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Editorial

Nesta tltima edicdo do ano de 2021, a Numen: revista de estudos e pesquisa da religido
continuou a promover o resultado de pesquisas importantes no campo da Ciéncia da Religido
no Brasil, e a variedade de temas e de abordagens metodoldgicas continua a se fazer presente
nesta drea académica t3o importante e necessaria nestes tempos.

Abrindo a presente edicao, mais uma vez a Numen traz uma coletinea de textos
produzidos pela SIRA — Sociedade Internacional Rubem Alves. S3o textos bem diversos entre si,
honrando a memoria desse grande pensador brasileiro, e escritos para apresentacdo em evento
promovido por essa sociedade. Tal como o pensamento de Rubem Alves, os textos apresentados
nessa secao nao se enquadram de modo estrito a normas académicas de redacdo. As palestras
proferidas em evento da SIRA sdo também académicas, mas expressam tal poesia e tal liberdade
na forma e na expressdo de contetidos que fazem presente ao leitor o espirito livre e poético
desse pensador tio admirado e querido. Na editoracio desses textos, portanto, o leitor
percebera que foram feitas intervencdes minimas por parte deste editor, pois maiores mudangas
na formatacdo dos escritos arruinaria a poesia que também se expressa visualmente em uma
verdadeira pintura com palavras.

Esse, por exemplo, é o caso do texto de José Lima Junior, uma homenagem singela,
poética, imagética e muito bela a esse pensador que foi considerado mestre por tantas pessoas
em tantas dreas diferentes, especialmente na educacdo e na teologia. O texto seguinte, de
Angélica Tostes, dd continuidade a essa abordagem poética, falando de um tema central no
pensamento de Alves, que é a imaginacao. Em seguida, o texto de Claudio Carvalhaes fala de
educacdo e também de sofrimento, mas sem perder o lirismo e até certo aspecto ludico que
pode ser encontrado no pensamento alvesiano. O texto de Luana Golin, por sua vez, aborda o
tema da religido em Rubem Alves, mantendo a constante relacio da discussio desses topicos
com a poesia. Depois, o texto de Arnaldo Huff da continuidade a discussdo sobre religido em
Rubem Alves, mas enfatizando outra manifestacdo artistica, a musica, em suas relagdes com o
sagrado. Por fim, fechando essa secio, o texto de Marco Dal Corso, aqui traduzido por mim,
editor da Numen, trata da recepcao do pensamento de Rubem Alves na Itélia.

Os artigos seguintes abordam uma variedade de temas importantes para a os estudos de
religido. Matheus Landau faz uma interessante exposicdo do eremitismo na tradicdo hindu,
especialmente nas Leis de Manu. Dora Deise Stephan e Ana Luiza Gouvéa analisam um tema cada
vez mais presente na Ciéncia da Religido contemporanea, que é a importancia de se pensar uma
epistemologia, ou epistemologias, no contexto da pds-colonialidade. Jonas Roos, no campo da
Filosofia da Religido, expde uma importante reflexdio sobre a existéncia como tarefa no
pensamento do filésofo dinamarqués Seren Kierkegaard. No campo das Ciéncias Sociais da
Religido, Jodo Matos e Eduardo Duque apresentam uma pesquisa feita entre jovens portugueses,
mostrando a fragmentacio da identidade religiosa desse grupo nos dias atuais. Jordano
Hernadndez, por sua vez, apresenta uma reflexao sobre um tema pouco explorado ainda na Ciéncia
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da Religido, o transumanismo, que envolve tecnologias usadas para a modificacio do corpo,
abordando implicacdes dessa pratica incipiente na religiosidade. Por fim, encerrando esta edicao,
apresento um texto de minha proépria autoria, no campo da Filosofia da Religido, no qual
proponho reflexdes sobre a morte a partir da comparacao entre ideias de Blaise Pascal e Seren
Kierkegaard.

Nesta ocasido, eu gostaria de fazer um agradecimento a todas as pessoas que
contribuiram com a Numen nos ultimos quatro anos. Assumi a editoria da revista em 2018, e
esta ultima edicdo de 2021 serd também a ultima em que atuarei como editor neste mandato.
Muitissimo obrigado a todos, autores, revisores, pareceristas e leitores que, com sua dedicacio
a Ciéncia da Religido contribuem para o desenvolvimento das pesquisas nesse campo académico
tdo fascinante.

Prof. Dr. Humberto Araujo Quaglio de Souza (Editor da revista)
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José Lima Junior

Ao mestre, com moldura

Ao mestre, com moldura.

José Lima Junior’

Agradeco o privilégio de participar do Il Simpodsio da Sociedade Internacional Rubem
Alves (SIRA), desta feita em parceria com a Faculdade Unida de Vitéria. Ao
expressar meu contentamento nomeio dois amigos que gentilmente me convidaram e
que souberam coordenar com competéncia e finesse os esforcos de muita gente
dedicada ao sucesso doevento: Edson Fernando de Almeida e Wanderley Pereira da
Rosa.

Também aplaudo a escolha do tema para este segundo Simpodsio: Rubem Alves:
Religidoe Educacio. Por certo reljgido e educacio se distinguem e centralizam coisas,
casos e causos na totalidade da cultura. Por elas, dentre outras formatacdes, a cultura
se constitui com suas variantes as vezes oObvias, outras inusitadas. Isso sem contar
ocorréncias complementares ou irreconcilidveis. Em Rubem Alves? houve uma
primeira interseccdo mais formal e decisiva desse bindbmio durante sua passagem (de
1953 a 1957) pelo Bacharelado em Teologia no Seminario Presbiteriano de Campinas —
SPS. Tal lastro, dealgum modo, direcionou todo seu legado (coerente e contrastante)
como grande referéncia nas areas da religido e da educacdo no pais e no mundo. Ja
proximo ao seu encantamento, Rubem Alves colheu e desfrutou seu magistério da
espiritualidade em circunstancias mais informais, inclusive numa série de encontros
ligeiros. Para esses agapes criei o rotulo SPS do Rubio — Simposio de Poesia e
Simbolos — e consegui alguns registros fotograficos, os quais, a meu juizo, valem
como dileto material empirico para meu ensaio de tangéncia com o tema deste Il
Simposio.

SPS do Rubao

Simposio de Poesia e Simbolos

! E-mail: joselimajunior22@gmail.com .
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José Lima Junior

Ao mestre, com moldura

Durante quatro anos (2008-2012), foram oito encontros® junto com Rubem Alves e
apenas um sem ele. Naquela tarde de 04/12/2010 ele havia programado participar,
porém ndo reuniu condicOes fisicas para tanto. Mesmo assim desejou que aquele
simpdsio fosse realizado sem sua presenca. E assim ocorreu. No total a soma das
tertulias evoca, meio nostalgica, a maxima de Oswald de Andrade: A alegria é a
prova dos nove.

E Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.2, jul./dez. 202I, p. 8-36.



José Lima Junior

Ao mestre, com moldura

Continuando no ambito introdutério pretendo explicitar melhor o titulo de minha
comunicacdo para este Il Simpdsio da SIRA. Entendo que a dedicatéria “a0 mestré’
estd para a educacdo assim como o mimo especifico “com moldurd’ estd para a
religido (mais propriamente, religiosidade; ou, como prefiro: espiritualidade). A
primeira relacio nem carece comentar. Ja a segunda (moldura/religidao) talvez exija
algum argumento: os itens consagrados ao mistério, ao fantastico, ao imaginado...
nada mais sido sendo importantes codigos (sistemas, esquemas, enquadramentos,
molduras) dentro dos quais se circunscrevem sentidos para o viver e para 0 morrer.

E ao titulo acrescento agora uma etiqueta: aprendendo poses de paixdo. Mesmo
desnecessario, vou incomodar um pouco mais sua leitura com algumas sugestdes de
significados. Partindo do pressuposto da aprendizagem como recurso imprescindivel
para a experiéncia social, os objetos desse aprender abarcam o alcance de uma
competéncia de captacdo e interpretacdio da realidade, inclusive daquela realidade
objetiva/subjetiva sutilmente disposta/exposta como pose de uma paixdo, como
postura de um pathos, como porte de um padecimento. E por causa dessa delicada
sutileza que permeia os escaninhos do amor-e-sua-fortuna arrisco reafirmar a
necessidade de alguma insisténcia no exerciciode decodificacdo e invencdo semanticas
diante de um duplo singular: a complexa e indesatavel realidade dos amantes e uma
restrita representacdo de uma realidade contiguaatravés da fotografia e da letra. Logo,
faz-se mister a especial importancia da co-laboracioeducativa.

Assim, procurando sem éxito ndo me alongar no trato dos fundamentos, conto com
sua condescendéncia para outros pardgrafos preliminares a apresentacdo das imagens
e dos escritos que dedico a Rubem Alves, tendo como referéncia os nove encontros
mencionados. Em tempo, buscando compensar essa procrastinacdo, me valho de uma
frase extraida de uma belissima coluna escrita pela Marina Silva* — frase que desde o
inicio me soa como adequada epigrafe, apenas deslocada para esta pagina:

Ha muitos anos guardo, do educador Rubem Alves, a licdo da
incompletude humana da qual sé o amor nos redime. E educacéo
é um outro nome da palavra amor.
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José Lima Junior

Ao mestre, com moldura

Ao Mestre, com moldura — aprendendo poses de paixjo guarda reverente intento
de contraponto imperioso. Explico: participei do | Simpdsio da SIRA com uma
conferéncia presencial em Juiz de Fora (28/08/2019). Na oportunidade apresentei o
tema Pjpas, pidese apostas: Rubinho aos 48, na segunda etapa. Quero recordar que
tal apresentacdo foi dedicada a Lidinha® — mae zelosa dos trés filhos de Rubem Alves.
Para este Il Simpdsio, sem negar o carinho pela saudosa Lidinha, vou me reportar a
outra pessoa igualmente querida e que foi o grande amor, a grande paixdo de Rubem
Alves, além de estar ao lado do escritor em seus momentos mais criativos como
cronista sobre religido e educacdo: Thais Couto’.

Como refor¢co para minha escolha neste artigo cito um trecho insuspeito do
Instituto Rubem Alves em sua pagina na internet®. Essa respeitavel entidade presidida
com ternurae inteligéncia pela filha Raquel Alves (a menina do pdssaro encantado)
assegura que

0s anos de seu [Rubem Alves] relacionamento com Thais [1995-
2009] marcam seu desligamento gradativo da vida de
psicanalista, ocupando-se exclusivamente de dar palestras
(nacionais e internacionais) e escrever. Foi nesses anos que
conheceu o vilarejo de Pocinhos do Rio Verde, por onde se
apaixona. Constrdi um chalé no alto de uma colina desse lugar
para poder viver perto da natureza também, revezando dias em
Campinas e dias em Pocinhos (entre 1998 e 2008). Rubem Alves
se consagrou um dos maiores nomes da educacdo brasileira
nesses anos e intensificou sua producéo literaria nas areas de
educacao e crénicas do cotidiano.

Ademais, com vontade de agregar alguns informes ao acervo (memorabilia) de
Rubem Alves e sem pudores (impréprios quando o afd historiografico ultrapassa
veleidades egoticas), pressinto haver aceitavel acolhimento de leitura diante de dados
pessoais que apresento a seguir. Nesse caso, excepcionalmente, creio que os fins
justificam os meios.

] ] Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.2, jul./dez. 2021, p. 8-36.



José Lima Junior

Ao mestre, com moldura

Esta foto foi feita por meu amigo Ricardo Raggi’. Registro obtido exatamente as
2019 do dia 27/01/2006 na capela de um condominio em Campinas. Era a
celebracdo, por mim dirigida, de meu casamento com Nadia Regina Rodrigues.
Naquele instante estdvamos ouvindo a cancdo £u ndo existo sem vocé (Tom Jobim &
Vinicius de Moraes). Depois acompanhamos algumas palavras de Bernardo Soares
(Fernando Pessoa)', lidas de modosoberbo por Quinita Ribeiro Sampaio:

A verdadeira experiéncia consiste em restringir o contato com a
realidade e aumentar a anélise desse contato.

Assim a sensibilidade se alarga e aprofunda, porque em nds esta
tudo; basta que o procuremos e 0 saibamos procurar.

Que é viajar, e para que serve viajar?

Qualquer poente é o poente;

ndo é mister ir vé-lo a Constantinopla.

A sensacdo de libertacao, que nasce das viagens?

Posso té-la saindo de Lisboa até Benfica,

e té-la mais intensamente do que quem va de Lisboa a China,
porque se a libertacao ndo esta em mim,

ndo estd, para mim, em parte alguma. [...]

Nunca desembarcamos de nds.

Para além do que enxergamos na foto, podemos olhar o clima sereno, tranquilo e
romantico nas expressoes faciais de Rubem & Thais. Somos capazes ainda de “ver” o
queminutos depois Rubem confidenciou para Nadia e pessoas proximas, a entrada do
saldo de festas: Me deu vontade de casar.

Como sabemos, a roda da fortuna tem seus encantos e suas tragédias. E de seus
caprichos ndo escaparam Rubem & Thais. Quem por perto esteve, atesta. Sendo,
convém conferir uma espécie de reedi¢do do amor vivido por Pedro Abelardo &
Heloisa (na Franga do século XII) lendo o ultimo ter¢o da obra de Gongalo Junior: £
uma pena ndo viver — umabiografia de Rubem Alves.

Como numa livre associacdo recordo alguns anos antes, numa viagem de carro,
apresenteipara Rubem um disco que lhe conquistou: Classica, gravado em 1973
por BabraStreisand. Dentre as faixas saliento especialmente a sexta: /n trutina — um
texto da Carmina Burana? musicado por Carl Orff em 1935/36. Transcrevo o
original e tomo a liberdade de dar uma versdo estendida — pensando na histéria de
Rubem & Thais:

Todo
In trutina mentis dubia em davida,
Fluctuant contraria contraditorio...,
Lascivus amor et pudicitia meu coracéo balanga
Sed eligo quod video entre o desejo e o decoro:
Collum iugo prebeo com agua da alegria da carne
Ad iugum tamen suave transeo Ou Mégoa da agonia sem charme.

Olho e escolho aquilo que me domina,
como se suave fosse
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José Lima Junior

Ao mestre, com moldura

Volto ao SPS do Rubdo (simpdsio de poesia e simbolos) para avangar nos enlaces
entre espiritualidade e aprendizagem. Tais ligacGes serdo sugeridas; jamais
desenvolvidas em moldes académicos de praxe. Vocé fard sua recepcdo criativa e
recreativa, como lhe aprouver. Vamos excursionar num mosaico mestico fragmentos
de um discurso amoroso. Vamos passear pelo apaixonado-e-apaixonante discurso
teoldgico & pedagogico deRubem Alves. Vamos deambular antes que seja tarde e o
dia decline...

Enfim, desdobrando o tema Ao mestre, com moldura (aprendendo poses de paix3o)
e aplicando-o aos nove encontros®, eis o sumario:

Ao Mestre,
com desejo
com assombro
com deslumbre

Ao Mestre,
com aposta
com heranca
com chamada

Ao Mestre,
com sonho
com recreio
com saudade

] 3 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.2, jul./dez. 202I, p. 8-36.



José Lima Junior

Ao mestre, com moldura

Casa do Rubem Alves. 30/11/2008 (Dia do tedlogo)

Se o corpo, em Ultima analise, contém a verdade de tudo o
que dizemos, o caminho para a verdade do nosso discurso
sobre a educacdo devera passar pelo corpo do educador.

Conversas com guem gosta de ensinar, p. 51.
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José Lima Junior

Ao mestre, com moldura

Ao Mestre, com desejo

Tardia soa campana da j’aula;
hora pro avesso ao habito:
auscultar almas bacas,
imersas, incontidas...
solidariamente solitarias.

Como conter as listras do tigre
ou soletrar o sol vida afora...

uma ultima vez, pra sempre,
triscando tudo tal qual aquele
ontem mineiramente desbravado?

LERO I*

Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.2, jul./dez. 202I, p. 8-36.



José Lima Junior

Ao mestre, com moldura

Casa da Vasti e do Luiz Carlos. 01/02/2009

Uma abordagem adequada do problema contemplaria a
necessidade de mudancas sociais, e a educacao, ao invés
de ser dirigida para a integragdo, deveria criar a
consciéncia inquieta e critica, que exatamente por ser
desajustada teria as condi¢Oes para pensar estas mesmas
transformacoes.

