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A todos, boa leitura.

Prof. Dr. P. Evaristo Marcos
Diretor/Redator
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A TEOLOGIA DO PSEUDO-ARISTOTELES
Prof. Dr. Jan Gerard Joseph ter Reegen*

Resumo: Neste estudo é apresentado um estudo introdutério ao famoso e pouco
conhecido texto A Teologia do Pseudo-Aristoteles, enfatizando o seu carater, a sua
origem, a sua composicdo, a sua histéria e a influéncia por ele exercida. Além
disso, é oferecida uma traducéo do Primeiro Tratado deste texto.

Abstract: This paper is an introductory study of the famous and not very known
text The Theology of the Pseudo-Aristotle, describing and explaining its character,
origin, composition, history and its influence on medieval philosophical thought.

Palavras-chave: Enéadas, Platdo, Aristoteles, Metafisica, Filosofia Arabe.
Key-words: Enneads, Plato, Aristotle, Metaphysics, Arabian Philosophy.
I. Introducéo?.

N&ao obstante a sua grande importancia, testemunhada pela sua
aceitacdo em circulos de estudiosos das trés grandes religides -
cristianismo, islamismo e judaismo - ndo existe, ainda, uma literatura que

1 Esta introducéo baseia-se nos estudos de: ZIMMERMANN, F.W., The origins of the so-
called Theology of Aristotle. In: Pseudo-Aristotle in the Middle Ages. The Theology and other
texts. Edited by KRAYE, J. et alii. London: The Wartburg Institute; University of London,
1986, p. 11-239. ADAMSON, P. The Arabic Plotinus. A Philosophical study of the “Theology of
Aristotle”. London: Gerald Duckworth & Co. Ltd. 2003. D’ANCONA COSTA, C., Per um
profilo filosofico dell’autore della “Teologia di Aristotele”. Medioevo, Padova, XVII, 1991, p.
83-134; id., Pseudo-Theology of Aristotle. Chapter I, Structure and composition. Oriens,
Leiden, 36,2001, p, 79-112; id. Plotino, La discese dell’Anima nei Corpi. (Enn. IV 8 [6].
Plotininiana Arabica (Pseudo-Teologias di Aristoteli, Capitoli 1 e 7; “Detti Del Sapiente Grego”).
Padova: Il Poligrafo, 2003. TER REEGEN, Jan G.J. Liber de Causis — O Livro das Causas. Uma
introducdo e traducédo. Porto Alegre: Edipucrs, 2000; id. Os Elementos Teoldgicos de Proclo.
In: O Neoplatonismo. OSCAR FREDERICO BAUCHWITZ (org.) Natal: Argos, 2001, p. 267-
285. id. A alma na Teologia de Aristoteles. Kairds. Revista Académica da Prainha. Ano II, n°. 1
Janeiro/junho 2005, p. 75-101. DIETERICI, Fr. Die Theologie des Aristoteles. Zeitschrift der
Deutschen Morgenléandischen Gesellschaft. Leipzig: 31, 1877, p. 177-126. SOUZA PEREIRA,
Rosalie Helena de, (org.) busca do conhecimento — ensaios de filosofia medieval no isld. S&o Paulo,
Paulus, 2007.
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explique, analise e comente o impacto que a TdA?2 causou no seu tempo.
Com Fenton podemos afirmar que

Uma das razdes da extraordinaria sorte deste livro pode ser descoberta no
seu contetdo doutrinario, aparentado em muitos aspectos com o
monoteismo judeu-cristdo e ainda escondido na roupagem impressionante
do maior pensador da Antiguidade.?

A obra esta na origem da falsafa no sentido de que o seu
aristotelismo neoplatbnico “se tornou um dos pilares centrais da
construcdo do sistema de Alfarabi e lbn Sina”.4 Desta forma esta ligado
ao grande momento das traducbes das obras dos antigos pensadores
gregos, especialmente Platdo, Aristoteles, e Plotino e seus comentadores,
como também das varias escolas neoplaténicos da época pos-plotiniana e
seus comentadores, geralmente a partir de copias escritas em siriaco.

Embora os circulos tradicionais islamicos ndo vissem com bons
olhos este contato e estudo de fontes nao islamicas ou “pagéas”,
pensadores como al-Kindi, entre outros, partiram do adagio “todo
conhecimento enobrece, ndo importa qual sua origem™s, reconhecendo a
importancia destas fontes ndo islamicas para o estudo do Alcorao, entre
os quais os filésofos gregos da antiguidade e da época helenistica e seus
comentadores, cujos escritos foram encontrados nos centros de estudo,
mosteiros, escolas de Siria, Pérsia e de Antioquia, quando da
extraordinaria expansdo do reino islamico no Oriente Proximo, logo
depois da morte do profeta Muhammad.

A primeira mencéo da TdA é encontrada num dos escritos de Al-
Farabib. Isto leva a crer que a sua composi¢io deva ter ocorrido ao redor

2 A partir deste momento a abreviagdo TdA serd utilizada quando se cita a Teologia do
Pseudo-Aristoteles.

3 FENTON, Paul B., The Arabic and Hebrew versions of the Theology of Aristotle. In: KRAYE,
Jill et alii, o.c., p. 241.

4 ATTIE FILHO, M., FALSAFA,, a filosofia entre os arabes — uma heranga esquecida. S&o Paulo:
Edditora Pallas Athena, 2002, p.145.

5 Citado em ZIMMERMANN, o.c., p. 112.

6 Alfarabis Philosophische Abhandlunge. Aus dem Arabischen Ubersetzt von Dr. Fr.
DIETERICI. Leiden: EJ. Brill, 1892, n° 23: Wer die Auspriiche des Aristoteles Uber die
Gottherrschaft in seinem “Teologia™ betitelten Buche betrachtet [...], como também n° 36: Nur
finden wir aber, das Aristételes in seinem Buch von der Gottesherschaft, der “Theologia™ betitelt ist,
geistige Formen annimt und erklart das diesselben in der gdtlichen Welt existieren”. VALLAT,
Philippe, - em Farabi et I'Ecole d’Alexandrie. Des Premisses de la Connaissance & la Philosophie
Politique. Paris: Vrin, 2004 — apresenta um comentario sobre a presenca da TdA em Alfarabi,
especialmente na secdo 6, Ce qui Farabi lisait dans la Theologie du Pseudo-Aristote e na
Conclusion et Hipotheses: Farabi, Platon et le Néoplatonisme de la Theologie Trata, sobretudo, da
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dos anos 825, quando os trabalhos de traducdo de documentos
gregos/siriacos estavam no auge, nhdo somente para a formacdo de um
referencial teoldgico-filosofico para os intelectuais e sdbios arabes, mas
também no intuito de promover a lingua arabe como fator de integracao
e unificacdo das vérias partes, culturas e linguas, de que 0 hovo império
se compunha.”

Il. Caracterizagdo geral da Teologia do Pseudo-Aristételes.

A TdA é sem duvida uma das obras da filosofia arabe que causou
grande impacto. Da Pérsia até a Andaluzia, nos circulos judaicos, cristdos
e islamicos - que construiram nesta ultima regido uma das mais
marcantes e férteis convivéncias entre estas crencas na historia — a obra
marcou presenca e deixou 0s seus vestigios. Fakhry, na sua Histoire de la
Philosophie Islamique considera o texto “[...] um compéndio da filosofia
grega, visto que tentava durante a época helenistica fazer uma fusao de
todos os elementos engendrados durante este periodo de grande
criatividade”. 8

Basicamente é uma paréafrase, em alguns casos até uma traducédo
livre, das Gltimas trés Enéadas de Plotino:

Enéadas 1V -3 (27) V-1(10) VI -7 (38)
4 (28) 2(11)
7 (02) 8(31)
8 (51)°

aquelas que, no dizer de Porfirio, tratam dos seguintes assuntos:

A quarta Enéada que vem depois dos tratados atinentes ao mundo,
contém os relativos a alma [...] A quarta Enéada contém, pois, todas as
questdes atinentes a alma como tal; a quinta as que dizem respeito a
Inteligéncia [...] Da restante sexta Enéada fiz outro volume a parte [...]1°

presenga do pensamento da TdA na “Concordéncia entre Platdo e Aristételes”, nos n°s 56 e
75.

7 Este periodo é descrito, entre tantos outros estudos, de forma concisa num estudo de
Cristina D’ANCONA: Greek into Arabic: Neoplatonism in translation. In: The Cambridge
Companion to Arabic Philosophy (edited by Peter ADAMSON and Richard C. TAYLOR.
Cambridge: University Press, 2005, p. 10-31. Da mesma autora: Le traduzione di opere
greche e la formazione dell corpus filosofico arabe. In: Storia della filosofia nell’Islam Medievale
(a cura de Cristina D’Ancona). Torino: Giulio Einaudi Editora, 2005, p. 180-258.

8 FAHKRY, Histoire de la philosophie islamique, Paris: Cerf, 1989, p. 43.

9 Os nimeros entre parénteses indicam a ordem cronoldgica.

10 PORFIRIO, A vida de Plotino e ordenamento de seus escritos. Traducdo direta do grego e notas
do Prof. Dr. REINHOLDO ALOYSIO ULLMANN - PUCRS, em: Plotino, um estudo das
Enéadas. Porto Alegre: Edipucrs, 2002, p. 282-283.
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A esta parafrase sdo acrescentados trechos que aprofundam e
explicam determinados aspectos do texto parafraseado ou apresentam
alguma tese ndo desenvolvida por Plotino. A TdA trata nos seus dez
tratados de forma preferencial da Alma, abordando, outrossim, a
Inteligéncia e a Causa Ultima, também apresentada como o Uno ou o
Bem.

Na&o é de se admirar, entdo, que em razdo de seu carater especial
de parafrase — em alguns casos até uma traducdo livre -, embora néo
respeitando a ordem do texto das Enéadas, a TdA desenvolva uma
Metafisica, sequindo as linhas do seu texto inspirador: existe um mundo
superior, contrario aquele em que se encontram 0s homens e 0s outros
seres sensiveis; este mundo superior é o “habitat” dos Seres Substanciais,
a Inteligéncia e a Alma, e Aquele ou Aquilo que é o Uno e o Primeiro, e
como tal a Causa!! e a origem de tudo e para onde tudo terd que voltar,
também as coisas sensiveis, e especialmente 0 homem que possui uma
alma imortal, superando destarte as limita¢Bes inerentes ao seu estado
criatural, como a mobilidade e a mutabilidade, alids, uma forma de
multiplicidade que é considerada e concebida como certa forma de
culpa.i2

I11. Origem e autoria do texto.
I11.1. — A autoria do texto.

A TdA é apresentada no seu proprio texto como sendo da autoria
de Aristételes, mas, imediatamente depois da apresentacdo do objetivo
geral, é agregado a este sabio o nome de Porfirio de Tifo, o aluno mais
conhecido de Plotino, a quem foi confiada a tarefa da publica¢do e
organizacdo dos seus escritos 13,

Mas, uma leitura mesmo superficial revela de forma inequivoca o
carater predominantemente neoplaténico da obra, o que elimina de vez
Aristoteles como o autor da TdA: a questdo da emanagdo ou processao,
como também a afirmacdo de Deus como criador do todo, sdo com toda
certeza pensamentos conflitantes com a doutrina do Estagirita. Ha a

11 Diferente das teses plotinianas, o Uno é apresentado na TdA como Criador, razdo e
existéncia de tudo que existe, tanto do primeiro ser criado a Inteligéncia — como de todos os
outros seres (Tratado ).

12 Cf., entre outros, TER REEGEN, Jan G.J., A Metafisica da Teologia do Pseudo-Aristételes,
em Anales del Seminario de Historia de la Filosofia, vol. 23 (2006) 59-74.

13 Cf. A Vida de Plotino e o ordenamento de seus escritos. Traducao direta do Grego e notas do
prof. Dr. R.A. Ullmann - PUCRS, em: ULLMANN Reinholdo Aloysio, o.c.,p.270.
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existéncia de outros pontos onde também a tendéncia neoplatbnica se
manifesta, como, por exemplo, quando se trata da perfeicdo ou
entelécheia.

Qual a relacéo, entdo, entre este texto e o filésofo Aristételes, ou
em outras palavras, o que levou os arabes a lhe atribuir esta obra?
Zimmermann!4 nos dé a pista quando, no seu magistral estudo dedicado
a TdA, cita um texto de Amdnio de Alexandria que defende a opinido de
que o grande objetivo da filosofia de Aristételes é

[...] ser conduzido a fonte (arkhé) de todas as coisas, para que se saiba que
ela é simples, incorporal, sem partes, nao-circunstrita, indefinivel,
infinitamente poderosa, a propria bondade. E acrescenta que somos
conduzidos até esta fonte pelo estudo da ética, fisica, matematica e, por
ultimo, da teologia.

Partindo desta observacédo pode-se completar que

aqui estariamos, portanto, diante da fonte do Titulo Teologia de Aristoteles.
A filosofia grega era estudada pelos arabes em vista da teologia, como
uma teologia. Mas, onde em Aristételes encontrar uma teologia? Para os
arabes, na Metafisica existem tdo somente algumas poucas referéncias, e
ndo se tem noticia de um trabalho dele, com a garantia de sua autoria,
exclusivamente dedicado a teologia. Por causa disto, ha varias tentativas
de atribuir uma Teologia a Aristoteles, como que uma continuacdo do
Livro XII da Metafisica. Fazem parte desta tentativa, além da Teologia em
questdo, o famoso Livro das Causas, alias, intimamente ligado a Teologia,
sendo como ela uma das partes em que a Teologia original — a grande
antologia de textos metafisicos — se dividiu. 15

A TdA, entéo, parece ter sido uma compilacdo de textos, indo além
de textos parafraseados e traduzidos de Plotino, o assim chamado AP
(Arabic Plotinus). Esta compilagdo que ndo assumiu necessariamente a
forma de um livro, era conhecida como UTHULUJIHA, isto é Teoria de
Rebubiyya, no inicio do século 1X, incluindo partes da obra procliana
Elementos Teol6gicos e alguns tratados metafisicos de Alexandre de
Aphrodiades.1® Esta antologia, a original Teologia de Aristételes estaria na
origem do texto atual, uma das partes, junto com o Livro da Causas, Ditos
do Sabio Grego e a Carta sobre a Divina Ciéncia, em que esta antologia — por
razfes desconhecidas — teria se dividido. Este resultado é fruto de uma

4 ZIMMERMANN, o.c. p. 122.
15 TER REEGEN, o.c., p. 121. Cf., também, ADAMSON, o.c. p. 22.
16 Cf. ZIMMERMANN, o.c., p 134.
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longa histéria de formag¢do em que ocorreu uma série de fatores que
levaram ao formato e ao conteddo que conhecemos atualmente.

Ha, também, autores que defendem Porfirio como autor, entre
outras coisas, baseados na referéncia do proéprio texto da TdA e na
menc¢do feita na Vida de Plotino!’, onde o proéprio Porfirio conta que
escreveu comentarios para certas passagens das Enéadas e
kepoAraia (titulos) para acompanhar quase todos os escritos de Plotino?,
D’Ancona Costa afirma que ndo se encontram “doutrinas caracteristicas
sustentadas nos escritos conhecidos de Porfirio”19, reforcando, assim, a
opinido de Zimmermann que, no seu famoso estudo de 1986, descartou
de forma clara a autoria possivel de Porfirio. 20

A indica¢do do nome do tradutor, como também o do revisor, ndo
somente indica o provavel momento da composi¢do da TdA, mas, além
disso, remete a possivel autoria do Al-Kindi?t. O que as varias
consideracbes e andlises evidenciam como um fato inegavel é que a
procedéncia e composicdo do texto devem ser procuradas ao redor dos

17 Cf. ULLMANN, R.A,, op cit., p. 284.

18 ADAMSON, op.cit., p. 42 fala de “headings”. Com esta palavra traduz a expressdo arabe
ru’us al-massa-il; a respeito destas “headings” o autor continua: they have been seen as
preserving the (otherwise lost) kephalaia that Porphyry proclaimed to have produced for the Enneads.
Para um estudo mais pormenorizado, cf. ADAMSON, op.cit, p. 42-48. Cf. também
AOUAD, M. Dictionnnaire des Philosophes Antiques. Publié sous la direction de Richard
Goulet, chercheur au CNRS, Paris: CNRS Editions, 1994, p. 584-549: [...] d’autres auteurs ont
proposé de considérer la deuxieme partie de la ThA comme um fragment des kephalaia (points
principaux) et des epichéremes (procédés de raissonnement mettant en lumiére les arguments sous-
jacents de Plotin et, eventuellement, apportant nouveaux arguments pour étayer les théses de celui-
ci) que Porphyre [...] dit avoir consacrés aux Ennéades [...].

19 In: Per um perfilo [...], op. cit., nota 73, onde afirma literalmente: L’ipotesi per cui la Teologia
dipende de un’opera di Porfirio costringe ad ammettere almeno due fasi nella transmissione delle
Eneadi: uma, nella quale il texto originale ¢ stato rielaborato, appunto da Porfirio; I’altra, nella quale
sono state aggiunte le intepolazzioni e le digresioni che introducono tesi monoteiste e creazioniste,
ovviamente non riconducibili a Porfirio. In questa ipotesi tuttavia: (1) le parti del texto di Plotino
provenienti letteralmente dalle Enneadi dovrebbero ospitare tracce di dottrine tipicamente
porfiriane; (2) non dovrebbo ospitare fraintendimenti, stridenti com la profonda conoscenza che
Porfirio ebbe degli escriti di cui fu I'editore; (3) dovrebbero distinguersi nettamente per fraseologia e
lessico dalle parti interpolate. Al contrario, il texto giunto sino a noi & molto compatto quanto a
fraseologia e lessico; nelle parti provenienti dalle Enneadi si incontrano dei fraintendimenti; non vi
si incontrano, invece dottrine caracteristiche sostenute negli scritti noti de Porfirio.

20 Op. cit., p. 121ss. Cf., também, ADAMSON, op.cit., p. 20.

21 Cf. ADAMSON, op. cit. p. 35-40; 171-177.Adamson descarta esta autoria, que na sua
opinido pertenceria a al-Himsi
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anos 820 no ambiente do famoso Circulo de Al-Kindi?2, o conhecido centro
onde se realizavam e foram revisadas e comentadas tradug¢des de obras
antigas gregas, “nelas se destacando temas sobre filosofia geral, l6gica,
musica, astrologia, geometria, medicina e psicologia”?. Al-Kindi fez,
entdo, a obra circular nos ambientes cultos de Bagdéa e especialmente na
corte do Califa, a mesma coisa que fez com a Metafisica de Aristoteles.

No Ocidente a TdA somente se torna conhecida a partir dos inicios
do século XVI, embora existam referéncias a um existéncia da obra nos
anos 1200, mas esta hipdtese carece maior fundamentagéo e por isto ndo
merece maiores atencdes por parte dos estudiosos. A TdA24, é trazida ao
Ocidente por Francesco de Rossi, de Ravenna, - provavelmente um
peregrino ou diplomata em missdo?. Ha rumores?s de que o livro tenha
sido roubado de uma das muitas bibliotecas de Damasco. Trazido para
Chipre, o texto foi traduzido pelo judeu Moisés Arovas. Esta traducéo,
numa edi¢do melhorada - “de que ndo sobrou nada hoje em dia”?’ — foi
publicada em 1519 sob a bénc¢do de Ledo X.28 Ser4 que por causa deste
aparecimento tardio a TdA ndo tenha tido influéncia direta no Medievo
Ocidental? Porém, sobretudo, através do Liber de Causis é que se constata

22 Cf. ENDRESS, G. The cercle of Al-Kindi. Early Arabic Translations from the Greek and the rise of
Islamic Philosophy, in: The Ancient Tradition of Christian and Islamic Hellenism. Leiden: 1997, p.
25-27.

2B ATTIE FILHO, M., o.c. p.166.

24 A lingua em que esta copia estava escrita era o hebraico, mas como em outros casos,
escrito com caracteres arabes.

25 No prefacio da tradugdo dedicada ao Papa Ledo X, Rossi fez uma descricdo como
encontrou “um cédice muito antigo” com a inscricdo A Teologia de Aristoteles ou Filosofia
Mistica. Reconhecendo a importancia da obra, usou propina para obter o manuscrito e
conseguiu contrabandea-lo para fora da biblioteca (Cf. KRAYE, lill, The Pseudo-
Avristotelean Theology in sixteenthe — and seventeenth — century Europe. In: KRAYE, lJill et
alii, Pseudo Aristotle in the Middle Ages. The Theology and other texts. London: The Warburg
Institute/University of Londres, 1986, p. 264.

26 Cf. FENTON, Paul B., The Arabic and Hebrew Theology,. In: KRAYE, Jill et alii, op. cit., p.
260.

27 Cf. AOUAD, Manon,. In: Dictionnaire des Philosophes Antiques. CNRS, 1994, p. 565.

28 No prefacio hd uma explicacdo de Rossi a respeito de uma espécie de falha no inicio do
texto do Capitulo IX. Ele fundamenta este fendmeno nas “peripécias” que os textos de
Avristoteles sofreram em Scepsis — para onde tinham sido levados -: foram enterrados e
sofreram muito por causa da umidade; quando foram desenterrados, tentou-se corrigir as
partes mofadas, o que levou a outros danos do texto. Esta historia, que pode ser encontrada
em STRABO’s Geografia (xiii, 1. 54, 608-609) foi muito citada nas discussdes durante o
Renascimento a respeito da autenticidade das obras aristotélicas. Porém a histéria é pouco
provavel. Cf. KRAYE, lill, op. cit., p. 264.
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uma acentuada influéncia indireta.2® No inicio ndo h4 muita davida sobre
a autenticidade da obra. Tanto Rossi, como o editor Castellani afirmam
sem hesitacdo a sua fé na autoria de Aristoteles, o Gltimo e.o. se referindo
a Didgenes Laertius, que faz uma mencéo “clara” do livro quando fala de
“mysticam philosophiam Aegyptiorum” (nome sob a qual a TdA era
apresentada por Rossi), um livro escrito no contexto pitagorico. Mas, ja
bem cedo comecam a sugerir dlvidas a respeito. Lutero, na sua ansia de
rejeitar Aristdteles como autoridade no meio cristdo, e neste sentido a sua
reacdo
[...] é antes contra os Escolasticos que fizeram de Aristételes um tedlogo e
contaminaram o dogma sagrado com a filosofia profana de Aristoteles [...]
Por isso ndo causa espécie que Lutero se negou a acreditar que a Teologia
de Aristételes, que tdo perto se ajustou a teologia crista, era genuina .Ele
afirmou, por isso, que o livro era como sonhado por um pretensioso e foi
passado como uma obra de Aristételes para ressaltar sua reputacdo e para
desta forma sustentar este inimigo de Cristo por mais tempo “adversus
Christum.30:

As opinifes a respeito da autenticidade ou ndo da TdA encontram
um autor muito criterioso em Jacques Charpentier, que em 1572 nao
somente indicou as diferencas entre opinides de Platdo e Aristoteles,
como também teses que se opdem ao proprio pensar do Estagirita, como
por exemplo a questdo de Deus como Criador do mundo. Ele tenta
resolver a dificuldade dizendo que na TdA se trata de teologia, que difere
da explanagdo fisica que € encontrada na filosofia da natureza.3!

Um outro autor da mesma época, Patrizi, ndo desconhecendo a
ligacdo entre Platdo e Aristoteles, afirma categoricamente que a TdA é
espuria, e baseando se na Suda apresenta um tal de Palaephatus como seu
autor. Mudando o enfoque da questdo, mais tarde afirma que a obra foi
escrita por um “outro” Aristoteles, cujo sobrenome era Mythus ou o
Aristoteles do dialogo Parménides de Platdo. Mas,

Patrizzi decidiu finalmente que nem um nem outro foi realmente um
candidato conveniente [..] Por isso tornou se mais aceitavel que o autor da
Teologia era afinal o proprio Aristoteles o Estagirita.32

2 Cf. TER REEGEN Jan G.., O Pseudo—Aristételes. Tese de Doutorado, defendida na
PUCRS, em julho de 2004, p. 104.

%0 KRAYE, lill, op. cit., p. 268-269.

31 Cf. KRAYE, lill. op. cit., p. 270.

%2 KRAYE, lill. Op. cit., p. 271.
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Interessante, entretanto, nos escritos de Patrizi ndo € somente a
abordagem da questdo da autenticidade, mas também o estudo de outras
duvidas, entre as quais a existéncia de um prefacio, a divisdo em curtos
capitulos, a ndo citagdo por autores antigos, e sobretudo a questdo de que
a TdA é muito mais platbnica do que aristotélica. Para Patrizi a TdA seria
uma obra “ndo escrita” de Platdo, anotada por Aristételes quando ainda
assistia as aulas deste.33

A controvérsia continua ainda por um bom tempo. Existem as
posi¢des diametralmente opostas de Athanasius Kircher, ressaltando a
TdA

[...] como ligada & sabedoria esotérica dos egipcios que tinha sido
transmitida ao Ocidente pelos “prisci teologi”: Hermes Trismegistus,
Orpheus, Aglaophemus, Pythagoras, Philolaus e Platdo. Considerando
que a Teologia de Aristételes lembrava os ensinamentos secretos sobre
filosofia egipcia, ela era uma testemunha particularmente valiosa nesta
tradicdo.34

As duvidas permanecem, durante todo o século XVI e grande
parte do século. XVII. Uns aceitam, outras negam a autoria de Aristoteles.
Mas, depois dos anos 1750 a TdA foi, de modo geral, considera como
espuria. De certa forma, toda esta historia pode ser considerada como
uma espécie de introducédo a opinido, emitida em 1812, do platonista

[...] Thomas Taylor que denunciou a TdA como uma “falsificacdo arabe”,
indicando que ela era em grande medida uma “compila¢do barbarizada”
tirada das Enéadas de Plotino.35

I11. 2- As duas versdes da Teologia do Pseudo-Aristételes.

Da TdA sé@o conhecidas duas versdes. Uma, chamada de Vulgata,
mais breve, e uma outra, mais longa, guardada na traducdo latina, de
1519, e comumente chamada a segunda3®. A Vulgata é o texto conservado

33 A obra em que Patrizi expbds as suas idéias, Nova Philosophia, foi colocada no Index
Librorum prohibitorum em 1593, sob a acusacéo de conter seis heresias.

3¢ KRAYE, lill. Op. cit. P. 271. Curioso o fato que Kircher estava envolvido na recolocagéo de
um obelisco na Piazza Navona em Roma; e os hieroglifos deste artefato teriam lhe ensinado
ligacdes entre a TdA e as doutrinas egipcias .

35 FENNON, Paul. Op. cit. p. 241

3 Em 1930 foram publicados pelo pesquisador russo Borisov fragmentos desta edigdo, por
ele considerada “a original™, opinido nao seguida e aceita pela maioria dos estudiosos que,
entretanto, aceitam a afirmacédo de Lewis, - in PLOTINI OPERA, Tomus Il Enneades 1V-V
ediderunt Paul Henry et Hans Rudolf Schwyzer. Plotiniana Arabica ad codicum fidem anglice
vertit Geoffrey Lewis. Paris/Bruxellas: Desclée de Brouwer et Cie L~ Edition Universelle
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pela maioria dos manuscritos arabes; e é também a versdo editada por
Dieterici em 1883; ela é conhecida como a “editio princeps” (edi¢do
principal).3” A edi¢do mais longa veio a luz por meio de um artigo do
erudito russo A. Borisov que em 1930 publicou uma

[...] descricdo de trés antigos e fragmentos manuscritos da TdA, que
descobriu na Saltykov-Shchedrin State Public Library in Leningrado, que
apresentaram uma variante e um revisdo mais longa do texto arabe em
relacdo ao textus receptus na edicdo de Dieterici.38

As diferencas entre as duas versdes podem ser caracterizadas como
sendo de dois tipos:

A - Os externos, que dizem diretamente respeito a assuntos como a
forma da obra, em que se constata, entre outras coisas, que:

- O prélogo da 12 versdo € mais extenso do que o da segunda;

- Um elenco de 141 “questBes™?9, de que o autor afirma que serdo
esclarecidas devidamente no texto, - embora na sua integra isto ndo
aconteca de fato - antecede o corpo da obra na sua primeira versao;

- O corpo da primeira verséo consta de 10 Tratados (mayamir); os
Tratados 8 e 9 apresentam uma segunda se¢do, enquanto o Tratado 10
tem uma secdo dividida em dois capitulos sem titulo. A segunda verséo,
entretanto, apresenta 14 se¢des ou livros, todas divididas em capitulos.

Sob o titulo “externo” também pode ser registrado o fato de que os
manuscritos da primeira versdo falam da Teologia sob o nome de: Livro de
Aristoteles, o filosofo, chamado em grego Teologia, que é a doutrina da Divindade
[...]#, enquanto a segunda versao fala da Theologia sive Philosophia Mistica
(Teologia ou Filosofia Mistica).

B - Os internos, que dizem respeito ao conteudo, o que se revela em
diferencas quanto a aspectos doutrinarios:

- ambas as versdes defendem a criacdo fora do tempo, mas a
segunda defende, também, a creatio ex nihilo, diferente da primeira que
apresenta a tese da processdo ou emanagao;

S.A., 1959, - de que o material acrescentado pela verséo longa sdo somente interpolagGes
que nao pertenciam, originalmente, ao texto arabe.

37 Para maiores informacdes sobre o aparecimento e a circulagio da Teologia no Ocidente: cf.
TER REEGEN, Jan G.J. O Pseudo-Aristoteles. Tese de Doutarado, defendida em julho de 2004
na PUCRS (no prelo).

38 FENTON, Paul. Op. cit. P. 242.

39 Para o significado, cf. nota 14.

40 Cf. a tradugdo em seguida.
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- Além disso, a segunda versdo introduz - na dinamica da
processdo - entre o Uno e a Inteligéncia o Verbo, identificado com Deus,
de quem ele é enviado, bondade e vontade.

Zimmermann4! analisando os dados e teorias existentes a respeito
da formacdo — que inclui a pergunta pela autoria - da TdA chega a
seguinte conclusdo: a versdo latina encontrada deriva da versdo arabe
encontrada em Leningrado, o que se prova pela concordéncia bésica
entre ambas. Na base da versdo arabe estd uma versao elaborada por al-
Kindi a partir de uma antiga paréfrase perdida de passagens seletas de
Plotino, o famoso AP, cuja existéncia é atestada por trés cole¢des de
extratos plotinianos em arabe:

1.A propria TdA, .atribuida erroneamente a Aristoteles;

2.Um texto cujo titulo permanece desconhecido, mas que é
atribuido ao Sabio Grego (conhecido s6 por citacdes);

3. O Tratado da Divina Ciéncia, atribuida erroneamente a Alfarabi.

Na origem de tudo isto existe, entdo, uma mesma parafrase, que
pode ser atribuida a um mesmo e Unico tradutor, o autor do mencionado
AP. Assim, a versdo arabe mais curta deve ter nascido no circulo de al-
Kindi, durante o século nono como uma transcri¢do de uma colegdo
fortuita de certas paginas do AP, da Teologia original.

Fica, portanto, o dado incontestavel, que a TdA, nas suas duas
versdes, se caracteriza como uma parafrase das trés Ultimas Enéadas de
Plotino, de acordo com a disposi¢do por assuntos dada por Porfirio o
Sirio*2, que acusa, entretanto, uma grande variacdo na sua ordem
cronoldgica. Sdo parafraseados os seguintes tratados e seus respectivos
capitulos:

Da Enéada IV, que contem os tratados relativos a Alma séo
parafraseados os seguintes tratados:

- Tratado 3: “Dos problemas da Alma | *;

Par. 19, cujo tema é: “De que espécie de alma o corpo precisa para

viver”;

Par. 20, que trata do tema “A alma n&o esti toda no corpo como

num espacgo”;

- Tratado 4 “Dos problemas da Alma I17;
Par. 1 que fala “Que cada ato de pensar é sem tempo”;

41 0Op. cit. 112-113;134.
42 Cf.. ULLMANN, Reinholdo Aloysio, o.c. 284.
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Par. 2 “0 que quer dizer ‘lembranca de nos mesmos’;
Par. 4 que afirma “A lembranca ndo é um valor supremo”;
Par. 8 que diz “As estrelas gozam de uma vida sempre igual”;

- Tratado 7 “Da imortalidade da Alma”;

Par. 1-4 apresentam e refutam as opinides dos materialistas, dos
epicuristas e dos estoéicos, afirmando que a alma é “nosso eu”;

Par: 5. que afirma “A alma n&o é quantitativa”;

Par 6. que diz “o sujeito que sente é um ser unitario”;

Par. 7 em que se fala “o sujeito que sente é um ser diferente do
corpo”;

Par. 8 1-5 que afirma” A alma néo é corpo” porque ela penetra em
qualquer parte do corpo: ela é incorpdrea;

ela e a Inteligéncia sdo anteriores a Natureza;

ela ndo é harmonia;

ela ndo é enteléchéia.

Da Enéada V, que contem todas as questbes relativas a
Inteligéncia, é parafraseado:

- Tratado 1 “Das trés hipostases primeiras”;

Par. 1 que afirma “A alma deve conhecer a si mesma”;

Par. 2 que explica “A alma é uma e esta em todo o lugar”;
Par. 8 que fala “Da Beleza suprema que é causa exemplar™;

Da Enéada VI, que contem as “questBes relativas ao Ser e seus
géneros”, é parafraseado:

- Tratado 7 “como nasce a multiplicidade”, como também o tema
“Do Bem?”;

Par. 1 que fala “Na Inteligéncia ndo hé raciocinio nem previsio”;
Par. 2 que afirma que “Em cima, isto é no mundo inteligivel, o “por
que” e 0 “é” sdo uma coisa s6”;

Par. 3 que diz que “A esséncia geral existe antes das partes”;

Par. 7 que diz “As nossas sensacfes sdo pensamentos obscuros”.

Baseando-se nestes Tratados, o autor da TdA constréi o seu livro
com uma acentuada liberdade quanto a seqiiéncia dos Tratados como
consta no original, i.6. nas Enéadas, além de acrescentar um sem namero
de comentarios explicativos que, entre outros, afirmam a sua fé num
Deus unico, Criador de tudo que existe.

20 Kairos - Revista Académica da Prainha Ano VI1/1, Jan/Jun 2010



IV.- O esquema da obra
IV. 1 A Parte introdutéria

Encabecando o texto, encontra-se uma invocac¢do a Deus, a quem
se aplicam os atributos Clemente e Misericordioso, ambos constando na
abertura do Alcoréo:

Em nome de Allah, o clemente, o misericordioso
Louvor seja dado a Allah, Senhor dos Mundos:
O clemente e misericordioso [...]43

Segue-se a exclamacdo Gléria a Deus e, no estilo classico islamita,
acrescenta-se: Bencdo a Muhamad.

Logo em seguida lé-se o enunciado Tratado Primeiro#4, - titulo aqui
totalmente deslocado, porque o que se segue se constitui uma verdadeira
introducdo ao texto como um todo - que mais tarde, de acordo com
varios manuscritos, é repetido depois do elenco das 141 questes ou
titulos, e antes da exposi¢do propriamente dita Sobre a Alma, com que de

fato é iniciado o primeiro Tratado.

Na continuagéo revelam-se os seguintes dados:

- autor da obra; Avristételes;

- conteudo: Doutrina sobre a Divindade;

- “parafraseador”: Porfirio de Tiro;

- tradutor para o arabe: ‘Abd al-Masih ben ‘Abd Allah
bem Na’ima de Emesa

- revisor: Abu Yusuf Ya’qub bem Ishaq al-
Kindi.

No Prologo, a parte que vem em seguida a Introdugdo é
desenvolvida uma explanagéo, cheia de referéncias a Aristoteles, sobre a
arte de pesquisar e de suas conclusdes. Além disso, descreve-se, em
quatro assuntos especiais, 0 grande objetivo da obra, jA mencionado, a
“doutrina primeira a respeito da divindade” .45

Antes de entrar no assunto propriamente dito, a reflexdo Sobre a
Alma, é apresentado um elenco de 141 questdes ou titulos, as quais o
autor, no decorrer no seu tratado, se propde a responder.

43 Surah |, a Abertura, revelado em Mecca.

44 Em &rabe mauaamir ou mayamar, que de acordo com Rubio, o.c. p.47 é uma palavra de
origem siriaca. D’Ancona Costa usa tanto “trattati” como “mimar”, expressdo também
adotada por Zimmermann.

4 Uma analise mais profunda e circunstanciada em IV. 2.
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Seguem, entédo, os dez livros ou tratados em que esta

[...] central a Alma ao redor e a partir da qual [o autor desconhecido]
elabora a sua visdo, considerando que ha cinco (05) tratados explicitos
dedicados ao tema. [...] A partir dai tem-se a impressdo que a Teologia
como um todo é o desenvolvimento da realidade da subida e descida da
Alma, como preconizada nas Enéadas, desenvolvida, porém com
acréscimos e novas reflexges?s.

Tanto a sequéncia como também o conteido destes livros revela
ndo somente o grau de dependéncia do autor desconhecido da TdA em
relacdo as Enéadas, mas igualmente as liberdades que toma quando se
trata de estabelecer uma ordem na abordagem dos assuntos. Esta
liberdade faz surgir a seguinte interrogacdo: a ordem dos assuntos
tratados, tdo diferente de sua fonte, é inerente a prépria TdA e a sua fonte
principal, as Enéadas na sua elaboragédo arabe - AP47 -, ou é consequéncia
de acidentes - caracterizados como uma catastrofe - na tradi¢édo dos textos
como Zimmermann sugere. Ou deve-se, como Anderson e D’Ancona
Costa pensam, opinar pela existéncia de sessdes tematicas que entdo
manifestariam que o autor desconhecido da fonte da TdA praticou uma
selecdo dos trechos a serem parafraseados e descritos.*8 Essa constatacdo
¢ sem duvida verdadeira quando se trata do Primeiro Tratado, mas
Adamson“® nos lembra que na maioria dos capitulos o foco do texto esta
centrado na reflexdo sobre a alma.

4 TER REEGEN, Jan G.J., A Metafisica do Pseudo-Aristoteles. Em: Anales del Seminéario de
Histdria de la Filosofia, vol. 23 (2006): 59-74.

47 Com A(rabic) P(lotinus) — simplificando um pouco as coisas — € indicada a traducédo arabe
das Ultimas Enéadas e que servia como base na elaboragdo da antologia “metafisica”, a
original “Teologia de Aristételes” que esta na base do texto atual da TdA, e.o.

48 Cf., por exemplo, a seguinte afirmacdo de D’ANCONA no seu estudo: Greek into Arabic:
Neoplatonism in translation, in The Cambridge Companion to Arabic Philosophy. Edited by
Peter Adamson and Richard C. Taylor. Cambridge: Cambridge University Press, 2005,
p.25: [...] the reader of the Theology of Aristotle may be disappointed to see that the project
outlined in the Prologue is not carried on in the Theology itself, and the parts of the Enneads and
extensive interpolations are combined in what appears be a baffling disorder. Only upon closer
examination does the structure of the Theology appear: created out of Porphyry’s edition, skipping
the “propaedeutic” of Enneads I-I11 and translating only treatises belonging to Enneads IV-VI (on
Soul, Intellect, and the One) the Theology is likely to be an abortive attempt at producing a
systematic work on rational theology, whose subject matters are announced in the Prologue
according to their ontological dignity — the First Cause, Intellect, the World Soul — but whose order
of exposition is constrained by the actual order of the Enneads.

“ADAMSON, P. op. cit., p. 17.
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IV.2 O Prélogo

Uma leitura critica do Prdlogo da TdA revela a existéncia de duas
partes claramente distintas. Na primeira constata-se a presenca de varias
citacdes de textos de Aristoteles, como também alusGes a comentarios
sobre seus escritos, especialmente a Metafisica. Uma segunda parte é
notoriamente inspirada pelo AP0. Diante disto, Adamson afirma que o
autor do Prélogo teria lido Plotino por meio dos olhos de Aristoteles,
tentando assim formar o quadro geral das idéias expostas na fonte

principal da TdA que é o AP;

[...] eu diria que isto sugere que o autor leu Plotino com os olhos de um
aristotélico. Estava tentando, no Prélogo, estabelecer uma base para as
idéias que encontrou no AP, ligando-as as obras de Aristételes, que ja
conhecia bem, especialmente a Metafisica, mas também, assim parece, a
Sobre a Alma. 5t

Quanto as citacBes de Aristiteles, elas sdo na sua maioria da
Metafisica, muito embora a lista seja encabecada por uma referéncia a um
comentario arabe sobre as Categorias de Aristoteles.

O seguinte quadro apresenta as citacdes, c.q. referéncias a
Metafisica de Aristoteles:

- Prélogo 352: ““[...] a primeira coisa que se deseja € a Ultima que se
alcanca, e a primeira que se alcanca € a ultima que se deseja”.
Este texto é uma referéncia a tradicdo de comentarios sobre as
Categorias®s;

- Prologo 4: “Dado que a finalidade ou termo de toda investiga¢do
e busca é somente alcancar a verdade [...]”

O texto corresponderia ao livro da Metafisica o1 993b20: “[...] é
também justo chamar a filosofia de ciéncia da verdade, porque o fim da
ciéncia tedrica é a verdade, enquanto o fim da pratica é a acdo”.5

Outras referéncias possiveis, embora nao literais, sdo assinaladas
por D’Ancona Costa:

5 Com esta abreviagéo indica-se Arabic Plotinus.

51 ADAMSON, P. op. cit. p. 35.

52 Adota-se aqui a numeracgdo usada por Lewis, copiado por Adamson, op. cit. 30.

53 Cf ADAMSON, [...] the saying first entered Arabic literature in the paraphrase of Aristotle’s
logic works written by 1bn al-Mugaffa in the second half of the eighth century. Op. cit., p. 30.

54 Para a traducdo da Metafisica foi usada a edicdo de REALE, Ensaio introdutorio, texto grego
com traducdo e comentario. Traducdo de Marcelo Perine, 3 vis. Sdo Paulo: Edic6es Loyola,
2001.
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- Metafisica B 4 999a 27-28: “De fato, nés s6 conhecemos todas as
coisas na medida em que existe algo uno, idéntico e universal”;

- Metafisica « 2 993a, 18-20: “Sob certo aspecto, a pesquisa da
verdade é dificil, sob outro aspecto é facil. Prova disso é que é impossivel
a um homem aprender adequadamente a verdade e igualmente
impossivel ndo apreendé-la de modo nenhum [...]".

- Metafisica "4 1006a, 8-9: ”E impossivel que exista demonstra¢io
de tudo: nesse caso ir-se-ia ao infinito e, consequentemente, ndo haveria
nenhuma demonstragdo”.55

- Prélogo 5. “Visto que - por consenso dos filésofos mais excelentes
- ficou firmemente estabelecido que as causas eternas, iniciais do mundo
sdo quatro [...]".

O texto pode ser considerado como um eco da Metafisica 988b20:
“Portanto, parece que todos esses filésofos atestem que noés definimos
com exatiddo o nimero e natureza das causas, na medida em que eles
ndo souberam exprimir outras” .56

- Prologo 6.  “De fato ja encerramos, anteriormente, a explicagdo
sobre elas e a explicagdo de suas causas no nosso livro que vem ‘Depois
das coisas fisicas’ [...]".

O texto é uma referéncia direta a Metafisica A 3 983b1: “Estudamos
adequadamente essas causas na Fisica [...]”.

- Prologo 7: “Esclarecemos que também as esséncias das coisas
intermediérias devem ter objetivos e que o sentido do objetivo é que
aquilo que ndo é ele é causa dele, e que ele néo ¢é por causa do outro”.

O texto parece um paralelo daquele que encontramos na Metafisica
o 994b9ff | na traducéo arabe de Ustath7 :

Também a coisa em razdo da qual as coisas sdo é um fim, e isto diz
respeito as coisas cuja existéncia ndo é em razao de algo diferente que as
sucede, porque a existéncia do resto das coisas depende dela.58

55 In: Al-Kindi on the Subject Matterof the First Philosophy. Direct and Indicirect Sources of
Faalsafa-l-ula, Chapter One, in Was ist Philosophie im Mittelalter, edited by J.A. AERTSEN
and A SPEER, Miscellanea Mediaevalia (Berlim: Walter de Gruyter, 1998), 841-855.

5 Alguns autores, e.0. ADAMSON referem-se aqui a Filosofia Primeira de Al-Kindi, onde se
encontraria a mesma conjun¢do de idéias. N&do foi possivel checar ou estudar em
profundidade esta afirmag&o.

57 Cf. ADAMSON, o. ¢, p.32.
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- Prélogo 8: “A constatacdo das esséncias do conhecimento é uma
prova da esséncia da finalidade, porque o conhecimento é o alcangar da
finalidade em razao de néo ser possivel o convencimento de que nao tem
termo em algo dotado de fim e de termo”.

Metafisica « 994b 10 reza: “Se, ao contrario, ndo existe um termo
ultimo deste tipo, ndo pode existir a causa final. [...] entretanto ninguém
comecaria nada se ndo fosse para chegar a um termo”. %

- Prélogo 11: “[..] lembrando agora o objetivo que queremos
explicar neste nosso livro, a saber o conhecimento universal [...]".

Uma expressdo similar é encontrada em Metafisica A 2 982 a20ff;
“Ora, a primeira dessas caracteristicas — a de conhecer todas as coisas —
deve pertencer necessariamente sobretudo a quem possui a ciéncia do
universal”.

A segunda parte do Prélogo comec¢a no n°.12, trecho inspirado na
paréfrase &rabe de Plotino, e que apresenta as idéias principais da
doutrina plotiniana: o Uno, a Inteligéncia, a Alma, a Natureza e o mundo
fisico, tanto exposto na AP como nas Enéadas.

No n°. 15, entretanto, de novo ha uma alusdo bastante explicita a
doutrina aristotélica sobre o divino como “aquele que move sem mover €
como a causa final do movimento”:

[...] que esta acdo vem da Inteligéncia® sem movimento, que o movimento
de todas as coisas vem Dela e por seu intermédio ou por sua causa, e que
as coisas se movem até ela por meio de uma forma de desejo e nostalgia. 6!

O contexto deste pensamento é sem duvida Metafisica [0 1071b, mas
também o texto da Fisica VIII 257b12 é uma referéncia :

% Na traducdo de REALE: Ademais, 0 objetivo é um fim, e o fim é que n&o existe em vista de outra
coisa, mas aquilo em vista de que todas as coisas existem, de modo que se existe um termo Ultimo
desse tipo, ndo pode existir um processo ao infinito [...]

% Na traducdo arabe de Ustath, cf ARMSTRONG, p. 32: Por isso é necessario que exista algo
deste tipo, porque , caso contrério, haveria coisas ilimitadamente melhores, porque se néo existir algo
assim no meio das coisas, entdo néo existiria a coisa em raz&do da qual as coisas existem. E aguelas
[coisas] que fazem as ilimitadas, tornam a natureza da bondade fatil, sem saber que fazem isto — nada
desejaria realizar alguma agéo — isto ¢, haveria um ato que falharia em atingir um limite.

60 Ha, aqui, uma discrepancia entre as traducdes de ANDERSON e RUBIO: Enquanto esta
fala da Inteligéncia, a outra fala da Causa Primeira. Parece-me que ndo ha contradicdo entre
as duas versoes, visto que a Inteligéncia é o Primeiro Criado donde vem todo o movimento
de todas as coisas, sendo considerada a perfeita intermediéria.

62 ANDERSON traduz: and that this act comes to be from [the first cause] without motion and that
the motion of all things is from it and because of it and that things are moved towards it through a
sort of desire and yarning. (0.c., p.33).
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Vemos, portanto, segundo o que vem dito, que o primeiro motor é imoével:
com efeito, quer a serie das coisas movidas, mas movidas por outrem, pare
exatamente num primeiro imoével, quer ela va até um movido que se move
e péara por si, de ambas as hipoteses resulta que em todas as coisas
movidas, o primeiro motor é imével.

Mas, ndo obstante esta alusdo, a inspiracdo geral desta Gltima parte
do Prélogo, como um todo, é, incontestavelmente, plotiniana, o que se
manifesta na invocagdo da tdo caracteristica seqiiéncia das hipéstases: O
Uno, a Inteligéncia, a Alma, a natureza e o mundo fisico..

Deste trecho podem, de uma forma clara e distinta, ser relevados
0s objetivos da TdA, como formulados por seu autor:

- A doutrina acerca da Divindade,

Isto é, a explicacdo da causa primeira, a processao da Inteligéncia,
da Alma, da Natureza, das coisas gerais e corruptiveis;

- O mundo inteligivel,

O seu esplendor, a sua nobreza e a sua dependéncia;
- A Alma universal das esferas,

O seu relacionamento com a Inteligéncia;

- A natureza alternativa;

- A condicéo das almas racionais;
Também sdo tratadas as almas animais, vegetativas, da terra e do
fogo.

V. As kedadaio ou titulos ou questdes.

A Ultima parte da secdo introdutéria é um elenco de 141 titulos, ou
guestdes, introduzido da seguinte forma — depois de mais uma invocagdo
de “[...] Deus o Clemente, o Misericordioso” 62-;

Mencao dos titulos ou questdes cuja explicagdo foi prometida pelo Sabio
no Livro da Teologia, que é a doutrina a respeito da Divindade,
interpretada por Porfirio de Tiro e traduzida por Abd al-Himsi al-Naimi.

Uma primeira pergunta surge de imediato: qual a ligacdo destes
titulos ou questdes com Porfirio, autor confesso — na Vida de Plotino - de

62 Cf. nota 41.
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titulos e introducgdes aos varios Tratados que compdem as Enéadas®3? Eles
sdo vestigios ou restos do trabalho porfiriano original ou serd que devem
ser considerados como pertencentes exclusivamente ao texto arabe das
Enéadas e a partir dai aproveitadas na TdA? Zimmermann®* fala neste
contexto de uma “traducdo-esqueleto” do texto grego e que seria um
passo intermediario entre as versdes gregas e arabes. Mas, Adamson
demonstrou que uma comparacdo entre as Enéadas IV-V-VI e os titulos
revela:

a.- Que neles a maior parte diz respeito as Enéadas 1V,4, cujo titulo
€ “Problemas a respeito da Alma”;

b.- Que os titulos e a parafrase parecem ter sido elaborados
separadamente, mas que um texto original grego estaria na base dos dois;

c.- Que versdes diferentes de um texto grego original constituiriam
a base dos titulos e da parafrase.

Tudo isto, por sua vez, apontaria para um autor arabe do Prélogo -
de todas as suas partes — que podera ser apelidado de “Adaptador” e
que, conforme as indicacgdes, aparece também como o autor das partes
independentes do texto principal da TdA% que sdo construidas e
apresentadas como uma explicacgdo ou um comentario das teses
desenvolvidas como claras parafrases do texto das Enéadas.

As kedparara parecem ter o objetivo de constituir uma listagem dos
problemas ou dos topicos levantados por Plotino no seu texto sobre a
Alma. N&o é temerério, ou ousado demais, falar de um resumo dos
problemas que surgiram no texto e cuja solugédo é preparada e resolvida
pela parafrase que é a TdA, sem se constituirem, entretanto, uma
traducéo preliminar.

A Alma é o objeto direto favorito das 141 questbes: a palavra
“alma” aparece numa quarentena delas de modo explicito; a segunda
maior referéncia é a Inteligéncia, tanto apresentando o que ela é, como
explicando a sua relacdo com a Alma. O resto constitui uma reflexao
sobre todos os objetivos apresentados e explicados no Prélogo.

Embora as questdes ndo se apresentem sem uma clara insercdo na
viséo neoplatdnica de Deus, do mundo e do homem, seria forcado falar

63 Cf. ULLMANN, R.A., op. cit. p. 278.284.

6 Op.cit. p. 45..

85 Op.cit. p. 247.

66 Os assim chamados “acréscimos”, cf. cap.VII..

Kairos - Revista Académica da Prainha Ano VI1/1, Jan/Jun 2010 27



de uma visao filoséfica ou de vises filoséficas presentes nestas questdes.
A sua brevidade reduz o pensamento e faz com que aqui se tenha a
impressdo de estar diante de alusdes a teses mais amplas, ou diante de
lembrangas de uma doutrina mais vasta. Algumas, sem ddvida, deixam
entrever posicBes e teorias que sdo basilares no grande sistema
neoplatdnico, como, por exemplo, o n° 16 que fala que “[...] a ignorancia
€ aqui a gloria da Inteligéncia”, tema desenvolvida na TdAS7; ou 0s n°s,
44-46 que tem o tempo como assunto central e que levam a concepgédo
mais clara de um Deus Criador

Sobre o entendimento, que ele é uma agéo da Inteligéncia e que o
argumento € uma acdo da alma.

Sobre a alma do Todo e que ela, se ndo tiver lembranca, ndo esta no
ambito do evo.

Sobre como nossas almas chegaram a estar no ambito do tempo,
sendo assim que a Alma néo esta no ambito do tempo, mas que é agente
do tempo. 68,

Outras apontam uma doutrina a respeito da alma, por exemplo
107:

Sobre a alma animal ou sensitiva e por que, considerando que € a
perfeicdo do corpo, ndo existe no corpo nenhum vestigio da alma
sensitiva, quando a alma racional se separa do corpo.

Esta é uma posicdo que estd mais de acordo com a obra Sobre a
Alma de Aristoteles do que com a doutrina platénica ou neoplatbnica e
por isto precisa ser esclarecida - como de fato serd - no decorrer do texto
da TdASe.

Concluséo.
A TdA apresenta-se, entdo, como um texto que

[...] foi transmitido em forma simplificada e tornada aceitavel para os
crentes de uma fé monoteistica e criacionista, bem propensos a aceitar a
no¢do de um Deus que fosse ao mesmo tempo a Causa Prima e a

67 Cf. Teologia, Tratado Il.

68 Cf. Teologia, Tratado I.

Sobre a Alma na Teologia, cf. TER REEGEN, Jan G.J., A Alma na Teologia do Pseudo-
Avristételes, em KAIROS-Revista Académica da Prainha, Ano I, n°. 1 janeiro/junho de 2005,
p. 75-100.

69 Cf. Teologia, Tratado 1X
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Inteligéncia Primeira, e que tivesse decidido — num dado momento — de
criar o mundo visivel a partir do nada’®.

O texto manifesta claramente os vestigios do longo caminho da
doutrina platdnica e aristotélica na formacéo da falsafa, de que a Teologia €
uma das expressdes mais significativas tanto quanto como um elemento
bésico para sua formacao.

70 ENDRESS, G. La via della felicita. 1l ruolo della filosofia nell’ Islam Medievale. Em: Storia
della filosofia nell’ Islam medievale. Volume I. A cura de Cristina D’Ancona. Torino: Picola
Biblioteca Einaudi, 2005, p. XXIX.
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ANEXO

O texto do Primeiro Tratado da Teologia do Pseudo-Aristételes’

EM NOME DE DEUS, O CLEMENTE, O MISERICORDIOSO.
GLORIA A DEUS, SENHOR DOS MUNDOS E BENGAO
A MAOME E A SUA FAMILIA!

Tratado primeiro

1. Do livro de Aristoteles, o fildsofo, chamado em grego Teologia, que é a doutrina
sobre a Divindade. Parafrase do Porfirio de Tiro, que foi traduzida para o &rabe por Abd al-
Maib bem’Abd Allah bem Nai’ma de Emesa e corrigida por Abu Usuf Ya’qub bem Ishaq al-
Kindi; Deus tenha misericordia dele!, para Ahmad bem al-Um’tasim biL-lah.

Prélogo

2. Convém a todo mundo que se dedica ao conhecimento do fim que resolveu
perseguir — pela necessidade de alcanca-lo e pela quantidade de benesses que lhe resultam
da ades&o ao caminho dos desejos do fim — vencer os caminhos estreitos que conduzem a
fonte da certeza que afasta a davida das almas, ao conduzi-lo aquilo que buscava nela, e é
conveniente, também, aderir a uma obediéncia que o afaste daquilo que lhe impedira o
prazer da subida gradual nos exercicios da ciéncia que possam eleva-lo ao auge da nobreza,
a qual ascendem gradualmente as almas inteligiveis em virtude de uma nostalgia natural.

3. Diz o sabio [i.e. Aristoteles]: “a primeira coisa que se deseja é a Ultima que se
alcanga, e a primeira que se alcanca é a Gltima que se deseja”. Assim, pois, aquilo a que
chegaremos partindo do principio da disciplina que esta contido neste nosso livro, é o
Ultimo do nosso objetivo e o termo ou o fim do que procuramos no conjunto dos temas de
de que tratamos anteriormente.

4. Dado que a finalidade ou o termo de toda investigagdo e busca é somente
alcancar a verdade, e que o objetivo de toda acdo estd no término do trabalho, a
investigacdo profunda e a reflexdo discursiva oferecem como resultado o conhecimento
firme de que todos os agentes perfeitos’2 agem em razdo do desejo natural eterno e que este
desejo e esta procura séo proprios de uma causa segunda e que, quando nao se estabelece
firmemente o sentido do fim, que é o que se procura na Filosofia, a investigacéo e a reflexdo
discursiva se tornam vas, como véo &, também, o conhecimento, e vas a generosidade e a
acéo.

5. Visto que - por consenso dos filésofos mais excelentes - ficou estabelecido
firmemente, que as causas eternas, iniciais, do mundo séo quatro, a saber: matéria, forma,
causa agente e perfeicdo, necessario se faz refletir a respeito delas como também dos
acidentes que emergem delas e nelas, e conhecer seus principios, seus canais e os logos 73

1 Esta tradugédo é mais completa do que aquela que se encontra nos ANEXOS da minha tese
de Doutorado O Pseudo-Aristoteles. A origem e o objetivo de algumas obras do Pseudo-Aristdteles.
Além de conter os 141 titulos ou “a menc¢do dos capitulos da questdes™... , 0 seu texto foi
cuidadosamente comparado e revisado com traducdes, completas ou parciais, existentes.

