamada felicidade?
Para isto ha uma dupla resposta: A primeira é esta: Como a alma da
vida ao corpo, da mesma forma a felicidade é a vida da alma; e como a

21 [...] de felicitate que unitur nobis per operationes multas[...] felicitas nobis non unitur per
animam vegetabilem [...]; virtus secundum qual atenditur vita contemplativa est médium
quo nobis unitur felicitas...]; secundum animam vegetabilem et sencibilem non unitur
nobis felicitas. GAUTHIER, p. 99; p. 114 e p. 115.

O contexto destas citagOes é a expositivo littere, em que dicit primo sic: De felicitate autem que
est alterantur, id est philosophi alterantur e diversificantur de felicitate [...] id est multi philosophi
non similiter tradiderunt summum bonum. (Sobre a felicidade, porem é que mudam, [...] isto
quer dizer os fil6sofos mudam e diversificam quando tratam da felicidade [...] isto significa
gue muitos filésofos ndo ensinam da mesma maneira a respeito da felicidade).

22 “Nao tenham medo daqueles que matam o corpo” etc.

2 A alma é a vida do corpo: a vida da alma é Deus. http://www. augustinus.it/latino
[discorsi/discorso_084_testo htm. Acesso em 25 de maio de 2012.

24 Sjcut enim vita corporis anima est, vita animae Deus est.

25 BOECIO. A consolagéo da Filosofia. Traduzido do latim por LI, Willian. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 1998. L.111, 19, p. 77.
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alma difunde a vida pelo corpo inteiro, do mesmo modo a felicidade é
a vida de qualquer alma. E por isso a felicidade é chamada vida.

De outra maneira deve se dizer que a vida esta em alguma coisa, ou é
algo de duplo modo. E, pois, vida em algo como num recipiente e é
vida em algo como num agente ou executante e dando vida; e esta vida
é chamada felicidade, porque da vida; a alma, porém, é chamada vida
porque ela a recebe por meio da felicidade; e, desta forma, a alma é
vida, e felicidade [...]26.

Para chegar a esta afirmacdo, o comentarista, seguindo em parte o
raciocinio de Aristoteles, elimina outras op¢des em que alguns filésofos
colocam a felicidade: as riquezas, as honras, os prazeres, a salde e até a
ciéncia, dando atencdo especial as ultimas duas que sdo, respectivamente,
o bem do corpo ou da natureza, e da alma.

- O problema do sumo bem

A respeito deste problema, o comentador do texto aristotélico faz
uma pergunta e uma afirmacéo. Ele aceita o fato de Aristoteles dizer que
o sumo bem, de fato, ndo pode consistir nas riquezas ou na honra, como
se alguém, que deseja riquezas, estivesse fruindo do sumo bem ou
adquirisse a sua suficiéncia por meio delas. Outro raciocinio é
desenvolvido - veja os caminhos do pensamento do mestre! — com base
na fornicacdo, no adultério ou no assassinato, cuja abstencdo conduziria a
felicidade, isto é ao sumo bem; mas, o grande problema ¢ o fato de aqui
se estar no campo do livre arbitrio, e

[...] em razdo de o ndo fornicar residir no livre arbitrio e ndo ser um
fim, mas pertencer a classe das coisas que tendem para um fim; donde
se conclui que ndo fornicar ndo é um mérito, se ndo tiver possibilidade
de fazer o contrario, e por isso nédo se diz que todos desejam como fim
ndo fornicar, mas ndo fornicar etc. € um meio para adquirir a
felicidade?’.

26|tem queritur quare dicitur felicitas vita? Ad hoc duplex respontio. Prima est hec. Sicut anima est
dans uitam corpora, similiter felicitas est uita anime; et sicut anima diffundit uitam per totum
corpus, sic felicitas est uita cuiuslibet anime. Et ideo dicitur felicitas uita. Aliter dicendum est quod
uitam esse in aliquo sicut<in recipiente>et est uita in aliquo sicut in agente aud perficiente et dante
uitam; et felicitas dicitur nesse uita quia dat uitam, anima autem dicitur esse uita quia recipit uitam
a felicitate; et sic anima est uita, et felicitas; et differt sicut jam dictum est.

27 GAUTHIER, R.A., op.cit. p. 104.[...] quia non fornicari est in libero arbitrio et non est finis, set
est eorum que sunt ad finem; unde non fornicari non esset meritorium, si non haberem potestatem ad
contrarium; et ideo non dicitur omnes appetere non fornicari sicut finem, tamen non forniciari etc.
sunt media ad felicitatem.
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Assim a felicidade é apontada “como um fim que é o sumo bem,
gue “todo o mundo procura” (omnia appetunt summum bonum)?. Na
mesma ocasido 0 mestre afirma que o sumo bem também tem que ser
identificado com o “Primum”, a Primeira Causa, e este raciocinio conduz
a identificacdo da felicidade com Deus, e consequentemente esta ndo
pode ser encontrada neste mundo, embora tragos ou vestigios dela
possam ser nele encontrados, mas somente a plena luz do “Primum” ou

da Primeira Causa pode situa-la na sua plenitude diante do homem2°,

Como Arrist6teles, no entanto, pdde afirmar que aqueles a dizerem
gue o sumo bem ¢ algo que é bom por si e causa de todos 0s outros bens,
se enganaram? Como, em outras palavras, explicar a critica de Aristoteles
a respeito de um fato que fala por si mesmo? O mestre levanta duas
hipbteses: ou o Estagirita quer expressar que é errado exagerar a
transcendéncia do Bem em si, separando-o totalmente das coisas reais; ou
ele quer dizer que por si mesmos 0s homens ndo podem se unir ao Sumo
Bem. Em outras palavras, o homem ndo tem capacidade de alcancar o
Sumo Bem pelas proprias forgas. E claro que este Gltimo pensamento,
enquanto apela implicitamente a graca, ndo é mais filosofia, mas teologia.

- A triplice vida

Um assunto interessante — e sem dudvida importante — esta
presente em varios “questiones”, a saber, a divisdo da vida em trés
categorias, ou caminhos:

Diz o autor que todos (fildsofos) afirmam que a felicidade existe, neste
ponto estdo de acordo. Mas alguns erram quando dizem que a vida de
prazeres é 0 sumo bem. — Dai o autor o autor divide a vida e diz que
existem trés vidas, a saber, a vida dos prazeres, a vida civil, enquanto
outros dizem que é a vida contemplativa. Aqueles que viveram de
acordo com a vida dos prazeres parece claro que este tipo de vida é o
sumo bem; aqueles, entretanto, que viveram de acordo com a vida
civil, esta parece ser o sumo bem, e de mesmo modo, aqueles que
viveram de acordo com a vida contemplativa, a virtude ou a ciéncia
parece ser o sumo bem. Mas, visto que esta triplice vida sdo assumidas
os trés coisas seguintes: riquezas, honor e virtude ou ciéncia, por isto
nesta parte mostra destas trés coisas que ndo sdo o sumo bem; a vida
pois de prazeres circula ao redor de riquezas, por isto os homens
adquirem riquezas para que por elas possam levar uma vida
voluptuosa; a vida, porém, civil circula ao redor de honras, porque

28 BUFFON,Valeria, Philosophers and theologians...Op.cit. . p. 460.
29 Cf. BUFFON, Valéria, op.cit., p. 461
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estes cidaddos sempre procuram ser honrados e por isso muitos
adquirem riquezas no meio dos cidadaos a fim de por eles serem

honrados; a vida contemplativa é, entretanto, relacionada com a
virtude e a ciénciaso°,

O assunto ndo tem como base somente a Ethica, mas parece possuir,
também, uma fundamentagdo na Sobre a Alma, de Aristoteles. Deve-se,
entretanto, dizer que a sua exposicdo em alguns pontos se contrapfe
claramente ao pensamento aristotélico. As categorias apontadas sdo: vida
de prazer, vida politica e vida contemplativa. Esta divisdo esta baseada na
doutrina de que a alma mantém uma triplice relagdo com as coisas: com as
de baixo, com as do mesmo nivel e com as de cima:

Em baixo dela esta o corpo que ela deve governar, no mesmo nivel dela
estdo as outras almas ou os outros homens, com que deve conviver
honestamente; acima dela se situam os seres superiores e a Felicidade a
que ela deve se unir; é a estes trés niveis que se situam as trés vidas
(mesmo se a vida de prazeres e a vida politica sejam, de fato, desvios)3.

Esta doutrina ndo é encontrada em AristOteles, mas — assim
Gauthier32 - parece originar-se de um tratado De potentiis animae et
objectis33 obra de um autor inglés, datada de 1220-1125, onde se encontra
a seguinte afirmacao:

30 GAUTHIER, Op. cit., p. 108 (Et dicit auctor quod omnes ponunt felicitatem esse, in hoc enim
communicant. Set in hoc quidam ponunt vitam uoluptuosam esse summum bonum, illi errant. —
Vnde duiidit auctor uitam et dicit quod tres sunt uitae, scilicet uita uoluptuosa et uita ciuilis et uita
contemplatiua, et quidam ponebant summum bonum uitam uoluptuosam, quidaam uitam civilem,
quidam uitam contemplatiuam; et illis qui uiuebant secundum uitam uoluptuosam manifestum et
summum bonjum uidetur huiusmodi uita, illis autem que uiuebant secundum uitam civilem, ista
uidebatur summum bonum, et similiter illis qui uiuebant secundum uitam contemplatuam, uirtus
siue scientia uidebatur summum bonum. — Set, quia secundum estam triplicem uitam sumuntur ista
tria, divicie, honor et uirtus siue cientia, ideo in ista parte ostendit de istis tribus quod non sunt
summum bonum; uitam enim uoluptuosa est circa duicias, ideo enim adquirunt homines diuicias ut
possint per illas ducere uitam uoluptuosam; uita autem civilis est circa honores, quia ipsi cives
semper querunt honorari et ideo mult iadquirunt mduicias in cuibilibus ut honorentur ab aliis
ciuibus; uita autem contemplatiua est cira uirtutem et scientiam).

O texto do mestre continua analisando o tema, até exaustivamente, como, por exemplo, na
sequéncia do texto citado, em que argumenta, de novo, com base em Vvarias razdes, que o
sumo bem nédo pode consistir na honra, ou vida civil. Encontra-se neste raciocinio um
argumento forte: Virtus est imperfectuorum; summum bonum est perfectuorum, ergo virtus non
est summum bonum! (A virtude é dos imperfeitos; o sumo bem é dos perfeitos, entdo a
virtude nao é o sumo bem!).

31 GAUTHIER, R.A., op.cit., p.79.

32 GAUTHIER, R.A,, id.

33Sobre a poténcia da Alma e dos objetos.
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Isto, porém, pode existir nas coisas superiores e inferiores e medianas.
As superiores, entdo, chamo-as de bens divinas; as medianas, porém,
de bens civis; e as inferiores de bens deleitosos, que sdo em si segunda
a natureza agradaveis. E podem ser distinguidas de acordo com a
triplice vida contemplativa, civil e prazerosa34.

O mestre emprega este texto para o desenvolvimento de sua
interrogacéo “em que consiste a verdadeira felicidade” e o usa para a sua
explicacdo de Aristoteles, que, porém, em muitos pontos se distancia
bastante do pensamento do Estagirita. Isto se torna patente naquilo que
escreve sobre a vida contemplativa que, para Aristoteles, como ja visto,
consiste “circa virtutem et scientiam”35, mas que para o mestre deve ser
colocada na unido com o Sumo Bem, porque, na sua opinido, a virtude e a
ciéncia devem ser consideradas coisas imperfeitas que ndo sdo, mas
conduzem a vida contemplativa. Neste contexto, Gauthier faz uma
observacdo que esclarece bem a posicdo do mestre de Paris, quando
afirma que este fala mais como teélogo do que como filésofo; enquanto
Avristételes procura a felicidade dos homens como homens, o mestre
afirma que eles serdo felizes como anjos3®.

Este distanciamento manifesta-se, ainda, e muito mais
acentuadamente, na explanacdo do mestre sobre a possibilidade de a
felicidade existir na vida politica; esta é por ele rebaixada bem mais do
que fez o Filésofo na sua Ethica®’.

A seguinte citacdo do mestre de Paris, comentando Etica 10952 18-
25, mostrando a “expositio littere”, fala por si:

[...] e deve se prestar atencdo ao fato que aqui néo se fala, somente da
vida voluptuosa, mas também da vida civil; e diz que ha alguns que
escolnem a vida de animais brutos, e estes sdo bestiais; aqueles,
entretanto que escolhem a vida voluptuosa sdo, de fato, bestiais; da
mesma forma aqueles que escolhem a vida civil sdo bestiais, porque
vivem de acordo com a alma sensivel e ndo conforme a racional, e por
isso sdo chamados bestais. [...] “A honra é quase o fim deste tipo de
vida”, isto quer dizer, a honra ou a gloria va é o fim da vida civil. E por

34 Cf. GALLUS, D.A,, The powers of the Soul. An early unpublished text, Recherches de theélogie
ancienne et medieval, XIX (1952), p. 131-170. Citado em: GAUTHIER, R.A,, op. cit., p. 80.

35[...] a respeito da ciéncia e da virtude.

3 CF. GAUTHIER, R.A,, op. cit., p. 82.

37ARISTOTELES, Etica ao Nicdmaco, 1095-1096.
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isso se diz “quase”, porque nem todos os cidadaos sdo deste tipo, e
talvez uns sejam bons e ndo perseguem a gldrias.

Aqui se sente como o mestre de Paris, ndo obstante a sua
desconfianca para com os politicos, que é bem manifesta no resto do
“curso”, reconhece que a finalidade, pela verdadeira ciéncia politica
perseguida, é boa, e que ele estd consciente de que sua critica visa aos
abusos, mas, embora tente ser compreensivo, tem pouco convencimento
de que existam homens politicos realmente bons; talvez existam, mas,
entre linhas, parece exclamar: eu nunca os vi!3?

Sera que disso possa ser concluido, entdo, que o sumo bem
consiste na contemplagcdo - ciéncia - e na virtude? Cita, o autor
abordando este assunto, as palavras do Estagirita, que diz na De Anima
que viver se diz de multiplas formas:

[...] é, pois, vegetar, e € viver se mover de lugar em lugar, e viver,
também, é o mesmo que compreender; e desta forma a vida diz
respeito a alma intelectiva, e deste modo a autor compreende a vida
aqui, quando afirma que todos falaram certo quando disseram que a
felicidade é vida. E deve-se dizer que a vida é em primeiro lugar no
intelecto e depois no corpo, e entre nas partes do corpo é primeiro no
coracdo e, em seguida, nas outras partes40.

Impde-se, pois, a visdo de que na anima intelectiva estdo a virtude e
a ciéncia, que sdo objeto da vida contemplativa; por isso, 0s homens
chamados virtuosos ou de ciéncia estdo conduzindo, sem duvida, a sua
vida rumo a contemplacéo. Esta afirmacao é ilustrada por um texto cuja
mencéo vale a pena fazer:

38 GAUTHIER, op. cit. p. 111. [...] et notandum est quod hic non loquitur solum de uita
uoluptuosa, set eciam de uita civili; et dicit quod quidam sunt qui eligunt uitam pecudum, et isti
sunt bestiales; illi enim qui uitam uoluptuosam eligunt uere sunt bestiales; similiter illi qui eligunt
uitam civilem sunt bestiales quia uiuunt secundum animam sencibilem et non segundum
rationalem, et ideo dicuntur bestiales.[...] Civilis enim pene ite hic finis, id est honor siue uana
gloria est finis uite civilis; et propter hoc dicit “pene”, quia non omnes ciues sunt tales, sed quidam
forsitan boni sunt et non nituntur ad gloriam.

39 Uma parte consideravel do comentario do mestre versa sobre a doutrina do intelecto
ativo. Gauthier observa que o mestre desenvolveu esta doutrina em termos novos e
demonstra os passos dela, comparando-a, entre outros, com Philippe o Chanceler, Alberto
Magno, Boaventura (p.83 a 93). Levaria longe demais, porém, no quadro deste estudo,
desenvolver a contento e com a devida profundidade este assunto, que merece uma
aproximacao separada.

4 GAUTHIER, R.A., op.cit., p. 114.
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[...] Mas deve-se notar que a anima intelectiva ou humana possui trés
comparagfes: compara-se com corpo que esta abaixo dela, e com as
coisas que estdo acima dela, como também se compara com as coisas
gue estdo no mesmo nivel que ela. E a vida voluptuosa da alma
humana estd ligada <na comparagdo> com 0 corpo que esta abaixo
dela; a vida voluptuosa [...] diz respeito ao corpo na sua parte nutritiva
e generativa. A vida civil, porém, diz respeito a comparacdo de uma
alma humana com outra, ou de um homem com outro; a vida, pois,
civil consiste no viver de um homem de modo honesto com os outros;
e desta forma fica claro que a vida civil estd considerada na
comparacao da alma humana com seus semelhantes. Entretanto, a vida
contemplativa é considerada na comparagdo da alma humana com
coisas superiores, ou com a felicidade, porque a virtude, de acordo
com que se atinge a felicidade, é o meio pelo qual a felicidade se une a
noés.41

3 - Trés comentarios “Averroistas” sobre a Etica a Nicomaco?2.

Até aqui se analisou parte de um texto que relata um curso sobre a
Ethica Nova, composto por um mestre da Faculdade “&s arts” da
Universidade de Paris, ao redor dos 1240-1250. O documento, entretanto,
gue agora se oferece para analise e estudo, estd situado num ambiente
bem diferente, como o préprio titulo do trabalho - fundamental e
minucioso — de Gauthier sugere: o daquele momento que é chamado por
Mandonnet como o “averroisme latin du Xlllesiécle” e que van
Steenbergen prefere chamar “l'aristotelisme integral”® e que €
caracterizado por uma aproximacao mais objetiva e direta dos textos de
Avristételes — desde as traducBes e comentarios de Averroés -
distanciando-se de interpretacdes e leituras neoplatdnicas e teoldgicas,

4 GAUTHIER, R,A., op.cit.,, p. 115. (set notandum est quod anima intellectiua siue humana habet
triplicem comparationem: comparatur enim ad corpus quod sub ipsa est, et comparatur ad ea quae
imnn equali se habent cum ipsa. Et uita voluptuosa attenditur<in comparatione>animae humanae ad
corpus quod sub ipsa est; uita enim uoluptuosa, sicut jam dicta est, est circa corpus in illa parte in
qua uirtus generatiua et nutritiua. Vita enim ciuilis attenditur in cpomparatione unius anime
humane ad aliam, uel unius hominis ad alium hominem; uita enim civilis est qua unus homo uiuit
honeste cum aliis hominibujs; et sic patet quod uita civilis sumitur in comparatione anime humane
ad equalia sibi. UVita autem contemplativa sumitur in comparatione anime humane ad superiora
sive ad felicitatem, quia uirtus secundum quam attenditur uita contemplativa est médium quo nobis
unitur felicitas. Et sic poatet penes que accipiuntur huiusmodi trés uite).

42 GAUTHIER, R.A.Trois commentaires “averroistes” sur I'Ethique a Nicomaque. Archives
d’histoire doctrinale e litteraire Du Moyen Age. Paris: J.Vrin, T XVI, 1947/1948, p. 187.

43 Cf. MANDONNET, P. Siger de Brabant et I'averroisme latin au XllIlieme siecle,Fribourg
(Suisse)\; 1899. STEENBERGEN, F. van, Siger de Brabant d’aprés ses oeuvres inédités, Louvain:
1942. Citados em GAUTHIER, R.A., 1947, p.87.
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tentando, destarte, chegar o mais perto possivel do pensamento autentico
do Filésofo.

a - Quais sdo estes trés comentarios? O primeiro é 0 assim chamado
Comentario do Vaticano. Um longo texto que se caracteriza como um
comentério feito exclusivamente de questiones, e de que se conhecem
guatro exemplares, que, porém, entre si, diferem tanto quanto os livros
comentados, como também em relagdo a algumas questbes que se
explicam como reflexdes pessoais dos copistas, que vao além de um
comentério da Ethica, mas também entram - vez por outra de forma
estranha* — no campo da Metafisica, em questbes sobre a inteligéncia,
entre outras. Embora seja possivel datar o comentario principal — isto de
gue os outros derivam ou séo elaboragfes - nos ultimos anos do século
X111, ou nos primeiros do século X1V, a autoria se mostra mais confusa.
Parece que

[...] 0 manuscrito, como um todo, tem sido copiado para uso pessoal,
entre 1305 e 1323 por um estudante, ou, mais provavelmente, por um
mestre “és Arts”, adepto do mais estrito aristotelismo, enamorado pelo
saber filosofico (Etica, Metafisica, Logica), mas menosprezando a
Teologia, e, sobretudo apaixonado pelas disputas do seu tempo [...]4

e por isso é dificil de determinar o autor deste comentério, -
embora haja vozes que falam de Antdnio de Parma -, sem que se chegue
a uma concluséo clara%.

O segundo é o texto Questiones supra decem librorum ethicorum, de
Egidio de Orléans, que se encontra no manuscrito Paris Nat. Lat. 16089,
guestiones que comegcam com um prologo, cujo inicio afirma o seguinte:

Como diz Séneca, na 162 carta ao Lucilio, o objectivo da filosofia
consiste em dar forma e estrutura a nossa alma, em ensinar-nos um

44Cf., por exemplo, GAUTHIER, op. cit. P. 202, onde consta uma mudanga abrupta no
comentario apresentado a respeito da Metafisica: sai Duns Scoto, entra outro de autor
desconhecido.

4Cf, GAUTHIER, R.A,, op. cit.,, p. 203: [...] Le ms. Vat. 2173, dans son ensemble, a été copié, pour
son usage personnel, entre 1305 e 1323 par un étudiant, ou, plus probablement par un maitre és
Arts, adepte de I'aristotélisme le plus strict, épris du savoir philosophique en toutes ses branches
(Ethique, Métaphysique, Logique), mais dédaigneux de la Théologie, et, avant tout, passionné par les
disputes de son temps [...]

46 Cf. GAUTHIER, R.A., op. cit. p. 213-224.
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rumo na vida, em orientar 0s nossos actos, em apontar-nos o que
devemos fazer ou p6r de lado [...]"47.