Conversas com guem gosta de ensinar, p. 95.
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José Lima Junior

Ao mestre, com moldura

Ao Mestre, com assombro

parece que Picasso

passou por a®'jhures
em anti-sintese cubica
contra a consolucao

de relance
riscou ramos
desassossegados
em nogueira noturna

e num mo(vi)mento apote6tico
inflamou corpos a mais mudancas
com sua contradanca meio muda

mini mitda, mega malagueta

Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.2, jul./dez. 202I, p. 8-36.
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José Lima Junior

Ao mestre, com moldura

1. Casa da Vasti e do Luiz Carlos. 26/04/2009

Infelizmente [Wittgenstein] nada disse se, para lutar contra
um feitico mau, era necessario fazer uso de um feitico
bom...

Conversas com guem gosta de ensinar, p. 67.
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José Lima Junior

Ao mestre, com moldura

Ao Mestre, com deslumbre

um café mota

e um bolo de fuba

pro bailarino aluado:
sacramento de seus dias.

sobre 0 que nao se pode falar...
rajadas exorcizantes de super tigdo
abrasam o galcho guapo com pia cuia

y un cafecito es mas que mero cafezinho:
vira zwinglianismo a las cuatro de la tarde.

LERO 111%*
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V.

José Lima Junior

Ao mestre, com moldura

Casa da Nadia e do zé lima. 20/03/2010

O corpo é a entrada da alma,

a dor e o prazer os fundamentos do pensamento. [...]

A economia pragmatica e libidinal do corpo s6 retém os
conceitos que funcionam como extensdes de si mesmo

ou gque tenham uma funcéo lddica: eficacia e prazer.

E justamente neste ponto que se insere a questdo da
dificuldade da aprendizagem.

O que é imediatamente experimentado ndo precisa ser
ensinado nem repetido para ser memorizado. Um choque
elétrico, o calor da chama, o gosto bom do figo em caldas
e catupiri que o Drummond tanto aprecia — aprendizagem
imediata.

Conversas com quem gosta de ensinar, pp. 44, 52.
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Ao Mestre, com aposta

A grande razao tem tantas tensoes
que a prépria paixao até anoitece;
e como sua membrana se erica,
certo é: a ciéncia cai e capota.
Mas, talvez, mui a propdsito,
ja que a corpoética ndo rima
e nietzschianamente intima,
jogo dados num compdsito:
os sentidos a raiz do método,
as sensacOes a flor da maquina
e sentimentos ao sabor da musica,
tdo bem os sabem poros, peles e pelos.

LERO IV

Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.2, jul./dez. 202I, p. 8-36.



José Lima Junior

Ao mestre, com moldura

V. Casa da Nadia e do zé lima. 28/08/2010

Mais que simples simbolos operacionais, as palavras me
ligam aos objetos do meu amor, ausentes. [...]

Fala o corpo porque falta algo ao corpo. A fala, o
pensamento, séo atos de éxtase — estar fora do seu lugar e
do seu momento.

Conversas com quem gosta de ensinar, pp. 48, 49.
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Ao Mestre, com heranca

Riacho recorta

uma pocinha perdida

borboletando suas pitangas
entalhadas como verbos de vidro
montados contra as paredes do adeus.

Assim agora seus termos

lavam na fresta do infortanio

virgulas, travessoes e reticéncias
exclamando que valeu enquanto viveu
sentimento eterno e heloisamente abelardo.

LERO V*8
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Casa da Luciana e do Paulo. 04/12/2010

Na linha que vai de Platdo a Freud, o evento libertador
exige que sejamos capazes de dar nomes ao nosso passado.
A lembranca é uma experiéncia transfiguradora e
revolucionéria. Tanto assim que Marcuse chega a se referir
a funcdo subversiva da memoria. Por mais curioso e
paradoxal, parece que o mais distante é aquilo que esta
mais préximo do nosso futuro.

Conversas com quem gosta de ensinar, p. 32.
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Oh! catorze meses de vida,
venham seus indices
brindar cocegas
nos Iébulos dos simbolos.

Oh! catorze anos de idade,
venham suas lagrimas
luzir hostias
nas colicas das pérolas.

Oh! catorze bodas de Baco,
venham seus calices
lavrar balsamos
nas pérgulas das cronicas.

Oh! catorze julhos do século,
venham suas paginas
colorir témperas
nas patinas do epilogo.

José Lima Junior

Ao mestre, com moldura

LERO VI*°
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VII. Apartamento do Rubem Alves. 16/04/2011

O fruto proibido tinha de ser um fruto de poténcia sedutora
maxima. O que ndo é o caso da mac¢d. A macd € fruta
pudica. [...]

O fruto proibido, segundo entendo, foi o caqui. O caqui
inteiro é tentacdo. E s6 olhar pra ele para que ele diga:
"Me coma..." E basta relar o dedo nele para que ele se
dispa e seus sucos vermelhos comecem a escorrer.

O caqui. https://www1.folha.uol.com.br/fsp/cotidian/ff2612200605.htm
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Ao Mestre, com sonho

Triade fito-eliptica.

Triptico signico-semantico.

Triplice praxis poético-pnéumica:

do Eden ao holocausto num pescar de 6leos,

do claustro ao Jardim Guanabara, por causa dus causu

e da quadra com perda pro quadro quase pedra a polinizar a paz.

LERO VII?°
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VIIl. Casa da Nadia e do zé lima. 15/10/2011

O brinquedo, sem produzir qualquer utilidade, produz
alegria. Felicidade é brincar.

[...]

No brinquedo nos encontramos com aquilo que amamos.
No brinquedo o corpo faz amor com objetos do seu desejo.
[...]

No brinquedo temos uma amostra do Paraiso.

A alegria de ensinar, 76, 77.
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Ao Mestre, com recreio

A piparoca o céu;
sua linha desenha o vento
— viagem do imaginoso.

O pido danca na terra;
seu barbante tensiona a concretude
— corpo da histéria.
A aposta palpita o talvez;
sua sistole estranha a morte
— sineta para o viver.
Empinar pipas.
Rodar pides.
La[n]car apostas.

Apaixonadamente!

LERO VIII%
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IX.  Apartamento do Rubem Alves. 15/12/2012

Ensinar é um exercicio de imortalidade.
De alguma forma continuamos a viver naqueles cujos olhos
aprenderam a ver o mundo pela magia da nossa palavra.

A alegria de ensinar (contracapa)
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Ao Mestre, com saudade

resta uma fixacdo sub-sublimada.
resta um doce deleite em beijo tépido.
resta uma oral materializag&o do espirito.
resta um vestido blasé em bruma esvoagante.
restam trés tragadas como espetaculo xamanico.
resta uma silhueta imensa para o quintal no céu.
resta uma cidade sedenta, engasgada com sépia.
resta uma dose para tapar as bocas dos ledes.
restam os desejos, assombros, deslumbres.
restam as apostas, herancas, chamadas.
restam sonhos, recreios, saudades.
resta uma personagem incrivel.
resta um jardineiro comum.
resta um escriba poético.
resta uma crianga so.
restam plenitudes.
restam buracos.
resta siléncio.

LERO 1X%
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Notas
(Nada tdo contrario ao Rubem Alves crepuscular quanto umtexto cheio de notas como
este. Pena. Ninguém é perfeito.).

1 José Lima Junior, natural de Campinas (1951), professor universitario aposentado.

2 Rubem Azevedo Alves nasceu em Boa Esperanga (MG) aos 15 de setembro de 1933 e ficou encantado
em Campinas (SP) aos 19 de julho de 2014.

% 30/11/2008; 01/02/2009; 26/04/2009; 20/03/2010; 28/08/2010; 04/12/2010; 16/04/2011; 15/10/2011;
15/12/2012.

4 Marina Silva, lideranga politica reconhecida no Brasil e admirada em todo mundo, escreveu o artigo
Além do cotidiano na Folha de S. Paulo (04/11/2011) trés dias depois de Rubem Alves publicar no mesmo
jornal seu ultimo artigo, intitulado Despedida (01/11/2011).

® Conferéncia publicada na Revista Numen v. 22, n2, jul./dez. 2019, p. 64-84.

¢ Lidia Nopper Alves (06/02/1940) casou-se com Rubem Alves no dia 07/02/1959. Tiveram trés filhos:
Sérgio, Marcos e Raquel. Em 1994 divorciaram-se. Casaram novamente em 18/12/2010. Lidinha (como
era carinhosamente chamada) faleceu aos 29/12/2016.

" Thais Helena Andrade Machado Couto (1959), fonoaudiéloga, psicdloga clinica, soube do escritor
Rubem Alves em 1987 lendo A menina e o péassaro encantado. Fez psicanalise com ele em 1992,
Comegaram um convivio amoroso em 1995, terminado em 2009.

8 https://institutorubemalves.org.br/biografia/, acesso em novembro de 2020.

9 Exceto esta foto de Ricardo Raggi, todas as demais sdo de minha autoria (incluindo os tratamentos em
programas de manipulacdo de imagens: Windows, Photoscape, Picasa etc.).

10 Eu sei e vocé sabe, ja que a vida quis assim, que nada nesse mundo levara vocé de mim. Eu sei e vocé
sabe que a distancia ndo existe, que todo grande amor s6 é bem grande se for triste. Por isso, meu amor,
néo tenha medo de sofrer, que todos os caminhos me encaminham pra vocé. Assim como o oceano so é
belo com luar, assim como a canc¢éo s6 tem razdo se se cantar, assim como uma nuvem sO acontece se
chover, assim como o poeta s6 é grande se sofrer, assim como viver sem ter amor ndo é viver, nao ha vocé
sem mim e eu ndo existo sem vocé. Tom Jobim & Vinicius de Moraes.

1 Livro do desassossego (organizacdo de Richard Zenith), pp. 155-s.

12 Carmina Burana, obra composta por volta dos séculos X1 ou XII. Trata-se de um manuscrito encontrado
em Benediktbeurn (Baviera, Alemanha) com 254 canc@es irreverentes A Wikipédia reproduz uma
iluminura do codex retratando o tema central: a roda da fortuna — musicado por Carl Orff em 1935/36.

13 Para cada encontro escolhi uma frase de Rubem Alves, arranjei uma colagem de fotos, destaquei uma ou
mais fotos e elaborei uma espécie de escrito poético. Quanto a este, para fins estritamente memoriais (ja
que poesia ndo se deslinda em explicagdes), deixo nestas notas algum LERO (Lembrete Estimulo pra
Releitura Obligua).

14 LERO | — Eu soube, em tempo real, com quem Rubem falava ao telefone. Pelo menos foram duas
ligagdes/conversas entre Rubem e Thais naquele simp6sio. Na segunda parte do meu texto Ao Mestre, com
desejo, ha apropriacdes de ideias e palavras trocadas por eles em e-mails transcritos por Gongalo Junior
(obra citada). E para maior énfase nesta minha homenagem a Thais Couto verticalizo seu nome em
acrostico.

15 LERO 11 — Se vocé prestou atencdo as fotos da colagem notou aquela em que Rubem Alves apresenta
sua cabega “borrada” (efeito da baixa velocidade do obturador). Nesse mo(vi)mento ele estava sentado
entre 0 Paulo Nogueira e o Luiz Carlos Ramos. Dai a alusdo aos nomes de ambos no trecho central do
meu texto Ao Mestre, com assombro.

16 LERO Ill — Esta é uma das fotos preferidas. Nela Rubem exibe uma pose, uma postura, um porte
magistral e sacerdotal; estd como quem se assenta e leciona; como quem ergue os elementos e 0s consagra.
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Tudo acontecendo diante de um painel rico em alusdes a natureza e a cultura — obra do talentoso artista

plastico Marcos Antonio Brescovici. Ha inclusive a presenca sutil de um bichano dando um togue meio
misterioso a cena. Meu texto Ao Mestre, com deslumbre evoca, ademais, trés pessoas, cada qual com sua
presenca marcante junto a Rubem Alves. Cito primeiro Esequiel Laco Gongalves — aquele que na foto-
colagem esta com o chimarréo, posto que gatcho guapo. Esequiel foi companhia fiel e solicita também nos
altimos anos de Rubem Alves. Provavelmente seja a pessoa que mais e melhor ouviu as confissdes de
Rubem nessa época. Outro nome que meu texto alude é Zwinglio Mota Dias. Foi aluno do professor Rubem
Alves no Instituto Presbiteriano Gammon, em Lavras e ovelha do pastor Rubem Alves na Igreja
Presbiteriana naquela cidade mineira. Décadas depois, durante os anos de chumbo na América Latina, ja
referéncia no movimento ecuménico, Zwinglio escapou de ser preso em Montevideo (Uruguai). Nao
encontrando café no escritdrio da entidade onde trabalhava, saiu. Entrou num Café em frente. Entédo viu a
chegada dos agentes da repressdo no prédio do escritorio, por certo a caca dele também. Finalmente e ndo
menos cordial é a mencao cifrada a um dos mais importantes organizadores/diretores da SIRA, além de ser
notavel pesquisador sobre religido e arte (com realce para Rubem Alves): Arnaldo Erico Huff Janior,
que escreveu uma linda homenagem ao Zwinglio (Um homem que aprendeu a dancar). Nesse texto Arnaldo
chega a sugerir, carinhosamente, que Zwinglio é um dancarino avoado. Tomo esta expressdo afetiva e no
meu verso sapateio 0 nome do Arnaldo no meio das palavras bailarino aluado.

" LERO IV — Pela primeira vez em nossa casa, esse quarto Simpésio do Rub&o me remete aos fundamentos
da espiritualidade e do aprendizado que mais me impactam em Rubem Alves. De minha parte, como
resposta, retomo Pascal e Nietzsche aventando uma corpoética (um jeito requebrado de conceituar a
situacdo corpdrea em sua complexidade somatica/psiquica/pnéumica, num contexto histérico e numa
ocorréncia peculiar Gnica a partir de valores assumidos, explodidos e imaginados — tudo a sombra de uma
chance criativa inata, desenvolvida e/ou experimental). No meu texto Ao Mestre, com aposta as dimensdes
somaticas, psiquicas e pnéumicas do corpo passam, pesam e se perdem em seus poros, peles e pelos.

18 LERO V - Bem no meio da série, uma lenta e solene melodia a auséncia. Tanto aquela factual (vivida
pelo Rubem em relacdo a Thais) quanto outra auséncia apenas adiada e felizmente revertida em minha
corpoética. Na foto da colagem vocé confere Rubem abragcado & Nadia. Também informo que, por estarem
posando para a camara que eu empunhava no meio da sala, Rubem e Nadia poderiam notar exatamente
atras de mim (pregado na parede da escada de nossa casa) o presente que Rubem & Thais nos deram naquela
celebracéo citada (27/01/2006): uma linda mandala, cuja caixa/embalagem trazia os nomes dos doadores.

Por isso no meu texto Ao Mestre, com heranca retorno ao testamento religioso-educativo deixado por
Rubem & Thais: sem paixao ndo ha sentido-que-valha-a-pena. Deles repito palavras transitivas — as que
lograram sucesso e as que amargaram malogro. E mais: admito o acerto do testemunho de Carlos Rodrigues
Brand@o ao declarar para Gongalo Junior (obra citada, p. 328) que o “melhor Rubem Alves que conheceu
foi aquele de Caldas”. S6 pra frisar, lembro que Rubem construiu seu chalé no municipio de Caldas (em
Pocinhos do Rio Verde), no Mar de Minas para viver seu melhor com Thais. E como vocé deve ter
percebido, assinalei em acrostico o0 nome Rubem Alves.