72 Baseado na edicéo critica de Lewis. Adamson tem aqui: [...] all agents that are generated
(0.c.p.28).

3 A edicdo espanhola traz a seguinte observagdo : Traducimos por logos el término arabe
“kalima”, pl. kalimat”, que se repite bastante en la presente obra y literalmente significa palabra. Con
el termino “kalima™ traduce la Teologia el termino “logos™ de las Enéadas (p. 49, nota 9).
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ativos nelas, qual das causas é a mais digna em precedéncia e categoria, ndo obstante o fato
de existir entre elas sob alguns aspectos certa igualdade.

6. De fato ja encerramos — anteriormente — a explicacdo sobre elas e a explicagdo das
suas causas, no nosso livro que vem “Depois das coisas fisicas” (ou Metafisica) e
organizamos estas causas em ordem metafisica, inteligivel, depois da explicagdo da alma e
da natureza, e da a¢do de ambas.

7. Estabelecemos ali também o sentido do fim procurado com normas satisfatorias
necessarias. Esclarecemos também que as esséncias das coisas intermediarias devem ter
objetivos e que o sentido do objetivo é que aquilo, que néo é ele, é causa dele, e que ele ndo
é por causa de outro.

8. A constatacdo das esséncias do conhecimento é uma prova da esséncia da
finalidade, porque o conhecimento é o alcancar da finalidade, em raz&o de néo ser possivel
0 convencimento de que ndo tem termo em algo dotado de fim e de termo.

9. O tratado a respeito dos principios das ciéncias é um prolegdmeno Uutil para
quem quiser perseguir o conhecimento da coisa procurada, e a pratica e a habilidade nos
exercicios das ciéncias é necessario para quem quer caminhar rumo as ciéncias naturais ou
fisicas porque elas séo uma ajuda para obter aquilo que se deseja e o reconhecimento do que
se procura.

10. Dado que ja encerramos os prolegdmenos que, tradicionalmente, devem ser
colocados antes, e que sdo os principios que convidam ao esclarecimento daquilo que
queremos elucidar neste nosso livro, abandonaremos a prolixidade neste assunto, posto que
ja o expliquemos no livro da Metafisica.

11. Limitar-nos-emos aquilo que levamos ao termo 14, lembrando, agora, o objetivo
que queremos explicar neste nosso livro, a saber o conhecimento universal, livro composto
por nosso desejo de dar coroamento ao conjunto de nossa filosofia, para que intuito
elaboramos a totalidade do contedido dos temas de que tratamos, —a fim de que a referéncia
a seus objetivos possa constituir para o pensador um atrativo em relagdo aquilo que nele se
planejou e uma ajuda para que compreenda aquilo que foi dito antes.

12. Porém, demos em relagéo a isso primeiro uma explicacdo abrangente do objetivo
que alvejamos em nosso livro, oferecendo primeiramente daquilo que queremos explicar
um esbo¢o num estilo compreensivo, suscinto, conciso, que abrange a totalidade do
contetido do livro.

13. Em seguida, mencionaremos, uma por uma, os titulos das questdes que
pretendemos comentar, resumir e expor brevemente. Depois comegaremos e explicaremos a
doutrina dos capitulos das questdes numa linguagem direta e exaustiva, se Deus, excelso, 0
quiser.

14, Assim, 0 nosso objetivo neste livro é a doutrina primeira a respeito da
Divindade, a explicagdo a seu respeito, que Ela é a Causa Primeira, que o eterno e o tempo
estdo abaixo Dela, que Ela é a causa das causas, a criadora delas, através de um modo
especial de criagdo, que deriva Dela a poténcia iluminadora sobre a Inteligéncia e Dela, por
meio da Inteligéncia Dela, sobre a Alma Universal celestial, e da Inteligéncia por meio da
Alma sobre a Natureza e da Alma por meio da Natureza sobre as coisas gerais geraveis e
corruptiveis,

15. que esta a¢do vem da Inteligéncia sem movimento, que o movimento de todas as
coisas vem Dela e por seu intermédio ou por sua causa, € que as coisas se movem até ela por
meio de uma forma de desejo e nostalgia.

16. Depois, dando continuidade, mencionaremos o mundo inteligivel,
descreveremos o seu esplendor, a sua nobreza e beleza, recordaremos as formas belas
excelentes esplendorosas que existem nele; que dele vem o ornamento de todas as coisas e
sua beleza e que todas as coisas sensiveis se assemelham aquelas formas, porém as coisas
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sensiveis — por causa da multiplicidade de suas aparéncias -, ndo permitem contar a
verdadeira maneira de ser delas.

17. Depois falaremos sobre a Alma Universal das esferas e descobriremos também
como derrama a poténcia a partir da Inteligéncia sobre ela e como é sua semelhangca com a
Inteligéncia.

18. Falaremos da beleza das estrelas e do seu ornamento e o esplendor daquelas
formas que existem nas estrelas.

19. Além disso, mencionaremos a natureza alternativa abaixo da esfera da lua e
como a poténcia das esferas transborda sobre ela, a recep¢do desta poténcia pela natureza, a
assimilagdo desta por aquela e a manifestacdo do influxo da poténcia nas coisas sensiveis,
materiais, passageiras.

20. Finalmente falaremos da condi¢do das almas racionais na sua descida do mundo
original até ao mundo das coisas corporais, sua ascensdo e a identificacdo’ da causa a
respeito disso.

21. Falaremos da alma nobre, divina, que se une as exceléncias inteligiveis e ndo é
esmagado pelos apetites corporais.

22. Mencionaremos, também, a condicdo das almas dos animais, das almas
vegetativas, da alma da terra, do fogo, etc., E entdo mencionaremos os capitulos das
questodes.

Em nome de Deus, o Clemente, o Misericordioso

Mengéo dos titulos das questdes cuja explicagdo foi prometida pelo Fil6sofo no livro
da Teologia, que é a doutrina a respeito da Divindade, interpretada por Porfirio de Tiro e
traduzida por Abd al-Himsi al-Na’imi.

1. Quais as coisas de que a Alma se lembra quando estd no mundo inteligivel.

2. A respeito de que todo o inteligivel é s6 sem tempo, porque todo inteligivel e a
Inteligéncia sdo do ambito do evo, ndo do ambito do tempo, quero dizer que por esta razdo
a Inteligéncia ndo precisa de lembranca.

3.De que as coisas inteligiveis que existem no mundo superior ndo estdo sob o
dominio do tempo, nem séo engendradas como se fossem uma coisa depois da outra, nem
sdo capazes de divisdo. Por isto ndo precisam de lembranca

4.Sobre a Alma e como ela vé as coisas na Inteligéncia.

5. De que 0 Uno existente em potencia é multiplo em outra coisa, porque esta néo é
capaz de recebé-lo na sua totalidade de uma s6 vez.

6.Sobre a Inteligéncia e sobre se ela se lembra de sua esséncia quando esta no
mundo superior.

7. Sobre o conhecimento e como a Inteligéncia conhece a sua esséncia. Parece te, por
acaso, que ela somente conhece a sua esséncia, sem conhecer as coisas ou que conhece s6 a
sua esséncia e todas as coisas simultaneamente, porque quando conhece sua esséncia,
conhece todas as coisas?

8. Sobre a Alma, como ela entende sua esséncia e como entende o resto das coisas.

9. Sobre a Alma e que ela, quando estd no mundo inteligivel superior, estd unida
com a Inteligéncia.

10. Sobre a lembranga donde vem e com que impele as coisas ao lugar onde esta.

11. Sobre a lembranga, o conhecimento e a imaginacao.

12. De que todas as coisas estdo na imaginagédo, porem, que estdo nela de uma forma
segunda, ndo de uma primeira.

74 Adamson, o.c. p. 30, fala da “unification to the cause of it [ sc. the sensible world?]
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13. Sobre a Alma e que ela, quando estd no mundo inteligivel, vé o bem puro
somente na Inteligéncia.

14. Sobre que a lembranga nédo é prépria das substancias excelentes, nobres.

15. Sobre a lembranga, o que é como é.

16. Sobre a Inteligéncia e de que o conhecimento nela é sem ignorancia e a
ignorancia é aqui a gloria da Inteligéncia.

17. Sobre a Alma e de que a recordacgéo de todas as coisas no mundo superior é
unicamente em poténcia.

18. Sobre as coisas por intermédio das quais vemos as coisas inteligiveis quando
estamos ali, que é o que investigamos quando estamos aqui.

19. Sobre a recordagéo e que seu comeco é somente a partir do céu.

20. Sobre as exceléncias da Alma e que sua recordacdo esta no céu.

21. Sobre as estrelas e se elas se lembram de alguma coisa..

22. Sobre a Alma divina, nobre.

23. Sobre as estrelas que elas ndo tem linguagem nem pensamento, porque néo
buscam coisa alguma.

24. Sobre as estrelas, de que elas ndo se lembram das coisas sensiveis e inteligiveis e
de que unicamente tém conhecimento das coisas presentes.

25. De que ndo todo aquilo que tem visdo, possui também recordacéo.

26. Sobre o planeta Jupiter e que este ndo se recorda.

27. A respeito das duas estrelas da Coroa e que nédo sdo duas espécies, uma delas é
imagem do Criador, glorioso e excelso, e a outra imagem da Alma universal.

28. Sobre o Criador, glorioso e excelso, e de que Ele ndo precisa de lembranga,
porque esta é distinta dEle.

29. Sobre a Alma do mundo inteiro e que ela ndo recorda nem pensa.

30. Sobre as almas que pensam.

31. Sobre a natureza inteligivel, de que néo recorda e de que a recordagéo é prépria
da natureza natural.

32. Sobre o0 pensamento e o que é.

33. Sobre que este mundo ndo abrange as coisas presentes e futuras.

34. Sobre o governo e que o universal é distinto do governado.

35. De que a lembranca, o pensamento e outras coisas semelhantes séo acidentes.

36. Sobre a diferenga que existe entre a natureza e o estatuto do todo.

37. Sobre que a natureza é somente uma imagem ou figura do estatuto do todo e um
horizonte para a alma aqui em baixo.

38. Sobre a imaginacéo e que ela esta entre a Natureza e a Inteligéncia.

39. Da imaginacdo e que ela é uma qualidade acidental, e da a coisa imaginada o
gue a adesdo ao sinal ou a afei¢do nela imprime.

40. Sobre a Inteligéncia e que ela é uma acédo e geragéo essencial.

41. Sobre a Inteligéncia e de que a Alma tem o que tem, porque a Inteligéncia
concede a Alma sua potencia e que é a Natureza a coisa de que a Alma se forma a
representagdo e a faz chegar a estar na matéria.

42. Sobre a Natureza, de que ela é agente e paciente, de que a matéria é paciente,
porém nao agente e de que a Alma é agente, porém ndo paciente. Em relacdo a Inteligéncia,
ela ndo é agente nos corpos.

43. Sobre o conhecimento dos elementos e dos corpos e como a Natureza os
governa.

44. Sobre o entendimento, que ele é uma acao da Inteligéncia e que o argumento é
uma acéo da alma.

45. Sobre a alma do Todo e que ela, se ndo tiver lembranca, ndo estd no ambito do
evo.
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46. Sobre como as nossas almas chegaram a estar no ambito do tempo, sendo assim
que a Alma ndo estd no ambito do tempo, mas que é agente do tempo.

47. Sobre a coisa que faz o tempo nascer e o que é.

48. Sobre a Alma universal, que ela ndo cai sob o tempo e que somente suas
impressdes caem sob o tempo.

49. Sobre a Alma universal e que, se ela realizar uma a¢édo apds a outra, ela, entéo,
necessariamente esta sob o dominio do tempo ou ndo, mas que sdo as coisas juntadas uma
apds a outra que caem sob o tempo.

50. De que os logos agentes realizam as coisas simultaneamente, porém, por outro
lado, os logos pacientes ndo recebem toda a paixdo simultaneamente, mas sim pouco a
pouco.

51. Sobre os logos agentes, que eles ndo sdo passivos e que coisa é a coisa primeira.

52. De que aquilo que desdobra da coisa primeira é o agente e que so ele realiza e
mais nada.

53. Sobre a Alma, que ela é agdo enquanto entende e que a coisa que realiza uma
coisa atras da outra somente ocorre em realidades sensiveis.

54. De que a matéria ¢ distinta da forma e de que a coisa, composta das duas, ndo é
unicamente a forma simples.

55. Sobre a Alma, que ela é um circulo que ndo tem distancias do centro para a
circunferéncia.

56. De que, se 0 Bem puro, primeiro, é um centro, e a Inteligéncia é um circulo que
ndo se move, entdo a Alma é um circulo que se move.

57. Sobre a Alma, que ela se move por desejo de algo e que ela da a luz as coisas.

58. De que 0 movimento deste todo é um movimento circular.

59. Sobre o pensamento e que o que lhe pertence estda em nés com tempo e que
contem varios capitulos.

60. Sobre a potencia apetitiva e como se estimula a ira.

61. De que, as vezes, o homem é forgado a dizer muitas coisas absurdas por causa
das necessidades do corpo e por causa de sua ignorancia relativa aos bens.

62. De que a providéncia somente acontece em relagdo a coisa geral e que a
providencia absoluta s6 tem lugar ligada a coisa mais excelente.

63. Do homem libertino e malvado, por meio de que poténcias ele conhece. O que é
0 homem excelente e 0 que é 0 homem mediocre que ndo é nem honrado nem malvado.

64. Do corpo e se a sua vida é devida a sua esséncia ou se a vida nele existente se
deve a natureza.

65. Sobre o corpo animado, como sofre e padece e como conhecemos a nos Mesmos
sem paixdo do nosso lado.

66. Sobre nossas partes, 0 que sd0 e 0 que sdo as partes que ha em nés e nao sédo
nossas.

67. Sobre que a dor somente é do vivente composto por causa da unido e que a coisa
que nao esta unida a outra é suficiente por sua esséncia.

68. Sobre como é o conhecimento das dores e que elas somente sdo produzidas em
razdo da unido da alma e do corpo.

69. Sobre a dor e o prazer, o que é cada um deles e qual é a sua substancia.

70. Sobre a dor, com ela é sentida pelo vivente e que a alma néo cai sob o dominio
da dor.

71. Sobre o sofrimento e 0 que &, visto que ele ndo atinge a alma: porém néo ocorre
sendo junta com a alma. Como constatamos o sofrimento nisto?

72. Sobre os cinco sentidos e que ndo sdo receptores das afei¢des que os afetam.

73. Dos desejos ou apetites corporais, que somente sdo produzidos a partir da uniéo
da alma e do corpo e que ndo pertencem somente a alma nem somente ao corpo.
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74. Sobre a natureza e que ela produz no corpo algo em que ha afeicdes e dores.

75. Sobre os desejos e se ha em nos desejo corporal e desejo natural.

76. Sobre a natureza e que ela é distinta do corpo.

77. Sobre o desejo e que 0 seu comego é 0 corpo composto com um modo especial de
composicéo.

78. Sobre o desejo e que o desejo precede ao corpo.

79. Sobre o amor, que ele pertence ao &mbito do corpo animal e sobre o desejo [que
pertence] ao &mbito da natureza e sobre a aquisicdo ou ganancia [que pertence] ao &mbito
da alma.

80. Sobre a Alma e que o desejo é inato a natureza.

81. Sobre o desejo que existe na planta, ainda que seja diferente do desejo que existe
num animal.

82. Seré que exista, por acaso, desejo na terra? Se existir, o que é?

83. Sobre a terra e se ela for dotada de alma, pois se ela estiver ndo havera davida
que ela seja animal também.

84. Sobre os cinco sentidos, se é possivel que o ser vivo dotado de sentidos sinta sem
nenhum 6rgéo e se os cinco sentidos existem por causa de alguma necessidade.

85. Sobre os agentes, de que ndo sdo parecidos com 0s passivos, nem que 0s agentes
nas naturezas se mudam em passivos.

86. Sobre as coisas que caem sob o dominio da visdo, e como a alma vé as coisas.

87. Da sensacdo [visual?], e que esta s6 ocorre pelo intermédio de uma conjungéo da
alma e do ar (?) unicamente, porém, convém que haja uma outra coisa que receba a afeccéo.
Que é a afeccdo e como é a sensagdo?

88. Sobre os sentidos corporais e que eles estdo nos érgdos corporais.

89. Sobre a distingdo, e do que existe entre as coisas distintas e as coisas que caem
sob a distingédo e o intermediario entre ambas.

90. Sobre a sensagéo, de que ela é como uma serva da alma e que s6 ocorre com 0
corpo.

91. Sobre o céu e se 0 céu e as estrelas possuem sensagéo, sim ou nao.

92. Sobre o todo e que ndo tem sensagdo, mas que nos somente sentimos por
intermédio de suas partes.

93. Sobre Platéo e o que menciona no seu livro o Timeu.

94. Sobre que 0 homem néo se contenta em conhecer as coisas sensiveis com 0s
sentidos; a alma, porém, se satisfaz assim.

95. Da magia e do feitico, como é, como a lua sente, o todo ndo sente nem em
nenhuma de suas partes.

96. Sobre a terra, se sente e como sente o sol e a lua e qué coisas sente.

97. Sobre a planta, e de que pertence ao ambito do ar.

98. Sobre a potencia geradora, de que existe na terra, de o que da a planta a causa e
o canal da germinacéo e de que a planta pertence somente a categoria do corpo que possui
poténcia geradora.

99. Sobre o corpo da terra, que coisa Ihe da a alma. A terra, quando uma parte dela
esta unida a outra, ndo é semelhante a si mesma quando esta separada.

100. Sobre a terra e de que nela existe uma potencia geradora, potencia sensitiva e
inteligéncia que os antigos chamaram Demeter.

101. Sobre a irascibilidade e se a potencia da irascibilidade esta difundida no resto
do corpo ou esta em alguma de suas partes.

102. De que o desejo se situa no figado e como esta ali.

103. Sobre a irascibilidade e onde no corpo se encontra a sua morada.

104. Sobre a arvore, por que carece de potencia irascivel e ndo carece de potencia
vegetativa.
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105. Sobre a planta e que toda planta tem desejos.

106. Sobre a irascibilidade e que ela ndo est& no coracéo.

107.Sobre a alma animal ou sensitiva e por que, considerando que é a perfei¢do do
corpo, ndo existe no corpo nenhum vestigio da alma sensitiva, quando a alma racional se
separa do corpo.

108. Sobre a alma animal ou sensitivo e se ela se separa do corpo quando da
separacao da alma racional.

109. Sobre a luz do sol e como se ausenta quando o sol se ausenta.

110. Sobre a alma inferior e se funciona como a alma superior ou se se corrompe.

111. Sobre as cores e as formas corporais, como sdo produzidas, como Ssdo
corrompidas e se sdo corrompidas no ar ou néo.

112. Sobre a alma e se as segundas a seguem, quer dizer, a alma animal ou
sensitiva, ou n&o.

113. Sobre as estrelas e que elas ndo possuem nem recordacdo nem sensacdes.

114. Sobre as coisas geradas por meio da magia, do encanto e do feitico.

115. Sobre as coisas que geram a visdo por causa do feitigo.

116. Sobre os agentes e dos passivos naturais, artificiais e gerados.

117. Sobre o mundo, que ele atua nas suas partes e sofre a acéo delas, de que umas
partes do mundo atuam em outras e umas sofrem a acéo de outras por causa das potencias
naturais que nele existem.

118. Sobre 0 movimento do todo e de que atua no todo e nas partes.

119. Sobre as partes e quais sdo as coisas que tem lugar por causa da agdo de umas
partes em relagdo a outras.

120. Sobre as artes e suas obras e 0 que se busca nas artes.

121. Sobre o movimento do todo e que é o que o movimento realiza na sua esséncia
e nas suas partes.

122. Sobre o sol e a lua, 0 que elas fazem nas coisas terrestres e que ambos realizam
nelas mais que a ac¢éo do calor e do frio.

123. Sobre as estrelas e que ndo convém atribui-lhes nenhuma das coisas que caem
delas sobre as coisas particulares, com a vontade delas.

124. Sobre as estrelas e que, visto que ndo atribuimos os assuntos que caiem delas
sobre as coisas, as causas corporais, nem as causas animicas, nem as causas ligadas a
vontade, entdo, como é aquilo que ocorre a partir delas?

125. Sobre o todo e que é uno, vivo, abarcador de todo animal.

126. Sobre os corpos divisiveis em partes, que eles sdo partes do todo e que obtém
algo da alma do todo.

127. Sobre os corpos em que existe uma alma distinta da alma do todo e que sao
suscetiveis de afei¢Bes vindas tanto do interior como do exterior.

128. Sobre o todo e que sente dor parcial, proximo ou longe dele.

129. Sobre as partes e como algumas elas sofrem com a dor de outras.

130. Sobre o agente similar ao passivo e que ndo sofre o agente da parte do passivo,
enquanto é semelhante a ele, 0 mesmo que sofre o agente que ndo é semelhante e que é de
fato a coisa prazerosa.

131. Sobre o vivente e como as formas introduzem as a¢des dele umas em outras,
sendo o vivente uno.

132. Sobre o todo e que nele existe uma matéria parecida com a irascibilidade.

133. Sobre as partes e que umas sdo Uteis as outras.

134. Sobre 0 animal e como alguns se nutrem com outros.

135. Sobre o todo e as partes e por que algumas partes se opdem a outras,
harmonizando o todo, ndo se opondo, o por gwue existe oposicdo entre as partes.
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136. Sobre as partes e como se harmonizam no todo, sendo opostas. Exemplo disso
sdo a arte e a danca.

137. Sobre as coisas celestiais e de que sdo agentes e sinais.

138. Sobre o mundo, que ele se parece com as estrelas, ele que é passivo em relagéo
aelas e ele é, portanto, aquele que nao é fixo na sua auséncia.

139. Sobre as coisas que chegam a nés a partir do todo.

140. Sobre as coisas que chegam até nés a partir delas.

141. Sobre as formas das estrelas e que elas possuem poténcias formadas por
aquelas formas.

Tratado Primeiro™
Do Livro da Teologia de Aristételes

Acerca da Alma

(*)7® Entramos na matéria. Visto que ja se esclareceu e é verdade que a alma néo é
um corpo, que ndo morre, nem se corrompe, nem acaba, mas que é persistente, perpétua’’,
gqueremos a respeito dela também investigar como se separou do mundo inteligivel, desceu
a este mundo sensivel, corporal e como chegou a estar neste corpo ordinario, mutavel, que
esta sob a lei da geracdo e corrupcao.

a. Dizemos, pois, que toda substancia unicamente dotada de vida inteligivel, nédo é
capaz de receber afei¢do ou paixdo alguma. Esta substancia estd em repouso no mundo
inteligivel, esta fixa nele, é perpétua, ndo se separa dele, nem caminha a outro lugar,
porgue ndo tem outro lugar diferente do seu, para onde se mover, nem deseja outro lugar
distinto do seu. Portanto, toda substancia inteligivel que tem algum desejo, é posterior a
substancia que é unicamente substancia e como tal ndo tem desejo. Mas, quando a
substancia adquire algum desejo, ela segue a causa deste desejo até algum caminho e néo
persiste no seu primeiro lugar, porque deseja atuar de forma multipla e embelezar as coisas
que viu na Inteligéncia, Como a mulher que concebeu e a quem sobrevém as dores do
parto, deseja expulsar o que estd no seu Utero, da mesma forma a inteligéncia, quando
informada pela forma do desejo da coisa desejada, anseia fazer sair para a a¢do a forma que
esta nela, e deseja isto com um intenso apetite, se agita e a faz sair para a agao por causa do
desejo do mundo sensivel.

b. Quando a inteligéncia recebe o desejo de algo inferior, se forma dela a alma. A
alma, pois, é somente uma inteligéncia informada com a forma do desejo. Entretanto, a
alma umas vezes deseja com desejo universal, outras vezes com desejo particular. Quando
deseja com desejo universal, d4 forma as formas universais em ato e as governa com
governo inteligivel universal, sem se separar do seu mundo universal. Quando deseja as
coisas particulares, que sdo formas de seus desejos universais, as embeleza, aumenta a sua
pureza e formosura, corrige o que de errado ou pecado houver nelas e as governa com
governo superior, mais elevado que o governo de sua causa préxima que sdo as coisas
celestiais. Quando a alma est& nas coisas particulares, ndo estd nelas bloqueada, isto quer

5 O texto de Badawi, que é a base do texto espanhol cuja traducdo portuguesa aqui é
apresentada, repete neste lugar o titulo Tratado Primeiro, j& mencionada antes do Prélogo.

76 O asterisco indica passagens que ndo tém correlagdo direta com as Enéadas, embora
possam ter as mesmas ideias e utilizar expressdes idénticas, e para as quais adotamos o
nome “acréscimos”. As letras do alfabeto indicam que os trechos tém paralelos nas Enéadas.
7 O Tratado IX desenvolve de forma sistémica a questdo da imortalidade da alma, tanto na
parte principal como na na subdivisdo que tem como titulo: Capitulo das coisas inusitadas.
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dizer, que ela ndo esta no corpo como se estivesse nele bloqueada, mas sim que esta em e
fora dele As vezes a alma estd num corpo, outras estd fora [dum corpo]. Isto acontece
porque ela, quando deseja tomar um caminho e manifestar suas agbes, se move
primeiramente a partir do mundo superior, depois do mundo segundo e por fim do mundo
terceiro. Porém, embora se mova e caminhe a partir do mundo segundo, rumo ao mundo
terceiro, a Inteligéncia ndo se separa dela e mediante a Inteligéncia realiza o que a alma
realiza. Mas, a alma, embora realize o que realiza, o faz mediante a Inteligéncia, porque esta
ndo abandona o seu lugar inteligivel, nobre e superior, sendo ela que obra as a¢gdes nobres,
honoraveis, maravilhosas, mediante a alma. E ela que realiza os bens neste mundo sensivel
e que embeleza as coisas, fazendo com que algumas cheguem a ser perpétuas e outras
passageiras; porém, isto é deste modo somente por meio da alma. So6 ela realiza as suas
acOes por intermédio da Inteligéncia, porque esta é um ser perpétuo e sua acao é perpétua.

c. E a respeito da alma do resto dos animais, aquelas que seguiram um caminho
errado, chegaram a estar nos corpos dos animais brutos, elas, porém, ndo morrem nem
fenecem, necessariamente. No caso de encontrar neste mundo outra espécie de alma, esta s6
provém daquela natureza sensivel, na hip6tese de que a coisa engendrada da natureza
sensivel seja viva também, e que seja a causa da vida da coisa em que se encontra. Da
mesma forma, todas as almas da planta sao seres vivos, pois todas as almas s@o seres vivos
que foram enviados a partir de um principio Unico, porém cada uma delas tem a vida que
lhe convém e a melhora e todas elas sdo substancias que ndo sdo corpos nem sdo passiveis
de divisdo em partes. Quanto a alma do homem, esta é dotada de trés partes, vegetativa,
animal e racional e se separa do corpo, quando este vem a ser destruido e dissolvido.
Entretanto, a alma pura, imaculada, que ndo se manchou nem se sujou com 0s excessos do
corpo, quando se separa do mundo sensivel, retornara rapidamente aquelas substancias e
sem se deter no mundo sensivel. Por outro lado, aquela alma que se uniu ao corpo, que se
submeteu a ela e chegou a ser como corporal por causa da intensidade de seu envolvimento
com 0s prazeres do corpo e com seus apetites, quando esta alma se separa do corpo, hao se
unird a seu mundo, a ndo ser por meio de um intenso esforgo para afastar de si toda sujeira
e toda mancha que ficou nela, procedente do corpo. Depois disso, volta a seu mundo donde
saiu, sem que perega ou se aniquile, como alguns opinaram alegando a razdo de sua unido
com o corpo, embora tenha se afastado e ficado longe dele. N&o é possivel que algum ser
perega, porque sdo seres verdadeiros que ndo se aniquilam nem perecem, como ja dissemos
Vérias vezes.

d. Em relagdo aquilo que convém que lembremos aqueles que sé aceitam as coisas
se for por meio de raciocinios e argumentos, ja acabamos de lembra-lo num discurso
conciso conforme a verdade e a veracidade. Mas, em relagdo as coisas a que convém
lembrar aqueles que ndo acreditam nas coisas sendo por meio do exercicio dos sentidos, nds
vamos lembrar e considerar comegando a nossa exposigdo com aquele ponto com que estdo
de acordo os antigos e os modernos, e este ponto é aquele com que os antigos concordaram,
a saber: quando ocorreram a impureza e a ligacdo aos apetites do corpo, a alma sobrevém
um castigo da parte de Deus e, ao acontecer isto, 0 homem deseja afastar-se de suas a¢des
corporais e comega suplicar humildemente a Deus e a rogar-lhe que lhe sejam perdoadas
suas maldades e que encontre a sua satisfacdo s6 nEle. Os homens mais nobres e mais
plebeus concordam com isto, como também com a consideragdo que 0s seus mortos e
antepassados tem obtido misericordia e que lhes foi dado o perddo. Veja bem, se ndo
tivessem tido a firme opinido da continua¢do da alma e de que esta ndo morre, 0S seus
costumes ndo teriam sido desta forma, nem teriam chegado a ponto de estes valerem para
eles como uma lei natural, obrigatéria, necessaria. Lembraram que muitas almas que
tinham estado nestes corpos, que tinham saido dele e tinham passado a seu mundo préprio,
néo cessaram de ajudar aqueles que Ihes imploraram ajuda. Prova disto sdo os templos que
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construiram e a que deram o nome delas, e, quando o necessitado se aproximava deles, o
ajudavam e ndo o rejeitavam frustrado. Isto e outras coisas semelhantes demonstram que a
alma que passou deste mundo aquele mundo, ndo morreu nem pereceu, porque ela é viva
com vida persistente que nao é aniquilada nem fenece.

Um discurso que se parece com um sinal a respeito da alma universal’®

e. Em verdade, freqlientemente tenho me encontrado a sés com minha alma, tenho
deixado o meu corpo de lado e tenho chegado a ser como uma substancia desnuda, sem
corpo, e a estar dentro da minha esséncia, voltada para ela, fora do resto das coisas. Entao,
num Unico momento sou o conhecimento, 0 cognoscente e o conhecido. Vejo em minha
esséncia tanta beleza, esplendor e luz que me sinto maravilhado, estupefato. Entdo sei que
sou uma parte das partes do mundo nobre, excelente, divino, dotado de vida agente. Uma
Vez que sei isso com certeza, elevo-me com a minha esséncia deste mundo ao mundo divino
e chego a ser como se estivesse colocado nele, ligado a ele. Entdo, estou acima de todo o
mundo inteligivel e vejo como se estivesse hospedado nesta morada nobre, divina. Vejo ai
tanta luz e esplendor que as linguas ndo conseguem descrever, nem 0s ouvidos escutar.
Quando esta luz e este esplendor me submergem eu ndo consigo suporta-los, caio da
inteligéncia no pensamento e na consideracdo e uma vez que estou no mundo do
pensamento reflexivo e da consideragdo, o pensamento me oculta aquela luz e esplendor.
Entdo me sinto maravilhado sobre como descendi daquele lugar elevado, divino, e cheguei
a estar no lugar do pensamento reflexivo, depois que minha alma pode deixar para tras seu
corpo, voltar a sua esséncia, ascender ao mundo inteligivel e, depois, ao mundo divino até
estar no lugar do esplendor e da luz que é a causa de todo o esplendor e luz. E uma
maravilha como vi a minha alma cheia de luz, quando estava no corpo como sua forma, nédo
estando fora dela.

f. Porém, continuo pensando, volto a considerar e encontro-me como absorto
lembrando neste particular Heréclito, pois ele mandava buscar e examinar a substancia da
alma, desejar a subida a este mundo nobre, superior. Dizia ele: quem deseja isto e se eleva
ao mundo superior, é necessariamente recompensado com a mais bela recompensa. Por
isso, ndo convém que alguém seja preguicoso na busca e no desejo da elevagdo a este
mundo, mesmo que isto canse e cause fadiga, pois diante dele se encontra o descanso
depois do qual ndo havera mais nem cansago nem fadiga. Dizendo isto, somente queria
inspirar a busca das coisas inteligiveis para que as encontremos como ele as encontrou e as
alcancemos como ele as alcangou. No que diz respeito a Empédocles, este dizia que as almas
estavam somente no mundo alto, nobre; mas que cairam neste mundo uma vez que
pecaram, e que também ele chegou a este mundo somente para fugir da colera do Deus,
excelso. Mas, uma vez que desceu a este mundo, se converteu em ajuda para as almas que
tinham suas inteligéncias perturbadas, como um homem jovial convocava as almas com a
Vv0z mais potente, e as ordenava a abandonar este mundo e o que nele existe, a se dirigir ao
seu mundo primeiro, superior, nobre e as mandava pedir perdao a Deus, poderoso e
grande, para que obtivessem aquele descanso e aquela graga na qual se encontravam antes.
O filésofo Pitagoras, no convite que lanca aos homens, concorda com isto, porém ele s6 fala
aos homens em alegorias e coisas extraordindrias. Ele manda abandonar este mundo, deixa-
lo e voltar ao mundo primeiro, o verdadeiro. No que diz respeito a Platdo, o nobre, o divino,

8; Na traducéo latina, Lib. I, c. 4, - assim as fontes consultadas - atribui-se o seguinte
discurso a Platdo; na Enéada IV. 8, c. 1, este mesmo discurso é colocado na boca de Plotino,
enquanto aqui o autor da TdA relata a experiéncia mistica como sua.

D’Ancona traduz o titulo desta forma: A statement of his that is like an allegory (ramz) on the
universal soul.(o.c. . 93)
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ele descreveu a alma dizendo muitas coisas belas sobre ela. Menciona-a em muitos lugares.
Conta como ela desceu e chegou a estar neste mundo, e que voltara a seu mundo
verdadeiro, o primeiro. Fez uma descricdo magnifica da alma, pois a pintou com tais
atributos que neles podemos contemplar a nés mesmos com nossos proprios olhos. Vamos
lembrar a doutrina deste filésofo. Entretanto, convém que saibamos primeiro que, quando
este filosofo descreve a alma, ndo o faz da mesma maneira em cada um dos lugares em que
a menciona, porque, se a tivesse descrito sempre da mesma maneira, seria claro o seu
pensamento, porém, como nao a descreveu sempre da mesma maneira, ocorre que, quando
0 ouvinte escuta sua descri¢do, ndo conhece o pensamento do filésofo. As suas descrigdes a
respeito da alma somente diferem, porque nas descri¢des dela ndo usou da sensagao, nem
tampouco a rejeita em todos os lugares. Mas, sempre desaprova e menospreza a unido da
alma com o corpo, porque a alma esta somente no corpo como bloqueada, muito oprimida,
sem possuir linguagem nela. Além disso, diz que o corpo € para a alma como uma caverna.
Concorda com ele neste ponto Empédocles, com excecdo que este chama ao corpo ferrugem
e Empédocles quer com este termo indicar somente este mundo todo inteiro. Além disso,
Platéo diz que a liberagdo da alma de suas cadeias consiste s6 na sua saida da caverna deste
mundo e na sua ascensdo ao mundo inteligivel. Diz Platdo no livro chamado Fedro que a
causa da descida da alma a este mundo foi somente a caida de suas penas e que, uma vez
estas restabelecidas, ascendera a seu primeiro mundo. Diz ele em algum de seus livros, que
as causas das descidas da alma para este mundo sdo diversas, a saber, uma dessas causas
que a fizeram descer, se liga a um pecado que cometeu e somente desceu para este mundo
para ser castigada por seus pecados. Outra razdo de sua descida consiste numa outra causa,
porém, resume sua doutrina desaprovando a descida da alma e a sua morada nestes corpos.
Menciona isto somente no seu livro chamado Timeu. Além disso, menciona este mundo e o
elogia dizendo que é uma substancia nobre, afortunada, que a alma veio a este mundo por
acdo do Criador, generoso, pois o Criador quando criou este mundo, enviou lhe a alma e fez
que ela estivesse nele, para que este mundo fosse vivo, dotado de inteligéncia, porque ndo
era uma necessidade — ja que este mundo era grande, perfeito com extrema perfeicdo — que
ndo fosse dotado de inteligéncia, nem era possivel que o mundo fosse dotado de
inteligéncia sem a alma. Por raz&o disto o Criador mandou a alma a este mundo e a fez
morar nele. Depois enviou nossas almas e elas fizeram morada em nossos corpos, para que
este mundo fosse perfeito, cabal, e para que ndo fosse inferior ao mundo inteligivel em
perfeicdo e integridade, porque convinha que houvesse no mundo sensivel - em relagao aos
géneros de animal - 0 que ha no mundo inteligivel.

(g). Podemos conseguir deste filésofo, como resultado, algumas coisas nobres no
campo da investiga¢do sobre a alma na qual estamos [a alma humana] e a respeito da alma
universal, para que conhegamos o que ela é e por que razdo desceu a este mundo, quer
dizer a este corpo, e se uniu com ele, e para que saibamos qual é a natureza deste mundo, o
que ele é e em que lugar dele mora a alma e se esta desceu e se uniu a ele por obediéncia,
por repugnancia ou por outra razdo qualquer. Dele obteremos [também] outro
conhecimento mais nobre que o conhecimento da alma, a saber, saberemos se o Criador,
excelso, criou as coisas de forma direita ou se isto ndo veio de forma direita dele, se foi algo
direito ou ndo Ele ter unido a alma com este mundo e com 0s N0SSOS COrpos, pois 0s antigos
diferem a respeito disso e multiplas sdo as doutrinas que tratam disso.

(*) Assim?, pois, queremos [agora] comegar a citar a opinido deste homem,
excelente e nobre, a respeito das coisas que acabamos de mencionar. Dizemos que Platdo, o

79 A traducédo deste trecho, embora também baseada na versdo espanhola, teve como outro
referencial a traducéo de Cristina D’Ancona Costa, apresentada no importante estudo Per
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nobre, quando viu que a massa dos filésofos estava errada na sua descricao dos entes e que
a razao disto foi que, quando estes quiseram conhecer os entes verdadeiros, buscaram-nos
neste mundo sensivel, e por isto rechacaram as coisas inteligiveis, aplicando-se unicamente
mundo sensivel, esperando obter por intermédio do sensivel a totalidade das coisas, tanto
as mortais como as perpétuas e persistentes; entdo quando viu que eles haviam errado o
caminho ou o método que os devia levar a verdade e a retiddo e que o sentido os havia
dominado, por isto ele se compadeceu deles, se considerou superior a eles e os dirigiu ao
caminho ou ao método que os devia conduzir as realidades das coisas. Distinguiu, pois,
entre o sentido e a inteligéncia e entre a natureza dos entes e das coisas sensiveis. Fez dos
entes as realidades perpétuas que ndo abandonam seu estado ou sua condicdo e considerou
as coisas sensiveis transitérias que sao sujeitos a geracgao e a corrupgao. Uma vez efetivada
esta distingdo, comegou a dizer que a causa dos entes verdadeiros, que nao tem corpo, € a
causa das coisas sensiveis dotadas de corpo era uma s6, a saber, 0 ente primeiro, o
verdadeiro. Com isto ele quer dizer o Criador, o Organizador, excelso é seu nome!

(*) Disse depois que o Criador primeiro, que é a causa dos entes inteligiveis,
perpétuos e dos entes sensiveis transitorios, € o Bem puro e que a nenhuma coisa mais do
que a Ele pertence o bem. Todo bem que existe no mundo superior e no mundo interior,
nédo provém de suas proprias naturezas, nem das naturezas dos entes inteligiveis, nem das
naturezas dos entes sensiveis, transitérias, mas estas naturezas vém daquela natureza
superior. Toda natureza inteligivel e sensivel provém daquela, que é o inicio, porque o bem
s6 é enviado pelo Criador aos dois mundos, porque Ele é o criador das coisas. Por meio dele
a vida e as almas vieram a este mundo. Este mundo acolhe esta vida e estas almas que vém
do alto para neste mundo;sdo elas que o enfeitam para que ele ndo se desagregue nem se
corrompa.

(*) Depois [Platdo] disse que este mundo é composto de matéria e forma. As formas
da matéria sdo somente uma natureza que é mais nobre e excelente que a matéria e esta
natureza é a alma inteligivel. A alma somente infunde na matéria a forma da poténcia que
estd nela e que recebeu da poténcia da Inteligéncia nobre. S6 a Inteligéncia é doadora de
poténcia a alma para informar a matéria por parte do Ente Primeiro, que é a causa de todos
os entes inteligiveis, animicos e materiais e do resto das coisas naturais. As coisas sensiveis
sdo somente belas, esplendorosas por causa do agente primeiro, mesmo gue essa ag&o se
realize somente por intermédio da Inteligéncia e da Alma.

(*) Disse, também, que é o ente primeiro, o verdadeiro aquele que faz transbordar a
vida em primeiro lugar sobre a Inteligéncia, em seguida sobre a Alma, depois sobre as
coisas naturais e este ente é o Criador, aquele que é o bem puro.

(*) Como é bonita e correta a forma em que o filésofo descreve o Criador,
afirmando que é ele que faz a Inteligéncia, a Alma, a Natureza e todas as demais coisas!
Porém, ndo convém que o ouvinte das palavras do filésofo encare a sua expressao e que,
baseado nelas, se imagine que o filésofo disse que o Criador excelso s6 criou as criaturas no
tempo; pois mesmo sendo isto imagindvel em razdo de sua expressdo e sua linguagem,
nisto expressou somente, sem davida, a sua vontade de seguir o uso dos antigos. Os antigos
foram forcados a mencionar o tempo, referindo-se ao comeg¢o da criagdo somente porque
eles queriam descrever a geracao das coisas e, por isso, foram for¢ados a introduzir o tempo
na sua descri¢do da geracdo e da criagdo que, sem duvida, ndo se realizou no tempo. Os
antigos foram obrigados a mencionar o tempo na descri¢cdo da criagdo sé para distinguir

um profilo filoséfico del’autore della “Teologia di Aristotele”, Padova: Medievo — XVII (1991), p.
83-134.
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entre as causas primeiras superiores e as causas segundas inferiores. E isto porque, quando
0 homem quer esclarecer a causa e conhece-la, se vé forgado a mencionar o tempo, porque
néo se pode deixar de pensar que a causa seja antes do seu causado e desta maneira aquele
que se deixa guiar pela imaginacdo se imagina que a anterioridade é tempo e que todo
agente realiza a sua acdo num determinado tempo. Entretanto, ndo é desta forma que as
coisas sucedem, quer dizer nem todo agente realiza a sua agdo num determinado tempo,
nem toda causa é antes do seu causado no tempo. Se quiser saber se este feito é temporal ou
néo, olha para seu agente. Se este estiver sob o dominio do tempo, entdo, sem davida, o
resultado também estara. Se a causa é temporal, 0 causado também sera temporal, porque o
agente e a causa mostram a natureza do realizado e do causado, se esta sujeito ao tempo ou
nao.

*Prof. Dr. Jan Gerard Joseph ter Reegen

Professor emérito da UECE, Professor da Faculdade Catélica de Fortaleza e do
Mestrado Académico de Filosofia da UECE. Doutor em Filosofia Medieval pela
PUCRS e LD em Filosofia Antiga pela UECE
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O LUGAR DA MORAL NO PROJETO DE REFORMA
DO SABER DE ROGERIO BACON

Prof. Dr. Jan Gerard Joseph ter Reegen*
Profa. Ms. Raphaela Candido Lacerda*

Resumo: Este artigo tem como objetivo apresentar em linhas gerais o pensamento
de Rogério Bacon sobre a moral a partir da leitura da Filosofia Moral, sétima
parte da sua obra principal Opus maius, como forma de divulgar o pensamento do
filosofo tdo pouco estudado no Brasil, e trazer para uma reflexdo atual
questionamentos levantados por ele no que se refere ao lugar da moral no saber e
a necessidade de uma reforma moral como condi¢do de possibilidade para a
felicidade do homem, esta entendida e defendida por ele como a finalidade da
vida.

Abstract: The objective of this article is to present, in general terms, Roger
Bacon’s thoughts on Moral Philosophy based on the seventh part of his main
literary work Opus maius. The aim of this study is the promotion of the thoughts
of this philosopher who is not well known in Brazil, and also of an analysis of the
concepts he raises about the relation of where theology connects the knowledge
as well as the necessity of a theological reform as a way of bringing opportunities
to mankind in terms of happiness, which he feels is fundamental in defending
life’s purpose.

1. Introducéo

Como ponto de partida, julgamos ser imprescindivel uma breve
apresentacdo do filésofo a fim de contextualiza-lo no cenério intelectual
do seu século. Rogério Bacon foi um homem que vivendo no século XIlI
e, bebendo na fonte de pensadores antigos e daqueles a ele
contemporaneos, foi capaz de fazer uma leitura do seu tempo, além de
identificar causas que, segundo ele, eram ameagas a sociedade, a Igreja e
ao saber propor, uma reforma inovadora capaz de promover uma
reestruturacdo nos estudos que conduzisse a formacdo de um novo

1 Professor do Curso de Mestrado Académico em Filosofia da UECE e da Faculdade
Catdlica de Fortaleza. Doutor em Filosofia Medieval pela PUC-RS e Lion. Docente em
Filosofia Antiga pela UECE.

2 Mestranda do Mestrado Académico em Filosofia da Universidade Estadual do Ceara
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homem. Aluno das grandes academias européias do periodo: Oxford e
Paris, Rogério Bacon € herdeiro de uma tradicdo empirista marcada pela
defesa a praticidade na aplicagdo dos conhecimentos. Estuda os textos
classicos, entre eles os trabalhos de Séneca e Cicero, e recebe as
influéncias dos pensamentos de Agostinho e Aristoteles de quem foi,
talvez, o primeiro comentarista dos livros banidos em 1210 na
Universidade de Paris, publicando os comentarios da Fisica, da Metafisica
e do Livro das Causas. O método de Bacon esta fundado na doutrina da
Sabedoria como revelagdo, que se da na participacdo da experiéncia
externa por meio da Ciéncia Experimental, na participacdo da experiéncia
interna, esta se dando pela iluminacdo do intelecto por Deus e na
verdadeira préatica moral que unifica pensamento e agao.

2. A Moral Baconiana

A Filosofia Moral é posta no esquema baconiano num lugar de
destaque entre todas as ciéncias. Mas o0 que para Bacon justifica a
importancia da ciéncia moral? Rogério usa para sua justificativa o
pensamento de varios filésofos antigos e reconhece a autoridade de
Aristoteles, Avicena e Averrdis como principais autores que tratam da
moral. Ele entende a Filosofia Moral como formacdo da alma para a
aquisicdo do saber e da felicidade e para a aspiragdo da salvacdo do
homem até onde possa a filosofia. Desde que esta salvacdo é a finalidade
interior da sabedoria humana, e sendo a finalidade a parte mais nobre em
gualquer coisa, se justifica o lugar da moral como senhora entre os
saberes.

A Ciéncia Moral ¢ uma ciéncia ativa3, isto é, formativa, pois cabe a
ela conduzir as a¢des do homem relativas as virtudes e vicios e a
felicidade e a miséria humanas. Esta ciéncia que é também chamada
Ciéncia Civil, instrui o homem nas suas relagdes com Deus, com 0 seu
préximo e com ele mesmo, e, além de revelar essas relagdes, nos convida
a pratica-las.

A superioridade da Filosofia Moral sobre as outras ciéncias se da
pelo fato de elas, embora sendo ativas e formativas, dizerem respeito as
acles da técnica e da natureza, e ndo as morais, e investigarem as

3 O termo ativo é tomado por Bacon num senso restrito, como aplicado as agdes do
condutor, de acordo com o fato de ser o homem bom ou mau. “Et hec est inter omnes
practica, id est operativa, et de operibus nostris in hac vita et in alia constituta.[...] hec
dicitur pratica, propter principales operaciones hominis, que sunt circa virtutes et vicia et
felicitatem et miseriam alterius vite” Moralis Philosophiae, pp.3-4. Daqui em diante este
trabalho seré citado como M.P.
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verdades das coisas e das atividades cientificas que se referem ao
intelecto especulativo. Além disso, a Filosofia Moral esta diretamente de
acordo com as questfes da Teologia e contém uma grande quantidade de
excelentes testemunhos em relagédo a fé. Sendo a Teologia a mais nobre
ciéncia, aquela ciéncia que estad mais préxima a ela é mais nobre do que as
outras*. A Filosofia Moral é o fim de todos os ramos da Filosofia e em
todas as ciéncias podem ser encontrados preceitos morais. Bacon chama a
atencdo para o fato de que se quisermos usar as ciéncias com a intencéo
para a qual elas foram criadas, elas devem ser fundamentadas por
preceitos morais. Ele afirma que:

Nao foi mero acaso o fato de os filésofos, através da totalidade da
filosofia especulativa, terem difundido principios éticos, pois que eles
sabiam que esses principios se relacionavam a salvacdo do homem e,
portanto, em todas as ciéncias eles difundiram belos pensamentos, a fim
de direcionar os homens para as bénc¢éaos da salvacgao.>

Ainda justificando a posicdo de destaque que ocupa a ciéncia
moral, Bacon afirma que a moral estabelece obriga¢des. Em primeiro
lugar, nos ensina o que é a verdade nas leis e obrigacGes da vida; em
segundo lugar, nos ensina que elas existem para serem acreditadas e
aprovadas e que 0os homens sdo questionados em seus atos e sua vida, de
acordo com essas leis. Desta primeira obrigacdo, ou seja, em relagdo as
leis e obrigacGes da vida, Bacon afirma que ela, assim como nos é
apresentada nas Escrituras, aparece em trés dimensdes: “primeiro vém
naturalmente os deveres do homem para com Deus e em respeito as
substancias angelicais; em seguida, 0 seu dever para com o proximo; por
fim, o seu dever para consigo préprio”s.

Pois em primeiro lugar nos livros de Moisés estdo os
mandamentos e leis referentes a Deus e a divina adora¢do. Em segundo
lugar estdo aquelas que dizem respeito as relagdes do homem com o seu
proximo. Em terceiro lugar sdo dadas instru¢gdes morais, como nos livros

4 ‘Set theologia est scienciarum nobilissima; ergo illa, que maxime convenit cume a, est
nobilior inter ceteras. M.P. p.4.

5 “Necmirum, si philosophi per totam philosophiam speculativam sparserunt moralia: quia
sciverunt ea esse de salute hominis, et ideo in omnibus scienciis sententias pulcras
miscuerunt, ut sesmper homines excitarent ad bonum salutis et ut sciretur ab omnibus, quod
non queruntur scientie cetere, nisi propter istam, que est humane sapientie dominatrix”.
M.P. p.5.

6 “Prima pars dividitur in tres: nam primnaturaliter occurrit ordinatio hominis in Deum et
respectu substantiarum angelicarum, secundo as proximum, tercio ad seipsum.” M.P. p.6.
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de Salomao. De forma semelhante, no Novo Testamento ha somente estes
trés preceitos. Por isso um homem néo pode assumir outros deveres.’

Pela préatica de uma filosofia moral, e Bacon concebe a moral como
ativa, se instalaria a republica dos fiéis. Seria utépico o ideal baconiano?
Talvez. Mas a construgdo do novo homem era vista por ele como
possivel, bastando a humanidade seguir os preceitos apontados na
Sagrada Escritura: adoracdo do homem a Deus, ética nas relacbes com o
proximo e consigo mesmo.

3. A Estrutura da Moral Baconiana

N’Opus Tertium, Rogério Bacon explica ao Papa Clemente IV que a
sétima parte d’Opus maius, Filosofia Moral, apresenta-se dividida em seis
partes8, as quais ele chama:

- Sobre as verdades teologicas;

- Sobre a observéancia das leis;

- Sobre a moral humana;

- Sobre a demonstracédo da verdadeira religido revelada;

- Sobre a busca da eficacia pratica da religido demonstrada como
verdadeira;

- Sobre as decisdes judiciais que visam a obtencdo da justica.

A partir desta divisdo, nota-se que Rogério deu a ultima parte
d’Opus Maius um recorte teoldgico, politico e ético, ou seja, tratou de
questdes sobre as relacbes do homem com Deus, com o préoximo e
consigo mesmo. E é nesta perspectiva que exporemos a Filosofia Moral
baconiana.

3.1. Filosofia Moral e Deus

A primeira dessas partes é chamada por ele de teoldgica, visto que
diz respeito aos deveres do homem para com Deus e as substancias
angelicais. Bacon defende a existéncia de uma estreita relacdo entre

7 “Nam primo in libris Moysi sunt mandata et leges de Deo et cultu divino; secundo de
comparatione hominis ad proximum in eisdem libris et sequentibus; tertio docetur de
moribus, ut in libris Salomonis. Similiter in novo testamento hec tria tantummodo
continetur; nam homo non potest alias rcipere comparationes”.M.P. p. 6

8“Et hac habet sex parts magnas: prima ordinat hominem ad Deum, secundum quod esse
posset philosophiae, et certificat quae potest de Deo, et de Angelis, [...]J; nam secunda pars
moralis philosophiae dat leges publicas [...]; tertia pars est de virtutum honestate ut
amentur [...]; et quarta est de sectarum revolutione, ut uma eligatur quae per totum
mundam habeat dilatori, et aliae reprobentur [..]J; quinta vero pars est de sectae jam
persuasae et probatae exhortatione ad implendum in opere et ad nihil faciendum in
contrarium®. Opus Tertium, pp. 48-52.
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Metafisica, Filosofia Moral e Teologia. Rela¢do esta que pode ser
comprovada se, segundo ele, se pensar que Metafisica e Filosofia Moral,
mesmo que por caminhos diferentes — a Metafisica pelo transcendente; a
Filosofia Moral, pela agéo-, tratem de assuntos relativos a Deus, aos anjos,
a vida eterna e questGes afins. A Metafisica, através de principios comuns
a todas as ciéncias, investiga qualidades metafisicas: através do corporeo
investiga o espiritual; através da criatura, descobre o Criador; através da
vida presente direciona a vida futura e fornece muitas questdes
introdutorias a Filosofia Moral.

O pensador ndo propBe um conflito entre Teologia e Filosofia
Moral, ja que a Filosofia faz parte da sabedoria de Deus, mas aponta para
um confronto entre uma Teologia como fim em si mesma e uma reforma
teoldgica exigida pelo desenrolar dos acontecimentos. A verdade, sendo
uma s6, é conteddo idéntico tanto a Filosofia quanto a Teologia, no
entanto, a aproximacao com a verdade se daria por duas vias: a filoséfica
e a teoldgica. A Filosofia ndo é vista por ele como uma totalidade
autosuficiente. Ao contrario, a Filosofia encontra seu fim no servigo que
presta ao entendimento da Teologia. Quanto a aproximacédo da Metafisica
com a Teologia, Bacon afirma numa passagem da Filosofia Moral, que h&
varios principios metafisicos que provam a existéncia de Deus:

Deus existe e este fato pode ser provado metafisicamente; a
existéncia de Deus é naturalmente conhecida por todo homem; Deus é de
infinito poder e infinita bondade e, associado a isto, Ele é de infinita
substancia e esséncia, o que segue que Ele é o melhor, 0 mais sabio e o
mais poderoso; Deus € um em esséncia e ndo mais que um; Deus nao so é
um em esséncia, mas trino de outra forma, o que pode em geral ser
explicado pela metafisica; Ele criou todas as coisas e rege o reino da
natureza; que além das coisas corpéreas Ele criou as substancias
espirituais as quais nos chamamos inteligéncias e anjos, porque
inteligéncia é um termo que significa uma natureza, mas anjo € um termo
gue significa um servico. Esta ciéncia também investiga quantas sdo as
atividades dessas inteligéncias, de acordo com suas relagdes com a
metafisica, até onde é possivel para elas serem conhecidas pela
inteligéncia humana; que além dos anjos Ele fez outras substancias
espirituais que sdo as almas racionais dos homens; que Ele as fez
imortais; que a felicidade da outra vida € o mais alto bem; que Deus tem
a direcdo moral da raca humana exatamente como Ele dirige todas as
coisas no reino da natureza; que para aqueles que vivem de acordo com o
direcionamento de Deus, Ele promete a felicidade futura; que devemos
adorar Deus com toda reveréncia e devocdo; que assim como a conduta
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do homem em relagéo a Deus é regulada pela devida reveréncia, assim ¢
sua conduta em relacdo ao seu préximo, regulada pela justica e a paz e
seu dever para consigo, pela integridade da vida; que um homem néo
pode pelos seus proprios esfor¢os saber como agradar a Deus com a
devida devocéo, nem como se conduzir em relacdo ao seu préximo e a si
mesmo, mas ele precisa de que a verdade dessas coisas seja revelada a
ele; que a revelacdo deve ser feita a apenas um, e este, deve ser mediador
de Deus e da humanidade e o vigario de Deus na Terra. Ele ¢é o legislador
e 0 mais alto padre que nas coisas temporais e espirituais tem completo
poder como se fosse um Deus humano®.

Para Bacon, a Metafisica é capaz de ensinar aceitavelmente que
Deus existe, que Ele é naturalmente conhecido, que Ele é de infinito
poder, que Ele é um e que é trino. Mas a forma como existe a trindade?, a

9 “Dico igitur quod Deum esse oportet, sicut ibi debet ostendi; et secondo, quod Deum esse
naturaliter cognoscitur ab omni homine; et tercio, quod Deum est potentie infinite et
bonitatis infinite, et simul cum hoc, quod est essentie et substantie infinite, ut sic sequatur
quod sit optimus, sapientissimus et potentissimus; quarto, quod est unus Deus in essentia,
et non plures; quinto, quod non solum est unus in essentia, sed alio modo trinus, quod
modus in universali methaphisico proferri habet, hic autem in propria disciplina
explicandus; sexto, quod omnia creavit et gubernat in esse nature; septimo, quod preter
corporalia formavit substantias spirituales, quas vocamus intelligentias et angelos, quia
intelligentia est nomen nature, &ngelus est nomen officii; et quot sunt et que sunt eorum
operationes secundum quod ad methaphisicum pertinet, prout possibile est sciri per
rationem humanam; octavo quod preter angelos fecit alias substantias spirituales, que sunt
anime rationales in homninibus; nono quod fecit eas immortales; et décimo, quod est
felicitas alterius vite, id est summumbonum; undécimo, quod homo est capax illius
felicitatis; duodécimo, quod genus humanum Deus gubernat in via moris, sicut cetera in
esse nature; terciodecimo, quod illis, quid recte vivunt secundum gubernationem Dei,
primittit Deus futuram felicitatem, sicut Avicenna docet décimo Methaphisice, et quod
male viventibus debeatur infelicitas futura horribilis; quartodecimo, quod Deo cultus cum
omni reverentia et devotione dbeatur; quintodecimo, quod sicut homo ad Deum naturaliter
ordinatur per debitam reverentiam, sic ad proximum per iusticiam et pacem, et ad seipsum
per vite honestatem; et sextodecimo, quod non potest homo per propriam industriam sciri
qualiter Deo placet cultu debito, nec quomodo ad proximum nec ad se ipsum se habere
debeat, sed indiget in hiis revelanda veritate; decimoseptimo, quod uni tantum debet fieri
rvelatio, quod iste debeat esse mediator Dei et hominum, et vicarius Dei in terra, cui
subiciatur totum genus humanum, et cui credere debeat sine contradicione, quando
probatum fuerit certitudinaliter quod iste sit talis, ut nunc est assignatum; et iste legis lator
et summus sacerdos, qui in spiritualibus et temporalibus habet plenitudinem potestatis,
tanquam Deus humanus.” M.P. pp. 7-8.