Ha indicios conduzindo a crer que o comentario deve ser situado
no fim do século Xll1, ou no inicio do século XIV.

O terceiro comentario, contido no manuscrito conhecido como
Paris Nat.Lat. 14968, sera mostrado de modo mais detalhado em seguida.

b - O prélogo do manuscrito Paris Nat. Lat. 14698

Mesmo sendo um pouco longo, parece de bom alvitre reproduzir
a traducéo da primeira parte do Prologo deste texto, uma vez que ele diz
— praticamente — tudo de que precisamos e queremos saber a respeito do
seu contetdo e de suas tendéncias, que, alias, sdo idénticas aos dois
primeiros mencionados.

Embora tenha sido escrito por Alexandre que os homens fil6sofos (viri
philosophi) e aqueles que se dedicam, ao estudo e a contemplacéo, sdo
naturalmente virtuosos, como também castos e temperados, fortes e
generosos, calmos e magnanimos, obedientes as leis, ndo perseguindo
prazeres, embora de acordo com a opinido do homem comum néo seja
assim, é possivel que, de verdade, seja assim mesmo. Também muitos
creem que os homens fil6sofos, que se dedicam aos estudos e a
contemplacao filoso6fica, séo homens insensatos e incrédulos e que ndo
obedecem as leis, e, por isso, devem, com razdo, ser expulsos pela
comunidade, como dizem, e, por isso, todos que se dedicam & filosofia
e aos estudos sdo difamados e suspeitos. Em razdo desta difamagéo
podera ocorrer que muitas nobres e ndo nobres que até agora nado
comecaram, ou comecaram e ndo progrediram se retraem, tanto
doutores como auditores; afastam-se da filosofia e do estudo e da
especulagdo ou contemplacdo filosofica, e isto se constitui um grave
impedimento no conhecimento de muitas verdades, e, sobretudo, da
verdade teolégica. Digo que é um impedimento no conhecimento de
muitas verdades, porque é certo que a filosofia atrai conhecimento da
verdade sobre muitos seres, de acordo com o caminho da razédo. Que,
entretanto, possa ser um impedimento no conhecimento da verdade
teoldgica, isto se torna claro porque, como muitos afirmam, homens
formados em filosofia podem tirar mais proveito da teologia do que
outros. E, por isso, quando os homens se afastam da filosofia e do
estudo e da contemplacédo filosofica, o prejuizo no conhecimento da

47[...]16 Epistola ad Lucillium, filosofia animum format et fabricat, vitam disponit et regit, agenda et
dimittenda ostendit[.. ]GAUTHIER, R.A.., op.cit. p. 222.A tradugdo do Séneca é da edicdo
Cartas a Lucilio. Lacio Aneu Séneca. Traducgdo, Prefacio e Notas de JA. SEGURADO E
CAMPOS. Lisboa: Fundagéo Calouste Gulbenkian, 1991, 55.
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teologia sera grande, e, embora aqueles que se dedicam ao estudo e a
contemplacéo filoséfica sdo tdo difamados e suspeitos, de fato ndo sao
como se pensa que sejam. Isto pode ser provado por meio de trés
sinais: primeiro, aqueles que se dedicam ao estudo e a contemplagéo
filosofica, sdo homens de virtude; segundo, eles sdo obedecedores da
lei; e terceiro, ndo devem ser expulsos da comunidade.

Em primeiro lugar, ha o fato de que os homens que se dedicam ao
estudo da filosofia e a contemplacao filosofica sdo homens de virtude,
porque se deleitam com deleite intelectual. Da mesma forma que o
prazer segue a opera¢do dos sentidos, também segue e é comunicado a
operacao intelectual algum prazer. Por isso, a filosofia ocasiona
prazeres maravilhosos em pureza e firmeza. O prazer intelectual é
preferivel e mais excelente do que o prazer sensual, na medida em que
o intelecto ¢ melhor e mais excelente do que o sentido. Por isso ndo é
provavel que homens filésofos que se dedicam ao estudo e a
contemplacéo filosofica deixam o prazer maior pelo menor. E isto é um
sinal que eles ndo seguem a superabundancia dos prazeres sensiveis. E
sinal, também, que eles sdo homens de virtude e isto o Comentador
afirma no prologo do Oitavo Livro da Fisica, a saber, que os homens
gue comecam a observar a verdade das coisas da filosofia desprezam
qualquer outro prazer.

Outro sinal é que eles sdo obedientes a lei, porque — como diz o
Filésofo na moral — quem se op®e a lei é injusto e deve ser censurado.
Néo é, entretanto, provavel que os homens fildsofos que se dedicam ao
estudo e a contemplagéo da filosofia se tornem censuraveis por parte
de todos, e isto é um sinal que eles sdo obedientes a lei.

Um terceiro sinal é que os homens deste tipo ndo devem ser expulsos
pela comunidade, porque aqueles que fazem o bem na comunidade e
se destacam nisto, devem ser parte da cidade e ndo devem ser dela
expulsos, pelo contrario, estas pessoas devem ser eleitas e honradas. E
os homens filésofos destacam-se para o bem da comunidade, porque
eles zelam pelo bem da comunidade. Dai, se a filosofia é para o bem da
cidade e os homens filésofos se destacam naquilo que os homens
sabios realizam, eles, entéo, se destacam para o bem da comunidade.
Por isso, torna-se claro que eles devem fazer parte da cidade e néo ser
expulsos da comunidade.

E embora existam na filosofia alguns erros, também parece ser Gtil que
estes sejam lidos e ouvidos, ndo para que os homens neles acreditem,
mas para que saibam que sejam adversarios conforme o caminho da
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razdo pela filosofia. E por isso é util que a filosofia seja lida e que seus
erros sejam expostos, e ndo que os homens acreditem neles?.

O tom do prélogo, uma apaixonada defesa da filosofia, estd em
clara oposicédo ao texto que se estudou, parcialmente em cima2, embora
se trate de um comentario sobre a mesma Etica de Aristoteles, escrito
somente uns trinta anos depois daquele, e deixa concluir, sem qualquer
davida, que seu autor deve ser procurado no meio dos mestres “dés
Arts” da Universidade de Paris, no ultimo quarto do século XIII.

4 GAUTHIER, R.A., Trois commentares... op. cit. p. 226-227:Quamvis scriptum sit ab
Alexandro quod viri philosophici et dantes se studio et contemplationi sint naturaliter virtuosi,
utpote casti et temperaati, iusti, fortes et liberales, mansueti et magnanimi, magnifici, legibus
obedientes, eet delectationes non prosequentes, tamen segundum communem hominum opinionem
non est ita, licet ita sit secundum veritatem. Immo creditur a multis quos viri philosophici dantes se
Studio et contemplationi philosophicae sint pravi viri ncreduli et non obedientes legi, propter quod
mérito expellendi sunt a communitate, ut dicunt, sub hoc omnes dantes mse Studio et contemplation
philosophicae sunbt diffammati et suspecti. Et ex hac diffamtione potest contingere quod multi
nobiles et ignobiles ui adhuc non inciperunt, vel inceperunt et proficerunt, tam doutores quam
auditoresretrahent se a philosohhia et studio et speculation sive contemplatione philosophica, et hoc
erit magnum impedimentum in cognition multae veritatis et precipue veritatis theologicae. Dico
quod erit impedimentum in cognition multae verritatis, quia certum et quod philosophia tradit
cognitionem veritatis de multis entibus secundum viam rationis. Quod autem sit impedimentum in
cognition veritatis theologicae, hoc apparet aquia, sicut dicunt multi, magis possunt proficere in
theological facultate quam alii. Et ideo si retrahantur hominess a philosophia et studio
contemplationis philosophicae sint ita diffamati et circunspecti, non stamen sunt tales sicut esse
creduntur. Et hoc potest persuaderi per tria signa: primum est quod dantes se studio et
contemplation philosophicae sunt virtuosi, secundum est quod ipsi sunt obedientes legi, et tertium
est quod non sunt a communitati expellendi.

Primum est quod homines qui dant se studio et contemplation philosophicae sunt virtuosi, quia ipsi
delectantur delectation intellectuali. Sicut enim operationi sensuum sequitur delectation, sic
operationi intelectuum comunicatur et sequitur delectaatio quaedam. Unde philosophia, sicut dicitur
in X° huius, affert miranbiles delectations puritate et firmitate. Delectatio autem intellectualis potior
est et excellentior sensu. Propter quod non est verisimile quod viri philosophicae dantes se studio e
comtemplationi philosophicae maiores delectationem amittant pro minori. Et hoc signum quod isti
npon prosequuntur superabundantiam delectationum sensibilium. Signum est igitur quod ipsi sunt
virtuosi et , et hoc est quod dicit Commentator in prologo Octavi Physicorum quod cum hominess
incipient speculari veritatem in philosophicis spernunt omnem aliam delectationem

Aliud signum est quod huiusmodo viri non sunt a communitate expellendi, quia quicumque faciunt
bonum in communitate et nituntur ad hoc, illi debent esse pars civitatis et non expellendi a civitate,
immo tales sunt honorandi et elegendi. Sed viri philosophici nituntur ad bonum communitatis.
Diligunt enim bonum civitatis. Unde se philosophia sit ad bonum in civitate egt viri philosophici
nitantur ad hoc quod homines efficianatur ecientes, ipsi nituntur ad bonum communitatis. Et ex hoc
apparet quod ipsi debent esse pars civitatis et non expelli a communicate.

Et quamvis in philosophia sint alqui errorees, tamen videtur esse expediens quod huiusmodi erores
legantur et audiantur, non quia hominess eis credant, sed ut hominess sciant eis adversary secundum
viam rationis per philosophiam. Et ideo expediens est quod philosophia legatur. Et exponantur errors,
non quod hominess eis credant.

4Cf, pg. 1 -12.
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O grande assunto analisado neste comentério é a felicidade, tema
também estudado e analisado no primeiro. O autor revela-nos a
angustiante procura do homem pela felicidade®0. Pergunta ele, usando as
palavras do Estagirita: porque ndo é possivel encontra-la nas honras, nas
virtudes, nas mudangas da fortuna na vida? Aristételes exprime, de
forma bem clara, que a fonte, a Unica, da felicidade do homem é o
préprio esforco do homem. Além disso, deixa ver bem claramente que o
homem, para ser feliz, deve ser mestre do seu destino. Do mesmo modo,
em relacdo a vida contemplativa, objetivo sublime da vida do homem, ela
estd na continuacdo da vida do homem como ser racional e dispensa
guestdes a respeito de um Sumo Bem, de que se participaria e a que se
tenderia. Outro assunto que esta no centro da atencédo € o problema da
virtude da magnanimidade, que parece estar em contradicdo com a
humildade.

Notam-se, aqui, nitidamente, duas tendéncias opostas, que
marcaram profundamente a Epoca do Apogeu das Universidades, com o
reinado da Escolastica e a macica utilizacdo dos textos aristotélicos e a
discussdo dos problemas por isto causadosl. A primeira é a
explicacdo/tendéncia agostiniana que lia e traduzia os textos recém-
traduzidos na luz da tradicdo teoldgico-filoséfica ocidental, o que é
facilitado pela proépria transmissdo dos escritos teolégicos numa “chave
neoplatbnica”2. Esta tendéncia firma-se, sobretudo, nos te6logos e

50 Observa GAUTHIER, o.c. 231-132, que em Aristételes, quando escreve sobre a felicidade e
sua angustiante procura na vida do homem, é um “eco dos sentimentos” mais profundos da
alma grega. Isto se manifesta, entre outros tépicos, na opinido de que nunca se deve tratar
nenhum mortal como feliz, considerando que ninguém conhece como passou a Ultima hora
de sua existéncia. A angustia do cristdo, entretanto, tem outro fundamento: o pecado. Por
isso ele é pessimista, vendo seu coragdo e analisando sua consciéncia, em suma, quando vé
gue esta entregue a si mesmo.

st A respeito desta problemética, ¢f. PSEUDO-ARISTOTELES, De Pomo sive de Morte
Aristételes — Sobre a maga ou sobre a morte de Aristételes, Apresentacdo, introdugdo e notas de
REEGEN, Jan G.J. ter, Fortaleza: EAUECE, 2006. Esta obra tenta ser uma justificativa para a
aceitacdo da “autoridade” de Aristdteles, tanto na teologia como na filosofia, e que quer
fazer acreditar que o Estagirita defendia a imortalidade da alma. Na apresenta¢do e no
comentario, sdo estudadas outras questdes desta problematica. Cf., também, REEGEN, Jan
G.J. ter, O Pseudo-Aristoteles. A origem e o objetivo de algumas obras do Pseudo-Aristdteles. Tese
de Doutorado, defendida na PUCRS sob a orientacdo de BONI, L.A. De, Porto Alegre, 2004,
p.51-95 e Anexos IV.

52 Cf., por exemplo, a famosa Teologia do Pseudo-Aristételes. Além da tese de Doutorado
acima mencionada, existem varios artigos a respeito desta importante obra, de que vale a
pena ressaltar: COSTA, Cristina D’Ancona, Per um profil filoséfico dell’autore della
“Teologia di Aristotele”. Medioevo, Padova: XVII, 1991, p. 83-134.
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filésofos dos frades menores, de que Boaventura é uma das maiores
express@es. A segunda, as traducdes mais puras, isto é, sem a forte
influéncia neoplatdnica, come¢am a ser conhecidas quando entram com
forca, a partir de 1245, as versdes de Averrdes (Ibn Rushd) que tenta
reconstituir com a maior fidelidade possivel os textos do Fil6sofo,
expurgando comentarios e acréscimos que desviam 0 pensamento
original deste.

Este movimento encontra grande repercussao na Faculté és’arts da
Universidade de Paris. Cresce, entdo, nesta Faculdade uma interpretacdo
gue se distancia das opinides agostinianas® e de um cunho mais
teoldgico®. Procura-se o “auténtico e verdadeiro” Aristoteles; tenta-se
ver, descobrir e defender a Filosofia como ciéncia independente, e nao
uma ajudante simples da Teologia, a famosa “ancilla theologiae”. A
Filosofia tem luz propria e seu estudo é tdo exigente e importante como a
Teologia. Que isto causa problemas ja foi dito; além da questéo a respeito
da imortalidade da alma, surge a da eternidade do mundo - que situa em
campos diferentes Boaventura e Tomas de Aquino, embora ambos
discordantes do “radicalismo” do Boécio de Déacia*® -, e a do
determinismo, problemas estes veemente apontados, e condenados, por
Boaventura nos seus sermdes de quaresma em 1267 e 1268%6.

5 O exemplo mais classico deste distanciamento é a distingdo entre a teoria de Agostino,
baseado no lluminismo agostiniano, entre outros, seguida de Roger Bacon, e a teoria do
abstracionismo, defendido e.o. por Toméas de Aquino.

54 O pequeno texto de BOECIO, sobre os sonhos, é um bom exemplo desta tendéncia. Em
vez de atribuir os sonhos a influéncia sobrenatural, personificada muitas vezes nos anjos,
Boécio, com suporte em Aristételes, faz a sua analise e explicagdo inspirado num texto
(espurio em parte) de Aristételes. Cf. REEGEN, Jan Gerard Joseph ter. Tratado do mestre
Boécio de Dé4cia sobre os Sonhos. Introducdo e Tradugdo. Em: Humanidades e Ciéncias
Sociais. Revista da Universidade Estadual do Ceara (UECE), vol. 2. — n® 1 — 2000, p. 33-41. Na
“Introducéo” da edicdo de textos de THOMAS d’AQUIN et BOECE de DACIE Sur Le
bonheur — em conjunto com IDE FOUCHE - RUEDI IMBACH faz uma excelente analise
deste fato, ao considerar (p.8) Deux carriéres universitaires, em que afirma:[...] La figure du
professeur de philosophie, incarnée par Boéce, contraste avec celle du théologien qu’était Thomas
d’Aquin (Né vers 1225 — mort em 1274). Em effet, si Boéce, comme son contemporain Siger de
Brabant, a dedié toute savie a I’enseignemnt de la philosophie, Thomas a quant a lui voué son
existence a I’enseignment de La théologie [...].

5 BONAVENTURA, THOMAS VON AQUIN, BOETHIUS VON DACIEN. Uber die Ewigkeit
der Welt. Mit einer Einleitung von Rolf SCHONBERGER. Ubersetzung und Anmerkungen von
Peter NICKL. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 2000.

% Cf., entre outros, STEENBERGEN, F. van, La Philosophie au XXIIliéme siecle, 22 edicdo,
Louvain/Paris: Editions PEETERS, 1991, p. 385-387
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Além disso, comeca a aflorar a grande questdo da dignidade do
homem filésofo com suas virtudes. Elas sdo consideradas boas e delas se
diz que ajudam a fuga e mortificacdo das paixdes, quer dizer, o controle
do homem por via da razdo. S6 um ponto separa os filésofos dos teélogos
nesta questdo: a sua motivagdo é puramente natural, na medida em que a
sua temperanga, o seu equilibrio e a sua pureza existem em funcdo e em
relacdo a vida do pensamento>’. Este ponto de vista aparece nitidamente
no Aquinate, quando afirma existir uma felicidade que o homem pode
atingir pelas proprias for¢as durante sua vida terrestre. Em razao, porém,
de discordar de Aristoteles quanto a vida post-mortem, surge uma nova
dimens@o em que ndo sdo suficientes ao homem apenas as suas forcas, e
gue o afirmam ser, por isso, dependente da ajuda divina, a graca, que lhe
¢ concedida, sem que haja mérito do seu lado. Este problema da
felicidade é o grande tema dos trés comentarios, em que se expe
claramente o pensamento do Estagirita:

Da mesma forma que ndo pode esperar que a sua felicidade viesse dos
deuses, 0 homem também ndo pode espera-la do acaso, e esta vez
Aristoteles expressa—se sem reticéncias: “Confiar ao acaso o que ha de
melhor e de mais nobre seria um arranjo muito imperfeito” (EN
1099b). Isto seria, de fato, para um humanismo que queria colocar o
destino do homem nas méos do proprio homem, o escandalo supremo.
Porque se Deus é para 0 homem um estranho, com quem néo se pode
contar, o acaso, ele mesmo, é o inimigo, cujos caprichos ameacam, a
cada momento, a sua felicidadess.

57 Cf. também a pequena obra de Summo Bono. Uma tradugdo encontra-se em: BONI, L.A.
De. Filosofia Medieval. Textos. Boécio de Déacia — Sobre o bem Supremo. Porto Alegre,
Edipucrs, p. 263-270. GOFF, J. Le. Os intelectuais da Idade Média. Sdo Paulo, EdicGes
Brasilienses, 1988, p. 92 também se refere a esta obra.
O esquema, que pode ser comparado com o Prélogo mencionado em cima, da Sobre o bem
supremo fala por si:
Introducéo: o bem soberano para o homem depende do intelecto (1-3);
A. O bem soberano para o homem (4-7);
O bem soberano conforme o intelecto especulativo (4-6);
O bem soberano conforme o intelecto pratico (7);
Concluséo.
B. O bem soberano e a felicidade humana (9-11);
C. O modo de vida do fil6sofo (12-20);
D. Conhecimento e amor da causa primeira sdo os fins da existéncia filoséfica (21-30);
Conclusao (31).
8 GAUTHIER, R.A., Trois commentaires “averroistes” surl’Ethique a Nicomaque.
ADHDLMA, T. XVI. 1947/1948, p. 187-328.
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Por isso, imp8em-se, sem nenhuma ddvida, o pensamento e a
certeza de Aristételes de que a Unica fonte da felicidade do homem é o
proprio esfor¢o, em outras palavras, que o homem, para ser feliz, deve
ser dono do préprio destino. E esta felicidade para Aristoteles, e seus fieis
comentaristas, se realiza nesta terra e ndo é uma coisa de outro mundo:

[...] a Unica felicidade que ao homem é permitida esperar é a felicidade
deste mundo. [..] Ora, ele (0 pensamento de Aristételes) é claro:
imaginar que se possa ser feliz uma vez que se esta morto, isto
significa, aos seus olhos, um absurdo, um devaneio que ele ndo sonha,
nem mesmo para acalenta-lo por um instante (EM 1100a 11-14). Se é
para falar, com o povo comum para 0 morto sobre bem e mal, isto sera
no sentido em que se fala para um vivo que ndo tem nenhuma
consciéncia (EM 1100a 19-20), isto é, sem que isto suponha para ele
alguma consciéncia nem, consequentemente, nenhuma sobrevidas®.

A posicio aristotélica, ao falar das virtudes que preparam o
caminho da felicidade, que é construcdo do préprio homem, é de
exaltacdo da virtude da magnanimidade, virtude aristocratica por
exceléncia®®, praticada por um homem superior, um homem de
extraordindria postura moral. Além disso, um homem magnanimo tem
consciéncia de sua grandeza intima, se sabe perfeito, e consequentemente
¢ chamado a dominar o mundo: “ele seréa rico, poderoso e honrado®?,
Esta posicdo entra em confronto aberto com a posi¢édo dos tedlogos sobre
a virtude da humildade. Os grandes teélogos se debrucaram sobre este
problema, entre outros, Alberto Magno e Tomas de Aquino, que fizeram
ver a solugdo da aparente - ou sera real mesmo?62 — dificuldade. Diz o
Aquinate, concordando com a solugdo de Alberto seu mestre:

Ha no homem algo de grande, que ele possui através de um dom de
Deus; e existe no homem uma imperfeicdo que lhe advém por causa da
fraqueza de sua natureza — entende-se: por sua condicdo de criatura. A
magnanimidade faz com que o homem se julgue digno de grandes
coisas em consideragdo dos dons que possui e que recebeu de Deus.

% GAUTHIER, R.A.,, op. cit. p. 242. [...] Le seul Bonheur qu’il soit permis & I’hnomme d’espérer,
c’est le bonheur de cette vie. [...] Or, elle est Claire: imaginer que I’on puisse étre heureux une qu”on
et mort, c’est, a ses yeux, une si absurd reveriequ’il ne songe meme pas a s’yarréterun instant (EN
1100a 11-14) Si I’'on veut, avec le vulgaire, parler pour le mort de bien et de mal, ce sera au sens ou
I’on en parle pour um vivant qui n’en a aucune conscience (EN 1100a 19-20), c’est a dire, sans que
cela suppose pour lui aucune conscience ni, par consequent, aucune survie.