19 LERO VI - Se a etimologia do vocabulo grego cvundsiov (simpdsio) implica beber junto, nesta tarde
de 04/12/2010 Rubem ndo estava junto pra beber. Entdo meu texto virou uma chamada com gosto de
hiperetologia e um rito académico com toque pnéumico. Vamos aos conotativos... No album de retratos na
pagina (internet) do Instituto Rubem Alves a primeira foto corresponde a Rubem Alves, bebé, com trés
meses. A segunda é ele com pouco mais de catorze meses. E 0 menininho sentado numa cadeira para
adultos, com os pezinhos soltos no ar, tendo as maos um livro. N&o vou reproduzir essa imagem aqui porque
ela é responsavel por um punctum em Thais. Conforme Roland Barthes (em Camara Clara), punctum é
uma fisgada, um beliscdo que alguma foto provoca no sentimento mais intimo de alguém. Tanto que, j&
separada de Rubem, ao comentar (aos 06/04/2013) sobre essa foto que figura na capa do livro Sete vezes
Rubem, Thais escreveu, com lagrimas, num e-mail pro Rubem: [0 menino] est& na pintura do quadro no
final da minha escada. Nao me peca de volta. Nao lhe daria. Ele € meu! Ele me conhece e me entende
(trecho extraido do livro de Gongalo Junior, obra citada, p. 432). Pudera! Thais foi companheira querida de
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Rubem por catorze bodas. Um relacionamento estavel que marcou definitivamente ambos. Um amor téo
raro quanto sofrido (pura paix&o). Muito antes, porém, Rubem padeceu demais aos catorze anos de idade.
Numa escola carioca alguém o chamou de ridiculo por conta de sua condigdo social empobrecida e seu
sotaque minero caipira. E no século vinte, depois de catorze julhos, o célice de Rubem Alves — tantas vezes
transbordante — finalmente ficou vazio s pra ecoar o quanto o sumo da vida é inesgotavel.

20 |ERO VII — Muita gente sabe, porém ndo custa reiterar: depois de uma palestra herético-erética, na
qual (entre outros assuntos) apresentou sua versdo do mitico fruto proibido (ndo a magé e sim o caqui),
Rubem Alves (imagino, em companhia de Thais) conheceu um caquizeiro descendente da Unica arvore
sobrevivente aos bombardeios atdmicos sobre Hiroshima e Nagasaki. Ganhou trés folhas dessa arvore e as
tratou com 6leo verniz, acondicionando-as em um quadro com moldura. Portanto, esse quadro € mais que
decorativo e tem a ver com religido e educacdo, pois a referida palestra de Rubem aconteceu no evento Il
Giardino della Vita (La Carta della Terra e il suo potenziale educativo) organizado por religiosos em
novembro de 2006 na Italia, Brescia. Tanto na sua casa antes como em seu apartamento depois, esse quadro
sempre marcou presenga — isso se constata nas fotos de 31/11/2008 e 16/04/2011. Nesta ultima foto ainda
detecto trés quadros: o quadro na parede, o quadro do meu recorte do Rubem e seu quadro, e 0 extra-quadro
olhado pelo Rubem. Na parede um passado com suas li¢Ges e homilias, no ambiente da sala um presente
Sereno e seguro, e para além um vazio carregando mistério.

2L LERO VIII — Este texto Ao Mestre, com recreio em outra diagramacéo (cursiva simples) faz parte do
meu artigo correspondente a conferéncia apresentada no | Simposio da SIRA, ja mencionada. A data desse
oitavo encontro coincidiu com a comemoracdo do Dia do Professor. Alias, por mais de quarenta anos
lecionei no ensino superior e sempre me referi ao intervalo entre as aulas como sendo recreio. Por ébvio,
as turmas de estudantes reagiam com espanto e risinhos, pois a palavra usada parece atrelada aos niveis
basicos da escolarizacdo. Dai eu tentava levar a classe ao seguinte entendimento: o termo intervalo implica
a indicacdo de algo que esta entre outros, € um termo amarrado/voltado ao que antecede e ao que sucede.
Diferentemente, o vocabulo recreio chama atencéo para si mesmo, para o que vale como fim e ndo como
meio, tem uma conotacdo ligada ao ludico. Acho que Rubem Alves concordaria com essa ideia para as suas
apaixonantes brincadeiras na religido e na educacao.

22 ERO IX — Pra vocé que me acompanhou até esse Ultimo SPS do Rub&o (simpdsio de poesia e simbolos)
quero completar esse exercicio-ensaio com trés consideracdes:

1. A fragilidade de Rubem comove mais ainda com sua maneira doce-e-desconcertante de trazer a
visualidade a matéria prima do pnéuma: o ar. E me lembro de Ricardo Reis a pontificar: O tempo
passa, ndo nos diz nada. Envelhecemos. Saibamos, quase maliciosos, sentir-nos ir.

2. A grandeza firme-e-fabulosa de Rubem ao ndo (se) afastar (d)o copo de sua existéncia — muitas
vezes sorvido com seu indefectivel Jack Daniel’s. Com tal spirit imagino uma boa resposta de
Rubem ao tempo — como na letra de Aldir Blanc sobre melodia de Cristévao Bastos: Batidas na
porta da frente. E o tempo. Eu bebo um pouquinho pra ter argumento, mas fico sem jeito. Calado,
ele ri, ele zomba do quanto eu chorei. Porque sabe passar e eu ndo sei. Num dia azul de verdo
sinto o vento. Ha folhas no meu corag&o. E o tempo. Recordo um amor que perdi. Ele ri. Diz que
somos iguais. Se eu notei. Pois ndo sabe ficar e eu também néo sei. E gira em volta de mim.
Sussurra que apaga os caminhos. Que amores terminam no escuro, sozinhos. Respondo que ele
aprisiona, eu liberto. Que ele adormece as paixdes, eu desperto. E o tempo se r6i com inveja de
mim. Me vigia querendo aprender como eu morro de amor pra tentar reviver. No fundo é uma
eterna crianga que ndo soube amadurecer. Eu posso, ele ndo vai poder me esquecer.

3. O incomensuravel espdlio de carisma-e-cenario para todos nds que temos Rubem Alves como
Mestre de brinquedos e Pastor de belezas. Ele mesmo, a partir de um poema de Vinicius de Moraes
(O Haver), elencou o que lhe restava deixar: a luz do creplsculo, os amigos... E dentre seus
milhares de amigos, nos que também aprendemos a ver o0 mundo pela magia de sua palavra:
Esequiel, Paulo Roberto, Luiz Carlos, Vasti, Nadia e eu.
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A poética do imaginar: a aprendizagem e os feiticos
de Rubem Alves

Angelica Tostes'

Pra conhecer deus

Um certo rapaz quis conhecer a deus

entrou pra igreja, fez semindrio

aprendeu grego, hebraico, homilética e patristica

sabia tudo quanto era escola do pensamento

desde o medievo até o contemporaneo

e fodas essas demais coisas de gente especialista.

Tinha método, sistema, técnica e filosofia.

Em um esforc¢o herctileo conseguiu arregimentar, vejam vocés: ciéncia, Iogica e teologial
Mas com o tempo enfastiado de analisar um objeto que sequer existiria
resolveu consultar um siabio, pra ver o que ele lhe dizia

e sem delongas nem firulas o rapaz perguntaria:

0 mestre o que eu fago para enfim conhecer a deus?

Ao que o sibio lhe respondeu:

tu ji experimentas-te poesia’

[Pois bem jovem rapaz é preciso gue comece por fazer amor com ele]

(giovanni catenaci, 2017)

7

O caminho que farei com vocés é um caminho circular. Desacredito na
linearidade das coisas, penso que a espiral tem muito mais sentido, principalmente
quando pensamos a educacdo e os processos de aprendizagem. Entdo, vamos juntxs
nessa construcao de mutirdo para pensar a poética do imaginar. Vamos costurando

essa trama com tantas outras linhas, mas nosso primeiro ponto dessa prosa é o corpo.

Corpo como espaco poténcia criativa e novos horizontes, corpo que sente o
mundo, corpo que é mundo. Para Rubem Alves, o corpo é o ponto de partida de
tudo, pois afinal, experimentamos o mundo e somos atravessados por ele através do
corpo. Rubem sempre indagou: “Nao é o corpo o centro absoluto de tudo, o sol em
torno do qual gira o nosso mundo?” (ALVES, 1985, p. 32). A tedloga Ivone Gebara

responde essa pergunta dizendo que o corpo € “o centro de todas as relagdes, corpo

! Tedloga, mestra em Ciéncias da Religido. E-mail: angelicatostes @gmail.com
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do qual partem todos os problemas e para o qual tendem a convergir todas as
solucdes” (GEBARA, 2016, p. 90).

Entretanto, as marcas de opressdo do corpo estdo em todas instituicdes que
buscam controlar e manipular as potencialidades, e com isso, controlam todo processo
imaginativo. Rubem Alves perguntava: por que se tem tanto medo do corpo? Por que
ele assusta? Ivone Gebara responderia, a partir da teologia feminista e do corpo de

mulher, que alguns corpos questionam toda estrutura do poder.

Podemos recorrer, academicamente, aos estudos do Foucault, em seus estudos
sobre como ¢ trabalhado a légica da punicdo como de instituicdes como familia,
hospitais, prisdes e escolas. Rubem dizia que tudo isso foi feita para que nos
esquecamos de si e nos entreguemos “as exigéncias da realidade” (ALVES, 1985, p. 157).
E interessante pensar em como para Rubem Alves a escola era uma prisio, o quanto
em seus textos, na sua famosa tese doutoral, é evidente suas batalhas das amarras
académicas, de palavras-corpos que queriam explodir, porém, pelo rigor e técnica

deviam ser contidas, comportadas, submetidas aos exames e pareceristas.

Quando o corpo ¢ controlado a imaginacdo é perdida. Por que serd que nas
ditaduras querem calar os poetas, as artistas, cantores e cantoras? Um corpo livre
significa a imaginacdo pensando e criando utopias. Para Foucault: “o corpo humano ¢

o ator principal de todas as utopias.”

Gosto quando ele, Rubem, no ensaio ‘corpo com asas’ diz, ao observar sua
neta, que a vé como que saindo de casulo, como que transformada em uma borboleta:

“N3o! Borboletra..., ela aprendeu a falar, e as palavras lhe deram asas.”
Mais a frente desse lindo ensaio, lanca o seguinte feitico

Palavras, coisas etéreas e fracas, meros sons. No entanto, ¢ delas
que o nosso corpo é feito. O corpo e a carne é o sangue
metamorfoseados pelas palavras que ai moram. Os poetas sagrados
sabiam disto e disseram que o corpo ndo é feito sé de carne e
sangue. O corpo e a Palavra que se fez carne: um ser leve que voa
por espacos distantes, por vezes mundos que ndo existem, pelo
poder do pensamento. (1994, p.55)
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Igreja e escola tém tantas coisas em comum... uma delas é o pensamento feito
das certezas, um pensamento de dados e n3o algo contextual, processual. Além de
toda disciplina do corpo, da mente, do comportamento. Hermann Hesse, autor que
Rubem Alves prezava muito, dizia no livro Demian que “A ave sai do ovo. O ovo é o

mundo. Quem quiser nascer precisa destruir um mundo.” ( HESSE, 2019, p. 111)

Quantos mundos s3o necessarios destruir para redescobrir as potencialidades
poéticas da imaginacdo? De um corpo que imagina? A metdfora usada por Rubem
Alves era que o raspar as tintas. Gosto de pensar também nos tecidos, nas roupas que
nos vestem desde a criacio do mundo, nas amarras sociais, nos espartilhos, nos saltos,
nos sutias, em tudo aquilo que faz o corpo ndo se mover livre. Mais a frente da citacao
do raspar as tintas, do desaprender o mundo para aprender novamente, Rubem Alves

diz que temos que “Desencaixotar emoc¢des, recuperar sentidos.”
Privados do corpo e sentidos, somos privados da imaginagao.

E a imaginacdo, por assim dizer, € subversiva. Diria Rubem: “A imaginacao €
sempre subversiva, porque as exigéncias do prazer impdem a destruicdo das coisas que
existem e o comego das coisas que n3o existem ainda” (ALVES, 1985, p 157). Por isso
é preciso desbravar novas imaginacdes teoldgico-pedagdgicas, pensar novas palavras,
deixar descansando outras tantas, como Deus, Trindade, assim diria lvone Gebara

(2016)... e deixar a imaginacao livre!
Desescolarizar e decolonizar a si: raspar as tintas

Partilhando um pouco do meu processo como uma tedloga-educadora, o
processo de desescolarizacdo foi muito importante para a possibilidade de repensar
deuses e deusas. Participei de um projeto chamado Escola com Asas, em que
educadores, educadoras, pais, maes, tios e tias partilhavam juntos e juntas os saberes,
esse projeto foi organizado pela Sabrina Bittencourt, que ja ndo estd mais entre nos,
mas fica o legado de resisténcia e utopias. Outra pessoa fundamental foi Ana Thomaz,
que pensa que a desescolarizacdo é o tirar a escola de nods, e que é um caminho para
o resto da vida, que sempre vao aparecendo elementos da escola em nds. Podemos
aqui pensar na competicdo, na disciplina, jd mencionada aqui e todos os processos

coloniais de nosso ensino.
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Outros processos que derivam de uma educacao colonizadora. Nos processos
de imersdo educacional, tive a oportunidade de conviver com um “deseducador”, se
posso nomed-lo assim, chamado Marcelo Sando. Algo me marcou dos ultimos
encontros que tive com ele sobre o processo da escola, e como regatar o conceito do
scholé grego era importante, como esse espaco de criatividade, de didlogo, de
aprendizagem por afeto, convivéncia e troca. E ele disse que os processos educacionais
atuais sdo desarticuladores e imobilizantes. E acrescentaria algo a mais, a partir das

minhas leituras de Luiz Antonio Simas e Luiz Rufino, o desencantamento.

O primeiro ponto é a desarticulacio dos conhecimentos, saberes
fragmentados em anos, salas, curriculos, disciplinas, notas... tantas e tantas coisas que
nao buscam outras compreensdes de mundo. Como diria Rubem Alves,

O estudo da gramdtica n3o faz poetas. O estudo da harmonia
nao faz compositores. O estudo da psicologia ndo faz pessoas
equilibradas. Assim como o estudo das "ciéncias da educacao”
ndo faz educadores. Logo, educadores n3do podem ser
produzidos. Educadores nascem. (ALVES, 1980)

Ver o mundo como etapas a serem passadas, ndo como algo interconectado,
integrado, é desarticular saberes para a transformacdo. O mundo linear e n3o circular.
Como ja ouvi uma vez, “agua parada da dengue”, nosso conhecimento deve correr na

leveza dos rios, conhecimentos que se misturam, trajetorias e linhas que se cruzam.

Um segundo ponto é a desmobilizacdo, a partir dessa fragmentacdo do saber,
ensinamos a competitividade. Humberto Maturana, bidlogo e educador, tém intimeros
estudos dos quais dizem que essa logica da competitividade é aprendida, mas que
deveriamos focar na logica da cooperacdo, a nossa predisposicao natural:

[...] ndo desvalorizemos nossas criancas em fungdo daquilo que n3o
sabem: valorizemos seu saber. Guiemos nossas criangas na direcdo de
um fazer (saber) que tenha relacio com seu mundo cotidiano.

Convidemos nossas criangas a olhar o que fazem e, sobretudo, ndo
as levemos a competir (MATURANA, 2007, p. 35).

N3o gosto de pensar que a educacao € a responsavel de eu enxergar o outro
como meu inimigo, mas por muitas vezes assim o €é: vestibular, notas, rankings. E isso
vem a partir da logica da educacdo bancaria, ja dizia Paulo Freire, que enxergava que
essa desmobilizacdio comeca a partir do corpo docente : “Na visdo ‘bancdria’ da

educacdo, o ‘saber’ € uma doacao dos que se julgam sabios aos que julgam nada saber”
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(FREIRE, 2005). Freire continua: Doagdo que se funda numa das manifestacdes
instrumentais da ideologia da opressdo — a absolutizacio da ignorancia, que constitui
o que chamamos de alienacdo da ignorancia, segundo a qual estd se encontra sempre
no outro” (FREIRE, 2005).

A desmobilizacdo vai além da sociabilidade, mas também, da proépria
curiosidade. Por muitas vezes a escola responde perguntas que ndo estdo sendo feitas,

e as que sdo feitas, se esquiva, gosto desse didlogo imaginativo (mas nem tanto):
- Professor, como que acontece a explosdo dos vulcdes?
-Ah queridx alunx, isso vocé vera apenas no sétimo ano!