10 Para Rogério Bacon, a trindade ja era tratada por Platdo, por neoplatdonicos e por
Avristoteles, como vemos no seguinte trecho da Filosofia Moral: “Segundo Claudius, um dos
expositores das Sagradas Escrituras, [...] Platdo com louvavel ousadia, maravilhoso génio,
imutavel proposito, buscou, encontrou e proclamou as trés pessoas de Deus. Deus, o Pai,
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Metafisica ndo é capaz de explicar completamente, pois esta é uma
verdade que se capta através da revelagdo mais do que pela razéo.
Portanto, onde a Metafisica ndo é capaz de explicar, da-se a revelagéo.
Ainda segundo Bacon, Avicena explica por que para os filésofos era mais
dificil a compreensdo da terceira pessoa de Deus: o Espirito Santo. Para
eles, a verdade aparece mais claramente em relacdo ao Pai e ao Filho,
porque é mais dificil entender a processdo do Espirito Santo a partir de
duas pessoas distintas, do que a geracdo de uma delas a partir da outra.
Aquele que foi capaz de adquirir um conhecimento do Espirito Santo,
conheceu muito mais sobre as outras pessoas de Deus.!!

Rogério explica que aquilo que ¢ criado por Deus deve ser Deus, ja
gue tem a esséncia natural do Criador, ainda que seja diferente em
pessoa. E desde que o que € gerado tem infinito poder e infinita bondade,
€ capaz de gerar infinita bondade, portanto, é capaz de gerar uma outra
pessoa. Entdo, por isso, 0 Pai gera a mesma pessoa, sendo, portanto, o
Espirito Santo gerado por ambos — Pai e Filho -, pois se ele é gerado so
pelo Filho, ele ndo pertencerd ao Pai, nem existira uma plena relagdo
entre eles, e ndo terd completo acordo com as pessoas divinas, o que é
contrario a razdo. Segundo esta visdo, ndo havera também igualdade de
amor, porque o Pai amara mais o Filho que Ele gerou, do que o Espirito

também a mente paterna, arte ou sabedoria, e 0 mutuo amor de ambos. [...] Porfirio, como
disse Agostinho no décimo livro da Cidade de Deus, capitulo XXIX, defendeu a existéncia
de um Pai e seu Filho, que ele chamou intelecto paterno e mente, e 0 meio-termo desses, a
guem, segundo Agostinho, nés pensamos que ele chamou de Espirito Santo e, segundo seu
costume, ele os chamou trés deuses, onde, embora ele empregue seus termos livremente, ele
ja percebia a verdade neles contida. [...] Aristételes afirma no inicio do Paraiso e o Mundo
gue na divina adoragao nosso objetivo é exaltar um Deus através do namero trés, exceléncia
por causa das propriedades das coisas que foram criadas. E portanto ja que toda criatura,
como ¢é evidente na Metafisica, € um vestigio da Trindade, deve haver uma Trindade no
Criador.”. “Nam Claudius, unus de expositoribus Scripture Sacre [...] Plato tres divinitate
personas laudabili ausu, mirabili ingenio, immutabile consilio quesivit, invenit, prodidit:
Patrem Deum, paternamque mentem, artem, sixe consilium, et utrisque amorem mutuum.
[...] Et Porfirius, ut Augustinus dicit libro décimo De civitate Dei, predicavit ‘Patrem et eius
Fillium’, quem vocat ‘paternum intellectum et mentem’, et ‘honum medium’, ‘wuem, ut ait
Augustinus, putamus ipsum dicere Spiritum Sanctum’, et more nostro quemlibet apelasse
Deum; ubi si ‘verbis indisciplinatis’ utatur, videt tamen quid tenendum sit. [...] Et
Avristotiles decit, in principio Celi et mundi quod in cultu divino adhibemus nos
magnificare Deum unum per numerum ternarium, eminentem proprietatibus eorum que
creata sunt; et ideo, cum omnis cretura, ut ex methaphisics patet, est vestigium Trinitatis,
oportet quod in Creatore si Trinitas”. M.P. pp. 10-11.

11 “Et ideo illi, qui potuerunt habere noticiam Spiritus Sancti, longe magis habuerunt de aliis
personis.” Cf. M.P. p.12.
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Santo que Ele ndo gerou. Portanto, Bacon defende que o Espirito Santo é
Deus, porque ele tem a natureza divina, e Deus o amard como ao Filho,
com um infinito amor. E desde que o amor do Pai ndo pode ser menor
gue um amor infinito, porque seu amor esta de acordo com o seu poder,
conclui-se que o amor do Pai pelo Espirito Santo ser4 tdo grande quanto o
do Filho pelo Espirito Santo. Por conseguinte, ambos, o Espirito Santo e o
Filho devem ter sido gerados pelo Pai.l?

A leitura da compreensdao da moral segundo antigos filésofos
revela que eles ao tratarem de assuntos tais como a media¢do dos anjos
entre os homens e Deus e a imortalidade da alma, néo afirmaram nada
indigno ou em desacordo com o Cristianismo. E com este sentimento que
Bacon aceita as contribui¢des dos antigos.

Eu fiz essas afirmacgdes porque outros algumas vezes tentaram
obscurecer sentimentos encontrados em livros dos filésofos. Mas nés
percebemos com satisfacdo tal afirmacdo em testemunho de nossa fé; e é
certo que esses homens aprenderam por meio de uma revelagéo feita a
eles e aos sagrados patriarcas e profetas.13

Bacon considera que quando se dedicaram a imortalidade da alma,
em tratados sobre a moral, Aristoteles, Avicena, Cicero, Marcus Tulius,
Sécrates, Platdo, Plinio, Varro e Agostinho fizeram afirmacdes sobre a
ressurrei¢do. Bacon justifica a defesa da ressurreicao feita pelos fil6sofos
dizendo que eles sabiam que o poder de Deus é infinito e, portanto, Ele
pode motivar o mesmo corpo a retornar. E que Aristételes diz que a vida
se forma na morte se uma transformacéo acontecer a primeira substancia.
Desde que, portanto, Deus € capaz de motivar essa transformacdo, como
¢ evidente, a ressurrei¢cdo pode acontecer.

Se Platéo afirma que as almas retornam aos corpos e Varro, que a
alma retorna ao mesmo corpo, e se Porfirio, 0 maior dos filésofos de
acordo com Agostinho, afirma que uma alma purificada nunca ir4 para o
mal nem para esse mundo mas para Deus, o Pai, a ressurreicdo deve
assim resultar das afirmac6es dos filésofos.14

12Cf, M.P. p.12

13 “Hoc dico, quia aliui nituntur aliquando obfuscare sententias catholicas in libris
phylosophorum repertas; sed guadenter debemus eas recipere in testemonium nostre fidei;
et quia certum est hec habuisse per revelationem factam eis et sanctis patriarchis et
phylosophis.” M.P, p. 20.

14 “Sj jgitur Plato voluit animas redire ad corpora, et Varo as idem corpus, et Porfirius,
phylosophorum maximus, secundum Augustinum, vult quod anima purgata nunquam ad
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Na medida em que a ressurreicéo é tratada por eles como o retorno
da alma purificada ao seu corpo, a obediéncia aos mandamentos de Deus
¢ o cultivo das virtudes defendidas por esses filésofos que entendiam ser
a virtude pertencente a completa unido formada de corpo e alma, ou seja,
o homem, como afirma Aristételes no De Anima. Os filésofos, portanto
afirmaram que a felicidade pertence a completa unido: “eles ndo
afirmaram que o homem é uma alma num corpo, mas na realidade é o
composto de alma e corpo, de forma que a esséncia do homem é formada
de alma e corpo™.15

O que impede 0 homem de atingir o conhecimento da vida eterna?
Para os antigos fil6sofos, a vida do homem se encontra no limite entre a
felicidade da outra vida e a miséria preparada pelo mal. Somos entéo
impedidos de alcangar um conhecimento da vida eterna por causa dos
pecados, da aten¢do ao corpo, dos apelos do mundo sensivel, da auséncia
de revelagdo. Rogério Bacon diz que Avicena, nos Fundamentos da Filosofia
Moral, nos compara a um paralitico a quem deliciosas comidas sdo
trazidas mas ele ndo percebe sua docura até que seja curado de sua
paralisia e sua enfermidade seja removida. Tal é nossa condicdo a
respeito da dogura da vida eterna, por causa dos n0ossos erros e nossa
unido com um corpo mortal; pois os pecados afetam o desejo da alma
racional, e o peso do corpo a oprime, e a atencdo que se concede a este
mundo dos sentidos nos faz negligenciar o0 mundo insensivel e
espiritual .16

Os filosofos defenderam que para o conhecimento da felicidade é
imprescindivel o abandono dos pecados e 0 desapego das coisas do corpo
e do mundo, afim de que o homem esteja pronto para receber a
iluminacao interna e seja capaz de entender os artigos da verdade e da fé,
e receba uma sabia contemplacéo da felicidade futura. Avicena aponta os
passos que podem levar o homem ao conhecimento e deleite da
felicidade eternal’: a purificacdo da alma; ndo permitir que os desejos do
corpo conduzam a alma; a elevacdo da alma deste mundo dos sentidos; a

malum nec ad hunc mundum, sed ad Deum patrem itura est, tunc oportet quod ex dictis
phylosophorum sequatur resurrectio.” M.P, p. 23.

15 “Et ideo felicitatem posuerunt coniuncti esse; unde non posuerunt hominem esse animam
in corpore, sed vere compositum ex anima et corpore, ita quod sua essentia sit sola anima in
corpore”. M.P, p. 23.

16 Cf. M.P, p. 25.

17 “Et sunt sunt quatur, scilicet peccatum, occupatio circa corpus et mundis sensibilis
amplexus et defectus revelationis: nam revelatio non est in potestate nostra”. M.P, p. 25.
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comprovacdo por meio da revelagdo daquelas coisas que a mente
humana néo é capaz de sozinha formar julgamento.

Bacon chama a atencéo para a necessidade de estarmos atentos as
armadilhas e ndo sermos aprisionados pelos vicios, pois, “os infiéis
depois de suas transgressfes serdo compelidos a acreditarem n&o por
palavras, mas por exemplos, ndo por ameacas, mas pelo sofrimento das
punices”i8, A eternidade para os maus € uma desvantagem visto que a
punicgdo sera eterna.

Percebe-se que Rogério Bacon faz uma tentativa de resgatar o
pensamento dos filésofos antigos associando 0s seus preceitos morais aos
dogmas cristdos. O que resulta que néo é prudente abandonar o que esses
filésofos escreveram, seja em grego, hebraico ou arabe, mas, dominando
essas linguas, ser capaz de bebendo desta fonte, utilizar seus
ensinamentos para o fortalecimento da fé.

3.2. Politica e Filosofia Moral

A segunda parte da Filosofia Moral, a que Bacon chama de politica,
trata da orienta¢do do individuo e dos povos em relacdo a observancia
das leis a fim de ajustar o Estado e regular as rela¢Ges entre seus
membros, “pois o homem é um animal social e isto estd de acordo com
sua proépria natureza”.’® O homem é testado em relacdo a sua conduta
moral no convivio com outros homens. Pois ele, ndo se bastando a si
mesmo, precisa praticar as leis da convivéncia, dai ser inato ao homem
ter alguma organizacdo social. Rogério diz que, segundo Aristételes e
Averrois, “um eremita, vivendo isolado, ndo é parte de uma sociedade
organizada, ndo é nem bom nem mau”2, Como defendem os estdicos, 0s
homens foram gerados para beneficios uns dos outros. Enfim, nos néo
nascemos para ndés mesmos.

Sob clara influéncia platénica, Bacon pensa como o filésofo grego
que defende que “um Estado mais justamente organizado € aquele no
qgual cada cidaddo conhece sua propria funcdo”.2! A organizacdo do
Estado exige o estabelecimento de leis e essas leis devem, em primeiro

18 “Unde posuerunt quod Deus ‘obedientibus sibi preparavit promissionem felicem, [...] et
inobedientibus promissionem terribilem’”. M.P, p. 30.

19 “Nlam homo est animal sociale, et de sua proprietate est”. M.P, p. 45.

20 “[...] vir heremita, quid non est pars civitatis, sed sibi soli vacat, neque est bonus neque
malus”. M.P, p. 46.

21 “Unde aput Platonem illa civitas iustissime ordinata traditur, in qua quisque proprios
nescit affectus”. M.P, p. 40.

52  Kairos - Revista Académica da Prainha Ano VI1/1, Jan/Jun 2010



lugar, considerar a preservagdo da espécie humana, para tanto, foi
necessario que os legisladores criassem as leis do casamento e
determinassem como prejudicial ao Estado a fornicacdo e a sodomia. Em
segundo lugar, as leis sdo dadas em concordancia com as relacbes
existentes entre sujeitos e prelados, senhores e escravos e em observancia
das diferencas entre todas as classes, segundo uma classificacdo de
Avicena para quem o Estado, através da instituicdo das leis, deve ser
organizado em trés partes; aqueles que administram, aqueles que servem
e aqueles que sdo peritos na lei?2. Sao considerados o exilio e a morte para
aqueles que, ndo se submetendo a essas leis, representam risco a
harmonia do Estado. Os homens devem ajudar e defender uns aos outros
e se unirem contra os inimigos da lei no esfor¢o para subordina-los.

Estabelecidas as regras dessas relagdes, o Estado deve se ocupar da
captacdo e aplicacdo de fundos publicos. A origem desses fundos pode
ser encontrada nos contratos entre governos, nas multas, no espélio dos
rebeldes. Devem ser aplicados para assegurar aqueles que ndo tém como
se manter: somente velhos e enfermos. A preguica e a falta de ocupacéo
sdo condenadas e desencorajadas. Estes fundos devem também se
destinar ao sustento de professores da lei e médicos e para usos publicos.
As leis devem, por fim, fomentar a boa convivéncia e a paz entre os
cidaddos. Se um Estado tem leis boas e sélidas, o seu modelo deve ser
estendido para o mundo inteiro. Nesta afirmagéo é sugerida para este fim
a lei do Cristianismo, ou seja, como preceitos a serem seguidos por todos
0s governos do mundo.

3.3. A Felicidade e a Moral

A terceira parte trata da conduta do homem em relacdo a si mesmo.
Mais uma vez, pode-se perceber a forte influéncia dos antigos fil6sofos?3
na sua concepcao de moral, principalmente de Aristoteles. A influéncia
da moral aristotélica se traduz no seu entendimento da moral como
ciéncia civil, na medida em que diz respeito a conduta pessoal a fim de
gue cada homem possa, através do cultivo da virtude e mantendo-se
livre dos vicios, viver em sociedade. Ao homem, para Rogério Bacon, é
possivel, por meio de reconhecimento da graga divina e pela pratica

22 Invoca-se aqui o pensamento do Pseudo Dionisio tdo divulgado na Idade Média, da classe
dos “Oratores, .......c.coceenne e liboratores”.

23 Para tratar da Etica, Bacon recolhe trechos da Etica a Nicdmaco de Aristoteles; das Cartas a
Lucilio, De Constantia e do De Ira de Séneca; dos Paradoxos, dos Tusculanos e De Officii de
Cicero; dos Fatos e Ditos Memoraveis e do Domate Platonis de Valério Maximo; do De Deo
Socratis de Apuleio. Cf. 72?22?2777
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incansavel de bons atos, lapidar seu carater e tornar-se um homem
virtuoso. A este respeito ele cita Séneca:

N&o ha nada tdo pesado e dificil que a mente humana nao possa
dominar pela préatica constante. [..] N& ha nada nos vicios que
possamos dizer que ndo pode ser removido; nds estamos doentes de
males curaveis, e a natureza nos ajuda, criados como fomos para a
totalidade, se desejarmos a cura, nés avangamos num caminho fécil, uma
vez que Deus é nosso auxilio.?

O trabalho constante do homem sobre si mesmo na busca do
refinamento moral e na repeticdo da pratica de boas a¢des deve, segundo
Bacon, ter algumas perguntas de partida: Qual de suas faltas vocé
corrigiu hoje? A qual vicio vocé se opds? Ou ainda: No que vocé é melhor
agora? Este pensamento de Bacon é corroborado por Séneca para quem
as respostas podem surgir por meio de um exercicio diario de
retrospeccao.

Eu mesmo aproveito essa oportunidade e diariamente [...] examino
meu dia inteiro e considero o que eu disse e fiz, ndo escondo nada de
mim mesmo, ndo deixo passar nada. Pois, por que eu deveria temer meus
erros quando eu posso dizer; cuide para nédo fazer isso novamente, eu lhe
perdoo dessa vez. 25

Os vicios devem ser assim combatidos constantemente pois eles
empurram o homem para 0 pecado, ou seja, para uma condicdo fora da
ordem da natureza, a exemplo do que acontece com aquele que é
dominado pelo apego exagerado as coisas materiais e pelo prazer sexual.
O pecado cega e desfigura 0 homem enfraquecendo sua alma racional e 0
rebaixando ao nivel dos irracionais. Além disso, Bacon afirma:

A filosofia atesta [...] que os homens maus perdem sua identidade,
porque a identidade de uma coisa consiste em manter em ordem e
preservar sua natureza. Mas o pecado é contrario a ordem da natureza,

24 “Nichil est tam difficile et arduum, quod non humana mens vincat et in familiaritatem
perducat assidua meditatio, nillique sunt tam feri et sui iuris affectus, ut non disciplina
perdomentur.[...] Non est in viciis quod dicas excidi non posse; sanabilibus egrotamus mali,
ipsosque nos in rectum genitos natura, si emendari velimus, iuvat. Nec, ut quibusdam
visum est arduum in virtutes et asperum iter est:plano itur, ipso Deo invante. M.P, pp. 54-
55.

25 “Utor hac potestate et cotidie aput me causam duco. Cum sublatum conspectu lumen est,
totum diem mecum iam scrutor, factaque ac dicta med metior, nichil michi ipse abscond, nil
transeo. Quare enim quicquam ex erroribus meis timeam, cum possim dicere: Vide ne istud
amplius facias; nunc tibi ignosco? M.P, pp. 58-59.
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portanto, os homens maus deixam de conservar sua identidade. E
necessario portanto, retirar da classificacdo de humanos, aqueles cujas
maldades o excluem do status de homem. A conclusdo é que vocé nao
pode conservar como humano o homem que foi transformado pelos
vicios.26

Mas, € possivel ao homem se curar de seus vicios? Bacon responde
a esta questdo a partir de duas passagens do Tusculanae disputationes de
Cicero. Uma onde ele afirma que a cura dos vicios se da pelo
desenvolvimento de virtudes; outra, segundo o qual o homem que é
afetado pelos vicios deve ser tratado de forma a perceber o quanto seus
desejos sdo insignificantes. Este homem deve ser levado a buscar
objetivos nos estudos, nos negdcios e até em outras regides que lhe
tragam novos ares.?’

Bacon traz entdo uma questdo levantada por Séneca; por que a
virtude pode ser ameacgada pelos vicios? Ou, perguntando de outra
maneira: Se o0 mundo é regido pela providéncia, por que tanto mal
acontece aos homens bons? Ele apresenta uma resposta utilizando uma
bela passagem de Séneca na Carta a Lucilio:

Deus trata 0 homem bom como um favorito: ele o tenta, o pde a
prova, o prepara para si mesmo. Nenhum mal pode acontecer ao homem
bom; opostos ndo se misturam. Assim como tantas correntes e tdo grande
guantidade de agua da chuva [...] ndo mudam o gosto do mar, se quer o
alteram, da mesma forma o choque da adversidade ndo perturba o
espirito do homem bom. Ele permanece imével e da a cada evento as
cores do seu carater, pois ele é superior a todos os acontecimentos
externos. E ndo digo que ele é insensivel a essas coisas, mas ele as
domina, e sua calma e placida natureza é suporte contra todas as
adversidades. Ele considera todas as coisas adversas como parte do seu
treinamento. A virtude cresce fragil sem um adversario. Os virtuosos sao
maiores e sua habilidade aparece quando mostram seu poder através de
desafios. [...] A questdo ndo é o que vocé suporta, mas como Vvocé
suporta.z8

2% “Et phylosophia probat [...] quod mali non sunt, quia illud est, quod ordinem retinet
servatque naturam; sed peccatum est contra ordinem nature; ergo mali esse desistunt. Et
ideo necesse est ut, quos ab humana conditione deicit improbitas, infra hominis meritum
detrudat”. M.P, p.57

27 Cf. M.P, pp. 67-68.

28 “Bonum virum Deus in deliciis non habet:experitur, indurat, sibi illum preparat. Nichil
accidere bono viro mali potest. Non miscentur contraria. Quemadmorum tot amner, tantum
superne deiectorum ymbrium, tanta saporem maris nec remittunt quidem, ita adversarum
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Eis no que consiste a virtude do sabio: ele é de natureza calma e
placida e ndo se deixa atacar por insultos e injurias. Ele, o sabio, ndo pode
perder nada pois norteia sua vida pelo equilibrio e ndo confiando na
fortuna, ele mantém seus bens em seguranca. A virtude Ihe basta “pois a
virtude é livre, inviolavel, inatingivel e inabalavel”2. O que resulta, para
Bacon, que o saber é também uma virtude e deve ser cultivado. Este
cultivo exige do homem o abandono de falsos saberes, o desapego a
falsas autoridades, a pureza da alma e da mente a fim de receber a
dadiva da revelagdo. O verdadeiro saber é capaz de melhorar o homem
se este saber for fundamentado em preceitos morais, e estes preceitos
estdo contidos na Sagrada Escritura, pois esta traz os direcionamentos
para a vida do homem nas suas rela¢ées com Deus, com o0 proximo e com
ele mesmo.

A busca da felicidade seja no mundo material seja no mundo
espiritual, era para Rogério Bacon a finalidade da religido, pois “ndo ha
nada na filosofia mais necessario ao homem ou de tamanha grandeza e
honra”.3° Deus quer que o homem alcance a felicidade e:

Ele ndo pode negar a raca humana um conhecimento do caminho
da salvagéo, ja que Ele deseja que todo homem se salve. A sua bondade é
infinita, por conseguinte, ele tende deixar a humanidade os meios pelos
guais eles podem ser iluminados para obterem um conhecimento dos
caminhos da verdade. [...] Pois alguns creem que esta felicidade consiste
nas delicias do corpo, alguns, nas delicias da alma, e ainda outros, nas
delicias de ambos.3!

impetus rerum viri fortis non verit animum; Manet in statu et, quicquid evenit, in suum
colorem trahit; est enim omnibus externis potencior. Nec hoc dico non sentit illa, set vincit
et quietus placidusque contra advrersa attollittur. Omnia adversa exercitacines putat.
Marcet sine adversario virtus. Tunc apparet quanta sit quantumque polleat cum quia possit
paciéncia ostendit. Quicquid accidat boni consulant, in bonum verdant. Non quid, set
gquemadmodum feras, interest”. M.P, pp.103-104.

29 “Libera enim est, inviolabilis, immota, inconcussa”. M.P, p.111.

30 “Nec est aliquid de philosophia ita necessarium homini nec tante utilitatis nec tante
dignitatis”.M.P, p.187.

31 “Nunquam vero Deus potest denegare humano generi cognicionem vie salutis, cum
omnes homines velit salvos fierit.[...] Et sua bonitas infinita est, propter quodo relinquit
hominibus semper modos, per quos illuminentur ad cognoscendum viam veritatis.[...] Set,
preter has fines, est allus, scilicet felicitas alterius vite, quam diversi deversimode querunt et
intendunt; quia quidam ponunt hanc in deliciis corporis, quidam in deliciis anime, quidam
in deliciius utriusque”. M.P pp.188-189.
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Tendo apresentado a busca da felicidade como a finalidade da
religido, Rogério Bacon chama a atencdo para o fato de que a busca da
religido capaz de conduzir a humanidade a este fim tem como objetivos:
“converter todo o mundo a verdade, fortalecer os homens contra as
tentacBes, transformar o conhecimento imperfeito em conhecimento
perfeito da verdade, fortalecer os infiéis com razdes de sua fé”.32 Ele
entdo apresenta o Cristianismo como a religido perfeita que deve ser
difundida para todos 0s povos por ser capaz de resistir aos ataques do
mal. Mas o que da aos cristdos esta condi¢cdo? Para Rogério Bacon, a
verdade de sua religido e sua busca de Deus. Mas como provar a verdade
da religido? Bacon responde: “Por dois caminhos. Um pelos milagres,
mas isto ndo esta no poder do homem. O outro, pela filosofia que é uma
revelacdo geral de Deus a toda a humanidade™s3,

A firmeza do cristéo se funda na sua capacidade de entender que o
sentido da religido é a dadiva do homem ser iluminado para a
compreensdo de que a criatura, ha sua condicdo de finitude e limite, deve
adorar e fazer a vontade do Criador, em pensamentos e atos, pois “o
poder finito ndo é capaz de criar, porque ha uma distancia entre nao-
existéncia e existéncia. Portanto a transicdo da ndo-existéncia a existéncia
deve se dar através do poder infinito de um agente. Por conseguinte, a
criatura deve reveréncia ilimitada ao Criador”.34

Considerando o Cristianismo como a religido que sozinha contém
a salvacdo da humanidade, é esta religido que deve ser preferida por
apresentar verdades universais referentes a Deus: “Deus é a causa
primeira, eterna, tem infinito poder, sabedoria e bondade, é criador e
regente de tudo”.35 Deus é um e ha uma Unica raca humana, o que segue
qgue ha uma religido revelada. Mas como provar que o Cristianismo é
fruto da revelacdo de Deus? Bacon cita Alfarabi que aponta trés caminhos
para esta prova:

Um caminho é que o perfeito legislador da religido revelada deve
ter a evidéncia de profetas que o precederam e dos que virdo depois dele,
e Cristo tem esta evidéncia. Outro caminho é pelos milagres e o perdédo

32 Opus Tertium. p. 63. Esta obra de agora em diante sera citada como O.T.

30.T, p.64.

34 “Ceterum, beneficium creacionis est infinitum in hoc, quod non potest fieri nisi per
potenciam infinitam: nulla enim potencia finita potest creare, quia infinita est distancia inter
non esse et esse; ergo ad esse sit per infinitam potenciam agenis. Quapropter creatura debet
creatori reverenciam infinitam”. M.P, pp.205-206.

3 0.T, p.67.
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dos pecados foi 0 maior de todos os milagres e foi obra de Cristo. O
terceiro caminho é que os mais altos ideais morais sdo encontrados no
Cristianismo.36

4. Considerac0es Finais

Em seus escritos Bacon convocava 0s mestres para uma reforma
gue atendesse ao mundo da experiéncia imediata. A experiéncia
imediata, no entanto, ndo deve ser compreendida como apelo ao
imediatismo dos resultados (como a modernidade fez com a ciéncia), mas
com a presteza na compreensdo da natureza e seus fendmenos e no uso
dessa ciéncia respaldado pela consciéncia ética do individuo. O seu
programa cientifico apresentava-se como ato de reforma moral. Pela
pratica de uma filosofia moral, e Bacon concebe a moral como ativa, se
instalaria a republica dos fiéis. Seria utdpico o ideal baconiano? Talvez.
Mas a constru¢do do novo homem era vista por ele como possivel
bastando a humanidade seguir os preceitos apontados na Sagrada
Escritura: adoracdo do homem a Deus, ética nas relagdes com o proximo
e consigo mesmo. Para Bacon, cada busca pelo conhecimento deveria ser
antecedida da questdo ética: em que ponto este saber me fara melhor
como individuo e como parte de uma sociedade?
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O CONCEITO DE COMUNIDADE
SEGUNDO LIMA VAZ

Profa. Dra. Ir. Maria Celeste de Sousal*

A comunidade humana é, pois, j& na sua génese, constitutivamente ética, e esta
eticidade se explica, na sua razdo Ultima, pela submissao, tanto dos sujeitos como da
relagdo intersubjetiva que entre eles se estabelece, & primazia e & norma do ser. O ser
rege tanto o agir individual como o agir social.

(Henrique Claudio de Lima Vaz, Antropologia Filoséfica Il, p.77)

Resumo: O artigo objetiva demonstrar a inteligibilidade radical do conceito de
comunidade segundo Lima Vaz. Ele tem dois topicos. No primeiro apresenta-se a
Ideia de comunidade como a racionalidade fundamental da relacdo intersubjetiva
e no segundo trata-se de demonstrar essa racionalidade por meio da categoria do
reconhecimento em seu movimento triadico: universalidade, particularidade e
singularidade, para a afirmacéo da expressdo constitutiva do homem enquanto
ser-com-0s-outros.

Palavras chaves: Lima Vaz, Ideia, Reconhecimento, Comunidade.

Abstract: This article sets out the demonstration of the radical intelligibility of the
community concept according Lima Vaz. Its has two topics. The first talks about
the community idea as fundamental rationality of the intersubjetive relation. The
second talk about the demonstration this rationality between of the recognition at
his three movements: universality, particularity and singularity for the
affirmation of the constitutive expression while been with another.

Keywords: Lima Vaz, ldea, Recognition, community. .
Introducéo

O artigo tematiza o conceito de comunidade segundo Lima Vaz.
Trata de apresentar a reflexdo ontoldgica sobre a intersubjetividade,
como uma expressdo constitutiva do ser humano. Para Lima Vaz, o
homem ¢é, desde sempre, um ser social e ético, logo, é por meio do

1 Especialista em Filosofia da Educagdo (UECE), Mestre em Filosofia Pratica (UECE),
Doutora em Filosofia (PUCSP), Vice- coordenadora do GT Um olhar interdisciplinar sobre a
Subjetividade Humana (UECE), Professora colaboradora do Mestrado Académico (UECE),
Coordenadora do Curso de Filosofia (FCF), Professora de Filosofia (FCF), Professora da
Rede publica de Ensino do Estado do Ceara.
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exercicio da sua moralidade que ele efetiva concretamente a eticidade
social. Resgatar este sentido da vida-em-comum numa tentativa em
superar a racionalidade subjetivista que fundamenta a sociedade
moderna é a proposta de Lima Vaz.

Lima Vaz compreende que o sentido da vida comunitéria
sedimenta-se na relacdo de reciprocidade que corresponde a estrutura
dialética da liberdade. Por meio da dialética do reconhecimento
(Anerkennung) ele reflete a progressdo imanente da liberdade, por meio
da dinamica do conceito que particulariza o universal, dissolve-o e
afirma-o na singularidade concreta da vida comunitaria: “A Dialética &,
pois, a ‘alma’ do contetdo que produz e faz avangar no discurso sua
razdo imanente e, a0 mesmo tempo, determina a Ideia como ‘forma de
existir’ nas diferentes expressées sociais.

A dialética do reconhecimento explicita, portanto, as razfes
tedricas e praticas que permitem e asseguram a convivéncia humana e se
denominam como leis da liberdade. Ora, para Lima Vaz a semelhanga de
Hegel “a filosofia pensa o que &, pois o0 que §é, € a Razdo. O que é ndo é o
fato bruto, o poder ou a for¢ca que momentaneamente se impdem na
histéria™2. A filosofia pensa a efetividade racional da histéria presente na
existéncia pessoal e comunitaria e manifestada na presenca do ethos.

A pessoa é movimento de auto-expressdo. Cada categoria afirma
uma dimensd@o constitutiva e expressiva de seu ser. A categoria da
Intersubjetividade demonstra a experiéncia em que ela reconhece a si
mesma como ““ser-com-0s-outros” e compreende que é pessoa, ha medida
em que reconhece 0 outro como outro eu. Por ser uma experiéncia esta
categoria ndo p6e o mundo da natureza e o0 mundo da vida “entre
parénteses”, ja que a pessoa hdo é um ser puro3, mas um ser situado que
se interroga e torna-se objeto para o seu préprio conhecimento, nas trés
dimensdes reais: mundo, sociedade e o préprio Eu.

2H.C. de LIMA VAZ, Escritos de Filosofia 1V, p. 392.
3“0 homem né&o é um ser puro-ou ndo tendo a intuicdo imediata e absoluta de si mesmo - a
primeira realidade que circunscreve a sua situacéo é a realidade de seu préprio ser situado - a
realidade que se apresenta a ele ou que ele experimenta como questdo sobre si mesmo” (Cf.
H.C. de LIMA VAZ Antropologia Filoséfica Il, p. 10).
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O artigo divide-se em dois tépicos: 1) A Ideia* de comunidade
enfatiza o problema filoséfico e a metodologia usada pelo filésofo
brasileiro como instrumento para a interacdo simultdnea entre
antropologia, ética e metafisica; 2) A dialética do reconhecimentos
apresenta esta interacdo por meio da expressividade do ser-em-comum:
“partindo da situacdo do sujeito empirico e passando pelo modelo do
sujeito abstrato, a elaboracdo da categoria alcanca, assim, o nivel do
conceito ontoldgico, que é o sujeito do discurso sobre o ser do homem
(Dialética)™s.

1. A ldeia de Comunidade

Henrique Claudio de Lima Vaz é um filésofo sistemético’ e
dialético. Seu pensamento antropoldgico e ético situa-se no ambito do
logos que fundamenta o ser e o0 agir humanos, em uma atitude critica a
primazia da subjetividade moderna. Logo ele posiciona-se
favoravelmente ao retorno da metafisica, enquanto filosofia primeira.
Lima Vaz segue o caminho aberto por Hegel na Filosofia do Espirito
Objetivo® para refletir formal e teleologicamente a Ideia de comunidade,
nas obras Antropologia Filoséfica Il e Introduco & Etica Filosofica Il e em um
discurso dialeticamente articulado apresenta no “tempo logico do
conceito”, as expressfes universais, particulares e singulares que
explicitam o ser, 0 agir e o0 viver comunitario.

Convém observar inicialmente que a acep¢do fundamental da
dialética como método diz respeito a um caminho (méthodos) do logos
através de oposicdes que se apresentam tanto na ordem real quanto na
ordem racional e que o logos integra uma unidade superior. Oposicao

4 “Para Hegel a nogdo de Ideia equivale a nogédo de liberdade, autodeterminagéo, ou seja, ela
é a identidade que permanece e se afirma em seu fazer-se outro.” (Cf. H.C. de LIMA VAZ,
Introdugdo & Etica Filoséfica I, p. 389.)

5 Lima Vaz elabora sua categoria da Intersubjetividade, por um lado, tentando superar as
formas precéarias de um reconhecimento ndo pleno, ou ndo efetivo, baseadas na razédo
instrumental, que se reduzem nos critérios do util, do eficaz, do produtivo, do consumo,
numa palavra, na absolutizacdo da praxis; por outro lado, tentando superar o solipsismo.
(Cf. R.G. SAMPAIO, O Ser e os outros, p. 121.)

6 AF I, p. 166.

7“0 termo sistema é a transliteragdo do grego systema, proveniente do verbo synistanai, que
significa ‘estar de pé’ ou ‘estou de pé’. Da acepcdo metaférica inicial aplicada a significar
‘conjunto’ ou ‘reunido, o termo systema foi empregado para designar o discurso (logos) cujas
partes se inter-relacionam por meio de conexdes légicas de sorte a formar um todo
ordenado segundo critérios de natureza légica”. (Cf. H. C. de LIMA VAZ, Escritos de
Filosofia V, p. 12)

8 HEGEL, G. W. F., Enciclopédia das Ciéncias Filoséficas em compéndio (1830), p, 284-320.
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significa sempre distin¢do dos termos que se opdem. Oposicao real implica
uma distincdo real dos seus termos (por exemplo, sujeito e objeto
extramental, que se op6em no conhecimento finito). O procedimento
dialético ndo é um procedimento formal no qual uma légica é aplicada a
um conteddo que lhe é exterior. Ela traduz a légica intrinseca do
contetido, o dinamismo da sua prépria inteligibilidade.®

E evidente o problema que motiva Lima Vaz a filosofar sobre a
Ideia de comunidade. Ele preocupa-se com o homem em suas vicissitudes
histéricas, notadamente com o modelo social hodierno, sua crise
espiritual, o solipsismo e o niilismo ético que se estendem ao campo das
ideias e das praticas sociais, e alerta para o pragmatismo de uma
sociedade que existe para solucionar “o problema das necessidades que
se desdobram, como necessidades artificiais, numa cadeia infinita (o
‘mau-infinito’ na expressdo de Hegel, o ‘infinito em poténcia’ segundo
Avristételes)”19, cuja efetivagdo historica € a nossa sociedade de consumo.

Esta sociedade limita-se & primeira dimensdo da sociabilidade
humana, que é o sistema das necessidades econdmicas. Segundo Lima
Vaz, “a fascinacdo pelo objeto técnico na sua essencial referéncia
antropocéntrica, seja tedrica (ciéncia), seja operacional (técnica), é o fator
verdadeiro e mais eficaz do esquecimento do Ser e do descrédito da
metafisica bem como das consequiéncias niilistas que dai se seguem™1t,

Lima Vaz discorda radicalmente desse modelo de liberdade
individualista e da sociedade em vista da satisfacdo das necessidades
artificiais dos sujeitos. Para ele, a liberdade e a sociedade propriamente
humana requerem outro nivel de racionalidade que expresse a natureza e
a estrutura da convivéncia humana em um nivel mais elevado do que a
producédo e o consumo de objetos. Para superar, portanto, o solipsismo e o
niilismo ético e propor um conceito de liberdade que contemple a verdade
sobre a relagdo intersubjetiva, Lima Vaz aproxima-se do instrumental
tedrico hegeliano, e, metodologicamente faz certa analogia entre a
categoria de pessoa como expressividade e a Ideia Absoluta hegeliana como
método, na tentativa em encontrar o fundamento absoluto para o ser e 0
agir humanos.

Lima Vaz faz uma memoria do Ser, uma retrospectiva sobre o
pensamento constituido ao longo da histéria da filosofia até Hegel, sobre

9 H.C. de LIMA VAZ, Escritos de Filosofia VII, p. 158.
10 IDEM, Religido e sociedade nos Gltimos vinte anos, p. 39.
11 |IDEM, Escritos de Filosofia I, p. 282.
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as ideias matriciais que fundamentam a natureza e a estrutura da
sociedade, notadamente a metafisica antropolégica tomésica do “ato de
existir” (Esse) e o conceito platénico-aristotélico do Bem (t6 agathon), que
ao ser retomado nas obras sistematicas expressam o “ato de existir” da
pessoa como “movimento de auto-expressao”.

A ldeia de comunidade contempla esse movimento expressivo da
pessoa que se reconhece como ser-com-os-outros. Lima Vaz busca, com
efeito, o sentido da relacdo intersubjetiva que estd além do
individualismo. A sua teoria social e politica situam-se, portanto, em
meio a tensdo entre o modelo social e politico aristotélico, que defende o
principio da natureza politica do ser do ser humano (zoon politikon), e o
modelo social e politico hobbesiano, que defende o principio do beneficio
préprio na relagdo intersubjetiva.

Ele procura uma terceira via quando opta pela tradicéo aristotélica
e quando a pensa dialeticamente. Seu objetivo é elevar a sociedade ao
plano ético, como uma comunidade de homens livres, cuja relacdo
intersubjetiva seja regida segundo o direito de cada um ter a sua
dignidade pessoal reconhecida e de ser participe do consenso racional em
torno do bem comum. Essa elevacao é feita por meio da estrutura formal
e conceptual com que Lima Vaz exprime a inteligibilidade dialética de
gualquer sociedade dotada de sentido e que, enquanto tal, se opde ao
ndo-ser do absurdo.

Pela logica dialética ele apresenta a dinamicidade universal,
particular e singular das expressdes constitutivas do ser social. O
conceito de comunidade exprime a determinacdo da expressédo livre do
consenso intersubjetivo que, por sua vez, determina o espirito ou a
liberdade na construcdo da vida comunitaria. Da particularidade da
situagdo deve-se restituir, contudo, a plena inteligibilidade do universal
da comunidade como identidade na diferenca ndo em sua abstracdo, mas na
“concretude do conceito realizado”.

O aspecto teleoldgico da dialética expressa a dinamica cumulativa e
progressiva do conceito de comunidade. E caracteristica do movimento
dialético a progresséo e o retorno, ou a passagem da universalidade para
a particularidade e da particularidade para a singularidade ou universal
concreto. Por este movimento, Lima Vaz recupera o aspecto teleolégico da
relacdo intersubjetiva, ausente no modelo social moderno, dividido entre
individuo e sociedade. A progressédo circular da ldeia de comunidade
mostra o enriguecimento sempre maior do universal, ou seja, da
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pressuposi¢do de uma racionalidade fundamental na realidade, que o
movimento dialético procura captar e exprimir.

A ldeia de comunidade articula esse movimento dialético ou o
sentido da relacdo intersubjetiva por meio de um tecido de mediacfes nas
guais estdo presentes a estrutura formal e o wvetor teleolégico do
pensamento dialético vaziano: a mediacao subjetiva ou fenomenoldgica, a
mediacdo objetiva ou cientifica e a mediacao sistematica, ou filosofica,
nos trés circulos expressivos da dialética do reconhecimento.

2. A dialética do reconhecimento!2

A categoria do reconhecimento discorre sobre a forma como Lima
Vaz responde a inquiricdo filoséfica: como reconhecer a aparicdo do
outro no horizonte do bem e consentir encontra-lo, em sua natureza de
outro eu? Para justificar a autoposicdo da pessoa como um ser-com-os-
outros ou a nogdo da ipseidade da pessoa que se expressa como alteridade,
Lima Vaz procura equilibrar os dados da experiéncia natural da
sociabilidade humana expressa na Linguagem e os dados da experiéncia
explicativa das Ciéncias Sociais, a Sociologia e a Histdria para, enfim,
sistematizar filosoficamente o discurso sobre a Intersubjetividade. Lima
Vaz discorre, de fato, sobre o exercicio da razdo pratica presente na relagdo
de reconhecimento em seus trés niveis de compreensdo: universal,
particular e singular.

2.1. A forma universal do reconhecimento

A forma universal do reconhecimento evidencia o primum relacionis
ou o logos subjacente a relacdo intersubjetiva como médium para a
experiéncia comunitaria. Lima Vaz expde a relagdo intersubjetiva em si,
enquanto expressdo das consciéncias que sabem ou que sdo na medida
em gue se relacionam ou reconhecem o Outro como outro eu.

A experiéncia comunitaria é constituida pelos diversos circulos
comunicativos pelos quais o ato intencional da consciéncia propicia o
autoconhecimento da pessoa em busca de sua verdade. Logo, ao longo
do desenvolvimento do conceito comunidade percebe-se a essencial
sociabilidade humana tecida pela comunhao das consciéncias que criam
entre si os diversos fios interativos por meio da linguagem. Cada gesto é
uma comunicagdo, uma interpelagéo, um apelo e também a expressao de

12 “Ela é conceito enquanto pressuposi¢do da racionalidade primeira e constitutiva do real,
ou ainda enquanto resulta, em termos hegelianos, da supressao dialética da oposicdo entre
ser e esséncia”. (H. C. de LIMA VAZ, Escritos de Filosofia Il, p. 238).
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um sentimento, de uma busca, de uma resposta, enfim, de uma decisao
de seres inteligentes e livres que se acolhem reciprocamente.

O movimento fenomenologico do encontro pessoal e social conduz
a certeza de que o homem é um ser social, ou que a sociabilidade ¢ a
razdo que antecede a convivéncia comum. Lima Vaz percebe esta certeza
pela dialética Eu-Outro=Eu-Nés e pelas expressfes criadas pelos sujeitos
para manifestar esta certeza como negacdo primeira do ser-ai, do estar-ai
simplesmente no mundo, negacdo esta que faz avancar o movimento
dialético para a consciéncia historica.

A pessoa adquire essa consciéncia historica por meio da dialética
da palavra e do trabalho. A palavra é a primeira media¢do para o
encontro entre o Eu e o Outro, é o sinal interativo entre as consciéncias
gue exteriorizam a sua propria interioridade ou a sua liberdade e, juntos,
criam um Mundo significativo para conviver. A palavra possibilita no
Mundo o advento do N6s, ou o sentido para 0 ser-em-comum. A
linguagem é “portadora do universo infinito de significacdo”!3. Ela é o
medium em que acontece essa experiéncia fundamental, no qual o Eu se
abre para acolher o Outro por meio das multiplas formas de expressdo
comunicativa que se estabelecem nesse encontro, como a postura, o gesto,

a palavra, o discurso, enfim, o “dia-logo”.

A causa eficiente para o reconhecimento do Outro na comunidade
€ o trabalho. Por meio do trabalho os homens lutam néo apenas pela sua
vida ou pela sua sobrevivéncia, mas por uma significacdo, pelo espaco
socialmente construido para o encontro entre as consciéncias. O trabalho
expressa a realizacdo e a libertacdo da pessoa do mundo natural e a sua
elevagdo ao mundo significado, o mundo do Nos.

Para Lima Vaz esse é “o circulo originario do N6s”.14 O primeiro
circulo em que as pessoas se comunicam entre si abrindo espagos para a
constituicdo de novos circulos concéntricos desde 0s pequenos grupos as
grandes comunidades historicas, ou o “nés plural”. Como participante
desse “nés plural”, a pessoa manifesta a abertura constitutiva de seu ser,
ja que ela é “um todo paradoxalmente aberto”> e construtor, pelo
intercdmbio entre a interpelacéo e a resposta ao Outro, dos infinitos fios
da forma cultural como histéria especificamente humana.

13 H. C. de LIMA VAZ, Antropologia Filosofica I, p. 49.
14 |bid., p. 51.
15 H.C. de LIMA VAZ, Escritos de Filosofia V, p.52.
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Essa reciprocidade expressa pelo encontro Eu-Outro impossibilita
o solipsismo, uma vez que pelo movimento dialético a relacdo de
objetividade é suprassumida na relacdo intersubjetiva e manifesta que a
“forma do ser-no-mundo como auto-expressdo da pessoa implica
necessariamente a forma do ser-com-o-outro” A categoria do
reconhecimento problematiza, portanto, a forma particular do
reconhecimento moderno, uma vez que pelo movimento dialético, a
consciéncia individual presa na tautologia “Eu sou Eu” eleva-se para a
consciéncia social “Eu sou com o Outro”.

2.2. A forma particular do reconhecimento

A forma particular do reconhecimento evidencia a contribuicéo
cientifica das Ciéncias Sociais, particularmente, da Sociologia e da
Histdria, que, segundo os canones das Ciéncias Exatas procuram explicar
a nova experiéncia intersubjetiva moderna em que a relacdo de
objetividade ou instrumental, na forma da tecnociéncia do fato social
expressa 0 uso da linguagem em vista da producdo e do consumo de
objetos. Nesse novo horizonte de natureza quantitativa, a comunidade é
vista como um produto a ser alcangado e a politica limita-se a solucionar
os problemas associativos a satisfacdo das necessidades basicas e vitais
dos Individuos. A metafisica da subjetividade explica, com efeito, a
génese da sociabilidade humana a partir da passagem da “natureza
natural” para a “sociedade civil”, impondo a primazia do Individuo
sobre a sociedade.

Ora, numa sociedade de individuos a relacao intersubjetiva torna-
se problematica, uma vez que o primum ontologicum, o Cogito limita o
sentido da convivéncia ao parametro poiético ou a praxis. Esse “fenémeno
social” é objeto de estudo das ciéncias histéricas, que, embora contribuam
para a compreensdo da historia da sociedade, ndo alcancam, de fato, a
inteligibilidade dltima das “coisas humanas”. Como essas ciéncias
oscilam entre a “explicacdo” rigorosamente cientifica e a “compreensdo”
do sentido das relacBes intersubjetivas, elas apontam para um nivel mais
elevado de compreensdo que reflete sobre os elementos essenciais da
experiéncia comunitaria, que sdo os atos espirituais da Inteligéncia e da
Liberdade.

Ao priorizar a “compreensdo” na relacéo intersubjetiva, Lima Vaz
afirma o espaco transcendental do encontro humano. Trata-se de um
encontro entre dois sujeitos e ndo entre sujeito e coisa. Para ele, a Histéria

16 |bid.
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e a Sociologia como ciéncias hermenéuticas expressam, de fato, a
experiéncia concreta do encontro entre o Eu e o Outro, desde os mais
simples gestos de convivéncia social até os mais amplos gestos culturais
por meio da linguagem mediadora do matuo reconhecer-se.

No entanto, além do conhecimento cientifico das ciéncias histéricas
gue se limitam a andlise das préticas sociais e culturais resultantes das
relacBes intersubjetivas, para Lima Vaz a relacdo da Intersubjetividade
expressa 0 carater teleolégico dessas relagbes que sdo em si mesmas
espirituais. O reconhecimento, ato expressivo da Raz&o, e 0 consenso, ato
expressivo da Liberdade, sdo atos espirituais e, como tais, hdo podem ser
abstratamente explicados.

A complexidade da relagdo intersubjetiva ultrapassa, em
consequéncia, os limites das ciéncias empiricas e hermenéuticas e aponta
para um outro nivel de compreensao que “provoca a transgressao dos
limites da compreensdo explicativa e a urgéncia da compreensao
filosofica™7. E nesse transbordamento da relacdo intersubjetiva que o
Filésofo brasileiro vai desenvolver a sua posicdo tedrica sobre a forma
singular do reconhecimento.

2.3. A forma singular do reconhecimento

A forma singular® do reconhecimento!® apresenta a dialética da
identidade na diferenca, evidenciando a inteligibilidade Gltima da relacdo
intersubjetiva por meio da interrelagédo entre a inteligéncia e a liberdade.
Esta dialética demonstra “a experiéncia que o homem faz de si mesmo
como ser capaz de dar razdo de seu proéprio ser”20, Neste terceiro circulo
comunicativo, o filésofo brasileiro elabora a sua teoria sobre o
conhecimento do Outro, por meio da categoria antropolégica da
Intersubjetividade.

Na elaboragdo dessa categoria, Lima Vaz retoma os momentos
classicos da analise aristotélica que se constituem em Objeto, Conceito e

17 Cf. R. G. SAMPAIO, O ser e os outros, p. 129.

18 “A singularidade, na logica hegeliana, visa a terceira das determinagdes do conceito. Ela
apresenta a identidade reflexiva da universalidade primeira e da particularidade na qual se
exprime inicialmente sua riqueza.” (Ibid.. p. 329).

19 Situa-se no plano da compreenséo filoséfica ou transcendental, em que a Natureza é dada
na experiéncia da objetivacdo do sujeito como sujeito, ou na experiéncia que o sujeito faz do
seu manifestar-se como sujeito. As formas sdo aqui, 0s conceitos ou categorias que
exprimem intelectualmente essa experiéncia e o discurso que articula esses conceitos. (Cf.
H.C. de LIMA VAZ, Antropologia Filoséfica I, p. 164.)

20 F, J. HERRERO, Padre Vaz como filésofo, p. 148.
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Discurso. No momento do Objeto, o Filésofo critica o conteddo
fenoménico do Mundo da Vida e das Ciéncias Sociais pelo qual o homem
experimenta a si mesmo como ser-relagdo. A critica clarifica o carater
transcendental do Objeto e o conduz a elaboragdo do seu Conceito, ou
seja, a definicdo ontoldgica da experiéncia original da comunidade em
gue o0 homem encontra a sua razao de ser enquanto ser-com-0s-outros.
Em seguida, Lima Vaz elabora o movimento I6gico em que as categorias
sdo suprassumidas em niveis mais profundos de integracdo da unidade
intersubjetiva até alcancar a primazia do Ser como fundante do
dinamismo da ldentidade na diferenca da comunidade.

O movimento dialético pelo qual Lima Vaz compreende a Ideia de
comunidade possui dois momentos: 1) A aporética critica do eidos, ou
forma da comunidade; 2) a aporética critica da thesis, ou a posicao
antropolégica da comunidade na totalidade do ser humano. Lima Vaz
reflete sobre a identidade na diferenca do ser-com-os-outros e mostra a
infinitude da intencionalidade humana que ndo se fecha em uma regido
ontoldgica, mas dirige-se para a infinitude do Ser.

Lima Vaz inicia a reflexdo sobre a comunidade com as relacbes
intersubjetivas espontaneas vivenciadas no cotidiano do Mundo da Vida.
A partir dessas relacoes, ele reflete sobre a oposi¢do exterior-interior, isto
é, sobre a passagem do sujeito empirico para o sujeito inteligivel. Ele
problematiza, portanto, a oposicdo entre o agregado empirico sem
vinculos permanentes, como o conceito sociolégico de “massa”, e a
experiéncia comunitaria agregada por meio de vinculos permanentes,
como os vinculos familiares, sociais, politicos, etc.

A diferenca entre os dois tipos de situacfes é evidente. Na “massa”
ndo hé relacdo intersubjetiva, os sujeitos estdo juntos, mas, a0 mesmo
tempo, dispersos, enquanto na experiéncia comunitaria existem lacos que
unem os sujeitos entre si, lacos transcendentes que explicam a razéo da
vida-em-comum?l, Nessa experiéncia cada individuo é sujeito, sendo
capaz de auto-exprimir-se Eu sou. Logo, na experiéncia comunitaria a
pessoa ja vivencia uma nova expressdo de seu Eu como Eu inteligivel.

2 “A relagdo de intersubjetividade se estabelece entre os sujeitos, que se auto-exprimem ou
se auto-significam na forma do Eu sou , vale dizer através do movimento dialético que
suprassume o’dado’ no ‘significado’ ou a ‘natureza’ na ‘forma’, segundo o esquema (N) - (S)
- (F).” (Cf. H.C.de LIMA VAZ Antropologia Filoséfica I, p. 72).
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Como se d4, contudo, a passagem do Eu sou para a comunidade?
Para Lima Vaz, esta passagem nao pode ser feita de forma univoca??, ou
seja, a afirmacdo Eu sou ndo pode ser simplesmente estendida ao Nos
comunitario como se este fosse uma somatoéria de Eus. Destarte, se a
comunidade fosse essa somatoria, haveria uma contradicéo entre o Eu € o
Nos, ja que ambos seriam mediadores ao mesmo tempo do dado e do
significado e ndo haveria mudanga ou suprassuncdo. Para o Nés o dado
seria 0s sujeitos empiricos e a forma a relacdo intersubjetiva, e “o Eu seria
simplesmente absorvido no N6s como um ndo-Eu, o que contradiria a
prépria natureza da relagédo de intersubjetividade, fazendo desvanecer-se
0S seus termos” 2,

Lima Vaz questiona: “como manter-se a unidade inteligivel do Eu -
sua irredutivel originalidade - na comunidade do Ngs?”24 Ou como ser
livre no seio da comunidade? A resposta a esta questdo requer a reflexdo
analdgica?s sobre a mediagdo para a experiéncia comunitéria, semelhante
ao que acontece na experiéncia individual, em que o Eu acolhe o Outro
no medium da Linguagem sem negar a sua originalidade, o seu ser
pessoal.

O problema da mediacdo Eu-Comunidade assemelha-se a oposicédo
classica do uno-mdltiplo. Importa pensar um fundamento que sustente a
unidade na multiplicidade na relacdo intersubjetiva, de tal forma que o
ser pessoal seja preservado no momento em que é suprassumido “na
unidade de um sujeito transindividual que é, ao mesmo tempo, plural nos
sujeitos concretos nos quais se realiza e uno pela relagédo intersubjetiva

gue se estabelece entre eles”26.

Lima Vaz pensa essa mediacdo para a relacdo Eu-Comunidade,
enfatizando, primeiramente, a identidade constitutiva das pessoas que se
relacionam socialmente. Essas pessoas sdo seres inteligentes e livres, por
conseguinte, sdo seres espirituais, logo, esse horizonte transcendental
evidencia o plano racional em que as pessoas estabelecem relacGes

22 “Q aspecto, sob qual a razéo é a mesma, € pura e simplesmente um conceito univoco. Ha
aqui uma identidade, sem nenhuma diversidade.” (Cf. Carlos CIRNE LIMA, Realismo e
Dialética, p. 12).

2 H. C. de LIMA VAZ, Antropologia Filoséfica Il, p.72.

24 |bid.

%5 “Segundo a analogia, o conceito de ser se determina, interiormente, pela explicitacdo de
seus modos, tornando, dessarte, possivel a sintese do uno e do multiplo, do existente e do
possivel, da substancia e do acidente, do Absoluto e do relativo.” (Cf. CIRNE LIMA, Carlos,
Realismo e dialética, p. 9).

2% H, C. de LIMA VAZ, Antropologia Filoséfica Il, p.72.
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intersubjetivas. Elas sé acontecem no plano transcendental, e somente
nesse plano é possivel pensar a passagem do Eu ao N6s. Como a razado
transcendental ndo é univoca, mas analoga, nessa passagem do Eu ao
NOs efetiva-se, de fato, uma analogia de atribuicdo propria da categoria do
Espirito, em que s6 em referéncia ao Espirito Absoluto como analogatum
princeps é que nos constituimos pessoas ou somos analogatum inferiora.