80 EN. L. IV, cap. VII, VIII, IX.

61 Cf. GAUTHIER, o.c., p. 302.

62 Falta espago no ambito deste estudo para aprofundar mais esta questédo, hajam vistas suas
implicacoes.
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Desta forma, se possuir uma grande elevacéo da alma, a magnanimidade fa-lo
aspirar grandes obras de virtude perfeita; e em relacdo do uso de qualquer
outro bem, vale a mesma coisa, por exemplo, a ciéncia e a fortuna exterior. A
humildade, ao contrario, faz com que o homem se sinta muito pequeno,
considerando a sua propria imperfeicdo — entende-se: em relacdo a sua
situacdo de criatura. Também, a magnanimidade menospreza os outros, pelo
que estes se distanciam dos dons de Deus: ele ndo os estima a tal ponto, que
de fato faria para elas qualquer acdo ma. Mas a humildade honra os outros, e
0s considera superiores a si mesmo, enquanto vé neles, num ou noutro, 0s
dons de Deus. Assim é dito no Salmo, quando apresenta 0 homem justo: aos
seus olhos, o malvado é reduzido a nada — eis o desprezo do magnanimo —
mas ele honra aqueles que temem o Senhor — eis a honra que 0 homem
humilde presta ao outro. E assim fica claro que a magnanimidade e a
humildade nédo sdo contrarias, embora suas aspiracdes parecam sé-lo, porque
procedem de consideracdes diferentes®,

4 - Concluséao

Além da rica reflexdo sobre a felicidade, os trés comentérios, como ficou
claro no Prdlogo do manuscrito PARIS NAT. LAT.14968, formam extensa
exposicdo sobre as virtudes em Aristoteles, com acento especial sobre a virtude
da magnanimidade. O comentério de Gauthier pbe de lado - 0 que aumenta a
profundidade do seu estudo - as opiniGes de Alberto Magno e Thomas de
Aquino. Desta forma, se revelam dois contextos diferentes - o dos estudos
teolégicos, em que se usa a filosofia de Aristételes com certas reservas e
interpretacdes, e o dos estudos puramente filosoficos, que, ao menos
aparentemente, ndo se preocupam muito com a teologia, provavelmente ainda
fruto da antiga restricdo (proibicdo?) para os filésofos de se “arriscar” e refletir
em terreno teoldgico. Sdo dois campos, dois objetivos e dois objetos diferentes.
Sem nenhuma divida, isto é uma das grandes riquezas destes debates, realizados
por homens sinceros e sensatos, e, se algum mestre tiver cometido algum erro,
isto ndo deve assustar, mas servir para aprofundar ainda mais a reflexdo a fim de
encontrar, sendo a verdade, a0 menos 0s seus vestigios.

*Prof. Dr. Jan Gerard Joseph ter Reegen.
Doutor em Filosofia Medieval pela PUCRS. DL.
e, em Filosofia Antiga pela UECE.

Prof. Emérito da UECE. Prof. Titular da FCF.

(Observacgdo. Este estudo foi iniciado e terminado, em primeira m&o, no ano de 2010 como
parte de um livro a ser publicado pelo Curso de Mestrado em Filosofia da UECE. Até o
presente momento este livro ndo foi publicado. A versdo aqui apresentada é uma reviséo
aumentada e melhorada do primeiro estudo).

63 St. Thomas de Aquino, Summa Theol. Il, 11, 129, 3 ad 4.
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er 9

HEGEL E AS PROVAS DA EXISTENCIA DE DEUS

Prof. Ms. Francisco Lishéa Magalhaes*

Resumo

A proposta do deste texto é demonstrar, na perspectiva de Hegel, as provas da
existéncia de Deus na dimensédo filos6fica como uma insisténcia imanente da
Filosofia da Religido, a partir do século XIX como um momento decisivo na
investigacdo da natureza ontoldgica divina. Sabe-se que uma das inquietudes
fundamentais de Hegel traduz-se pelo problema da religido, ao nivel de sua
interpretacdo peculiar no sistema enciclopédico do saber. Como estudante em
TlUbingen (1788-1793), preocupou-se com a demonstracdo de uma moralidade
racional, levando a uma investigacdo da religido cristd e consequentemente da
esséncia de Deus, mostrando que a apreensdo do absoluto se da pela razéo,
porque somente assim pode ser apreendido em verdade e ndo via representacao,
propria da religido. Para tanto, serd tomada a obra Preleces sobre as provas da
Existéncia de Deus (Vorlesungen Uber die Beweise vom Dasein Gottes),tomando os
pontos essenciais acerca do tema a que se propde este texto e da sistematica
demonstracdo hegeliana de Deus como verdade e mediagao.

Palavras-chave
Existéncia. Verdade. Mediagéo.

1 - Introdugéo

Parece quase unanime entre os estudiosos de Hegel afirmar que
sua filosofia trata, em quase todos os pontos de seu pensamento, do
absoluto, ou quando ndo o faz diretamente, traca um percurso que se
dirige a Ele. Assim, alguns ainda indicam que o pensamento hegeliano se
traduz como “mistica racional”. De qualquer modo, a presenca da esfera
religiosa é evidente nos seus escritos, demonstrando sua preocupag¢do em
revelar o absoluto como o objeto da Filosofia.

Assim, Hegel dé inicio ao que se denomina Filosofia do Absoluto,
titulo que até entdo ndo havia sido discutido, a ndo ser no campo da
Metafisica geral, que Hegel chama de theologia naturalis, como uma forma
de apreensdo de Deus como representacdo, ou mesmo com origem em
seus atributos. Desse modo, 0 empenho hegeliano é demonstrar o quanto
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a realidade divina deve ser apreendida como verdade e como objeto de
investigacao filosofica pela prépria natureza ontoldgica de Deus.

Hegel apresenta Deus como a Unica e verdadeira realidade. Como
ndo se pode apreender nesta verdade real, parte-se para o saber
representacional. Assim, as formas do sentimento e da representacdo se
movimentam para a esfera do pensamento, no qual a consciéncia
religiosa chegara a si em seu conceito. Constata-se esse empenho quando
ele escreve a Phanomenologie des Geistes e intitula o capitulo VII Religido
numa reflexao significativa sobre a consciéncia em seu momento anterior
ao Saber Absoluto.

A obra PrelecBes sobre as provas da existéncia de Deus (1829) é,
segundo o préprio Hegel, um acréscimo as prelac@es sobre Légica. Dessa
maneira, inicia sua explicacdo demonstrando a relevancia do tema no
interior do seu sistema. As provas da existéncia de Deus caracterizam um
desejo de Hegel que ndo ocorreu em forma de livro, mas de leituras
realizadas em 1829 e em novembro de 1831. Hegel assinou um contrato
com os editores Duncker e Humblot para a publicacdo de um trabalho
intitulado Uber das Dasein Gottes. A morte de Hegel impediu que essa
obra viesse a ser elaborada e publicada.

A natureza das provas da existéncia de Deus pertence a Ldgica,
enquanto o seu contetdo, Deus, pertence a Filosofia da Religido, o que
revela, assim, a relacdo da Filosofia com a Teologia. N&o &, porém, uma
tarefa de todo facil, visto que associa a prova da existéncia de Deus ao
ambito da Légica, o que parece ser inapropriado, pois a Légica trata,
fundamentalmente, sobre a prova de Deus. Assim, toda a sua
preocupacdo é fugir de uma demonstracdo panteista, sem, no entanto,
recair no vazio da explica¢do iluminista sobre Deus e, por outro lado,
contribuindo para a visdo da presenca de Deus na propria histéria
humana, revelando-se pelo mistério cristdo da Encarnagdo. Na verdade,
Hegel ndo concebe o Absoluto @ margem da realidade humana.

2 - As Provas da Existéncia de Deus

As provas da existétncia de Deus sempre pressupfem
controvérsias, visto que a questdo das relacbes entre fé e razédo
transforma a problematica do discurso sobre a existéncia de Deus um
impasse sobre quais sdo as verdades que dependem da fé e quais as que
dependem da pura razdo. A razdo pode reconhecer, no entanto, o que a
transcende, ou seja, mostrar a ndo impossibilidade daquilo que
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ultrapassa a proépria jurisdicdo. Por outro lado, a Filosofia dispbe da
capacidade de compreensdo do sentido das proposicdes de fé. E
necessario, entretanto, que este sentido ndo seja para ela um enunciado
vazio quanto ao seu contetdo ontolégico. Compreende-se, portanto, que
o didlogo entre fé e razdo pressupde, minimamente, um clima racional
para a perspectiva dialogal.

A problemética das provas da existéncia de Deus reside em sua
posicdo classica, quando do entrelagamento dos enunciados filosoficos e
das proposicBes da fé, tratadas no discurso teoldgico. Essa pretensdo é
levantada por Hegel em seus exames acerca das provas da existéncia de
Deus de uma maneira que seja apreendida na sua verdade légica.

Outrossim, se torna como referéncia a condicdo da Filosofia em
lidar com temas relativos a confissdo religiosa. A Filosofia pode
demonstrar a existéncia de Deus pela reflexdo puramente racional que se
apoia sobre a anéalise metafisica dos seres naturais ou animados. A
Filosofia depara, entretanto, a problemética de chegar a posi¢do da
existéncia trinitaria de Deus. A Filosofia pode, uma vez descoberta a
existéncia trinitaria, apresentada pela revelagdo, dispor dos meios
racionais que tém ao seu alcance para uma compreensdo de como se

relacionam as Pessoas na Trindade divina.

Para assumir a proposta de demonstracdo indubitavel acerca das
provas da existéncia de Deus, Hegel preparou uma série de seminarios
gue, postumamente, foram organizadas, dando volume as suas
chamadas Prelecdes!, de onde ele empreende a tarefa de expor seu
pensamento sobre a forma de apreensédo da vida do Absoluto, adotando
o carater de toma-la na sua dimensao prépria, que é a verdade.

Destinados aos ouvintes interessados pelo tema, Hegel inicia
revelando a que se prop&e com esta tarefa, deixando evidente que tanto a
Filosofia quanto a Religido tém o0 mesmo objeto, que é Deus. E, para
demonstrar esta assercdo, assume o objetivo similar da Metafisica,
chamada, outrora, theologia naturalis (considerada uma disciplina
filosofica, no tempo de Hegel) por fornecer as condic¢des de apreensdo de
Deus de maneira racional, distinta da forma positiva, revelada, muito
peculiar da religiéo.

1Essas prelecdes estdo organizadas em trés volumes com os seguintes titulos: Prelegdes sobre
a Filosofia da Religido (Vorlesungen tber die Philosophie der Religion) I: Introdugéo e Conceito de
Religido (Einleitung, Der Bregriff der Religion); 1I: Religido Determinada (Die Bstimmte Religion);
I1I: Religido Consumada (Die vollendete Religion).
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Hegel apela a esta ciéncia para descobrir em que condicdes é
possivel ou ndo provar a existéncia de Deus, conduzindo a uma
explicacdo légica, ou melhor, dialética, pois assim se apresenta este
objeto. Por conseguinte, ndo apenas a légica é admitida como um meio
pelo qual se examina a correcdo da prova, mas porque a Légica é a
ciéncia das regras corretas do pensar.

Desse modo, Hegel considera a tomada de uma sequéncia para a
compreensdo da existéncia de Deus, que ndo deve ser uma revisdo
histérica das religides antigas, pois a crenga foi uma novidade advinda
com o Cristianismo?. Na religido cristd, a fé é tomada como o processo de
interiorizacdo da certeza de Deus, depreendendo a necessidade da prova,
coincidentemente, a propria elevagdo do espirito humano a Deus, tdo
necessaria e tdo propria da natureza humanas.

Hegel postula, entretanto, a questédo no fato de que o que se exige é
a propria natureza da prova e ndo o objeto provado. O espirito, por sua
vez, autoconsciente em seu conteldo, é autodesignavel e, para tanto, é
autoexprimivel. Assim, forma e conteddo coincidem no processo de
apresentacéo e constatacdo da existéncia de Deus; porque nédo ha a prova
de um lado e a existéncia de Deus do outro, ou seja, Hegel reconhece que
ndo ha separacdo entre e fé e saber. Hegel, para tanto, exp8e a questéo
guando mostra que a fé ndo é manifesta apenas no sentimento, nem na
subjetividade isolada a um eu puramente abstrato que se manifesta na
relacdo consigo mesmo. A fé quer saber-se a si mesma, dirigindo-se a
algo que a complementa e ndo que lhe causa estranheza. E essa relagéo
gue estabelece uma das provas da existéncia de Deus, partindo da
natureza propria do homem até a elevacdo do espirito a Deus. Esse

2Como esclarece Harries, Hegel parte da exigéncia de uma prova: “a propria nogdo de fé
(Glaube) somente surge na religido crista, pois é nela que se estabelece pela primeira vez a
cisdo (Zwiespalt) entre o espirito e a alma e, mais precisamente, o anseio de superacédo de
superacdo da mesma”. HARRIES, Richard. Faith in Politics? Rediscovering the Christian
roots o four political values. London: Darton, Longman and Todd Ltd: 2010, p. 182.

3Verene observa: “Hegel explains the speculative sentence in paragraph sixty-two, which
deserves to be read several times. He uses the example: “God is being.” God, the subject, in
order to be what it is, is taken up or dissolved into the predicate, “being.” What God is, after
all, is “being.” That is the meaning of the proposition. But as “being,” God, as a definite
subject, so to speak, ceases to be. We are taken back to God as the subject to determine
exactly what the predicate is”. (VERENE, Donald Phillip. Hegel’s absolute: an introduction to
reading the Phenomenology of spirit. New York: State University of New York Press:
Albany, 2007, p. 10).
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testemunho do espirito pensante constitui, do mesmo modo, outra prova
da existéncia racional de Deus.

As provas da existéncia de Deus também percorrem um processo
de amadurecimento, visto que a busca da prépria prova ja constitui uma
caréncia do entendimento humano que utiliza a existéncia de Deus como
nogdo de identidade, propria do entendimento limitado e finito que, para
apreender o absoluto, o caracteriza como sujeito ao qual se atribuem
varios predicados. E aqui a critica contundente de Hegel ao saber
representacional de Deus, embora reconheca que isto advém da condi¢do
do préprio entendimento de apreender a realidade divina.

Aqui se antepbe uma grande dificuldade para uma correta
compreensdo da filosofia da religido hegeliana. Cada momento da
Esséncia absoluta no plano da religido constitui uma representacédo
ontolégica de Deus. Essa apresentacdo (Vorstellung) tem sentido pela
atitude fenomenoldgica que lhe é adequada. A critica hegeliana ao modo
de apreensdo do absoluto empreendido pela religido sucede pelo
distanciamento entre apresentacdo e representacdo, captado com origem
no conceito de Vorstellung, significando que o homem vive a
apresentacdo de Deus sob a forma de acontecimento, enquanto a
representacdo constitui a forma cognitiva onde o cristao se relaciona com
0 acontecimento. Para o homem que cré, o acontecimento da vinda de
Deus ¢ real e, de forma reciproca, o saber representativo que ele obtém
deste acontecimento é verdadeiro.

Assim, Hegel, igualmente, revela a liberdade como a prépria prova
da existéncia de Deus, necessidade constante da verdade, busca efetiva
do reino da consciéncia, para reconhecimento da razao suficiente.

Para Hegel4,

As provas servem como uma ligagdo entre logica e filosofia da religido. A
religido preocupa-se com a relagéo entre finito e infinito, e esta é a definicao
l6gica dos conceitos de finito e infinito que reside na base das provas. O
finito supera-se no infinito, pois o ser é o ser do infinito; e o infinito supera-se
no finito, pois seu impulso é objetivar ou realizar-se no outro.

A critica de Hegel, com as provas, se dirige a Modernidade,
guando ha um descrédito quanto a existéncia de Deus, na instauracdo de

4HEGEL, G.W.F. Lectures on the Proofs of the Existence of God. Translated by Peter C.
Hodgson. New York: Oxford University Press Inc. Clarendon Press, 2007, p. 05.
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um impasse entre fé e razdo, o que torna necessario um conjunto de
procedimentos que demonstre a validade destas provas.

De tal modo, Hegel busca recuperar a necessidade de uma
apreensdo do absoluto, ndo por meio de representacgdes vazias, mas pela
verdade exprimivel de Deus mesmo, ou seja, no espirito. As provas,
nesse sentido, devem compreender a elevacdo do espirito humano a
Deus, e ha de exprimir para o pensamento - como a elevacdo mesma do
pensamento no reino da razao. Para Hegel, o reino do pensamento é uma
verséo filosofica do reino de Deus, ou simplesmente Deus, que € uma
regido espiritual ou processo de pensamento — de pensamento, sabendo-
se em si mesmo e em seu outro.

Segundo Hegel,

A fé é a pressuposicdo que reside na base de todo pensamento, mas no
pensamento livre a pressuposicdo torna-se um  resultado
compreendido. Esta compreensao dialética da unidade e diversidade
da fé e razdo perdeu-se no lluminismo.

Hegel também busca mostrar que a Religido mesma nao é outra
coisa que esta elevacéo — a elevacdo do espirito pensante ao que é em si 0
maior pensamento, a Deus. Esta elevacdo do espirito humano, deve-se
apreender, ndo algo que se realiza por nds numa forma afirmativa, mas
implica autonegacéo e é a manifestacdo do retorno do espirito divino a si.
Para tanto, a elevacdo religiosa envolve fé, sentimento, intuicao,
imaginac¢do etc., como também como pensamento, mas o objeto desses
modos de conhecimento é um conteddo conhecido racionalmente porque
ele préprio é pensado.

Hegel vé surgir Deus no contexto da religido, pois a manifestacéo
do Espirito Absoluto para o crente: Deus, assim, ndo é encarado como a
Causa metafisica de todo o criado, mas como Esséncia que corresponde a
atitude da fé. Isto permite a Hegel introduzir um critério de avaliacdo das
diferentes religiGes, critério este que ndo se aplica apenas a atitude
subjetiva e fenomenoldgica, mas também a progressiva constituicdo do
ser divino.

A constituicdo do ser divino e de sua existéncia, para Hegel, ocorre
no duplo movimento ontolégico, que se caracteriza como a progressiva
representacdo da substancia absoluta, por um lado, e o0 aprofundamento
correspondente da consciéncia religiosa humana, por outro, constituindo

Sop.cit., p. 05.
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um sé entrelagamento dialético. Edifica-se a progressiva identidade entre
0 movimento antropolégico, em que o ser humano abre a uma
profundidade substancial, mostrado como um contetdo externo a ele
mesmo - externo como historia e interno feito conhecimento.

Assim, a fé é conhecimento, aquele que pertence a consciéncia, ou
seja, que exprime contetdo racional. A acdo de Deus é a sua divindade,
ou seja, sua totalidade criadora; sua natureza e substancia como um si de
si mesmo. A religido trata de duplo aspecto: a) 0 que é necessario e
universal em si, a saber, Deus como o fundamento de um reino da
verdade e leis; b) o conhecimento e a elevacdo dessas verdades e leis por
parte do espirito humano.

Hegel, assim, expressa sua critica que conduz a necessidade de
estabelecer as provas da existéncia de Deus, ao asserir:

Pois as provas da existéncia de Deus estdo desacreditadas de tal modo
gue passam a ser algo antiquado, pertencendo a metafisica do passado
— um estéril deserto de onde escapamos numa fé viva, uma regido de
arido entendimento de que temos levantado ndés mesmos num
caloroso sentimento de religidos.

Assim, Hegel se prop6e estabelecer uma proposta de comprovacéo
da existéncia de Deus, para aqueles que ndo veem necessidade dessas
provas, ou para responder as provas contrarias da existéncia de Deus.
Hegel deixa claro que néo se trata no periodo moderno de que nédo héa
como dar provas racionais da existéncia divina. Para tanto, Hegel parte
para esse empreendimento.

A pretensdo dessas provas surge da “necessidade de satisfazer
pensamento e razao”’. Essa cisdo ou divisdo surge com o Cristianismo,
gue mantém a perspectiva da compreensao do espirito humano elevado a
categoria do espirito divino, o que se mostra como racionalmente
incompreensivel. Para tanto, utiliza-se o termo fé, como uma palavra

SHEGEL, G.W.F. Vorlesungen Uber die Philosophie der Religion Il Vorlesungen Uber die
Beweise vom Dasein Gottes. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1986, p.348: “die Beweise des
Daseins Gottes sind so sehr in Verruf gekommen, daR sie fir etwas Antiquiertes, der
vormaligen Metaphysik Angehériges gelten, aus deren dirren Oden wir uns zum
lebendigen Glauben zuruckgerettet, aus deren trockenem Verstdnde wir zum warmen
Gefuhle der Religion uns wieder erhoben haben”.

"HEGEL, G.W.F. Lectures on the proofs of existence of God. Translated Peter C. Hodgson.
Clarendon Press: Oxford, 2007, p. 38.
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peculiarmente cristd, ja que Hegel esclarece ndo ter sido mencionada na
dimenséo religiosa grega ou egipcia.

Assim, Hegel esclarece que

A fé exprime a intimidade da certeza, na verdade a certeza da mais
profunda e mais concentrado tipo como distinto de todas outras formas de
opinido, representagdo, convicgdo e vontade. Esta intimidade como a que é
a mais profunda e mais abstrata, abrange 0 pensamento mesmo. Uma
contradicdo desta fé com o pensamento &, portanto, a mais dolorosa de
todas as divisdes na profundidade do espiritos.

E relevante compreender que fé e razdo, para Hegel, ndo contém
nenhuma contradicao entre si porque a analise da acao divina decorre da
compreensdo de sua manifestacéo, ou seja, do que ndo pode ser posto em
davida. Desse modo, se hd uma busca da existéncia de Deus de forma
exprimivel, a obra criadora divina € o maior fundamento que concilia a
fé, a ciéncia e a razdo. Somente a compreensao das obras da natureza
pode conduzir a uma reflexdo que atende a possibilidade, tanto da fé,
guanto dos mecanismos cientificos e igualmente dos critérios racionais.