Para a pensadora feminista negra e escritora afro-budista bell hooks , a
‘educacdo é sobre uma pratica da liberdade’. hooks pensa que esse processo e pratica
de liberdade tem o horizonte amoroso, uma liberdade que € interconectada com os
seres, enraizada no amor e no corpo. Um corpo que ao se respeitar, e ndo oprimir,
consegue respeitar o proximo. Maturana dizia que: “a tarefa da educacdo escolar ¢
permitir o crescimento das criangas como seres humanos que respeitam a si proprios
e 0S outros com consciéncia social e ecoldgica, de modo que possam atuar com
responsabilidade na comunidade a que pertencem” (MATURANA, 2000, p. 13).

O terceiro ponto é o desencanto: quando ndo ha articulacio de saberes e
cooperacao, o encanto e a curiosidade, como ja vimos, se vai, e o que sobra é o
desencanto. Entdo, é tarefa dos educadores e educadoras, re-encantar a vida, como os
feiticos o qual Rubem Alves sempre falava... E o encantamento radical da vida em nosso
territorio, é a integragao “entre o visivel e o invisivel (materialidade e espiritualidade)
e a conexdao e relacio responsiva/responsavel entre diferentes espagos-tempos
(ancestralidade)” (SIMAS; RUFINO, 2020). Resgatar a educacdo popular, a ciéncia

popular, ou como diria Luiz Rufino “ciéncia encantada”:

Quando a gente pensa em uma “ciéncia encantada” a gente ndo estd
falando de subversio. A gente ndo estd negando a racionalidade
moderna ocidental e propondo uma via subalterna. A dimensdo do
cruzo é justamente vocé assumir a capacidade de ser polirracional,
pluriversal e plurilinguista. (2018)
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Encantar os processos de aprendizagens, a linguagem, a religido, para isso,
precisamos nos reencantar com o mundo, mesmo que seja uma tarefa muito dificil.
Para isso temos os escritos de poesia, do proprio Rubem Alves, e de tantos outros e
outras pensadoras de nossa América Latina. E necessario resgatar “a poética do
encantamento como fonte de criatividade e caminhando com pensamento que emerge
da terra e de experiéncias de corpos plurais, o que chamamos de teorias decoloniais”
(TOSTES; ROCHA, 2020).

Pensando caminhos imaginativos para a educacdo teoldgica

Rubem Alves dizia que os tedlogos e tedlogas sdo contadores de historias...
pois bem, contarei uma. Quando entrei na graduacao de teologia, e os anos passando,
as inquietacdes borbulhando, tinha quase um mantra: fiz teologia para descobrir que
era antropologia ou ciéncias da religido. Bem, por que eu dizia isso? Eu, que ja sofri
tanto por insistir na teologia como oficio... Eu tinha tal mantra porque a teologia que
aprendi na universidade-protestante-calvinista ndo comunicava comigo, ndo tinha
sentido. Estava experienciando vivéncias inter-religiosas, de multipla pertenca, e nao
havia linguagem para construir isso! Pois o que aprendi foi SOLA SOLA SOLA... s6
se for de sapato, né? Sapatos que podem nos levar para novas compreensoes divinas,

de nds mesmos, de outros saberes e sabores religiosos....

A teologia que muitos seminarios e graduagdes ensinam carecem do corpo,
ou seja, carecem da poténcia da imaginacdo. Por isso gosto bastante, bastante mesmo,
do conceito de polidoxial Nada, nem ninguém detém o monopodlio divino. Esta além
da dicotomia ortodoxia e heresial E a assumir a multiplicidade, a relacionalidade e o
nao-saber. A polidoxia como uma poténcia de continuacao criativa da teologia crist3,
como uma resisténcia a univocidade da narrativa, doutrina, credo da tradicdo. Mas
indo além mesmo da proépria tradicdo crista. Pois, reforca a abertura aos processos da
construcao teoldgica as margens, que sao descredibilizadas por aqueles que defendem
a fé como uma unidade plena. (TOSTES, 2020, p. 201-205)

z

O processo desse re-encantar a teologia, se passa por assumir o ndo-saber. E
impossivel para mim pensar uma educagao teologica que ndo trabalhe a dimensdo do
interfé, que ndo descontrua preconceitos que sao baseados no racismo estrutural de

nossa sociedade. Por isso € preciso aprender com os encantados e encantadas, das
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pedagogias da encruzilhada que Luiz Rufino propde, das pedagogias de nossas
companheiras dos feminismos decoloniais em Abya Yala que respeitam as
ancestralidades, repensar nossa identidade latino-americana e o qudo ainda bebemos

das epistemologias do Norte como as Unicas verdades, Unicos conhecimentos.

Certamente, reimaginar um mundo onde as epistemologias ético-espirituais
africano-amerindias sejam respeitadas € repensar conjuntamente como o processo de
escolarizacdo baseado nessa subjugacdo, negacao e divisdo que privilegia uma estrutura
de pensamento em detrimento de outra e cria hierarquias de saberes pode ser
reorientado para uma “perspectiva intercultural politica, epistémica, ideoldgica e
espiritual dos movimentos africano-amerindios de Africa e Abya Yala para reencantar
a vida e a existéncia.” (TOSTES; ROCHA, 2020)

O legado de Rubem Alves sdo as asas nas palavras, nas epistemologias, nos
grandes conhecimentos, tedlogos... Deixe voar! Algumas para bem longe! Outras que
veja o mundo, volte, e crie caminhos, novos saberes, que respeitem a cultura, o povo,

OS COrpos.

Confesso, que como tedloga feminista, me cansa leituras das quais ndo toque
a carne, o intimo, que ndo fale de cotidianos, de saberes da terra, dos povos! No ano
de 2021 é o centenario de Paulo Freire, e me pergunto: O quanto temos partilhado de
Paulo Freire, da Educacao Popular, para os futuros tedlogos/tedlogas? A universidade
me deu o diploma, mas quem me formou tedloga, de fato, foram os movimentos
populares e ecuménicos! Lembro-me de um amigo em comum de Rubem Alves, o
professor e reverendo Luiz Carlos Ramos, uma vez ele disse que temos,
religiosos/ religiosas, pés no chao e olhos nas estrelas. Ouvir estrelas, como diria Olavo
Bilac, ¢ importante, e caminhar e lutar com os companheiros e companheiras para a

construcao de outros mundos, outros horizontes é igualmente importante.

Estamos em um sistema que ndo possibilita a imaginacdo. Estamos cansados,
exaustas depois das multiplas jornadas de trabalho e para nos distrair nos conectamos
aos nossos celulares, ao Netflix, e encontramos cada vez mais barulhos, mais
informacdes e menos formacdes, ansiedades, bombardeios de publicidade: “vocé
precisa disso, daquilo, vocé precisa de tudo aquilo que vocé ndo tem!”. O capitalismo

manipula bem nossos desejos.. E como leitores e leitoras de Rubem Alves, que
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possamos prezar o por-do-sol Unico que o céu nos brinda diariamente, os caquis, os
ipés amarelos, caminhar sem rumo vendo o movimento e que possamos conversar
com nossos alunos, alunas ndo de maneira hierarquizada, mas abertos e abertas para

novas aprendizagens com eles.

N3o podemos deixar que a educacao teoldgica impeca a nova geracao, da qual
eu também faco parte, de pensar novos caminhos, navegar por outros rios, encontrar
novos prismas dos raios solares.. Nossa tarefa é vislumbrar outras fagulhas desse
conhecimento religioso, que atravessam diversas areas dos saberes humanos, e que
devem ser examinadas com o respeito ao solo sagrado do Outro. As divindades, as
quais amamos estudar, ndo podem ser definidas, mas experimentadas no corpo, na

carne e nas pequenas salvacdes cotidianas, como diria nossa querida Ivone.
ConsideracOes quase-finais

Nao ha uma consideracao final quando se fala em Rubem Alves. Dessa maneira,
busco encerrar esse capitulo com um conto que escrevi em meados de 2017, inspirada
pela leitura de Jorge Luis Borges €, claro, Rubem Alves em seu livro, meu preferido,
Variacdes sobre a Vida e a Morte (1985). Deixo aqui esse fragmento chamado O Deus
Inacabado (TOSTES,2016):

O Deus inacabado

Conheci Deus na sala de aula do primario. Ele estava aprendendo o bé-a-ba
junto com as criangas daqui da Zona Leste de S3o Paulo. Confesso que ele era um
garoto espoleta, bem daquele jeito que Alberto Caeiro descreveu “é o divino que sorri
e que brinca”. Brincadvamos bastante de detetive, eu sempre tentava descobrir mais um
pouquinho da sua personalidade, mas ele, sendo Deus, um ser em eterna construcao,

acabava sempre me enganando e ddvamos boas risadas.

Quando relembro essas memorias de infancia me vem uma melodia quase-
divina na mente, ndo me lembro onde ouvi, mas tenho minhas pistas que foi Deus que
me mostrou quando éramos criancas. Melodia que lembra uma cancao de ninar, com
um toque das musicas de ciranda e um tambor suave marcando o ritmo. Talvez seja a
musica que estd pelo Universo e ressoa em cada coragao vivente, o som da vida, o

ritmo do pulsar, o gingado do divino.
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O tempo foi passando, eu fui crescendo, e acabamos nos distanciando. Sabe
como €, né? Adultecemos. Mas, novamente cito Caeiro, “ele é a Eterna Crianga”. Ele
continuou a me chamar para brincar, mas eu me recusava pois ja me dizia crescida.
N3o estudamos na mesma escola no ensino médio, soube por outros amigos que ele

ja estava escrevendo poesias e organizava um sarau na periferia da Zona Leste.

O reencontrei depois na faculdade. Eu estava estudando teologia, e ele
literatura. Marcamos um chazinho da tarde (Deus adora chd de camomila com mel).
Como foi delicioso reencontra-lo. Conversamos sobre tudo. Todas as nossas fases,
mudancas, relembramos a nossa infancia na escola e das travessuras que aprontavamos.
Ele me contou que havia se tornado poeta e que por isso estava na graduacio de
literatura, ndao sabia qual seria seu tema de pesquisa, pois amava todos os poetas do

Brasil.

Papo vai, papo vem, e nao pude deixar de perguntar o porqué de ele ndo ter
optado por estudar Teologia, ja que era Deus e deveria aprender mais sobre ele mesmo,
expliquei que o autoconhecimento era importante e que achava que seria interessante

ele estudar teologia. Mas ai, na simplicidade de um Deus respondeu:

— A teologia e os tedlogos pouco falam de mim. Eu estou mesmo é nos livros
de ficgdo, na poesia e nos contos mais diversos. A literatura fala mais sobre mim do
que a teologia, ela compreende que estou sempre em mutacdo, que sou um ser
ambiguo, complexo e do povo. Nio fica tentando me definir e nem colocar em dogmas
eclesiasticos. Optei por literatura, e principalmente pelo estudo da poesia, porque ela

capta a esséncia do meu ser, um ser inacabado.

Ficamos em siléncio por um tempo. Estava tentando digerir essa ideia do

inacabamento de Deus, coisa dificil de se pensar. E disse:
— Como assim inacabado? Nao sei se entendi direito.

— Lembra quando aprendi a ler e a escrever contigo? Ent3o, estd ai um bom
exemplo! Sou um ser inacabado porque sou um ser em eterna construcao de si mesmo,
assim como todo mundo. Como aprendi a ler e escrever, aprendo o resto das coisas
com vocés. Eu preciso aprender e apreender a beleza do mundo. E ndo apenas as

belezas, mas as contradicOes. Nao sei lidar com muita coisa nesse caos todo, mas a
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poesia me ajuda a identificar os pontos obscuros da vista. A ser menos cego e mais
consciente e observador. O que tenho aprendido recentemente é que para mudar o
mundo ¢é preciso ter a visio do todo. A visdo do todo inclui a visio em partes, mas o
todo é maior e mais importante que as partes. Quando fechamos os olhos por um
tempo e o abrimos de repente, ndo vemos as coisas com mais nitidez? Talvez seja
preciso fechar mais os olhos para poder abrir os horizontes de transformacdo. Quem
muito vé nada observa. E é por isso também que ndo quis fazer teologia. Os tedlogos
teimam em dizer que me veem, mas nada observam sobre mim. Fazem discursos
eloquentes sobre os meus atributos (dos quais ndo tenho quase nenhum) mas n3o

conseguem silenciar diante da nuvem do ndo-saber. Sou um Deus aprendente.

Nesse dia continuamos na tematica por horas a fio. Esse é apenas um breve
relato de uma de nossas conversas. Depois do reencontro comegamos a nos ver todos
os dias, ele compartilhava seus estudos de literatura e poesia e eu as descobertas das
diversas teologias libertadoras. Essa troca nos tem rendido 6timas ideias e grande
didlogos. Estamos sempre aprendendo um com o outro e essa € a grande beleza de

nossa relacdo. Ele € um Deus aprendente e eu uma aprendente de Deus.
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Por Uma Pedagogia do Espanto — Espacos Ostrais de Refazimento
De Um Pais

Cliudio Carvalhaes
Para a Miriam Rosa que é minha ostra onde eu acho minha pérola.
SIRA - Religiao e Educacio em Rubem Alves

A Sociedade Internacional Rubem Alves ja comeca como um lugar privilegiado do pensar
teoldgico no Brasil. Tivemos dois dias de exceléncia com pensadores incriveis! Vida longa a
SIRA!

Minha fala é a ultima do congresso e queria terminar nosso encontro pensando sobre o
Rubem Alves na encruzilhada entre a ostra e as pérolas, o espanto e o encanto. Talvez essa
fala poderia ser intitulado “por uma pedagogia do encanto ou do encantamento.” Queria
tentar juntar as pérolas de Rubem Alves com as perolas de lemanja, Omulu e José Miguel
Wisnik. Acho que € preciso aproximar Rubem Alves das religides de matrizes africanas e toda
a encantaria do povo do Axé, uma vez que o pensamento de Rubem Alves ¢,
predominantemente e por razdes obvias, fundamentalmente vinculado ao Cristianismo. Ndo
sou um iniciado nas religides Afro-Brasileiras e na verdade sei muito pouco, pouco até
demais. Mas queria que essa breve canto de espanto feito aqui fosse um encanto para o
enfeiticamento das nossas praticas religiosas-educacionais. Quero pensar o espanto entre a
religido e a educagdo como surpresa, como desejo novo, como assombro, como encanto,
como algo que transforma, converte, e como feitico, nos prepara para um novo caminho
para uma nova trajetdria, para um novo mundo.

Rubem Alves nos deu ndo sé uma nova forma de pensar a religido e a educacao, mas também
e fundamentalmente ele nos deu uma nova bibliografia, novos mundos inteiros para se
entrelacar. Uma coisa espantosal Como é que Camus e Escher, Beethoven e Van Gogh,
Fernando Pessoa e Cecilia Meireles poderiam se relacionar tanto e tio bem com o mundo da
gente? Sob a pena de Rubem Alves, meus mundos se ampliavam e eu vivia de espanto em
espanto.

Pois foi Rubem Alves quem destrambelhou minha lingua que sabia falar uma lingua so, de
uma coisa s6 de um so6 lugar. A reta doutrina era guardadora de mundos outros e da
necessaria ilusio de pureza. Ao destrambelhar minha lingua eu fui saindo do quarto do
escuro e fui vendo luminosidades que ndo tinha visto antes. E fui me espantando com as
cores de tantas luminosidades, de tantas funduras e de tantas alturas.

Rubem Alves também nos ensinou a brincar essa fronteira ¢ a mais distante de todos nés. A
ponte entre o [udico e o brincante em nossos corpos é tao dificil de acontecer. A gente

! Doutor em Teologia pela Columbia University. E-mail: ccarvalhaes@uts.columbia.edu .
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escreve, escreve, escreve ¢, 1€, [é mas num brinca. A brincadeira é o que me sustenta,
presente de meu pai meu palhaco. Mas olha, eu sé vou acreditar que a sociedade
Internacional Rubem Alves vai conseguir aprender do brincar com Rubem Alves de verdade
quando a gente aqui da academia ficar menos sérios e arrumarmos um lugar pra gente fazer
rodas de danga, fazer pega-pega, esconde-esconde, bolinhas de sabdo, torneios de pedo,
bolinha de gude e amarelinha. Ai sim vai ser um espanto danado!