Como seres espirituais as pessoas estabelecem entre si formas de
convivéncias que resultam na formacédo da comunidade, “o sujeito plural
no transito dialético do Eu sou ao Nds somos™?7, e que manifesta o ser-em-
comum. Essa manifestacdo do ser-com (Mitsein), por sua vez, expressa a
funcdo do espirito finito na pessoa, que na relagdo intersubjetiva age
como analogatum princeps ao exprimir na reflexividade individual de cada
pessoa a sua estrutura inteligente e livre. O que resulta dessa reflexdo é
gue somente a partir dos atos espirituais da Inteligéncia e da Liberdade
se pode “pensar a unidade do nosso ser-em-comum constituindo um
sujeito plural que, analogicamente, pensa, delibera, reflete, decide, abraca
ideais e estabelece normas e fins28,

Se em principio o ser inteligente e livre ndo é constitutivamente um
Nés, ou 0 Eu ndo é um Nés, como evitar o solipsismo do Eu no Mundo? A
estrutura interna da consciéncia, intencdo-expressdo, suprassume o Mundo
pela afirmacdo do Eu sou como Ser-no-Mundo, no exato momento em
que se encontra com o Outro e se torna Ser-com-o-Outro, neste sentido, o
Mundo ¢é a mediacao para esse encontro interpessoal. Consequentemente,
a aporia da relagdo intersubjetiva ndo pode ser exterior, mas interior, ela
desponta no mais intimo da subjetividade humana consciente e livre do
seu solus ipse, é a partir de dentro que brota a convicgdo da pessoa ao
afirmar: o Eu ndo é um Nds. Como sair dessa aporia e afirmar tanto o Eu
guanto o Nos?

O primeiro movimento dialético para a saida dessa aporia é a
consciéncia pessoal de que o Eu sou, sintese da relagdo Sujeito-Objeto,
passa da relagdo de objetividade para a consciéncia de que o fundamento
dessa relagdo é, de fato, a relagdo de intersubjetividade, ou o seu Ser-com-
0-Outro no Mundo. O Mundo passa a ser compreendido como mediacéo
para o encontro entre o Eu e 0 Outro: “O mundo é, para cada um de nés,
0 caminho para o encontro do outro”29,

27 H. C. de LIMA VAZ, Antropologia Filosofica Il, p.73.
28 |bid.
29 H, C. de LIMA VAZ, Antropologia Filoséfica Il., p.74.
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O segundo momento da dialética manifesta que o Eu no intimo da
reflexividade sobre si mesmo constata que o seu Ser-no-Mundo é
constitutivo da sua estrutura relacional, isto &, faz parte da sua esséncia.
Por conseguinte, a nova experiéncia de Ser-com-o0-Outro também devera
ser afirmada como desdobramento do seu proprio Eu em sua abertura
para o horizonte do Ser.

Essa afirmacdo se d4 no medium do Mundo. O Eu sou ndo é um
monada isolado no meio do Mundo, mas é um Ser-com-0-Outro no
Mundo. No Mundo ele afirma a sua outra forma de manifestacdo, que é
exatamente o eidos da relagdo de Intersubjetividade, em consequéncia, o
Eu s6 pode ser pensado como Ser-com-0-Outro. O Nés, ou a
Comunidade, constitui o excesso do encontro entre o Eu e o Outro, como
diz Lima Vaz:

O eidos da relacao de intersubjetividade é circunscrito, portanto, ao
espaco conceptual delimitado pela pluralidade dos sujeitos e pela rela¢do
gue se estabelece entre eles a forma de uma unidade na pluralidades°.

Essa forma de unidade e pluralidade é a comunidade. Esse Ser-em-
comum subsiste, exatamente, por meio da tensdo dialética entre o Eu
(para-si) e 0 N6s (em-si), relacdo objetiva do encontro entre o Eu e o Outro.
Para o Filésofo brasileiro é nesse momento de tensdo dialética que
acontece a dupla negacdo: “o para-si dos sujeitos nega o seu total exaurir-
se no para-0-outro ou no em-si da relacdo; e o em-si da relacdo (sua
natureza objetiva) nega o isolamento monadico do para-si do sujeito”.3t O
resultado dessa dupla nega¢do é a posicdo do Nés, da relagédo
intersubjetiva desdobrando-se nas diferentes expressées comunicativas
como o reconhecimento, o consenso, a afetividade, enfim, a identidade
cultural.

Nessa unidade na diferenga em que subsiste 0 esse in das pessoas
em seu relacionar-se com o esse ad do Outro ou o em-si da comunidade, se
expressa o eidos da relacdo intersubjetiva, cuja dialética do para-si e do em-
si, assemelha-se a do sujeito individual:

H& uma primazia do em-si da relagdo se a pensarmos do ponto de
vista da unidade que ela estabelece entre os sujeitos; e ha uma primazia do
para-si dos sujeitos se pensarmos a relacdo do ponto de vista da
singularidade irredutivel de seus membros32,

30 |bid.
31 |bid.
32 H, C. de LIMA VAZ, Antropologia Filoséfica Il, p. 74.
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Por compreender, contudo, formalmente o para-si da relagdo como
relacdo de Intersubjetividade, Lima Vaz afirma que o para-si dessa relagdo
corresponde a0 mesmo tempo ao para-si das pessoas e ao em-si da relacdo
Intersubjetiva em sua concretude, por exemplo, a relacdo de amizade.
Portanto, o em-si da relacdo, “é analogo ao para-si dos sujeitos singulares,
0s sujeitos (que, na relacdo de amizade, é, enquanto sujeito, 0 amigo)’3s.
Essa unidade na diferenca s6 é pensavel como relacdo de reciprocidade
entre o Eu e o Outro, relacdo resultante da negacdo do Eu absoluto e da
negacao do Nés absoluto.

Apobs definir o eidos da relacdo intersubjetiva, Lima Vaz avanga
para 0 momento tético do discurso, que consiste na afirmacdo da
comunidade como unidade na diferenca. A pergunta pelo ser do homem
direciona-se para a media¢do do sujeito enquanto sujeito ou a mediacdo
transcendental da relagdo intersubjetiva. Somente aqui a dialética vai
afirmar “a identidade na diferenca do ser-para-si dos sujeitos e do ser-
para-0-outro”34, que constituem a unidade da vida comunitaria. Esse
momento expressa a convicgdo da pessoa em afirmar “Eu sou um N6s”.
Afirmacdo que manifesta a intima negacao de identidade entre o Eu e 0
NGs.

A posicao da comunidade no dmbito do discurso antropoldgico
constitui uma nova forma ou categoria de expressdo do individuo como
sujeito ou ser espiritual. Para Lima Vaz, somente aqui se da a passagem
para outro nivel de compreenséo do sujeito enquanto ser transcendental
pela delimitacéo eidética de uma regido do Ser do homem, que ele chama
Intersubjetividade e na qual se pode afirmar Eu sou um Nos.

No momento em que o Eu afirma Eu sou um N6s, o principio da
ilimitacdo tética, ou o dinamismo interno da consciéncia nega, contudo, a
imediatez da unidade intersubjetiva e aponta para o infinito do Ser. Para
Lima Vaz, ndo é possivel a constituicio de uma comunidade ideal
circunscrita a finitude humana, por causa da contingéncia em que as
pessoas estdo situadas. Essa contingéncia impede a intuicdo de uma
comunidade ideal comunicativa, logo, é impensavel fazer da
comunidade, o horizonte universal do Ser, as experiéncias historicas
dessa experiéncia universal tenderam ou para o Individualismo, ou para
o Totalitarismo.

% bid., p.75.
% bid.
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Num primeiro momento, o principio de ilimitagéo tética introduz,
portanto, a negacdo na unidade intersubjetiva por meio da proposicao:
“O Eu ndo é um N6és”. Ele tenta mostrar que a identidade na diferenga se
constitui aqui, “como uma dialética da ipseidade e da alteridade”35. Essa
dialética da ipseidade-alteridade mostra que a nega¢do que o Eu enquanto
reflexividade imp®@e ao Outro (alter) ndo procede da certeza do Cogito ergo
sum:

Na verdade, conquanto na relacdo com o outro a ipseidade
permaneca na sua essencial negatividade, é exatamente a abertura
transcendental do sujeito ao ser, constitutiva da estrutura do espirito e que
deriva do centro mais profundo da sua interioridade, que esta na origem
do dinamismo da auto-afirmacgdo do sujeito e que o leva a transgredir
toda limitacéo eidética e, no nosso caso, a limitacdo eidética da relagdo de
intersubjetividade.3¢

E visivel que para Lima Vaz o motivo que leva a consciéncia a
superar o solipsismo é transcendental, ele parte da primazia do Ser
presente no intimo da pessoa, que a leva a se submeter “a presenga
infinita que é nele, o interior intimo e o superior summo”3’. E 0 Ser ou o
Espirito na pessoa que a impulsiona a acolher o Outro e a estabelecer com
ele uma relagcdo de reciprocidade. Do mesmo modo, a primazia da

relacdo intersubjetiva permanece submetida a primazia do Ser.
Concluséo

O que resulta desse processo logico-dialético da Ideia de
comunidade é a expressdo da liberdade como o logos que justifica a
relacdo intersubjetiva. Somente por meio desse logos é possivel a relacdo
reciproca do reconhecimento e nesta o consenso racional, Unica forma
sensata de existéncia comunitaria, vem a ser da existéncia de sujeitos e
grupos humanos, na forma da universalidade concreta da razéo
realizada.

Essa forma de viver a liberdade requer a constituicdo de uma
sociedade politica instituida segundo o direito, que efetive concretamente
a liberdade e supere a agressdo natural entre os homens. Semelhante a
Hegel, Lima Vaz busca um roteiro de saida para além do circulo estreito
da légica social subjetiva e pensa uma forma de sociedade em que a

dominacdo, que é a forma da violéncia e do absurdo, ceda lugar ao

3 H. C. de LIMA VAZ, Antropologia Filosofica Il, p.76.
3 |bid.
37 |bid.
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reconhecimento e ao consenso, que é a forma da razéo e da liberdade. A
comunidade existe na medida em que ela, de alguma maneira, existe na
consciéncia dos sujeitos, uma vez que eles ndo vivem isoladamente, mas
em comunhdo.

O artigo discorre, portanto, sobre a forma como Lima Vaz pensa a
realizagdo humana em sociedade, ou comunidade de pessoas livres. A
liberdade expressa na dialética do reconhecimento supera os dualismos
caracteristicos da sociedade capitalista de producdo: individuo-
sociedade, trabalho-capital, porque Lima Vaz relaciona liberdade e
sistema econdmico, compreendendo o trabalho como expressdo do ser
humano e como anterior ao capital; pela sua visdo humanista da ciéncia e
da técnica, como formas criativas do homem hodierno na luta pela
sobrevivéncia e na transformacédo da natureza, que abre possibilidades
inéditas para a vida humana, e pela sua proposta de uma sociedade
sedimentada na comunicacao livre entre os sujeitos que lutam pelo bem-
comum.

O projeto politico de uma sociedade justa, como expressdo da
consciéncia politica dos cidadaos ou como espaco de realizacdo humana
dos individuos na comunidade, refere-se necessariamente as exigéncias
éticas dos sujeitos. Com efeito, a sociedade para ser humana tem que
transcender os interesses particulares e criar espagos para que 0os homens
sejam consensualmente iguais.

Esse nivel de sociabilidade se constrdi, portanto, como uma relagéo
diferenciada do reconhecimento, que ndo se limita a igualdade da
satisfacdo das necessidades individuais, mas pela igualdade que
supraassume dialeticamente essas diferencas, elevando os individuos a
esfera propriamente politica do reconhecimento universal, ou da
convivéncia em vista ao bem universal. Lima Vaz prop6e a criacdo de
espacos histéricos que possibilitem a préaxis politica consciente; de uma
comunidade que lute pela igualdade reconhecida e afirmada perante a
Lei; de uma sociedade que se caracterize pela universalidade da lei
(justica) e pelo Estado de direito que propicie a convivéncia nhuma
organizacgdo justa, reconhecida por todos os cidaddos, e que articule,
enfim, a eficiéncia do modo de producdo e de distribuicdo dos bens
materiais.

A efetivagdo historica desse modelo de sociedade politica é a
Democracia. Lima Vaz relaciona liberdade e sistema democratico. Na
sociedade contemporanea o conteudo do bem comum s6 pode ser
definido numa perspectiva democratica porque a aspiragdo por

74  Kairos - Revista Académica da Prainha Ano VI1/1, Jan/Jun 2010



participacdo e por justica social € o grande desejo das pessoas. Esse
terceiro nivel de sociabilidade humana emerge diretamente da livre
aceitacdo dos sujeitos de um projeto racional de existéncia em comum em
gue eles aceitam a responsabilidade permanente de ser politicamente
livres e de se comprometer com o bem-comum. “A igualdade deve ser
considerada na diferenca das liberdades que se fazem presentes no
espaco politico na singularidade irredutivel e na intransferivel carga de
sua responsabilidade pessoal”’38.

Lima Vaz retoma a correta articulagcdo entre igualdade e liberdade,
pressupondo a progressiva participacdo livre e responsavel de todos os
cidaddos na reforma moral do Estado e na elaboragdo de um projeto
democratico que atenda as exigéncias éticas. Dai a necessidade da
educacdo para a liberdade em todos os niveis estruturais concéntricos da
experiéncia comunitaria: nivel do encontro, nivel comunitario, nivel
societario e o nivel intracultural, a fim de que os sujeitos se conscientizem
da importéncia da criacdo de um jeito ético de fazer politica, que
ultrapasse as formas de dominacgédo que amarram a sociedade politica aos
interesses imediatos e se dirija para a universalidade do reconhecimento
de todos na sociedade democrética.

O filésofo brasileiro propde, enfim, o caminho da solidariedade
universal entre os homens, da generosidade entre as na¢fes, e 0 caminho
da paz como o mais seguro para vida comunitaria, como ele afirma: “so
ele permitira edificar, diante das civiliza¢bes do egoismo, da classe ou da
nacdo, a ‘civilizacdo do outro’ ou a ‘civilizacdo da solidariedade
benéfica’’3.
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O FENOMENO HUMANO:
ASPECTOS ANTROPOLOGICO-TEOLOGICOS:
(Pierre Teilhard de Chardin S.J.)

(% 1881 - T 1955)

Prof. Dr. Luiz Alencar Lib6rio2*

Resumo: No bicentenario do nascimento de Charles Darwin e ante a persistente
celeuma existente, nos meios académicos, entre o criacionismo e o evolucionismo,
vistos como antagdnicos pela cultura de entdo, como também, as vezes, em
nossos dias, visa-se, com esse artigo, fazer uma reflexdo sobre o pensamento do
jesuita, Pierre Teilhard de Chardin, sacerdote, biélogo e paleontélogo que tenta
colocar uma visdo de sintese (evolucionismo criador) sobre a problemética. E
claro que essa tentativa de quebrar paradigmas agrada a uns e desagrada a
outros. No entanto, Chardin teve a grande ousadia de colocar algo novo e de ver
Deus latejando em todo processo evolutivo. A matéria é um momento no Espirito
e Deus é o Alfa, Meio e o Omega de todo processo evolutivo, sendo tudo
chamado a plena Amorizacdo, tendo o homem um lugar privilegiado nesse
processo: protagonista, terceiro infinito e flecha da evolugéo.

Palavras-chave: Cristianismo e modernidade; evolucionismo; criacionismo;
evolucionismo criador; amorizacéo.

Abstract: In the bicentennial of Charles Darwin's birth and before the persistent
existent noise, in the academic means, between creationism and evolutionism,
seen as antagonistic for the that culture, as well as, sometimes, for our days, it is
sought, with that article, to do a reflection on the Jesuit's thought, Pierre Teilhard
of Chardin, priest, biologist and paleontologist that tries to put a synthesis vision
(creative evolutionism) on the problem. Of course that attempt of breaking
paradigms pleases some people and it displeases the other ones. However,

1 Palestra proferida pelo autor na Semana Teoldgica da UNICAP, em maio de 2005.
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Chardin had the great daring of putting something new and of seeing God
throbbing in whole evolutionary process. The matter is a moment in the Spirit
and God is the Alpha, Half and Omega of whole evolutionary process, being
everything called to the full Love, having man a privileged place in that process:
protagonist, third infinite and arrow of the evolution.

Keywords: Christianity and modernity; evolutionism; creationism; creative
evolutionism:; full love.

Introducao: - Pano de fundo: Parménides (Eléia: 540-450 a.C): Tudo é imével
(mdvta péver) e Heraclito (Efeso:540-480 a.C): Tudo flui (mévta pé).
- O fenbmeno Pierre Teilhard de Chardin S.J.

O cientista (paleont6logo-gedlogo) e sacerdote (filosofo e tedlogo)
Teilhard de Chardin, embora ndo muito conhecido entre nos, foi um
fendmeno que gerou tantos escritos sobre ele que tentou ser um didlogo
entre Ciéncia e Religi&o (Fé).

De fato, de 1913 a 1977, segundo Gérard Baudry (apud Jacques
Arnould, 1999, 68), mais de 2.000 titulos foram escritos a respeito do
jesuita Teilhard de Chardin.

Entre 1955 e 1958, foram publicados principalmente elogios
fanebres, analises cientificas e testemunhos de amigos préximos (e apos a
sua morte, as obras de Chardin), como Pierre Leroy S.J. (Pierre Teilhard de
Chardin tel que je I'ai connu: “Pierre Teilhard de Chardin tal como o
conheci”), Claude Cuénot (Pierre Teilhard de Chardin. Les grandes étapes de
son évolution: “Pierre Teilhard de Chardin. As grandes etapas de sua
evolucdo”), Einstein et Teilhard de Chardin annoncent une science et une
religion cosmique” (Le Figaro): “Einstein e Teilhard de Chardin anunciam
uma ciéncia e uma religido césmica” e outros tantos testemunhos
comparando-o a Bergson e outros grandes cientistas.

Também houve criticas ferrenhas a Teilhard de Chardin,
principalmente a partir de 1959. Pierre de Boisdeffre e Teldy Naim se
interrogam: Faut-il brOler Teilhard de Chardin?: E necessario queimar
Teilhard de Chardin”? E outros livros da “Action-Fatima-France”:
Teilhard de Chardin, prétre de la Compagnie de Jésus contre I’Evangile de Jésus-
Christ (Teilhard de Chardin, padre da Companhia de Jésus, contra o
Evangelho) e Teilhard de Chardin face & I’Evangile, la science, I’Eglise
(Teilhard de Chardin diante do Evangelho, da ciéncia e da Igreja).

Outras criticas sdo mais violentas: “Teilhard é um tolo” (Robert
Dehoux), “Tiro em Teilhard” (Pivot) e “Teilhard, o apdstata”, entre tantos
outros, inclusive o conhecido “Santo Oficio”.
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Como se pode observar, Teilhard atraiu atencdes sobre si que de
modo positivo e negativo o apoiaram ou o tentaram destruir, como
acontece com a mudanca de paradagimas (Thomas Kuhn, 2002).

Este artigo se divide nas seguintes partes: 1) Dados biogréficos e
bibliogréaficos de Chardin; 2) Fenébmeno Humano: aspetos antropolégico-
teolégicos; 3) A amorizagéo.

Mas por que Teilhard criou tanta celeuma, despertou tanta atencdo
da Igreja e do mundo cientifico? E o que se vera a seguir! vejamos quem
foi esse Teilhard de Chardin?

1 Dados Biograficos e Bibliograficos de Chardin
1.1 O problema

E do conhecimento de quase todos os cristdos, que o livro do
Génesis (Livro que relata as origens da humanidade), nos seus capitulos
le 2, descreve a cria¢do do mundo, da vida e do homem (6° dia) de um
modo fixista e mégico.

Essa interpretacdo ainda é dada por muitas Igrejas que fazem uma
leitura letrista (fundamentalista) do relato da criagdo ou mesmo da Biblia
Sagrada, faltando uma leitura exegética, segundo uma boa hermenéutica
(Ciéncia da interpretacéo).

Em 1809, o chevalier de Lamarck (ex-seminarista e naturalista
francés Jean-Baptiste de Monet) torna conhecido o “transformismo” e a
“geracdo espontanea”, com seus livros “Filosofia zooldgica” (1809) e
“Histéria natural dos animais sem vértebras” (1815-1822) retomados
depois por Charles Darwin.

Em 1859, o inglés Charles Darwin, baseado também em pesquisa
nas ilhas Galdpagos (Equador), escreveu o livro a “Origem das espécies”
entrando em choque com a visdo das Igrejas cristds que defendiam o
criacionismo e nao a evolucdo, com a selecdo natural das espécies,
defendida por Lamarck e Darwin, tendo sido assim questionada a
intervencdo direta de Deus no ato da criagdo do mundo, da vida e do
homem.

Muitas batalhas foram e sdo travadas sobre a criagéo e a evolugdo
até os nossos dias. Quem esta com a verdade a teoria criacionista ou a
evolucionista?

O péndulo tem oscilado entre esses dois pontos até que surgiu
uma terceira teoria com a “Unido criadora” (“evolucionismo criador”) de
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Pierre Teilhard de Chardin (1°/ 05/1881- 10/04/1955), sacerdote jesuita
francés, fildsofo, gedlogo e paleontdlogo, nascido em Sarcenat, feudo da
familia Teilhard de Chardin, ao sul de Clermont-Ferrand, na regiéo de
Auvergne (centro-sul da Franca) e falecido em Nova York (U.S.A.)

Teilhard de Chardin era de familia aristocratica e, influenciado
pelo fervor religioso de sua mae, se dedica a vida eclesiastica. Na escola
(pensionato jesuita de Mongré), é o aluno mais aplicado com grande
interesse pela geologia.

Motivado pelo desejo do “mais perfeito”, entra no Noviciado
jesuita de Aix-en-Provence, com 18 anos (1899), e para o juvenato de
Laval, em 1900, onde é estimulado pelos superiores a prosseguir com 0s
estudos de Geologia.

Com a expulsdo da Companhia de Jesus da Franca, em 1901, em
consequéncia da lei Waldeck-Rousseau/Pierre (1846-1904: foi presidente
do Conselho de 1899-1902, fez votar a lei contra as ordens religiosas, em
1901), Teilhard se exila na ilha de Jersey (Inglaterra), onde estuda
Filosofia e Letras e comega seus Estudos de Geologia. Em 1902, obtém a
Licenciatura em Letras.

Em 1905, parte para o Egito, por ordem dos superiores, passando
trés anos a ensinar fisica e quimica, no Colégio jesuita da Sagrada Familia
do Cairo (Egito), retornando a Inglaterra onde continua os estudos de
Geologia e fez Teologia (1908-1912), em Ore Place.

Em 1911, é ordenado sacerdote. Em 1912, retorna a Franca onde
estudou Paleontologia. Forma-se junto a Marcellin Boule, professor de
Paleontologia, no Museu Nacional de Histéria Natural de Paris. Participa
de uma “memoravel” excursdo (1913) as cavernas com pinturas pré-
histéricas, no Noroeste da Espanha (particularmente a de Altamira) e
descobre a fraternidade internacional que reina na comunidade
cientificas3.

As obras cientificas do Pe. Teilhard de Chardin provocaram
enormes controvérsias, tentando conciliar Ciéncia e Fé.

Chardin, durante a | Guerra Mundial, trabalha como enfermeiro,
tentando descobrir o segredo das coisas em harmonia com uma Visao
espiritual do universo.

3 Cf. ARNOULD, Jacques. Darwin, Teilhard de Chardin e Cia: A Igreja e a evolugdo. Séo
Paulo: Paulus, 1999, p. 42-43.
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Nesse sentido, ndo aceita o conceito de “entropia” (quantidade de
energia ou calor que se perde num sistema fisico ou termodinédmico,
guando ocorrem mudancas de um estado a outro, com tendéncia ao
estado de inércia e degradacdo), criado por Clausius, em 1865, e que
significa “voltar sobre si mesmo”.

Para Teilhard, a degradacdo da energia fisica age a favor da
energia espiritual e favorece a espiritualiza¢do do cosmo.

Sua concepcao de vida leva-0 a experiéncia do amor, que considera
inevitavel para quem desde a infancia andara a procura do coracdo da
matéria.

Aos 22 de marco de 1922, doutora-se em Ciéncias, na Sorbonne,
com o trabalho: “Os mamiferos do eoceno inferior francés e seus sitios” e
ocupa a cadeira de Geologia, no Instituto Catolico de Paris.

A capital francesa oferecia a Teilhard de Chardin uma irradiacdo
espiritual, cientifica e filoséfica de primeira ordem; nela ele encontrou
Maurice Blondel, Edouard Leroy e Léontine Zanta, amigos que lhe
permitiram abrir seus pensamentos, como ele mesmo reconheceu.
Teilhard de Chardin dirigia-se a auditérios de jovens leigos, de
seminaristas e de professores.

Cheio de esperanca na Igreja, escreveu sua “Nota sobre algumas
representacdes histdricas possiveis do pecado original” (em 15/04/1922:
publicada no tomo X de suas Obras), reagindo logo o Santo Oficio,
acusando-o de negar o dogma do pecado original (primeiro elemento de
seu dossié romano).

Esse é o primeiro “sintoma” de um novo paradigma nesse campo
por parte do “padre-pesquisador” jesuita (Vide KUHN, Thomas, A
estrutura das revolucgdes cientificas. S&o Paulo: Perspectiva, 2002).

Para Chardin, era dificil inserir a representa¢do histérica do pecado
original em sua visao cientifica. Isso o leva a assinar um texto que
exprimia esse dogma em termos ortodoxos, tendo de abandonar o ensino
no Instituto Catdlico de Paris e ir para a China, embarcando, no dia 26 de
abril de 1926 e chegando a Tien-tsin, aos 10 de junho, onde fez pesquisas
no deserto do Ordos. Aqui comega o0 “tempo de siléncio” que dura 20
anos (1926-1946)%.

4 ARNOULD, Jacques. Idem, p. 49-50.
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Em 1929, participa na descoberta do sinantropo (Sinanthropus
pekinensis), em Chou-k’ou-tien, passando a preocupar-se com a origem do
homem.

Sempre sob pressdo e oposicdo de seus superiores, realiza
numerosas viagens e expedi¢cdes, a0 mesmo tempo em gue escreve 0S
seus livros que antes de sua morte circulavam como exemplares
mimeografados, publicados como livros somente apos.

Em 1931, viaja durante um ano, em expedicdo, no Turquestio
chinés. Em 1933, participa de um Congresso de Geologia, em
Washington. Em 1939, participa de novas expedi¢bes na China, na india,
Java e Birmania.

Vai a Roma, em 1946, solicitar licenca para lecionar e publicar os
seus tratados, sem o conseguir. Em 1951, é nomeado membro da
Academia de Ciéncias da Franca. Aos 10 de Abril de 1955, morre
em Nova York.

Teilhard de Chardin é um fenémeno, pois de 1913-1977 foram
escritos mais de 2.000 obras sobre ele e o seu pensamento: “unido
criadora convergente, centripeta” (diferente da “evolucdo criadora” de
Bérgson: irradiacdo divergente).

De fato, afirma Henri De Lubac, seu contemporaneo e admirador:

Enquanto na “evolucdo criadora” de Bergson, o cosmo se revela como
irradiacdo divergente que parte de um centro de irradiacdo, a figura do
Universo, como o descobre a “unido criadora” de Chardin, é a de reducéo,
de convergéncia, de confluéncia centripeta, partindo de alguma esfera
infinitamente distendida. Igualmente evolutivas, as duas teorias sdo
opostas uma a outra 5.

1.2 Unido criadora (evolucionismo criador)

O principal livro de Teilhard de Chardin a expor suas novas idéias
de tentativas de dialogo entre Ciéncia e Fé foi o “Fendmeno Humano” (Le
Phénoméne Humain. Paris: Editions du Seuil), em 1955, apds a sua morte.

O livro esta divido nas seguintes partes:

A PRE-VIDA: | — O Estofo do Universo
Il - O Dentro das Coisas
Il - A Terra Juvenil

5 DE LUBAC, Henri. La pensée religieuse du Pére Teilhard de Chardin. Paris: Aubier, 1962, p.
286.
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A VIDA: I - O Aparecimento da Vida
Il - A Expansédo da Vida
Il - A Terra-Mae (Deméter)

O PENSAMENTO: | — O Nascimento do Pensamento
Il - O Desdobramento da Noosfera
Il - A Terra Moderna

A SOBREVIDA: | — A Saida Coletiva
Il - Paraalém do Coletivo: O Hiperpessoal
Il - A terra Final

EPILOGO: O Fendémeno Cristéo

Vejamos, agora, o essencial do Pensamento de Teilhard de Chardin
nesse livro e noutros, como o Milieu Divin (“Meio divino”), seu
testamento espiritual, abordando os aspectos antropolégico-teoldgicos.

2 O Fendbmeno Humano: Aspectos Antropoldgico-Teoldgicos
2.1 Abordagens Preliminares:
2.1.1 O Ensaio da Vida

O principio essencial do universo é que tudo nasce, cresce e se
desenvolve. Cada desenvolvimento, portanto, esta ligado a um processus
gue se aplica tanto ao arranjo da matéria como a biologia genética
(mutagdes), a histéria (eventos, revolucoes, etc.), a psicologia (idéias,
fatos de consciéncia).

Em todos os dominios, apds o crescimento, uma grandeza muda
subitamente de aspecto, de estado ou de natureza. Todo o processo da
evolucdo, para Teilhard, é como uma espiral que representa a0 mesmo
tempo o movimento de convergéncia e de ascendéncia da evolucéo.

Quatro grandes épocas dividem a histéria da vida e do homem:

a) A “Cosmogénese”: que vai da criacdo até o aparecimento da
vida;

b) A “Biogénese”: que termina com o aparecimento do homem:

c) A “Antropogénese”: que vai até o ponto Omega, realidade
absoluta, divina, o grau maximo de aperfeicoamento;

d) A “Cristogénese”: o aparecimento de Cristo para quem todas
as coisas convergem.
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Quatro também sdo as leis fundamentais que determinam as
épocas do desenvolvimento das forcas materiais e espirituais do
universo:

a) “lei da complexidade crescente”;

b) A “lei da complexidade consciente” que se aplicam a
Cosmogénese e a Bio-génese;

c) A “lei da cefalizagdo”, relativa aos seres vivos superiores;

d) A “lei de socializaa¢do” (com trés eixos: unificacdo social,
generalizacdo da técnica e o aprofundamento da visdo do universo) que
rege a Antropogénese (com maior integracdo e combinacgdo progressiva
dos individuos e movimentos de socializacdo). O que se desenvolve no
plano organico, acontece também no plano social.

2.1.2 Obras de Chardin:

Le Phénomene humain (O Fenémeno Humano, 1955);

L’Apparition de I’lhomme (O aparecimento do homem, 1956);

La Vision du passé (A visdo do passado, 1957);

Le Milieu divin (O meio divino, 1957);

L’Avenir de I’homme (O Futuro do homem, 1959);

L’Energie humaine (A Energia humana, 1962);

L’Activation de | ‘énergie (A ativacdo da energia, 1963);

La Place de I'homme dans la nature (O lugar do homem em a
natureza, 1964);

Science et Christ (Ciéncia e Cristo, 1965)8.

Com suas obras, Teilhard tentou estabelecer um didlogo entre
Ciéncia e Religido, aceitando a evolucdo das espécies de Darwin, mas
colocando Deus como Inicio (A), Meio e Fim (Omega) do processo
evolutivo: o evolucionismo criador, havendo uma passagem qualitativa
da consciéncia ndo reflexa para a consciéncia reflexa, dos antropoéides
para o homo faber (homem que faz: pedra lascada), homo sapiens (homem
gue sabe: conceitos: pedra polida) e homo nauticus (homem que navega no
espaco: hoje, s6 tendo usado 10% da capacidade intelectual), segundo a
Arvore da Vida (F.H., 1965, p. 161).

Noutras palavras, Deus cria através do longo e sinuoso processo
evolutivo e ndo de uma maneira instantanea, fixista e magica, como
descrito no Génesis (1-2), sendo isso muito mais nobre para Deus.

6 Cf. “TEILHARD DE CHARDIN” In: ENCICLOPEDIA MIRADOR INTERNACIONAL,
Vol. XIX. Sao Paulo - Rio de Janeiro, 1986, p. 10.802-10.803.
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A leitura de seu principal livro, o Fenbmeno Humano, trara uma
viséo completa do que acima foi colocado.

A seguir serdo dados alguns textos do livro de Pedro Dalle Nogare,
em seu livro: “Humanismos e Anti-humanismos em conflito” (Herder -
Vozes, 1973, 12 edicdo).

Vejamos agora a chamada Arvore da Vida que mostra o
desenvolvimento das quatro etapas da histéria da vida e do homem em
seu evoluir, desde a Cosmogénese (0 nascer do Cosmos), passando pela
Biogénese (0 nascer da vida) e pela Antropogénese (0 nascer do homem
como ser reflexivo, racional e espiritual, em seus diverosos estagios, ao
nivel individual e social) até a Cristogénese (Omega), quando Cristo sera
tudo em todos (Ap. 21).

2.1.3 Arvore da vida
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Noutras palavras, Deus cria através do longo e sinuoso processo
evolutivo e ndo de uma maneira instantanea, fixista e magica, como
descrito no Génesis (1-2), sendo isso muito mais nobre para Deus.
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A leitura de seu principal livro, o Fenbmeno Humano, trara uma
viséo completa do que acima foi colocado.

A seguir serdo dados alguns textos do livro de Pedro Dalle Nogare,
em seu livro: “Humanismos e Anti-humanismos em conflito” que resume
inteligentemente “O Fenbmeno Humano” (S&o Paulo:Herder, 1973, 12
edicao — Petrépolis: Vozes, outras edicdes).

Ver-se-a como o complexo fenémeno da Vida vai desaguar, apés
muitos meandros evolutivos, no salto qualitativo de zero a dez, que € 0
surgir do “Homem” (Faber: ldade da pedra lascada; Sapiens: Idade da
pedra polida e Nauticus: O homem de hoje que navega no espago sideral,
tendo utilizado apenas 10% da capacidade cerebral) e os aspectos
antropolégicos.

2.2 Aspectos Antropolégicos
2.2.1 O homem: Sentido da evolucéo
a) A preocupacao basica:

A obra de Teilhard de Chardin apresenta, a primeira vista, uma
enorme diversidade; mais ainda, quase nos da uma impressdo caética.
Basta-nos percorrer a sua bibliografia para constatarmos como foi grande
o dominio de seu interesse espiritual.

Mas se a encararmos com maior aten¢do, logo descobriremos que
esta atividade eclética e aparentemente confusa, apresenta, na verdade,
uma grande unidade interna e orgéanica, podendo ser reduzida a algumas
idéias mestras, ou entdo, a um anico problema fundamental. Este nucleo
de vida espiritual reside nestes dois conceitos: “Deus e Universo’”.

Como harmonizar estes dois extremos que parecem 0Opor-se: eis 0
problema cientifico, existencial e espiritual de Teilhard, que inspira toda
sua obra.

O motivo desta preocupacdo é que Teilhard nasceu, podemos
dizer, com estes dois grandes amores: 0 amor a Deus e o amor da terra,
ambos quase estruturados nele pela hereditariedade, pela educagdo, pela
formacao profissional e que, portanto, estavam inseparaveis em sua alma.

Isto explica a paixdo com a qual se dedicou a solucdo do aparente
dilema: ou Deus ou a Terra.

7WILDIERS, N.M. Teilhard de Chardin. Lisboa: Editorial Presenca, 1965, pp. 9-10.
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b) O método

Para resolvé-lo, ndo havia sendo um caminho: estudar e analisar o
universo, sua formagdo, histéria, estrutura, leis etc. Nao, porém, dum
ponto de vista filosofico (Teilhard ndo tinha muita confianca na filosofia,
apesar de que ele préprio, contra a sua vontade, tornou-se filésofo), mas
dum ponto de vista puramente cientifico e fenomenoldgico.

As palavras com que abre sua obra principal O Fenémeno Humano
poderiam servir de cabecalho a colecdo de todos os seus escritos: “Para
ser corretamente compreendido, o livro que aqui apresento tem de ser
lido ndo como uma obra metafisica, muito menos ainda como uma
espécie de ensaio teoldgico, mas Unica e exclusivamente como uma
dissertacdo cientifica. A propria escolha do titulo o indica. Nada mais
gue o Fendmeno. Mas o Fendmeno inteiro” 8.

Poucos anos antes de sua morte escreverd mais uma vez em
Nouvelles Littéraires®: “Nao sou nem filésofo nem tedlogo, mas um
estudioso do fenémeno, um fisico no velho sentido grego”.

Nao é este o lugar de explicar que a fenomenologia de Teilhard
tem pouco ou nada que ver com a fenomenologia de Husserl, Heidegger,
Sartre. A sua é uma fenomenologia cientifica, ndo filoséfica.

c¢) O ponto de partida

Ora, o0 estudo e a observacéo cientifica tém revelado aos homens de
nosso tempo trés fenémenos, que sdo diametralmente opostos as
concepgdes cientificas antigas e nos descobrem um universo, em certo
sentido, “novo”:

a) A imensidéo do espaco e do tempo.
b) A organicidade do cosmo.
c) E, finalmente, como consequéncia logica, a evolugéo.

Vivemos num universo que ndo esta feito, mas que estd nascendo
em volta de n6s a Cosmogénese.

d) Cosmogénese

Esta tomada de consciéncia da evolugdo, nos dois ultimos séculos,
marca, segundo Teilhard, “o mais prodigioso acontecimento talvez

8 CHARDIN T. DE. O fendmeno humano.S&o Paulo: Herder, 1965, p.1.
9 Aos 11 de janeiro de 1951.
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registrado pela historia desde o passo da reflexdo™ 19, quer dizer, desde o
aparecimento do homem sobre a terra.

Ela também é que caracteriza o homem “moderno”; moderno € o
homem que vé tudo - e é incapaz de ver de outra maneira - arrastado na
corrente evolutiva. Neste sentido, uma multiddo de nossos
contemporaneos nado sdo ainda modernos 11,

e) O fato da evolucéo

Mas Teilhard sabe muito bem que quando se fala em evolucao é
preciso distinguir acuradamente trés problemas em relacdo a ela:

- O fato da evolucéo
- O mecanismo da evoluc¢ao
- O sentido da evolugéo.

O fato da evolucdo é hoje comumente admitido pelos cientistas,
gue em sua grande maioria o consideram como certo. Os argumentos
em que se apdiam - nem todos com a mesma forca probatéria - derivam
de uma parte da biologia e de outra da paleontologia. O leitor
interessado podera informar-se sobre eles, recorrendo a bibliografia
especializada.

Também ha uma relativa concordancia em estabelecer algumas
datas e algumas etapas deste maravilhoso avancar do universo que é a
evolucéo.

Para maior clareza e simplicidade, as apresentamos num gréafico a
seguir.

E evidente que se trata de dados aproximativos, mas que tém seu
fundamento em trabalhos de especialistas. Apesar disso, hada impede
gue possam no futuro ser modificados profundamente.

2.2.2 Datas aproximativas da evolugéo

Datas em Anos Animais Vegetais
? Homem
1 milh&o Primatas
100 milhdes Péssaros + Mamiferos Angiospermas
200 milhdes Répteis

10 CHARDIN, T. DE. O fendmeno humano... p. 235.
11 Cf. lhidem... p. 235.
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300 milhdes Anfibios Gimnospermas

Datas em Anos Animais Vegetais
400 milhdes Peixes Criptégamas
900 milhdes Invertebrados?

1 bilhdo Bacterias _e
algas azuis
2 bilhdes Vitalizacao
5 bilhdes Formacao da Terra
15 bilhdes Origem do Universo

f) O mecanismo da evolugao

Quando se passa do fato ao mecanismo da evolugdo, entédo
comecam a chover teorias e hipdteses. Sdo conhecidas as teorias dos
fundadores da evolucéo.

Jodo de Lamarck (1744-1829) em seu livro Filosofia Zooldgica,
publicado em 1809 tentou explicar a evoluc¢do recorrendo a duas causas:

a) Adaptacéo ao ambiente;
b) Certa tendéncia intrinseca a natureza para evoluir.

Destas duas causas, a posteridade esqueceu a segunda e so
guardou a primeira, que, alids, ndo teve muito éxito, revelando-se aos
poucos insustentavel.

Charles Darwin (1809-1882), cinquenta anos depois, em sua famosa
obra Sobre a Origem das Espécies, publicada em 1859, recorreu a
explicacBes da evolugdo de ordem mais extrinseca:

a) A selecdo natural e
b) A luta pela existéncia.

A explicacé@o de Darwin encontrou fanéticos adeptos. Entre eles os
marxistas, que viam nas teorias de Darwin uma confirmacéo cientifica de
sua dialética da natureza. Mas encontrou também poderosos
adversarios, como os célebres cientistas Claude Bernard, Pasteur, De
Quatrefages e outros.

Apesar disso, a teoria evolucionista foi ganhando terreno, até que
no comego do século XX apareceu uma nova explicacdo do mecanismo da
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evolucdo, que parecia muito mais convincente e sélida que as
precedentes, 0 mutacionismo.

O mutacionismo deve seus inicios a Ugo de Vries (1848-1935),
boténico holandés, e, sobretudo, ao bidlogo americano T. H. Morgan
(1866-1945).

O primeiro trabalhando com uma folha de oenothera lamarckiana, o
segundo com uma mosca drosophila melanogaster conseguiram obter de
ambas multiplices e surpreendentes variagdes hereditarias, convencendo-
se de que estas “mutac¢des” poderiam dar a razdo da evolucéo.

Hoje a teoria que ganha mais sequazes entre os cientistas é a teoria
sintética, assim denominada, porque invoca juntos (sintetiza) os diversos
fatores sucessivamente alegados para explicar a evolucao.

Assim ela admite as mutacdes, mais a sele¢do, mais a adaptacéo.
g) Sentido da evoluc¢do

Os cientistas, porém, se dividem em rela¢do a um ponto muito
importante. Para alguns deles a teoria sintética explica tudo, sem
necessidade de recorrer a nenhuma inteligéncia e a nenhum finalismo.

Para outros ela explica s6 em parte a evolucéo e os fatores por ela
invocados agiriam ndo por acaso, mas guiados por um finalismo
profundo e universal.

Podemos reduzir a trés as respostas dos filésofos e cientistas no
tocante ao problema do sentido da evolucéo:

1) A evoluc¢do nédo tem nenhum sentido. Ela é efeito do puro acaso.

2) A evolugdo tem um sentido, mas puramente imanente e
terrestre, explicado pelas leis dialéticas da natureza.

3) A evolugdo tem um sentido, a0 mesmo tempo imanente e
trasncendente, terrestre e ultraterrestre.

Querendo identificar estas trés correntes com trés nomes hoje
célebres poderiamos citar para:

1%) J. Monod,;
28 A. Oparin;
3%) O proprio Teilhard de Chardin.
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Comecemos pelo porta-voz mais recente e autorizado do primeiro
grupo, o prémio Nobel J. Monod, que em seu “best seller”, Le hasard et la
necessité (“O acaso e a necessidade”) sustenta vigorosa e categoricamente
gue o acaso dirige a formagdo das primeiras substancias viventes e,
através das mutacdes acidentais selecionadas pela hereditariedade, sua
sucessiva evolugéo.

J& um colaborador e co-prémio Nobel de Monod, F. Jacob, numa
obra notavel, publicada também em 1970: La logique du vivant: une histoire
de I"hérédité (“A logica do vivente:Uma historia da hereditariedade™) se
mostra muito mais reservado.

E com ele muitos outros, ndo menos célebres, acham a teoria
sintética valida, sim, para explicar a microevolucao, isto é, a formacao de
espécies sistematicas e talvez de novos géneros, mas insuficiente para dar
razdo da macro e mega-evolugdo, isto é, do aparecimento de 6rgéos e
estruturas novas.

Onde encontrar a razdo dessas invencoes e criacfes da natureza?

Para os marxistas, tipo A. Oparin, cujo opusculo A Origem da Vidal?
teve grande difusdo também em nosso meio, a solucdo é dada
unicamente pelo materialismo dialético.

“A Unica posicao justa e cientifica do problema da origem da vida
forneceu-a Engels nas suas geniais obras Anti-Dihring e Dialética da
Natureza e em suas notaveis generaliza¢bes dos progressos alcangados
pelas ciéncias naturais”.

O materialismo dialético ensina que a matéria nunca permanece
em repouso, mas, pelo contrario, esta em constante movimento,
desenvolve-se, e, evoluindo, eleva-se a niveis cada vez mais altos e
adquire formas de movimento cada vez mais complexas.

Ao elevar-se de um degrau a outro, a matéria adquire novos
atributos. Um deles é a vida, cujo surgimento marca uma etapa, um
escaldo determinado do desenvolvimento histérico da matéria.

Vemos, assim, que o caminho mais seguro para a solucdo do
problema da origem da vida é o estudo do desenvolvimento da matéria.
“Durante o decorrer desse desenvolvimento é que surgiu a vida, como
uma nova qualidade™ 13,

12 OPARIN, A. A origem da vida. Sdo Paulo: Ed. Escriba, 62 edigéo.
13 Cf. OPARIN, A. Ibidem... p. 16.19.
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Portanto, a vida surge da matéria que, embora inanimada, é
dotada de movimento evolutivo, segundo determinadas leis4. Uma
destas leis afirma que um desenvolvimento quantitativo e continuo acaba
frequentemente produzindo uma qualidade nova essencialmente
diferente das precedentes.

Em outras palavras, complexificando-se a matéria, surgem nela
propriedades superiores que ndo existiam antes.

Isto foi 0 que aconteceu, quando apareceram sobre o planeta Terra
primeiramente a vida e depois 0 homem. Nesta opini&o, pois, é excluido
0 acaso 1.

A evolucdo caminha sobre trilhos ja tracados e para metas bem
definidas. Este caminho e esta dire¢édo, porém, ndo se devem a nenhuma
forca ou inteligéncia extrinsecas @ matéria, mas as proprias virtualidades

intrinsecas a matéria. A matéria eterna é desde sempre dotada de
autodinamismo orientado.

Teilhard concorda com os marxistas em excluir o acaso e admitir
um sentido na evolucdo, mas se recusa a considerar este sentido como
puro resultado das forcas inerentes a matéria e de encerra-lo dentro desse
universo. Vejamos como se desdobra nesta parte o pensamento de
Teilhard. De Chardin.

h) Importancia do problema

Digamos antes de tudo que para Teilhard o problema do sentido
da evolucdo é capital para a humanidade.

Nele Teilhard coloca a razdo mais profunda da angustia que
atormenta o homem moderno e em sua solugdo vé a solugdo do problema
do homem, da histéria e do universo. “O que torna especificamente
moderno o mundo em que vivemos é o fato de termos descoberto nele e
em volta dele a evolugdo; o que fundamentalmente inquieta o0 mundo

14 Cf. As leis da dialética da natureza.

15 Atualmente, o principio da evolucdo da matéria é reconhecido ndo s6 por muitos
naturalistas de nosso pais, como do exterior. Entretanto nos paises capitalistas, a maior
parte dos pesquisadores ndo estende este principio sendo aos periodos de evolugdo da
matéria que antecedem ao aparecimento dos seres vivos. “Quando chegam a esta etapa
primordial da histdria do desenvolvimento da matéria, deslizam inevitavelmente para suas
antigas convicgdes mecanicistas, invocam a “feliz casualidade” ou forcas fisicas misteriosas”
(OPARIN, A. op. cit, p. 21).
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moderno é o fato de ele préprio ndo estar seguro de que ha uma saida
para essa evolugdo™16,

Ora, diz Teilhard, ou a humanidade descobre essa saida ou,
cedendo a nausea e a revolta, se dissolvera e se desfard em p6 17,

Eis por que o estudo e a descoberta do sentido da evolucdo se
tornardo, sobretudo nos ultimos anos de sua vida, razdo de ser de sua
existéncia e atividade?!s,

i) As leis da evolucgéo

Onde ira Teilhard decifrar o sentido da evolugdo sendo nas leis,
nas linhas que tragam a marcha da mesma? E eis, segundo Teilhard, a
primeira grande linha, a lei fundamental que exprime a direcdo da
evolucdo em todos os niveis da realidade: a lei da complexificacéo.

Em termos simples esta lei significa que a matéria do universo, o
“tecido do mundo”, evolui criando formas cada vez mais complexas. Dos

16 Cf. CHARDIN, T. de. O fendbmeno humano... p. 247.

17 Cf. Ibidem... p. 251.

18 Teilhard deu também uma notavel contribuicio ao estabelecimento do fato da evolucdo
com suas pesquisas e publicacdes sobre geologia geral, paleontologia dos mamiferos e
paleontologia humana. O fato mais saliente e a contribuicdo mais sensacional foi a
descoberta - na noite de Natal de 1929 - do Sinantropo, por uma equipe de cientistas, de que
Teilhard fazia parte.

Sobre a contribuicéo cientifica de Teilhard para o fato da evolucdo, cf. Cahiers Plerre Tellhard
de Chardin: Cahier 4, pp. 55 ss.; Cahier 5, pp. 159 ss.

Menos marcada foi a sua contribui¢do ao problema do mecanismo da evolucéo. Teilhard se
ocupou menos com ele, porque ndo era nem bioquimico - nem geneticista e também porque
- pensamos nos - a Teilhard, que visava imediatamente o substancial e fundamental dos
problemas, importava muito mais o fato e o sentido do que o mecanismo da evolugéo.

A este proposito observamos que Teilhard, defensor convicto da evolugédo, enquanto se
movia a vontade entre os cientistas, encontrou, desde o comego de sua carreira cientifica,
sérias dificuldades por parte de largos setores eclesiasticos. Eles viam com muita suspeita
um religioso sustentar com tanto entusiasmo uma teoria que, embora cientificamente ainda
ndo provada, servia de cavalo de batalha aos materialistas para defender suas teses.

Felizmente - e Teilhard foi um dos que mais contribuiram para essa evolucdo dentro da
Igreja - desde 1950, com a publicagdo da Enciclica Humani Generis de Pio XII, o
evolucionismo tomou-se franqueado a discussdo dos catélicos, que podem livremente
aceitd-lo ou recuséa-lo, resguardados sempre o supremo dominio de Deus sobre todas as
coisas e a irredutivel superioridade do espirito humano em relagéo ao bruto e a matéria em
geral. A solugédo dos diversos problemas que o evolucionismo coloca a exegese da Biblia, a
teologia, a filosofia, é deixada a reflexdo e pesquisa dos competentes estudiosos (Cf. sobre
este assunto, DALLE NOGARE, op. cit., cap. IX, pp. 187 ss.).
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atomos as moléculas, das moléculas aos virus e as células e, finalmente, a
toda a gama dos seres vivos, entre 0os quais é evidente uma sucessiva €
maior complexificacdo: vermes, insetos, peixes, anfibios, répteis, aves,
mamiferos, até o homem; ndo é necessario sermos bidlogos para
compreender que o caminho é para uma complexidade crescente.

Mas é mister entender bem o que significa complexidade para
Teilhard, sob pena de ndo entendermos nada da construcéo cientifica e -
diriamos noés - metafisica que Teilhard eleva sobre este conceito.

Complexidade ndo é pura heterogeneidade, mas heterogeneidade,
pluralidade organizada: neste sentido, para Teilhard é mais organizado
um mindsculo verme, que um montdo de areia; uma célula, mais que
uma estrela.

Com efeito, na escala dos seres brevemente enumerados: atomos,
moléculas, virus, células, viventes, ndo é somente o numero das
particulas constitutivas que cresce, mas também a variedade, a ordem, o
estreitamento das relacGes das particulas entre si.

Uma molécula, um ser vivo, uni ou pluricelular ndo s&o um puro
amontoado de elementos, mas representam também, e sobretudo, uma
determinada ordem de liga¢des entre os elementos que fazem do
conjunto uma unidade coerente.

Ora, a lei da complexificagdo manifesta, sobretudo, este dltimo
fato: que a evolugdo caminha para formas cada vez mais complexas, isto
¢, organizadas.

Com esta lei da complexidade Teilhard descobre, conjunta e
correspondente, uma outra lei que com ela se completa: “a lei da
interiorizacdo” ou “conscientizagdo”.

Qualquer um pode constatar que desde o aparecimento da vida e
da consciéncia, estas se manifestam na escala dos viventes na proporcao
da complexidade deles. Teilhard mostra-o a cada momento em seus
escritos e para o profano é também facil de ver.

Tudo, pois, faz pensar que a consciéncia tem alguma relagdo com a
complexidade do individuo.

Para Teilhard, ela é seu “efeito especifico” e, portanto, a
consciéncia existe onde quer que haja complexidade, muito embora, as
vezes, a complexidade seja de tal modo fraca que a consciéncia resultante
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ndo é bastante marcada e luminosa para tornar-se visivel aos nossos
olhos.

Teilhard prova esta sua audaciosa e originalissima posi¢do de dois
modos:

A) A priori, antes de tudo: em virtude da unidade fundamental do
universo, qualquer propriedade que apareca na matéria, a qualquer nivel de
desenvolvimento, é propriedade que acompanha a matéria onde quer que seja,
apesar de ndo se poder constatar experimentalmente em todos os niveis.

Ora, ninguém pode negar que no animal - no homem sobretudo - a
matéria do universo se apresenta dotada de psiquismo, de consciéncia.
Logo, conclui Teilhard, toda matéria do universo é dotada de psiquismo,
de consciéncia, também ali onde o0 nosso espirito e os instrumentos da
ciéncia ndo conseguem descobri-la, como, por exemplo, no reino mineral.

Manifestando-se, porém, esta consciéncia, este psiquismo como
propriedade cosmica de grandeza variavel: diversa na matéria inorganica
(onde ainda se encontra em estado de opacidade), diversa no animal,
diversa no homem, qual sera o critério para medir-lhe a grandeza em
cada fase, em cada ponto da evolugédo?

A resposta é imediata. O grau de conscientizacdo, de interioridade
das coisas estd na proporcao direta do grau de complexificagdo das
mesmas: quanto mais complexo o ser, tanto mais conscientizado, sendo
gue a consciéncia é um efeito especifico da complexificacéo.

Daqui a afirmacdo teilhardiana: *“Perfeicdo espiritual (ou
“centreidade”.. consciente) e sintese material (ou complexidade) ndo sdo
mais do que as duas faces dum mesmo fenémeno...1® A mesma lei é
provada por Teilhard também a posteriori:

b) A posteriori. “A fisica nos ensina que cada infinito é caracterizado por
alguns “efeitos” especiais, proprios a este infinito: ndo no sentido de que ele
sozinho 0s possua, mas porque estes efeitos se tornam sensiveis ou até
dominantes somente ao nivel dele. Assim os “quanta” no infimo. Assim a
relatividade no imenso.

Admitido isso, qual sera o efeito especifico dos maiores complexos
(reconhecidos, segundo acabamos de ver, como formando no universo um
terceiro infinito)? Observemos atentamente. N&do serd por acaso justamente
aquilo que nés chamamos a vida, com suas séries de propriedades especificas: as

19 Cf. O fendbmeno humanao... p. 41.
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primeiras “externas” (assimilagdo, reproducdo..), as outras “internas”
(interiorizacgdo e psiquismo. ..)” ?

“E necessario que a velocidade dum corpo se aproxime da velocidade da
luz para que sua variacdo de massa se nos torne verificavel. E preciso que sua
temperatura alcance os 500°C para que sua irradiacdo comece a impressionar
nossos olhos”.

“Por que ndo seria em virtude do mesmo mecanismo que a matéria, até
uma complexidade mais ou menos de 1 milhdo ou meio milhdo, nos parece
“morta” (na realidade, precisaria dizer “pré-vivente”), ao passo que, além destes
algarismos, ela comeca a avermelhar-se de vida?” 20,

Daqui a revoluciondria conclusao teilhardiana: “Logo, o estofo do
universo é “bifacial por estrutura”: apresenta um “de fora”. e um “de
dentro”: coextensivo ao fora das coisas existe um dentro das mesmas” 21,

Ha, portanto, uma exterioridade e uma interioridade das coisas
todas: todas as coisas possuem um “de dentro”: uma consciéncia, uma
espontaneidade, em grau diverso, porém, proporcionada a complexidade
do ser.

Naturalmente - preocupa-se em advertir Teilhard numa nota do
Fendémeno Humano 22 - o termo consciéncia € tomado na sua acepgao mais
geral para designar qualquer espécie de psiquismo, desde as formas mais
rudimentares, até ao fenébmeno do conhecimento reflexivo humano.

Estamos aqui diante dum dos mais revolucionarios pensamentos
da filosofia, que, se for comprovado verdadeiro, colocara Teilhard entre
os maiores filésofos da humanidade.

2.2.3 O homem: protagonista da evolugao
a) O homem: Terceiro infinito

Uma consequéncia da lei da “complexificacdo-consciéncia” é o
primado do homem. Porque se é verdade que 0 universo € um sistema
organico e dinamico em via de interiorizagéo psiquica, e a evolu¢do, uma
marcha em direcao ao espirito, segue-se que o sentido geral da evolucéo é
0 espirito, e concretamente o homem, em que se realiza a mais alta
encarnacdo do espirito.

20 CHARDIN, T. DE. Grupo zoolégico humano, pp. 34.35. Cf. também Oeuvres, 3, p. 305ss.
21 Cf. O fendbmeno humano, p. 36.
22 Cf. O fendbmeno humanao... p. 36.
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Eis por que Teilhard repete, a cada momento, em sua linguagem
poética, que 0 homem representa o eixo e a flecha da evolucdo; que, longe de
constituir um acidente fortuito da evolucao, é, pelo contrario, o termo, 0
fim para o qual a evolugio caminhou até agora. E ao longo desta flecha e
deste eixo que ela, durante bilhSes de anos, subiu, lenta, mas
decididamente, até finalmente chegar a ele, triunfando de todos os
impedimentos e de todos os obstaculos.

Por isso, 0 homem (e estou usando o rico vocabulario teilhardiano)
se constitui chave, cabega, pindculo do universo, frente avancada da vida,
desfecho da cosmogénese, coroa e acabamento de tudo aquilo que o
mundo material e animal na sua totalidade trouxe consigo durante
milhdes de anos de existéncia.