O tratamento que se atribui as explicacBes das provas da existéncia
de Deus deve ser, portanto, o mais criterioso, de modo que néo reste
nenhuma davida acerca de sua veracidade. E preciso dar um tratamento
enfético e também racional as questdes de ordem espiritual, como Hegel
expoe

Todo espirito é concreto; aqui temos diante de nés o espirito no mais
profundo aspecto, a saber, o espirito como a concretude da fé e
pensamento. Esses dois ndo apenas sdo misturados no mais multiplo
modo, imediatamente superam um ao outro; eles sdo também
intimamente ligados juntos, de modo que ndo ha fé que ndo contenha
em si reflexd8o, argumentacdo, ou de fato, pensamento, exatamente
como ndo ha pensamento que ndo contenha em si fé, a0 menos,
momentaneamente®.

8 HEGEL, G.W.F. Vorlesungen Uber die Philosophie der Religion Il Vorlesungen Uber die
Beweise vom Dasein Gottes. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1986, p.349: “Der Glaube drickt
die Innerlichkeit der Gewillheit aus, und zwar die tiefste, konzentrierteste, als im
Gegensatze gegen alles andere Meinen, Vorstellen, Uberzeugung oder Wollen; jene
Innerlichkeit aber enthélt als die tiefste zugleich unmittelbar die abstrakteste, das Denken
selbst; ein Widerspruch des Denkens gegen diesen Glauben ist daher die qualvollste
Entzweiung in den Tiefen des Geistes”.

9HEGEL. op.cit., p. 352: “Alles Geistige ist konkret; hier haben wir dasselbe in seiner tiefsten
Bestimmung vor uns, den Geist némlich als das Konkrete des Glaubens und Denkens; beide
sind nicht nur auf die mannigfaltigste Weise, in unmittelbarem Herlber- und
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Torna-se evidente o quanto a pretensdo de Hegel é apresentar o
sentido racional da fé, que, segundo ele, se mantém presente em todo o
pensamento humano, como que inseparaveis e de complexa dissolucao.

Assim, Hegel revela que “Deus é espirito, apenas para o espirito, e
apenas para 0 puro espirito, que é, para o pensamento”10,

Quando Hegel elabora suas segundas leituras sobre as provas da
existéncia de Deus, ele entdo se convence de que “as provas se mantém
em consistir nisto, que é apenas a consciéncia do préprio movimento do
objeto em si”’11. Com isso, para dar provas da existéncia de Deus, deve-se
constituir o proprio movimento objetal de Deus; ou seja, ndo se apreende
Deus em sua inércia, mas em seu puro dinamismo, préprio do ser, em
toda a sua existéncia que carece manifestar-se.

Para Hegel: “Isto estd relacionado com o contraste entre o
conhecimento imediato e mediado, um contraste que em nosso tempo
principal centraliza no conhecimento religioso e de fato na religiosidade
como tal, e que portanto, muito também é considerado”2. Nao se
intenciona, desse modo, uma prova subjetiva, mas com origem no
movimento mesmo de Deus como apreendido pela consciéncia.

Assim, a questdo do conhecimento subjetivo é um dos pontos
suscitados por Hegel, j4 que a fé é considerada, com base nas ciéncias
empiricas, como atributo sentimental, ou at¢é um apelo subjetivo de
compreensdo de Deus.

Para Hegel, “este tipo de provas encontra um lugar no
conhecimento cientifico do pensamento finito e seu contetdo finito torna-
se aparente quando examinamos a natureza do procedimento mais

Hinubergehen, vermischt, sondern so innig verbunden miteinander, da es kein Glauben
gibt, welches nicht Reflektieren, Rasonieren oder Denken Uberhaupt, sowie kein Denken,
welches nicht Glauben, wenn auch nur momentanen.”

10 “God is spirit, only for spirit, and only for pure spirit, that is, for thought”. HEGEL,
G.W.F. Lectures on the proofs of existence of God. Translated Peter C. Hodgson. Clarendon
Press: Oxford, 2007, p. 44.

Hop.cit., 2007, p.45.

12HEGEL, G.W.F. Vorlesungen uber die Philosophie der Religion Il Vorlesungen Uber die
Beweise vom Dasein Gottes. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1986, p.358: “Dies hangt alsdann
mit dem Gegensatze des unmittelbaren und des vermittelten Wissens zusammen, auf
welchen in unserer Zeit das Hauptinteresse in Ansehung des religidsen Wissens und selbst
der Religiositat Uberhaupt gesetzt worden ist, der also ebenfalls erwogen warden soll.”

170 [ Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza | v.9 | n.2 | p.162-181 | 2012 |




restrito”3. Com isso, ndo se encontra uma prova particular, mas
universal.

Hegel adverte, no entanto, para a no¢cdo de que as provas S&o
universais porque as exigéncias naturais conduzem a esta condi¢do, ou
seja, ndo se trazem provas particulares quando na natureza se observam
critérios de ordem natural, como género, espécies, leis, forcas, faculdades
e atividades. Desse modo, como atribuir provas especificas se a natureza
exprime tracos gerais das provas da existéncia de Deus? Hegel assere a
necessidade de levar em conta o mergulho no conhecimento dessas
provas. Ser objetivo e subjetivo ndo é a questdo central das provas,
porque o conteldo permanece 0 mesmo.

Quando Hegel se lanca na elaboracéo da terceira leitura, empenha-
se em demonstrar que a fé genuina € uma forma de conhecimento, pois
pertence a consciéncia e ao homem reconhecer sobre o que acredita.

Assim, Hegel critica aqueles que separam fé e conhecimento, pois
“fé pertence a consciéncia” e é absurdo esvaziar algo de seu conteudo, ja
gue a consciéncia possui a realidade da vida concreta do homem.

Veja-se como Hegel se expressa: “Deus é atividade, livre atividade
em relacdo a si proprio e permanecendo consigo. A determinagdo
fundamental no conceito de Deus, e também em toda a representacéo de
Deus, ¢ que Deus ¢ divindade, a mediacdo de Deus com sua
divindade!4. A propria conceptualizacdo de Deus inclui sua dindmica e
sua vida que exprime sua realidade. Hegel diz que Deus é definido como
criador e como aquele que se mantém distante do mundo. Se Deus se
mantivesse, porém, fora desse mundo, seria uma tautologia, porque o
mundo estd implicitamente ligado a primeira categoria de Deus como
aquele que é criador.

Além de criador, no entanto, Deus é também espirito. No
Cristianismo, menos se diz de Deus criador e mais como espirito. Assim

13op.cit, p.358: “Dal diese Art des Beweisens in der Wissenschaft von endlichen Dingen und
deren endlichem Inhalte stattfindet, zeigt sich, wenn wir die Beschaffenheit dieses
Verfahrens naher erwéagen”.

14 HEGEL, G.W.F. Vorlesungen uber die Philosophie der Religion Il Vorlesungen Uber die
Beweise vom Dasein Gottes. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1986, p.368: “Gott ist Tatigkeit,
freie, sich auf sich selbst beziehende, bei sich bleibende Tatigkeit; es ist die
Grundbestimmung in dem Begriffe oder auch in aller VVorstellung Gottes, er selbst zu sein,
als Vermittlung seiner mit sich”.
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Hegel se refere!s, ao dizer que o distintivo desta religido é a explicita
consciéncia de que Deus é espirito, que Deus, precisamente como Deus €
em si e para sua divindade, relaciona a divindade para o outro de Deus
(chamado Filho), como para divindade, que Deus relaciona a divindade
em divindade como amor, essencialmente como esta mediacdo com
divindade. Deus ¢ de fato criador do mundo e é suficientemente definido
neste modo. Mas Deus é mais que isto: Deus é o verdadeiro Deus em que
Deus é a mediagdo da divindade com a divindade, e isto é amor.

Hegel exprime a condicdo do amor como a expressdo de Deus,
porqgue ¢ algo que nado se pode evitar, tampouco desconhecer. Com isso, a
expressdo divina decorre da maior ou menor expressdo que se explicita
na historia, ndo por parte de Deus, mas dos homens. E, assim, percorre o
caminho a procura da verdade.

Para Hegel, “nem a fé decide o que é a verdade”!6. Assim, a
verdade apresenta-se numa outra dimensdo, que a fé ndo é o Unico
substrato de sua evidéncia. A verdade desse modo, ndo esta na fé, nem se
expressa pelo sentimento. A verdade é espirito, é amor.

Veja-se, entdo, o que Hegel revela na Quarta Leitura, quando trata
do sentimento. Para ele, “Sentimento € minha subjetividade nesta
simplicidade e imediatidade™?’. Pelo sentimento, a fé ingressa no coragdo
do homem e, para isso, fundamenta-se no conhecimento que a
consciéncia apreende. A religido é aquilo que intermedeia fé e

sentimento.

Para Hegel'8, o que a religido trata é algo duplo: por um lado, o
que €é necessario e universal em-si, a saber Deus como o fundamento de
um reino de verdades e leis; e de outra parte, o conhecimento da elevagéo
dessas verdades e leis no lado do espirito humano.

150p.cit, p. 368: “dieser Religion ist vielmehr das explizierte Bewuf3tsein, dall Gott Geist ist,
eigentumlich, daB er eben, wie er an und fur sich ist, sich als zum Anderen seiner (der der
Sohn heiBt) zu sich selbst, daB er sich in ihm selbst als Liebe verhalt, wesentlich als diese
Vermittlung mit sich ist. Gott ist wohl Schopfer der Welt und so hinreichend bestimmt; aber
Gott [ist] mehr als dies: der wahre Gott ist, dal er die Vermittlung seiner mit sich selbst,
diese Liebe ist”.

BHEGEL, G.W.F. Lectures on the proofs of existence of God. Translated Peter C.
Hodgson.Clarendon Press: Oxford, 2007, p. 55.

7op.cit, p.57.

18gp.cit, p.58.
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E relevante reconhecer o quanto Hegel atribui validade & religido
na dimensdo das provas da existéncia de Deus, de sorte que ndo se pode
desvincular o aspecto da comunidade religiosa para o reconhecimento da
comunidade trinitaria. O sentimento ocasiona o fechamento do individuo
em si mesmo e em suas arbitrariedades, o que conduz ao isolamento da
religido a um egoismo e a uma rela¢do que rompe com a comunidade
religiosa. Reduz o conhecimento do conteddo divino ao que é mais
abstrato e indeterminado.

Assevera, no entanto, que a religido sem o sentimento ndo constitui
religido, mas deve-se compreender que o sentimento, na religido, ndo é
para si mesmo, mas para algo ou alguém: Deus. Dessa forma, o
sentimento apreende aquele que tem substancia e conteddo. Para Hegel,
“sentimento é esta interioridade interiormente indivisivel”.

Assim, Hegel mostra que o coracao é o local onde se fundamentam
os conteudos essenciais da natureza do sentimento, como protecdo da
fugacidade das aparéncias. Assim, o sentimento tem um significado para
Hegel, quando representa a dindmica do coracdo e do local onde as
diversas sensac¢des exprimem a verdade. A religido funciona como que o
direcionamento dos sentimentos para a verdade.

Quando Hegel traz a quinta licdo, tem o intuito de argumentar
acerca do conhecimento de Deus. Desse modo, inicia essa licdo,
advertindo para a ideia de que “nosso coracdo ndo deve temer o
conhecimento”, pois o conteudo do cora¢do é o conhecimento da verdade
e € 0 mesmo contelldo de que trata a religido, ou seja, “a verdade do
espirito divino, o universal em si e para si”. Porque a verdade existe
como substancia e como pensamento. E, como explica Hegel: “Mas este
pensamento deve ao mesmo tempo ser conhecido como algo necessario,
deve ter ganho uma consciéncia de si e da conexdo deste
desenvolvimento”2, Assim, o conteldo do pensamento é o que é o
“movimento objetivo do contedido, na intima necessidade que pertence a
consciéncia”, ou seja, a unidade do conhecimento com o objeto.

Hegel, desta maneira, busca esclarecer sobre o que é essa unidade
do conhecimento com o objeto. Assim ele exprime: “Para nos este objeto
deve ser a elevacdo de nosso espirito a Deus — que nds temos referido

190p.cit, p.57.
20gp.cit. p. 63
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como a necessidade da verdade absoluta, o resultado de que tudo retorna
ao Espirito”2l. A verdade e o conhecimento do pensamento é a verdade
que retorna ao Espirito, como sua verdade. Dessa maneira, a questdo que
permeia toda essa licdo é: pode Deus ser conhecido?

A temética das provas da existéncia de Deus da ensejo a algumas
interrogacdes que se manifestam no instante em que o Filésofo procura
conciliar a interposicdo teoldgico-filoséfica, ou mesmo quando se exibe
uma questdo incontestdvel a essas provas. Paradoxalmente, se
assemelham, essas provas, a necessidade de um exame claro e preciso da
existéncia divina além dos critérios ha pouco embasados que se inserem
no campo da fé e da razéo.

Desse modo, para alguns, a existéncia de Deus suscita uma série de
interrogacdes, j& que pode ser estabelecida com uma certeza filosofica
suficientemente garantida, onde é possivel alimentar uma atitude
religiosa auténtica. Para outros, entretanto, Deus escapa, por conta da
transcendéncia que O define, a possibilidade do discurso filosofico, de tal
modo que este ndo deve se preocupar com as aporias que a Filosofia
depara: sdo elas tdo incapazes de suscitar obje¢des como suscetiveis de
buscar provas a favor de sua existéncia.

Deste modo, se é verdade que a tematica acerca da existéncia de
Deus faz parte dos desafios e vivéncias que a Filosofia enfrenta, ndo é
menos verdade que é enquanto se inscreve na vivéncia significante da
existéncia que esta questao se reveste de sentido.

Hegel considera importantes as provas da existéncia de Deus
porgue nelas o verdadeiro consiste em mostrar a eleva¢do do homem a
Deus, um caminho obscurecido como atribuido a razédo. Hegel analisa em
detalhes a prova tradicional da existéncia de Deus. Parte de um ser casual
para funda-lo num ser necessario. Fundamenta: “Porque existe finito,
existe infinito”.

Em Hegel, o caminho especulativo do verdadeiro pensamento
filoséfico comeca precisamente onde 0 pensamento empirico se perdeu,
ou seja, na oposi¢do entre o finito e o infinito. Embora diferentes, um
indica o caminho para o outro. Se se disser o que € infinito, seja a negacéo
do finito, diz-se o préprio finito. De igual forma, o infinito s6 é infinito,

21gp.cit. p. 63.
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em relagdo ao finito. Cada um dos termos s6 pode ser definido em
relacdo ao seu oposto.

Finito e infinito, com procedéncia nesta situacdo, exprime-se no
fato de que cada um sé é o que é porque existe 0 oposto. Cada qual, sob
este aspecto, se funda no outro. O finito tem seus limites no infinito. Um
€ a negacdo do outro, sendo apenas por via do negado. O infinito sé é o
gue é pela negacéo do finito. O infinito, por outro lado, s6 é como finito
porque ha no finito a sua infinitude. A consequéncia desta terminologia
para a questdo de Deus é que Deus é igualmente o finito e o infinito, ndo
se podendo isolar um momento do outro. Ambos formam uma unidade
dialética. Nesta unidade, permanecem, todavia, as diferengas. O finito é
momento do processo do infinito. Deus entra no finito e retorna a si
mesmo. Deus é Deus vivo por intermédio deste processo eterno.

Para Hodgson??, esta terminologia, ha& instantes referida,
caracteriza a base de compreensdo da ideia de reconciliacdo na forma da
Trindade, em que o pensamento absoluto (Deus-Pai) manifesta-se na
criacdo (o eterno e encarnado Deus-Filho) que realiza sua identidade do
mundo objetivo e eterno pensamento (Deus-Espirito Santo), plenificando-
se a divindade do Absoluto.

Por outro lado, a relagdo do ser finito com o infinito implica
igualmente uma exigéncia de inteligibilidade que possibilita
compreender por que motivo a inteligéncia ndo se pode satisfazer com
uma interpretacdo estagnadora, ou seja, que ndo remonta da
complexidade do real para uma simplicidade absoluta.

Nesse sentido, seguem-se os passos de Hegel, que constitui uma
explicacdo sistematica das provas da existéncia de Deus, ndo pelo seu
carater espiritual somente, mas como verdade; verdade apreendida pelo
crivo da racionalidade de sua manifestacdo natural. Dai a necessidade de
uma compreensao racional-especulativa de sua apresentacéo.

N&o se pode deixar de mencionar que isto estd impregnado de
apofatismo?3, com relacdo ao mistério divino, de insisténcia em que a
humildade da razéo, a fé e a vida segundo o andncio sdo, s6 elas as vias
pelas quais se pode desvendar a verdade profunda comunicada pela
revelacdo divina, pela generosidade do Deus escondido.

2HOGDSON, Peter C. Hegel and Christian theology: a reading of the Lectures on the
Philosophy of Religion. New York: Oxford University Press Inc, 2005, p.31.
23 Diz-se daquilo que ndo pode ser compreendido, explicado, sem motivo légico.
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No sistema hegeliano, contudo, o que ocorre entre Deus e 0 mundo
ndo se baseia na liberdade da plenitude divina, mas na necessidade que
move o absoluto em sua indigéncia a um outro de si. Desta mesma
realidade vive a consciéncia-de-si que, em sua alteridade, manifesta a sua
identidade em outra consciéncia-de-si?4. A entrega generosa, pessoal e
gratuita, deixa de ser a verdade ultima em que se fundamentam as
relacBes entre Deus e 0 homem. A manifestacado relevante do outro, como
realidade nunca apreensivel e somente captavel na abertura sempre
renovada a transcendéncia, abre espago a Hegel para uma soé
autoconsciéncia absoluta que reabsorve toda diferenca.

Assim, parte-se para a utilizacdo de conceitos, para uma busca por
apreensdo da substancia feita realidade divina. A criacdo de conceitos
parece implicar uma maneira de ver, uma intuicdo que se apoia sobre
tracos de uma experiéncia ndo somente sensivel, mas linguistica, poética,
cientifica e cultural, propondo conceitos interpretativos que ultrapassam
o campo de sentido a partir de onde advinham. Hegel encontra no
Cristianismo, como explica Burbidge?®, a reunido de todas as pretensdes
légicas das diversas religides. Dai a relevancia que Hegel atribui a toda a
Teologia cristd e sua significAncia ao conceito racional de Deus, como
experiéncia histérica, encarnada feito pessoa.

Hegel revela que Deus mesmo se mostra no proprio ato da
Encarnacdo, operando ao homem o encontro entre representacdo
ontoldgica e adesdo da fé. Em Cristo, deste modo, a realidade divina e a
realidade humana se penetram, de modo a coincidirem na pessoa de
Cristo as vertentes as quais 0s nomes de apresentacdo e representacdo
encontram significado. Hegel, neste sentido, incorpora todo o movimento
da Teologia na Filosofia, ou seja, a verdade filoséfica sobre Deus tem seu
edificio na Teologia, ela mesma incorporada na auto-apresentacdo
racional ou filoséfica no Espirito Absoluto.

Quando se propde relacionar as provas da existéncia de Deus ho
horizonte da existéncia, almeja-se demonstrar que todo o discurso sobre
Deus é, ao mesmo tempo, um discurso sobre o ser humano. Isto porque o
acesso filosofico a Deus é, com efeito, o fruto da reflexdo metafisica sobre
o finito. Assim, Deus surge como existéncia expressa pela exigéncia do

24 Hegel, G.W.F. Phanomenologie des Geistes. Suhrkamp Verlag Frankfurt am Main, 1994.
BURBIDGE, John W. Hegel on Logic and Religion. The reasonableness of Christianity. New
York: State University of New York, 1992, p. 66.
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raciocinio especulativo articulado sobre os conceitos utilizados por este
raciocinio.

No sistema especulativo de Hegel, o que é o primeiro pressuposto
€ mais importante € 0 momento inicial em que se pée em movimento o
pensamento como a realidade da passagem do pensamento para o real €
deste para o pensamento. Esta passagem, no entanto, € inicialmente real
somente como passagem pensada. O carater pensado desta passagem,
porém, ndo realiza sendo a obediéncia a exigéncia intrinseca do real. Este
circulo invisivel no principio da légica especulativa observa-se como
verdade no préprio discurso da ldgica, o que faz ser uma auténtica
metafisica do real. O movimento final do sistema deve voltar-se a
coincidéncia inicial. Compreende-se, nesse sentido, a dialética da posicéo
e da pressuposi¢do, como a dimensao “teleolégica”.

v

O empreendimento do Filésofo caracteriza-se por ser uma
elaboracgdo intelectual, ndo gratuita, na medida em que se baseia numa
exigéncia de compreensdo predeterminada pelo teor do dado ou pela sua
especificidade a ser compreendida.

Assim sendo, toda criacdo filosofica implica pressupostos
existenciais, mesmo quando se mostra como pura e intrinsecamente
racional. Com referéncia a prova da existéncia de Deus, constitui a
procura pela compreensao Ultima do ser finito mediante a necessidade
especulativa de remontar ao complexo para o simples, do multiplo para o
uno, do efeito para a causa, do finito para o infinito. Como auténtica
compreensdo especulativa, prop8e-se, assim, por a existéncia humana,
como compreensao, sob o poder inteligivel dos conceitos adequadamente
apreensiveis.

A Filosofia tenta pbér a prova os enunciados da fé para o
discernimento o que se submete a razdo, o que, em sua formulagéo,
provém da razdo. Com isso, além do aparato instrumental da Filosofia,
recorre-se a Hermenéutica?s, para uma interpretacdo dos juizos referentes
as provas da existéncia de Deus.

2% A hermenéutica, em sua condicdo contemporénea, exige que todo dado deve ser
compreendido desde o seu enraizamento contextual e cultural, estabelecendo uma
vinculagdo entre a harmonizagdo dos tipos de linguagem, dos enunciados da Fé, da
Filosofia e da Teologia. Essa vinculagdo prop8e um dialogo, principalmente entre esses
altimos, ja que o discurso filoséfico e o discurso teolégico sdo coextensiveis; podem passar
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Deus e as provas filoséficas de sua existéncia mostram-se
convincentes pelo modo como o finito em geral e a existéncia finita do ser
humano em particular devem ser pensados para se poder dar razdo a
eles. O emprego da expressdo “dar razdo” liga-se ao fato da necessidade
de tornar racionalmente inteligivel aquele que ndo pertence em termos
rigorosos ao campo do ver, mas ao do compreender.