Mas como ia falando, o Rubem Alves nos deu o dom de linguas, linguas que sdo pontes
dentro e fora da gente, entre nossos muitos mundos de dentro e outros tantos mundos de
fora. E de tantas pontes que a gente poderia falar, quero sapecar umas coisinhas simples que
tem a ver com a natureza e com a cura, como potencialidades de encanto e espanto pro
nosso mundo hoje. Foi com o Rubem Alves que eu aprendi a atentar pras plantas, pros
passarinhos, pros jardins, e tudo foi espanto! Hoje vou ficando velho e parece que eu vou
entendendo melhor esses olhares atentos. O olhar que andava preso agora anda mais solto,
sem o frenesi das necessidades e vicissitudes de tantas coisas, de fazer acontecer, de ter de
fazer e de relatar.

Queria pensar como é que esse olhar para as coisas da natureza mudam meu olhar para o que
sei do meu proprio Cristianismo e também para as religides que vivem fundamentalmente da
natureza com as religides de matrizes Africanas. Posso dizer que as formas transcendentais do
Cristianismo ja ndo me servem mais.

Ainda mais, para mim sdo como potencias de continua destruicdo pro nosso mundo, mundo
amado por Deus. Olorum, e casa de milhdes de formas de vida.

E dai que fiquei pensando em falar sobre o Ipé amarelo que a gente planta pras novas
geracoes se assentarem. Pensei nas folhas das arvores que sdo vida em plenitude, mundos
inteiros, e também condicdo de vida de tantas criaturas. Dai que pensei que as arvores sao
fundamentais para a existéncia dos Orixds. Como eles falam: “sem folha ndo tem orixd.” E
minha irmad Miriam Rosa me fez pensar em Obalué, Omulu, o senhor da terra, que é tdo
fundamental para viver esse nosso tempo, em especial, esses tempos de COVID.

Assim que essa minha fala comeca com a pedagogia do espanto que Rubem Alves nos
acomete, mas que precisa ser continuada com Omulu. Ambos a nos ajudar nesse tempo que
€ 0 aqui e agora, a criar uma pedagogia que nos ajude na educacdo dos nossos sentidos e no
sentido da educacdo. Rubem Alves nos ajuda a desmontar tantos medos com seus encantos
metaforicos, seu pensamento nos ajuda a comecar a construir pontes para novos caminhos e
novas pedagogia. Contudo € preciso estender esse caminho demasiadamente cristao,
demasiadamente académico, e demasiadamente secularizado e desencantado. Por isso
precisamos de Omulu, o Orixa das doencas e das curas para nos ajudar a ver o encantamento
nao s6 como a gente trata aqui, como metafora, mas também como acontecimento, como
modos de viver.

Assim, facamos o caminho das pérolas e das ostras.
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Ostra Feliz Nao Cria Pérolas

No famoso conto do Rubem Alves, Ostra Feliz Nio Cria Pérolas? ele faz a narrativa de uma
ostra que se diferenciava de todas as outras. Essa ostra ndo conseguia ser feliz como as
outras. Era uma ostra triste. E era triste porque um grao de areia tinha entrado em seu
corpo. A dor lancinante [he acometia o corpo durante os dias e durante as noites. Como
forma de sobreviver ela cantava cancOes tristes, tdo tristes que atormentavam as ostras que
cantavam alegremente. Essas ostras felizes ndo tinham a presenca da dor e assim iam pela vida
vivendo sem pensar. Pois como nos disse Gilberto Gil, quando a gente td contente a gente
num quer pensar, a gente quer viver! E faziam bem. Mas a nossa ostra triste tinha recebido
uma outra sina, e tinha que viver com a dor causada pela chegada desse grao de areia
inesperado que lhe importunava a vida. Um dia um pescador atira suas redes e leva todas as
ostras, as felizes e a ostra triste também. Na janta, o pescador come sopa com sua familia. Em
uma colherada de sopa, ele sente algo duro dentro da boca dele. Quando ele retira essa pedra
de dentro da boca, ele descobre que era uma pérolal E feliz da vida, da de presente a sua
esposa.

Rubem Alves diz entdo que ostra feliz ndo produz pérolas, sé aquelas que sofrem na carne
uma dor lancinante. Sao elas que cantam as cang¢des mais lindas mesmo que as mais doloridas.

E se falamos de pérolas, ha no livro Mitologia dos Orixds, uma estéria de pérolas que
Reginaldo Prandi conta. Essa estoria que vou contar € uma historia de Omulu, Obaluaué que
se chama: Omulu Ganha As Pérolas De lemanji’® Diz assim:

Omulu foi salvo por lemanji

quando sua mie, Nang ao vé-lo doente,

coberto de chagas, purulento,

abandonou-o numa gruta perto da praia.

lemanji recolheu Omulu e o lavou com a dgua do mar.

O sal da dgua secou suas feridas.

Omulu tornou-se um homem vigoroso,

mas ainda carregava as cicatrizes, as marcas feias da varfola. lemanji confeccionou para ele
uma roupa toda de rafia.

E com ela ele escondia as marcas de suas doengas.

FEle era um homem poderoso.

Andava pelas aldeias e por onde passava

deixava um rastro ora de curd, ora de saude, ora de doenga. Mas continuava sendo um
homem pobre.

lemanji njo se conformava com a pobreza do filho adotivo. Ela pensou:

"Se eu dei a ele a cura, a savde,

ndo posso deixar que seja sempre um homem pobre”. Ficou imaginando quais riguezas
poderia dar a ele. lemanji era a dona da pesca, tinha os peixes,

2 Rubem Alves, Ostra Feliz Ndo Faz Pérola (Sio Paulo: Editora Planeta do Brasil, 2008).
3 Reginaldo Prandi, Mitologia dos Orixds (Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2001), 215-216.
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os polvos, os caramuyjos, as conchas, os corars.

Tudo aquilo q'tie dava vida ao oceano

pertencia a sua mae, Olocum,

ela dera tudo a lemanji.

lemanji resolveu entdo ver suas joias.

Tinha algumas, mas enfeitava-se mesmo era com algas. Ela enfeitava-se com a dgua do mar,
vestia-se de espuma. Ela adornava-se com o reflexo de Oxu, a Lua.

Mas lemanjd tinha uma grande riqueza

€ essa riqueza eram as perolas,

que as ostras fabricavam para ela.

lemanjd, muito contente com a sua lembranga,

chamou Omulu e lhe disse:

"De hoje em diante, és tu quem cuidas das pérolas do mar. Serds assim chamado de Jeholu, o
Senhor das Pérolas”. Por isso as pérolas pertencem a Omul.

Por baixo de sua roupa de rafia,

enfeitando seu corpo marcado de chagas,

Omulu ostenta colares e mais colares de pérola,

Belissimos colares.

Todas as histérias de Omulu parecem falar das relacdes entre doenca e cura. Seu corpo
sempre coberto por chagas e cicatrizes é sempre coberto por algo que cubra as marcas de
sua existéncia. Nesse conto, lemanja como mae adotiva, cobre o corpo de Omulu com
pérolas para que seu filho brilhe e seja feliz.

Nas duas estorias a pérola é simbolo de resiliéncia, beleza, cura, encanto e raridade. No uso
popular a pérola significa fé, inocéncia, sinceridade, sabedoria, atracdo de riqueza, protecao,
pureza, etc etc. Entretanto, a pérola é muito mais que isso. A pérola é simbolo da simbiose,
da alteracdo das formas de ser, de transformacdo e reconstituicdo de si mesmo. As pérolas
sdo as ostras assumindo outras formas e outras identidades.

Mas o que essas historias de pérolas tem a ver com a educacio? Vou propor quatro
possibilidades:

Primeiro, A Educacio Como A Escuta Ostral Do Sofrimento Humano E Nao Humano

A historia da ostra em Rubem Alves parece ser uma variacdo de todas as estorias de
sofrimento que produzem um conhecimento que s6 é dado aqueles que passam pela dor.
Longe de fazer uma apologia da dor, Alves nos fala que a tristeza e a dor sdo partes da vida e
que dessas experiéncias podem também surgir outros frutos, raros, feitos de beleza e
encantamento. Esse conto esta dentro, eu diria, de uma linha central e nevralgica no
pensamento de Alves que vé beleza nas profundas e inebriantes formas de dor e tristeza.
Tantas estorias de tristeza e separacdo, tantos pores-de-sol, tanta nostalgia, tanta melancolia
no coracao mortalmente moderno de Rubem Alves.
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Alves e Omulu, de formas tdo distintas e diversas, nos fazem ver que a dor e o sofrimento
sdo questdes fulcrais da existéncia e é preciso entender suas muitas formas de existéncia nas
vivéncia humanas e ndo humanas de nosso tempo. Alves como metifora da corpo, Omulu
como vivéncia no corpo.

E precisamos dos dois para entender o sofrimento em nosso tempo. Nossas formas politicas
e econdmicas vao criando sistemas de afetos que vao criando novas formas de lidar com a
dor. Ao mesmo tempo que nossas vivéncias sociais e urbanas vao des-sensibilizando nossos
afetos e nossas relacdes, nossa vida vai vivendo das fumacas e auséncias de arvores. Como
resultado vivemos alienados da natureza, nosso lastro para a dor vai diminuindo a cada dia,
nossos alergias e aflicdes vao tomando proporg¢des incontrolaveis. Vivemos no mundo das
depressoes, dos refluxos, dos ataques de panico, dos ataques do coracao, dos barbituricos,
dos anti-depressivos, dos anti-histaminicos, dos analgésicos, dos sossega-ledo.
Medicamentamos toda forma de sentir e mérbidos, perdemos a capacidade do espanto.
COVIDI? veio para nos tirar as poucas relacdes que tinhamos, eliminar empregos, colocar
milhOes de pessoas na pobreza, sufocar formas de afeto e eliminar vidas preciosas.

Também, nossa absoluta distdncia com a terra também marca nosso tempo de profunda falta
de cuidado e compaixdo com a dor e o sofrimento de animais, de plantas, das dguas, de
arvores, de vidas do mar, do ar e da terra. Nada nos move. Perdemos nossa relagio com o
mais profundo que nos formou.

Mais do que nunca precisamos achar espagos “ostrais,” para nos ajudar a refazer relagdes
perdidas, renovar a nossa vida com outras formas de vida, e transformar nossas tristezas em
pérolas e cantos de alegria. Mesmo que todas as outras ostras déem risada de nosso canto.

Pois aqui chegamos. A educacao como audicdo e troca deve ser um desses espacos oOstrais,
como a ostra que propicia espacos de refazimento. A audicdo da educagdo que n3o somente
ouve mas V€, entende, se aproxima, cria empatia e compaixdo. A escola como esse ambiente
ostral, propicio para a metabolizagio da dor em outras formas de vida, de sustento,
imaginacao, resisténcias e formas de mundo. Pois a pérola é essa amalgama da alma que vem
pelo aprender de si, e enseja sempre o refazimento de si mesmo a partir das experiéncias da
dor e do abandono.

A ostra é esse lugar da escuta do espanto que se faz pérola, a escuta que transforma a dor da
vida em pedra delicada e forte, rara e bela. Dessa maneira, cada professor que entende as
dores do mundo e as dores dos seus alunos, € também um analista que escuta e enseja
transferéncias, ¢ um curandeiro que faz trocas simbdlicas, um palhaco que ativa outras formas
de leveza, e um reordenador de mundos para que a vida dentro da ostra continue ainda mais
bela. Nesse espaco ostral, a pérola se transforma na capacidade do espanto continuo com as
potencialidades da vida que vao se refazendo.

Segundo, A Educacio Como Presenca Da Beleza
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Omulu tinha seu corpo coberto de chagas e por isso vivia escondido em suas roupas de
palha. lemanja como m3e adotiva afetuosa queria ver seu filho mais bonito a brilhar com seus
dons de cura que lhe eram t3o caros. Por isso, a rainha do mar toma emprestados as ostras
de seu reino e cria um grande colar de pérolas que cobriria o corpo inteiro de Omulu para
que assim ele fosse honrado, e vivesse alegre e orgulhoso. Seu corpo continuaria marcado
pelas chagas de suas cicatrizes, mas agora, ele brilha a luz das pérolas que como flores brancas
que [he enfeitam a pele, pedras reluzentes feitas na dor das ostras, para lhe acariciar a pele,
para lhe adornar o corpo sofrido.

A partir daqui, podemos ler a educacio como o cuidado de lemanja por seu filho Omulu.
Educadoras e educadores estdo sempre tecendo suas proprias ostras para enfeitar seus alunos
e alunas. Muitas vezes os educadores ndo podem mudar a situacio de seus alunos, mas
podem pensar suas feridas, adornar seus corpos, ampliar seus pensamentos, movimentar seus
joelhos, fortalecer suas maos, iluminar seus olhos com o brilho do espanto, enfeitica-los com
as palavras da vida e em ressonancia com as da morte, buscar os encantados, fazer seus
coragdes pulsarem num outro ritmo que nao seja o da destruicao e do aniquilamento que os
cercam.

Quem cura na histéria ndo ¢ lemanja. Omulu recebe a cura da floresta e de Olorum. Mas é
lemanja quem cuida da simbologia da cura, fazendo com que as chagas de Omulu sejam
cobertas e sua alegria seja plena. Da mesma forma, nos educadores e educadoras somos como
lemanja, buscando pérolas no mar para colocar nos corpo feridos de nossos alunos e alunas.
Pérolas que venham de dentro de nossos proprios corpos como ostras que aprenderam a
fazer pérolas, pérolas que venham da historia, da sabedoria ancestral, e também as pérolas
produzidas pelas proprias alunas e alunos. A pedagogia do espanto é assim o tecer de um
colar de pérolas multiplas e de varios lugares para corpos inteiros.

Terceiro, A Educacdo Para A Sensibilidade Do Diferente

O documentério Fé e Fiiria de Marcos Pimentel* aborda os conflitos religiosos existentes em
favelas e suburbios do Rio de Janeiro e de Belo Horizonte e como “traficantes evangélicos”
protegem as igrejas cristas e proibe, destroi e expulsa os seguidores do Axé. O documentario
mostra muito bem como muitas igrejas evangélicas vao mudando as composicdes sociais e
religiosas das nossas sociedades e achando sua missdao no imaginario bélico do Antigo
Testamento. Em um pais onde as democracias sem representacao desafiam qualquer forma de
representacao politica e as estruturas econdmicas, cada vez mais invisiveis, fazem do abismo
social uma luta que se trava nas comunidades, essa cosmologia de batalha se transforma em
formas de agéncia e de lugar no mundo. Entretanto, a luta contra a pobreza e o mal acha no
Cristianismo uma cosmologia profundamente alimentada pelo racismo, e assim coloca como
seu inimigo a ser derrotado n3o a corrupcdo do pais ou suas injusticas mas
fundamentalmente todas as formas de manifestacio religiosa negra que ndo sejam cristas.
Assim, como fogo em mato seco, o evangelho bélico associado com o profundo racismo

4 Fé E Furia Marcos Pimentel. Minas Gerais, 2019, Cor, 103’
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brasileiro e seus 500 anos de colonizacdo branca, fazem das formas de religido de matrizes
Afro os alvos mais faceis de ver e de se eliminar.

Contra os tantos exércitos de Deus, gladiadores do altar e soldados de Jesus que marchando
vdo, precisamos de uma educacdo que nos espante, aqui o espanto mais ligado ao sentido do
assombro, onde nos chocamos com nossa capacidade de destruicdo de quem € e sempre foi
parte de nés como brasileiros.

A pedagogia do assombro assim, deve ser o espanto e a luta contra a normalizagdo da
violéncia, o assentamento do racismo, e a destruicio de muito do que somos: africanos e
indigenas.

Isso acontece quando fazemos da tristeza dos assassinatos brutais de Jodo Alberto Silveira, 40
anos, Herinaldo Vinicius de Santana, 1l anos, Alan de Souza Lima, 15 anos, Matheus Santos de
Morais, 5 anos e de todos os meninos e meninas negr@s que perderam suas vidas, um /ugar
ostral, de refazimento da dor em resiliéncia, forca e projeto de trasformacdo. Ainda mais,
precisamos de uma educacdo que faz da destruicdo dos inimeros terreiros e lugares sagrados
do Axé um lugar ostral de re-encantamento e de re-existéncia de nosso pais e de nos
mesmos. E preciso fazer da dor dos negr@s e dos que seguem o Axé a nossa propria dor e
nosso proprio inforttnio. Enquanto vivermos sem atuar ativamente nessa luta e nessa
mudanca, seremos ostras felizes reclamando de quem est4 sendo destruido e assassinado.