E porque eixo e flecha da evolugdo, o homem revela-se também
como o terceiro infinito.

Num ensaio de 1942 23, Teilhard introduz-se com uma ligeira visao
histérica sobre a posicdo do homem no universo.

Até o século XVI, ninguém pensava em pbér em ddvida que o
homem fosse o centro do universo. O homem, centro geométrico e centro
de dignidade de um universo formado por esferas concéntricas em volta
da terra. Parecia que ndo se poderia pensar diversamente.

Mas aconteceu que, como consequéncia duma série de descobertas
cientificas, as quais estdo ligados os nomes de Galileu e Darwin, tal
antropocentrismo um pouco ingénuo afundou-se totalmente no curso do
século XIX.

Em pouco tempo o homem se viu reduzido a nada, num universo
onde a proépria terra se tornava um grdo de poeira insignificante numa
nuvem de astros.

Eis, porém, que, de algum tempo para ca, 0 homem parte de novo
para a conquista do primado, ndo ja o antigo - de centro estatico do
universo - mas novo: de cume, de termo da evolucao.

A ciéncia ja estabeleceu suficientemente - apesar de nao lhes ter
ainda alcancado os limites - dois infinitos: o infinitamente grande,
imenso, 0 macrocosmo das estrelas e das galaxias, e o infinitamente
pequeno, mindsculo: 0 microcosmo dos &tomos e seus componentes.

2 CHARDIN, T. DE. Oeuvres, 3, p. 305.
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Diante destas grandezas inimaginaveis, destas profundezas
insondéveis, 0 homem experimenta vertigem e angustia, sente-se como
gue absorvido, aniquilado. Verdadeiramente, que é o homem, sendo
um grédo de areia, uma gota de orvalho, uma pobre, mindscula folha
entre milhares de outras crescendo na arvore da vida?

Mas Teilhard ndo se conforma com essa visdo deprimente.
Fundamentado na curva de complexificacéo, ele descobre que o homem -
se é verdade que é uma quantidade insignificante diante das imensidades
do universo - representa um infinito em complexidade, o terceiro infinito,
o infinito que eu chamaria de centro-c6smico em oposi¢cdo ao infinito
macrocésmico e microc6smico.

Com efeito, se observarmos atentamente a curva de
complexificagdo, descobrimos que o homem revela em complexidade os
mesmos valores numéricos que O universo apresenta em extensdo
espacial; quer dizer: o grau de complexificagio do homem se expressa
por algarismos iguais ao grau de extensdo das galaxias.

Abismo o imensamente grande, abismo o imensamente pequeno,
mas abismo também o imensamente complexo.

O universo estende seus limites ao infinito, ndo sé em dois, mas em
trés sentidos.

Infinito em complexidade, o homem ¢ também infinito em
consciéncia, dado que, como j& explicamos, complexidade e consciéncia
se correspondem perfeitamente. Sendo o homem o0 mais
altamente complexo, é, a0 mesmo tempo, 0 mais profundamente
interiorizado.

J& Santo Tomas, h& muitos séculos, ndo duvidara em afirmar que o
homem é, em certo sentido, infinito pela sua consciéncia, porque por ela
pode e tende a conhecer todas as coisas, incluso o seu proprio eu € 0
infinito. O que Pascal exprimia com sua habitual eficicia: “Pelo espaco, o
universo me compreende e engole: pelo pensamento eu o0 compreendo”.

b) O homem: Novidade absoluta

Tudo certo, dirdo muitos; mas se é assim, para onde vai a
originalidade do homem, sua espiritualidade, sua criagdo por parte de
Deus? Porque, na teoria teilhardiana, como acaba de ser apresentada, o
homem constitui-se como o ponto mais alto dum processo, mas dum
processo que tem suas raizes na matéria; e a insinuacgdo feita, de que
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talvez a matéria seja em ultima analise redutivel a espirito, ndo pode
ainda ser considerada uma hipdtese solidamente estabelecida?

Que diferenga, portanto, entre a doutrina de Teilhard e a dos
materialistas, para os quais também o homem representa o0 maximo grau
de organizagéo e perfeicdo da matéria?

A objecdo ndo é nada arbitraria, e nada facil a resposta. Mas temos
confianga em mostrar que a posic¢do de Teilhard ndo é materialista. E isto
independentemente da hipdtese de que o tecido do universo seja de
natureza fundamentalmente espiritual. Para tanto, precisamos comecar
pelo conceito que Teilhard tem de evolucéo.

A evolugdo, diziamos, caminha para formas cada vez mais
complexas e conscientizadas. Pensamos habitualmente na evolugdo como
um processo lento, gradual, continuo; em contexto politico e social
costumamos op6-lo a revolugéo.

Mas a evolugdo teilhardiana é também revolucionaria. Em dois
momentos do processo: ha passagem do inanimado a vida e na passagem
da vida animal & consciéncia do homem.

O aparecimento da vida sobre a terra, o passo da vida, diz
Teilhard, sé é explicavel por um salto, uma descontinuidade, uma crise
de primeira grandeza no processo ascensional da evolucéo.

Algo de inteiramente novo, de extraordinario, de inesperado,
aconteceu sobre a terra, quando apareceram nela as primeiras células.
Um hiato de imensa distancia se abriu entre o passado e o presente, uma
mudanca profunda se operou no tecido do universo. A vida vem por
evolugdo da matéria, mas ndo é explicavel pela matéria.

O mesmo ensina-o Teilhard, quando do aparecimento do homem.
“A mudanga de estado bioldgico que leva ao despertar do pensamento
ndo corresponde simplesmente a um ponto critico atravessado pelo
individuo, ou mesmo pela espécie. Mais vasta do que isso, ela afeta a
propria vida na sua totalidade organica, e, por conseguinte assinala uma
transformacéo que afeta o estado do planeta inteiro”24.

“E a este grande processo de sublimacéo que convém aplicar, em
toda a sua forga, o termo Hominizagdo. Hominizagéo que €, antes de tudo,
se se prefere, o salto individual, instantdneo, do instinto para o
pensamento. Mas hominizagdo que é também, num sentido mais lato, a

24 CHARDIN, T. DE. O fendbmeno humano, p. 189
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espiritualizacao filética, progressiva, na civilizagdo humana, de todas as
forcas contidas na animalidade™?s.

Portanto, o fendbmeno humano, também para Teilhard,
evolucionista convicto, ¢ um fendbmeno inteiramente novo, original. Que
importa que o homem derive, por evolucéo, do animal?

Ele ndo nasce sendo por uma profunda transformacdo de tudo
aquilo que o precede e prepara e apresenta caracteristicas inteiramente
novas.

Evolui da matéria, mas ndo é explicavel pela matéria. Em Teilhard,
esta posicao € central, e as citacbes poderiam ser levadas ao infinito.
Citamos algumas alineas do Pe. Smulders, em que ele se esforca por dar
um resumo dos textos de Teilhard a este respeito?s:

“As diferencas anatbmicas entre os outros primatas e o homem
podem ser relativamente pequenas, a prépria vida psiquica do homem
pode revelar tracos de parentesco com o mundo animal, e, no entanto,
entre 0 conjunto da vida animal e o homem existe uma diferenca
profunda, tdo objetivamente verificavel, quanto as semelhancas
anatdmicas, fisiolégicas ou psicolégicas. Esta diferenca determinou uma
forma de vida radicalmente nova”.

“O homem, entre os primatas, ndo é sé o primeiro entre seus
semelhantes. E fundamentalmente errado querer reconhecer entre os
macacos e 0s homens apenas uma diferenga de grau, ndo uma diferenga
de natureza”.

“Por mais intima que seja a ligacdo entre 0 homem e as formas
inferiores da vida, por mais clara e importante que seja a continuidade
entre a vida animal e a vida humana, a consideracdo objetiva do
fendmeno humano deve reconhecer uma “descontinuidade maior”, uma
“ruptura”, uma outra forma de vida, “'uma fase absolutamente nova”.

Com a origem do homem, a corrente da vida passa por um ponto
critico, atinge um nivel diferente. A vida humana é, ao mesmo tempo, um
prolongamento da vida animal e heterogénea.

Teilhard chega a dizer que o aparecimento da reflexdo no homem
constitui, em certo sentido, uma mudanca de zero ao todo, sem
intermediario. O aparecimento do homem liberou uma nova forca de

%5 CHARDIN, T. DE. O fendmeno humano, p. 188.
26 SMULDERS, P. A visao de Teilhard de Chardin. Petropolis: Vozes, 1965, p. 77.
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vida na terra. E um salto prodigioso, que deve valer na histéria da terra
como “um acontecimento evolutivo de primeira grandeza” “uma
passagem tdo profunda e radicalmente nova, que s6 o0 primeiro inicio da
vida pode ser comparado com ele. E um novo mundo interior, 0 mundo
do universal pensado, que se abre.”

¢) O homem: Portador da evolug¢éo

Como se tudo isso ndo bastasse, 0 homem assume em Teilhard
uma nova e importante prerrogativa: a de tornar-se o portador da
evolucdo. Eixo e flecha da evolugdo, 0 homem néo constitui a meta final,
mas uma simples etapa da mesma.

Chegada ao homem, a evolug¢éo néo péara, mas sofre uma mudanga
profunda: ndo caminha mais para o homem, encarna-se nele: o préprio
homem torna-se evolucéo.

Com isso ele toma nas maos as alavancas de comando e dirige 0s
novos destinos da evolucdo, que de condutora se torna conduzida, de
cega e determinada, torna-se consciente e voluntaria.

O homem ¢ atualmente o portador da evolucéo, da forga cosmica
gue desde milhGes de anos move o mundo para formas sempre
superiores de ser, de vida, de consciéncia.

E o portador da energia criadora de Deus: no fundo da sua alma
ele pode escutar o eco do Fiat original. Ele é chamado a realizar essa
poténcia criadora que leva consigo: tornar-se ndo apenas instrumento,
mas prolongamento vivo do poder criador de Deus: construir com Deus
este mundo em evolucéo: colaborar com ele no seu acabamento.

Resumindo: segundo Teilhard, o homem leva no cosmo um triplice
primado:

1) De finalidade, pelo fato de constituir-se “eixo e flecha da
evolucao”;

2) De perfeicdo, sendo o “produto mais complexo” e, portanto, o
“mais conscientizado da evolucao”;

3) De acdo e de iniciativa, tendo em suas maos a “evolucdo” em
marcha progressiva.

Nao conhecemos filésofo ou cientista que tenha atribuido ao
homem um lugar tdo alto e um papel tdo nobre e importante como os que
lhe atribui Teilhard.
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O humanismo teilhardiano supera de muito o humanismo
marxista, nem é comparavel com o humanismo existencialista, se é que se
pode falar de humanismo existencialista.

Substancialmente é o humanismo cristdo, mas com perspectivas
profundamente inovadoras.

d) O homem no futuro da evoluc¢ado
1) Teilhard e a ciéncia do futuro

Uma vez aceito o principio de que a natureza e a histéria evoluem,
nés nos deparamos inevitavelmente com o problema do futuro: Para
onde vamos? Para onde nos conduz a evolucdo? Qual é seu termo? e
Quais os caminhos que seguira?

Havendo chegado ao homem como diziamos - a evolugdo €
carregada por ele, 0 homem compreende que, se tem a responsabilidade
do processo todo, do destino préprio e do universo, deve conhecer a
meta que o espera e a vida que leva a ela.

Inatil dizer que Teilhard, evolucionista convicto, ndo podia deixar
de ocupar-se com o assunto.

“J& nos ensaios mais antigos, e que datam de 1916, este problema é
evocado. A medida que os anos passam, ele vai ocupando um lugar cada
vez maior em suas consideracgdes, e, no decurso do ultimo periodo de sua
vida, encontra-se absolutamente em primeiro plano, no seu pensamento.
E, fora de davida, concedeu um valor especial a essa parte da sua obra,
encarando-a, talvez, como a mais original de todo o seu trabalho. A visédo
sobre o futuro era para ele a grande descoberta da sua vida: aquele que
expurgar dessa obra as considera¢des sobre o futuro ou as afastar como
de menor importancia, mutila consideravelmente sua concepc¢do do
mundo e rouba-lhe um dos elementos essenciais” 7.

Exatamente este campo de pesquisas e disserta¢bes de Teilhard
relacionadas com a previsdo do futuro é o que mais empolga certas
categorias de leitores e, também, o que mais afasta outras que tinham
apreciado Teilhard em suas analises anteriores.

Jean Piveteau, no seu prefacio ao volume VIII das Obras de Teilhard:
O Grupo Zoolégico Humano, referindo-se a ultima parte do livro, que trata
do futuro, escreve: “Nesta parte parecerd que Teilhard faca obra

27 WILDIERS, N.M. Op. cit., p. 70.
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mais de filésofo que de cientista, e muitos que admiram o paleontélogo
em sua interpretacdo do mundo vivente, terdo alguma dificuldade em
seguir o autor em suas antecipacoes.

E parece mesmo que a maioria dos cientistas, quer amigos dele,
guando vivo, quer admiradores da sua obra, depois de morto, apreciam o
esforco e a grande fé do colega, mas se mantém reservados quanto as
suas posic¢des futuristas.

Ha ja tanta dificuldade em evitar apriorismos e excessos de
imagina¢do quando se trata de fatos presentes e experimentaveis; como
poderia alguém evita-los diante daquilo que ainda néo existe?

A ciéncia é s6 do controlavel e do experimentavel: o futuro foge,
por definicdo, a qualquer analise, portanto, ndo pode ser objeto de
ciéncia. E muitos se admiram de que Teilhard, formado nos solidos
métodos cientificos se tenha abandonado, e com tanta paixdo, a esta
aventura.

Ele proprio declara, a certa altura de sua vida, que o passado nao
lhe interessava sendo em funcdo duma ciéncia do futuro. “Porque é
exatamente numa ciéncia do futuro que ele pensava e ndo em arbitrarias
adivinhagdes ou em superficiais conjecturas partindo de fendmenos
contingentes”.

“Os seculos XIX e XX (este nos seus comegos) estavam
interessados, sobretudo, em esclarecer o passado do homem - o resultado
das investigacfes destinava-se a concluir com clareza que a apari¢do do
pensamento sobre a terra correspondia bioldgicamente a uma
“hominizacdo” da vida”.

Agora o centro das investigagoes cientificas orientado para a frente,
no prolongamento do fenbmeno humano, estd em vias de fazer surgir,
nesta dire¢do, uma perspectiva ainda mais espantosa: a de uma
“humanizac¢do progressiva da humanidade”2,

Exatamente porque Teilhard visa a uma ciéncia do futuro, procura
fundamenta-la em base cientifica. E a base cientifica ¢ o passado. “O
passado, escreve em data de 8 de setembro de 1935, me revelou a
construgdo do futuro.

28 CHARDIN, T. DE. Le Christ évoluteur, 1942.
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Precisamente, para falar com alguma autoridade sobre o futuro, é
necessario que eu me estabeleca o mais solidamente possivel como um
especialista do passado...

Ninguém duvida que as leis da natureza tenham um valor
universal e que, com base no conhecimento delas, possamos prever o
futuro. O astrénomo, por exemplo, determina com antecedéncia e com
exatidao a posicédo que os astros e os planetas ocupardo daqui a dezenas e
centenas de anos.

Os voos espaciais ndo seriam possiveis, sem esta possibilidade de
previsdo certa. E esta precognic¢do certa do futuro que faz a grandeza e a
utilidade da ciéncia.

Mas sera que as leis da evolucdo, que Teilhard descobriu no
mundo pré-humano, terdo para o futuro, a mesma infalibilidade que as
leis naturais, sendo que, segundo afirmacdo do proprio Teilhard, a
evolugdo, chegada ao homem, ndo esta mais sujeita aos determinismos da
natureza, mas a livre vontade dele?

Teilhard compreende muito bem que os acontecimentos futuros da
humanidade ndo podem ser previstos com infalibilidade, como o podem
0s movimentos dos astros. Mas acha que podemos, em virtude de
extrapolagdes sérias e fundadas, prever com bastante probabilidade as
grandes linhas do futuro.

Portanto, entre a certeza matematica e a simples conjetura, hé lugar
para uma expectativa séria, fundada em fatos e principios cientificos.

2.2.5 As leis que regem a evolugdo da humanidade

Para dar forma a esta expectativa, € preciso responder com
Teilhard a pergunta: “Em que medida, e eventualmente sob que forma, a
camada humana obedecerd ainda (ou escapard) as forcas de
envolvimento césmico que Ihe deram origem™?

“A resposta a esta pergunta, vital para o nosso comportamento,
depende inteiramente da idéia que fazemos (ou, mais exatamente, da
idéia que devemos fazer) da natureza do Fendmeno Social, tal como se
apresenta em pleno surto a nossa volta” 22,

29 Cf. O fendbmeno humanao... p. 338.
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Ha alguns, escreve Teilhard, que consideram a socializa¢do em ato
como um processo juridico e acidental, que mostra apenas uma analogia
superficial “extrinseca” com as construgdes da biologia.

A humanidade, continuando a multiplicar-se, estaria obrigada,
naturalmente, a descobrir para seus membros ordenac¢des cada vez mais
complicadas.

Ha outros, pelo contrario, que pensam que a evolugédo bioldgica,
refletindo-se sobre si mesma no homem, teria parado.

Mas ndo se deveria dizer, protesta Teilhard, que ela se projeta para
diante?

Observe-se, antes, a maneira como, quanto mais a humanidade
ordena tecnicamente a sua multiddo, mais nela sobem, pari passu, a tensdo
psiquica, a consciéncia do tempo e do espago, 0 gosto e o poder da
descoberta.

Este grande acontecimento parece-nos sem mistério. E, no entanto,
nessa associac¢do reveladora da ordenacdo técnica e da centracdo psiquica,
como ndo reconhecer ainda em acdo (embora em proporc¢Ges e a uma
profundidade jamais atingidas) a grande forca de sempre - aquela mesma
gue nos fez?

Como néo ver que, depois de nos ter feito rolar individualmente,
cada um de ndés sobre si préprio, é sempre o mesmo ciclone (mas a escala
social, desta vez) que continua a sua marcha por sobre nossas cabecas -
comprimindo-nos todos num amplexo que tende a aperfeicoar cada um
de nés, ligando-nos organicamente a todos os demais ao mesmo
tempo39?.

Sim, para Teilhard, as leis que regiam anteriormente a evolucdo
continuam, mas com novo sinal.

A complexificacdo e conscientizacdo, antes que dos individuos em
si, é dos individuos entre si e toma o0 nome de socializacdo. A
complexificacdo dos elementos, no individuo corresponde a unido dos
individuos entre si em grupos cada vez maiores.

Poderiamos chama-la de socializacdo da vida. Também a
interiorizacdo se transfere do plano singular ao plano coletivo, ndo no
sentido de que vise a uma consciéncia coletiva, mas a uma intensificacéo

30 lbidem...p. 338-339.
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das relagbes entre as consciéncias individuais, uma maturacdo e um
aprofundamento da consciéncia comum. Poderemos denomina-la
socializacao do saber.

Uma e outra, como ouvimos do proprio Teilhard, ndo constituem
sendo o prolongamento, no homem, do mecanismo da evolug¢éo bioldgica:
prolongamento e -Teilhard faz questdo de realca-lo - transformagéo.

Segundo Teilhard, este fenbmeno da socializacdo, como se esta
realizando sob os nossos olhos, ndo é um fendmeno qualquer e acidental;
€ um fendbmeno novo, capital, que marca uma transformac¢do profunda,
uma mudanca na histéria da humanidade: um passo tao revolucionario
guanto a descoberta de que a terra gira ou de que o cosmo evolui.

Isto ndo significa que a socializagdo ndo seja de sempre. Desde seu
nascimento, a humanidade se uniu, primeiramente, em pequenos grupos,
tribo, clas; depois, em conjuntos mais amplos, até chegar aos grandes
impérios de antes e depois de Cristo.

Porém, a socializacdo ainda ndo era intensa, e 0S grupos se
dividiam, se combatiam. Era a fase expansiva da humanidade,
destinada a ocupar o planeta. Fase, portanto, divergente dos meridianos.

Mas agora chegamos ao equador: os meridianos comecaram a
convergir: comega a fase compreensiva da humanidade.

E um fendmeno que da na vista, porque marca profundamente a
nossa época, a socializacdo. Teilhard a vé preparada e cada vez mais
intensificada, particularmente por dois fatores: um, demogréfico, devido
fundamentalmente a curvatura geogréafica da terra, que comprime 0s
homens; outro, social, devido a curvatura psiquica do pensamento que 0s
associa.

O fator demogréafico. Todas as regides do nosso planeta estdo
descobertas e povoadas: ndo é mais possivel qualquer expansao
geografica. Ao mesmo tempo, a populacdo humana estd aumentando
vertiginosamente: cresce a pressdo demografica; isso conduz a uma
interiorizacdo mais profunda de cada grupo e a um influxo mais intenso

dos grupos entre si.

O fator social. O maravilhoso desenvolvimento dos meios do
comunicacao: do telefone, do telégrafo, do radio, da TV, da informatica e
cibernética, da aviagdo, dos outros meios de transporte, acabam com as
fronteiras e com as distancias do planeta e tornam o inter-relacionamento
humano cada vez mais intenso, rapido, inevitavel.
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Tudo isso faz com que os homens se aproximem cada vez mais e a
humanidade tenda a formar um bloco Unico, uma comunidade mundial.

Em particular, para confirmar sua tese da socializagdo do saber,
Teilhard alude a alguns outros fatores que comegcam a tornar-se evidentes
na nossa civilizagao.

Fator sociolégico de interpenetracdo e de interfecundacdo das
culturas, devidas, sobretudo, ao poder dos meios de comunicac¢do social,
como acabamos de explicar. As barreiras de linguas, ragas, nacdes,
continentes, estdo caindo ruidosamente.

Um acontecimento, uma descoberta, uma criagdo artistica, num
instante se tornam posse da humanidade, possibilitando um
enriquecimento individual e coletivo inimaginavel até agora.

“Ao ler a grande literatura torno-me mil homens, e permaneco,
contudo, eu mesmo, torno-me mais que eu mesmo.”

Além da intercomunicacdo das culturas, deve ser lembrado o
acentuado sentido do dialogo que se instaurou em todos os setores e
entre todas as categorias de pessoas, também naquelas mais arredias até
agora ao coloquio.

O espirito de didlogo esta se tornando uma caracteristica da nossa
época, e gracas a ele alargam-se, completam-se, equilibram-se nossos
conhecimentos e dilatam-se os horizontes da nossa vida espiritual.

Fator cientifico. Em todos os dominios do saber: da filosofia, da
ciéncia, da arte, da religido, assistimos a uma colaboracdo e a uma
concentracdo de forgas, como nunca se havia manifestado no passado.

O fendmeno aparece mais no dominio da exploracdo da natureza.
“Neste campo, desenvolveu-se por toda a terra um pensamento e uma
pesquisa coletivos, gragas aos quais vemos, 0 mais das vezes, que sdo
equipes que agora se abalancam aos problemas e os resolvem. A
exploracdo da natureza tornou-se um esforco coletivo, por exigéncia de
toda a humanidade, tanto nos empreendimentos como nas suas
consequéncias” 31,

Fator ético. Nunca como hoje o homem se sentiu tdo responsavel
pelo préprio destino e pelo mundo. Nunca como hoje 0os homens se
sentiram (ndo digo que se comportam) solidarios entre si.

st WILDIERS, N.M. Op. cit., p. 78.
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Teilhard, pois, prevé, apés a realizacdo do homem individual, a
realizacdo do homem coletivo: apds o homem, a humanidade.

Socializacdo da vida e socializa¢do do saber: eis a nova face das leis
gue regem a evolucdo desde o come¢o do universo. Serd que podemos
chamar, com Teilhard, de planetizacdo a este fendmeno de socializacéo e
de unificacdo das consciéncias humanas entre si? Serdo o “novo céu e a
“nova Terra” relatados pelo Apocalipse(21)?

Certamente aqui entram os Aspectos teoldgicos, tendo a palavra os
te6logos de ontem e de hoje.

2.3 Aspectos Teol6gicos

Toda essa visdo de Teilhard de Chardin certamente atingiu um dos
principais pilares da Igreja: a Doutrina (Dogmas) que influencia
certamente a fé dos fiéis pela qual o Magistério da Igreja tanto zela.

2.3.1 A Dogmatica catélica, ferida com o evolucionismo criador de T.
de Chardin

Diante de todas essas correntes (evolucionismo, existencialismo,
monogenismo, poligenismo, mutacionismo, etc.) que circulavam desde o
fim do século XIX e metade do século XX, o papa Pio Xl lan¢a
(12/08/50) a enciclica Humani Generis (Género humano) que, apesar de
vislumbrar uma certa abertura para a pesquisa cientifica, “permanecia no
seu imobilismo no dominio da pesquisa cientifica sobre as origens do
homem, retomando a doutrina tradicional da Igreja, tirada diretamente
de uma interpretacdo quase literal da Biblia™?, condenando o
comunismo marxista, o evolucionismo e o existencialismo, especialmente
o ateu, de Sartre e Heidegger.

A finalidade da enciclica era “esclarecer para restabelecer a
serenidade intelectual, prevenir a difusdo de erros vindos de fora da
Igreja e determinar firmemente as posi¢des a manter para assegurar a
salvacdo do pensamento catolico”33, evitando o relativismo dogmatico e
uma interpretacdo ndo fundamentalista da Biblia.

O que mais preocupava ao Magistério da Igreja no que concerne ao
evolucionismo criador de Chardin era que:

32 MINOIS, G. L’Eglise et la science. Histoire d’un malentendu. T.2. Paris: Fayard, 1991, p.364-
365.
3 EVIE, J. L’encyclique “Humani Generis”, In: Nouvelle Revue Théologique, 72, 1950, p. 788.
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a) Ele feria os dogmas do “pecado original” de Adao e Eva,
vistos como entes historicos (leitura fundamentalista, letrista de Gn.1-2);

b) Negava a existéncia de um paraiso terrestre histérico
(Saudade ou esperanca?: Vide C. Mesters. Petropolis:Vozes, 1975);

c) Negava que o pecado do primeiro homem era transmitido a
todos os seus descendentes ndo por imitacdo, mas por propagacgdo: “E
proprio de cada um” e € a “morte da alma”, isto ¢, a “privacdo” e nao
simplesmente a “caréncia de santidade”, mesmo nas criangas recém-
nascidas (Cf. Concilio de Trento, Sessdo V, Canones 2-3).

d) Negava a desobediéncia (primeiro pecado) de Eva e Adéo,
pais universais da humanidade, perdendo a santidade e a justica (Cf.
Concilio de Trento, Sessdo V, Canon 2), implantando o Mal no mundo;

e) Nao aceitava 0 “monogenismo” (a espécie humana vem de
um so casal Ad&o e Eva, ndo aceitando o papa também a hipdtese dos
pré-adamistas e do poligenismo);

f) Diminuia indiretamente a “redencdo do segundo Adao”
(Cristo);

g) Era uma teoria evolucionista “panteista” (monista) a de
Chardin (H.G. col. 1155);

h) Negava a “criacdo imediata” das almas por Deus (e nédo
através de uma longa e sinuosa evoluc¢ao das espécies);

i) Fazia uma interpreta¢do inauténtica da Sagrada Escritura,
afirmando que tudo isso era um conjunto de Hipoteses ndo provadas.

Diante de tudo isso, a Igreja reafirma a “Filosofia perene”
(Tomismo) e o imutadvel Magistério da Igreja, sendo dificil uma
concilia¢do entre Ciéncia e Religido (Pio X, Pascendi Domini gregis, 1907),
denunciando os erros metodoldgicos, filosoficos e teoldgicos de Teilhard
de Chardin.

E claro que um cientista (paleontdlogo e ge6logo) no rolddo da
evolucdo das ciéncias bioldgicas e naturais s6 podia ser condenado por
uma lgreja que parou no tempo-espaco, mormente Nno que concerne a
uma atualizacdo da dogmaética. Eis o grande e eterno impasse até o0s
nossos dias!
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Para responder aos pontos que a Igreja critica cima, gostaria de
colocar alguns pontos, retirados do Diario e das Cartas de Teilhard de
Chardin que sintetizam, ao seu modo, a sua nova visdo das coisas.

“Para Teilhard de Chardin, os anos de 1912-1926 foram ricos em
descobertas espirituais, as quais Ihe permitiram dar ao seu pensamento
dois componentes fundamentais: o sentido cdsmico, precisado e
sustentado pela visdo evolucionista e o sentido cristico”.

Esses dois componentes estdo expressos, na Ultima pagina de seu
Diario: “Os dois artigos do meu credo: o Universo estd centrado
evolutivamente no alto, na frente e Cristo é seu centro” (Carta de 15 de
maio de 1926).

Esse pensamento mostra a passagem de Chardin do fixismo para o
evolucionismo... O mundo ndo era mais um cosmo imével, mas uma
cosmogénese; sua unidade era dindmica; ele se desdobrava no espago e
no tempo, convergente, finalizado, ortogenético; sua evolugdo se opera
pela adicdo orientada de pequenas mudancas, havendo assim a “santa
Evolucdo” (Vida cosmica, 24/05/1916)34.

Diante das criticas do Santo Oficio, Chardin precisa logo a
dificuldade: “Quanto mais ressuscitarmos cientificamente o passado,
tanto menos encontramos lugar para Addo e Eva e para o paraiso
terrestre”35. Em lugar de Adao, a paleontologia oferece homens de Mauer
ou de Neandertal, extremamente desumanizados, até monstruosos; em
lugar de jardim de Eden, a ciéncia descobre um mundo dominado pelo
mal fisico, “em estado de pecado original”.

Para Chardin , o pecado original exprime, traduz e personifica,
num ato instantaneo e localizado, a lei perene e universal de culpa que
estd na humanidade, em virtude de sua situacdo de ser in fieri (fazendo-se,
mudando, em devir).

Com relacdo a encarnacdo do Verbo (Cristo), Chardin assim se
expressa em “O Estofo do Universo”(F.H.):

O grande acontecimento de minha vida foi a identificagdo gradual, no céu
de minha alma, de dois sois, sendo um desses astros o Apice cdsmico
postulado por uma Evolugdo generalizada de tipo convergente (ndo
divergente como afirmava Bérgson em a “Evolug¢do criadora”) e sendo o
outro formado por Jesus ressuscitado da fé cristd. Ele é um pdélo de

3¢ ARNOULD, Jacques. Ibidem.. p. 50-51.
35 CHARDIN, T. DE. Ouevres. T. X. Paris: Seuil, 1969, p. 62.
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irreversibilidade absoluta, chamado o ultimo Ponto Omega, “Primeiro
Motor na frente”.. porque Deus “pds tudo debaixo de seus pés e o pbs
acima de tudo” (Ef. 1,22). “O Cristo da Revela¢do se torna, sem mais
tardar, o Cristo universal, através das funcdes de Omega3s.

Finalmente, apesar de Teilhard de Chardin, em 1936, ter tido o seu
nome indicado para a Pontificia Academia de Ciéncias do Vaticano, na
realidade foi vetado como uma pessoa com a qual se deve ter cuidado e 0
processo foi arquivado.

2.3.2 Visao dos teodlogos atuais sobre o evolucionismo de Teilhard de
Chardin

O Concilio Ecuménico Vaticano Il (1962-1965), de um modo
indireto, valorizou na Gaudium e Spes, 0 pensamento de Teilhard de
Chardin, mostrando-se mais aberta ao mundo e suas mudangas.

O Catecismo da Igreja Catdlica reafirma:

A transmissdo do pecado original € um mistério que ndo somos capazes
de compreender plenamente. Sabemos, porém, pela Revela¢do, que Adao
havia recebido a santidade e a justica originais ndo exclusivamente para si,
mas para toda a natureza humana: ao cederem ao Tentador, Adado e Eva
cometem um pecado pessoal, mas esse pecado afeta a natureza humana que
vao transmitir em um estado decaido. E um pecado que sera transmitido por
propagacdo a humanidade inteira, isto é, pela transmissdo de uma
natureza humana privada da santidade e da justica originais. E por isso
que o pecado original é denominado “pecado” de maneira analégica: é um
“pecado contraido” e ndo “cometido”, um estado e ndo um ato3”.

No entanto, a batalha estava longe de chegar ao fim. Muitos
tedlogos se manifestaram sobre a evolucdo das espécies e 0
evolucionismo criador de Teilhard de Chardin.

Daremos algumas rapidas sinteses do pensamento de alguns
famosos teélogos da atualidade:

a) Karl Rahner S.J.

O tedlogo alemdo Karl Rahner reflete sobre as relagBes entre
teologia e Ciéncias da natureza. Abordando os tema do Monogenismo e
Poligenismo, ele escreveu trés livros:

1) O monogenismo e a teologia (1954);

3 CHARDIN, T. DE. Ouevres. T. I. Paris: Seuil, 1955, p. 302.
37 CATECISMO DA IGREJA CATOLICA. S&o Paulo: Vérias Editoras, 1993, n° 404.
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2) Pecado original e a evolugéo (1967);
3) Curso fundamental da fé (1976).

As reflexdes de Rahner sdo muito profundas, admitindo em
“Antropologia: problema teoldgico” que: “A matéria ndo pode de modo
nenhum ser pura e simplesmente algo de todo disparatado e alheio ao
espirito. Pelo contrario, a matéria € um momento limitado nesse mesmo
espirito”ss,

Rahner acena na direcdo da matéria concebida por Teilhard de
Chardin, e afirma com relagdo a0 monogenismo:

O monogenismo €é explicitamente enunciado no segundo e terceiro
capitulos do Génesis. Mas o tedlogo deve evitar uma leitura muito literal
da Escritura e interrogar-se sobre as fontes e as inspiracdes de seus
redatores, pois, o redator ndo refletiu além da histéria que o cercava, a de
seu circulo de visdo.

E continua Rahner: “A continuacdo da pesquisa biblica “nao
fornece nenhuma informacdo absolutamente clara a respeito do
monogenismo estrito, além de uma unidade original e historica do
género humano, unidade que, a priori, poderia ser pensado de modo
diferente39,

Finalmente, fugindo do debate sobre 0 monogenismo, Rahner diz
ndo conhecer muito de biologia e Ciéncias da natureza, pendendo mais
para o Magistério da Igreja, mas pede que “a Teologia dogmética se torne
uma antropologia teoldgica”?, mostrando a necessidade de a Igreja ser
mais pé no chéo.

b) Jirgen Moltmann

O tedlogo protestante J. Moltmann, em seu livro “O homem”
(1971)* ndo faz alusao especial a evolucao biolégica.

Ele afirma, no entanto, que:

O homem né&o é o sentido da evolugdo. A cosmogénese ndo esta ligada ao
destino do homem. E o destino do homem que depende da cosmogénese.

38 RAHNER, Karl. Antropologia: problema teolégico. Sdo Paulo: Herder, 1968, p. 15.

3 RAHNER, Karl. Le monogénisme et la théologie, In: Ecrits théologiques. T. V. Paris: Desclée de
Brouwver, 1966, p. 9-85.

4 RAHNER, Karl. Théologie et anthropologie, In: Théologie d’aujourd’hui et de demain. Paris:
Cerf, 1967, p. 99.

41 MOLTMANN, Jurgen. L’homme. Essai d’anthropologie chrétienne. Paris: Cerf-Mame, 1974, p.
388.
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Do ponto de vista teoldgico, o sentido do homem est4, com o das coisas,
em Deus.

De certo modo, o pensamento de Moltmann se op&e ao de Chardin
guando se refere a cosmogénese, ma se assemelha muito ao de Chardin
guando fala de Deus como o pdlo que atrai toda a criagédo. S6 que ele vé
Deus atraindo a si todas as coisas, enquanto Chardin coloca o processo
evolutivo empurrando o homem para o Omega que também atrai o
homem e toda a natureza, através da cristificacdo, para o Ponto Omega: o
tempo da amorizacéo plena.

3 A Amorizagdo Plena
3.1 O termo final

A planetizacdo, resultante de leis bioldgicas e que, segundo todas
as previsdes, irdo aumentando sempre até um novo ponto critico de
maturacado e saturagéo.

J& a evolucdo conheceu no seu caminho, como vimos, outros
pontos criticos, outros saltos: primeiro, na eclosdo da vida; segundo, na
explosdo da consciéncia humana, ambos preparados por uma
condensacdo da matéria do universo, a semelhanca dum liquido que
chega ao ponto de ebuligéo.

“Pois bem, por razdes de continuidade e de homogeneidade -
afirma Teilhard - o que coroard e limitara a humanidade coletiva no
termo de sua evolucdo é - ndo pode deixar de ser - o estabelecimento
duma espécie de sede pontual no centro do aparelho reflexivo tomado na
sua totalidade”.

“0O Omega s6 pode ser concebido como o ponto de encontro entre o
universo, chegado ao limite de centra¢do, e Outro Centro, ainda mais
profundo, centro auto-subsistente, e principio absolutamente ultimo,

este, de irreversibilidade e de personalidade: o Gnico verdadeiro Omega”
42

Destes textos - fundamentais para entender o pensamento
teilhardiano - deduzimos que o Omega representa o encontro entre a
humanidade chegada aos limites de seu poder de unido e de amor e
outro centro, que a assume e, assumindo-a, transforma-a.

42 CHARDIN, T. DE. Grupo zoolégico humano, p. 162.
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Centro que, para Teilhard, vem coincidir com Cristo, com Deus
mesmo, e ao qual ele reserva o nome de Omega: 6mega € o encontro
entre a humanidade e Cristo; Omega € Cristo.

Este encontro da humanidade com Cristo, Teilhard o identifica
com a Parusia: o fim do mundo.

Quando se realizara este supremo acontecimento? Da Parusia,
Cristo disse: “daquele dia e daquela hora ninguém sabe, nem os anjos do
céu, mas s6 o Pai” 43,

Teilhard, numa base puramente cientifica, avanca a opinido de que
a humanidade é ainda infante, acaba agora de largar as Ultimas amarras
gue a prendiam a idade da pedra.

Os homens teriam saido ontem da pré-histéria, e provavelmente
uma histoéria de centenas de milhdes de anos, esta diante deles até que
cheguem a maturacéao, que condiciona o encontro final com o Omega.

Isso, porém, ndo significa que até aguele momento o Omega néo
apareca no horizonte da humanidade: pelo contrario.

A evolugdo, diziamos com Teilhard, caminha para metas bem
determinadas; primeira etapa, 0 homem: dmega minusculo (®); segunda
etapa, final, o Cristo: Omega maitsculo (Q) .

Caminha complexificando, conscientizando, socializando. Numa
palavra: convergindo. Com efeito: complexificacdo, conscientizagdo €
convergéncia da multiplicidade para a unidade no ser, socializagdo
representa a convergéncia da multiplicidade para a unidade entre o0s seres,
isto é, dos seres entre si.

A evolugdo, pois, € um movimento de convergéncia, de unificacao:
tudo o que sobe, converge - gosta de repetir Teilhard. Mas para qué? Para
gue cimo? Que meta final? Que luz, que foco esta atraindo toda a criacao?

Um movimento de tais dimensfes, como a evolucdo cdsmica, a
direcdo dele deve ter o seu “porqué”. E o Omega, responde Teilhard. E o
Omega que, antes mesmo de ser atingido fisicamente pela humanidade,

pela atracdo amorosa que exerce, move-a e aproxima-a.

E esta atracio amorosa por parte do Omega a razdo Gltima do
movimento de convergéncia da Cosmogénese (mundo inanimado), da
Biogénese (reino animal), da Noogénese (humanidade).

43 Mt. 24,35.
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Mais radicalmente é o Omega que, pelo seu fluxo criador e

magnetizador, é a origem de toda a energia evolutiva e do seu
movimento cosmico.

3.2 Teilhard sim ou Teilhard nao?

O cientista escrupuloso que ndo quer pronunciar um “jota” além
do que o autoriza a analise do fenébmeno, o filésofo cioso da evidéncia
das premissas e da conexao logica das conclusdes, o te6logo preocupado
com a concordancia material das doutrinas com a Biblia e 0 magistério
oficial, evidentemente dirdo “N&o” a Teilhard.

Muitos, pelo contrario, cristdos e ndo cristdos, homens de cultura e
homens de negdcios, achardo Teilhard simplesmente sedutor. Muitos,
através dele, recuperaram o gosto de viver e agir; muitos, lendo-o,
experimentaram uma confianca, uma excitacdo, uma exaltacdo espiritual
antes desconhecidas; muitos tiveram a impressdo de entrarem em um
novo mundo espiritual.

Parece-nos que a maioria dos que leem Teilhard pela primeira vez,
“ficam impressionados: certamente ndo aceitam uma evidéncia decisiva,
mas se perguntam se nédo lhes foi, assim, apresentada a verdadeira lei do
real; e essa questdo, uma vez colocada, despertard ao maximo sua
inteligéncia”.

E que, “para além das incertezas da ciéncia, para além das
prudéncias dum método racional, ha, sem dadvida, lugar para uma visao
penetrante que descobre, antes de demonstrar” 44,

A nosso ver, este € o ponto crucial no problema de Teilhard. Quem
admite a validez deste método de aproximacdo da verdade, embora
avaliando seus riscos, aceitara Teilhard, apesar de se dar bem conta de
gue nem tudo esta provado; com o pressentimento, porém, e na
esperanca de que as intuicbes, fundamentais pelo menos, serdo
garantidas. Quem somente aceita os resultados certos da experiéncia ou
dos silogismos tem motivo para dizer “nao”...

A estes ultimos Teilhard respondeu com humildade numa das
paginas finais do Fendémeno Humano”45.”Entre os que houverem tentado
ler até o fim estas paginas, muitos fechardo o livro insatisfeitos e

44 Cf. RABUT, O. A. Didlogo com Teilhard de Chardin. Sdo Paulo: Duas Cidades, 1967, p.
155.
4 Cf. CHARDIN, T. DE. O fendbmeno humano, p. 321.
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perplexos, perguntando-se se acaso 0s levei a passear pelos fatos, pela
metafisica, ou pelo sonho”.

E ainda, acrescenta Chardin:

Nesta reordenacgdo dos valores, é possivel que me tenha enganado em
muitos pontos. Que outros procurem fazer melhor. Tudo o que eu
desejava era fazer sentir, a0 mesmo tempo, que a realidade, a dificuldade e
a urgéncia do problema (do homem), a ordem de grandeza e a forma a
gue a solugdo ndo pode escapar.

Seria desonesto negar a Teilhard este resultado: fazer sentir o
problema do homem!

Conclusao:

Pano de fundo: Fixismo (Parménides) ou evolucionismo (Heraclito)
ou ambos (Teilhard de Chardin)?

Teilhard tem o imenso mérito de haver colocado os verdadeiros
problemas sobre os quais os homens de hoje se interrogam; de ter
indicado e usado o método de abordagem, que parece o Unico apto -
contanto que devidamente aplicado e complementado pela reflexdo
filosofica e teoldgica; de ter proposto algumas conclusdes que, embora
imperfeitas, sdo insolitamente estimulantes e provocadoras do
pensamento cientifico, duma parte; filosofico e teoldgico, de outra.

Teilhard também fez sentir que ambos cochilavam, tranquilamente
e demais, sobre a almofada, um dos postulados materialistas. Se errou,
“que outros procurem fazer melhor”.

Da nossa parte ja temos afirmado, em varias oportunidades, que a
obra de Teilhard néo é para ser totalmente aceita ou totalmente recusada,
mas sim, para ser estudada e explorada no que contém de positivo (e é
talvez muito mais do que pensamos).

Ela deve ser corrigida no que apresenta de erros (poucos, para
guem se aproxima dela honestamente) e, sobretudo completada em suas
lacunas, algumas graves (para quem tenha capacidade para tanto)!

Teilhard deve ser lido e estudado sem preconceitos e sem
fanatismos e somente assim, a nosso modo de ver, aparecera as geracées
de amanhd@ como um grande mestre espiritual da Nova Idade 46. Mas o
debate continua!

46 DALLE NOGARE, Pedro. Humanismos e Anti-humanismos... pp. 191-217.
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er 9

WOLFHART PANNENBERG, PARA A
“FUNDAMENTACAO CRISTOLOGICA DE UMA
ANTROPOLOGIA CRISTA”

Prof. Dr. Evaristo Marcos*
Prof. Ms. Judikael Castelo Branco*

Resumo: Partindo da andlise da antropologia teolégica de Wolfhart Pannenbegr,
um dos maiores tedlogos do século XX, este artigo quer servir de leitura
introdutdria da sua teologia como historia. Para isso devemos situa-lo dentro do
contexto teoldgico do século passado, depois apresentar com olhar panoramico
sua intuicdo de uma “revelagdo como histéria”, e, s6 entdo, adentraremos no
tema da antropologia, da necessidade desta em teologia e precisamente a
antropologia teoldgica de Pannenberg, para alcangarmos o especifico cristdo deste
tema com uma leitura do seu artigo “Fundamentagdo cristolégica de uma
antropologia cristd”; e finalmente terminamos com algumas questdes abertas a
partir da histdria na qual se da a revelacgao.

Palavras-chave: historia, Revelagéo, ressurrei¢do, homem.

Abstract: Based on the analysis of the theological anthropology of Wolfhart
Pannenbegr, one of the greatest theologians of the twentieth century, this article
aims to serve as introductory reading of his theology like history. For we must
situate it within the theological context of the last century, after looking
widescreen display with his intuition of a “revelation like history”, and only then,
entering the field of anthropology, the need for this in precisely the theology and
theological anthropology for Pannenberg, to achieve the specific theme of
Christian with a reading of his article “Christological Rationale for a Christian
anthropology” and finally finish with some open questions from the story which
gives the revelation.

Keywords: history, Revelation, resurrection, man.
Introducéo

O século XX deu a histdria da teologia um dos seus capitulos mais
interessantes; pois, levando-se em conta a brevidade deste periodo no
gue toca o pensamento — sobretudo no campo teolégico — foi um tempo
de acentuada criatividade, principalmente para poder responder aos
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desafios colocados pela teologia liberal no final do longo século anterior?.
Foram estes desafios que marcaram o inicio do “século teolégico” com a
“Carta aos Romanos” de Barth, nos anos 20. Mas os Ultimos decénios tém
convivido também com outro momento igualmente desafiador: a pés-
Modernidade. E € justamente neste “tempo de transicdo” que se destaca a
figura do te6logo protestante Wolfhart Pannenberg2.

Teblogo da terceira geracdo do século passado, Pannenberg
alinhou-se na fileira daqueles que souberam unir na mesma sentenga 0s
termos “tedlogo-cristdo-contemporaneo”; e é exatamente a luz desta
expressdo cunhada por Bethge para definir Bonhoeffer3, que queremos
colocar Pannenberg por sua imensa coeréncia ao assumir as Ultimas
conseqiiéncias as caracteristicas do tempo presente, naquilo que podem
elas acrescentar a vida cristd e a teologia.

Como todo tedlogo coerente depois da segunda metade do século,
o problema que ele busca enfrentar € 0 mesmo que anos antes inquietara
Bonhoeffer numa prisdo em Tegel: como falar de Deus num mundo que
chegou a “maioridade™? Isso sé sera possivel se o discurso da fé se fizer
humanamente e universalmente valido, ao mesmo tempo se submetendo
e desafiando as estruturas do pensamento pds-metafisico que caracteriza

0 saber contemporaneo.

Para poder ver como isto se da em Pannenberg escolhemos o
aspecto antropologico partindo da pergunta pelo sentido mesmo de uma
antropologia teoldgica para chegar ao especifico dela no seu fundamento
cristoldgico. Para isso devemos antes de tudo enquadra-lo no panorama
teoldgico do seu século, depois passar os olhos, numa leitura sumaria, na
sua intuicdo de uma “revelagdo como histéria”, e sé entdo nos introduzir
no tema da antropologia, da necessidade desta para a teologia e na
antropologia teoldgica de Pannenberg.

1 Sobre a “brevidade” do século XX, cf. E. HOBSBAWM, Era dos extremos. O breve século XX,
Séo Paulo, 1995.

2 Estendemos aqui o termo usado por Habermas para descrever o presente politico europeu
(cf. J. HABERMAS, Era das transicfes, Sdo Paulo, 2003), para falar do século XX como
verdadeiro tempo de mudanca no campo teoldgico e reconhecer em Pannenberg nao sé um
dos frutos, mas, sobretudo, um dos protagonistas desta transicdo como processo de
abertura da teologia ao contexto mais amplo da sociedade e das culturas, as outras ciéncias
e as situagOes concretas das comunidades cristas.

3 Fazemos referéncia aqui ao titulo da biografia de Dietrich Bonhoeffer escrita por Eberhard
BETHGE, Dietrich Bonhoeffer, teologo cristiano contemporaneo, una biografia, Brescia, 20043.

4 Cf. D. BONHOEFFER, Resisténcia e submissdo. Sdo Leopoldo, 2003, 369, 436, 440.
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1. Pannenberg no contexto teoldgico do Século XX

Para situar Pannenberg, mesmo que numa Visdo bastante
superficial do século XX, devemos destacar ao menos trés movimentos,
“entendendo estes como tipologia do fazer teolégico sem esgotar sua
estrutura, temética e contextualidade™>.

A primeira coisa importante é lembrar que no que toca o século XX
a mentalidade caracteristica ndo corresponde ao tempo cronoldgico,
sobretudo no campo teolégico. De fato, no século passado a teologia
comeca ja na década de 20 e aqui nds temos Nosso primeiro movimento.
Ele vem como reacdo imediata a teologia liberal do século anterior; sdo as
teologias da identidade, iniciadas com a teologia dialética (ou da Palavra) de
Karl Barth, tendo mais tarde no campo catélico von Balthasar. Este
movimento é marcado pela “interrupcdo”; nele o discurso cristdo €
entendido ndo como prolongamento daquele filoséfico, mas como
verdadeira interrupcdo por parte de Deus na sua auto-revelacdo ao
homem, que, sem essa, ndo o conheceria. Barth nega entdo toda
possibilidade de uma teologia natural, ja que o tema da teologia é Deus
que irrompe de fora na histéria humana, Deus é ao mesmo tempo sujeito
e predicado da sua teologia, o Deus que se revela deve sempre estar no
centro. Em suma, “Deus é o absolutamente Outro, e a nossa submissao a
Ele na fé tem todas as qualidades paradoxais e irracionais de um existencial
abandonar-se”s.

O segundo ¢ aquele das teologias da correlagdo, a partir da teologia
existencialista de Bultmann. Aqui se tem claramente uma teologia feita
sobre dois polos: a Revelacdo e a situagdo existencial-temporal do ser
humano. Sobre a distancia entre este movimento e aquele anterior,
Bultmann definia assim: “o homem, mesmo antes da revelacdo de Deus,
se encontra numa relacdo com Deus”’. E teologia com coragem de

5 R. GIBELLINI, “Paixdo pelo Reino, percursos da teologia européia do século XX”, In ID
(Org.), Perspectivas teoldgicas para o século XXI, Aparecida, 2005, 6. Cf. R. GIBELLINI,
“TrajetOrias e perspectivas”, In L. C. SUSIN (Org.), Teologia para outro mundo possivel, Sdo
Paulo, 2006, 159-165.

6 B. WILLEMS, Introduzione al pensiero di Karl Barth, Brescia, 1966, 33. Grifos nossos. Sobre o
pensamento dialético como um todo, assim sintetizou Mackintosh: “O pensamento dialético
se segue da doutirna fundamental de Barth de ser Deus sempre sujeito e nunca objeto. Isto
quer dizer que Deus ndo é uma unidade a mais no mundo dos objetos. Ele é o infinito, o
Soberano, a quem s6 conhecemos quando nos fala (...), € por esta razdo que a teologia (...)
que pretende (...) falar dEle (..) tem que necessariamente cair na dialética, ou em
asseveracOes que parecem revestir-se de contradi¢des”, H. R. MACKINTOSH, Teologia
moderna, S&o Paulo, 2004, 284.

7H. ZAHRNT, Alle prese con Dio, la teologia protestante nel XX secolo, Brescia, 1969, 248.
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participar da “situa¢do” humana e a correlacdo se da justamente quando
esta situacdo elabora questdes a Revelacdo divina. E a busca de uma
resposta humana com sentido cristdo. Entre outros podemos elencar aqui
Tillich, Schillebeeckx, Kiing, além de um dos nomes mais expressivos, o
de Karl Rahner em sua reviravolta antropolégica, que, para Pannenberg,
€ uma das mais consistentes tentativas, no século XX, de manter aberta a
racionalidade instrumentalizada e redutiva da cultura secular e de
permitir ver em cada tema teolégico aquilo que é universalmente
humano8.

O terceiro é aquele das teologias politicas, por exemplo, de Metz e
Moltmann, que colocam o problema da relacdo entre a teologia e a praxis,
e falam da fé como realidade pratica na histéria e na sociedade. A
teologia politica nédo é, porém, uma simples questédo de teologia aplicada,
mas “reclama um trago fundamental na construgdo da consciéncia teolégica
critica em geral, que é determinada por uma nova relacao entre teoria e
pratica, em consequUéncia da qual toda teologia, enquanto é ela mesma,
deve ser teologia ‘préatica’, orientada a a¢do™®. Numa vertente latino-
americana de teologia politica, a teologia da libertacdo, afirma-se ainda
gue “a teologia deve ser um pensamento critico de si mesmo, de seus
proprios fundamentos (...) numa atitude IGcida e critica com relacdo aos
condicionamentos econdmicos e socioculturais da vida e da reflexdo da
comunidade cristd (...) critica da sociedade e da Igreja enquanto
convocadas e interpeladas pela palavra de Deus (...) animada por uma
intencdo pratica indissoluvelmente unida a praxis historica10.

Resumindo, pode-se dizer que o primeiro movimento é dono de
uma razdo estética, o segundo de uma razao critica e o terceiro de uma
razdo praticall,

8 Cf. W. PANNENBERG, Cristianesimo in un mondo secolarizzato, Brescia, 1991, 75-76.

9J. B. METZ, Sul concetto della nuova teologia politica, Brescia, 1998, 29.

10 G. GUTIERREZ, Teologia da libertagio, Sdo Paulo, 2000, 68.

11 O que vemos nestas varias “tipologias” e movimentos é a diversidade das tentativas de
resposta a uma das perguntas fundamentais da ciéncia teolégica contemporanea, que na
formulacdo de David Tracy comparece desta forma: “O que constitui a verdade de uma
asserc¢do teoldgica?” (D. TRACY, A imaginacdo analdgica, Sdo Leopoldo, 2006, 123). Logo, o
gue estd em questdo é o conceito do que é “verdadeiro” aplicado as proposi¢des teoldgicas.
No campo daquilo que a teologia entende por verdade das suas proposi¢des, ela se viu
passar de uma idéia de correspondéncia da assercdo ao dado da fé a emergéncia de uma
nova imagem da verdade, vista como transformacdo da realidade (Cf. D. TRACY, A
imaginacéo analdgica, 112-131).
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A partir deste panorama, o posicionamento teolégico de
Pannenberg pode ser compreendido como reacao direta as duas geracgdes
de tedlogos que lhe precederam; tendo na hermenéutica historica o
diferencial que o coloca em descontinuidade diante das principais
intuicdes teoldgicas do inicio do século, a saber, a dialética (Barth) e a
existencial (Bultmann). Pannenberg evoca uma nova reviravolta ao
incluir no discurso teolégico um papel para a histéria completamente
diferente daquele dado a ela até entdo. Sua teologia reconhece a relagdo
da revelagdo com a histéria, relacdo negada pela dialética barthiana, por
pensar numa super-historicidade da revelacdo e da fé, pois “na histéria
ndo ha nada que possa fundar a fé; fé é milagre” (Barth, Carta aos
Romanos) e na teologia existencial de Bultmann com perspectivas da
historicidade apenas subjetiva da filosofia existencial, desconsiderando o
aspecto historico em virtude da centralidade do andncio, do kerigma.
Pannenberg, por sua vez, responde a pergunta se a histdria “profana”
tem uma dimensao salvifica, e sua resposta é positival?; para ele, como
resumiu Johan de Tavernier: “A histdria para quem cré em Deus, se
encontra sempre em relacdo com um Deus que reconhecemos qual
fundamento e dindmica de criacdo e salvacdo”13. Em Pannenberg o tema
da teologia é o encontro entre Deus e a humanidade na histéria, e ndo

12 Sobre as reacdes de Pannenberg as concepgdes de histéria elaborados pela teologia
dialética e existencialista, pode-se dizer que “voltando a Barth e Brunner uma geragéo antes:
eles enfatizam a particularidade histdrica da manifestacdo da Palavra de Deus como evento
salvifico, o evento salvifico esta separado do resto da histdria. Seu significado sé é acessivel
a fé, e ndo a histéria critica. Barth costumava chamar esses eventos, especialmente
referindo-se a encarnagdo do verbo, de ‘histéria primitiva’ (...). Pannenberg vé nessa
concepcdo de histdria primitiva ou supra-histéria um conceito nao-histdrico, de carater mais
gnéstico do que cristdo. Bultmann também evidenciou o carater histérico do evento
revelador em Jesus Cristo. Mas ele se refere a essa distingdo duvidosa e ambigua dos
alemaes entre Histoire e Geschichte. Ele toma Histoire como o simples acontecimento de fatos,
ou o relatar de fatos. Geschichte é a histéria interpretada em seu significado existencial para
noés. Entdo, a historia dos eventos reveladores e salvificos, no sentido de Geschichte, s6 pode
ser compreendida na decisdo existencial da fé individual, e ndo pelos juizos da historia
cientifica e critica. Pannenberg rejeita esse dualismo epistemoldgico, essa distingdo.
Segundo ele, essa distingdo repousa sobre premissas filoséficas duvidosas. Ela aceita muito
facilmente a maneira positivista de se compreender a natureza do conhecimento de fatos.
Ela separa o fato do significado ou interpretacdo. Ela leva a marca de um dualismo
neokantiano. Ela divorcia o real conteddo dos eventos da revelagéo (...) do seu significado
que ele considera como uma mera revelagdo da estrutura existencial auténtica da existéncia
humana”, M. ZEUCH, A Teologia na universidade do século XXI segundo Wolfhart Pannenberg,
22, parte, Sdo Leopoldo, 2006, 13.