Esses juizos assumem o carater dialético, no tratamento da
constituicdo de Deus no aspecto especulativo, ou seja, ha perspectiva de
Hegel, como o movimento especulativo que atravessa todas as dimensoes
da realidade, quer puramente légica, quer natural ou espiritual.

A dialética altera de tal modo o pretenso panteismo que este ndo
significa o que se queria ver nele quando lhe foi atribuido este titulo. E no
movimento do negativo que se realiza a suprassun¢do (Aufhebung), a
superacdo no momento ulterior, onde ele encontra a sua verdade.

O que revela ser significativo na dialética hegeliana é a presenca de
uma ldgica especulativa antes de todo o estudo filos6fico da natureza e
do espirito. O real tem inicio com sua formulagdo progressiva e com o
envolvimento reciproco do pensamento e do real. O pensamento atinge a
autenticidade quando pensa o real e nao algo fantasioso e imaginario. Por
isso, as provas da existéncia de Deus ndo fogem ao carater dialético
hegeliano, pelo préprio movimento interno dessas provas.

Para Hegel, é inadequado isolar ou separar um do outro (a
realizacdo de Deus como Espirito e 0 movimento religioso do homem que
interioriza este conteddo), ja que o ponto convergente deles é
precisamente expresso pelo conceito de representacdo. Condensam-se,
neste conceito, a apresentacdo ontolégica e espiritual de Deus e sua

representac¢do pela consciéncia religiosa.

Deste modo, Hegel parte do significado de Deus para o Filésofo e
de como a Filosofia pode iluminar a fé, demonstrando que aquilo em que
o homem acredita tem um sentido espiritual ndo apenas para ele, mas
para o Espirito em continuo devir, elevando a linguagem teolégica ao
nivel da racionalidade em que néo foi ainda atingido por ela.

A reflexdo hegeliana acerca de Deus perpassa o campo da condicéo
do co-nascimento de Deus, pois 0 homem tem um papel ativo em

de um discurso para outro sem a diferenca metodoldgica das abordagens sofrerem uma
repercussao fundamental sobre a validade dos juizos emitidos.
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compreender que Deus tem dele préprio no desenvolvimento de sua vida
trinitaria intradivina, que caracteriza o envolvimento dialético reciproco.
Este co-nascimento implica a iniciativa divina, o saber figurativo da fé no
aspecto conceitual da Filosofia. Espera-se que a Teologia e a Metafisica de
Deus ndo demonstrem oposi¢do, pois ndo € possivel separar as provas
filosoficas de Deus dos enunciados da fé quanto ao Deus da salvacéo,
comprovadamente pela Encarnacdo de Cristo, presente na histéria
humana.

A Filosofia da Religido torna-se a verdadeira metafisica do
absoluto e 0 ponto de encontro com a Teologia decorre da questao acerca
de Deus e das provas de sua existéncia; é preciso estabelecer o
movimento “teologizante” que designa a realidade do Espirito Absoluto.
Por outro lado, o caminho da fé para a Filosofia caracteriza a situacdo

nova em que se configura a fé para o olhar interrogativo do Fildsofo.

A religido, portanto, ndo se vé envolvida em caminho Unico que
pde Deus ou o Absoluto ao final do itinerario. A religido reconhece a
necessidade de preservar a especificidade do caminho religioso na
abordagem de Deus, mas no fundamento de sua elaboracao filoséfica, ela
enxerga na fé uma interpelacdo para o entendimento racional.

Cabe a Filosofia aceitar o desafio da fé, sem, contudo, perder a
identidade, confundindo chamamento vivencial e interrogagdo
especulativa. Do mesmo modo, é proprio da fé aceitar o questionamento
racional, sem o receio de julgar verem diluidos seus principios e
enunciados neste caminho da razéo.

3 - Consideracdes Finais

A preocupacgdo de Hegel é demonstrar a apreensdo de Deus em
sua verdade e, para que isso ocorra, se torna necessario conhecé-lo em
sua realidade racional, pois o Espirito Absoluto é essencialmente ato, é
sujeito e como espirito deve ser manifesto e no espirito deve ser
conhecido.

O absoluto ¢é, em sua verdade, o saber que veio a ser o conhecer
gue se conhece a si mesmo, 0 mesmo que dizer que o contetido de seu
saber abarca em si toda a riqgueza do mundo espiritual e constitui
igualmente a verdade e a substancia da multiplicidade finita.

Hegel mostra que o Espirito Absoluto carece de revelagdo, pois
revelar significa determinar-se, ser para outro, de modo que esse revelar-
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se, manifestar-se, pertence a esséncia do espirito. Com isso, o espirito que
ndo se manifesta ndo é espirito. Assim, aqui € expressa a necessidade de
transcender os atributos divinos que parecem ser restritos pela
representacéo e pelo sentimento.

Por isso, afirmar filosoficamente que Deus existe indica o seguinte
sentido de que, na inexisténcia da posi¢ao de um ser totalmente diferente
do ser humano, mas dotado de inteligéncia e de vontade préprias, ndo se
compreenderia metafisicamente a realidade da existéncia, quer da
natureza, quer do ser humano.

Nao h& somente que saber se Deus existe, mas, mesmo quando se
afirma que na prova ontolégica é Deus mesmo que se presentifica pela
sua iniciativa porque quanto mais é o amor de Deus, maior a sua
necessidade de se manifestar.

A dimensédo teoldgica da filosofia hegeliana confere um sentido
significativo ao conceito de espirito. Contra o antigo bindmio de matéria-
espirito, a filosofia hegeliana expressa o dinamismo em que a matéria é
assumida e transformada no espirito; este ndo rejeita a matéria, mas a
interioriza como modo da negacdo. Negar, nesse sentido, ndo implica
supressdo, mas a dindmica de superacdo de uma oposi¢ao aparentemente
invencivel.
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EM TORNO DA HERMENEUTICA FILOSOFICA: A
LINGUAGEM TEXTUAL COMO MEDIACAO DO
ABSOLUTO!

Prof. Dr. José Vanderlei Carneiro*

Resumo

Neste artigo descrever-se-a uma proposta de método para estudos de producéo
de sentido humano por meio da compreensdo dos textos situados no mundo.
Tomar-se-a como ferramentas tedricas as pesquisas em torno da Hermenéutica da
linguagem textual desde o pensamento grego antigo até os trabalhos elaborados
pela Filosofia contemporanea. Far-se-a um percurso histérico com o propoésito
ndo de demonstrar o desenvolvimento linear dos estudos hermenéuticos, mas
para explicitar as nuangas de compreensdo como cada teorico foi trabalhando os
registros de sua experiéncia de autocompreensdo, como, por exemplo, a
proposicéo “O homem diante do Absoluto”, tem sua producéo de sentido desde
o lugar em que se encontra o enunciador. O carater da Hermenéutica é
estabelecer a mediacdo de sentido entre 0 mundo do texto e o mundo do leitor,
rompendo com formacGes dogmaticas de interpretacdo de texto cristalizadas por
gramaticas exclusivas de cada ciéncia particular (Teologia, Filosofia, Direito,
Literatura e Arte).

Palavras-chave
Hermenéutica. Texto. Mediacdo. Linguagem.

Abstract
In this article | will describe a proposal for a study method of human meaning
production through understanding of texts situated in the world. | will take as a
theoretical tool the research around the hermeneutics of textual language from
the ancient Greek thought to the work produced by the contemporary
philosophy. We will make a historic journey with the purpose of not present the
linear development of hermeneutical studies, but to explain the comprehension

1 Texto extraido, com alteragdo, da tese de Doutorado (Por uma redefini¢do da narrativa a
luz da narratologia contemporanea) do Programa de P6s-Graduagdo em Linguistica da
Universidade Federal do Ceard, tendo como orientadora a Profd. Dr2. Marlene Mattes, e
encontra-se a disposicéo dos interessados na Biblioteca do Centro de Humanidades (CH) da
referida Instituico.

182 [ Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza | v.9 | n.2 | p.182-199 | 2012 |




nuances that each theorist was elaborating in the records of their experience of
self-comprehension, for example, the proposition "The man facing the Absolute"”
has its meaning production from the place where the speaker is. The character of
hermeneutics is to establish a sense of mediation between the world of the text
and the reader's world, disrupting crystallized dogmatic formations of the text
interpretation by exclusive grammars to each particular science (theology,
philosophy, law, literature and art).

Keywords
Hermeneutics. Text. Mediation. Language.

1 - Introdugéo

Os estudos hermenéuticos com  suas  caracteristicas
contemporaneas serdo tomados, aqui, como alternativa metodoldgica
para compreendermos a posi¢do de sentido na seguinte proposi¢do “O
homem diante do Absoluto”. A Hermenéutica é uma ferramenta de
compreensao de texto cada vez mais usada pelas ciéncias da linguagem.
Mesmo o termo sendo relativamente recente (séc. XVII), a interpretacdo é
um recurso metodoldgico antigo, que acompanha a saga da propria
humanidade no que diz respeito o seu desejo de compreender 0 homem,
0 mundo e o Absoluto por meio da linguagem.

Interpretar e compreender sempre estiveram presentes no
horizonte intelectual humano, porque este, continuamente, se encontrou
com o problema do *“entre”, das ligaduras, das conexdes, do
estranhamento, ou seja, daquilo que possibilita a producéo de sentido da
sua compreensdo. O problema, para nés, ndo é nem o homem nem o
Absoluto, mas a locucdo adverbial (diante do), que pde os dois em cena
de producédo de sentido. O sentido, assim, ndo se experimenta como algo
ja pronto, mas como um processo, um constante devir, ou como algo em
perene fazer-se.

Como ser de linguagem, o0 homem continuamente emite e recebe
informagdes (dados) a serem compreendidos e interpretados. Nesse
processo de compreensdo e exercicio da comunicagdo, 0 ser humano se
forma em interagdo com a comunidade discursiva na qual ele convive.

A Hermenéutica como teoria da interpretacdo do sentido, tendo
como materialidade linguistica os textos sagrados, literarios, legais ou
filosoficos, cumpre o proposito de conduzir o sujeito a se compreender
no momento em que ele compreende o mundo do texto. Desta forma, a
definicdo da Hermenéutica transp8e as formas de anélise da linguistica
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estrutural. Seus critérios de analise se aplicam no campo da dialética
entre o texto e 0 homem; entre o texto e o mundo e entre o texto e 0
Absoluto.

Do ponto de vista etimoldgico, a palavra hermenéutica surge no
séc. XVIIl, mas goza de uma longa trajetoria como arte da interpretacao.
Este percurso histérico é simultdneo a formagao da prépria consciéncia
humana. O ser humano historicamente se constitui como um ser que
interpreta, desde a Antiguidade grega até o pensamento contemporaneo,
com suas devidas incursdes na historia.

2 - Das origens da mediacéo da linguagem

Hermenéutica tem sua constituicdo originaria associada a
mitologia grega. Hermes o deus-mensageiro-alado, é conhecido pela sua
facanha de transmutacdo de sentido daquilo que estava além da
compreensdo humana. A linguagem oral e escrita era a ferramenta que
Hermes usava para encontrar o significado das coisas e tornar possivel a
compreensdo humana (PALMER, 1969).

A palavra hermenéutica se configura do encontro de duas formas
gramaticais: do verbo hermeneuein e do substantivo hermeneia. Estes
termos derivam da concepcdo de Hermenéutica, da qual as Ciéncias da
Linguagem se apropriam como ferramenta metodoldgica. Trés usos bem
determinados da forma verbal de hermeneuein, sdo eles: a) exprimir em
voz alta; b) explicitar, esquecer, elucidar e ¢) traduzir (PALMER, 1969).
Segundo Grondim (1999, 53), “hermeneia é sempre a transposicdo dos
pensamentos da alma para a fala exterior”, o que nos assegura que a
Hermenéutica pode ser um instrumento de compreensdo coerente na
nossa concepcado de texto, isto é, texto como pratica discursiva.

No pensamento grego, tanto com Platdo (2011), no Banquete, como
Aristoteles (2005), em Da Interpretacdo, anélise e interpretacdo tém a
mesma funcdo metodologica - funcdo de permitir, por meio dos
conhecimentos prévios do leitor, que ele possa compreender o texto.

Foram os estoicos, no entanto, no periodo helenistico, que
elaboraram os passos de uma interpretacdo, seguindo o caminho da
palavra proferida a palavra interior ou do ato da enunciacdo. A
Hermenéutica, desta forma, € um método dialético que supde que todo
texto € polissémico. A abertura de producdo de sentido que o texto
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proporciona nos mobiliza a compreender a cena discursiva em reflexao:
“O Homem diante do Absoluto”.

Que motivos levaram os estoicos a estabelecer uma pratica de
interpretacdo no periodo helenistico? O primeiro motivo relaciona-se a
sua necessidade constitutiva de compreender-se e de compreender a
realidade, ndo evidente. O segundo motivo esta na necessidade de uma
sistematizacdo entre tradicdo religiosa e logos racional. Essa necessidade
foi percebida pelos estoicos para elaborar a sistematizacdo da historia,
estritamente vinculada a busca de felicidade, porque sua ética estava
intimamente ligada ao conhecimento.

Assim, a interpretacdo segundo o percurso do logos expresso ao
logos interior é uma tentativa estoica de adaptar o patriménio espiritual a
mentalidade da época, em busca de uma melhor compreensao de si, viver
melhor e ser feliz. Os estoicos ndo deixaram manual de interpretacao,
mas sua contribui¢do marcou a histéria da Hermenéutica.

Influenciada pelo estoicismo, desenvolve-se a concep¢do da
Hermenéutica vinculada a uma perspectiva exegética biblica, tanto em
Filon de Alexandria? (15-54 d.C.) como em Origenes® (185 - 245). Este
altimo deixa explicita esta nocdo de Hermenéutica, na sua obra Primeira
Consideracdo Sisteméatica do Problema Hermenéutico, cuja maior parte tem
uma abordagem exegética, contendo, somente, uma pequena
sistematizacdo sobre a doutrina da interpretacdo, a qual ele organiza em
trés faixas de sentido, relacionado com o corpo, a alma e o espirito. Assim
segue.

1 - Sentido corporal, isto é o literal, que também era chamado de somatico
ou historico, destina-se as pessoas ingénuas (GRONDIM, 1999, 66);

2 - Sentido animico, que se direciona para aqueles que ja fizeram maior
progresso na fé (GRONDIM, 1999, 66) e

2 Fil6ésofo e tedlogo. Expressa nos seus estudos a organizacdo doutrinaria existente no
Antigo Testamento, considerado como um todo coerente e articulado, em termos das
grandes correntes da sabedoria helénica e helenistica, procurando no melhor delas pontos
de convergéncia com a Revelagdo (MACEDO, 1990, 572).

3 Considerado um dos grandes pensadores mais originais sendo o maior génio do
Cristianismo primitivo (PACHECO, 1991, 1263).
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3 - Sentido espiritual, que revela os mistérios supremos da sabedoria
divina, ocultos na letra (GRONDIM, 1999, 66).

Algumas posic¢es de Origenes sédo facilmente identificadas como
continuacgdes ou releituras de Filon. Vale acrescentar que 0 excessivo
valor que Filon deu a alegoria, chegando a escrever que tudo na Sagrada
Escritura consistiria em mistérios, fez a tradicéo judaica silencia-lo.

Essa leitura, no entanto, foi tomada pelo Cristianismo primitivo,
sendo Jesus a chave de interpretacdo para todo o Antigo Testamento.
Posteriormente a Igreja diferenciou alegoria e tipologia. A primeira
conduzia a interpretagbes arbitrarias, enquanto a segunda tinha a
finalidade de encontrar no antigo testemunho os prendncios de Jesus
Cristo. Postos esses comentéarios, podemos perceber que Filon e Origenes
estdo preocupados em salvar a coeréncia biblica com a interpretacéo.

Outro elemento de aproximacgdo é o sentido espiritual que é tido
como o mais elevado. Com base nessa sistematizacdo de Origenes,
estrutura-se o quédruplo (alegorico, histérico, literario e espiritual)
sentido da escritura, que marcou toda a Idade Média.

Origenes chegou, no entanto, a defender a tese de que tudo deve
ser interpretado de forma espiritual, pois tudo o que é escrito é
constituido de mistérios (GRONDIM, 1999, 68) e essa universalizacdo
tipoldgica era demasiada para a comunidade cristd primitiva.

3 - A mediacao de sentido por meio do logos interior

Em Agostinho (2002), o problema hermenéutico é um trago
caracteristico de sua vida. Nele, a Hermenéutica busca sua identidade
numa compreensdo maior da Sagrada Escritura em face dos varios
desafios apresentados, tanto pelas heresias, quanto pela tradicdo crista e
pela tradicéo filosoéfica.

Diferentemente de Origenes, que buscava o sentido da Escritura
por via do método alegérico, Agostinho defendia a tese de que o Livro
Sagrado deveria ser interpretado por meio do logos interior. Agostinho
(2002) supbe que existe uma clareza no texto biblico e esta clareza se
dirige ao entendimento dos trechos mais obscuros. Esse método é assim
adquirido por meio da familiaridade que o leitor tem com os textos
sagrados.
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O método hermenéutico agostiniano consiste na elucidacdo das
passagens obscuras da escritura com referéncias as claras, assim como, o
cultivo de linguas, como hebraico e grego, favorecem o estudo do texto
biblico, como também o uso da regra da caridade.

O dltimo aspecto, porém ndo menos importante, € o conselho
agostiniano para que o intérprete cultive a fé, a esperanga e a caridade
fundamentos de toda a ciéncia e possibilidade de garantir a coeréncia do
Texto Sagrado.

4 - A Hermenéutica na reforma protestante

A reforma protestante foi um marco importante na histéria da
Hermenéutica, em sua definicdo perante a religido. A no¢do luterana de
"sola scriptura" tornou-se referéncia para os estudos de interpretacdo do
Texto Biblico no Periodo Medieval.

A Hermenéutica protestante foi pensada por um seguidor de
Lutero?, Matthias Flacius Illyricus (1520-1575). Para este, a dificuldade de
se compreender o texto biblico era somente por falta de dominio sobre a
gramatica das linguas biblicas. Mesmo que para Lutero o sentido literal
do texto j& contivesse o espiritual, para Flacius, vencer as dificuldades da
interpretacdo consistia em seguir passos simples e Uteis, como: a
invocacao ritual ao Espirito Santo e o conhecimento linguistico.

Conforme Grondim (1999, 87),

[...] Flacius inspirou-se fortemente, ndo apenas em Agostinho, mas
também na tradicdo da retdrica. A sua afamada doutrina do “scopus”,
da intengéo na qual um livro foi concebido, € um empréstimo direto da
retérica. Em seu cerne, o aspecto gramatical é ultrapassado pela
intencdo que lhe esta na base.

5 - Da exegese da Escritura a interpretacéo filosofica

Com a Renascenca, a impressdo e o numero de publicaces

provocaram um incentivo a interpretagdo de textos classicos. Neste
contexto, aparece pela primeira vez a palavra hermenéutica, pensada

4 Fundador da Reforma protestante. Conhecido pelo seu pensamento contra as
indulgéncias, que desencadeou o movimento de reformulacdo do cristianismo. (SOUSA,
1991, 550-552).
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como ciéncia propedéutica, mas equivalente a tradicional Légica
aristotélica, expressada como anélise das locugdes.

A Hermenéutica, considerando a compreensdo anterior, ndo deve
se ocupar de todas as passagens obscuras, mas somente daquelas que
preenchem estritamente o objeto da interpretacdo. Portanto, é preciso
distinguir as ocorréncias textuais que ndo pertencem ao estatuto da
Hermenéutica, tais como (GRONDIM, 1999, 100-102):

1 - a obscuridade pode surgir com frequéncia de uma passagem
editorialmente deteriorada;

2 - a obscuridade pode decorrer de uma insuficiente introspeccdo na
linguagem pela qual foi estruturada a obra; e

3 - passagens ou das palavras, que ‘em si* (sdo) formuladas
ambiguamente.

A Hermenéutica, portanto, deve se preocupar com o contexto para
o entendimento do texto. Com a interpretacdo, pretende-se obter,
normalmente, que aqueles que ainda ndo estdo seguros de suficientes
conhecimentos sejam levados a compreensdo.

A nocdo de Hermenéutica chega ao século XVIII como uma
concepgdo que transpde o texto escrito. Fica instituida por meio da
Hermenéutica a compreensdo universal do mundo com base na leitura
dos sinais, que sdo constituicdes contextuais da linguagem, tais como:
sinais de natureza hieroglificos como de textos documentais.

Somente, no século XIX, entretanto, com os estudos do filélogo,
filésofo, tedlogo e pregador Schleiermachers é que a Hermenéutica foi
pensada como ciéncia, o que significou um novo modo na histéria no que
diz respeito a definir interpretacdo. A Hermenéutica, que até a Reforma
Protestante se configurou como interpretacdo do objeto religioso (mitico,

cristdo), agora se pde como Hermenéutica geral®.

6 - Schleiermacher e o Circulo dialdgico da hermenéutica

5 Teoblogo e filésofo alemao (1768-1834). Suas doutrinas exerceram grande influéncia na
Teologia protestante, além de ter sido objeto de estudo por Dilthey (FRAGA, 1992, 969-972).
6 Schleiermacher pode-se ser colocado como referéncia na mudanca do objeto da
Hermenéutica, isto é, do religioso para qualquer outro texto, monumento ou expressao
artistica.
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Schleiermacher (1768-1834) teve formacdo filolégica com Ast’ e
Wolfé e a partir de 1805 comegou a ensinar Hermenéutica sacra e a
desenvolver seu projeto de uma Hermenéutica geral, lecionando para
seus alunos. Para Schleiermacher, todo estudo de texto é hermenéutico,
porque o texto traz a mensagem do autor, que ndo estd presente, mas,
com ele, estabelece uma relacdo de dialogo. Essa relacdo dialogica é
fundamental para a compreensdo de uma Hermenéutica, jA que a
compreensao pressup0de dialogo.