Somente assim, a educacdo do espanto sera a criacao de sensibilidades que nos ajudara a
mudar nossas formas de pensar, de educar e de viver.

Eu digo isso porque eu fui um desses homens de guerra de Jeova em minha adolescéncia. Eu
ia pro litoral de S3o Paulo evangelizar e expulsar demdénios no dia 31 de dezembro. E como a
gente tenta restituir sempre o que a gente destruiu, eu precisei fazer um caminho arduo de
transformacdo de pensamentos, crencas e sensibilidades para poder ver o povo do Axé ndo
s6 como presenca legitima em qualquer lugar, mas como lugares de encantamento do nosso
mundo.

Eu precisei ir dormir no axé, de comer da comida que eles oferecem, para poder mover meu
corpo. Precisamos ser educados em outros eixos do pensamento. Rubem Alves era muito
moderno, muito Cristdo e muito ocidental. Sem duvida, Alves pode nos ajudar como cristdos
a sermos mais livres e a destrambelhar nossas linguas. Sem ele eu ndo estaria aqui. Mas agora
precisamos viver na ostra de outras religides. Pra isso preciso largar minha bibliografia
exclusivamente europeia e preciso ler outros encantados: Antonio Carlos Simas, Luiz Rufino,
Pierre Verger, Rachel Harding, Gisele Omindarewa Cossard, Maria Helena Farelli e outros
tantos. Preciso aprender junto com os hinos que cresci cantando, aprender os varios toques
de tambor e suas canc¢Oes. Preciso saber os caminhos dos Orixds e dos encantados.

Porque assim como a gente aprende com Rubem Alves que a ostra triste s6 fez a pérola
porque um grao de areia entrou em seu corpo, a gente precisa aprender que a educacao
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também acontece com um grao de areia de outra fé no nosso corpo. Se nossos corpos
aprenderem isso, seremos guardides de todos terreiros encantados do Axé e ndo mais seus
destruidores.

Aqui pois, a pedagogia do espanto. O espanto de comecar a mudar nossas fontes académicas,
nossas leituras, e nossas praticas. Precisamos nos espantar com a beleza da negritude, o
pensamento afro e também Amerindio. Isso é um trabalho de todos nés da academia: de
enegrecer nossos conceitos cristdo brancos e também secularizados. Se continuarmos brancos
todos brancos quase todos homens brancos, continuaremos a ser ciimplices da destruicio do
povo Afro e amerindio, e assim continuaremos a testemunhar a aniquilacdo de nés mesmos.

Estamos preparados para a pedagogia do espanto dos tambores? Eu ndo sei se estou ainda,
mas vou a caminho.

Quarto, A Educacdo Para A Sensibilidade Formas De Vida Nao Humanas.

Omolu é o orixa da terra. Ele sabe fazer as composicdes de cura que aprendeu com a floresta
e os animais. Ele nos ensina que a vida ndo existe se ndo em profunda relacio com as folhas e
ervas e criaturas da mata.

Rubem Alves nos trouxe mais pra perto das arvores, os passarinhos, os sapos, as galinhas, os
galos, as dguias, os rios, as flores, as florestas, as panteras, as montanhas, a [ua e tanto mais.

Omolu e Rubem Alves nos trazem para perto de algo que n3o estamos acostumados, que é o
espanto com outras formas de vida que ndo a humana, com texturas outras que ndo a de
papel de livros, com formas de vivéncia que n3o sejam sé as culturais europeias.

Rubem Alves nos ajuda a iniciar essa caminhada de retorno a terra. Omolu nos traz para o o
centro da terra e pensar a partir da terra. Rubem Alves nos ensina a metdfora. Omulu nos
ensina a vivéncia.

A cura do mundo comega com a nossa cura. Metaférica e corporealmente. Porque é nos
corpo que criamos nossas pérolas. E dai, espantados pelas tantas perolas que a gente vé pelo
mundo a gente faz como José Miguel Wisnik que nos ensinou a jogar perolas aos poucos.’

Eu jogo pérolas aos poucos a0 mar
Eu quero ver as ondas se quebrar
Eu jogo pérolas pro céu

Pra quem pra vocé pra ninguém
Que vao cair na lama de onde vém

> José Miguel Wisnik, “Pérolas Aos Poucos,” CD Pérolas Aos Poucos, (Sio Paulo: Circus,
2016).
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Eu jogo ao fogo todo o meu sonhar
E o cego amor entrego ao deus dara
Solto nas notas da cancio

Aberta a qualquer coracao

Eu jogo pérolas ao céu e ao chdo

Grdo de areia

O sol se desfaz na concha escura
Lua cheia

O tempo se apura

Maré cheia

A doenca traz a dor e a cura

E semeia

Grdos de resplendor

Na loucura

Eu jogo ao fogo todo o meu sonhar
Eu quero ver o fogo se queimar

E até no breu reconhecer

A flor que o acaso nos da

Eu jogo pérolas ao deus dara

Obrigado!

oo

O Budismo nos fala da presenca fundamental da flor de l6tus que produz sua beleza das
regides de profundezas abissais dos rios, onde somente lama pode ser encontrada. Como
disse Thich Nhat Hanh: “A maioria das pessoas tem medo de sofrer. Mas o sofrimento é uma
espécie de lama que ajuda a flor de l6tus da felicidade a crescer. Nao pode haver flor de l6tus
sem lama. ”

uma reflexdo sobre as pontes construidas por Rubem Alves entre a Religido a Educacdo. De
que forma se entrelacam? Como se diferenciam? Em que sentido se complementam? Como se
tangenciam os tracos profético e poético na grande teia alvesiana? Em que sentido podem a
religido e a educacao ser pensadas como arte, como um sim ao imperativo maior de tornar a
vida humana portadora de sentidos mais potentes?
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“o grande desafio ¢ manter este horizonte de mistica e praticas ancestrais em permanente
articulacdo criativa com as muitas dimensdes da luta de classes e suas atualizagdes nos
diferentes cendrios na Ameérica Latina sem qualquer pretensdo de reducdo ou de
hierarquizacdo dos protagonismos e materialidades complexas”.

https:/ /wp.ufpel.edu.br/dgenerus/ files/ 2019/ 09/ Ebook_Marcia_Graziela_.pdf

We were born as Forest Guardians
https:/ /lab.org.uk / we-were-born-as-forest-guardians-1/
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O feitico da palavra: a religido como poesia em Rubem
Alves

Luana Martins Golin’

Introducdo

No texto Sobre deuses e caquis (1987), logo no primeiro paragrafo, Rubem Alves se
queixa da forma como o seu texto foi redigido. Ele pede desculpas ao leitor/a por ter es-
crito um livro tdo chato e diz que foi obrigado a escrever de acordo com o rigor académico,
de maneira impessoal, como se fosse escrito por todos e por ninguém. Ao final do livro,
novamente, um alerta ao leitor/a: “leiam este texto pensando no poema que poderia ter
sido, mas ndo foi. Bem que quis ser poema, mas ndo sabia como, e nem pdde...” (Alves,
1987, p. 27) A impressao que Rubem Alves passa é de que na poesia/poema ha certa liberda-
de e fruicdo que escapam quando sdo transformadas em prosas dissertativas e argumentati-
vas.

Sinto-me diante de um dilema parecido: estamos em um evento académico, entretanto,
o tema e a inspiracao para a minha fala é a poesia e a religido. Dois elementos que escapam a
razdo e que tocam a nossa existéncia, 0 nosso corpo, o nosso mundo, a nossa fé e a nossa
compreensdo de Deus. Por isso, ndo é impessoal.

Ja tem mais de uma década que estudo literatura, mais especificamente, Dostoiévski. Foi
gracas ao escritor russo que conheci alguns autores e poetas que me instigaram e me fize-
ram pensar na possibilidade de a religido ser poesia. Isso mesmo. A religidao e a teologia ndo
sdo, necessariamente, racionais, doutrindrias, dogmaticas e sistematicas. Pelo contrario, po-
dem ser livres como a palavra poética, como pdssaros sem gaiolas, como palavra coisa que
cria um “outro” mundo e nos permite transcender. Sim, a religido é poesial Para me ajudar a
discorrer melhor sobre o tema, chamarei para o didlogo o nosso querido Rubem Alves.

1. Deus — Poesia — Verbo e Saudade
Se uso a palavra Deus é como metdfora poética, nada que
eu conhega, o significante que nada significa, a njo ser o
espaco vazio onde aparecem as minhas nostalgias e onde
se coloca o dizer poético. De Deus so temos o Verbo,
Poema, coisa que se diz quando a saudade doi... (Rubem
Alves)

A partir desta provocativa afirmacio de Rubem Alves, quero destacar algumas palavras
importantes para nossa reflexao: 1) Deus; 2) Poesia; 3) Verbo; 4) Saudade.

Falar sobre Deus ¢ dificil, pois estamos diante do limite da linguagem. Na tradicdo ju-
daica, Deus ¢é tabu. Nome impronunciavel. A linguagem ndo consegue definir Deus. Os mis-
ticos e a teologia negativa (ou apofitica) perceberam que diante do “Outro” s6 é possivel
calar, num siléncio absoluto. Tentamos definir Deus por aquilo que Ele ndo é. Pois, toda
afirmacgdo acerca Dele, pode ser uma idolatria, uma projecio daquilo que os humanos pensam

I Tedloga, mestra e doutora em Ciéncias da Religido. Professora de teologia na Universidade Metodista de
S3o Paulo. Professora do curso de pods-graduacio em Religido e Cultura, do Centro Universitario Assuncao
(UNIFAI). Desenvolveu pesquisa doutoral interdisciplinar nas areas de religido e literatura em Dostoiévski.
Possui experiéncias nas seguintes areas: linguagens da religido; religido e literatura. E-mail para contato: lua-
namgolin @gmail.com.
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ser a divindade. Nos pensamos Deus, ou Deus nos pensa (e por isso o pensamos) ... Rubem
Alves concorda que a linguagem ¢é limitada, quando tenta definir Deus: “Deus é o mistério
sobre o qual nada se pode falar. Ele esta além da palavra. O que temos é um horizonte
inominavel. Idolatria é pretender capturar o inominavel numa gaiola de palavras para, assim,
domina-lo, torna-lo previsivel” (ALVES, 2015, p. 77). Nessa direcio, Rubem Alves diz: “Deus
nos deu asas do pensamento para voar, os homens nos deram as gaiolas da religido”
(ALVES, 2015, p. 83). E por isso que ele afirma que “Deus ndo é um objeto de pensamento.
E objeto de degustacio. Provai e vede que Deus tem gosto bom..” (ALVES, 2015, p. 81).
Deus passa a ser experimentado, como uma experiéncia mistica.

Rubem Alves n3o nega a existéncia de Deus, porém, O vé de uma maneira muito pecu-
liar. Deus pode ndo existir fora de noés, metafisicamente. Mas sentimos saudades de Deus.
Sentimos falta. Sentimos a auséncia:

Teologia ndo é coisa de quem acredita em Deus mas de quem tem
saudades de Deus. Acreditar: sei que Deus existe em algum lugar. Ah!
Se ndo existir, tudo estard perdido... Ter saudade: mesmo que ndo
exista 14 fora, no meio das nuvens ou no fundo do mar, eu o
mantenho como ‘pedaco arrancado de mim’... (ALVES, sobre deuses
e caquis, 1987,p.4)

Temos curiosidade de Deus. Sonhamos com Deus e entdo nos tornamos poetas. Aqui
comegamos a adentrar no terreno da poesia. “Para pensar sobre Deus ndo leio os tedlogos,
leio os poetas” (Alves, 2015). A poesia € uma via de acesso, uma “outridade”, ou seja, um
abrir-se para si e para o Outro. A poesia vai além da razdo. Ela tem acesso as profundezas e
a caminhos que jamais se chegariam por vias, estritamente, racionais. A poesia cria outros
mundos. E aqui, chamamos Octavio Paz (2012) para essa conversa. Veja o que ele diz acerca
da poesia:

A poesia é salvacdo. (...] A poesia revela este mundo; cria outro (...)
Prece ao vazio, didlogo com a auséncia. (...) Oracao, ladainha, epifania,
presen¢a. Exorcismo, conjuro, magia. (..) Experiéncia, sentimento,
emocao, intuicdo, pensamento nao dirigido. (...) Linguagem primitiva.
(...) Loucura, éxtase, logos. (...) Nostalgia do paraiso, do inferno. (...)
revelacdo, danga, didlogo, monodlogo. (...) O poema é uma mdscara
qgue oculta o vazio (PAZ, 2012, p.21).

Assim como Deus, “o0 poema é o que estd além da linguagem. Mas isso que estd além
da linguagem s6 pode ser alcancado por intermédio da linguagem” (PAZ, 2012, p.31). Tanto
Deus como o poema estdo, simultaneamente, a/ém da linguagem e na linguagem. A experién-
cia poética é um ir além, é algo a mais. “E esse algo mais nd3o é explicavel pela linguagem,
embora so possa ser atingido por ela. Nascido da palavra, o poema desemboca em algo que a
transpassa. A experiéncia poética ¢é irredutivel a palavra e, ndo obstante, sé a palavra a ex-
pressa” (PAZ, 2012, p.l17). Linguagem ¢é poesia. Somos feitos de palavras. Assim, o que nos
resta e o que efetivamente somos é linguagem.

Deus é poeta — Ele cria por meio do feitico da palavra magica, da palavra=coisa. Deus-
Poietés, Deus que cria mediante a palavra, verbo em movimento que gera existéncia ao ine-
xistente. Encontros de beleza, poesia e vida. H3d algo em comum entre o poeta e Deus, ou
algo divino no poeta. A religido pode ser muitas coisas, dentre elas, poesia. Deus poeta e
religido como poesia. Steiner (2005) afirma: “No coracdo do processo criativo, hd um
paradoxo religioso. Nenhum homem ¢é mais inteiramente lavrado & imagem e semelhanca de
Deus ou mais inevitavelmente do que Seu desafiante, o poetd’. Deus e o ser humano concor-
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rem, ambos sdo poetas e criadores. Rubem Alves dird que “as palavras podem ser matéria-
prima com que se constroem mundos” (ALVES, 1992, p.57). Assim, a linguagem é uma
criacdo constante de mundos alternativos. A religido se expressa em linguagem poética e
ficcional. O poema ¢é uma possibilidade aberta, criadora de mundos, geradora de sentidos.

Rubem Alves discorre sobre o valor da /linguagem poética. O critico literario cana-
dense Northrop Frye (2004), amparado por outros autores, dividiu e classificou a historia
da linguagem em trés fases. 1) Hieroglifica — uso poético da linguagem; 2) Hieratica — uso
filosofico e alegdrico da linguagem e 3) Demotica — uso descritivo, utilizado principalmente
na linguagem cientifica e racional. A primeira fase, aquela que mais nos interessa para essa
discussao, refere-se ao uso poético da linguagem.

Essa primeira fase é marcada por uma espécie de magia ou feitico, pois as palavras tém
poder. Pela palavra é possivel criar, curar e trazer a presenca: “Toda poesia é um ato de feiti-
caria cujo objetivo é tornar presente e real aquilo que estd ausente e ndo tem realidade”
(ALVES, 2015, p.227). Encontramos este exemplo de linguagem metaférica no relato da cria-
¢ao, em Génesis 1. Deus cria por meio da palavra, a palavra nomeada se materializa e ganha
existéncia. E como uma palavra magica pronunciada. Rubem Alves cita o seguinte exemplo:
Deus diz “Paraiso!”, e um jardim de delicias aparece; a bruxa diz “sapo!”, e o principe se
transforma em sapo. “O sigho e o objeto eram o mesmo. (...) Falar era [re] criar o objeto
aludido. As palavras carregavam poderes e valores magicos. Por isso, o poeta ¢ também um
mago. Ocorre uma inter-relacdo entre coisa e nome. Assim como o Elohim de Génesis 1 e 0
Adao de Génesis 2, a missdo do poeta ¢ nomear o mundo. O poeta ndo descreve, mas apre-
senta, recria, revive. A poesia é o lugar onde nomear ¢ ser; onde nomes e coisas se fundem
e s30 0 mesmo; onde se diz o indizivel e o paradoxo. Poetizar € criar com palavras, nomear o
que sO existia como ameaca, vazio e caos. As palavras ndo estdo nos esperando, mas € preci-
SO crid-las e inventd-las. “Os poetas sempre reconheceram que poesia € magia sido irmas geé-
meas”.