13 ). DE TAVERNIER, “La storia profana come mezzo della storia della salvezza e di
sventura”, Concilium, 4/1991, 19.
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pode ser diferente ja que pra ele a realidade como um todo é historia,
inclusive no seu relacionamento com Deus?!4,

2. A teologia de Wolfhart Pannenberg e o Circulo de Heidelberg: a
Teologia como histéria

A obra colegiada “Revelacdo como historia”, publicada como
manifesto em 1960 pelo que se chamou “Circulo de Heidelberg” — grupo
interdisciplinar de reflexdo teoldgica, que contou, além do proprio
Pannenberg, com R. Rendtorff (Antigo Testamento), U. Wilckens (Novo
Testamento) e T. Rendtorff (Eclesiologia) — veio a luz como uma
coletdnea de artigos, fruto das atas dos encontros sobre este tema
promovidos naquele periodo, marco de uma nova elabora¢édo da teologia
acerca da histéria. Tinha como fundamento trés idéias principais,
primeiro a de uma revelacdo entendida como auto-revelacdo, ou seja, “a
revelacdo de Deus ndo é notificagdo de uma verdade ou de um fato
qgualquer, que de outro modo permaneceria escondido, se Deus ndo o
revelasse; na revelacdo Deus revela a si mesmo, se auto-revela. Deus é
sujeito e objeto da revelacdo: o autor da revelagdo e quem a revelacéo
revela™s. Depois uma revelagdo histdrica tendo como pergunta
consequente o “como” Deus se revela. Até ali a teologia protestante
respondia: diretamente, auto-revelacdo verbal, revelacdo como palavra.
Para Pannenberg a resposta € outra: “Deus se revela indiretamente por
meio de gestos que Ele opera na historia: a revelagdo como indireta auto-
revelacdo historica, revelagdo como historia”16. Porém ndo nega o aspecto
verbal da revelagdo: os fatos historicos estdo inseridos num contexto de
tradicdo: os eventos da histéria falam uma linguagem, mas esta s6 se
pode ouvir no contexto e no ambito da tradicdo e da espera na qual séo
envolvidos os fatos. A palavra prediz os fatos (promessa); prescreve 0s
fatos (diretiva) e se refere aos fatos (rela¢do e kerigma). Retoma entéo o
aspecto verbal, mas subordinando-o & histéria. E a histéria que transmite
a revelacdo! A mediacdo historica exclui a necessidade de um
conhecimento sobrenatural. “Os eventos que revelam Deus e sua
mensagem que nharra este acontecimento, conduz o homem a um
conhecimento que ele ndo tem em si mesmo. Mas estes acontecimentos
tém realmente uma forca convincente. Onde esses sdo percebidos, assim

14 Cf. W. PANNENBERG, Fé e realidade, Sdo Paulo, 2004, 21-34. Sobre outras formas de
refletir teologicamente a histéria cf. H. VON BALTHASAR, Teologia da histéria, Sdo Paulo,
2005, assim como é valido ver também como Mondim apresenta a teologia historica de H.
de Lubac, em B. MONDIM Os grandes tedlogos do século XX, Sao Paulo, 2003, 621-660.

15 R. GIBELLINI, La teologia del XX secolo, Brescia, 1992, 289.

16 R. GIBELLINI, La teologia del XX secolo, 289.
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como isto que séo, no contexto histérico ao qual pertencem por natureza,
falam a sua propria lingua, a lingua dos fatos reais. Nesta lingua dos
fatos Deus mostrou a sua divindade”!’. Pannenberg marca a teologia com
a interdependéncia entre fato e significado. Em terceiro lugar a revelagéo
vista no contexto da histéria universal, pois “se Deus se revela na histéria
isto ndo pode acontecer apenas referindo-se a um seguimento da historia,
mas deve tocar na totalidade da histéria e, portanto, também ao fim da
histéria™8. No contexto da historia, um fato operado por Deus é tramite
de definitiva revelacdo: a ressurreicdo de Cristo. A ressurreicdo aparece
como a condicdo de possibilidade do conhecimento da verdade e do
acontecimento revelador de Deus. Aqui se evoca também seu carater
proléptico: a) o evento histérico do Cristo ressuscitado tem valor absoluto
enguanto neste se atua em antecipacdo o fim da histéria e b) o evento do
Cristo é insuperavel, e, portanto, tramite de definitiva revelacdo de Deus,
enquanto evento antecipatério do fim da histéria.

Logo, revelacdo como histéria, pois Deus se revela indiretamente, na
lingua dos fatos, pelo tramite das suas intervenc8es na histdria, entre os
quais a ressurreicao de Cristo constitui o fato histérico-revelador decisivo
e absoluto da historia universal e do destino do homem.

Sua revelagdo como histéria pode ser considerada ainda a primeira
escola teoldgica alema do século passado que ndo veio a ser, de um modo
ou de outro, um desenvolvimento da teologia dialética dos anos 20.
Panneneberg, como Barth, partira do desejo de ser te6logo de igreja, mas
nédo pdde ndo ver esta dentro de uma comunidade mais ampla, aquela da
humanidade. Logo a teologia para Pannenberg deve falar a humanidade
sob os mesmos canones da racionalidade que valem para todos os
aspectos do pensamento humano. Daqui nasce seu constante interesse
pela filosofia, sobretudo a de Hegel, outra caracteristica que o destaca de
seus pares. “Filosofia e teologia se entrelagam estreitamente no
pensamento de Pannenberg, cujo intuito é de indagar acerca dos temas
essenciais da fé crista, sem, porém, colocar de lado as exigéncias da
razdo”!°. A palavra que deve entdo ser sempre associada a teologia em
Pannenberg é razdo, exatamente pelo seu modo rigorosamente racional
de proceder. Sua postura, no que toca este ponto é tdo acentuada, que

17 W. PANNENBERG, “Rivelazione come storia”, In ID. (Org.), Rivelazione come storia,
Bologna, 1969, 176.

18 R. GIBELLINI, La teologia del XX secolo, 290.

19 M. PAGANO, “Wolfhart Pannenberg”, in P. VANZAN - H. J. SCHULTZ (Org.), Lessico
dei teologi del secolo XX, Mysterium Salutis/Supplemento, Brescia, 1978, 793.
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chega o autor a ser parco, por exemplo, no uso da categoria mistério, uma
das mais fundamentais da fé cristd. Alguns criticos, como o te6logo
americano William Hamilton, o acusam de substituir o Espirito Santo
pela metodologia, enorme exagero, mas que aponta para o rigor de
Pannenberg ao optar pelo rigor especulativo como sendo uma alternativa
valida para o pensamento cristdo de interpretar de modo profundo as
exigéncias essenciais do anuncio da fé.

O problema que ele se coloca agora é aquele anteriormente
refletido por Bonhoeffer na prisdo, como vimos, a pergunta sobre como
ser ao mesmo tempo cristdo e contemporaneo. Problema que se acentua
guando se leva as Ultimas conseqliéncias o sentido de ‘contemporaneo’
que, para Pannenberg, é acolher em tudo a heranga iluminista e da sua
luta contra o principio de autoridade em todos os campos, inclusive no
campo da fé. O homem moderno, que quer também ser cristdo, € aquele
gue submete a honesta critica racional toda pretensa verdade. Neste
ponto ndo ha nada que torne inconcilidvel o lluminismo e o cristianismo.
Pelo contrario, a idéia de um homem adulto que ndo renuncia o uso do
préprio juizo é anterior ao lluminismo, nasce do principio cristdo de
liberdade, liberdade que se funda na fé, enquanto esta coloca 0 homem
em relacdo imediata com Deus, verdade absoluta. A razdo aparece como
a nova instancia autoritativa da teologia, como foram a Escritura para
Barth, e o ato arbitrario do homem para Bultmann. A teologia pensara,
com Pannenberg, a partir de uma situacdo humana historicamente
determinada e num proceder racional e coerente, humanamente e
universalmente valido. A teologia ndo pode mais abandonar o campo da
realidade concreta na qual o homem vive: a histéria. O significado da
teologia de Pannenberg é, de fato, uma reviravolta da teologia, daquelas
que partiam da palavra tanto de Barth quanto de Bultmann a teologia
como histdria do Circulo de Heidelberg. Deve-se finalmente defrontar-se
com os problemas colocados pelo lluminismo, que submeteu a critica a
instancia da autoridade da revelacdo: ndo é mais possivel falar de uma
revelacdo autoritativa (baseada na autoridade do revelante). As
consequéncias para a pesquisa teoldgica sdo, sobretudo, duas: deve ser
feita na histéria sob os canones da racionalidade e confrontar-se com todo
aspecto da realidade, com outras ciéncias, aquelas do homem, da histéria
e da natureza.

Logo a Revelacdo ndo pode ser autodemonstracdo ou
autodeclaracdo apenas, mas uma autodeclaracdo compreensivel, acessivel
a todos os homens de todos os tempos. E por fim, ndo é histéria como
revelagdo, mas revelagdo como historia, pois ndo € a histdria enquanto tal
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gue é revelacdo do absoluto, mas a revelagdo ocorrendo em fatos
histéricos, em fatos operados por Deus, em fatos que manifestam o
sentido da historia e o destino do homem. Em outras palavras: “a histéria
normal, cotidiana, ¢ o ambito onde Deus exercita a sua acdo
libertadora”0. Como programa, “a histéria é o horizonte mais
abrangedor da teologia cristd. Toda pergunta e toda resposta teoldgica
possuem seu sentido apenas dentro do quadro da histéria que Deus
possui com a humanidade e através dela com toda sua criagdo, para um
futuro, que, escondido ainda do mundo, j& estd, contudo, revelado em
Jesus Cristo2!, é numa teologia entendida assim que é agora necessario
ver 0 espago da antropologia, este é o tema a que nos propomos, mas
antes € preciso ainda ver se ha sentido para uma antropologia dentro da
teologia, ou melhor, para uma antropologia teolégica.

3. O sentido de uma antropologia teolégica

A partir do momento que o cristianismo caracteriza a acdo de Deus
como redencdo, fica pressuposta uma imagem do ser humano: ser que
precisa ser redimido. Em outras palavras, a teologia cristd funda, pelo
que é, uma antropologia crista.

A teologia do século passado ndo péde afastar-se desta realidade,
ao contrario, nunca como nas Ultimas décadas a antropologia influenciou
tdo diretamente a teologia. Tentando entdo resumir o caminho que levou
a teologia do século XX a esta reviravolta antropoldgica, podemos
justamente dizer que a teologia recente tem se caracterizado pelo
bindmio Deus-homem, como conclusdo de um processo iniciado na

20 ). DE TAVERNIER, “La storia profana come mezzo della storia della salvezza e di
sventura”, 19. Ainda sobre a relagéo entre historia profana e salvifica, diz Karl Rahner: “Se a
historicidade de um homem - e em consequéncia também sua historia concreta — é
dimenséo intrinseca e constitutiva do sujeito espiritual e livre, o problema da salvacéo,
enquanto problema que se refere ao sujeito uno e inteiro em sua liberdade, ndo pode deixar
de lado a histéria. E na historia que ele deve realizar sua salvagéo, & medida que a encontra
ofertada na histéria e nela a acolhe. Se a historicidade ¢ um existencial do proprio sujeito,
deve haver histéria da salvacdo e da ndo-salvacdo, pois o problema a salvagdo é uma
proposta a liberdade, ou vice-versa; o que vem a significar o problema da salvagéo s6 se
pode entender a partir dessa natureza da liberdade. Por isso a histéria da salvacédo e a
histéria em geral devem em ultima instancia ser coexistentes, mas afirmando isso, nédo
queremos excluir genuina diferenga entre as duas. Se o sujeito da salvagdo é histdrico, a
propria histdria é a historia da dessa salvacéo — ainda que ocultamente e sempre a caminho
de sua Ultima interpretacdo”, K. RAHNER, Curso fundamental da fé, Séo Paulo, 1989, 57. Vale
também Cf. J. MOLTMANN, Teologia da esperanga, Sdo Paulo, 2005, 105-114.

21 W, PANNENBERG, Questioni fondamentali di teologia sistematica, Brescia, 1975, 30.

Kairoés - Revista Académica da Prainha Ano V11/1, Jan/Jun 2010 127



modernidade?2, De fato, com a génese do “monopdlio” do
antropocentrismo moderno, também Deus passa a ser pensado a partir
do homem e ndo mais do cosmo como na Antiguidade. Exatamente por
gue a fisica moderna nédo precisava mais de Deus como causa primeira,
agora aparecia 0 homem como onus probandi da existéncia de Deus. Do
mesmo modo a concentragdo do pensamento filoséfico sobre 0 homem
nado podia passar sem influenciar a teologia?3.

Neste contexto se veem resgatados os temas principais de uma
antropologia teoldgica: pecado e graca, a partir da mais antiga tradi¢do
veterocristd, passando por Agostinho e radicalizando-se em Lutero. O
fruto deste processo foi o inevitdvel individualismo religioso e o
pietismo, que caracterizaram, sobretudo, o protestantismo do século XIX,
€ que provocou, como vimos acima, a reviravolta teocéntrica de Barth.

No que toca a histéria ndo apenas do pensamento, mas também
das outras vicissitudes humanas, pode-se somar a estes primeiros fatores
o fim das guerras religiosas e da religido de estado dos séculos XVI e
XVII. De fato, a partir deste momento via-se necessario uma
fundamentacdo “humanamente e universalmente” valida para a religido:
“na idade moderna o problema do humanamente-universalmente valido
€ o terreno no qual se decide a legitimidade das diversas concepcdes
confrontadas, assim como na sociedade medieval este terreno era
ofertado pela revelacéo cristd”24. Isto passou a valer para tudo no campo

2 A radicalizagdo do encontro entre teologia e antropologia foi levada as ultimas
consequiéncias no campo catélico por Karl Rahner e sua reviravolta antropolégica que partia
de uma leitura transcendental do ser humano como condicdo de possibilidade da prépria
autocomunicacdo de Deus. Colocando a antropologia no centro da teologia, Rahner
mostrou que “o ‘antropocentrismo’ e o ‘teocentrismo’ da teologia ndo se contradizem, mas
formam rigorosamente uma Unica e mesma coisa (expressa a partir de dois pontos de vista).
Nao é possivel compreender um dos dois aspectos sem o outro. Em teologia o
antropocentrismo nao se op8e, entdo ao teocentrismo mais restrito; mas se opde a opinido
gue faz do homem um objeto teoldgico particular ao lado dos outros (...) ou acredita poder
dizer alguma coisa de Deus sem, ao mesmo tempo, falar do homem, ou ainda situa a
ligacdo reciproca destas duas afirmagdes somente no plano da coisa e ndo ja no proprio
conhecimento”, K. RAHNER, Teologia e antropologia, Sdo Paulo, 1969, 13-14. N&o apenas ndo
h& mutua exclusdo entre antropologia e teologia, sendo, para Rahner, é justamente no ser
humano que se encontra o ponto de partida justo da teologia crista, afinal sé a partir das
condi¢bes do homem de ouvir a autocomunicacdo de Deus é que se pode inciar uma
razoavel compreensdo deste que se revela e que continua sempre como Mistério diante do
homem. Sobre esta questao ver também K. RAHNER, A antropologia: problema teolégico, Sdo
Paulo, 1968.

23 Sobre a influéncia da modernidade na teologia Cf. J. B. METZ, “La teologia e la fine del
moderno”, Concilium, 1/1984, 38-47.

24 \W, PANNENBERG, Antropologia in prospettiva teologica, Brescia, 1987, 15.
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tedrico, inclusive para o ateismo, por exemplo, de Feuerbach, Marx,
Nietzsche e Freud. Logo, “a fé crista e seu anancio ndo podem manter a
consciéncia da sua propria verdade se néo reivindicar de modo plausivel
a sua universal validade”?, e esta universalidade so serd real se vélida
para todo ser humano, por sua vez, uma validade antropoldgica. “Na
idade moderna a antropologia de fato, mas também por efetiva
necessidade, se tornou o terreno sobre o qual a teologia devera motivar
as pretensdes de validade universal para os seus enunciados”?8. Para isto
a teologia ndo pode prescindir das contribui¢ces da antropologia nédo
teolégica, numa apropriacdo critica dos seus enunciados, utilizando
teologicamente os fendmenos da natureza humana descritos nas
disciplinas vérias antropoldgicas.

Entre estas ciéncias antropolégicas nao teoldgicas, a teologia
contemporanea vé-se na obrigacdo de colher criticamente as conquistas
da biologia, da sociologia e da psicologia como ciéncias do homem, que,
contudo, ndo conseguem alcangar a individualidade humana. Para isso
urge também o reencontro com a ciéncia histérica, aquela que mais se
aproxima da realidade concreta do ser humano.

“Também a teologia crista é remetida hoje (...) & antropologia para
provar a validade geral da fé cristd para o humano, embora essa base ndo
seja suficiente para uma asseguracdo da verdade da idéia cristd de Deus e
de sua revelacdo”?’. Para Pannenberg esta relacdo da teologia com as
outras ciéncias é uma questdo de direito, justamente por que apenas a
teologia pode manter abertas as ciéncias especializadas, técnicas,
humanas ou naturais, a verdade na sua totalidade, por ser a teologia que
informa a estas outras ciéncias sobre a possibilidade de um sentido
definitivo. Neste ponto nosso objetivo é sé o de justificar como, para
Pannenberg, este dialogo entre as muitas disciplinas cientificas é valido,
mais do que isso essencial, e ndo apresentar a dimenséo epistemolégica
gue perpassa sua obra?s,

7

Finalmente “a antropologia é importante para a teologia na
medida em que esta, contrapondo-se a tendéncia, condicionada pelo
secularismo, de apagar a tematica religiosa do enfoque da investigacdo

25 W. PANNENBERG, Antropologia in prospettiva teologica, 15.

26 \W. PANNENBERG, Antropologia in prospettiva teologica, 17.

27\WW. PANNENBERG, Filosofia e teologia, Sdo Paulo, 2008, 326.

28 Cf. W. PANNENBERG, Epistemologia e teologia, Brescia, 1973. G. ACCORDINI, “Apologia
del profilo scientifico”, in G. ANGELINI; S. MACCHI (Ed.), La teologia del novecento, Milano,
2008, 381-395.
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das ciéncias humanas e da formacédo da teoria antropoldgica, deve insistir
na relevancia constitutiva da revelacdo de Deus e do seu reflexo na vida
religiosa para a identidade do ser humano”?®, Em outras palavras, € a
antropologia teolégica que mantém racionalmente significativo no
mundo de hoje um falar sobre Deus, tarefa por exceléncia da teologia;
para Pannenberg apenas possivel se respeitar o arcabougco ‘“auto-
revelacdo de Deus-homem-histéria” em todos os seus corolarios. Eis o
porqué da antropologia para a teologia.

4. A antropologia teoldgico-cristoldgica de Pannenberg

A sua antropologia vé& na abertura o ser do homem e aqui
acompanha Scheler, e fica préximo a Portmann, Gehelen e Landmann. “O
homem, ao contrario do animal, ndo é ligado ao ambiente, mas aberto ao
mundo™30, Esta abertura se traduz em interroga¢do, o homem se
apresenta como ser que pergunta: “a interrogabilidade do homem
significa também, num sentido positivo, que o0 homem é um ser que se
interroga acerca do mais além de si, que ultrapassa a si mesmo no seu
interrogar”s!, algo, pelo menos a primeira vista e pela terminologia muito
semelhante a dimensdo transcendental em Rahner. Sua abertura ao
mundo se expressa na sua capacidade de perguntar e no processo ir cada
vez “mais fundo”, e este aprofundar-se 0 homem o faz em referéncia a
um fundamento, afinal a pergunta pressupde a possibilidade de uma
resposta: além do todo do dado factual, o homem se pergunta pelo
proprio fundamento da realidade. Este fundamento se apresenta ao ser
interrogante como realidade ndo objetiva, mas capaz de sustentar toda
outra realidade e a propria vida. Aqui esta abertura ao mundo encontra
sua potencialidade religiosa expressa como abertura radical: abertura a
Deus, que é também abertura ao futuro32. E esta € uma das categorias

29 W. PANNENBERG, Filosofia e teologia, 273-274.

30 R. GIBELLINI, Teologia e ragione, itinerario e opera di Wolfhart Pannenberg, Brescia, 1980, 139.
Cf. W. PANNENBERG, A pergunta sobre Deus, Sdo Paulo, 2002, 29s.

31 W. PANNENBERG, A pergunta sobre Deus, 29.

32 A categoria “abertura do homem?” tornou-se tema fundamental na filosofia e teolgia a
partir desta e de outras formas de entendé-la. O fato é que partindo de uma leitura diferente
da constituicdo do homem, e consequentemente de sua subjetividade, muitos filésofos e
te6logos encontraram na abertura o conceito ideal para falar do caminho mesmo do fazer-se
homem, assim como da possibilidade de acolher a acdo de Deus. Abertura, que abarca
também a relagdo religiosa, pode ser definida, nas palavras de Rahner, como o que
possibilita o0 homem colocar-se diante de si mesmo exatamente como produto do estar
diante do que ele denomina mistério, “0 homem torna-se pura abertura para este mistério e
precisamente assim pde-se como pessoa e sujeito perante si mesmo”, K. RAHNER, Curso
fundamental da fé, 50.
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fundamentais da teologia de Pannenberg: “a historia revela Deus se for
tomada ndo apenas no seu passado e no seu presente, mas no seu futuro,
no qual somente essa se realiza totalmente”33. O modo de ver o futuro é
um dos pontos de maior afastamento entre Pannenberg, para quem o
futuro é o pleno cumprimento do presente, com seu coetdneo Jurgen
Moltmann, que vé no presente a superacdo do presente, enquanto sua
negacao.

Este futuro, entdo se da no ser humano concreto como abertura;
abertura que, por sua vez, se d4 em confianca e esperanca e nelas se sente
capaz de vencer a morte, de atravessa-la numa vida plena, exatamente
por que esta abertura é espera pelo futuro que se revela como o poder de
Deus, seu amor criativo e salvador que perpassa toda realidade, d&
sentido e determina.

A natureza do ser humano é entdo movimento para Deus, sua
abertura radical, e isto se vive no mundo-histéria entre abertura e
egoismo, dignidade e miséria. Estar entre pélos distantes é o ambiente
humano: viver no tempo destinado a eternidade, eis a histéria do
homem. Se esta histéria 0 homem a vive como vocacionado para Deus,
sua comunhdo com Ele pode se ver antecipada imediatamente na
sociedade. Pannenberg vé nas relagdes humanas, e por consequéncia
sociais, a traducdo mais clara do chamado a comunhdo que a todo
homem se dirige: “o futuro estd defronte a cada presente e o estara
também para uma sociedade futura e melhor”34, em outras palavras, 0o
gue ainda ndo é tem forca para gerar, ja no presente, uma realidade nova
de confianga, entrega e amor. Este pensamento, fortemente presente no
autor, carrega uma enorme reserva escatoldgica, pois Pannenberg em
momento nenhum deixa confundir o futuro a se realizar com seus sinais

presentes.

Plenamente mergulhado no presente, mas essencialmente aberto
ao futuro, o homem se apresenta como um ser que “esta se tornando”,
um ser historico. Isto tira dele o peso do mito e torna real e cheia de
sentido a mensagem cristd. Sua abertura ao futuro é ja real e presente na
ressurreicdo de Jesus, portadora de salvacdo, a qual consiste no atuar-se
da abertura a Deus e no adequar-se a destinacdo do homem, que se atua
na destinacdo de Jesus. Para Pannenberg a cristologia funda a

33 A. BELLINI, Introduzione all’edizione italiana di Cristologia, lineamenti fondamentali, Brescia,
1974, 13.

34 W. PANNENBERG, “Il Reino di Dio e il fondamento dell’etica”, In ID. La teologia e il
Regno di Dio, Roma, Brescia, 1971, 130.

Kairoés - Revista Académica da Prainha Ano V11/1, Jan/Jun 2010 131



antropologia. S6 em Jesus 0 homem sabe quem é, se conhece aberto ao
futuro de Deus e aos outros homens e apenas em Jesus ele pode realizar
esta destinacdo. “Jesus como revelacdo de Deus em forca da sua
ressurreicdo é visto como revelacdo do ser homem do homem, como
revelacdo da destinagdo do homem a ressurreicdo e a comunhdo com
Deus, cumprimento de toda esperanga humanas3s. A ressurreicdo é
‘antecipacdo’ do destino humano, aquilo que da consisténcia a toda a
histdria, pois se o sentido do ser esta no seu futuro, na ressurreigdo esta o
sentido primeiro de Jesus e depois de cada homem. A ressurreigdo é
entdo o fundamento da histéria inteira, passado, presente e futuro
enquanto é o “cumprir-se antecipado da revelacao definitiva do Deus de
Israel36, “A partir da aparicao e destino de Jesus, torna-se possivel viver
cada situacdo atual em sua constelagdo concreta, segundo a forma como
dita situacdo aparece a luz do futuro de Deus e segundo, portanto, a
forma de sua verdade definitiva”3”. A cristologia de Pannenberg,
enquanto fé na ressurreicdo se da como verdadeira fenomenologia da
esperanca.

A ressurreicdo deve entdo ser vista como fato histérico
extraordinario, mas nem por isso menos real. Para Pannenberg a
ressurreicdo tem de ser historica. Historico para ele vem a ser o fato
expresso em linguagem, com relacdo a uma tradicdo e que responda a
uma expectativa metafisica do ser humano. Logo, a ressurrei¢cdo tem sua
dimensdo histérica garantida enquanto ela mesma é formulada como
ressurreicdo dos mortos, dentro da tradicdo apocaliptica e resposta
radical que compete ao ser humano como ser aberto ao todo. A
ressurreicdo dé sentido a histdria, assim como a histéria da sentido a
ressurreicdo. “A aceitacdo de uma histéria universal que sera plenificada
no fim é, portanto, condicdo de possibilidade para se compreender a
ressurreicdo’38.Deste modo, a ressurreicdo de Jesus se torna a chave da
teologia de Pannenberg e de toda histéria, e também a antropologia sera
lida a luz que vem do futuro que no terceiro dia se antecipou como
realidade proléptica para toda humanidade.

Por fim, podemos dizer com Jon Sobrino que “Pannenberg é sem
davida o tedlogo que mais sistematicamente pretendeu uma
concentracao cristolégica da teologia, pois de Cristo depende realmente o

35 R. GIBELLINI, Teologia e ragione, itinerario e opera di Wolfhart Pannenberg, 146.
3 W. PANNENBERG, Cristologia, lineamenti fondamentali, Brescia, 1974, 467.

37 W. PANNENBERG, A pergunta sobre Deus, 58.

38 ), SOBRINO, A fé em Jesus Cristo, ensaio a partir das vitimas, Petrépolis, 2000, 48.
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sentido da histéria e a possibilidade da verdade”3. O artigo que vamos
seguir mais abaixo, “fundamentacdo cristolégica de uma antropologia
cristd”, é a aplicacdo desta centralidade cristoldgica a antropologia
teoldgica.

5. Fundamentacéo cristoldgica de uma antropologia crista

Pannenberg abre o artigo com a pergunta: “Necessita a
antropologia de uma fundamentacéo cristoldgica?”’40. Antes da resposta,
porém, ele prefere tornar patente a dependéncia, que se mostrou em
todos os periodos, da cristologia em relacdo a autocompreensdao do
homem e de seus anseios, ou seja, da antropologia. De fato, foi o que se
verificou sempre desde o periodo helenistico, que, preocupado com a
divinizacdo, gerou o conceito de Jesus-Homem-Deus; passando pelo
pensamento medieval e sua moralidade vendo em Jesus o homem perfeito,
e que chegou até o tempo moderno quando este viu a personalidade do
homem em contraposi¢do ao mundo da técnica e suas exigéncias, e em
Jesus aquele que vive inteiramente do Tu divino do Pai e assim se
contrap8e ao mundo como ser auténomo. Por um lado, o risco era ter na
cristologia apenas uma ilustragdo das conquistas antropologicas, por
outro, isso ja apontava para a necessidade da antropologia de sempre se
ver confirmada na vida individual de Jesus: Ele, de um jeito “indireto” se
torna sempre o ponto de determinacdo da humanidade. Esquece-se,
porém, de que “na pessoa de Jesus Cristo viu-se o0 ser humano encarnado
e tornado possibilidade para todos os outros homens”4.. O que deriva é a
guestdo ainda sem solucdo: a necessaria inversdo para se ter a cristologia
como fundamento da antropologia!

O problema aqui é se é papel da cristologia fornecer mesmo uma
significacdo constitutiva para uma antropologia universal. Antes de tudo,
pede-se de algo assim uma forca de descontinuidade histérica, ja que
deve se apresentar universalmente valida. Mas no que toca a

39 ), SOBRINO, Cristologia a partir da América Latina, Petrépolis, 1983, 50. Porém, a maneira
mesma como Pannenberg desenvolve sua cristologia é rica de polémicas; entre as criticas
estdo a caréncia de uma teologia da cruz, a falta de um papel teologicamente relevante para
a historia reveladora e antecipadora de Jesus de Nazaré, uma visédo unilateral da teologia
biblica que prestigia a apocaliptica, a figura de uma esperanca genérica e o0
desenvolvimento de uma hermenéutica histérico-explicativa e ndo transformativa. Sobre as
criticas Cf. também J. SOBRINO, Jesus, o libertador, Petrépolis, 1994, 171s e J. MOLTMANN,
11 Dio crocifisso, Brescia, 1982, 201.

4 W. PANNENBERG, “Fundamentacao cristologica de uma antropologia cristd”, Concilium,
86 (1973), 732.

4 W. PANNENBERG, “Fundamentagéo cristolégica de uma antropologia crista”, 732.
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humanidade de Jesus, ou de qualquer outro individuo, é possivel
prescindir desta dimensdo? Pannenberg vé& na histdria de Jesus nédo so a
revelacdo de Cristo, mas uma contribui¢cdo definitiva para a evolugdo da
compreensdo do ser humano e de seus interrogativos sobre si mesmo.

A reflexdo antropoldgica encontra seus moldes tradicionais na
imobilidade do pensamento mitico com seu olhar sobre um acontecimento
primordial e sua reproduc¢do inalterada na experiéncia de todos os
homens; ou no pensamento filoséfico e sua preocupacgdo pelo imutével. A fé
cristd, por sua vez, apresenta o homem chamado a transformacgdo: em
Cristo 0 modelo de homem mudou, encontrou sua plenitude. E o que
Paulo diz com a metafora do velho e do novo homem. Para o apéstolo
dos gentios é Jesus a imagem de Deus. Logo, a esséncia do homem se
condensa na singularidade histérica do acontecimento salvifico, numa
histéria da salvagdo. “A concepgdo cristd primitiva do homem como
histdria dissolve o conceito filoséfico de uma natureza humana essencial,
invariavel no tempo, na historicidade, ou melhor, no movimento desta
histéria concreta”®2. A unicidade histérica do evento salvifico de Cristo
corresponde uma concepg¢do do ponto inicial da histéria humana como
pura abertura para uma determinacdo ainda néo realizada, e por isso
deduzida a partir apenas de Cristo. Em outras palavras, o ser humano em
Jesus se reconhece como imagem de Deus, mas ainda por se realizar.
Aqui entra em agdo a categoria da abertura, base da antropologia
moderna desde Scheler. O homem se percebe como ser aberto!

Com Jesus esta abertura se orienta para algo novo e que seria
impossivel sem ele. Jesus d& ndo apenas a histéria humana, mas a cada
homem individualmente um novo horizonte. E isto ndo apenas como
elaboracdo da teologia sistemética, mas como fruto amadurecido na
antropologia teoldgica atual da mensagem biblica em heranca direta de
Paulo e da teologia patristica.

De fato, a partir da histéria de Jesus tudo é determinado pelo seu
destino e a realidade € vista a partir de seu futuro: as lentes para ver o
homem e o0 mundo sdo agora aquelas escatoldgicas, antecipadas pela
ressurreicao.

Esta antecipacdo, porém, como mistério no sentido divino, ja se
deixa entrever de maneira objetiva na aceitacdo, por parte do homem
hoje, da pessoa de Jesus, no acolhimento do Reinado de Deus e na pratica
do amor em meio aos irmé&os. Esta aceitacdo se torna sinal especifico da

42 W. PANNENBERG, “Fundamentagéo cristolégica de uma antropologia crista”, 735.

134 Kairos - Revista Académica da Prainha Ano VI11/1, Jan/Jun 2010



mensagem de Jesus e ponto de “participacdo na propria realidade de
Deus43,

Neste ponto a cristologia ganha importancia fundamental na
antropologia ao mostrar o ser humano como histéria que aponta para a
salvacdo manifestada em Cristo, “com Jesus entrou algo hovo no mundo
vital do homem, algo que deu ao ser humano um contedldo novo e
inacessivel de outra maneira e, com isto também uma nova finalidade” 44
Esta novidade é ndo apenas a vida e a imortalidade, como viam Paulo e
os primeiros Padres da Igreja, mas, sobretudo, o convite a participacao na
vida divina que é amor. E aqui que o homem encontra o sentido da
propria salvagéo.

Pannenberg critica a antropologia atual pela falta de referéncia ao
“homem novo” como modelo da verdadeira humanidade, mesmo que o
homem ainda nao lhe seja ainda idéntico%. Enquanto histdria orientada, é
também histéria ndo realizada, mas se “realizando”. Logo, podemos
dizer que esta novidade n&o substituiu espontaneamente a realidade do
homem velho, mas vem ao mundo como algo a se historicizar na vida
humana. “O novo homem de Deus, manifestado em Jesus Cristo, ndo
entrou no lugar do homem velho, no sentido de fazer desaparecer
completamente o0 primeiro e terrestre”6. O homem nasce & maneira do
homem velho, mas pela fé e pelo batismo, o agir do Espirito e do amor
toma forma nele o homem novo. Aqui se entende que o0 homem é homem
apenas enquanto unido a Deus, e isto € algo a se alcangar. Em imagens
muito eloquentes foi o que testemunhou Bonhoeffer no inicio do seu
“Discipulado”: a graca crista, mesmo sendo graca custa um alto preco, o
preco da vida do Filho de Deus, e precisa ser conquistada pela coeréncia
de vida*’.

O que Pannenberg faz aqui, depois da constatacdo inicial € uma
dendncia: a antropologia e as outras ciéncias interessadas no ser humano,
a saber, biologia, sociologia e psicologia ao optarem por ndo enxergar o
homem diante de Deus e o aspecto religioso tdo determinante na
estrutura humana, alcangcam uma concepg¢do apenas parcial do ser
humano precisando ser completada pela teologia. Enfim o termo

4 W. PANNENBERG, “Fundamentacéo cristolégica de uma antropologia crista”, 739.

44 W. PANNENBERG, “Fundamentagéo cristolégica de uma antropologia crista”, 737.

45 Sobre a falta da referéncia teologico-religiosa na antropologia, inclusive no seu elemento
escatoldgico, Cf. W. PANNENBERG, Teologia sistematica, vol. 2, Brescia, 1994, 202-210.

46 W. PANNENBERG, “Fundamentacéo cristolégica de uma antropologia crista”, 740.

41 Cf. D. BONHOEFFER, Sequela, Brescia, 1997, 27-41.
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“homem” ndo pode ser visto como um ‘conceito’ a mais, mas indicativo
de uma historia em vias de realizagao.

A questdo central passa a ser como entender autonomia e liberdade
colocando o ‘conceito’ humano em dependéncia do seu encontro com o
“conceito” de Deus? Antes de tudo, urge superar a idéia de liberdade
como afastamento de impedimentos exteriores, assim se entenderia o
homem livre por si, e para a efetivacdo desta liberdade seria suficiente
remover agentes limitadores ao redor dele, quando na verdade o homem
precisa ser libertado, pois este se faz no outro. E se faz de maneira néo-
alienada apenas no Outro que é Deus. Ja& ndo faz sentido, para
Pannenberg, falar de auto-realizacdo, autodeterminacdo ou
autodesenvolvimento, todos estes conceitos pressupdem a identidade do
sujeito, essa, por sua vez, é construida em encontro, sobretudo pelo
encontro vivido na abertura ao Reino, ao amor e ao futuro antecipado na
ressurrei¢do. A sua determina¢do, o homem néo a tem em si mesmo, mas
a encontra fora de si e sO nisso pode ser livre.

Em Jesus o homem novo ndo se coloca como simples oposi¢do ao
homem velho, mas como destino de todo homem. Ele, enquanto vive
para Deus, realiza o sentido da histéria de todo ser humano, afinal “é este
além-de-si-mesmo que marca a compreensdo cristd da liberdade™*8 e isso
se conhece pela histdria de Jesus confirmada pela sua ressurreicéo. “Para
Jesus, o centro além-de-si, a partir do qual vivia, era o Deus que vem, o
Pai. Na sua autodiferenciacdo em relagdo a Deus e seu futuro, era Jesus,
no cumprimento da sua missdao, um com Deus. Esta é a origem histérica e
a norma permanente daquilo que hoje é chamado personalidade do
homem, no sentido de que o individuo ndo é a pessoa apenas por si
Mmesmo, mas como um eu contraposto a um tu”49. E nesta relagéo o tu co-
humano nédo pode comunicar ao homem sua personalidade, pois somente
como abertura radical ao Tu de Deus 0 homem pode se realizar enquanto
homem. A individualidade de todo homem se d& nesta abertura-
diferenciagdo do Tu divino, enquanto este “esta determinado a
conformidade com a imagem de Deus, manifestada na unidade de Deus e
homem em Jesus Cristo”%0,

Por fim podemos ainda dizer, que “compreender mais o Cristo é
compreender mais 0 homem e junto deste a histéria inteira e 0 mundo”s,

48 W. PANNENBERG, “Fundamentacéo cristolégica de uma antropologia crista”, 747.
49 W. PANNENBERG, “Fundamentagéo cristolégica de uma antropologia crista”, 747.
5 W. PANNENBERG, “Fundamentagéo cristolégica de uma antropologia crista”, 748.
51 A. BELLINI, Introduzione all’edizione italiana di Cristologia, lineamenti fondamentali, 39.
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ou, como disse o Magistério da Igreja no Vaticano Il, “somente no
mistério do Verbo encarnado encontra verdadeira luz o mistério do
homem™52, pois Cristo, fundamento da antropologia, é muito mais, é
fundamento de toda realidade que toca a humanidade e que, por sua
vida e sobretudo por sua ressurrei¢do, “ndo cria em ndés um tipo de ser
humano, mas o préprio ser humano”s3, o homem s6 é humano de fato
enquanto imagem de Deus vinculado a imagem perfeita que é Cristo;
fora desta légica é ele desumano!

6. Questdes abertas a partir da histéria e o fim da inocéncia da teologia

A histdéria com Pannenberg pdde finalmente ser vista elaborada
num discurso teolégico-sistematico como campo da revelagdo divina.
Logo, ela é tida como tema da teologia exatamente por que a dimensédo
teoldgica da histéria, enquanto categoria revestida de “transparéncia da
revelacdo”, é dado que se impde pela relacdo de Deus com o0s homens;
portanto, é fruto da acdo mesma de Deus na histéria. Reconhecer este
papel da histéria, e mais, aceitar que a propria revela¢do se da como
histéria, é aprofundar-se nas conseqiéncias de toda acdo divina, mas,
sobretudo na encarnac¢do do Verbo. Partindo das premissas do dado
revelado que, como sintetizou o Concilio de Calcedénia, Aquele que é
“consubstancial ao Pai segundo a divindade” se faz “consubstancial a nés
segundo a humanidade54, chegamos a conclusao que tirar da revelagdo
seu aspecto histérico ou da histéria sua “transparéncia revelatéria”, é
tirar algo mesmo do significado e sentido da escolha de Deus pela
humanidade no seu Filho Jesus; exatamente porque encarnacéo do Verbo
qguer expressar o real acolhimento, por parte do Filho divino, das
condi¢Bes da humanidade, sua fragilidade e precariedade, marcas da
concretude histérica; enfim, fazer-se carne ndo é um revestimento
extrinseco do divino, mas aponta a condi¢do mesma do ser do Filho na
histéria. Em Jesus, Deus assume uma historia individual e da sentido a
todo conjunto da histoéria.

Doador de sentido a histéria, Jesus se faz seu Senhor. De fato,
desde o inicio os cristdos o reconheceram como Senhor da histéria e a
apocaliptica cristd das primeiras comunidades é testemunho eloqtente
disto. A teologia de Pannenberg vé exatamente neste ponto um dos mais
importantes de sua elaboracdo: com a ressurreicdo Jesus se apresenta
como meta da histéria, lhe apresenta seu futuro, lhe da significado,

52 Gaudium et Spes, 22.
53 D. BONHOEFFER, Resisténica e submissao, 489.
54 DENZ, 301.
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exatamente por executar seu fimS. H4, porém, uma questdo que
permanece aberta, aquela que toca o desenrolar da historia até o tornar-se
presente do futuro esperado. Dito de outro modo, mesmo sendo
interpretado pela Palavra, o devir histérico como se apresenta
concretamente é capaz de comunicar ao homem um sentido? N&o se
aceitaria muito mais facilmente a historia se ela fosse vista sob o prisma
do aleatério e do insensato a partir dos fatos sem explicacdo? Como
conciliar a idéia de um Senhor universal da histéria com o esvaziamento
dos padrdes dos relacionamentos humanos e a perda do sentido positivo
do papel do passado? Mais, como conciliar este senhorio com o0s gestos
histéricos que ameagam os homens? Sdo perguntas que surgem da
impressdo de que a historia é conduzida quase sempre pelo absurdo da
violéncia e ndo pelo seu contrario. N&o € aqui o lugar onde estas
perguntas achardo respostas exaustivas, mais importante é talvez lembrar
gue a ameaga a integridade humana compromete também a idéia e a
propria possibilidade de um Deus, Senhor da histdria, benigno e
misericordioso, e que isto assume proporgdes ainda maiores quando é
fruto de uma histdria social marcada pela injustica. Numa estrutura
assim, a teologia deve sem duvida oferecer uma séria reflexdo sobre a
histéria, mas, sobretudo orienta-la aquela acerca da “vulnerabilidade
divina”, como disse Moltmann, tentando dar aos cristdos as bases tedrico-
proféticas do anuncio e da denUncia na esperanga de que “quando a
humanidade enfim reconhecer a destrui¢cdo que pode produzir, quando
rejeita totalmente o seu Criador (...), quando reconhecer tal rejeicdo como
uma perversdo e ndo como afirmacéo da liberdade humana, pode dar-se
gue esteja surgindo uma nova fase da consciéncia humana”sé. Enfim, se
“a revelacdo se da indiretamente na histéria”, como vimos, como esta
revelacdo se da numa histéria que se aprofunda na miséria?

Nao s6. Com a emergéncia da subjetividade na modernidade e
acima de tudo pelo contexto individualista da pos-modernidade, a
questdo sobre o sentido universal da historia, como desenvolvida por
Pannenberg, radicaliza-se naquela pelo sentido da histéria individual, em
outras palavras, a pergunta gira ao redor da possibilidade de o dado da
revelagdo dar sentido a vida e a histéria do individuo e ndo apenas do
seu conjunto. Como vimos, a pretensdo de validade universal da fé e do
anuncio cristdo exigem um discurso que fale de realidades
“humanamente e universalmente” vélidas, logo que possam atingir a

55 Cf. W. PANNENBERG, Cristologia, lineamenti fondamentali, 247.
5 J, PAWLIKOWSKI, “L’Olocausto e la teologia contemporanea”, Concilium, 5/1984, 94.
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todos os seres humanos, ndo apenas o conjunto dos homens, mas cada
um dos seus fragmentos. Partindo das questdes de Pannenberg no artigo
apresentado acima, podemos chegar a conclusdo que se o homem
desenvolve sua propria humanidade a imagem de Cristo é necessario
agora salvaguardar esta imagem e pensar em como isso pode se dar, por
exemplo, nos milhGes de indigentes do nosso continente. Se “teologia e
antropologia se encontram numa relagdo de mutua troca”, é o que diz
Moltmann muito proximo daquilo que sentimos de Pannenbergs’; é
necessario dizer a teologia a situagdo concreta dos homens na historia, e €
preciso que ela lance sobre esta luzes que possibilitem encontrar seu
sentido, que aponte aquilo que no presente contradiz o futuro anunciado
na ressurreicdo, e finalmente ajude os homens a reconhecer em tudo isto
a revelacdo de Deus e a revelacdo do préprio homem.

E entfo responsabilidade da teologia mostrar a forca interpretativa
da Palavra, sempre mais “ameacadora e ameacada”s8, Unica capaz de dar
ao homem de hoje o sentido de sua histdria; e este encargo ela realiza
enquanto membro humilde da Igreja que deve responder, a partir de sua
confissdo de fé, as situacbes apresentadas pelo tempo presente. Se este
tempo, como dissemos, é marcado pela impressdo do absurdo e pelo
enraizamento no individualismo, a teologia ajuda a Igreja a comunicar ao
mundo que o senhorio de Cristo ndo é absolutamente ameacado pelos
aspectos de provisoriedade e ambiguidade da histéria, pelo contrario,
justamente o carater transitério e ambiguo do presente lhe tira qualquer
possibilidade de dizer uma palavra definitiva sobre o sentido da histéria,
o que fica reservado a Jesus Cristo em sua ressurreicao, e s a ele compete
falar de sentido. E justamente pela irregularidade da historia no seu
caminho para a realizacdo do futuro que o homem pode ver s6 em Jesus,
como evento proléptico, o sentido de todo o tempo®°.

A missao cristd entdo continua, isso porgque 0 presente esta gravido
de consequéncias e tirar dele seu compromisso em traduzir
historicamente o Reino, humanizando a luz de Cristo cada homem, é
justamente negar o sentido da histéria, é fazer o caminho contrario
aquele escolhido por Deus em Jesus. Comprometer-se com a histéria,
com seu presente enraizado no seu futuro, eis a escolha de Jesus, eis a
escolha do cristdo, eis 0 que fara do homem ser plenamente humano.
Ent8o terminamos sabendo que os cristdos devem permanecer diante de

57J. MOLTMANN, Il Dio crocifisso, 313.
%8 J. MOINGT, O homem gue vinha de Deus, Sdo Paulo, 2008, 26.
59 Sobre o sentido da histéria, cf. Ch. DUQUOC, O Unico Cristo, Sdo Paulo, 2008, 49s.
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Deus como homens que assumem a provisoriedade e a precariedade do
tempo, que se responsabilizam por transformar o presente, quando algo
nele contradiz sua meta, e sabem abandonar-se confiantes ao dom do
futuro; e s6 assim é possivel reconhecer Jesus, Senhor da histéria.
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er 9

O SEGUIMENTO, EIXO DA MORAL CRISTA

Uma abordagem a luz da Veritatis splendor

Prof. Dr. Pe. Pedro Moraes Brito Junior*

O seguimento ¢ a “formula breve do cristianismo™*. Tal realidade é
afirmada pela enciclica Veritatis splendor ao declarar que “seguir Cisto é o
fundamento essencial e original da moral cristd” (VS,19). O viver cristdo
outra coisa néo é que viver em Cristo.

A quinta conferéncia, com o seu tema - “Discipulos e missionarios
de Jesus Cristo, para que nele nossos povos tenham vida. Eu sou o
caminho, a verdade e a vida” — proporciona a oportunidade de repensar
o tema do seguimento, pois este, juntamente com o testemunho, sdo dois
aspectos essenciais da resposta do discipulo?

A categoria do seguimento oferece a possibilidade de ser um ponto
de convergéncia e unificador a fim de que o discurso teologico seja
perpassado da sua integralidade tdo reafirmada nos dias atuais. Além do
mais, tal categoria destaca para a teologia ndo somente a centralidade do
mistério de Cristo em sua reflexdo, bem como a necessidade que sua
inteleccdo tenha uma fun¢do eminetemente teologal. Ou seja, compete a
teologia ajudar os fiéis a viver no seguimento de Cristo hoje.

A fundamentacdo da moral cristd no seguimento de Cristo, tal qual
vem afirmada em Veritatis splendor, permite uma conciliagdo maior entre
moral e espiritualidade que torna o discurso daquela mais denso e
fecundo. Trata-se de um ensinamento rico que vale a pena ser retomado
para a compreensdo desta resposta do discipulo em chave ético-
espiritual.

1 SOBRINO, 1993, p. 1289.
2 CELAM, 2005, p. 38.
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1. A Enciclica

Veritatis splendor é a décima enciclica no pontificado do Papa Jo&do
Paulo Il e representa verdadeiramente uma novidade no magistério da
Igreja, enquanto busca, de uma forma mais ampla e profunda, tratar das
guestdes relativas aos préprios fundamentos da teologia moral, que na
situacdo atual sdo atacados por algumas tendéncias (cf. VS 5). Realiza esta
empresa “tendo como referéncia o ensinamento biblico, a tradi¢éo eclesial
e os delineamentos da teologia moral depois do Vaticano 11”2,

Foi realmente uma enciclica longamente esperada. O seu primeiro
anuncio deu-se por ocasido do segundo centenario da morte de Santo
Afonso, padroeiro dos moralistas e confessores. Assim exprimiu-se o
Papa: “De sua parte, esta Sé Apostolica ndo deixara de apresentar sua
contribuicdo prépria de orientacdo, analisando, num proéximo
documento, de modo mais amplo e profundo, as questdes referentes aos

fundamentos da teologia moral”4. Foi, enfim, promulgada no dia 06 de
agosto de 1993 e publicada no dia 05 de outubro sucessivo. Trata-se de
um documento pontificio enderecado aos bispos, em vista do seu
discernimento pastoral, a fim de que, precisando “alguns aspectos
doutrinais que se revelam decisivos”, possa-se “debelar aquela que constitui,

sem ddvida, uma verdadeira crise” (VS 5) no mundo e na Igreja5.

O documento pontificio tem uma estrutura muito simples. E
composto de uma introducdo que clarifica o ponto de partida e o objetivo
do texto; de um primeiro capitulo de carater substancialmente biblico e

gue fornece o fio condutor, que no documento reapareceﬁ. Segue-se o
segundo capitulo, no qual o Papa busca concretamente realizar a obra de
discernimento sobre a teologia moral da Igreja em confronto com

3 VIDAL, 1994, p. 5.
4 JOANNES PAULUS PP. 11,1987, p. 1374.

5 G. Mattai v8, nesta destinacdo aos bispos, o carater prevalentemente pastoral do texto
pontificio. Assim se expressa: “I destinatari della VS sono dunque i vescovi: di qui il taglio
prevalentemente pastorale del testo che, se pur contiene anche rilevanti dati dottrinali, piu
che un’esplorazione etica e teologica, appare un ammonimento, una direttiva a carattere
disciplinare” (MATTAI, 1994, p. 26).

6 Cf. . RATZINGER, Perché un’enciclica sulla morale? Riflessioni circa la genesi e I’elaborazione
della “Veritatis splendor”, em RUSSO, 1994, p. 14. O fio condutor é, para o entdo cardeal J.
Ratzinger, o didlogo do jovem rico com o Senhor sobre a questéo: “Mestre, que devo fazer
de bom para alcangar a vida eterna?” A propria enciclica compreende-se como uma parte
deste didlogo com Cristo (cf. Ibid.).
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algumas tendéncias da teologia moral hodierna; depois, o terceiro
capitulo, que insere as indica¢6es do primeiro e segundo capitulos no
contexto da vida da Igreja e da sociedade. Seria realmente o capitulo

pastoral do documento’. Por fim, aparece a conclusdo na qual o Santo
Padre realiza uma meditagdo sobre Maria, Mae de misericérdia,
aclamada desta forma “porque Jesus Cristo, seu Filho, foi mandado pelo
Pai como Revelagdo da misericérdia de Deus (cf. Jo 3,16-18)” (VS 118).

Veritatis splendor € um denso documento pontificio composto de
120 paragrafos e 184 notas de ndo facil leitura e assimilagdo imediata.
Esta dificuldade é perfeitamente compreensivel pelo fim ao qual se
destina o documento. Este deseja “enunciar os principios necessarios para o
discernimento daquilo que é contrario a ‘sd doutrina’ (VS 30), diante das
diversas tendéncias na sociedade atual e mesmo dentro da Igreja, que
chega a se manifestar em uma “discordancia entre a resposta tradicional da
Igreja e algumas posicdes teologicas” (VS 4). Perseguindo este objetivo, o
texto pontificio ndo aborda de uma maneira completa questdes de
teologia moral, reenviando para tal ao “Catecismo da Igreja Catdlica, que
contém uma exposicdo completa e sistematica da doutrina moral crista”
(VS 5).

Portanto, a enciclica Veritatis splendor quer ser um valioso ponto de
referéncia para o ensinamento da teologia moral, no que diz respeito as
guestbes fundamentais que correm o risco de serem deformadas ou
negadas no atual contexto histérico (cf. VS 4). O Santo Padre realiza esta
obra de discernimento a luz do mistério de Cristo, ao qual a Igreja deve
ser fiel. Ou melhor, € a fidelidade a Cristo que o conduz a esta obra,
tendo em mente que a vida moral encontra o seu fundamento essencial e
original no seguimento de Cristo (cf. VS 19). Em continuagdo a linha
cristocéntrica, aberta com a enciclica Redemptor hominis, o Papa reconduz
o discurso moral a sua fonte originaria e leva avante e a cumprimento o

desejo do Concilio8 e um processo iniciado com a teologia p(’)s-conciliarg.

7 Cf. Ibid., 18.

8 Na grande missdo de renovar a Igreja, adaptando-a as circunstancias atuais, o Concilio
pede o renovamento da teologia moral a fim de que ela possa ser mais centralizada no
mistério de Cristo. “Consagre-se cuidado especial ao aperfeicoamento da Teologia Moral
cuja exposicdo cientifica, mais alimentada pela doutrina da Sagrada Escritura, evidencie a
sublimidade da vocagéo dos fiéis em Cristo e sua obrigacdo de produzir frutos na caridade,
para a vida do mundo” (OT, 16, em AAS 58 [1966] 724). O Concilio, além de recordar que a
teologia moral deve ser mais recheada da Palavra de Deus, que é “como que a alma de toda
a teologia” (lbid.,723), convida também a fazer de tal modo que a vida moral seja libertada
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2. Veritatis Splendor: Moral Radicada no Mistério de Cristo

E interessante ter presente que o tema da sequela Christi na Veritatis

splendor faz parte da forte concentragéo cristolégica10 de que é assinalado
o documento pontificio e ¢, ao mesmo tempo, uma ponte de ligagdo da
questdo moral a pessoa de Cristo. O tema da sequela Christi situa-se e
encontra a sua razdo de ser no nexo fundamental que o Santo Padre

busca reafirmar, que ¢é a relacdo entre fé e moralll A questdo moral diz
respeito em ultima instancia a Deus e, por conseguinte, trata-se de uma
guestao religiosa.

A enciclica faz perceber que viver moralmente bem significa viver
em Cristo e por Cristo e, portanto, é Ele a fonte e possibilidade da moral
cristd, a “luz verdadeira que a todo o homem ilumina” (VS 1) e o conduz
a encontrar a verdade que resplandece no seu rosto e que se reflete na
“Igreja, que ele envia pelo mundo inteiro a anunciar o Evangelho a toda
criatura”(Vs 2).

O primeiro capitulo fornece o fio condutor da enciclica que aparece
no dialogo do jovem rico com o Senhor sobre a questdo: “Que devo fazer
para obter a vida eterna?” (Mt 19,16). Na escuta das palavras do Mestre,
emerge o especifico cristdo: a chamada de Jesus ao seu seguimento,
portanto, a marca, que o primeiro capitulo da a todo o texto pontificio,
baseia-se sobre a categoria com a qual define a moral crista: é a moral do
seguimento. Esta exige adesdo do homem a pessoa de Cristo, adesao que
leva a uma transformacéo profunda das proprias raizes que se referem a

“da un legalismo esasperato e senza volto e incentivando invece la dinamica filiale di una
assimilazione a Cristo nell’obbedienza al Padre” (A. AMATO, La morale cristiana come vita in
Cristo, em LUCAS LUCAS, 1994, p. 171).

9 Cf. Ibid.

10 sobre a concentracdo cristoldgica da VS assim expressa-se R. Tremblay: “Quando, dopo
una lettura attenta, si richiude I’Enciclica VS non & possibile non essere colpiti dalla sua
forte ‘concetrazione cristologica’. Si potrebbe quasi dire che Cristo e onnipresente”
(TREMBLAY, 1996, p. 37).

11 «g contro guesto arrendersi troppo facile allo ‘spirito del tempo’ o alla ‘cultura’
predominante che il Santo Padre reagisce, quando insiste sull’importanza di una morale
profondamente unita alla fede. In queste pagine, voglio anzitutto analizzare questo rapporto
cosi come ¢ presentato dalla VS (1). | risultati di questa ricerca ci metteranno subito di fronte
a una questione di fondo: alla fine, che cosa € in gioco nell’'unione tra la morale e la fede?
Cercando di rispondere a questa domanda, scopriremo che tale unione ¢, in definitiva, il
calco del dialogo tra I'uomo e Dio, dialogo che, risalendo pit sopra nell’Enciclica, prende i
contorni specifici dell’incontro del ‘giovane’ del Vangelo con la persona di Gesu Cristo”
(Ibid., 100).
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realidade humana. “O discernimento sobre os fundamentos, sobre as
premissas tedricas do agir, portanto, € ainda dentro daquela exigéncia de
imitar Cristo que nasce da ades&o a sua pessoa. (...) E a autenticidade do
relacionamento do cristio com Jesus a requerer em cada nivel a
explicitacdo dos obstaculos, de tudo aquilo que divide, fragmenta, corre o

risco de ‘desligar Cristo’”12, Contudo, como o seguimento “nao se trata
apenas de dispor-se a ouvir um ensinamento e de acolher na obediéncia
um mandamento”, porém, “mais radicalmente, de aderir a propria pessoa
de Cristo, de compartilhar a sua vida e o seu destino, de participar da sua
obediéncia livre e amorosa a vontade do Pai” (VS 19), a Igreja é chamada
a seguir Jesus até a cruz, dando testemunho da verdade que Ele quis nos
ensinar. No seu ministério pastoral no mundo, a Igreja ndo deve render
va a cruz de Cristo, mas encontrando nessa o exemplo de total fidelidade
e adesdo a verdade dada por Cristo, que foi por isso ressuscitado ao
terceiro dia, deve manter-se fiel até o fim.