Podemos, entdo, completar explicando que a interpretacdo € uma
arte dialégica da compreensdo. O elemento caracteristico da
Hermenéutica de Schleiermacher é o circulo hermenéutico, e assim o
explica Palmer (1986, p. 94):

O circulo hermenéutico prop8e uma area de compreensdo
partilhada. Visto que a comunicacdo é uma relagéo dialdgica, presume-se
desde o inicio uma comunidade de sentido, partilhada por quem fala e
por quem ouve.

Na compreensdo ha, também, um pressuposto de empatia, para
gue se estabeleca a relacdo dialogal entre o leitor e o texto, a fim de o
leitor chegar a compreender o autor seguro da sua interpretacdo. A
prépria ideia de "circulo” prop&e uma compreensao partilhada.

Schleiemacher (1999) distingue dois dominios de analise no seu
projeto de Hermenéutica: a) o dominio da linguagem ou interpretacdo
gramatical e b) o dominio do falante ou interpretacdo psicologica. A
interpretacdo gramatical consiste em mostrar a obra com relacdo a lingua,
dai a necessidade de um conhecimento prévio da lingua do autor a ser
interpretado. A interpretacdo psicologica considera a subjetividade do
autor, a criatividade e a obra como parte de sua vida. Estes dois
dominios, entretanto, sdo absolutamente interdependentes, nenhum
deles sozinho da conta da interpretacao do texto como um todo.

7 Friedrich Ast (1778-1841), nos seus estudos filol6gicos, objetiva recuperar o espirito da
Antiguidade, que para ele se explicita de maneira clara na heranca literaria (PALMER,
1969).

8 Friedrich August Wolf (1759-1824), fil6logo, definiu a Hermenéutica como ciéncia das
regras pelas quais se reconhece o sentido dos signos. Naturalmente que as regras variavam
com o objeto, e assim ha uma Hermenéutica para a poesia, para a Histéria e para o Direito
(PALMER, 1969).

| Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza | v.9 [ n.2 | p.182-199 [ 2012 | 189




Vejamos como ocorre, sistematicamente, o processo hermenéutico
de Schleiermacher na perspectiva da circularidade.

1 - Interpretacdo gramatical - a analise do texto segundo o0s
métodos linguisticos.

2 - Interpretacdo psicoldgica - a andlise subjetiva da linguagem
como reconstituicdo do pensamento do autor.

3 - Procedimento hermenéutico ou processo da compreensdo -
analise das condi¢des de didlogo do texto.

4 - Procedimento de validacdo ou processo de aplicacdo da
Hermenéutica — processo desenvolvido na contextualiza¢do dos textos.

Com Schleiermacher a Hermenéutica deixa de ser um método
exclusivo dos estudos teoldgicos, literarios ou do campo do Direito e
passa a ser considerada como arte de se compreender uma expressao
linguistica. Em Gltima instancia, Hermenéutica se torna referéncia para a
compreensdo dos textos em geral, como, por exemplo, uma obra de arte,
um monumento ou a proposicdo de simpdésio de Filosofia tal como: “o
Homem diante do Absoluto”. Isso é o que vai caracterizar a
Hermenéutica no ambito da ciéncia moderna.

7 - Dilthey: em busca de uma metodologia para as Ciéncias Humanas

Com Schleiermacher, aconteceu a abertura da Hermenéutica a
passagem da analise do Texto Biblico para a arte de compreensdo de
qualquer texto. Isso significou um novo modo de ter presente a
compreensao, em especial de forma dinamica e dialdgica. Dilthey (1833-
1911), filésofo aleméo, ampliou o conceito de Hermenéutica estabelecido
por Schleiermacher e o fez de tal modo que abrange agora nao sé o texto,
mas também as a¢bes humanas.

O proposito da Hermenéutica com suporte nos estudos de W.
Dilthey é tornar-se um método que possibilite a interpretacdo das
expressfes da vida. A compreensdo nas Ciéncias Humanas ndo é
apreendida de modo mecanico, obedecendo a ordem de causalidade, mas
partilhando a experiéncia, estabelecendo comparagfes, unindo conceitos
e sentimentos. Esta é uma relagdo que se estabelece no ato da

interpretacéo.
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A compreensdo, portanto, ndo se da somente mediante a
observacao sobre o objeto que estd sendo interpretado, mas por meio do
proprio intérprete, que se compreende melhor nessa interpretacao.

Como sustentar, porém, a proposicdo anterior de que existe relacdo
entre o intérprete, que procura compreender a0 mesmo tempo em que se
compreende e 0 objeto a ser interpretado? Dilthey situa a historia como
paradigma basico (PALMER, 1969), pois a compreensdo das Ciéncias
Humanas sucede no contexto historico, com suas influéncias e
particularidades. Ora, segundo esta abordagem, a vivéncia é o elemento
constitutivo da consciéncia historica, e seu processo ocorre na relagdo
sistematica entre experiéncia, expressao e compreensao.

A experiéncia entendida na Filosofia diltheyana como "experiéncia
vivida" ndo é um contetdo de um ato reflexivo, mas o préprio ato. Um
ato de consciéncia, algo que esta antes da separacdo sujeito-objeto
(PALMER, 1969, 114). Desta forma, a experiéncia estd no &mbito da
consciéncia pré-reflexiva; esta em tudo aquilo a que damos saliéncia e,
somente quando se necessita de uma explicacdo, € que se opera com a
reflexao.

Quanto a expressdao, compreendemos, em conformidade com o
pensamento do Filésofo, como sendo a vida que se revela nas obras,
conduzindo o leitor a se compreender dentro da historia. Ao se tratar,
por exemplo, de uma obra de arte, ha uma visdo do seu criador na obra.
Esta visdo, de modo particular, as obras da linguagem, tem o poder de
revelar a vida interior do criador. Entdo se inicia o compartilhamento de
experiéncia entre o intérprete e o interpretado, com o qual a coesdo é
estabelecida pela vida.

J& a compreensdo como constitutivo da consciéncia historica se
configura na relagdo entre experiéncia de vida, expressdo de vida e a
propria compreensao de vida. Nesse caso, a vida é a ancora que permite a
relacdo, fundamentalmente entre intérprete e interpretado; historia e
circulo hermenéutico da vida nas obras de sentido humano.

Em razao do objetivo de expressar uma metodologia adequada as
Ciéncias Humanas, Dilthey tenta se distanciar das abordagens
metodologicas do campo das Ciéncias Naturais, pois estas sao
marcadamente mecanicistas. Ele, no entanto, ndo consegue se libertar
totalmente do cientificismo adotado pelos estudos da histéria de seu
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tempo, o qual se tinha proposto superar numa sistematizacdo de um
método mais condizente com a realidade das Ciéncias Humanas.

A formula que Dilthey expressa na relacdo experiéncia-expressao-
compreensdo constitui o campo metodolégico dos estudos das ciéncias
humanas, de modo que a relagéo entre Historia e Hermenéutica é a base
do seu projeto de ciéncia da interpretacao.

8 - Heidegger: compreensao como modo de ser do cotidiano

A constituicdo da Hermenéutica em Heidegger (1889-1976) toma
um proposito de superacdo da dicotomia expressa por Dilthey entre
Ciéncias Humanas e Ciéncias da Natureza. Toda interpretacédo, agora,
funda-se no ser, o qual transcende os limites definidos por uma
metodologia que contrapde uma forma histérica de forma cientifica de
compreensao. Para Heidegger (2008), toda compreensdao é temporal,
intencional e historica.

Estas categorias abrem a possibilidade de se interpretar o mundo
por meio da compreensdo dos seus fendmenos. Significa dizer que a
compreensdo é temporal quanto a sua pertenca ao cotidiano como modo
de ser do tempo. A manifestacdo do tempo é o fendmeno a fazer com que
percebamos no cotidiano a experiéncia da espera de um amanha como o
eternamente ontem (HEIDEGGER, 2008, 461).

A compreensdo como intencionalidade nos insere na perspectiva
ontoldgica de abertura do ser, dando-nos condi¢Bes de operar com a
interpretacdo de qualquer texto, pois 0 acesso ao sentido é uma
possibilidade existencial. O leitor (intérprete) intratemporaliza as pré-
compreensBes constituintes da compreensdo intencional. J& o caréter
histérico da compreensdo ocorre, por um lado, por meio da retomada
originaria do ser, e, por outro, por meio do seu processo metodolégico de
desvendamento do ser-no-mundo, ou seja, com base na explicagdo que
tal compreensdo da de si mesmo, enquanto explica o sentido do
mundo/texto.

O carater hermenéutico do pensamento de Heidegger (2008) pode
ser percebido nas incursdes proximas a uma preocupagédo com a exegese,
enguanto busca o sentido do texto no texto ou nas investiga¢ées em torno
da compreenséo do ser-no-mundo.

Este propésito se especifica quando o foco do estudo é a
interpretacdo de textos. Somente neste empreendimento se acentua a
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importancia da exegese do texto, principalmente quanto a compreensao
dos fragmentos dos textos antigos, demonstrando, pois, a natureza
intrinseca da Hermenéutica, que é revelar as coisas no contexto de
compreensao do ser.

Heidegger, neste sentido, retoma a metafora da caverna do
Filésofo grego. A compreensdo é um esforco de desvendamento do
sentido. Com este propoésito, Heidegger segue a mesma intencdo dos
filosofos dos séculos XVIII, XIX e XX, tais como Kant, Hegel e Nietzsche.
Também estes explicitaram aspectos do antigo pensamento grego, ou
seja, a busca em torno do desvendamento da verdade e do sentido.

Neste contexto a hermenéutica néo significa simplesmente uma
interpretacdo em termos de correcdo e de concordéncia; a hermenéutica
continua com as suas teses tradicionais mais fundas ao querer descobrir
um significado escondido, ao querer esclarecer o que é desconhecido: a
revelacdo é desocultacdo. (PALMER, 1969, 151)

Do ponto de vista metodoldgico, compreensdo é a chave para a
interpretacdo na ideia heideggeriana, configura-se por meio das seguintes
interrogacdes fundamentais: a) o que o texto ndo disse? e b) o que o autor
ndo disse e ndo podia dizer, mas que aparece no texto? Com origem
nessas indagac@es, desencadeia um processo de compreensdo do texto
que remete o intérprete/leitor para as categorias de temporalidade,
intencionalidade e historicidade. A interpretacdo do texto, neste sentido,
esté nele e alem dele.

A compreensdo/interpretacdo do texto e dos seus sujeitos,
entretanto, além de Heidegger, interage ndo somente no momento em
qgue o sentido se revela, mas também no processo de interpretacdo
textual. Esta observacao pertence a critica ricoeuriana no que diz respeito
a hermenéutica fenomenoldgica, no sentido de que esta ideia de
interpretacdo ndo inclui necessariamente o ato de interpretacdo de um
texto.

Em dltima instancia, interpretar € recusar qualquer teoria de texto
gue nao permita ao leitor/intérprete operar com as bases que sustentam
o desocultamento do ndo dito no texto, mas que é possivel de ser
compreendido e dito.

A Hermenéutica de Heidegger diferencia-se em relacdo a ideia de
Hermenéutica em Dilthey, pois este pretende tornar a Hermenéutica
como base metodoldgica para as Ciéncias Humanas, enquanto aquele

| Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza | v.9 [ n.2 | p.182-199 [ 2012 | 193




aponta para o fato e a compreensdo enquanto tal, ndo especificamente
como métodos histéricos de interpretagdo opostas aos meétodos
cientificos. Heidegger defende a tese de que toda a compreensdo tem
como constituinte o carater histérico e existencial, perspectiva que sera
tomada no estatuto hermenéutico- filosofico de Gadamer.

9 - Gadamer: Hermenéutica da experiéncia

De acordo com o pensamento de Gadamer (2007), a compreensado
histérica ndo pode ser entendida como experiéncia centrada na condicao
da pessoa como um ser histérico, mas na sua participagdo comum na
vida em rela¢do com aquilo que cada pessoa faz com as outras. Esta ideia
de compreensdo ndo deixa de aludir a proposicao de experiéncia de vida
cunhada por Dilthey, permitindo compreender as manifestacdes da vida
na arte e na literatura (PALMER, 1969, 181).

A Hermenéutica, para Gadamer, assentada na experiéncia, situa
como ferramenta metodolégica a pressuposi¢do no processo de qualquer
interpretacdo. O texto literario, aqui No Nosso caso, para ser interpretado,
preserva conceitos antecipados ou preconceitos, pois a compreensao
incorpora o acimulo de producdo da histéria. A interpretacdo de um
texto, como préaticas discursivas do mundo, tanto abrange a interacdo da
tradicdo da arte de interpretar com as possibilidades futuras decorrentes
da leitura, pois esta nos abre significados por intermédio da experiéncia
do leitor/intérprete com o texto; como também compreende a tensdo
proveniente da experiéncia de temporalidade, ou seja, a tensdo entre
presente/passado, a qual é fundamental para a constituicdo da
Hermenéutica.

A Hermenéutica, desta forma, estabelece a media¢do da tradicdo
linguistica, com seu estatuto metodoldgico para a compreensdo, e a tarefa
de esclarecer as condi¢Bes sob as quais se efetiva a compreensdo. A
funcdo, pois, da hermenéutica é compreender fundamentalmente o texto,
entendido como ambiéncia onde acontecem as tensdes da experiéncia da
vida, saliente por meio das estratégias de interpretacdo textual.

O conceito de interpretacdo na Filosofia de Gadamer se funda, por
um lado, no encontro do passado com o presente, portanto, no jogo da
temporalidade; e, de outra parte, na esteira da histdria. Nesta
perspectiva, a interpretacdo se constitui como possibilidade de
referenciacdo que valida a Hermenéutica como método de investigacao
do sentido na propria significacdo da historia e seus sujeitos. A base da
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interpretacdo, contudo, ndo sdo as subjetividades dos sujeitos (autor e
leitor), mas a relacdo do texto com a situacéo presente.

Esta abordagem sugere a colocacdo de um elemento metodolégico
da Hermenéutica - a aplicacdo. Aplicacdo é imprescindivel para a
interpretacéo do texto literario, juridico, teolégico ou filoséfico no que diz
respeito a demonstra¢do do modo como o texto fala a condicdo presente.

Em toda interpretacdo de um texto, ocorre uma tentativa de
desmitologizacdo® (GADAMER, 2007), ou seja, um processo de tornar
presente a histéria, pois, em toda atividade de interpretacdo, se efetiva
uma aplicacdo ao presente. Isto ocorre pela condi¢do da leitura, dado o
seu cardter de evento, de acontecimento situado no tempo. A
desmitologizacdo é exatamente o efeito que a leitura opera com texto. O
significado produzido pela leitura do texto esta na condicédo de pertenca
do texto em relagdo com o contexto atual.

Portanto, toda experiéncia hermenéutica acontece, como ja
mencionamos, com origem no encontro entre o texto produzido e o
horizonte do leitor/intérprete; mas a base deste encontro para se operar
com Hermenéutica é a linguistica de texto. Isso porque este campo de
estudo da linguagem possibilita 0 acesso ao conhecimento da tradicéo
comunicativa que, por um lado, estd escondido no texto e, por outro, se
expressa por via da experiéncia ocorrente na e pela linguagem situada na
histéria.

Tomando a teoria da interpretacdo desenvolvida por Gadamer
(2007) na sua obra Verdade e Método, na qual situa a experiéncia como
base para uma hermenéutica do texto, compreende-se que existe
procedéncia, nessa teoria, para armarmos O nosso propoésito de
compreender a proposicdo: “o homem diante do Absoluto”.

10 - Hermenéutica situada: da Filosofia ao método

O dltimo dos hermeneutas, na nossa galeria descritiva, é Paul
Ricoeur, que concede suporte tedrico a nossa tese, a qual pretende

9 Categoria que Gadamer (2007) menciona da teologia exegética de Bultmann, exatamente
se distanciando da concepgao iluminista sobre o mito. Bultmann, por meio da categoria de
“desmitologizacdo”, quer ter acesso ao sentido real do texto biblico. Nesta mesma linha,
pode-se aplicar este termo para os estudos hermenéuticos em textos literarios.
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compreender linguagem textual, redefinindo-a com procedéncia em um
método de andlise interpretativa.

Ricoeur (2008), no livro Hermenéutica e Ideologia, estabelece a
relacdo entre a reflexdo filos6fica e o método hermenéutico,
posicionamento que Hilton Japiassu define como uma filosofia do
sentido, por ser uma reflexdo profunda de resgate identitario do sujeito
em relagdo com seu tempo.

Seu objetivo ¢ atingir e formular uma teoria da interpreta¢do do
ser. A contribui¢do fundamental de Ricoeur, para nés, é quanto ao carater
interdisciplinar do conhecimento que proporciona 0 encontro das
metodologias operadas pelas Ciéncias Humanas, tais como Filosofia,
Teologia e Ciéncias da Linguagem.

Ricoeur chama atencéo para a ordem de suas obras que descrevem
a linguagem do mito e a linguagem dos simbolos, pois merece uma
interpretacdo, que se compreende num duplo sentido hermenéutico,
como escreve M. Renaud (1985): no primeiro sentido, a Hermenéutica
deve mostrar como as obras (texto) se inserem no esforco pelo qual o
sujeito se reapropria da sua existéncia; no segundo, a Hermenéutica deve
elaborar a teoria dos sentidos - das obras simbolicas (textos literarios,
sagrados e filosoficos).

Com efeito, a Hermenéutica ricoeuriana centrada no sujeito e na
linguagem vislumbra varios horizontes desde o estudo sobre o conceito
de acdo, a Teoria da Historia, a Filosofia da Linguagem, a Linguistica da
Metafora, a Hermenéutica do Texto até a Teoria da Narrativa. Esta
diversidade estabelece, em ultima instancia, uma dialogia metodoldgica
entre as Ciéncias da Linguagem.

Assim é expresso o entendimento da Hermenéutica em Paul
Ricoeur: uma hermenéutica do sujeito, como investigacédo reflexiva da
subjetividade e um questionamento as Ciéncias Humanas, mediante a
critica as ideologias, através da andlise das varias linguagens que
expressam sentido.

A tarefa da Hermenéutica em Paul Ricoeur (2008), contudo, é
tornar as varias interpretacdes como possibilidade de investigacdo de
sentido, mediada pela interface reflexdo filoséfica e linguagem,
sobretudo, a linguagem literaria e teoldgica, por pertencer tanto a
linguagem mitolégica como a linguagem simbodlica.
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Com base neste conceito de Hermenéutica, sustentaremos a defesa
de um novo referencial de reflexdo filos6fica como ferramenta de
interpretacdo dos operadores dialéticos que possam fazer a mediacdo do
sentido do “o homem com o Absoluto”. Estes operadores sdo de ordem
linguistica.

Sao, também, do dominio da Hermenéutica narratologica, uma
proposta tedrico-metodolégica de pesquisa com linguagem textual, que
tem como objeto de estudo a relacdo entre o mundo do texto e o mundo
do leitor nas diversas formatacdes genéricas do leitor. A textura dessa
teoria se conforma com o esfor¢co de interpretar a histéria da expressao
humana, tendo como objeto de investigacéo o signo da palavra.

Retornando a Ricoeur (2008), a Hermenéutica ndo opera somente
com linguagem simbolica, mas qualquer linguagem constituida por
simbolos. Isso ele constata na interpretacdo que faz dos simbolos
sagrados. Esta simbologia opera com o distanciamento do sujeito de si
mesmo, tais como: a mancha, a culpa, o pecado. Estes simbolos, no
entanto, se explicitam como linguagem simbdlica tanto nos escritos
biblicos como no texto literario. Somente uma metodologia que atue
tanto com a anélise do signo da palavra (linguistica) quanto com o
exercicio interpretativo do texto (Hermenéutica) podera desvendar os
segredos dos textos literario, filosofico e biblico.

O estatuto da metodologia que estamos propondo tem validade
sustentada tanto por intermédio dos novos estudos da Linguistica de
texto, como por meio da historia da Hermenéutica filoséfica; pois, para
Ricoeur (1986), a Hermenéutica é a teoria das opera¢des do entendimento
em sua relacdo com a interpretacdo de textos.

Portanto, a Hermenéutica tem, em Ultima instancia, a fungdo de
estabelecer a mediacdo de sentido entre o mundo e o homem e entre o
homem e o Absoluto. Fica instituida, portanto, a ideia de que existe uma
referéncia comum para o mundo situado na histéria e para o sentido
altimo do homem, pois considerar o Absoluto um ser sem referéncia é
aceitar uma concepcéo estreita de referéncia, dentro de uma semantica
puramente emocional.

11 - Conclusao

Considerando a base tedrica sobre a qual desenvolvemos nossa
reflexdo, o pensamento contemporéneo se caracteriza pelo uso de
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ferramentas de pesquisa interdisciplinar. Neste sentido, trabalhamos,
aqui, com a teoria do texto na interface com a teoria interpretacao.

Por que Hermenéutica? Por ser um método de pesquisa que trata
com a compreensdo humana por meio da linguagem; principalmente
com a linguagem escrita. Tomando, na histéria, configuragBes de
interpretacdo das mdltiplas expressfes de linguagem, a Hermenéutica
filosofica passou a ser um método muito presente nos estudos de textos.
Opera, por um lado, com as categorias linguisticas de analise, e, por
outro, com os elementos interpretativos da compreensdo humana.

Seguindo na nossa conclusdo, a Hermenéutica, de inspiragdo mais
propriamente filoséfica, nos d4 um suporte tedrico e metodologico para
pesquisas com linguagem textual, pois nossa concep¢do de Hermenéutica
se estatui de trés relacdes fundamentais: a) a relagdo entre as categorias
de base da interpretacdo: o homem, o mundo e o texto; b) a relacdo de
refiguracéo interpretativa entre o mundo do texto e o mundo do leitor e,
¢) fundamentalmente, a relacdo entre as tipologias textuais. Estas relacdes
asseguraram a nossa escolha teérica e metodolégica para o entendimento
da proposicao em estudo: “O diante do Absoluto”.