A linguagem, nesta primeira fase € concreta e metaférica e a metifora é o principal
instrumento da poesia e da reljgido. Outra caracteristica importante a ser destacada é a pre-
sentificacdo. Este tema foi muito bem desenvolvido pelo escritor alemdao Gumbrecht, que
nos apresenta o conceito de presenga ou epifania, em contraponto a cultura do sentido.
Lembrei-me de quatro exemplos que traduzem esta presenca.

1)CS. Lewis, em As crénicas de Nirnia, dedica um capitulo a criacdo de Narnia. O ledo

Aslam canta e com a nota da musica/palavra as coisas vao surgindo, como num
passe de magica. Conseguimos ouvir o som do ledo e imaginar aquele lugar nas-
cendo por meio do canto. Hd uma relagdo direta, nio mediada, entre a musica e as
coisas que sdo criadas:

2)

Todo esse tempo, prosseguiam a cancdo do Ledo e seu majestoso
caminhar. (...) Polly achava a can¢do cada vez mais interessante, pois
comecara a perceber uma ligacdo entre a musica e as coisas que iam
acontecendo. Quando uma fileira de abetos saltou a uns cem metros
dali, sentiu que os mesmos estavam ligados a uma série de notas pro-
fundas e longas que o Ledo cantara um segundo antes. Quando ele
entoou uma sequéncia de notas rapidas e mais altas, ndo ficou nada
surpresa ao ver primaveras surgindo por todos os cantos. Com um
indescritivel frémito, teve quase certeza de que todas as coisas ‘sailam
da cabeca do Ledo’. Ouvir a cangdo era ouvir as coisas que éele estava
criando. olhava-se em volta, e elas estavam & (LEWIS, 2009, p. 60 —
Grifo meu)
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Veja como é possivel cantar e dancar o poemal

2) O segundo exemplo € a eucaristia. Metafora perfeita. Pdo é corpo. Vinho é sangue.
“Tomai e comei, este é o meu corpo” é presenca. Toda vez que o rito da eucaristia é repeti-
do, o passado torna-se presente. Cristo presente no pao e no vinho. Rubem Alves fala da
palavra que se come, ou teofagia. Neste caso, experimentamos, no sentido mais literal (e
caniball) possivel, Deus. Esta é a cosmovisio medieval/ magica do sacramento da eucaristia.
Na tradicdo protestante, nega-se o poder mdgico da transubstanciacdo e adota-se uma com-
preensdo mais racional e simbdlica. O pao deixa de ser o corpo. O vinho deixa de ser o san-
gue. Ambos passam a ser simbolos. O pao e o vinho remetem ou simbolizam o corpo e o
sangue. A mudanca doutrinaria é reflexo de uma mudanca de linguagem.

3) O terceiro exemplo é uma anedota citada por Rubem Alves:

Conta-se que uma senhora perguntou a Beethoven, depois de haver
ele executado ao piano uma de suas composicdes. “Que queria o se-
nhor dizer com esta peca?”. “O que queria eu dizer? E muito sim-
ples”. Assentou-se ao piano e executou-a novamente. A peca nao
significa nada. Ela nio se encontra no lugar do apenas simbolo. Fla é
a coisa (ALVES, 2005, p.65 — Grifo meu)

3) O quarto e ultimo exemplo é a figura de Jesus Cristo, Verbo/Palavra encarnada.
Palavra que se fez corpo. A palavra se encarna e vira poesia. Rubem Alves exempli-
fica essa dindmica da palavra, recriando um novo prologo para o Evangelho de Jo-
do:

4)

Cristologia: um poema que se recita diante do Vazio. E eu imagino que
um novo prologo para o evangelho de Jodo poderia ser escrito (...)
Antes que todas as coisas existissem

havia o siléncio.

E entdo, repentinamente,

ex nihilo

uma Palavra foi ouvida,

e 0 mundo comegoul...

No vazio, versos,

universos,

“(...) e eles falaram —

Como poetas

Como magicos,

Como amantes,

Como tedlogos,

Porque teologia é a Palavra falada diante do vazio,

Como uma invocagao do Ausente...

Moramos no esquecimento (ALVES, 2003, p. 54-55; grifos do autor).

Criamos estorias e as palavras ganham carne, vida e existéncia. Hd também ressurrei-

¢oes de palavras, de mundos. O poder mdgico das palavras é uma qualidade divina comparti-
[hada com os mortais:
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Estorias: estruturas concretas construidas com palavras-coisas que jo-
gamos no mundo. E, uma vez lancadas no mundo, essas coisas — se
verdadeiras ou ndo é irrelevante — fazem o mundo diferente. (...)] A
palavra se defronta conosco como um corpo; o Verbo se encarna”
(ALVES, 2005, p.66 -grifo meu).

Com o passar do tempo, a palavra poética foi perdendo espaco, principalmente, a
partir do pensamento filosofico e analitico. No lugar da presenca, surgiu o sentido. A pala-
vra deixou de ser a propria coisa e passou a ser um signo que representava algo. Deixamos a
metafora e adentramos o campo da metonimia, das mediagdes, dos significados. Na metafora
ndo ha separacio entre sujeito e objeto (isto é aquilo); na metonimia ocorre a nitida distin-
¢do entre o sujeito e o objeto (isto representa, ou estd no lugar daquilo). Entre as coisas e
seus nomes se abria um abismo. Coisas e palavras se separaram e passamos a conhecer, en-
tdo, os simbolos e a analogia da segunda fase, pautada pela racionalizacdo e pelo dogma:

A teologia protestante nasceu quando o poder magico-poético da Pa-
lavra foi redescoberto e democratizado. Cada individuo deveria ler as
escrituras da mesma forma como se [é um poema, na soliddo, sem
vozes intermedidrias de interpretacdo. (..) Mas logo as exigéncias do
poder perceberam que a liberdade do Vento é perigosa, porque ele
sopra onde quer e ndo onde nés queremos. (...) imagens se transfor-
maram em dogmas, metiforas tomaram a forma de doutrinas, a poe-
sia foi reescrita como “confissdes”. (...) Em oposicdo a liberdade sel-
vagem da palavra poética, o protestantismo inaugurou um programa
hermenéutico que tem por objetivo preencher todos os espacos vazi-
os [lacunas] onde a voz do Estranho pode ser ouvida. (...)] O que esta
em jogo € a ‘reducdo do sentido a um Unico sentido’, a transforma-
¢do da poesia em prosa: essa é a génese da teologia cientifica. Uma
vez terminado o trabalho, uma vez preenchidos todos os vazios com
o conhecimento, descobrimos que a Palavra perdeu seu poder para
ressuscitar os mortos (ALVES, 2003, p. 134-135; grifos do autor).

O fundamentalismo se revela na linguagem. Ele ndo tem reticéncias nem pontos de
interrogacdo. SO pontos finais e pontos de exclamacdo. Com ele n3o se pode escrever
poemas. Porque os poemas vivem dos siléncios que ha nos intersticios das palavras (ALVES,
2015, p. 146). Rubem Alves caminha na dire¢do oposta ao fundamentalismo, pois destaca o
valor da palavra livre, polissémica, polifénica, incapaz de ficar aprisionada nas amarras do
sentido Unico. Para ele, a religido estd no dmbito da poesia, na primeira fase, e ndo pode ser
reduzida a ciéncia e a razdo. A religido é muito mais poesia do que ciéncia. Deus n3o é um
objeto para ser estudado e analisado, daf a prépria incongruéncia do sentido etimoldgico do
termo teologia ou estudo de Deus. Qual mortal estaria qualificado a perscrutar a divindade?
Para Rubem Alves, a religido n3o é coisa séria e sisuda.

Reljgido é imaginagio, voo do amor para a terra da fantasia, onde ha-
bitam o possivel e o impossivel, e o milagre que torna possiveis os
impossiveis, a gravidez das estéreis e das virgens, a ressurreicio dos
mortos (...) saudade de uma presenca que se busca (... “Comei, bebei,
meu corpo, meu sangue .. Assim anunciais a morte do Senhor aré
qgue venha. (...) Ora, s6 pode voltar quem ndo estd presente. Simbolo
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de uma auséncia, confissio de um amor, de uma saudade, de uma fi-
delidade, de uma espera” (ALVES, 2009, p.39-40)

A saudade é a lembranca de algo ou alguém ausente. Sentimos saudades de pessoas
que ndo estdo mais conosco: daqueles/as que estdo distantes ou que ja morreram; sentimos
saudades de épocas passadas: da infancia, da adolescéncia, do filho/a pequeno/a que ja cres-
ceu, do gosto da comida da avd que ja partiu, do cheiro da pessoa amada, do sorriso de
alguém. A saudade alegra e doi. Ela é a busca da presenca em meio a auséncia. Porque nos
falta é que sentimos saudades. A saudade também combina com a nostalgia e o vazio.

Temos saudade de um estado anterior, de uma unidade primitiva que fomos separados
e que teimamos em voltar uma e outra vez. O sagrado, o amor e a poesia nos ajudam a aces-
sar este “outro” lugar. Temos saudades de paraisos perdidos. A saudade nos da asas da ima-
ginacdo, dos sonhos, das fantasias. “E a gente va/ inventando o real, construindo o mosaico,
experimentando com as cores (...) enchendo os espacos vazios com as criaturas da fantasia, e
0 Nosso avesso vai aparecendo, terrivel e maravilhoso” (ALVES, 1987, p.10). As possibilidades
se abrem e sonhamos Deus de novo, de um outro jeito. “Por isso mesmo Deus, simbolo ma-
ximo do desejo e da esperanca, ndo é o sinal de uma presen¢a, mas a confissio de um vazio
imenso, de uma saudade sem fim, de uma nostalgia pela plenitudé’ (ALVES, 2005, p.39 —
Grifo do autor)

2. “A eternidade num instante” — o tempo mitico e poético

A “historia” é uma criatura do tempo. As “estorias” sio
emissdrias da eternidade” (Rubem Alves)

“As estorias tém poder porque nelas o tempo passado e o espaco distante sdo
metdforas do aqui e do agora. Elas nunca aconteceram para que possam acontecer sempre,
em todos os lugares” (ALVES, 2003, p.I03 — Grifo meu). Rubem Alves, nesta citagdo, da
uma indicacdo do tempo e do espaco miticos. As palavras poéticas ndo estdo sujeitas a
Historia e ao tempo. Elas sio eternas tal como a temporalidade mitica. O tempo mitico,
poético e literdrio € trans-histérico. O tempo sagrado ndo é medido nem sucessivo, mas é
uma realidade viva. O poema é um produto histérico, que transcende a histdria e se situa
em outro tempo. Antes da historia e ndo fora da historia. A historia cria a possibilidade de
encarnacao do poema entre os seres humanos.

Na religido e na magia, o calenddrio n3o tem a finalidade de medir, mas de ritmar o
tempo, acessar o tempo original, fora do tempo. O mito é, ao mesmo tempo, diacronico
(como narracdo historica do passado) e sincrénico (como instrumento de explicacio do
presente e até do futuro).

Ha uma diferenciacdo entre o tempo empirico e o tempo mitico: o passado mitico
nao € apenas o tempo anterior, mas o tempo da primeira criacio, os tempos das origens, o
tempo acima do tempo ou supratempo. Esse tempo mitico antecede o tempo empirico.
Trata-se de um tempo epifanico e sagrado. O tempo poético é o tempo da eternidade. E a
emanacgao do kairds no chronos da nossa histéria. Somos ritmos, somos poema e metaforas.

3. A mistica do cotidiano
O misticismo ou a espiritualidade proposta por Alves é bastante imanente, com desta-

que para a “beleza” presente nas coisas mais simples e cotidianas da vida: Sou mistico. Ao
contrario dos misticos religiosos, que fecham os olhos para verem Deus, a Virgem e os an-

Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.2, jul./ dez. 2021, p. 59-66.



Luana Martin Golin

O feitico da palavra: a religido como poesia em Rubem Alves

jos, eu abro bem os meus olhos para ver as frutas e legumes nas bancas de feira. Cada fruta
é um assombro, um milagre. Uma cebola é um milagre (ALVES, 2015, p. 222).

O caminho proposto por Rubem Alves tende a abandonar ideias e categorias religiosas,
no sentido dogmdtico e institucional. Ele desejs, e esta € uma palavra-chave, apreender o
sagrado no momento do seu nascimento no ser humano. Trata-se de uma possibilidade poé-
tica/religiosa mais abrangente. O ato poético original é a palavra, a interpretacdo esta em
segundo plano. A poesia e a religido sio experiéncias da nossa “outridade”, de ir além de nods
e retornarmos para noés. Ir além de nds, ao encontro de nés mesmos. Transcendemos e re-
tornamos.

A experiéncia do sagrado parte de uma vertigem, um incOmodo, uma tormenta dian-
te do proprio vazio. No abismo do vazio e do desespero, o ser humano percebe o que real-
mente é: contingéncia e finitude. Sabemos que vamos morrer, mas desejamos viver. Vida e
morte coexistem. A ressureicdo do corpo é um retorno a vida e ndo uma negacao delal
Com o cheiro do fim surgem os sinais de um inicio permanente. “E o fim, pela magia do
poder, se transforma em /n/cio. morte em ressurreicio; € morrendo que nascemos para a
vida eterna” (ALVES, 2005, p.48).

Rubem Alves n3o estava preocupado com 4 outra vida num sentido metafisico, como
um local especifico do pos-morte. Pois, esta outra vida, /4, acontece nesta vida, agui mesmo.
“Somos habitantes de um owutro mundo. Nao, nio me entendam mal quando falo de ‘outro
mundo’. Nada a ver com céu ou inferno... De novo é a Poesia” (ALVES, 1987, p.3).

Por esse motivo, ele critica com sutileza as tradi¢des teoldgicas que tendem a negar o
mundo, de maneira escapista: “Vejo as pessoas religiosas fecharem os olhos para orar. Elas
creem que, para se ver Deus, é preciso ndo ver o mundo. Elas ndo sabem que a beleza da
natureza ¢ o espelho onde Deus se contempla” (ALVES, 2015, p. 243, grifos do autor).

Consideracoes finais

A religido como poesia € uma possibilidade aberta e inacabada. A religido é poesia
que foi transformada em dogma. Os dogmas e as doutrinas ndo siao a origem da religidao. A
religido se funda com a palavra criadora, poética. Assim como a poesia, a religido n3o estd na
categoria racional. Por isso, recorremos as imagens e paradoxos para expressa-la. Religido se
aproxima dos sonhos, das fantasias, das estorias, das narrativas, da esperanca, da saudade.
Rubem Alves percebeu que a palavra poética original é presenca e metifora. A transcendén-
cia, para ele, ndo é metafisica, mas imanente, cotidiana. As palavras constroem mundos e se
encarnam.

A teopoética proposta por Alves ¢ uma tentativa de “desengaiolar” e libertar as pala-
vras das prisdes dos dogmas, dos sentidos e da univocidade. Seus textos saborosos podem
ser degustados, em uma dindmica que une a ficcdo, o prazer e a reflexdo. Nesse movimento
ou danca das palavras, Deus ou o Sagrado se manifesta em atos de criacdo, como poeta.

Em linhas gerais, esta fala procurou demonstrar e aproximar a relagio poética existente
entre o Sagrado e o humano. Nessa perspectiva, Deus e a religido ndo estdo classificados
como um conjunto de doutrinas, normas, tradicdes ou confessionalidades, mas como Palavra
livre, que venta onde quer e como quer.
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Religion, music and humanization in Rubem Alves

Arnaldo Erico Huff Jénior!