“Dos primeiros momentos do encontro do jovem do evangelho
com Jesus, este nos aparece, portanto, como o centro da vida moral do
homem de todos os tempos: ele é aquele que, na sua encarnagdo e na sua
ressurreicdo, desvela, na Igreja, a resposta aos interrogativos que ele

mesmo suscita”13. Se o dirigir-se a Jesus, da parte do jovem, ja manifesta
a conexdo cristolégica a moral, pois ele pergunta a Jesus sobre aquilo que
€ bom para alcancar a vida eterna, a resposta de Jesus, mais claramente,
mostrara o seu nexo & moral.

3. A Sequela Christi

Se a busca da felicidade e do auténtico significado da vida é o
primeiro modo com o qual a Veritatis splendor une a moralidade a légica
do Evangelho, o segundo serd a sequela que representa um ideal de
entrega total e vida de perfeicao: “Se queres ser perfeito, vai, vende tudo
0 que possuires, da o dinheiro aos pobres, e teras um tesouro nos ceus;
depois, vem e segue-me” (Mt 19,21). Contudo, para chegar a este ponto, o
Santo Padre faz um caminho, partindo de uma moral dos mandamentos
(cf. VS 11) até & interiorizacdo e radicalizacdo das exigéncias dos mesmos
em Jesus (cf. VS 15) pelo seguimento (cf. VS 19).

12 p LAGHI, Introduzione: Cristo, Dio-Uomo, em LUCAS LUCAS, 1994, p. 15.
13 TREMBLAY, 1996, p. 40-41.
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E buscando explicitar o sentido da questdo posta a Jesus pelo
jovem e o sentido da resposta de Jesus a este que o Papa faz esse
caminho. “Jesus, com delicado tato pedagdégico, responde conduzindo o
jovem quase pela mao, passo a passo, em direcdo a verdade plena” (VS
8). Na sua primeira resposta, Jesus afirma que o bem consiste em
pertencer a Deus e obedecer-lne através da observancia dos
mandamentos: “Se queres entrar na vida eterna cumpre o0s
mandamentos” (Mt 19,17). Estes sdo manifestacdo de Deus que “da-se a
conhecer e identifica-se como aquele que ‘s6 é bom’; como aquele que,
ndo obstante o pecado do homem, continua sendo o ‘modelo do agir
moral, conforme o seu préprio apelo: ‘Sede santos, porque eu, o Senhor,
vosso Deus, sou santo’ (Lv 19,2)” (VS 10).

Depois de haver perguntado a Jesus pelos mandamentos em
concreto e haver escutado o elenco que Ele faz de alguns mandamentos
referentes a “segunda Tabua”, por meio dos quais Jesus busca remeter o
jovem para a centralidade do Decéalogo relativamente a qualquer outro
preceito (cf. VS 13), o jovem ainda pergunta a Jesus: “Tenho cumprido
tudo isto: que me falta ainda?” (Mt 19,20). A resposta de Jesus leva a busca
da realizacdo da vocagdo ao amor perfeito no seguimento, “radicalizacéo
do mandamento do amor ao proximo” e “nova forma concreta do
mandamento do amor de Deus” (VS 18). No seguimento o homem é

chamado de forma intima a entreter-se com Cristol4 e ter no
comportamento, palavras, acfes e preceitos de Jesus a sua regra moral.

A moral cristd é aqui explicitamente apresentada como uma moral
do seguimento a Cristo. Esta € a orientacéo valiosa que, desde o inicio da
enciclica, o Papa quer sublinhar. Esta tem ao centro Cristo que chama e
gue, respeitando a liberdade do homem, espera a sua resposta. Neste
enfoque fica claro que a moral cristd situa-se em um esquema que, de um
lado, existe a gratuidade de Deus e, do outro, a resposta amorosa do
homem.

O carater decisivo desta forma de compreender a moral crista fica
claro, quando o Santo Padre afirma que o seguimento “é o fundamento
essencial e original da moral cristd” (VS 19). Dizer fundamento significa dizer

14 «Cip che contraddistingue la morale cristiana dalle prescrizioni date da Dio a Israele
(morale veterotestamentaria) o che si trovano disseminate nel cuore dell'uomo (morale
naturale) (VS 12), é strettamente connesso con la persona di Cristo, il profeta escatologico.
Le sue prescrizioni sono infatti I’'ultima e vincolanti parola di Dio agli uomini” (M. CONTI,
La morale dell’alleanza, em CONCETTI, 1994, p. 30).
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gualquer coisa da qual ndo se pode prescindir e somente por meio da
gual se pode levar um objetivo a cumprimento. Dizer original significa
dizer qualquer coisa que é proprio, especifico e que ndo pode ser
substituido. Contudo, o Papa tem o cuidado de sublinhar a exceléncia da
figura de Cristo neste modo de orientar a conduta moral, quando diz que
0 seguimento ndo consiste em simples imitacdo exterior, mas tornar-se
conforme a Jesus, (cf. VS 21) aderindo a sua pessoa (cf. VS 19). Portanto,
ndo se trata de seguir ideias ou ideais, mas sobretudo uma pessoa
concreta.

Este caminho realiza-se antes de tudo pela estrada do amor (cf. VS
20) e através de um dom de Cristo, que é obra do Espirito Santo e da
graca, oferecida na Igreja por meio dos sacramentos. Aqui reside a
centralidade da dimenséo cristologica, pois ndo obstante seja livre, o
homem sente a dificuldade de aderir a verdade doando-se a ela. Esta é a
experiéncia que o jovem rico sente depois de haver escutado o convite de
Cristo. Relacionando a liberdade a graca, ou seja, a Cristo, o Santo Padre
mostra que o Cristo, que suscita os interrogativos morais, chama ao seu
seguimento, concede também a possibilidade de realizacdo da

liberdadel® do homem, ajudando-o, sem omitir a sua resposta
responsavel, (cf. VS 24) a responder ao seu convite “vem e segue-me”
(Mt, 19,21).

4. Caracteristicas do Seguimento na Veritatis Splendor

Em fidelidade aos ensinamentos do Vaticano Il, Veritatis splendor
agancha a moral a Cristo, buscando fazer com que o homem, tantas vezes
envolvido pelas trevas e tendo a sua capacidade de conhecer a verdade
ofuscada (cf. VS 1), encontre no seguimento a Cristo a luz que o conduza
a verdade e plenifique, deste modo, a sua vida de significado. A categoria
do seguimento, colocada como elemento caracteristico da vida moral

15 “Come nel caso dell’'uomo considerato nella sua totalita, la grazia liberatrice portata dal
Cristo non soppianta o non cancella la liberta umana, ma ne rispetta la dignita e la spinge al
superamento di sé nel servizio senza limiti di Dio e dei fratelli. E in questo che si realizza il
dono cristico della ‘liberta dei figli’ di cui parla il primo capitolo” (R. TREMBLAY,
L “antropologia cristocentrica” della Veritatis Splendor, condizione di realizzazione dell’'uomo e del
suo agire morale, em RUSSO,1996, p. 191). O Papa afirma que “sé no mistério da Redencéo de
Cristo se encontram as ‘concretas’ possibilidades do homem”. “Cristo redimiu-nos! O que significa
que ele nos deu a possibilidade de realizar toda a verdade do nosso ser” (VS, 103, em AAS 85
[1993] 1214).

148 Kairoés - Revista Académica da Prainha Ano V11/1, Jan/Jun 2010



cristal®, faz ressaltar, sobretudo, a idéia de que esta encontra a sua fonte
em Cristo, pois é Ele quem chama. Viver moralmente bem significa viver
seguindo os passos de Jesus em um empenho cotidiano de conformacéo a
Ele. Esta é a simplicidade da vida moral crista (cf. VS 119). Contudo,
como o documento delineia este sim dado a Jesus pelo seguimento, ou
melhor, que significa ser filho no Filho (cf. Ef 1,4-5) através do
seguimento?

4.1 Dimensédo de Resposta

O texto escolhido pelo Santo Padre, por meio do qual procura
mostrar em que consiste a vida moral cristd, deixa bastante claro a
dimensdo de resposta que esta contém e que se exprime através do
seguimento. Alias, ja antes, falando da moral vetero-testamentaria, o
Pontifice salientava a dimenséo de resposta, quando afirma: “A vida moral
apresenta-se como a resposta devida as iniciativas gratuitas que o amor de
Deus multiplica em favor do homem” (VS 10). O proprio Jesus faz
referéncia ao codigo da Alianga, respondendo a pergunta do jovem:
“Mestre, que devo fazer de bom para alcancar a vida eterna?”. Trata-se,

aqui, da moral da Alianga17 gue, porém, encontrara a sua plenitude na
nova e eterna Alianga firmada com o sangue de Cristo.

Com a referéncia aos Dez Mandamentos Jesus remarca a

centralidade da Alianga na histéria da salvagéols, mostrando o caminho
inicial para responder a questdo moral formulada pelo jovem. A reacdo
do jovem, insatisfeito com a resposta, faz com que Jesus expresse aquilo
gue constitui a resposta maxima ao que significa viver moralmente bem:
0 seguimento. Este constitui-se a expressao por exceléncia para responder
a iniciativa amorosa de Deus revelada em plenitude na pessoa de Jesus
Cristo.

A iniciativa amorosa de Jesus manifesta-se pelo seu convite a
segui-lo e tem, como afirma o Santo Padre, um carater de proposta (cf. VS

16 M. vidal afirma que “no se puede dejar de reconocer la clarividencia de la enciclica al
situar el seguimiento de Jesus en el corazon de la vida moral cristiana” (VIDAL, 1994, p. 53).
17 E interessante ter presente que a referéncia a moral do AT, definida como moral da
Alianca e que depois se perpetua na Nova Alianca selada por Cristo, ja sup6e a dimensao
de resposta, pois o termo Alianca implica um relacionamento bilateral. O seguimento,
portanto, ndo é mais que uma plenificagdo do carater de total doagdo desta dimensao
responsorial.

18 cf. CONTI, 1994, p. 38.
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17). Esta dimensdo de proposta “comprova a relacdo fundamental da
liberdade com a lei divina” (VS 17). Assim como a obediéncia aos
mandamentos é “a primeira etapa no caminho para a liberdade” (VS 13) e
para a perfeicdo, o seguimento é expressdo daquela “maturidade no dom de
si a que é chamada a liberdade do homem™ (VS 17). Seguir &, portanto, aderir
livremente a pessoa de Cristo respondendo a seu chamado de vida de
comunh&o, para assim trilhar a estrada da perfeicdo a que todo homem é
chamado (cf. VS 17).

4.2 Seguimento: Caminho de Perfeicédo

A resposta amorosa do homem manifesta-se, antes de tudo, pelo
desapego dos bens terrenos (cf. Mt 6,19-34) e através da bondade

evangélica (cf. Mt 5,17—48)19 expressa no Sermdo da Montanha, magna
carta da moral evangélica, e que sdo expressdo de uma busca de vida de

perfeigéozo. Estes elementos estdo presentes na segunda resposta de
Jesus ao jovem. Neste didlogo, manifesta-se a supera¢do de uma
compreenséo legalista da vida moral para encontrar na pessoa de Jesus o

modelo de perfei<;51021 a qual se destina a conduta moral.

Seguir a Cristo, para cumprir a sua palavra de ser perfeitos como o
Pai celeste é perfeito (cf. Mt 5,48), significa corresponder aquela vocacéo a
gue todos os membros da Igreja sdo chamados: a vocagdo a santidade.
Vocagdo que tem a sua raiz na consagragédo batismal por meio da qual o
batizado é configurado a Cristo (cf. Rm 6). Neste sentido, assim
exprimiu-se o Concilio: “Os seguidores de Cristo sdo chamados por Deus
ndo por suas obras mas segundo o0 Seu designio e Sua graca. Eles sao
justificados no Senhor Jesus porquanto pelo batismo da fé se tornaram
verdadeiramente filhos de Deus e participantes da natureza divina e
portanto realmente santos. E, pois, necessario que eles, pela graca de
Deus, guardem e aperfeicoem em sua vida a santidade que

19 ¢t 1bid., 42.

20 Na perspectiva da moral da Alianca reafirmada por Jesus, pode-se dizer que a rendncia a
si mesmo e aos bens terrenos, e 0 que afirma o Sermdo da Montanha, sdo as clausulas
impostas por Jesus para um pacto com Ele no seguimento.

21 Falando das diversas imagens de perfei¢do presentes na VS, Katherine M. TePas afirma o
seguinte: “The predominant image of perfection, offered throughout Veritatis Splendor, is
Jesus Christ. (...) For John Paul 11, the focus is on Jesus as the one who freely and obediently
gives himself in love for God and for all humanity” (K. M. TEPAS, “If you wish to be
perfect...” Images of perfection in Veritatis Splendor, em ALLSOPP - O’KEEFE, 1995, p. 49).
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receberam”22. Por conseguinte, a perfeicdo é a dimensao propriamente
moral do unico apelo enderecado a todos os fiéis, que é o apelo a

santidade23, e deve ser considerada como o horizonte normal de toda a
ética cristd (cf. VS 18).

A proposta de renovacdo moral que Jodo Paulo Il sugere nédo se
limita apenas a uma moral de perfeicdo a que o homem é chamado a
alcancar, tendendo ao fim pela observancia dos mandamentos e préatica
das bem-aventurangas, mas sobretudo por uma incorporacéo a Cristo e a

chamada ao seu seguiment024. Nesta “acha-se concentrada em toda sua
rigueza a perspectiva cristoldgica da perfeicdo e da moral cristd. A
‘sequela Christi’ é ‘0 caminho e, por sua vez, 0 conteddo desta

perfeigéo”’25.
4.3 Adesao a Pessoa de Cristo

A vida de perfeicdo que o seguidor é chamado a viver realiza-se,
ndo somente dispondo-se a ouvir um ensinamento e acolher na
obediéncia um mandamento, mas sobretudo num esforco de
conformacdo e comunhdo a uma pessoa: Jesus Cristo. “Trata-se, mais
radicalmente, de aderir & prépria pessoa de Cristo, de compartilhar a sua
vida e o seu destino, de participar da sua obediéncia livre e amorosa a
vontade do Pai” (VS 19). E neste aspecto que se apresenta a peculiaridade

da moral evangélica enquanto estreitamente ligada a pessoa de Cristo26.

Esta “real comunhdo com o Senhor da-se somente vivendo ‘como

ele’, na observancia dos mandamentos, ou melhor, do ‘seu
mandamento”2/. Significa um estar com ele sigilado por uma alianca
esponsal - foedus cum Christo - e a condivisdo de sua missa028. E nesta

22 .G, 40, em AAS 57 (1965) 44.

23 Cf. BRUGUES, 1994, p. 9.

24 cf. GARCIA FERNANDEZ, 1994, p. 524.
25 pid.

26 «Cip che contraddistingue la morale cristiana dalle prescrizioni date da Dio a Israele
(morale veterotestamentaria) o che si trovano disseminate nel cuore dell’'uomo (morale
naturale) (VS 12), & strettamente connesso con la persona di Cristo, il profeta escatologico”
(CONTI, 1994, p. 30).

27 BASTIANEL,1993, p. 212.
28 Cf. CONTI, 1994, p. 51.
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busca de conformacdo através de uma comunhdo intima que a VS
distingue o seguir Cristo de uma mera imitacdo exterior. “Ser discipulo
de Jesus significa tornar-se conforme a ele, que se fez servo até o dom de
si sobre a cruz (cf. Fl 2,5-8)” (VS 21) .

Este aspecto do seguimento como adesdo a pessoa de Cristo é um
aspecto essencial da enciclica, que quer mostrar que a moral cristad ndo se
pode reduzir a observancia dos preceitos, mas deve sempre estar referida

a pessoa de Cristo?9. O agir do cristdo, que deve ser um agir livre na
verdade, significa sobretudo viver e comportar-se na verdade que é o

proprio Cristo30. Ou melhor, significa agir & luz de sua vida e dos seus
exemplos. O agir cristdo deve ser procurado em Deus que se manifestou
plenamente em Cristo. Por conseguinte, definindo mais explicitamente o
seguimento como adesdo, conformacéo, configuracdo a Cristo por meio
dos sacramentos (cf. VS 19-21), pode-se afirmar que na Veritatis splendor
“a moral crista entretém com Cristo relacionamentos de tipo ontolégico que

evocam aqueles da arvore com suas raizes (cf. Jo 15, 1—8)”31. Nesta
compreensdo pode-se perceber que o seguimento é uma realidade que
sup0e a interiorizacdo da instancia moral no homem.

4.4 Seguimento: Expressdo de Amor

Seguir a Cristo, respondendo ao seu chamado de vida de perfeicao
na comunhdo com Ele, significa viver no amor, o qual foi a marca
fundamental de todo seu agir neste mundo. Neste sentido, 0 seguimento
e a vida moral s8o uma resposta de amor, porque encontram em Cristo o
modelo, a expressdo maior de amor que chega a propria doagdo da vida:
“Ninguém tem maior amor do que aquele que d& a vida por seus
amigos” (Jo 15,13).

29 Cf. DE LA POTTERIE, 1994, p. 163.

30 1. de La Potterie, procurando esclarecer a proveniéncia do titulo da enciclica - que
segundo ele parece inspirar-se de uma antiga tradicdo latina e patristica - chega a seguinte
conclusédo: “Quelle due parole esprimono felicemente I'idea centrale che verra sviluppata in
tutto il Documento, ossia cio che deve essere la caratteristica centrale della morale cristiana:
I’agire del cristiano deve essere un agire ‘nella verita (in veritate), il credente deve vivere e
comportarsi alla luce della vita e degli esempi di Cristo. Ricordiamo il grande testo di San
Paolo: ‘Per me vivere € Cristo’ (Fil 1,21); da questo, proprio da questo, nasce la morale
cristiana” (Ibid., 166).

31 TREMBLAY, 1996, p. 112.
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O amor, na vida de Cristo, vem caracterizado como total doa¢édo de

si32, a servigo de Deus e dos irmaos, que é expresso pelo gesto do lava-
pés e pela sua morte de Cruz. Portanto, aqueles que desejam trilhar os
caminhos do Senhor, “Jesus pede para o seguir e imitar pelo caminho do amor,
de um amor que se da totalmente aos irmdos por amor de Deus: ‘O meu
mandamento é este: que vos ameis uns aos outros, como eu vos amei’ (Jo
15,12)” (VS 20). Este é, de fato, o espirito dos mandamentos na Nova
Alianca, que na pessoa de Jesus Cristo torna-se possivel engquanto
cumprimento, critério e modelo, isto &, a unidade entre amor ao préximo
e amor a Deus. E por este amor que se distingue o seguidor de Cristo: “O
verdadeiro discipulo de Cristo se distingue tanto pelo amor a Deus como

pelo amor ao préximo”33.

O seguidor é, por conseguinte, chamado a produzir frutos no

amor34 para a vida do mundo, demonstrando, desta forma, que a fé
cristd ndo se reduz a um conjunto de proposi¢cdes que o entendimento
pode aceitar, mas trata-se sobretudo de uma verdade a ser vivida no
amor (cf. VS 88). Um amor que pode ser vivido somente libertando a
liberdade débil (cf. VS 86) na contemplacdo do mistério do Cristo
crucificado como a raiz mais profunda da liberdade e expressando-se, a
luz deste mistério de Cristo na cruz, através do dom total de si mesmo a
Deus e aos irméaos (cf. VS 87) e que pode até chegar ao testemunho do
martirio (cf. VS 89).

4.5 Seguimento e Graga

A vivéncia da liberdade do homem, que atinge o seu mais alto
grau de maturidade através do seguimento, enquanto caminho de
perfeicdo (cf. VS 17), realizando-se no amor, que é total dom de si, €
somente possivel por meio de um dom concedido por Deus, e que é a sua

32 «The primary definition of love used in the enciclical is ‘the total gift of self’. This is the
character of Jesus’ love which is to be imitated by all who follow him. It is a gift of service to
others shown through the washing of the disciples’ feet. It is the love perfectly shown
through Jesus’ passion, where he gave up his life for his friends (cf. n. 15, 18-21, 85, 87)”
(TEPAS, 1995, p. 49).

33 .G, 42, em AAS 57 (1965) 48.

34 A GS fala do amor que, sendo um dom sincero de si mesmo, é condigdo para que o
homem encontre consigo mesmo plenamente (cf. GS, 24, em AAS 58 [1966] 1045). K. M.
TePas fala do amor como dom de si mesmo, como uma descri¢do da perfeicdo que é

presente nos escritos de Jodo Paulo, j& mesmo antes de tornar-se Papa (cf. TEPAS, 1995, p.
50-51).
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graca. A conformidade a que o discipulo é chamado, seguindo o0s passos
de Jesus, “é fruto da graca, da presenca operante do Espirito em nés” (VS
21) e ndo unicamente das suas proprias forgcas. O proprio Cristo, que
suscita os interrogativos morais no homem, chamando-o a uma vida de
plenitude e significado, Ele mesmo oferece as possibilidades reais de
realizar o imperativo moral e de alcancar a vida de perfeicdo no
seguimento.

O dom de Cristo oferecido ao homem para corresponder ao seu
apelo é o seu Espirito, cujo dom primeiro é a caridade (cf. VS 22).
Portanto, o exercicio da liberdade, que se realiza no dom total de si no
amor, “trata-se de uma possibilidade aberta ao homem exclusivamente pela
graca, pelo dom de Deus, pelo seu amor” (VS 24) que € o seu Espirito que
foi derramado em nossos cora¢des. A novidade da Nova Lei caracteriza-
se pelo fato de que “ndo se contenta em dizer o que se deve fazer, mas da
também a forca de ‘praticar a verdade’ (cf. Jo 3,21)” (VS 24). Esta “Nova Lei é a
graca do Espirito Santo dada pela fé em Cristo” (VS 24).

As exigéncias morais que 0 seguimento traz consigo, e que se
refletem, por vezes, na dificuldade em praticar o bem moral, devem ser
afrontadas a luz do homem redimido por Cristo e € no mistério de sua
cruz que ele encontra as suas reais possibilidades: “S6 no mistério da
Redencédo de Cristo se encontram as ‘concretas’ possibilidades do homem”. (VS
103). Neste sentido, Veritatis splendor deixa claro que a vida moral,
enquanto seguimento a Cristo, é obra sobretudo da graca. Esta vem em
ajuda da liberdade do homem tornando-o capaz da obediéncia a verdade
expressa na Lei e acima de tudo em Cristo. Esta ajuda ndo anula a
autonomia da liberdade do homem, pelo contrario, nela ele encontra as
condicgBes de realizacdo, tendo em mente que a sua liberdade encontra a
sua plenitude na adesdo amorosa de Cristo que disse: “Eu sou o
Caminho, a Verdade e a Vida” (Jo 14,6).

Concluséo

O seguimento ndo é um tema acidental a fé cristd, pois diz respeito
ao aspecto constitutivo desta mesma fé. O cristianismo, em poucas
palavras, traduz-se naquela expressdo do prologo do evangelista Jodo: “E
o Verbo se fez carne e habitou entre nds” (Jo 1,14). Seguir é, portanto,
aderir a uma pessoa que constitui a verdade e a certeza da fé cristd. O
seguimento ndo pode ser sendo um tema essencial e indispensavel para
compreender e viver o cristianismo.

154 Kairoés - Revista Académica da Prainha Ano V11/1, Jan/Jun 2010



Centrada no Mistério de Cristo, a teologia deve entender que é
também tarefa sua compreender e ajudar a viver aquilo a que em Cristo
fomos chamados: ser filhos. Tal realidade se concretiza na consciéncia do
discipulado que se exprime no seguimento de Jesus. O seguimento, por
conseguinte, torna-se um tema primordial para a reflexdo teolégica. Tal
intento sera possivel se a teologia se explicita como saber uno, pois € na
convergéncia das varias dimensdes que é possivel perceber a grandeza
desse fundamento original e essencial da moral cristd, que é o
seguimento.

Veritatis splendor configura-se como eco do concilio o qual destacou
para a teologia e para os fiéis a necessidade da incorporacdo no mistério
de Cristo e a sua vivéncia concreta no seu seguimento. Com este tema, a
enciclica de Jodo Paulo Il ajuda a teologia moral a compreender a missdo
que lhe foi confiada: mostrar a grandeza da vocacéo dos fiéis em Cristo e
a sua tarefa de produzir frutos no amor para a vida do mundo (cf. OT,
16). Tal grandeza de significado tornar-se-a concreta no aventurar-se a
viver nos passos d’Aquele que, hoje ainda, diz a cada um de nés: “vem e
segue-me”’!
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RITUAIS E ROSTOS HIBRIDOS DE CANINDE

Prof. Marcelo Jodo Soares de Oliveira*

Resumo: Nas culturas em contato com Canindé, observam-se aspectos das
tradicGes afro-brasileiras e indigenas; um perigo é a invasdo do outro, retirando
de dentro de cada um os elementos que constituem o arcabouco da identidade: as
crencas, os valores, as riquezas. E por isso que no solo calcinado canindeense,
pisa uma cultura hibrida da “possessdo”, do “encosto”. Este modo social de
construcdo da realidade, que é a possessdo, fala da dominagdo e posse do outro.
Quem seria este que invade o ser humano, sendo as imposi¢bes sociais,
dominagdes dos colonizadores, pessoas e sistemas avidos de lucros e poder? As
culturas fornecem instrumentos para proteger o homem e salvaguardar a
identidade ameacada pelo novo contexto. O “0 que sou” passa a, “em que eu
acredito”. Através dos rituais religiosos se tenta responder ao “quem sou eu neste
novo mundo”, onde 0 santo vivo e espiritos constituem a realidade, o recurso
acessivel, disponivel. O objetivo deste estudo foi procurar entender, nos rituais e
nos simbolos, o ambiente em que estdo inseridos. Os resultados refletem uma
nova percepc¢do acerca das devogdes, da Modernidade, da busca de sentido, da
identidade, dos conflitos e do convivio social.

Palavras-chave: Ritual; identidade, sociedade, exclusdo, dendncia. Modernidade.

Abstract: In cultures in contact with Canindé, some aspects of African-Brazilian
and Indigenous’ traditions are observed. It is a danger the invasion of the other
withdrawing within each the essential elements that constitute the skeleton’s
identity: beliefs, values, the wealth. That is why the burned soil Canideense steps
a hybrid culture of “possession”, “domination”. That social way of construction
of the reality, which is the possession itself, tells us about someone else’s
domination and ownership. Who would be that one who invade the human being
but the social impositions, explorer’s dominations, eager people and systems of
profits and power? Culture provides means to protect men and safeguard a
threatening identity for the new context. “What | am” turn into “wherein |
believe”. Through religious rituals people try to answer to some questions such
as who | am in this new world, where the living saint and spirits constitute the
reality, the accessible and available resource. The aim of that study was to look
for the understanding through rituals and symbols considering the environment
where they are inserted. The results reflect a new perception of devotions, the
Modernity, the search of the direction, the identity, the conflicts and social
interaction.
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Keywords: Ritual; identity, society, exclusion, denunciation, Modernity.
1. A Busca de Sentido em Si-Mesmo

Um completo vazio parece que se vé no ser do homem moderno
gue ndo olha para o alto nem ao seu redor, mas para dentro de si e sai em
busca do sentido da vida. Encontra-se perdido em experimentos
religiosos e reflete a desesperanca no paraiso divino. Sugere que nao ha
regulamentacdo, nem regras rigidas, nem lideres. Cogita justificativa em
favor do direito humano, de forma particular e inovadora em relacio aos
padrbes convencionais. Estas experimentacfes religiosas ndo refletem
simplesmente conversdo a determinada religido conforme diretrizes
institucionais. O homem moderno busca em suas experiéncias o sentido
qgue j& tem dentro de si. Como ser de relagBes sociais!, esta em
permanente movimento?, ele é um espago aberto. E um ser imperfeito3,
complexo?, consciod.

Ele é imperfeito e sua imperfeicdo pode conduzi-lo a sucessédo de
passos errados, por isso, que decerto ao nascer constitui uma sociedade
em relagdo a seus pais. Sem o processo de socializa¢do, o individuo ndo
se desenvolve enquanto ser humano. Sua sobrevivéncia se d4 em relacéo
com o0s outros em trés dimensdes: de intimidade, sociabilidade e
universalidade. Na dimensdo de intimidade, o individuo percebe-se
dotado de uma consciéncia de si, olha para seu cerne, trabalha o aspecto
racional e emocional que embora ele seja individual e interior se
fundamenta nas relagdes significativas com outras pessoas. Busca meios e
estratégias de fundar e legitimar o seu espaco, suas a¢Ges. No aspecto da
sociabilidade, o individuo percebe-se como parte integrante da
sociedade organizada, necessitando evoluir dentro de um processo de
socializacéo, a fim de tornar-se um membro ativo da sociedade a qual lhe
cabe. Contudo, forma uma coletividade de apoio, em que cada um

1 Aristoteles, Politica, Lisboa 1970, p. 43.

2 Compreender aqui uma dimensdo que introduz a dialética como forma de conduzir o
pensamento, em que contradicdo e identidade se misturam. As coisas devem ser
consideradas em movimento e ndo em repouso. Cf. HEGEL, G.W.F. Fenomenologia do
Espirito. Tradugdo de Paulo Meneses, com a colaboracdo de Karl-Heinz e José Nogueira
Machado. 72. ed. Petropolis, RJ: Vozes: Braganca Paulista: USF, 2002.

3 Ver como o homem conhece a imperfeicéo relativa a ele em ARISTOTELES (330 a.C.) Os
pensadores. S&o Paulo: Abril Cultural, 1978.

4 Partindo da apologética de Pascal constata-se que o0 homem é um complexo de bem e de
mal. Cf. Pascal. Os pensadores. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1978.

5 Entender cbnscio como um atributo que permite ao homem investigar, e, por
consequéncia, escolher o caminho que deve trilhar. Cf. AGOSTINHO, S. Confissdes, livro
VIII, Cap. 08, p. 205.
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prioriza a sua subjetividade, valorizando a dimensdo produtiva, a
eficécia utilitaria do saber e da acdo. No que concerne a universalidade, o
individuo percebe-se como ser sagrado imanente, por percebé-lo na
mesma condi¢cdo humana, acessivel e controlavel pelo ser humano, no
sentido de atingir seus objetivos terrenos, para isso, necessita estabelecer
uma integracdo com o sagrado, a partir de seus experimentos religiosos,
saindo de si em busca de sentido.

O ser humano é complexo, tal complexidade suscita duas
situagdes: a primeira corresponde a ordem das agdes e a segunda, a do ser.
No aspecto das acgles, a pessoa realiza diversas atividades (alimentacéo,
trabalho, estudo, esporte...) e cada disposicdo emerge indagacdes de
sentido Estabelece objetivos para si préprio, € enquanto os persegue
costuma viver atormentado pela dor do desejo insatisfeito. Logo que
atinge o objetivo, no entanto, depois da primeira sensacdo de triunfo
segue-se inevitavelmente um sentimento de desolagdo. Permanece um
vazio, que aparentemente s6 pode culminar com a emergéncia dolorosa
de novas ambicdes, com o estabelecimento de novos objetivos. E, no que
concerne ao ser: surgem perguntas que se esbarram nas questdes
discutidas por Kant que tenta responder a trés perguntas basicas: Que
posso saber? Que hei de fazer? Que posso esperar?¢ Em suma, qual é a
sua esséncia, sua origem e seu destino?

Mas, o ser humano também é conscio e investigador de maneira
gue o faz compreender que pertence a uma dimensdo infinita da
realidade, que participa de um universo simbélico” Mesmo o homem
moderno que reflete a realidade finita, percebe-a infinitamente finita,
inacabada e surpreendente no pensamento, na ciéncia, na imaginacao,
nas incalculaveis probabilidades que podem lhe dar sentido de ser
infinito, Percebe que transcende as necessidades bioldgicas e que hd um
significado, porém, indizivel® do que ¢, mas ndo de como é o sentido da
sua vida. Esta certeza remete o homem moderno a experiéncia dos
antigos, a de se pertencer ao cosmo, de ter uma reacdo de estado de
criatura, ou sentimento de ser criatura, que desencadeia uma espécie de

6 A Critica da Razéo Pura de Kant leva a cabo esta revolucdo de método. Cf. Immanuel Kant.
Os pensadores. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1978.

7 Para aprofundar esta dimensdo simbdlica ver: OLIVEIRA, Marcelo Jodo Soares de. O
simbolo e o Ex-voto em Canindé, Revista de Estudos da Religido - REVER, ISSN1677-1222,
n.3, ano 3, 2003, p.99-107.

8 O indizivel pertence a ordem do que néo € acessivel, do que ndo conseguimos traduzir por
palavras. C.f. WITTGENSTEIN, Ludwig. Tractatus Logico-Philosophicus. Sdo Paulo: Edusp,
1994.
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aniquilamento do ser diante da manifestacdo do criador: por isso,
“gquando a alma se abre as impressdes do Universo, a elas se abandona e
nelas mergulha...” ® Para os antigos havia um conhecimento de pertenca
ao cosmo fechado tanto quanto o homem moderno o tem como individuo
aberto num universo infinito: nas duas situac@es, reflete-se uma crenga
fundamentada em hipoteses metafisicas.

A partir da experiéncia humana frente a hierofanial®, o homem
sacraliza o lugar para que seja integrado ao sagrado. Torna o lugar
seguro. Habitavel. Permeia o ambiente com simbolos!l. Através dos
simbolos incorpora a realidade temporal de sua histéria de vida e dos
lugares onde habita e trabalha seja uma correspondéncia da realidade do
sagrado. Ao afirmar o sagrado afirma-se também a identidade e
dignidade do homem. Essa forma de experiéncia religiosa possui um
compromisso denso e profundo com o lugar onde o homem possui sua
morada.

A sacralizagdo, reestabelece uma comunicacdo permanente com
sagrado que torna possivel a existéncia humana. A experiéncia se da a
partir de ritos e até rituais como meios de se estabelecer o vinculo entre
criatura e criador. “O rito refere-se, pois, a ordem prescrita, a ordem do
cosmo, a ordem das relagdes entre deuses e seres humanos e dos seres
humanos entre si” 12, possui um carater continuista, Por outro lado, o
ritual comporta uma capacidade criativa, dindmica que aviva idéias,
valores e movimentos. Existem varios rituais: sacrificios, agradecimentos,
suplicas, etc.

Neles, podemos entrever valores da intimidade humana, a arte, 0s
medos, as davidas, as caréncias, as perdas, a culpa, os sofrimentos, as
conquistas e sonhos do povo do seu tempo. Os rituais nos permitem
refletir sobre a experiéncia religiosa e cultural de um povo e suas
transformacgdes sociais. De acordo com Victor W Turner ndo se pode
negar a (...) extrema importancia das crencgas e praticas religiosas para a

9 OTTO, Rudolf (1992). O Sagrado. Sobre o Irracional na Idéia do Divino e sua Relagdo com o
Irracional. p.188.

10 Cf. hierofania ou manifestacdo do sagrado. Para compreender bem o significado deste
termo, veja ELIADE, Mircea, Tratado de historia de las Religiones. 6 2 Edicion,.Volume
I.Madrid, Ed Cristiandad, 1974.

11 Cf. Para aprofundar o simbolo como aquele fragmento que remete ao todo, ao sagrado.
Ver: TABORDA F. Sacramento, praxis e festa, p. 67

12 VVILHENA, Maria Angela. Ritos: expressées e propriedades, p. 21.
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manutencdo e a transformacdo radical das estruturas humanas, tanto
sociais quanto psiquicas “13.

2. A Busca de Sentido de Si Mesmo

Em Canindé, cidade do agreste cearense, onde se localiza o
santuario de S&o Francisco das Chagas, é a grande Meca do sertdo. Todo
sertanejo precisa pelo menos uma vez por ano visita-la. Nessa ocasiao,
posicionados em longas filas, muitos devotos afirmam com insisténcia
gue “S&o Francisco” ainda vive e que 0 mesmo tem origem no solo
canindeense, ou seja, que ha o santo vivo4 escondido na cidade e que 0s
frades ndo o querem mostrar. Muitos disputam um espaco para olhar
pelo buraco da fechadura da porta do convento franciscano, pelas frestas
da tampa de uma das pias da igreja, dentro da sacristia, ou qualquer
outro lugar onde possam encontra-lo. A busca ¢ incessante. O santo vivo
€ uma auto-comunicagdo dos devotos em busca de sentido para suas
vidas, vivem experimentos religiosos dos antigos, misturados com
elementos da Modernidade. Falam do santo vivo deles e ndo do santo
morto das InstituicBes. Trata-se da dindmica do des-pertencimento, na
medida em que a experimentacdo religiosa verificada na Modernidade,
ndo parece mais ser delineada exclusivamente pelo pertencimento
institucionalmente orientado, mas sim pelo pertencimento vivenciado em
um contexto especifico. A relacdo entre crer e pertencer ganha novos
contornos, tornando-se menos imediata, mais dindmica, dificultando
ainda mais as andlises em torno da questéo religiosa.

Como se manifesta o santo vivo? Como se explica este fato? Por
que se tenta adaptar o social ao simbdlico? Por que a religiosidade se
torna elemento de estruturacdo da personalidade e dos grupos sociais?
Essas sdo questdes que pretendo desenvolver nesse artigo. Para isso,
reflito as tradi¢des populares de Canindé que guardaram com cuidado
alguns aspectos relevantes:

13 TURNER, Victor W. O processo ritual: Estrutura e antiestrutura. p. 16.

14 O Santo vivo é a forma de linguagem utilizada pelos romeiros de Canindé para auto-
comunicacgdo, ou seja, comunicam no Sagrado escondido a busca da prépria identidade.
Essa comunicagdo se estende nas cartas, ex-votos e experimentos religiosos que s&o
verdadeiros rituais, como é abordado no livro de Marcelo de Oliveira. Para aprofundar o
assunto ver: OLIVEIRA, Marcelo Jodo Soares de, Os pés e o0 Sagrado: A peregrinacdo em
busca do Santo vivo em Canindé, Fortaleza: Realce, 2001.
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Primeiro, o santo vivo revela o local sagrado.

Na ocasido da construcdo da igreja de Canindé por volta de 17755,
o construtor Francisco Xavier de Medeiros, ao erguer o templo para S&o
Francisco, acreditando ser o local revelado pelo santo, é impedido por
trés irméos vindos da cidade do Jaguaribe, que se diziam donos do
terreno. Mas por contrariar os desejos do santo, morrem dois irmaos
vitimas de misteriosa moléstia, o Ultimo deles sentindo 0os mesmos
sintomas dos anteriores, temendo morrer, permite a construcdo. Outra
experiéncia se deu quando abriram o caixote em que acabara de chegar a
escultura do santo vinda de Lisboa, de dentro da caixa pulou um ratinho
branco e nutrido. Algumas pessoas tentaram agarrar o pequeno animal e
por mais diligéncias que fizessem n&o conseguiram. Tendo o rato se
escondido debaixo do altar, parecia apontar ali o lugar revelado, na
ocasi@o disse Medeiros: deixem o ratinho, sabem & que mistério é esse; pois
vindo de t&o longe ndo ofendeu a Imagem?16.

Segundo, confirma no lugar sua protecéo

E registrado por dois fatos durante a construcdo da igreja: O
primeiro fato foi quando o pedreiro Anténio Maciel, que trabalhava na
torre da igreja escorregou e caiu. Na ocasido do acidente, Francisco
Xavier de Medeiros grita pela ajuda do santo, obtendo resposta, pois
naquele vertiginoso trajeto, Maciel ficou preso a uma tabua, pouco abaixo da
janela da sineira, puxando-o dali os companheiros por meio de uma corda. O
segundo se deu com o proprio Medeiros, que, foi atingido por uma
tesoura que caiu sobre a sua coxa. Levado para casa, ndo sentiu dores e
continuou o servigo no dia seguintel’.

Terceiro, caminha com o devoto nas suas perdas e dificuldades

Este fato se d& na histéria da Menina Perdida. Diz a histéria que
uma menina ficou perdida um ano na floresta amaz6nica e depois voltou
para casa com saude sendo protegida por um velhinho. Ao retornarem a
Canindé para agradecer a graca alcangada da mée pela recuperacdo da
filha, ao entrar no santuario, a menina identifica a imagem de S&o
Francisco no altar com o tal velhinho. Assim, o devoto cria um modo de

15 WILLEKE, Venancio, op. cit.,p.37. Existem controvérsias quanto a data e o construtor da
Igreja. Cf. FEITOSA, Néri, Igreja de Canindé — 200 anos, Francisco Xavier de Medeiros e seu
tempo, pp. 68-69.

16 OLIVEIRA, Marcelo. Francisco, 0 santo vivo dos devotos, p. 100.

17 lbidem, p.99.
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expressar um convivio intimo com o santo, que se estende a familials.
Quarto, identifica-se com o devoto

Concerne a origem e existéncia do Santo. Muitos devotos nédo
aceitam a histéria de que Sao Francisco tenha nascido ou morrido em
outro lugar, por mais que se tente explicar, visto que a sua origem no

municipio parece estar ligada a propria identidade. Dai, muitos o
procuram nos lugares sagrados?®.

Quinto, esconde-se na cidade

Conforme depoimento de devotos, o santo vivo se esconde por
causa das espetadas de espinhos de mandacaru que sofreu dos
incrédulos enquanto esteve na cidade de Canindé2, Mas eles conseguem
realizar um local de encontro: nos sonhos dos fiéis.

A partir destes experimentos religiosos foram surgindo varios
rituais que abordam importantes aspectos do social, como veremos a
seguir:

1 - Enviar cartas para o santo vivo - Escrevem porque sabem que 0
santo vai ler e responder. Refletem nos seus escritos o quadro social,
preocupados com a recente situagdo de muitos aspectos da vida: ameacas
e incertezas. Perspectivas estreitas. Corrupcao. Violéncia. Salde. Eles
estdo convencidos de que esses assuntos devem ser tratados. Procuram
refagio e se consultam pedindo orienta¢des diante da nova realidade?!.
Ao recuperarem o0 entusiasmo escrevem ao o0 santo para anima-lo
também, se for preciso: “S8o Francisco ndo perca a vontade de conquistar as
coisas que vocé quiser porque vocé pode contar com agente: Lucia, Marcio,
Bernadete, Roberta. Eu te amo”22, Esse ritual de escrever ao santo vivo ainda é
freqliente em Canindé..

Quando as condic¢des de correio ndo sdo favoraveis, enviam suas
cartas e bilhetes dentro de uma garrafa atirada num rio, ou num barco de
brinquedo lancado ao mar. Algumas das correspondéncias enviadas
num barquinho foram registradas na época pela imprensa de Canindé; e

18]pidem, pp.101-104.

19 Ibidem, pp.104-108.

20 |bidem, pp. 120-121.

2 Possivel alusdo a procedimentos indigenas que se sentido ameagados refugiavam-se
através de rituais proprios aos espiritos. C.f. CORDEIRO, Jose. Os Indios no Siard: massacre e
resisténcia, Fortaleza,1989.

22 |bidem, p.162.
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um certo nimero desses barcos de Séo Francisco de Canindé que medem 50
a 80 centimetros de comprimento, estdo guardados no museu da cidade?3,
Escrever ao santo € modo simbdélico de registrar e documentar o que
sentem, pensam e atuam na realidade vivda.

2 — Revelar o ex-voto — O vocabulo ex-voto origina-se do latim, cujo
significado pode ser pagamento de uma promessa ou agradecimento por
uma graca alcancada?4. O ex-voto € a criacdo artesanal feita em madeira,
tecido, cera, barro, gesso, papeldo, das partes chagadas do corpo
humano, curadas a partir de um relacionamento do devoto com o
Sagrado. Sua prética é bastante antiga e sua histéria emerge da
AntiglUidade: “Guerreiros penduravam as armas apds 0os combates e 0s
doentes curados depositavam esculturas de pedacos do corpo, feitos de
barro, nos templos de Delfos, na Grécia, de Diana, em Roma?2>

Nos ex-votos, permite-se entrever outra realidade: as moléstias sdo
um modo simbélico de dizer como esta a vida dos devotos, nos quais se
observam as chagas do cotidiano da comunidade dos fiéis, ou seja, a falta
de saude, emprego, paz, moradia, inteireza etc. Entretanto, os fiéis,
sabem como transpor os percalcos e re-criar suas vidas.

E preciso sair de si e entrar na dinamica do sagrado, encontréa-lo,
encara-lo, relacionar-se com ele. Construir um ex-voto que seja veiculo
para a encarnacgdo e a memdria deste encontro. Depois, revela-lo, ou seja,
colocé-lo na casa dos milagres, junto aos demais experimentos religiosos da
comunidade.

Os ex-votos amontoados sdo corpos despedacados, inconvenientes,
desfigurados, refletem o corpo social. Sdo individuos destituidos de sua
cidadania?s. Os pés pdéliomieliticos registram a deficiéncia das campanhas
de vacinagéo, os pés rachados, mapeiam o solo do sertanejo que trabalha,
a grande quantidade de cabecas cogita a incapacidade crdnica de dormir
e stress das maes de familias monopolizadas por casa, comida, escola e
desemprego dos familiares. Sdo corpos de quem tem o0 santo como
ministro de um governo que tem Deus como presidente e o céu como a

2 BARROSO, Gustavo, Os barcos de Séo Francisco de Canindé: A devogéo a S. Francisco das
Chagas em Canindé — O Santo dos Cearenses — As ofertas que vém do Amazonas — Um fato
assombroso e um Brasil que ja ndo é deste tempo: O Cruzeiro, 17/11/1956, p. 20-21.

24 HOUAISS, Antonio e Vllar, Mauro de Salles, Dicionario Houaiss da lingua Portuguesa, p.
1294.

25 OLIVEIRA, Marcelo. Francisco. O Santo vivo dos devotos, op.cit., p. 136.

2 Cf. pesquisa realizada pelo psiquiatra e antrop6logo Adalberto Barreto referente aos ex-
votos,. Para isso ver: OLIVEIRA, Marcelo. Francisco. O Santo vivo dos devotos, op.cit.p. 138.
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patria. Para Branddo, a “religido ndo cura apenas O corpo e
longinquamente purifica ou salva a alma do fiel. Ela serve para curar e
re-curar o espirito afligido pela via de alguma artimanha interna ou
externa ao sujeito”?’

3 - Vestir a mortalha do santo — Muitos usam o hébito ou
mortalha?® marrom igual ao do santo durante meses, anos e até por toda
a vida, para estarem mais identificados com o seu protetor. A roupa ndo
somente serve para cobrir e proteger o corpo, serve também como
simbolo de uma identidade, cultura e origem. No vestuario afro, estas
caracteristicas sdo ainda mais acentuadas. Na sociedade colonial, os trajes
serviam para distinguir as escravas das negras libertas e alforriadas, além
de identificar a nacionalidade. O Traje da Crioula, por exemplo, indicava
a escrava hascida no Brasil. Na sociedade contemporénea, o0s trajes
africanos também tém uma representatividade sécia-cultural. A roupa
apresenta um papel social ao longo dos séculos, seja para diferenciar as
classes sociais no século XIX, seja pra resgatar valores no século XXI. Esta
importante  ferramenta de  comunicagdo  tem contribuido
significativamente para a construcdo da identidade negra. A propria
vida sofrida do santo que viveu as margens da sociedade possibilita a
identificacdo de seus sofrimentos e exclusdes. Identificar-se com o santo,
nutre um sentimento de pertenca, e reforca uma identidade cultural que
lhe é negada pela sociedade. Ser devoto do santo da a seguranga e o
sentimento de pertencer a uma cultura. Esta roupa é também chamada de
mortalha, roupa que se veste e enterra os defuntos, talvez uma alusédo a
nova identidade que nasce desta relacdo com o santo.

4 - Cortar os cabelos e ofertd-lo ao santo - O significado dos
cabelos cortados e oferecidos ao santo talvez tenha alguma inspiragdo
indigena por causa do valor que ddo ao seu rapido crescimento e vistos
como sede e simbolo da fertilidade?®. Dai a valoriza¢do do primeiro corte,
gue ndo pode ser feito antes de completar a crianca sete anos de idade. O
corte dos cabelos é acompanhado das oracbes de praxe e, as vezes, da
béncdo com ramo de flores. Uma vez oferecido, passa a figurar entre os
ex-votos. Muitas vezes é realizada pela cura da crianca de alguma doenca
grave. A idade de sete anos, possivelmente aluda aos 7 palmos de terra

27 BRANDAO, C. R. .A crise das instituicdes tradicionais produtoras de sentido.. In:
Moreira, Alberto & Zicman, Renée (orgs), Misticismo e novas religides. p.27.

28 Este habito ou mortalha antigamente era branco e passou a ser marrom quando 0s
devotos comecaram a identificar-se como filhos de S&o Francisco a partir de 1898. Cf.
WILLEK, Frei Venancio, op.cit., p..66.

29 WILLEKE, Venancio, op. cit., pp. 63-64.
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onde sdo enterrados os “anjinhos”, palavra utilizada para falar da morte
de uma crianca. Talvez por isso, se utilizem flores brancas nas béncéos e
as oferecam ao santo através de adornos e rosas extraidos de seus lares
como fazem na morte dos anjinhos. O periodo de sete anos, neste
contexto de morte e renascimento (crian¢a/anjinho), pode-se entrever
uma possivel influéncia do ritual de iniciagcdo do culto afro-brasileiro, do
Candomblé onde o abia é o iniciante, uma espécie de novico. Participa de
rituais até se tornar um iad, filho-de-santo (abia/filho-de-santo). Depois
de sete anos, chega ao posto de eb6mi (meu irméo mais velho). Percebe-
se a presenca de varias tradi¢Bes religiosas que parecem se misturar,
segundo Brand&o, existem verdades presentes em todas as religides
“mesmo quando tida como “falsa’, ela é um sistema de sentido” 30

5 — Caminhar de joelhos — E comum o arrastar-se ou andar de
joelhos durante as festividades. Alguns utilizam ataduras, para néo
prejudicarem completamente os joelhos, e é moralmente auxiliado por
familiares ou amigos que acompanham a pé. Muitos seguem por varios
metros além do combinado, 0 que denota sua constancia na amizade
estabelecida com o santo vivo3!l, ndo um simples cumprimento de
promessa.

6 - Carregar uma grande cruz nos ombros — Alguns carregam,
vergado, uma pesada cruz. Outros transportam um aleijado nos ombros.
Alguns percursos duram meses, passam povoadas, aldeias, cidades. O
andarilho desperta em outros o desejo de participar deste ritual. Além
anima-lo, amarram fitas com mensagens religiosas, adornam a cruz com
retratos, objetos sacros, pedidos e gracas. Ao chegar ao seu destino, ja ndo
€ mais a cruz de um individuo solitario, mas de familias e comunidades.

7 - O ritual da vela acesa — Varios povos antigos faziam sacrificios
as suas divindades, para acalmar a sua ira ou alcancar o que esperavams32,
O sacrificio de Isaac, o filho Unico de Abrado, reflete a dindmica da
substituicdo de Isaac por um carneiro®. O sacrificio pode estar
relacionado com o ritual da vela acesa que substitui a pessoa que a
acende. Simboliza seu corpo cremando como se fosse um holocausto, que
na Antiguidade a maior oferta a divindade era a propria pessoa
completamente queimada. A vela acesa é um holocausto de quem a
acende para ser consumida em seu lugar. E, a doagdo sem reservas de

% Cf. BRANDAO, C. R. , op, cit., p.28.

3 WALLSCHLAG, Humberto. Nosso pé no chéo, p. 27.

32 PASSOS, Jodo Décio. Como a religido se organiza: tipos e processos, pp. 28-29.
33 Cf Livro de Géneses capitulo 22.
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guem a acende. Em Canindé, acender velas de todos os tamanhos
significa também consumir-se em experimentacdes religiosas de sentido.
Pode-se compreender bem esse ritual, a partir da realidade do fiel
moderno que “pode e deve fazer realizar os seus proprios recortes de
crengas e criar e recriar’s4

8 - Ir para Canindé a pé - Este ritual pode ser praticado por uma s6
pessoa, mas recentemente muitas comunidades reunidas seguem durante
dias a pé pelas rodovias, dormem a beira das estradas. Partilham o
alimento, musicas, experimenta¢des religiosas. Esses caminhantes, se
vestem de acordo com o padrao estabelecido pelo grupo.

9 - Conduzir pedras na cabeca andando de pés descal¢os — este
ritual remonta ao inicio das obras da igreja de Nossa Senhora das Dores
num alto do Monte. Muitos conduziam pedras na cabeca para a
construcdo. Nos dias atuais eles fazem a via sacra carregando pedras na
cabeca de uma estacdo a outra, praticam com os pés no solo calcinado
canindeense, como simbolo de um despertar de consciéncia dos
governantes no atendimento das familias carentes sem teto e sem mundo
em seu chéo.

10 - Lavar-se nas 4guas da gruta — As 4guas costumam contornar
0s obstaculos, por isso, quando as barreiras sdo muito duras de superar,
cansado e fadigado, os fiéis se encostam a gruta de Canindé e purificam
ou renovam suas for¢cas nas aguas sagradas. Muitos bebem, enchem
garrafas e levam para suas terras.

3. O Sentido da Busca Por Si Mesmo

Estes rituais permitem refletir sobre alguns aspectos importantes
gue dizem respeito a identidade do fiel.

1° Purificacdo — Nos rituais percebe a presenca dos quatro
elementos que compdem a matéria, primordial da cultura grega: o fogo
simbolizado nas velas acesas, a d4gua na gruta, a terra nos pés descalgos no
chéo rachados da seca e o ar nas flores brancas. Todos estes elementos
expressam condicBes, sentimentos humanos profundos, refletem o
sentido da busca de purificagdo interior. Conforme Brand&o, para se
conseguir essa purificacdo interior, é preciso:

O transito entre sistemas oficiais e alternativos, religiosos,
eclesiasticos, de pequena confraria confessante ou absolutamente

3 Cf. BRANDAO, C. R., op. Cit., p.29.
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solitarios, como se o0 préprio processo sempre transitivo do trabalho
individual de purificacdo-identidade entre passagens que a ldogica
individualista traduz como uma espécie de teologia da criagcdo e uso
absolutamente pessoal, sugerisse para cada etapa da vida mistica - nem
sempre religiosa e, menos ainda, confessadamente eclesial - a
apropriacdo biogréafica de uma combinacado pessoal de diferentes sistemas
de sentido, ainda que, em principio, eles devam ser de algum modo
proximos e, se possivel, convergentes 35

2° Peniténcia - O rosario de sofrimentos de muitos sertanejos
parece ndo ter fim e s eles sabem rezé-lo bem, mas desejam sair do
desterro e encontrar-se consigo mesmo diante de Deus. Muitos sofrem
descasos na sociedade, no entanto, marcados pela cultura religiosa vivem
a renuncia desta vida terrena, submetem o corpo a provacbes e
peniténcias® e ndo reclamam, porque eles acreditam ser esta uma
condicdo de ter o céu como a patria. Mesmo na Modernidade, quando
predomina o uso da razdo e muito se valoriza a subjetividade, a palavra
espiritualidade pode suscitar muitas imagens, como a de alguém se auto-
flagelando em peniténcias.

3°-Agregacao - A cultura religiosa de Canindé com as mudangas
das préticas sociais e diversas crencas atuais tem resistido a dilemas e
desafios como o da secularizagdo com todos os seus efeitos3’, ou ainda as
modificacdes drasticas em setores como o da saude publica. As diferentes
desqualificacBes a sua religiosidade e as tentativas de controle por parte
da Religido Institucional, ndo levaram ao seu desaparecimento. Ela ndo

3535 Branddo, Carlos Rodrigues, op.cit., pp. 31-32.

3% Sobre este assunto da peniténcia, é importante salientar que a Igreja Institucional
sistematizou sua doutrina dos sacramentos no século XVI, no Concilio de Trento, contudo,
parece que ainda tais aspectos penitenciais sdo manifestados nos rituais dos devotos de
Canindé. O Concilio de Trento teve um trabalho bastante prolongado e foi varias vezes
interrompido por diversas dificuldades e crises, ndo conseguiu seu objetivo que a principio
era a restauragio da unidade da Igreja (TUCHLE, Germano, Nova histdria da Igreja-Reforma e
contra reforma, p. 156). Conseguiu, contudo, sistematizar decretos importantes. Foram
estudados: decretos sobre a fé e sobre a Reforma (PIERRE, Pierrard, Histéria da Igreja, p.
142). “Na segunda ultima se¢do, aos 04 de dezembro de 1563, leram-se todas as decisGes do
Concilio desde 1546 (...) Algumas semanas mais tarde, aos 26 de janeiro de 1564, Pio IV
sancionou os decretos conciliares” (TUCHLE, Germano, op. cit., p. 154.). Ver JEDIN,
Hubert, Historia del Concilio de Trento, Pamplona, Ediciones Universidad de Navarra, 1981.

37 Muitos intelectuais pertencentes a area da Sociologia, Antropologia e Psicologia
decretaram antecipadamente o fim da religido, mas parece ter acontecido ndo a morte, mas
o deslocamento dela. Para aprofundar a temética da seculariza¢do, confira primeiro e
segundo capitulos de: STARK, Rodney e BAINBRIDGE, W. The future of religion:
secularization, revival and cult formation .Berkeley: University of California Press, 1985.
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s6 se conserva como também se transforma e adapta suas praticas ao
ritmo veloz e ao anonimato das grandes Igrejas, preservando recursos,
ganharam representagdes com novos sentidos e rituais, galgando espacos
e diversificando seus meios de expressao que Cristian Parker chamou de
“outra logica™38. Seus rituais servem para expressdo de identidades
ameacadas de dissolucdo, ajudam eficazmente na superacdo da
fragmentacdo quotidiana, de modo especial, dos pobres e atribulados
recuperando sentido e esperanca. A identidade apresenta-se como
gualitativamente distinta daquela da modernidade. A apresentacdo da
construcgdo do si mesmo, profundamente fluido, dindmico e singular, ndo
apresentaria pontos em comum com as reflexdes em torno da natureza da
busca espiritual do homem moderno que, segundo vérias analises, tende
a construir o seu préprio sistema de crencas a partir de uma forma
singular auto-reflexiva.