Por ultimo, entendemos que a compreensdo do ser humano passa
por mediacdes do seu dizer. Os aspectos metodoldgicos descritos no
curso deste artigo apontaram para uma producdo de sentido da
experiéncia humana com base na no¢do de textos simbdlicos, tais como:
textos sagrados, ficcionais, legais e filosoficos.
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Resumo

Para a Optica psicolégica, as tendéncias religiosas-espirituais hdo de ser, pelo
menos, tdo interessantes quanto quaisquer outros fatores pertencentes a sua
constituicdo subjetiva. Com este estudo, objetiva-se descrever aspectos da
experiéncia religiosa-espiritual, com suporte na compreensao da Psicologia. Para
tanto, se recorre @ Hermenéutica para interpretar percepgdes de pesquisadores
sobre as expressfes humanas que contém componentes significativos para o
sistema de valores contemporaneos. Nesse ambito, encontram-se estudiosos
como Carl Jung, que faz uma leitura da experiéncia religiosa-espiritual,
ressaltando a influéncia dos valores religiosos nas metas da vida, reconhecendo-
as como essenciais para a salde psicoldgica. Indo ao encontro das ideias
junguianas, mas em outras perspectivas teéricas, deparam-se com autores como
Viktor Frankl e Abraham Maslow que, de forma geral, apontam as praticas
religiosas-espirituais como uma necessidade humana e que ajudam a encontrar o
sentido da vida.

Palavras-chave
Experiéncia religiosa—espiritual.  Psicologia da religido. Ser humano.
Transcendéncia

Abstract
For optical psychological, spiritual-religious trends will be at least as interesting
as any other factors pertaining to its subjective constitution. With this study we
aimed to describe aspects of religious experience and spiritual, from the
understanding of psychology. For this, we use the hermeneutics to interpret
perceptions of researchers on human expressions that contain significant
components to the system of contemporary values. In this context, we find
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scholars like Carl Jung, which makes the reading of religious-spiritual experience
highlighting the influence of religious value in the goals of life, recognizing them
as essential for psychological health. Meeting the Jungian ideas, but in other
theoretical perspectives, authors like Viktor Frankl and Abraham Maslow, who
generally show religious-spiritual practices as a human need and help to find the
meaning of life.

Keywords
Spiritual-Religious Experience. Psychology of Religion. Human Seing.
Transcendence.

1 - Introdugéo

Para compreender a empreitada que estamos nos propondo, €
interessante apontar que a Psicologia ndo foi sempre uma ciéncia
autbnoma, pois seu esbog¢o comegou como parte do interesse da Filosofia
na Idade Antiga, tendo sido a Grécia o ber¢o dos primeiros fil6sofos
(Pitdgoras, Heréclito, Anaxagoras, Socrates, Platdo e Aristoteles) que
pensaram sobre o tema, datados dos séculos VI até 1V a.C.

Posteriormente, na Idade Média, entre os séculos V e XV d.C,
tedlogos e filésofos como Santo Agostinho e Sdo Toméas de Aquino,
apesar de contribuirem com reflexdes de temas relacionados a Psicologia,
demonstravam uma ocupac¢do em submeter todo o saber a fé cristd, tal a
caracteristica da época (FIGUEIREDO, 1991).

Gradativamente, as Ciéncias Humanas voltaram a ser vistas como
ciéncias do espirito, cuja meta passou a ser o entendimento e
comunicagdo, ndo a previsdo e o controle (FIGUEIREDO, 1991). Com isso,
a experiéncia religiosa-espiritual torna-se efetivamente um objeto de
estudo da Psicologia.

Neste caminho, a experiéncia religiosa-espiritual aparece em
estudos de linhas diferentes de pensamento psicolégico, primeiramente
associada a patologias psiquicas e, posteriormente, adjunta também a
processos de promocao de saude.

Com efeito, hd estudiosos como Carl Jung que, conjugando as
ideias psicanaliticas, faz uma leitura da experiéncia religiosa-espiritual,
ressaltando a influéncia desse valor nas metas da vida, reconhecendo-a
como essencial para a satde psicoldgica.

Também corroboram essas ideias junguianas, mas em outras
perspectivas teoricas, autores como Erich Fromm, Viktor Frankl e
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Abraham Maslow, os quais, de forma geral apontam a religido como
necessidade humana que ajuda a encontrar o sentido da vida (SOCCI,
2006).

Consideramos conveniente acentuar o fato de que, com apoio no
viés da Psicologia, a experiéncia religiosa-espiritual exprime uma
conotacgéo voltada para o mundo da subjetividade (SOCCI, 2006).

Assim, é conveniente salientar que a pratica religiosa-espiritual a
gue nos reportamos, necessariamente, nao estd relacionada a adesdo a
uma religido institucionalizada, mas se adapta a um sentimento pessoal,
intimo, ndo acompanhado pela participagdo em comunidades ou
instituicdes religiosas, contudo, pode estar presente a reza ou a crenga no
absoluto (GIOVANETTI, 2001; ANTONIAZZI, 2003).

Entendemos neste estudo a experiéncia religiosa-espiritual nao
como religido determinada ou dogma, mas sim como a busca pela
compreensdo do sentido da vida, da transcendéncia. Procuraremos,
também, desenvolver o modo como pode ser estabelecida a parceria
entre os cuidados psicolégicos e as atengdes religiosas-espirituais,
entendendo-os ndo s6 em suas especificidades, mas também e
principalmente como complementaridade.

Pessini e Bertanchini (2006) referem-se a experiéncia religiosa-
espiritual como forma do sujeito buscar a transcendéncia. E uma
experiéncia do absoluto que transp8e oque esta nos dogmas das religifes
tradicionais.

Com este artigo, procuramos pelo significado subjetivo que a
experiéncia religiosa-espiritual pode apontar para a busca humana em
direcdo a um sentido, com uma dimensdo transcendente. Envolve a
tentativa de compreensdo de uma forca superior que pode estar ligada a
uma figura divina. Os autores retrocitados apontam que esta caminhada
religiosa-espiritual na busca pelo sentido da existéncia pode partir de um
dogma religioso ou de uma edificacdo interior. E esta dimensao interior
de elaboracdo que enfatizaremos neste texto.

A experiéncia religiosa-espiritual como possibilidade do ser
humano viver um sentido de transcendéncia, esta ligada a uma
compreensao do sentido da vida. Relaciona-se a experiéncias intrinsecas,
envolvendo a contemplacdo, meditacdo e reflexdo sobre as préaticas da
vida.
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Na perspectiva de Amattuzzi (1999), é também um campo de
experiéncias, indagacdes sobre a existéncia, abrindo-se para outras
possibilidades. Esta experiéncia ndo é s6 a vivéncia das situaces, &,
principalmente, a sua elaboragio na consciéncia. E um campo aberto para
indagacdes. O que se busca é uma experiéncia de encontro com o
mistério, um encontro pessoal que pode se dar com as religides
tradicionais ou com uma concep¢do pessoal de experiéncia religiosa-
espiritual.

A experiéncia religiosa-espiritual tem relacdo com a fé que, por sua
vez, esta vinculada a forca espiritual e a busca por acreditar num sentido
maior. Na concepg¢do de Fowler (1992), a fé tem relagdo com a vivéncia
existencial, tendo, por isto, uma tonalidade mais subjetiva. Cavalcanti
(2005) afirma que

[...] é pela vivéncia espiritual que se abre a possibilidade da consciéncia
da unidade, da totalidade e da identidade mais profunda com o self,
ensejando uma experiéncia que, terapéutica em si mesma, é capaz de
curar todas asfaltas e feridas. (p. 189).

2 - Metodologia

A Hermenéutica é definida por Bleicher (1992) como a teoria ou
filosofia da interpretacdo dos sentidos. O problema hermenéutico é
fundamentado na

[...] percepcdo de que as expressdes humanas contém componente
significativo, que tem que ser reconhecido como tal, por um sujeito e
transposto para o seu proprio sistema de valores e significados. (P. 13).

A Hermenéutica é utilizada como base filoséfica para distintos
estudos qualitativos. Estudos de tal natureza remetem a processos
interpretativos do investigador, a importdncia do contexto na
compreensao de significados, bem como a compreensdo da linguagem
oral e escrita do outro.

Independentemente da natureza da pesquisa qualitativa adotada, essas
abordagens ttm em comum a busca da compreensdo e da
interpretacdo do homem como ser singular; com a apreensdo do ser
humano em sua totalidade e do homem como melhor intérprete de si
mesmo (VIETTA, 1995, p. 34-35).

Para Schleiermacher (in CORETH, 1973, p. 19), a Hermenéutica é a
arte da compreensdo, que ndo visa ao saber tedrico e sim ao saber pratico:
"a praxis ou a técnica da boa interpretacdo de um texto falado ou escrito".
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O autor define a Hermenéutica como a "reconstrucdo historica e
divinatéria objetiva e subjetiva de um dado discurso".

Assim, a Hermenéutica busca "compreender sentidos”, ou seja, o
conteudo tipico humano que se imprime a qualquer contexto histérico,
no qual ndo existem apenas fatos dados, acontecimentos externos, mas,
também, "significacdo", "sentido" e "valores". (DEMO, 1981, p.249).

3 - Visao antropoldgica da experiéncia religiosa-espiritual

Em tempos de pragmatismo cientifico, misticismo semantico,
prazer ligado ao consumo e esvaziamento do sentido da vida, a
experiéncia tornou-se banalizada porque ndo diz mais do que ela
realmente significa. De efeito, urge o reaver o préprio conceito de
experiéncia como estruturante do ser humano. A experiéncia é algo
pessoal e humanizador e seu desafio é acolher a vivéncia do real como
esta €. Responder & pergunta proposta neste curso € um desafio capaz de

revelar ndo s a experiéncia, mas o seu atributo de abertura.

S6 o homem da significado as coisas, busca interpretar o mundo.
Entdo, a necessidade humana de dar sentido a experiéncia vivida é tdo
premente quanto suas solicitacdes bioldgicas. Sendo assim, ele é incapaz
de viver em um mundo que nao faca sentido (GEERTZ, 1989). De acordo
com esse autor, nenhuma experiéncia religiosa-espiritual é apenas
metafisica, mas os veiculos e os objetos de culto sé&o rodeados por uma
profunda seriedade moral. Em qualquer lugar, o sagrado tanto aponta a
devogdo como a exige, e, nesse sentido, induz a aceitacdo intelectual e
reforca o compromisso emocional. Assim, tudo o que estd além do
mundo-vida constitui sérias implicacBes para a orientagdo da conduta
humana, pois ha uma intrinseca relagdo entre os aspectos metafisicos e
éticos. Em todas as préaticas religiosas-espirituais, hd uma relagéo
significativa entre os valores de um povo e a forma como esses valores se
organizam.

Na licdo de Eliade (1999), para se falar de experiéncia religiosa-
espiritual, é necessario entender que, para a cultura contemporanea,
existe uma distin¢do entre o que ela considera sagrado e o que entende
como profano. Essa ruptura, de ordem qualitativa, distingue o espaco
sagrado, lugar real, fonte de verdade absoluta, em relacdo ao espaco
indiscriminado, dessacralizado e neutro. E facil, entdo, compreender que,
para o homem que tem préticas religiosas-espirituais, o sagrado, com
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suas imposi¢des e regras, tem um valor existencial, pois diz respeito a
fundacdo ontolégica de todas as coisas. Dessa forma, pode-se inferir que,
nas sociedades primitivas, o homem, mediante a simbologia da
sacralizacdo dos espacos e objetos, afirmava encontrar alicerce para uma
existéncia auténtica nas religides.

Esta base, possibilita dizermos que a tomada de consciéncia do ser
€ como um convite para situar a existéncia diante de algo surpreendente,
entendendo que ele mesmo ndo pode dar vida a si mesmo. Ha& uma
necessidade de o ser reconhecer que ele tem a possibilidade de dizer “eu”
de forma prépria. O “eu” solicita uma presenca que se exile integral,
completo, auténtico, por isso mesmo ndo pode ser redutivel e tampouco
banalizado. Toda provocacdo recebida é uma abertura a existéncia e a
mim mesmo. O que provoca a experiéncia ndo é uma escolha, mas uma
provocacédo do real.

Na compreensdo de Giussani (2004), a experiéncia caracteriza-se
pelo fato do dar-se conta de crescer. E isto nos dois aspectos
fundamentais: capacidade de entender e habilidade para amar. Esta
caracteristica é um aceite & provocagdo que solicita uma tomada de
posi¢cdo, de ser si mesmo. Ha um despertamento da experiéncia para
responder ao que vem do real. A realidade é sempre maior, porém nao é
possivel apreendé-la toda. Justamente por isso é por demais pretensiosa a
ilusdo de que as técnicas (psicolégicas) sdo meios capazes de promover o
controle absoluto sobre a experiéncia humana, apesar de serem
ferramentas importantes.

A experiéncia no ambito das praticas religiosas-espirituais
demonstra-se como a capacidade de entender ndo se reduz ao um mero
fazer, mas, antes, € uma maneira de provar, ou seja, um tipo de
inteligéncia do sentido das coisas. Com efeito, é possivel retomar um
sentido biblico do conceito de “sabedoria”, que nao se refere apenas a um
acumulo de conhecimentos, mas se trata de uma habilidade para lidar

com a vida, saber viver.

A experiéncia religiosa-espiritual, como construto moderno da
Psicologia deixou de ser critério para dizer se algo é ou ndo é. O
paradigma moderno de ciéncia positivista a considera como um fator
subjetivo, sem comprovacdo exata; pois a alta complexidade da
experiéncia envolve aspectos dindmicos, de linguagem, de
compartilhamento de juizo, mas, sobretudo de abertura (para dentro e
para fora).
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E algo que imprime elementos vivenciais dentro de cada um, mas
eles se dao de forma histérica e possuem caracteres que estdo no mundo.
O significado impresso nas coisas evoca as exigéncias que séo
provocacdes emersas da relagdo com elas, por isso sujeito e objeto sdo
inseparaveis. Nas palavras de Trinca (1991), é preciso fundir as duas
realidades e harmoniza-las, ndo valorizando o primado de uma sobre a
outra.

E imprescindivel destacar a ideia de que o “eu” se constitui e se
desenvolve no relacionamento com a alteridade. O ser possui uma
dimenséao relacional que abre caminho para prosseguir até o significado
exaustivo da coisa, ou seja, é diante do infinito que sucede a abertura da
experiéncia. O ponto central dessa caminhada é o reconhecimento da
alteridade que possibilita o ser-eu-mesmo.

Na concepcao de Geertz (1989), na perspectiva antropologica, os
valores morais de uma cultura sdo resumidos no termo ethos, e 0s
aspectos cognitivos, que elaboram a realidade, como 0 conceito de
natureza e de sociedade, sdo expressos por sua visdo de mundo.

Na perspectiva da Antropologia, em qualquer cultura, a
experiéncia religiosa-espiritual é uma tentativa de prover significados
gerais para que os sujeitos, individualmente, possam interpretar sua
experiéncia e organizar sua conduta. Esses significados sdo armazenados
por meio dos simbolos sagrados que passam a expressar, para aqueles
gue lhes sdo devotos, a forma como veem o mundo e de que modo
devem se comportar.

Ainda, os simbolos ddo, ao mesmo tempo, um sentido normativo e
coercitivo para a organizagdo da vida pratica, em torno dos quais a vida
deve ser necessariamente vivida. Podemos, entdo, acentuar que a
experiéncia religiosa-espiritual é uma espécie de ciéncia préatica que
produz os valores pelos quais o0s sujeitos aderentes aquela pratica devem
se guiar.

Portanto, a forca de uma experiéncia religiosa-espiritual consiste
em sustentar os valores sociais que repousam ha capacidade de seus
simbolos de formularem o mundo no qual esses valores sdo ingredientes
fundamentais. Por isso, ao fundir o ethos e a visdo de mundo, a
experiéncia religiosa-espiritual da ao conjunto de valores sociais uma
aparéncia de objetividade pratica. O estudo das praticas religiosas-
espirituais, no ambito da Antropologia, convoca uma énfase a analise das
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crencas e valores de um povo como conceitos destinados a trabalhar com
o material simbdlico.

Os antropologos procuram no estudo dos conceitos de ethos e visdo
de mundo um arcabouco tedrico mais adequado para a compreensao dos
valores que possam esclarecer a regulamentacdo normativa dos
comportamentos de pessoas reais, que vivem em sociedades reais, com
culturas reais, buscando os seus estimulos e sua validade. O papel da
Antropologia, na andlise dos valores religiosos-espirituais de uma
cultura, ndo é substituir a investigacao filoséfica, mas torna-la relevante,
a medida que busca fornecer uma base empirica e conceptual
(GEERTZ, 1989).

4 - Visao psicolégica da experiéncia religiosa-espiritual

A experiéncia religiosa-espiritual tornou-se uma tematica de
interesse de varios ramos das ciéncias, incluindo a Psicologia, que, ao
estudar o homem, ndo indaga sua opcéo religiosa, propondo-se apenas a
compreendé-lo. De acordo com James (1902/1995), para o psicélogo, as
tendéncias religiosas-espirituais do homem héao de ser, pelo menos, tao
interessantes quanto quaisquer outros fatores pertencentes a sua
constituicdo mental.

As praticas religiosas-espirituais como objeto de estudo da
Psicologia ocorreram por volta do século XX, quando ciéncias como a
Antropologia, a Sociologia, Psicologia, entre outras, comecaram a
florescer, e a Psicologia cientifica se consolidou como saber cientifico. No
ambito da saude mental, alguns autores manifestam uma visédo negativa
da experiéncia religiosa, como a concepcdo psicanalitica de Freud
(1927/1974), que considera a atitude religiosa uma patologia ou
transtorno neurdtico.

A religido seria a neurose obsessiva universal da humanidade; tal
como a neurose obsessiva da crianca, ela surgiu do complexo de
Edipo, do relacionamento com o pai. Assim, Freud reduz o fendmeno
religioso a um epifendmeno do complexo de Edipo. (p. 57).

Allport (1955/1975), entretanto, considerou equivocadas as ideias
da Psicanalise quando concebiam a experiéncia religiosa-espiritual
apenas como funcéo defensiva do ego, em vez de concebé-la como ndcleo
integrador do desenvolvimento do ego. Ja a concepgdo socioldgica de
Durkheim (1989) sobre a religido advoga a ideia de que esta é um sistema
de mitos, dogmas, ritos e cerimdnias, que tem como funcdo ligar o
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homem a sociedade. Ja a perspectiva da Psicologia social investiga a
relacdo entre experiéncia religiosa-espiritual e valores (GOUVEIA,
CLEMENTE, VIDAL, 1998; URBINA, BIAGGIO; VEGAS, 1998).

De acordo com Massimi e Mahafoud (1997), a Psicologia da
religido surge da ruptura com a tradi¢do da Psicologia filoso6fica e dos
conhecimentos cientificos, ruptura essa essencialmente metodologica. Na
compreensdo de Antal (1981), o interesse em estudar as Ciéncias da
Religido emergiu em consequéncia da elaboragéo das chamadas Ciéncias
do Espirito e ap0s os conhecimentos entdo recém-adquiridos sobre os
povos primitivos e as culturas tradicionais da Asia e das Américas. Nessa
perspectiva, surgem inumeras questdes sobre a experiéncia religiosa-
espiritual, dentre as quais, a reflexdo de como sucede a ligacdo entre
Psicologia e praticas religiosas-espirituais.

Para responder a essa reflexdo, varios pesquisadores e estudiosos
investigaram o tema em foco. Antal (1981) acentua que Wundt, Kilpe,
Freud e James foram alguns cientistas de notoriedade nesse ambito. De
maneira bem particular, esses cientistas investigaram a religido pela
Optica da Psicologia. Wundt acreditava que os fendbmenos psiquicos sao
acompanhados pelos de ordem fisiolégica, e que o fenbmeno religioso
deveria ser entendido na experiéncia coletiva, pois, para ele, a religido
pertencia ao circulo dos mitos.

No entendimento de Massimi e Mahfoud (1997), Freud destacou-se
como grande critico da prética religiosa-espiritual, ao considera-la uma
ilusdo neurética da sociedade, e acrescenta que ele era consciente de que
a Psicandlise ndo possuia subsidios suficientes para interpretar o
fendbmeno religioso. Jung (1958), retrocedendo a mitologia, interpretou
como uma expressdo da subjetividade humana, de carater espiritual e
universal, expresso pelo inconsciente coletivo. Pelo exposto, notamos
gue, sob diferentes pontos de vista, a Psicologia, no que se refere ao tema
experiéncias religiosas-espirituais, passou por varias crises.

Massimi e Mahfoud (1997) fazem uma reflexdo quanto a ciéncia
emergente sobre o risco de reduc¢do do objeto de estudo, visto que o tema
€ abordado unicamente pelos critérios de cada ciéncia. Esse fato trouxe
consequéncias para 0 estudo da experiéncia religiosa-espiritual, pois
reduziu o objeto a experiéncia humana de forma puramente emocional
ou cognitiva. Outro ponto é quanto ao método mais adequado para a
investigacdo. No inicio dos estudos, usava-se 0 método de introspeccéo, o
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gue se justificava pelo fato de o objeto da Psicologia da experiéncia
religiosa-espiritual ser as vivéncias individuais, no momento em que
cada pessoa vive sua espiritualidade.

Logo, é notério que houve uma evolugdo no concernente a essa
metodologia, antes baseada, Unica e exclusivamente, na introspeccdo
sistematica, e hoje emprega todos os métodos considerados validos para
o estudo da pratica religiosa-espiritual por varios ramos da Psicologia.
Tais métodos vdo desde a medicdo das relacbes fisiolégicas, que
acompanham as atividades psiquicas, até a descricdo consciente dos
fendbmenos religiosos-espirituais vivenciados pelas pessoas, passando
pela investigacdo dos motivos inconscientes (ANTAL, 1981).

Desse modo a visdo psicolégica da experiéncia religiosa-espiritual
no conjunto de suas metodologias, apenas recentemente é reelaborada,
principalmente no campo da Neurociéncia, no intuito de facilitar a
expressdo das experiéncias religiosas-espirituais, sem que 0 sujeito
examinado tenha que desenvolver conscientemente o que se passa em
seu plano interior.