Sem a prética destes rituais perde-se a esséncia e sente-se possuido
por “outro”. Este “outro” é o mal, simbolo das imposi¢cdes sociais e
religiosas, 0s contra-valores de sua propria cultura. Uma coletividade
sentindo-se ameacada pelas instituicdes tende a desaparecer, por isso,
para sobreviver, procura algo que a ligue a seu passado, se relaciona com
0s espiritos®® como na experiéncia de muitos africanos transplantados
para o Brasil, porque a solugdo ndo vem do governo dos vivos, mas do
governo dos “mortos”, ou seja, do imaginario religioso, como afirma a
soci6loga Daniéle Hervieu-Léger, é importante observar as “modalidades
de ativacdo, reativacdo, invengdo ou reinvengdo de um imaginario
religioso da continuidade”40

Os rituais de Canindé tendem a agregéa-los numa grande familia ao
redor do sagrado. Ao se relacionarem com o santo protetor, os excluidos
estdo criando suas alternativas de luta e resisténcia, mesmo correndo o
risco de ver este impulso se transformar numa for¢ca de acomodacéo.
Segundo Brandao, essa pratica de recorrer ao seu protetor, se estende as
varias vertentes do Catolicismo Popular, nos “culto ‘afro’ e o
pentecostalismo sugerem a adesdo da pessoa ndo apenas a uma igreja ou

38 Sobre a retomada da religiosidade popular vista de uma “outra légica” ver: PARKER,
Cristian. Religifo popular e modernizagfo capitalista: outra l6gica na América Latina,
Petrépolis: Vozes, 1995.

39 O refligio buscando a protegdo dos espiritos remete a realidade dos africanos quando
destituidos de sua terra, longe de suas referéncias culturais e ameagados de destruicéo,
buscaram no culto dos orixas, no ritmo do tambor, no ritual da transe e da possesséo e no
sincretismo religioso, um reflgio para a identidade ameagada.

40 HERVIEU-LEGER, Daniéle. Le pélerin et convert: la religion en movement, p.25.
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semelhante, mas ‘a0 meu santo padroeiro’, a ‘minha madrinha Nossa
Senhora’, ao meu ‘anjo da guarda’, ao meu ‘Jesus Cristo Unico salvador’
ao meu ‘orixa de cabega’, a0 meu ‘espirito protetor’” 4

4°-Dendncia,

A incredulidade diante dos modelos tradicionais de conduta (seja
na esfera moral e religiosa ou politica), abriu espago para uma percep¢ao
renovada da problematica do mal: quando se chega a conclusdo de que
ndo é propriedade exclusiva de nenhum segmento social, mas antes,
encontra-se mergulhado nos pordes da experiéncia individual, a
inquietacdo individualista ganha sentido, ndo podendo ser confundida
com manifestacBes alienadas ou alienantes..

Por isso, se reflete nos experimentos religiosos a falta de
compromisso ou da razdo de ser das instituicGes e das politicas sociais.
Remete ao santo a responsabilidade das instituicbes, como um modo
simbdlico de dizer que ndo precisa delas. O santo passa a fazer parte de
seus projetos como patrdo, fazendeiro, politico e até mesmo
representacdes politicas e sociais que deveriam atuar na resolucdo dos
problemas de sua competéncia, como salde, educacdo, moradia,
desemprego e saneamento. O santo expressa mais claramente o sagrado
préximo, ndo “ideologizado” pelas autoridades e hierarquia da Igreja.
Representa, ao mesmo tempo, 0 modelo hierarquico desejado, conforme
seus propositos, um protetor como deveriam ser os politicos, fazendeiros
e padrinhos, personagens essenciais para se confrontar com a hostilidade
da natureza humana no que tange a todos os aspectos sociais, politicos,
econdmicos e religiosos.

5° — Gratuidade

O santo normalmente pregado pela Instituicdo religiosa é aquele
que morreu e deixou exemplos de vida a serem imitados. E um ser
sagrado distante. E, portanto, modelo de segmento para os fiéis chegarem
a Deus pelo Gnico mediador que é Cristo.

O Santo do devoto é dinamico, vivo que caminha com eles na
histéria, identificado com eles; é como eles.

Com o santo cria-se uma relagdo afetiva. A partir dai, o fiel
corresponde ao amor divino, expressando nos ex-votos ndo somente as
curas e as gragas alcangadas, mas também a imagem revelada do santo

41 BRANDAO, C. R,, op.cit., pp. 35-36.
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vivo, isto é, a fotografia dele. La se materializa o seu carater, descrito
conforme a proximidade do devoto para com o santo. Diz-se como ele é e
€omo o encontrou.

Eles expdem a fotografia do santo vivo, mostrando como encontrar
sentido no seu cotidiano fragmentado, como constitui a sua verdadeira
identidade e como se revela fisicamente, ou seja, nas suas chagas. Assim,
fazem memodria do seu relacionamento com ele, remete a histéria, a
particularidade da revelacéo.

Os rituais que parecem apenas revelar peniténcia ou cumprimento
de um voto, sdo na verdade sinais indicativos de amor, de fidelidade, de
agregacdo, de integracao e salvagdo de um povo excluido, da partilha dos
bens sociais e da sede de justica, ou seja, da reflexdo do seu dia-a-dia e
das suas condicdes sociais.

Estes rituais constituem uma forma de organiza¢cdo que agregam
os fragmentados, que alenta a identidade de individuos e grupos sociais,
e concretizam um sentimento de pertenca ao grupo.

Sdo métodos que buscam refletir sobre a vida daqueles que nao
possuem direitos e beneficios da cidadania, responsabilidade do governo
dos homens. A partir destes rituais do santo ou seres sagrados, 0s
destituidos da sociedade tornam-se pertencentes a uma familia celestial;
por isso, frente ao ritmo feroz da realidade social e do abandono das
instituicdes, relacionam-se com o sagrado buscando no seu dia-a-dia o
que lhes é negado.
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INICIACAO A VIDA CRISTA!

Prof. Ms. Pe. Antonio Almir Magalhées de Oliveira*

Resumo: O processo conhecido como iniciagdo a vida cristd ndo é uma novidade
na Igreja, na medida em que remonta aos séculos Il até o 1V, quando os cristaos
num clima de hostilidade e de persegui¢do necessitavam de uma formagéo sélida
e demorada que se convencionou chamar de catecumenato. Hoje, diante da
fragilidade do modelo de iniciacdo que temos, pobre ou fragmentado, ha a
necessidade de se recuperar o estilo catecumenal, que gesta discipulos porquanto
se baseia no seguimento de Cristo. O presente texto é uma modesta colaboracdo
para se entender este processo ontem e hoje.

Palavras-chave: iniciagdo a vida cristd, catecumenato, resgate, mudancas
societarias.

Abstract: The process know as initiation to christian life isn’t a innovation or
Church, ever since remits to Il century, when Christians in climate of hostility
and persecution, needed a solid and delayed formation, what it agreed to call it as
catechumenate. Today in front of fragility of iinitiation model that we have, poor
or fragmented, there the need of recovering the catechumenal styly, that
generates disciples, because it bases oneself in the follow-up of Christ. The
present text is a simple collaboration for understanding this process yesterday
and today.

Keywords: initiation to Christian life, catechumenate, rescue, social changes.

1. Introducéo

O ponto de partida de nossa reflexdo é a constatacdo do estagio
atual de nossa catequese da iniciagdo. E uma iniciagdo que
predominantemente, ndo leva ao discipulado ndo parte de um
ENCONTRO COM JESUS CRISTO VIVO, néo leva os destinatarios a
serem DISCIPULOS do Senhor, ndo gera uma esperada participagio
eclesial, desconhece a interacdo fé x vida e a integragdo com a dimenséo
litdrgica, a a¢do celebrativa.

1 Texto apresentado no CONSER - Conselho Episcopal da CNBB — Nordeste I, em
14.04.2010.
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Também a consciéncia de que o mundo mudou e o Evangelho ja
ndo permeia toda a sociedade como no periodo da cristandade, na assim
chamada imersao cultural. Ndo é necessario que a catequese deixe de ser
doutrinal, entretanto ela se coloca hoje dentro de um novo dinamismo, o
missionario evangelizador e adquire as caracteristicas de um real
processo de iniciagdo a fé.

O modelo de iniciacdo cristd que remonta aos primeiros séculos do
cristianismo, é aquele no qual a recepcao dos trés sacramentos: batismo,
confirmacdo e eucaristia se d4 em conjunto e passa por um pProcesso
adequado de fé. E um itinerario que se dirige a adultos e jovens no
batizados (chamados de catecimenos) e adultos e jovens batizados que
ndo percorreram o caminho catecumenal e/ou nao receberam os
sacramentos da confirmac¢do e/ou da eucaristia. Referido modelo
responde a necessidade da maioria dos catolicos que foram batizados
guando criancas e ndo completaram o caminho da iniciacdo.

Algumas experiéncias sobre o caminho da iniciacdo cristd dao
conta de que tudo comeca depois da solenidade de Pentecostes e segue,
domingo a domingo, a Quaresma e o tempo pascal do ano seguinte. Esta
formacao, conhecida como catecumenal, mais do que ser doutrinaria, é
enfocada como discipulado, cuja principal caracteristica é adquirir um
modo de ser e de viver consoante ao de Jesus.

Diante da constatacdo de que é urgente uma mudanca nos rumos
do atual modelo de catequese e consequentemente da mudanca do perfil
do (a) catequista é que a Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil em
sua 47% Assembléia Geral (2009), colocou o tema da Inicia¢do & vida crista
como um tema prioritario e desta Assembléia originou-se um documento
da série Estudos da CNBB.2

Como séo utilizados alguns autores no texto e ndo ha um consenso
em torno da nomenclatura utilizada - inicia¢do cristd e catecumenato,
neste texto os termos serdo utilizados como sindnimos. Explicitando: para
os especialistas no assunto hd nuances ou divergéncias na compreenséo
destes termos Alguns entendem que o catecumenato é todo o processo da
iniciacdo cristd, mas isto ndo é correto, sendo o catecumenato apenas uma
das fases de preparacdo que o candidato percorre antes de receber os
sacramentos3. Outros afirmam que a “iniciacdo cristd” e “catecumenato”

2 |niciagdo a Vida Cristd — um processo de inspiragéo catecumenal — Estudos da CNBB n. 97.
3 Cf. Lelo, A.F. Catequese com estilo catecumenal, Paulinas, 2008, p. 21.
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sdo tomados como sindnimos?* entretanto, faz-se necessario uma
distingdo, uma vez que a Iniciagdo Cristd pbe o acento no sacramental e 0
catecumenato esta relacionado mais com a catequese.>

Como ultima informacéo introdutéria, a afirmacédo de que, embora
os fundamentos da iniciacdo crista e catecumenato estejam alicer¢cados na
Patristica, o que se pede hoje é que, conhecendo as origens do processo
em tela, que possamos, através de uma hermenéutica, atualiza-lo; néo é
uma repeticdo mimética como faz o Caminho Neocatecumenal (basta
conferir o Cap. IV do seu Estatudo), embora existam no mesmo aspectos
positivos; dai se entender que hoje devemos enfrentar a inicia¢do a vida
cristd ndo dentro de uma repeticao dos primeiros séculos, mas a partir de
uma inspiracdo, de um estilo denominado de catecumenal, com
prioridade na catequese com adultos.

2. As Origens do Catecumenato®

Inicialmente o cristianismo vai se limitar as cidades, ao ambiente
urbano. Paulo e os demais apostolos e diaconos fundam comunidades
cristds em cidades, mas em breve a fé crista se alastra para o campo, onde
encontra muitos cultos ligados aos ciclos da natureza, adorador de
deuses e deusas.

Diante da expansdo do cristianismo had uma tripla reacdo. A
primeira parte dos proprios cristdos que, desde 0 comego, passam a
propor aos outros, pelo testemunho e pela prega¢do, o novo caminho,
como sentido de vida, mostrando que em Jesus se encontra a salvacio. E
a missionariedade da fé cristd. A segunda é de simpatia e de admiragédo
por parte dos judeus e pagédos, que manifestam o desejo de participar do
NoVo grupo que segue Jesus. A terceira e tltimareacdo é a crescente
hostilidade por parte de um grupo de judeus que chega a perseguir 0s
apostolos, prendé-los, proibi-los de anunciar Jesus, processa-los,
condené-los a morte.

Neste sentido, desde o comeco do cristianismo, existe uma
iniciacdo basica ao Evangelho e a comunidade crista para os nao-cristaos.
E o0 anuncio do Evangelho para provocar a conversdo, a adesdo a Jesus
Cristo, como também a adesdo a um novo modo de viver o

4 Jodo Paulo Il - Exortagdo Apostoélica Catechesi Tradendae, Paulinas 1980, n°. 23.

5 Cf. Lima, L.A. A iniciacdo cristd ontem e hoje — historia e documentacéo atual sobre a
iniciacdo cristd, in, Revista de Catequese, ano 31, n°. 126, p. 7.

6 Tomo aqui como referéncia o 3°. Cap. do livro Catequese com Adultos e Catecumenato —
histéria e proposta, do Ir. Nery FSC, Paulus, 2001, pag. 36-41.
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relacionamento com Deus e com as pessoas (isto se chama KERIGMA).
Entretanto, h4 depois um aprofundamento mais abrangente, completo e
progressivo para os neo-convertidos. E a DIDAKE, a explicacio da
Escritura Sagrada, confrontando-a com o0s acontecimentos cristdos
(oracdo, partilha dos bens, integracdo na comunidade, testemunho da
ressurreicdo (cf. At. 2,24-4 e 4, 35-37).

A histdria desse processo de iniciacdo basica e de aprofundamento
e maturacdo nos primeiros séculos é muito complicada, mas ao mesmo
tempo significativa. O contexto histérico do comec¢o do cristianismo é de
muita adversidade aos cristdos, que sdo minoria e que passam a ser
perseguidos e isto durou até 313 d.C. quando Constantino assina o Edito
de Mildo, dando liberdade a todas as religides.

A Igreja, num contexto de perseguicdo reconhece que é necessario
um extremo cuidado com os que se apresentam e estdo dispostos a
ingressarem na comunidade. E preciso conhecer bem as motivacdes e
intencbes dos candidatos, seus antecedentes e estilo de vida. Reconhece
também que, pelo fato de alguém passar a ser cristdo, automaticamente
entra no esquema de perseguic¢do, pois, pode ser preso, obrigado ao culto
aos idolos e ao imperador e provocado a renegar a Cristo.

Neste longo periodo de perseguicdes e das rupturas internas
(heresias), a experiéncia vai mostrando aos cristdos a absoluta
necessidade de fidelidade a interpretacdo dada pelos ap6stolos a Cristo e
a seus ensinamentos e, a0 mesmo tempo, de uma grande seriedade e
exigéncia na preparacéo dos candidatos a cristaos, os recém-convertidos.

Na&o se cogita, nestes primeiros séculos, na possibilidade de
conversdo de criangas e jovens. A comunidade eclesial aceita sem
problemas, mesmo sem ser batizados, todos os que morrem por causa de
Jesus, pelo simples fato de ser filhos de cristdos. E certo que a atengéo
primeira, quase total da comunidade eclesial, esta voltada para a
preparacao de adultos & fé e ao batismo, pois precisam de muita firmeza,
ja que sdo eles o primeiro alvo tanto da perseguicdo de judeus e de
romanos, como de proselitismo por parte dos que se separam ou Sdo
considerados heréticos pela Igreja.

2.1 O Catecumenato

Depois da morte do ultimo apdstolo, Jodo Evangelista, por volta de
98 d.C., ha iniciativas de se organizar um processo de preparacdo das
pessoas a conversio. A denominagdo “catecimeno” dada
especificamente aos que se preparam ao batismo, é do comeco do séc. Il
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do cristianismo. Trata-se de alguém que entra na dindmica de deixar a
Palavra de Deus fazer eco dentro de si. O objetivo é aprofundar a fé,
como adesdo pessoal a JC e ao que ele revela. Esta adesdo é conseqiiéncia
do KERIGMA. A conversdo, portanto, a fé pessoal em Jesus Cristo, é
condicao para poder ingressar no catecumenato. Para os padres da Igreja
0 batismo é o “selo da fé” e isso exige uma séria preparacdo dos
candidatos, em passos sucessivos, que, com algumas variaveis,
geralmente se faz em 4 tempos e 3 etapas.” Etapas significam “portas”
algo que se abre proporcionando avango nha caminhada, marcadas por
uma celebracao especifica que assinala a situacdo do iniciando dentro do
processo, na passagem para o tempo seguinte, ou seja, cada progresso é
marcado por uma celebracdo. Ponto de chegada e conclusdo de um
periodo (tempo) e passagem para o seguinte.

No primeiro tempo (pré-catecumenato) acontece 0 primeiro
anuncio (ou o novo anuncio dependendo do caso) = kerigma do mistério
de Cristo. Esta fase se distingue, essencialmente, pela acolhida dos que
desejam ser cristdos e ingressar na comunidade dos fiéis. (cf. RICA n°.
14). Fase que motiva o candidato a mudar de vida e entrar em relacdo
pessoal com Deus. A duracéo € ilimitada.

Segue-se a este tempo a 12. Etapa com o Rito de Admissdo ao
Catecumenato

No segundo tempo, o catecumenato, considerada a fase mais
longa de todo o processo, ocorrem as catequeses sobre a histéria da
salvacdo e do Creio e do Pai Nosso, com suas implicacbes morais8
Ressalte-se que é uma catequese ligada & celebracdo da Palavra. Pela
catequese disposta em etapas, relacionadas com o ano litdrgico e apoiada
nas celebragdes da Palavra, os catecimenos chegam a intima percepcao
do mistério da salvacdo. Duracdo de 1 (um) ano. Aqui acontece a

catequese que explica o Simbolo Apostoélico e o Pai Nosso.

Os ritos proéprios deste tempo expressam 0 encorajamento da
Igreja, na luta que os catecimenos empreendem para superar as préprias
limitacGes e as armadilhas do mal, ja que ndo possuem, ainda, a graga
dos sacramentos. O tempo do catecumenato é marcado pela catequese e
por uma dimensdo celebrativa mais intensa nos encontros, que incluem

7 Tomo aqui como referéncia o cap. Il do subsidio Estudos da CNBB n. 97 — Iniciacdo a vida
cristd, um processo de inspiragdo catecumenal —Edi¢Ges da CNBB, 2009, pp. 45 — 59 (daqui
para frente denominado simplesmente de Doc. 97).

8 Diretdrio Nacional de Catequese, Doc. da CNBB n°. 84, Paulinas, 2007, n°. 47.
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celebracdo da Palavra, exorcismos menores, béncéaos e caso seja realizado
neste tempo, o rito da uncdo. Desta forma, a liturgia e a catequese sao
duas formas privilegiadas de edificacdo da comunidade crista.

Segue a este tempo a 22. etapa a celebracédo da elei¢do ou inscricao
do nome. E uma celebragdo muito solene porque é o momento forte de
todo o catecumenato. S&o “eleitos” para 0s sacramentos pascais.

No terceiro tempo (tempo de purificacdo e iluminacgdo), transcorre
durante a quaresma. Os eleitos vé@o conhecendo gradualmente o mistério
do pecado. Tempo de amadurecer as decisdes, de se ressaltar mais o
cultivo da vida interior. Procura-se purificar os coragfes e aprofundar a
conversdo pelo exame de consciéncia e peniténcia. Neste tempo
acontecem os escrutinios = exame da conduta moral, descobrir o que
houver de imperfeito, fraco e mau no coracdo dos eleitos, para cura-los e
o que houver de bom, forte e santo, para consolida-lo. ® a entrega do
Creio e do Pai Nosso visando a iluminagdo.10

Segue a 32, etapa= celebracéo dos sacramentos da iniciacéo.

A Vigilia Pascal é o apice de todo o processo porque os eleitos sdo
configurados com Cristo por meio dos trés sacramentos pascais. Nossa
vida inteira € um continuo morrer e ressuscitar em Cristo.

No quarto tempo, que é conhecido como mistagogia e é realizada
no Tempo Pascal. Tempo préprio daqueles que foram batizados de
aprofundarem a experiéncia proporcionada pelos sacramentos e, assim,
tomarem parte no mistério de Cristo. Um mergulho maior no mistério. E
o tempo de “se obter o conhecimento mais completo dos mistérios
através das novas explanacBes e sobretudo da experiéncia dos
sacramentos recebidos”11

O caminho de formacdo do cristdo, na tradicdo mais antiga da
Igreja, teve sempre carater de experiéncia, na qual era determinante o
encontro vivo e persuasivo com Cristo, anunciado por auténticas
testemunhas. Trata-se de uma experiéncia que introduz o cristdo numa
profunda e feliz celebracdo dos sacramentos, com toda a riqueza de seus
sinais. Assim, a vida vem se transformando progressivamente pelos

9 Ritual de Iniciacdo Cristd de Adultos — RICA, N°. 25.
10 bid, ibid.
11 RICA, n°.38.
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santos mistérios que se celebram, capacitando o cristdo a transformar o
mundo. 12

Obs: O candidato que solicita sua admissdo entre os catecimenos é
acompanhado por um introdutor. (cf. RICA n. 42)

3. A Decadéncia do Catecumenato!3

No século IV as circunstancias politicas do Império Romano
passam por mudancas profundas, que vdo afetar de maneira decisiva
aspectos basilares do cristianismo, principalmente em sua organizacao
histérica. Essas mudancas vao afetar o catecumenato e a catequese, cujos
efeitos sentimos até hoje.

E com Constantino, que foi aclamado Imperador no ano de 312 e
no ano seguinte promulga um Edito, dando liberdade a todas as religides
e direitos iguais entre elas. Por influéncia de sua mée, Santa Helena e as
amizades dela com os lideres cristdos, em breve, o imperador passa a
favorecer o cristianismo. A Igreja deixa de ser perseguida e escondida e
passa a gozar de cidadania, e mais do que isto, é privilegiada.

Constantino é reconhecido e elogiado pelos cristédos. Isso o leva a
mais favores a Igreja, vinculando-a, porém, cada vez mais a sua
autoridade, ao Estado, evidentemente com intromissdes suas em
guestdes religiosas.

Com esse favoritismo do cristianismo, muitos cidaddos pedem o
batismo, ingressam no catecumenato, mais por interesse politico do que
realmente como resultado de conversdo. O povo, em quantidade cada
vez maior, pede o batismo. Nao h4 como atender a tanta gente segundo o
processo longo, exigente e complicado do catecumenato. Muitos séo
cristdos, mas de modo superficial, por costume, por obrigacdo ou por
interesse. Existem protestos, rea¢des quanto ao esvaziamento do
catecumenato, a essa decadéncia geral do cristianismo, mas em véo.

Em 325, o Imperador diante dos ensinamentos de Ario, que nega a
divindade de Cristo, convoca todos os bispos para um Concilio
Ecuménico na cidade de Nicéia onde ali se decidiu pela condenacéo da
doutrina ensinada por Ario e se formula o Credo de Nicéia como sintese da
verdadeira fé, mas posteriormente o Imperador se filia ao grupo de Ario,

12 Cf. Documento de Aparecida n°. 290.
13 Tomo como referéncia o cap. 6°. do ja citado livro Catequese com Adultos e Catecumenato
- histéria e proposta, do Ir. Nery FSC, Paulus, 2001, pag. 58-65.
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depondo bispos, substituindo-os por outros filiados aquela heresia. Os
sucessores de Constantino também sdo arianos.

Um dos sucessores de Constantino, Teodosio (378-395) € cristdo
convicto e estabelece o Credo de Nicéia como fé para todo o império
romano, persegue o arianismo e no ano de 380 com o Edito de
Tessaldnica, proclama o cristianismo como religido do Estado e os
cristdos recebem protecdo oficial, os pagéos e hereges sdo perseguidos.
As multidbées ndo véem outra saida que passar para o cristianismo e,
neste caso, ndo da para fazer uma preparacdo prolongada através do
catecumenato.

Ao0s poucos se firma o que os historiadores denominam de Idade
Meédia, o longo processo de consolidacdo do regime de cristandade (16
séculos), que tem suas sementes em Constantino.

3.1 A Crise do Catecumenato

E neste complicado momento da histéria que o periodo de ouro do
catecumenato e da catequese (séc. Il e 1V) entra em crise. Em pouco
tempo a Igreja perde uma importante e vital organiza¢do que lhe garante
fiéis bem preparados, integrados na liturgia, familiarizados com a
Sagrada Escritura, centrados em Jesus Cristo, enfim, uma experiéncia
fundante da vida crista.

A perseguicdo favorece a solidez na fé, unido, apoio, solidariedade
entre os cristdos. Os favores do império romano ao cristianismo passam a
enfraquecer as motivacGes para a fé, o caminho catecumenal, os
compromissos. A catequese e o catecumenato vao ruindo.

No século IV, ainda na gestdo de Constantino, além do batismo em
massa para adultos, tem inicio o batismo de criangas, que em pouco
tempo alcanca ampla generalizagdo. No periodo da cristandade alguém
que nascia s6 podia ser cristdo, por escolha ou ndo. E a Catequese por
imersao (Séc. V ao XVI - cf. Cat. Renovada nn. 8 e 9). Neste sentido, para
gue o catecumenato, se todos sdo obrigados a ser cristdos? Depois,
guando a catequese é retomada, vai se limitar, por muitos séculos, as
criangas, em funcdo da primeira eucaristia e da crisma, pressupondo a fé,
automaticamente recebida no batismo nos primeiros dias apds o
nascimento,
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4. Resgate do catecumenato a partir do Concilio Vaticano Il e no Pos-
Concilio!#

O tema do catecumenato ndo vem a tona por acaso. A necessidade
de restauracdo do mesmo aparece no Concilio Vaticano Il em trés de seus
documentos:

No Decreto Christus Dominus, sobre o0 muanus episcopal, ha trés
paragrafos sobre a renovagcdo da catequese e também para o
restabelecimento do catecumenato. 15

Na Constitui¢do Sacrosanctum Concilium, sobre a renovagdo da
liturgia, também ha a solicitacdo de restauracdo do catecumenato de
adultos. 16

Entretanto, é no Decreto Ad Gentes, sobre a atividade missionaria
da Igreja que estdo incluidos os textos conciliar mais importante sobre o
catecumenato. O texto é incisivo e detalhado quanto ao catecumenato de
adultos. 7

O restabelecimento do catecumenato, afirma Seumois, “ndo vem
exigido pelo atrativo externo de uma formula de moda, e menos ainda por uma
nostalgia roméntica por esta antiga instituicdo. Seus motivos sdo muito mais
profundos; vém, na realidade, exigidos pela légica prépria do pensamento
conciliar. E um concilio missionario. Praticamente, desde o século XVI os
missionarios com espirito apostélico haviam solicitado repetidas vezes a
restauracédo do catecumenato.”18

Acrescente-se ainda a tudo isto a secularizacdo e a conseqiente
descristianizacédo da sociedade, a sociedade moderna e ‘p6s-moderna’, a
tecnologia com a nova compreensdo de espago e tempo, a telinha que
muda a forma de compreender o mundo,o pluralismo religioso e
societario (o encontro com o diferente), o fendmeno urbano e uma
economia de mercado que gera exclusao.

Em 1972 é publicado o RICA, que, oficialmente e de modo bastante
pratico faz a Igreja voltar ao catecumenato de adultos, sobretudo na
liturgia. 1°

14 C.Floristan, Catecumenato - histéria e pastoral da iniciacdo, Vozes, 1995, 148-152.
15 Decreto do Concilio Vaticano Il Christus Dominus, n°. 14.

16 Constituicdo Sacrosanctum Concilum sobre a liturgia, nn. 64-68 e 71.

17 Decreto Ad Gentes, n. 14.

18 C.Floristan, Catecumenato... p. 151.

19 Ritual de Iniciagdo Crista de Adultos — RICA, Paulus, 2001.
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Em 1979 o Papa Jodo Paulo Il publica a Exortagdo Apostdlica sobre
a Catequese Hoje onde reflete ndo mais sobre a restauracdo do
catecumenato, mas sobre a catequese com adultos, identificando-a como
a forma mais importante da catequese. 20

No Brasil, em 1983 a CNBB publicou o Doc. Catequese Renovada.
Aqui também ha uma fortissima indicacdo de que a catequese deve

orientar seus melhores agentes na direcdo de uma catequese com adultos.
21

Em 1997 é publicado o Diretério Geral para a Catequese, que
dedica varios nimeros sobre a iniciagao cristd e o catecumenato batismal.
22 Como se percebe o Diretério consagra para toda a Igreja a dimenséo
catecumenal, como essencial para qualquer tipo de catequese, batismal
ou poés-batismal, para adultos, jovens e criangas.

Em agosto de 2005, a CNBB publicou o Diretério Nacional de
Catequese. Referido documento dedica varios numeros tratando da
catequese colocada a servico da iniciagdo cristda?’, como também as
excelentes reflexfes sobre a catequese inspirada no processo catecumenal,
que deve iluminar qualquer processo catequético. 24

O mais recente documento que de maneira explicita e implicita
conduz a uma catequese que produza frutos do discipulado é o
Documento de Aparecida. Na verdade todo o documento é perpassado
pela idéia do encontro com o Cristo vivo, do discipulado e da
missionariedade. Explicitamente trata da iniciacdo cristd e acabou
servindo de base para um texto que foi apresentado na 472 Assembléia
da CNBB e que se tornou Documento de Estudos da CNBB. %

Portanto, sob impulso do Vaticano Il e desdobramentos
posteriores, de muitos estudos académicos e pesquisas histéricas, mas
principalmente devido a experiéncias em todas as partes da Igreja, hoje
h& uma redescoberta do catecumenato. H4, portanto, um grande esforco

20 Joao Paulo 11, Exortagdo Apostdlica Catechesi Tradendae, n°. 43.

21 Catequese Renovada — Orientagdes e Conteudos, doc. 26 da CNBB, Edic¢des Paulinas,
1983, n. 130.

22 Diretorio Geral para a Catequese da Congregacao para o Clero, Paulinas, 2009, 63-68 e 86-
91.

2 Diretorio Nacional da Catequese, doc. 84 da CNBB, nn. 35-38.

24 Diretorio... nn. 45-52 em especial o n. 48.

25 Documento de Aparecida, nn. 286-294 trata da iniciacéo crista e o n. 287 indicou o0s
elementos na elaboragdo do documento Estudos da CNBB, n. 97 — Iniciacdo a vida crista —
um processo de inspiragdo catecumenal.
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para recuperar o verdadeiro sentido da Iniciacdo Cristd e atribuir a ele o
lugar que lhe corresponde na vida da Igreja. Podemos destacar ainda as
seguintes causas desta volta ao catecumenato: 26

1.Desafios da familia: a secularizacéo e a descristianiza¢do galopante
ja ndo permitem que a familia cumpra a sua funcdo, que durante a
cristandade exercia, de iniciar & vida cristd. Raras vezes ela se torna um
ambito cristdo capaz de formar na fé. Outras instituicbes assumem sua
tarefa educativa.

2.Desafios da sociedade: profundamente unida a Igreja, ela cumpria,
durante o regime de cristandade, a fun¢do do catecumenato social. Hoje
ndo se pode pensar numa “iniciacdo” de forma espontédnea. O
secularismo e o pluralismo levam a debilidade da fé. Nem mesmo a
socializacdo religiosa é capaz de transmitir valores dos antepassados.
Hoje ninguém é crente por tradi¢do, mas por op¢édo pessoal.

3.Estas mudancas epocais levaram o DGC a falar até de “ambientes
pos-cristdos”, diante dos quais é necessaria uma postura missionaria por
parte da Igreja, e consequiente retorno ao catecumenato.

4.Visdo distorcida dos sacramentos: influenciada pelos problemas da
sociedade atual, a celebracdo dos sacramentos recebe influéncia do
ambiente  secularizado. Assim, nossos batizados ndo estdo
verdadeiramente iniciados na fé ou porque ndo tiveram uma catequese
adequada, ou ndo concluiram sua iniciacdo ou porque ela ndo foi
suficiente. Por isso ndo assumem firmemente os compromissos do seu
batismo; sdo “sub-iniciados” na fé.

5.Impoténcia da catequese: apesar de todas as conquistas do
movimento catequético mundial, e particularmente latino-americano
nestes Ultimos 50 anos, a catequese continua com grandes dificuldades
para transmitir a fé e iniciar a vida crista.

6. Acontecimentos eclesiais: Algumas conquistas no ambito eclesial,
impulsionam a catequese para o resgate da dimensdo catecumenal: maior
conhecimento da obra catequética dos Santos Padres e do catecumenato
primitivo, a renovacdo liturgica e catequética pos-conciliar, os recentes
trabalhos de pesquisa historica e teoldgica sobre a iniciacdo cristd e

26 Pe.dr. Luiz Alves de Lima, Evolucéo histérica da iniciacdo cristd: catecumenato, catequese
doutrinal, preparacdo para os sacramentos, (Mimeo), Encontro Regional de Catequese, 10-
14. 10.05.
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principalmente a crescente consciéncia missionaria da Igreja na educagdo
da fé.

5. Caracteristicas de uma catequese com inspiragdo catecumenal

Uma das caracteristicas fundamentais deste método é que ele
proporciona a formagdo integral a partir da interagdo catequese-liturgia-
conversdo dos costumes. Utiliza uma metodologia que combina trés
componentes fundamentais proporcionando-lhes serem iniciados: 27

a) Por uma catequese apropriada, disposta em etapas, relacionada
com o ano litdrgico e apoiada nas celebrac6es da Palavra, os catecimenos
chegam a intima percepcao do mistério da salvacéo.

b) A partir das disposi¢es interiores manifestadas durante o
catecumenato, os candidatos adquirem maturidade espiritual; gracas aos
ritos litargicos, purificam-se pouco a pouco e conservam-se pelas béncaos
divinas. Esse itinerario sup8e um processo pedagogico de conversdo que
deve aumentar sua vivéncia de fé, esperanca e caridade, como resultado
da acéo do Espirito dispensado pelos ritos sagrados. Portanto, relaciona-
se com a a¢do celebrativa.?8

c) A relacdo andncio do mistério-acdo celebrativa-vida ressalta a
unidade que se d4 entre celebracdo da fé e vivéncia cristd. A mesma graca
dada na celebracdo prossegue na vida; o candidato ira praticar na vida
aquilo que experimentou com a razdo e consentiu na oragdo; portanto,
deve anunciar aos outros (testemunhar) a sua nova maneira de ser. E a
interacdo entre anuncio e vivéncia da fé. Portanto a converséo e a fé vao
processualmente amadurecendo.?®

d) Quer garantir uma formacéo integral, num processo em que
estejam presentes a dimensdo celebrativo-litdrgica da fé, a conversdo
para atitudes e comportamentos cristdos e o ensinamento da doutrina. 3°

e) Compreender a mutua relagdo e unidade de sentido dos trés
sacramentos num processo adequado de maturagdo da fé; estando os
mesmos separados hoje que se compreenda a unidade através de uma
preparacao sistematica.

27 Cf. Leomar Antonio Brustolin e Antonio Francisco Lelo, Caminho da fé — Itinerario de
preparacéo para o batismo de adultos e para a confirmacao e eucaristia de adultos batizados
- Livro do Catequista Paulinas, 2006, 15.

28 Cf. RICA, 19.3.

29 Cf. RICA, nn. 19 e 98.

30 Diretorio Nacional, n. 45.
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f) Todo o processo é centralizado no mistério pascal, raiz comum
de todos os sacramentos.

g) A formacdo catecumenal é enfocada como discipulado =
adquirir um modo de ser e de viver no estilo do Mestre.

Passo importante é revigorar a catequese com adultos. E vélida a
preocupacdo da catequese com criancas, mas como afirma Jodo Paulo 1l
esta catequese € a “principal forma de catequese, porque se dirige a
pessoas que tém as maiores responsabilidades e a capacidade para
viverem a mensagem cristd na sua forma plenamente desenvolvida e
porque o mundo é governado por adultos; a fé destes, portanto, devera
ser continuamente esclarecida, estimulada e renovada, a fim de

impregnar as realidades temporais por que eles sdo responsaveis”.3!

O documento de Aparecida evidencia muito a iniciagdo a vida
cristd, porque temos alta percentagem de catélicos sem a consciéncia de
sua misséo de ser sal e fermento no mundo, com identidade cristéd fraca e
vulneravel32 e que isto constitui grande desafio que questiona a fundo a
maneira como estamos educando na fé e como estamos alimentando a
experiéncia cristd, porque, ou educamos na fé, colocando as pessoas
realmente em contato com Jesus Cristo e convidando-as para segui-lo, ou
ndo cumpriremos nossa missao evangelizadora.33

A iniciacdo crista, que inclui o querigma, é a maneira pratica de
colocar alguém em contato com Jesus Cristo e inicia-lo no discipulado.34

A inspiracdo catecumenal tem duas caracteristicas principais:
privilegia adultos e ndo crentes e redescobre a riqueza da catequese dos
primeiros séculos da Igreja. Enquanto a catequese hoje permanece
centrada no mundo das criancas de familias ligadas ao catolicismo, o
estilo catecumenal adota uma posicdo aberta ao mundo ndo-cristdo e ao
mundo dos cristdos afastados ou que ndo foram formados numa
perspectiva de discipulado, como também se inspira nos primérdios da
Igreja, especialmente da pratica catequética dos séculos 11, Il e IV.

A maioria dos catolicos jovens e adultos nunca recebeu essa
iniciacito. UMA LACUNA PASTORAL GRAVE! Por isso, muitos
catélicos entram em crise de fé e chegam a procurar outras confissdes

31 Joao Paulo Il, A Catequese Hoje, Paulinas 1980, 43. A mesma idéia aparece em CR 130.
32 Doc. Aparecida n. 286.
33 Doc. Aparecida n. 287.
34 Doc. Aparecida n. 288.
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cristds ou esotéricas, inserem-se dentro do mosaico religioso hoje
oferecido.

Concluséo

O que se pode concluir de toda esta reflexdo? Que as condicbes
objetivas para se realizar uma mudanca no nosso estilo de catequese séo
bastante claras; h4d muita lucidez em relagdo a esta necessidade de
mudanca. O documento de Aparecida é incisivo ao afirmar que, assumir
a iniciaglo cristd exige ndo somente uma renovacdo da catequese, mas
também uma reestruturacdo de toda a vida pastoral da paroquia (n. 294).
Material sobre o assunto aqui discutido ndo falta. Hoje temos em
abundéancia.

A questdo que se coloca é de ordem subjetiva, ou seja, como
proceder junto aos nossos Agentes de Pastoral, nossos (as) Catequistas
para compreenderem que ndo podemos continuar como estamos. Aliada
a esta questdo, surge a necessidade de se estabelecer procedimentos,
definicBes com programas e estratégias a fim de que uma catequese com
estilo catecumenal possa ser construida.
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SEMANA TEOLOGICA, 15 A 18 DE SETEMBRO DE 2009
TEMA: CATEQUESE EM ESTILO CATECUMENAL

Apresentacgio:

1. Contextualizagdo da caminhada catequética: Pe. Lusmar (diocese de
Tiangud).

Abordagens: Catequese Renovada e Diretdrio Nacional para a Catequese.
2. Perfil do/a Catequista

3. Perfil do Catequizando

4. Avancgos

5. Desafios

Apresentacdo da Caminhada Catequética no Regional Nordeste | —
Ceard
a-Estrutura do Regional:

Compde-se de 09 (nove) dioceses e se articula em trés blocos:
Bloco I: Fortaleza, Quixada e Itapipoca.

Bloco II: Sobral, Tiangua e CrateUs.

Bloco Ill: Limoeiro, Iguatu e Crato.

AN NENENEN

Bispo Assessor: Dom Francisco Javier Hernandes Arnedo — bispo
da diocese de Tiangua.
v Articuladores: Socorro Pestallozi e Maria Erivan

- Em cada diocese ha uma coordenacéo diocesana formada por um padre
assessor, religiosos/as e leigos/as.

v" A articulacdo se da através dos Encontros regionais:
- Total: 2 (dois) ao ano, sendo um para estudo e o outro de avaliagéo,
partilha da caminhada das dioceses e planejamento.

v" O regional realiza visita nas dioceses, por ocasido dos momentos
fortes da caminhada catequética: no periodo das escolas
diocesanas, congressos, seminarios, semanas catequéticas etc.

v' Participacdo do Regional nos encontros nacionais (um encontro
anual) e dos coordenadores nos eventos biblico-catequéticos:
Semanas catequéticas, congressos, seminarios etc.

v"No regional atualmente temos 07 (sete) Escolas de Formagao para
catequistas:
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- Fortaleza — ESPAC (desde 1970);

- Limoeiro: Sdo Maximiliano Kolbe

- Quixada: Escola diocesana de catequese;
- lguatu: Escola diocesana de catequese;

- Itapipoca: Escola diocesana de catequese;
- Crateus:

- Tiangué:

Obs. 1.: Sobral estd no processo de reestruturacdo do ISTEP;
Obs. 2: Crato e Crateus: Ha uma forte experiéncia de Escolas da F¢;

Perfil do Catequista: Quem sdo 0s nossos catequistas?

Podemos apresentar 2 (dois) perfis:
* Perfil 1

v

ANENENE NN

ANENEN

Pessoas que trabalham com catequese, ndo se consideram
catequistas, mas educam na fé os adultos em situacdes variadas.
(batismo, matrimonio etc);

Catequistas com uma longa experiéncia de catequese (presos ao
passado, ‘no meu tempo era assim...);

Que ndo aceitam as novas orientacoes;

Limitam-se ao pouco que sabem;

Nao buscam formagédo porque acham que sabem tudo;

Tém gosto pela catequese, mas se fecham em si mesmos e nao
participam da vida em comunidade);

Jovens e sem experiéncia, imaturos para a tarefa;

Catequistas por necessidade;

Coordenam a catequese, mas ndo tem formacdo e nem visdo
catequeética;

Catequistas que buscam formacdo exclusivamente para seu
crescimento pessoal e ndo colocam em comum o que
aprenderam;

* Perfil 2:

ANENENENAN

Catequistas por vocacao;

Buscam conhecimento e novas idéias;

Tém formagcao basica paroquial;

Apaixonados pela catequese;

Catequistas que buscam formagdo especifica (escolas de

catequese) e teoldgica;

v

Catequistas que participam da vida comunitaria tendo em vista

uma pastoral de conjunto;
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v

Coordenam a catequese e formam catequistas;

Perfil do Catequizando — Quem sdo nossos catequizandos?

AN NENEN

<\

Exigentes e questionadores;

Tém acesso ao mundo da informagao e aos recursos tecnoldgicos;
Criancas e jovens que ndo tiveram iniciacdo cristd na familia;
Pessoas que se afastaram e desejam voltar;

Pessoas em situacdo irregular diante das orientacBes (lei) da
Igreja (casais de segunda unido, pessoas que vivem juntos etc);
Tém orientacdo cristd na familia e por tradicdo buscam os
sacramentos;

Aqueles que buscam a catequese por iniciativa prépria ou da
familia para participarem da vida sacramental;

Aspectos Positivos:

v
v

<s

ANENENEN

\

v
v

A participacdo das dioceses nos encontros regionais;

As coordenagbes diocesanas vém investindo na formacgédo
(mesmo que ndo seja sistematica);

A leitura orante da Biblia;

Realizacdo de encontros para estudos dos documentos
orientados pelo regional/nacional com o objetivo de caminhar
em comunh@o;

A presenca do clero na assessoria das coordenacdes diocesanas;
Elaboragéo do curriculo para as escolas paroquiais e diocesanas;
Realizacéo de assembleias diocesanas de catequese;

Trabalho em conjunto dos catequistas de eucaristia e crisma em
algumas paroquias;

Nas dioceses muitos agentes de pastorais buscam sua formacao
nas escolas diocesanas de catequese;

Realizagdo de simpdsios, congressos, semanas catequéticas e
assembleias de catequese na maioria das dioceses;

Realizacdo de cursos de catequese com adultos, oferecidos pelo
regional (2003 a 2006);

Encontros nos blocos para formacdo de coordenadores de
catequese;

Realiza¢do do dia do catequista em todas as paroquias e em nivel
diocesano;

A maturidade dos coordenadores diocesanos;

A realizacdo da Romaria dos Catequistas;

Aspectos Negativos:
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Falta compreensao dos catequistas sobre a catequese diocesana e
do regional,

v" A sustentacdo financeira da catequese;

v' Elaboragdo de um projeto catequético para o regional ou
diocesano;

v" Tragar um perfil comum da catequese para o regional;

v" Auséncia e apoio da maioria do clero na caminhada catequética;

v' Visao restrita em relacio a catequese por parte da grande maioria
dos catequistas;

v' Catequistas jovens demais e sem formacdo e também sem
recursos para custea-la;

v/ Catequistas que ndo aderem a formacdo e trabalham como
guerem, ndo seguem as orienta¢des paroquiais e ou diocesanas;

v' Falta material (subsidios adequados);

v"  Rotatividade dos catequistas;

v" Acumulo de tarefas por parte das coordenacGes diocesanas e
paroquiais;

v" Auséncia de um projeto diocesano péara a catequese com adulto;

v' Catequese voltada exclusivamente para o0s sacramentos
(eucaristia e crisma);

v' Formagé&o para os catequistas;

v" Aidentidade da catequese e as diferentes catequeses;

v" O reconhecimento de toda Igreja como responsavel pela acdo
catequética;

Desafios:

v' Adocdo na pratica do conceito de catequese, como educacio
permanente da fé e servico fundamental para a acéo
evangelizadora da Igreja;

v' Formagéo catequética presbiteral;

v' Catequese com pessoas portadoras de necessidades especiais e
grupos especificos: indigenas, afro-descendentes; idosos,
moradores de rua, presos, etc.

v' Catequizandos em vulnerabilidade social (familias marcadas pela
violéncia, alcoolismo, drogas, moradia precaria e acesso a
educacao);

v" Como responder aos questionamentos das pessoas em situacfes
canonicamente irregulares?

v' Oferecer formacéo para os diferentes niveis de catequese;

v' Elaboragdo de um contetido basico para a catequese com adultos.
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FACULDADE CATOLICA DE FORATLEZA
(SEMINARIO DA PRAINHA)
X SEMANA TEOLOGICA - 15 a 18 setembro 2009
LEITURA TEOLOGICO-PASTORAL DO

PAINEL APRESENTADO
A situacgdo atual da catequese no Brasil e no Ceara

Prof. Ms. Pe. Antdnio Almir Magalhaes de Oliveira*

Apesar de ndo constar da apresentacdo do painel nenhuma
estatistica em cada item apresentado, de forma aproximativa arrisco
identificar algumas situagdes identificando-as como predominante ou
maioria. Desta forma, farei uma leitura ndo apenas a partir do painel,
mas da prépria experiéncia, enriquecida por encontros e bibliografias a
respeito.

Quanto ao Perfil do Catequista

Perfil extremamente tradicional, longe do auténtico significado da
catequese, tem respiracdo profunda além de ndo atender ao processo de
contextualizacdo da acdo evangelizadora.

O perfil n°1 mostra um quadro que, ao que tudo indica, é
predominante entre os catequistas. Observe-se que 0s mesmos estdo a
servico desse ministério com muita generosidade, dedicam tempo e finais
de semana para tal atividade, mas que precisam de motivagdo e
preparacdo para exercerem tao importante ministério. De acordo com tal
perfil, € duro dizer, prestam um desservico a comunidade.

Neste sentido, faz-se necessaria uma intervencdo do Paroco e de
sua Equipe de Coordenacdo Catequética, para ajudar a superar as
deficiéncias ali elencadas.

Catequistas que ndo aceitam as novas orientac@es, limitando-se ao
pouco que sabem e tém uma autoestima elevada quanto ao proéprio
conhecimento, apesar de toda a dedicacdo, ndo ajudam; afinal de contas
“pode um cego guiar outro cego? N&o cairdo os dois num buraco?” (Lc.
6,39). Numa sociedade do conhecimento como a nossa, complexa, com
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mudancas constantes, a formagdo permanente se faz extremamente
necessaria. Nao estamos mais no periodo de cristandade no qual a pessoa
se tornava cristdo por imersdo cultural e tudo era muito facil para o
cristianismo. Hoje, ou se forma discipulos-missionarios, ou deixaremos
de transmitir a proposta de JC em que acreditamos.

“A catequese € uma iniciacdo a vida de fé em comunidade” -
Portanto, a catequese é concebida como uma iniciacdo a fé em sua
dimensdo pessoal e comunitarial. Se o préprio catequista € indiferente a
vida comunitaria, ndo evangeliza pelo testemunho.

O perfil n° 2, que, com toda certeza € uma minoria no universo de
catequistas que temos, é bastante positivo e ao mesmo tempo alentador,
porque além das caracteristicas contrarias as do perfil anterior, pois
buscam formacao especifica, tém participacdo na vida comunitaria, se
enquadram num perfil desejado. E incrivel que em alguns casos os
catequistas financiam a sua formacdo, quando isto é tarefa da
comunidade eclesial (cf. CR, nn. 144, 148 e 150). DNC n°. 249: E
responsabilidade dos presbiteros e dos didconos, mas principalmente dos
parocos (Cénon 519). i) favorecer financeiramente a formacdo de
catequistas e outros gastos da catequese.

Ainda, “Qualquer atividade pastoral que ndo conte, para a sua
realizagdo, com pessoas realmente formadas e preparadas, coloca em
risco a sua qualidade” DNC - 252/ DGC 234 e CDC 773 a 780.

Perfil do Catequizando

O perfil do catequizando apresentado, mostra sobretudo a
exigéncia de se construir um novo perfil de catequista, inclusive do ponto
de vista da sua atualiza¢do, porquanto sdo exigentes e questionadores,
com acesso a recursos tecnoldgicos, pessoas que sdo consideradas em
situacdo irregular perante as orientacbes da Igreja, e neste caso em
especial, pessoas que estejam mais preparadas para o didlogo, sem
condenacdes.

*Com Relacéo aos Avang¢os da Caminhada

Nestes dois niveis (Regional e Nacional) a realidade caminha bem,
sobretudo por conta de toda uma infra-estrutura que dé sustentacéo e faz
acontecer os projetos elaborados. S0 expressivas as atividades que
ajudam aos (as) catequistas a convergirem para a unidade e a comunhao,

1 Diretério Nacional de Catequese, Doc. 84 da CNBB, 13b e 14i.
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além de atividades que congregam e sédo formadoras (cursos, simpoésios,
congressos, semanas catequéticas, encontros regionais, estudos de
documentos, assembléias diocesanas, encontro de blocos para formacgao
de coordenadores de catequese...). Tudo isto é extremamente positivo; a
guestdo é que ndo chegam as bases por varios motivos.

A programacdo de um projeto comum para as escolas de
catequeses existentes é de suma importancia, porque ndo temos gente
preparada para uma catequese de iniciacdo cristd em estilo catecumenal,
gue possa ajudar a realizagéo do referido projeto.

Aspectos que Dificultam a Caminhada

Chama a atencdo, entre estes aspectos, alguns que podem ter maior
repercussdo na caminhada:

A auséncia e o apoio da maioria do clero sdo injustificaveis. A
atividade catequética é aquela de uma presenca universal. Parece que isto
acontece em funcdo de uma inadequada ou equivocada compreensao
sobre o papel da catequese na vida da Igreja, atribuindo-a como algo
periférico ou por se tratar de “coisa de crianga”.

Catequistas jovens demais, consequentemente sem formacéo vao
dar que resultado? Sociedade complexa, secularizagdo, modernidade,
mundo urbano, a importancia da cultura e da inculturagdo, conhecimento
da realidade, economia de mercado que gera exclusdo social... Qual a
visdo de nossos catequistas sobre isto? Ou, nada disso conta, porque nao
tem nada a ver com a Igreja e a Religido?

Outro aspecto grave € a existéncia de catequistas que ndo seguem
as orientacdes paroquiais/ diocesanas. De onde estdo recebendo as
orientacdes?

Aliado a isto, a falta de subsidios, a rotatividade dos catequistas,
gue gera uma instabilidade no processo, e o0 acimulo de tarefas por quem
exerce 0 ministério de coordenagdo, geram, inevitavelmente, disperséo.

Mais séria é a situacdo da catequese voltada exclusivamente para a
preparacdo dos sacramentos (eucaristia e crisma). Que bela oportunidade
estamos perdendo, de formar este publico de grande potencial para a
vida da Igreja e da sociedade, transmitindo valores, dimenséo espiritual,
projeto de vida que se contrapde a ldgica da sociedade. Vale lembrar
sobre o assunto o que afirma o DNC “passar de uma catequese que seja
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s6 orientada para 0s sacramentos, para uma catequese que introduza no
mistério de Cristo e na vida eclesial” 2.

Desafios

Dentre os desafios colocados, todos bem identificados, e que
podem ajudar na virada desta importantissima atividade da Igreja,
destaco:

-Assumir na pratica o conceito de catequese como educacdo
permanente da fé e servico fundamental para a acdo evangelizadora da
Igreja (para superar a idéia de que catequese é realidade de crianca).

-Formacdo catequética presbiteral — pode-se afirmar que na
formacéo académica ndo temos nenhum referencial a respeito.

-Catequese com pessoas portadoras de necessidades especiais e
grupos especificos: indigenas, afro-descendentes, idosos, moradores de
rua, presos... na medida em que exigem uma preparacao mais especifica.
(a inculturacéo).

-Uma questdo mais eclesial: como fica a situacdo das pessoas
canonicamente irregulares? (Principio de misericérdia, acolhimento,
atitude de bom pastor — sdo pressupostos basicos que antecedem as
normas, o juridico). E possivel trabalhar as duas realidades?

E indiscutivel que ha necessidade de um novo tipo de catequista —
para isto é fundamental o incentivo e o compromisso das Pardquias
/Areas Pastorais com a formacao sistematica dos catequistas.

Vale a pena colocar também alguns desafios que estdo no n°. 13 do
DNC:

-fazer com que o principio de interagéo fé e vida seja assumido na
atividade catequética de modo que o conteudo responda aos desafios do
mundo atual,

-assumir o processo catecumenal como modelo de toda a catequese
e, consequentemente, intensificar o uso do RICA,;

-fazer com que a catequese se realize num contexto comunitario,
seja um processo de inser¢do na comunidade eclesial e que essa seja
catequizadora;

2 Diretério Nacional... n°.14 g.
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-tornar efetiva a prioridade da catequese com adultos como
resposta as novas exigéncias da evangelizacdo e como pedem a CR (n.
130) e a Segunda Semana Brasileira de Catequese;

-assumir na catequese a vida e os clamores dos marginalizados e
excluidos;

-motivar e estimular os catequistas e catequizandos para o
compromisso missionario e social da fé, assumido no sacramento da
Confirmacéo.

Um dltimo desafio é a questdo do meio ambiente no contetido da
catequese. Percebe-se especialmente no litoral e nas Serras, grandes
crimes ambientais, fruto da especulacdo imobiliéria, descaso dos érgaos
responsaveis pela liberagdo das referidas obras e 0 nosso siléncio.

Concluséao

Como se pode depreender, esta importante atividade da vida da
Igreja deve ser radicalmente redimensionada, porque, ndo obstante as
tentativas permanentes de renovacdo, encontra muitas dificuldades para
favorecer a integracdo fé-vida que se manifesta no compromisso pela
transformacédo da sociedade; é uma catequese que se inicia, sobretudo, no
litdrgico, no sacramental e no doutrinal, descuidando-se da iniciacao de
outras dimensdes da fé cristd, particularmente as relacionadas com a
comunidade, com a sociedade e com a missdo? e que o esquecimento da
iniciacdo & missdo colabora para a formacdo de leigos intimistas e
comprometidos unicamente com atividades intra-eclesiais-

O Diretdrio Nacional de Catequese, fala de uma nova compreensao
do ministério da catequese? , enfatiza que.

No inicio do cristianismo, a catequese era 0 periodo em que se
estruturava a conversdo. Os ja evangelizados eram iniciados no mistério
da Salvacdo e em um estilo evangélico de ser: experiéncia de vida crista,
ensinamento sistematizado, mudanca de vida, crescimento na
comunidade, constancia na oracdo, alegre celebragdo da fé e engajamento
missionario. Esse longo processo de iniciacdo chamado catecumenato, se
concluia com a imersdo no mistério pascal através dos trés grandes

3 Doc. CELAM da Ill Semana Latino-Americana de Catequese — A caminho de um novo
paradigma para a Catequese — Ed. CNBB, 2008- n°.; 131.
4 Diretorio Nacional... nn.35-53
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sacramentos: Batismo, Confirmacao e Eucaristia. A catequese estava, pois
a servico da iniciagao crista. °

Outro passo importante é revigorar a catequese com adultos. E
valida a preocupacdo da catequese com criancas, mas como afirma Jodo
Paulo Il a catequese com adultos é a “principal forma de catequese,
porque se dirige a pessoas que tém as maiores responsabilidades e a
capacidade para viverem a mensagem cristd na sua forma plenamente
desenvolvida e porque o0 mundo é governado por adultos; a fé destes,
portanto, devera ser continuamente esclarecida, estimulada e renovada, a
fim de impregnar as realidades temporais por que eles s&o
responsaveis”.®

*Prof. Ms. Pe. Antdnio Almir Magalhaes de Oliveira
Mestre em Teologia pela Pontificia Universidade Gregoriana
Professor da Faculdade Catdlica de Fortaleza-FCF

5 Diretério Nacional,... n°. 35
6 Jodo Paulo Il, A Catequese Hoje, Paulinas 1980, 43. A mesma idéia aparece em CR 130.

Kairos - Revista Académica da Prainha Ano V11/1, Jan/Jun 2010 197