Safra (1999), retomando algumas das ideias de Winicott, se refere
as experiéncias de encantamento, de jubilo, que podem remeter a
experiéncias religiosas-espirituais, nem sempre ligadas as religides
tradicionais, podendo surgir muito antes de se ter uma pratica religiosa-
espiritual definida. Consonante esse pesquisador, tais experiéncias
poderdo posteriormente ser vinculadas a uma religido particular, ou
ligadas ao espirito religioso, no sentido do “religare”, em conexdo com a
transcendéncia.

No argumento de Alves (1984), a pratica religiosa-espiritual é
imaginacdo, é a possibilidade de ver as coisas de uma forma diferente
com intenso conteddo emocional e € muito dificil de ser verbalizada. As
imagens religiosas-espirituais séo constituidas e se relacionam com a vida
e com a morte; nem sempre estdo totalmente definidas, j& que se revelam
e se ocultam. O autor, fazendo referéncia a Winnicott, associa a
experiéncia religiosa-espiritual com a Estética da arte, apontando a
dificuldade de traduzi-la em palavras. O que torna um objeto fascinante
ou sagrado ndo é a sua caracteristica intrinseca, e sim como é visto pela
pessoa. Para entrar neste espirito, o sujeito precisa suspender a forma
habitual de fazer as coisas.

Alves (1984) expressa a ideia de que, para Winnicott, a questdo
religiosa-espiritual indica um sentido de continuidade muito importante
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para as pessoas, principalmente quando passam por situagdes
trauméticas em que a sua identidade esta ameacada. Circunstancias de
alegria, jubilo e encantamento podem ser experiéncia das como sagradas
e fazem parte do self; podem estar presentes em varios momentos da vida
e ter a sua manifestacdo antes de qualquer participacdo em rituais
religiosos tradicionais. E uma experiéncia com intensas tonalidades
subjetivas.

De acordo com Amattuzzi (1999), acontecimentos cotidianos
dentro deste foco sdo vistos com outra luz. Safra (1999) assegura, por sua
vez, que alguns objetos podem ter esta mesma possibilidade de
transcendéncia: uma pedra, o pdér do sol ou flores podem despertar o
sentido do religioso-espiritual.

No ambito da prética religiosa-espiritual, temos que considerar,
também, a questdo da liberdade, como postula Anjos (2003). Liberdade
tem uma forte relacdo com a consciéncia e a autonomia, a possibilidade
de buscar os caminhos da vida. Referimo-nos a liberdade com
responsabilidade, como responder a uma dada situagdo envolvendo um
processo de escolha. A liberdade como responsabilidade abre as
inUmeras possibilidades de elaboracdo do mundo. Para Anjos (2003), a
liberdade pode ter Deus como guia, numa co-elaboracdo com o ser
humano, ndo como determinacdo, mas escolha, possibilitando um
processo de aprendizagem a cada escolha feita.

Observamos no século XX uma necessidade de expulsar Deus,
como se 0 homem pudesse se bastar sozinho. No final do imediatamente
passado século e no inicio deste, observamos um retorno de praticas
religiosas-espirituais e o desenvolvimento de outras religides. Na area de
Psicologia, observa-se uma ampliacdo dos estudos sobre religido e
espiritualidade.

Giovanetti (1999) aponta para a necessidade de respeitar e abordar
temas espirituais-religiosos em psicoterapia. A questdo do sagrado esta
ligada a finitude da vida, aos mistérios, ao que é intocavel, ao
transcendente. O sagrado pode estar relacionado ao fascinio, ao que é
muito grande, além do ser humano. Estas questdes envolvem intensiva
concentracdo de energia, configurando experiéncias misticas.

De acordo com Giovanetti (1999), Jung se refere as praticas
religiosas-espirituais como experiéncias interiores, destacando como uma
experiéncia intensa e poderosa que traz grandes mudangas na
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consciéncia. Destas praticas portentosas, decorre a importancia da
presenca dos rituais, que permitem atividades coletivas e podem trazer
um sentimento de pertenca. Os arquétipos sdo experiéncias coletivas da
psique e trazem varias imagens do sagrado, e que, na medida dessa
manifestacdo em agbes, sonhos trazem um enriquecimento para o
trabalho psicoterapico. Assim também é a imagem arquetipica de deus,
um deus interior, constituido com especificidades das experiéncias da
pessoa. A maneira como a religido é expressa traz elementos da psique,
uma representacdo pessoal e também coletiva (SAMPAIO,1999).

Por fim, segundo o que Antal (1981) descreve, existe certa
dificuldade de se esclarecer e entender a Psicologia da Religido, pois,
sendo 0 homem investigador e objeto de sua andlise, ndo ha como se
manter neutro em seu estudo, pois estd sujeito as influéncias
educacionais, culturais e concepgdes preestabelecidas sobre a experiéncia
do absoluto como uma das possibilidades de busca de sentido para a
vida.

5 - O ser humano diante do absoluto: a busca de sentido

Continuando a nossa interpretacdo sobre a experiéncia religiosa-
espiritual, sob o prisma da Ciéncia Psicoldgica, encontramos uma fala de
Albert Einstein (1981), em seu livro Como Vejo 0 Mundo e, nessa obra, ele
fez a sequinte indagacédo: “Tem um sentido a minha vida? A vida de um
homem tem sentido? Posso responder a tais perguntas se tenho um
espirito religioso”. (p. 13). Nesse mesmo caminho, Viktor Frankl
constituiu uma escola de psicoterapia que se preocupa com a busca do
sentido do ser humano. Ela foi considerada a terceira escola de
psicoterapia de Viena — visto que a Psicanalise é a primeira e a segunda, a
Psicologia individual. Desde entdo, € uma teoria que expressa como base
trés principios: liberdade da vontade, vontade de sentido e sentido da
vida.

A liberdade da vontade corresponde as possibilidades de escolha
de reacdo perante as situacles; jA a vontade de sentido constitui a
motivacdo primaria do individuo e é inerente a condi¢do humana; por
fim, o sentido da vida coincide com uma viséo filoséfica da logoterapia.
Segundo essa perspectiva, o sentido é incondicional, pessoal e
situacional. Como é profundamente subjetivo, muda de pessoa para
pessoa e de situacdo para situacdo, manifestando-se sempre na relacéo

Homem-Mundo.
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De acordo com Frankl (1990), o homem necessita de certa tensao,
pois esta implica sua saude mental. Diferentemente de outras teorias, a
busca de sentido ndo acarreta equilibrio interior, pelo contrario, implica
certo grau de tensdo interna, pois é necessario que exista um sentido a ser
encontrado e alguém para realiz4-lo. A falta de sentido ¢ classificada por
ele de vazio existencial, o que, por si, ndo ocasiona doencas, apesar de
possuir esse potencial, e uma de suas possiveis consequéncias é a neurose
— o conflito da pessoa com os seus valores.

Sofrer de vida sem sentido nunca significa na realidade estar
doente (FRANKL, 1990), ja que faz parte da condicdo humana perguntar
sobre o sentido da vida. Essa sensacgdo é reforcada pelo enfraquecimento
das tradicGes na contemporaneidade, de forma que as pessoas ndo sabem
0 que querem e o que devem fazer, o que leva 0 homem a querer o que 0s
outros fazem ou a fazer o que os outros querem.

Como mostram os estudos feitos por Frankl, (1992), a logoterapia
se aproxima da experiéncia religiosa-espiritual, quando se reporta ao
suprassentido. Este representa uma dimensé@o que explica o sofrimento
além do intelecto, ultrapassando a capacidade de se compreender que a
vida pode ser dotada de um sentido incondicional. Sendo assim, a pratica
religiosa-espiritual pode ou ndo ajudar o homem no encontro de um
sentido na vida, assim como nem toda crise de sentido pode ser
solucionada pela crenga religiosa-espiritual.

Em principio, a logoterapia é neutra em relacdo ao ser religioso ou
irreligioso. Para Frankl(1992), a relacdo da logoterapia com a experiéncia
religiosa-espiritual é mais um objeto de estudo na tentativa de
compreendé-la como fendbmeno especificamente humano, diferentemente
de outras psicoterapias que consideram as préticas religiosas-espirituais
um mal para a humanidade.

Na compreensédo de Frankl (1990, 1992), se o sujeito traz a tona a
guestao religiosa-espiritual, o psicoterapeuta tem a obrigacdo de escuté-
lo, ndo como um sacerdote, mas como alguém que se prop8e ajudar o
paciente de forma incondicional, sem pdr em questdo a crenca feita
relacdo com um grupo ou instituicdo religiosa-espiritual.

E preciso esclarecer, entretanto, que psicoterapia e praticas
religiosas-espirituais ndo se encontram no mesmo nivel ontoldgico, mas
uma nado anula a outra; ao contrario, elas se complementam. Assim, da
mesma forma que a experiéncia religiosa-espiritual pode provocar a cura
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psiquica ao proporcionar bem- estar psicolégico pelo alivio das afli¢des, a
psicoterapia pode levar o paciente a reencontrar uma fonte de
religiosidade inconsciente e reprimida, que vem a tona espontaneamente
(PINTOS, 2007).

No alcance raciocinativo de Frankl (1992), a logoterapia se
interessa pela pratica religosa-espiritual pelo simples fato de que logos
significa sentido, sendo a vontade de sentido um dos seus pilares. E qual
a religido que ndo aponta um sentido supra-humano que transcende a
nossa percepcdo objetiva da vida? E qual a religido que, ao apontar um
sentido que ultrapassa a nossa vontade, nédo esta impregnada de Deus?

A diferenca esta no fato de que a psicoterapia entende o fenémeno
religioso em senso mais amplo, no qual a experiéncia religiosa-espiritual
aponta o sentido, enquanto, na logoterapia, 0 homem tem que encontrar
o sentido, ndo necessariamente pela escolha de uma pratica religiosa-
espiritual. Como leciona Tillich (1996, p. 68), ser religioso significa fazer a
pergunta apaixonada pelo sentido de nossa existéncia. E nesse sentido
gue ambas, experiéncias religiosas-espirituais e logoterapia, se
encontram.

Sobre esse assunto, percebemos nos autores estudados a ideia de
gue o homem caminha ao encontro de uma religiosidade pessoal, que
independe de religides como instituicdo, conceitos e atribuicfes de
sagrado ao mundo, que cada individuo, na busca de sentido para sua
existéncia, poderd ou ndo encontra-lo na experiéncia religiosa-espiritual,
ja que se trata de uma busca particular e Unica, fazendo-se mister
destacar o fato de que, ainda assim, havera ritos e simbolos em comum.

Perante a cultura contemporanea, a diversidade e as possibilidades
de sentidos existentes para cada ser humano no universo sdo iniUmeras,
sendo estes encontrados numa determinada pratica religiosa-espiritual,
de sorte que cada pessoa os descobrird na sua singularidade, mediante
seus valores culturais, subjetivos e sociais. De tal modo, na relacdo entre a
atitude religiosa-espiritual e a percepcéo do sentido de vida, percebemos
haver uma relagdo. Como também verificamos nesse caminho
interpretativo que os comportamentos e atitudes das pessoas que fazem
uma experiéncia religiosa-espiritual nas diversas fases da vida sdo
importantes para o crescimento humano e espiritual, e segundo o0s
autores pesquisados, sdo possibilidades de experiéncias com sentido
subjetivo.
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6 - Consideracgdes finais

Este estudo, portanto, sugere que a experiéncia religiosa-espiritual
esta perpassada por caracteristicas do sagrado e que em geral exprime
uma cosmovisdo positiva do mundo. N&o obstante, com a instauragdo da
Modernidade, ocorreu a passagem do pensamento antropomérfico para
as explicagfes naturalistas. Assim, o conhecimento cientifico tomou o
lugar do religioso-espiritual e desencantou as explicacbes magicas
(CHAUI, 1997). Embora este ensaio ndo se caracterize como
historiografico, entendemos que essas duas dimensfes ainda estio
presentes nas formas atuais de estar no mundo, quando constatamos que
a experiéncia religiosa-espiritual ainda possui a funcdo de realizar
existencialmente o ser humano, servindo como fator de prote¢do contra o
desespero e o vazio existencial. Sobretudo as pessoas mais idosas ainda
estdo vinculadas a uma forma de vida que inclui a préatica religiosa-
espiritual em seus afetos, cognicBes e comportamentos.

Como mencionamos, a experiéncia é algo concedido, alguma coisa
gue acontece na existéncia do ser humano, ndo é inventada, produzida
ou criada. A existéncia &, por si, uma atitude de risco, porém a sociedade
contemporanea adota uma visdo de autocentramento e individualismo
no contexto da qual tudo deve ser capitalizado. Temos entdo uma
sociedade de costas viradas para a experiéncia. Ao adotar essa posicao,
ela afirma que é muito dificil aderir ao risco que a vida é, por isso o
sujeito se sente deslocado e alguns contextos de praticas religiosas-
espirituais podem causar estranheza, principalmente quando os seres
humanos contemporaneos ndo fazem o que é socialmente aceito; ou
assumem a posic¢édo alienada do politicamente correto.

Para a nossa elaboracdo hermenéutica, o sentido das coisas, da
existéncia e da vida, surge quando a pessoa deixa de ter medo e adere a
realidade; aquele que perfilha a experiéncia da realidade com
autenticidade e liberdade. A experiéncia religiosa-espiritual pode ser,
entdo, uma abertura infinita para a vida.

Com efeito, para percorrer o caminho da retomada continua, é
preciso aderir a realidade e a punctum saliens dessa atitude é a esperanca.
A esperanca € a afirmacdo de uma presenca reconhecida como
radicalmente importante. Sem ela néo existe abertura para a experiéncia
religiosa-espiritual. A esperanc¢a ndo constitui planos para o futuro e sim
a certeza de uma presenca. Ela se apoia num relacionamento estreito,
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com a certeza de que algo é dado por um outro, o absoluto ou
transcendente. E a confianga na presenca que sustenta a razdo da
esperanca, Deus.

Para a perspectiva da pratica religiosa-espiritual, a abertura ao
absoluto ndo pode deixar de ser uma busca continua do ser humano. Na
experiéncia da abertura ao transcendente, o “eu” se acende, desperta e
busca seu caminho. Neste percurso, é preciso reconhecer a existéncia de
uma realidade que é mais concreta do que parece. A vida acontece em
noés e acolhemos uma possibilidade dada. A abertura do humano ao
absoluto nos leva ao horizonte de colher algo significativo nessa
realidade.

A busca pelo sentido é subjetiva, prépria de cada um, por isto ndo
h& como buscar um sentido genérico. Para Frankl, a questdo ndo é dar
sentido, e sim encontra-lo; ndo pode ser inventado, deve ser descoberto.
Nao hé situa¢des sem saida, pois sempre existe uma que serd a escolhida.
Ha uma influéncia grande no entorno da pessoa, mas nunca uma
determinagdo. Sempre que uma resposta € dada, esta se configura como
escolha.

Breitbart (2003) aponta que o sentido da vida é uma orientagéo
para a existéncia, uma busca espiritual na compreensao das causas para
os fenbmenos vividos, considerando um locus interior, ou seja, ndo
jogando a culpa sempre nos outros. Faz parte deste processo religioso-
espiritual uma constante reavaliacdo das experiéncias vividas e dos atos
cometidos.

O sofrimento pode ser a possibilidade de buscar sentido, rever
situagdes, chacoalhar a apatia. Observamos que atualmente hd uma
tendéncia de logo eliminar o sofrimento, como uma anestesia, impedindo
um processo tdo importante implicado na expressdo e elaboracdo da
tristeza, na compreensao do que pode ter levado a situagdo em foco.

Em conclusdo, este escrito sugere que a experiéncia religiosa-
espiritual constitui um nudcleo importante no modo de ser no mundo das
pessoas, proporcionando maior sensacdo de valor na vida. Assim,
consideramos pertinente compreender as fungdes da experiéncia
religiosa-espiritual no ser humano contemporaneo, principalmente como
esta pode se relacionar com os valores humanos, as visdes de morte, 0
bem-estar psicoldgico e o papel desta em pacientes com doencas cronicas
ou sem possibilidades terapéuticas.
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er 9

RESENHA

Lecionario Patristico Dominical.
Traducgdo e compilagdo Diacono Fernando José Bondan.
Petrépolis: Editora Vozes, 2013.

No Capitulo Il da sua Exotacdo Apostolica Evangelii Gaudium — A
Alegria do Evangelho o Papa Francisco fala do antncio do Evangelho, que
¢ dever de todo o povo de Deus. Neste contexto ele dedica uma parte
substancial — na edicéo brasileira mais de vinte paginas — a Homilia e sua
preparacdo. Acentua que a homilia deve ter “um cardter quase
sacramental”. E claro que por isso ela exige uma profunda preparacéo,
feita por meio de analise e, sobretudo, de meditagdo do texto sagrado,
porque sem isto ndo se pode chegar aquilo que Sdo Tomas ja disse:
contemplata aliis tradere.

Na reflexdo sobre as Palavras Sagradas a Catequese dos Padres
ocupam um lugar todo especial, hdo somente por causa da Tradi¢do da
Igreja que nela se revela, mas antes de tudo porque ela se dirige de
maneira direta ao povo, explicando-lhe o sentido e riqueza escondida da
palavra da Escritura, sempre apresentada de uma maneira clara e
simples, que o povo de entdo ndo somente entendia, mas também
apreciava. Entrar em contato com esta catequese é, portanto, muito
salutar e com toda certeza pode dar muitos esclarecimentos sobre o
anuncio da palavra salvadora.

E aqui que est4 o grande valor deste Lecionario Patristico Dominical.
Para todos os domingos do ano litlrgico, - tanto o ano A, B, e C - sdo
apresentados textos de dois Padres, comentando seja as Leituras, seja o
Evangelho. No total sdo reproduzidos os comentarios de 75 (setenta e
cinco) Padres da Igreja, tanto orientais como ocidentais, o que faz do livro
um verdadeiro florilégio patristico. Além disso, o diacono Bondan
acrescenta, no final do livro, uma Orientacdo para aprofundamento das
leituras onde elenca palavras importantes usadas na Igreja e as coloca no
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contexto das leituras dos Padres apresentadas, como por exemplo, Amor,
Discipulos/cristéos, Fé...

Desejamos que este extraordinério livro possa encontrar uma
recep¢do macica por parte de todos que, de uma ou outra maneira estdo
empenhados no andncio da palavra libertadora de Jesus Cristo, mas,
sobretudo, por parte dos bispos e padres que sdo os grandes responsaveis
pela homilia na celebragéo eucaristica.

Prof. Dr. Jan Gerard Joseph ter Reegen

Doutor em Filosofia Medieval pela PUCRS. DL.
e, em Filosofia Antiga pela UECE.

Prof. Emérito da UECE. Prof. Titular da FCF.
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RESENHA

Alvarez, Francisco.
Teologia da Saude.
Sao Paulo: Centro Universitario Sdo Camillo /Paulinas, 2013.

*Prof. Dr. Jan Gerard Joseph ter Reegen

Estava faltando na bibliografia brasileira, quicd mundial, um livro
gue reunisse numa visao sistematica e harmoniosa os varios aspectos da
questdo ou das questdes relativas ao problema da saude na reflexdo e na
vida da Igreja.

A longa experiéncia e dedicacdo do autor a um problema téo
importante e presente no dia a dias dos homens, foi nesta obra unificada
e cristalizada numa abordagem iluminada pela luz dos dados da
revelacdo. O longo percurso da gestacdo desta obra garante sua
maturidade, que alias ficou marcada pela histéria pessoal do autor (331-
339).

O livro divide-se em trés partes: |. O itinerario da Teologia da
Saude (21-52) em que se traga um histérico da questdo, descrevendo o
longo siléncio da Teologia e a sua caminhada rumo a elaboracdo da
Teologia da Saude, em que ganham destaque especial as contribuicdes de
varias areas, de que merecem ser indicadas as das “antropologias
médicas” e da Teologia. A formulacao do objetivo da Teologia da Saude,
encerra esta parte. Il. A segunda parte (53-102) trata do “Enfoque
Antropolégico: enraizamento antropoldgico da saude”, que depois de
descrever ‘“concepgdes populares”, parte para uma compreensao
integrada da saude e termina com considera¢des importantes a respeito
da saude enquanto experiéncia, que, entre outras coisas, nos apresenta
uma visdo dindmica da saude. A terceira parte descreve a “saude na
historia da salvacdo” que pode, grosso modo ser descrito como a
pedagogia de Deus nos dois Testamentos (103-223).
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De muita inspiracdo sdo os capitulos que falam do acontecimento
cristico, sobretudo da “Kenosis a Pascoa”. Uma reflexdo sobre o modelo
cristolégico da salde finaliza esta parte. Termina o livro com uma
extensa analise de “perspectivas teoldgicas” (225-324) em que merece
especial atengéo a reflexdo sobre “O itinerario cristologica da saude”, que
completa em termos felizes, a sadde vista como um modo de ser humano.

Concluindo é apresentado um pensar sobre “rumo a novos
horizontes”, em que se fala “que um dos méritos da Teologia da Satude
reside em ajudar a redescobrir a vocacdo de todo ser humano a salvacao,
sempre dom de Deus, na prépria experiéncia da saude, especialmente
qguando o antropélogo, o psicélogo, o tedlogo, o pastor... Sdo capazes de
descobrir na experiéncia da salde humana uma demanda e uma

nostalgia de salvacao” (326).

Teria sido interessante e enriquecedor se tivesse tido alguma
explanacdo sobre o pensar dos padres da Igreja na questdo da saulde,
como também de alguns Doutores da Igreja. Sabe-se perfeitamente que
ndo ha pensar abundante a respeito, mas algumas indicacdes
esclareceriam, sem duavida, o percurso até a formulacdo sistemética de
uma Teologia da Saude. Por altimo, numa préxima edicéo seria desejavel
um anexo sobre os caminhos da Teologia da Salde do Brasil no sentido
de priorizar algumas caracteristicas especiais da nossa realidade.

A todos que pastoralmente estdo envolvidos com a questdo da
salide, recomendamos com convicgéo esta publicacao.

*Prof. Dr. Jan Gerard Joseph ter Reegen
Doutor em Filosofia Medieval pela PUCRS. DL.
e, em Filosofia Antiga pela UECE.

Prof. Emérito da UECE. Prof. Titular da FCF.
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