RESUMO

Esse texto trata sobre o lugar da musica no pensamento de Rubem Alves e sobre o potencial
humanizador da experiéncia estético-musical. A chave para lidar com essa questdo € a ideia de
beleza, desenvolvida pelo autor. Inicialmente trataremos da musica como algo que interpela e
demanda envolvimento e relacio. Ha, nesse sentido, um carater de outridade e deslocamento na
experiéncia musical. De tal experiéncia, desdobra-se, por fim, um processo pedagdgico de
humanizagdo. Na religido e na musica, na experiéncia religioso-musical, atua a forca humanizadora
da beleza.

Palavras-chave: religido, musica, beleza, Rubem Alves

ABSTRACT

This text deals with the place of music in Rubem Alves' thought and the humanizing potential
of the aesthetic-musical experience. The key to dealing with this question is the idea of beauty,
developed by the author. Initially, we will deal with music as something that challenges and
demands involvement and relationship. In this sense, there is a character of otherness and
displacement in the musical experience. From this experience, finally, a pedagogical process of
humanization unfolds. In religion and music, in the religious-musical experience, the humanizing
force of beauty acts.

Keywords: religion, music, beauty, Rubem Alves

Introducao

Quero iniciar estas paginas com uma questdo bastante simples: por que a centralidade da
musica no pensamento Rubem Alves?

Assim como outros grandes intérpretes da religido, tais como Friedrich Schleiermacher,
Rudolf Otto, Gerardus van der Leeuw, Mircea Eliade e Paul Tillich, Rubem Alves sempre se
serviu da arte para iluminar o seu entendimento do que é profundamente humano. Mas mesmo

! Doutor em Ciéncia da Religido pela Universidade Federal de Juiz de Fora e Doutor em Histéria Social pela
Universidade Federal do Rio de Janeiro, Professor no Departamento de Ciéncia da Religido da Universidade
Federal de Juiz de Fora. Email: huffjr_@hotmail.com . Submetido em: 20/12/2021; aceito em: 30/12/2021.
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que tenha escrito muito sobre poesia e apesar de escrever poeticamente, hd uma presenca
constante e insuspeita da musica no modo como Rubem Alves pensava. H3, na verdade, uma
presenca amorosa e desejante de musica ao longo de toda sua obra.

Era pianista e organista, sabe-se, mas afirmava que a certa altura entendeu que ndo tinha
talento para o piano profissional. Considere-se, todavia, que sua referéncia para tal conclusio
era o pianista Nelson Freire... Vale lembrar ainda que Rubem foi educado, por sua mae, também
pianista, para apreciar musica, principalmente a musica classica. Gostava de contar que sua mae
tocava para ele ainda durante a gestacao.

Mas por que a musica se tornou uma referéncia constante em sua interpretacao do que
é constitutivamente humano, em sua antropologia teoldgica? Por que que a musica aparece
como importante fator potencializador do que ¢ ser humano e do que pode este humano vir a
ser?

Posso identificar ao menos trés modos como a musica surge nos textos académicos e
nas cronicas de Rubem Alves.

1) Em referéncias diretas a poética e ao génio criativo de grandes compositores como Bach e
Chico Buarque, cuja musica instaura o sentido do mundo e da vida como esta deveria ser.

2) Em alusdo & escuta musical como algo capaz de fazer transcender, elevar e aprofundar a
experiéncia de sentido e de conexao com a vida e o mundo, capaz de fazer vibrar o corpo
humano em uma frequéncia outra, a frequéncia da beleza.

3) Mas talvez acima de tudo a musica apareca como estruturante da escrita de Rubem. Sua
prosa poética tem um ritmo musical. As vezes parece mesmo ser possivel ouvir a melodia e
a harmonia. Como cronista, Rubem é um grande cancionista. Em seus textos de maior folego
académico, mostra seu lado de compositor erudito, capaz de sinfonias inteiras e de iniimeras
variagdes sobre o mesmo tema. Queria fazer e fazia musica com as palavras.

Ent3o volto & questdo: por qué?

Penso que a musica permite, de modo muito especial, o acesso a niveis da experiéncia
humana inacessiveis a linguagem racional, assim como a poesia, que busca dizer o indizivel, e
assim como a religido, que Rubem reputava como uma “rede de desejos, confissio de espera,
horizonte dos horizontes, a mais fantastica e pretenciosa tentativa de transubstanciar a natureza”
(ALVES, 1981, p. 22).

Essa esfera de experiéncias pode ser pensada como um poder realizador de
potencialidades humanas, uma capacidade humanizadora, uma forca de sentido religioso, de
sentido profundo da existéncia; que sdo dimensdes presentes na vivéncia estético-musical.

A palavra que Rubem Alves usou para referir-se a dimensdo estética da vida e “beleza”.
A musica é portadora de beleza: ela permite o acesso nostalgico a beleza perdida no Eden e
permite o sonho esperancoso de uma vida bela que inunda os corpos ante o presente e o futuro.
A palavra “beleza”, em Rubem Alves, pertence, portanto, a experiéncia do incondicional e tem
lugar elevado entre os simbolos do divino, ao lado de Deus, do amor, da esperanca, da utopia,
da poesia e da verdade.

Percorreremos algumas sendas ao redor desta ideia central, conversando com Rubem,
principalmente no encontro com um de seus textos mais importantes: “O poeta, o guerreiro, o
profeta” (ALVES, 1992), onde parece ter desenvolvido mais plenamente suas ideias sobre arte,
beleza e religido.

Nao vamos aqui, portanto, pensar nenhum tipo especifico de musica ou estilo musical.
Antes, nos colocamos a tarefa de refletir teoricamente sobre os sentidos da musica e da beleza,
na interface com o entendimento de Rubem Alves sobre o que é humano e o que pertence a
esta esfera de sentido profundo que a dimensdo religiosa é portadora. Trata-se, portanto, de
refletir sobre a fungdo humanizadora da beleza.
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Beleza e musica como anterioridade e outridade

Ha uma Palavra, diz Rubem Alves, com P maitsculo, hd muito esquecida, que precisa ser
pronunciada sempre novamente. Ela mora na escuridao, no siléncio, no vazio, no vento. Trata-
se de uma Palavra ancestral que pode e deve ser ouvida. E os corpos vibram ao som dessa Palavra.
Rubem fala também, no mesmo horizonte, de uma melodia esquecida, uma “melodia que ndo
havia”. Dizia ele que “Se, por pura graga, o Vento soprasse e a melodia que n3o estava la fosse
ouvida, os mortos ressuscitariam.” (ALVES, 1992, p. 94, 97, 28-29; ver ainda MARTINS, 2020,
p. 138ss). Poderiamos dar um M capital também a Melodia ancestral de Rubem...

A Palavra, com P maitsculo, é impronuncidvel. Todos os livros poderiam ser escritos
sem conseguir dizer a Palavra original. Os poetas, sabendo disso, tém o oficio de ajudar-nos a
escuta-la. Eles sabem também que o corpo a conhece de cor, de cardia, de coragao. O corpo é
capaz de escutar a Melodia incantavel e intocavel, ela estd gravada em sua carne (ALVES, 1992,
p. 55).

No capitulo 2 de “O Poeta, o guerreiro, o profeta”, dedicado ao tema do siléncio, Rubem
conta uma bela historia, creditada a Gabriel Garcia Marques, sobre o corpo de um homem
morto que chegou do mar a uma aldeia de pescadores (ALVES, 1992, p. 26). O corpo de um
homem sem nome e sem historia, que precisava ser enterrado e que quebrou a mesmice do
cotidiano da aldeia. Aconteceu que o siléncio mortal ao redor daquele corpo, ao pronunciar a
Palavra impronunciavel, abriu horizontes de inspiracio, ou de co-nspiracio como gostava Rubem.
As pessoas comecgaram a respirar em conjunto o mesmo ar, a conspirar. A imaginacao ganhou
asas.

Ao preparar o corpo do morto para o sepultamento, ouviu-se a voz de uma mulher: “Se
ele tivesse vivido entre nos, ele teria de ter curvado sempre a cabega ao entrar em nossas casas.
Ele é muito alto...” As outras mulheres concordaram e logo o siléncio foi novamente quebrado:
“Fico pensando em como teria sido a sua voz... Como o sussurro da brisa? Como o trovao das
ondas? Sera que ele conhecia aquela palavra secreta que, quando pronunciada faz com que uma
mulher apanhe uma flor e a coloque no cabelo?” Todas sorriram e mais uma vez quebrou-se o
siléncio. “Estas m3os... Como sdo grandes! Que serd que fizeram? Brincaram com criangas?
Navegaram mares? Travaram batalhas? Construiram casas? Serd que sabiam abragar e acariciar
um corpo de mulher?” E Rubem continua:

E todas riram, e se surpreenderam ao perceber que o enterro estava se
transformando em ressurreicio: um movimento nas suas carnes, sonhos
esquecidos, que pensavam mortos, retornando, cinzas virando fogo,
desejos proibidos aparecendo na superficie de sua pele, seus corpos
vivos de novo...

Seus maridos, de fora, observavam o que estava acontecendo com as
suas mulheres, e ficaram com citimes do afogado, ao perceber que ele
tinha um poder que eles mesmos ndo tinham mais. E pensaram sobre os
sonhos que nunca haviam tido (“os sonhos por haver, é que sio o
cadaver...”) os poemas que nunca haviam escrito, os mares que nunca
tinham desejado ver, as mulheres que nunca haviam abragado, sequer na
fantasia. (ALVES, 1992, p. 27)

A histéria termina com a realizacdo do enterro. A aldeia, todavia, nunca mais foi a mesma.
A imaginacdo, o sonho, o desejo devolveram a vida a aldeia. A Palavra esquecida foi pronunciada
novamente. A Melodia foi escutada. “Nao importa”, diz Rubem, “que nos tenhamos esquecido,
porque em ndés mora um Estranho que sabe aquilo que o nosso esquecimento diz...” (ALVES,
1992, p. 36). O siléncio do morto, a aragem a sua volta, tornou con-spiradores os moradores
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do vilarejo, que respiravam o mesmo vento, que partilhavam da mesma auséncia, que juntos
sonhavam novos sonhos. Ao respirar esse ar original, essa aragem primeva, adentraram na bruma
do mistério, deixaram-se levar pelo vento semovente. Um Estranho, também com E maitsculo,
uma outridade, que morava em cada um, os fez ouvir a Melodia e convidou-os a dancar.

Ha algo de paradoxal na relacdo entre o som e o siléncio, assim também entre a musica
e 0 vazio. Ha um siléncio abissal ao redor de toda musica. John Cage (apud WISNIK, 2002, p.
20) dizia que nenhum som teme o siléncio que o estingue. Pode-se, é claro, pensar isso em
termos fisicos, mas prefiro compreendé-lo na lente do mistério. As ondas sonoras siao t3o
somente o suporte fisico através do qual a magica acontece. H4 uma dindmica constitutiva da
arte-sonora: a musica € uma presenca que aponta para uma auséncia, que lembra o esquecido,
que inspira o Estranho, e que ao mesmo tempo estd fundada no vento, no sopro gerador da
vida, na escuta, no siléncio. A musica é evanescente, ela pertence mais ao tempo que ao espago.

Nando Costa, engenheiro de dudio e produtor musical, cunhou a expressao airscuiping,?
literalmente “esculpir o ar”, para aludir a ideia de que mixagem e masterizacdo sio basicamente
formas de moldar as ondas sonoras, esculpir o ar em que o som se propaga, cuidando do
fundamento fisico da musica, moldando-o para que a magia da musica possa acontecer. Ha
também ao redor do som uma aragem que, como o vento semovente, da poder a sentidos que
estavam adormecidos. Sentidos anteriores.

O siléncio pertence também a essa esfera. A escuta, afinal, € uma atitude silenciosa. Daf
a tradicdo dos momentos de siléncio nos mais diversos rituais religiosos. O siléncio esta 13 para
se ouvir a Palavra esquecida, o que ndo tem nome, a Melodia que ndo se canta (MARASCHIN,
1996, p. 98ss). Em um mundo t3o cheio de sons e imagens, € preciso siléncio para ouvir a
Melodia.

Em linguagem coloquial, quando tentamos falar desse indizivel, a um amigo discutindo
um filme, ou ao analista falando de cicatrizes e esperancas, por exemplo, somos normalmente
condicionados a usar termos como “uma coisa”, “um negdcio”, “um frio na barriga”, “uma onda
boa”, “um nd na garganta”. Mesmo aos poetas, que segundo Rubem vivem no mistério, que é
a casa do Ser (ALVES, 1992, p. 29), mesmo a estes faltam palavras para dizer o indizivel.

Mas o corpo entende. O Estranho estd marcado em suas entranhas. O corpo fala linguas
ininteligiveis, como um pentecostes que ocupa o lugar de uma Babel. A verdade vem escondida
no corpo: “a verdade é wunderground, clandestina, subversiva” (ALVES, 1992, p. 32), como o
Deus absconditus. Ao ouvir a Palavra que vem das profundezas onde moram os poemas que
esperam por ser escritos, uma ressurreicao acontece. E ressureicio é coisa do corpo. Reside nele
uma verdade desejada desde sempre, a verdade de seres condicionados a construcdo de sentido,
algo ausente, como um sonho e um desejo... a Palavra, a Melodia sdo a beira de um abismo
coberto de neblina (ALVES, 1992, p. 34-35). Elas sdo a auséncia que se faz presente, ainda que
em meio as brumas. A verdade, dizia Rubem, estd na musica, e ndo na letra.

A verdade do ser ndo ¢ iluminada como a ciéncia, ela é velada e pertence ao mistério e
a poesia. Rubem lembra inclusive de uma diferenca extrema entre a verdade cientifica e a beleza.
Ao contrério da verdade cientifica, que deve ser dita apenas uma vez e de forma clara, “a beleza
quer se fazer ouvir vezes sem fim” (ALVES, 1992, p. 122). A Melodia precisa ser tocada e escutada
sempre novamente.

Nesse sentido, um simbolo religioso, uma obra de arte, uma peca musical classica ou
uma cancao, sio um convite a uma relacdo. Demandam envolvimento. A experiéncia estético-
musical, assim como a experiéncia religiosa, ndo se chega de forma individualista ou ensimesmada.
O corpo é desperto na relagio musical e religiosa, ndo em um processo de interiorizagdo apenas.
A escuta é sempre escuta de alguém ou de algum som. A anterioridade no corpo, entdo, se
movimenta, se dinamiza, quando ¢ interpelada por essa outridade.

2 https:/ / nandocostamusic.com
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Todavia, a beleza é também sempre um pouco triste, “se alguém deseja a alegria suprema
da beleza, deve estar preparado para chorar. [..] A beleza é triste porque a beleza é nostalgia”.
(ALVES, 1992, p. 107) Freud sugeriu o principio do prazer, Rubem sugere o principio da beleza:
“Desejamos retornar ao belo por causa da (triste) historia que ele conta. Este é o lugar da nossa
verdade: o perdido lar do nosso Ser..” A beleza, ulteriomente, nos lembra de nosso exilio. “O
objeto da nossa nostalgia ou ainda ndo chegou ou ja partiu. Vivemos no intervalo da auséncia”
(ALVES, 1992, p. 108)

[...] ao final da experiéncia de beleza, fica sempre um sentimento de
nostalgia, o desejo de que tudo aconteca de novo. A beleza é infinita;
ela nunca se satisfaz com sua forma final. Cada experiéncia de beleza é
um universo. O mesmo tema deve ser repetido, cada vez de uma forma
diferente. Cada repeticio € uma ressurreicdo, um eterno retorno de uma
experiéncia passada que deve permanecer viva.

O mesmo poema,

A mesma musica,

A mesma historia...

E, no entanto, nunca é a mesma coisa. Pois, a cada repeticdo, a beleza
renasce nova e fresca como a dgua que borbulha na mina.. (ALVES,
1992, p. 122)

O tempo da beleza é kairético. Nele se amalgamam o passado e o futuro, no presente,
e aprofunda-se a percepcao do que significa estar vivo. E é exatamente este ka/iros da beleza
que é o tempo da humanizacdo.

Beleza e musica como lugares de humanizagio

Adentrando ao tema da humanizagdo, gostaria de sugerir uma cangdo. Trata-se da Sant
Andreu Jazz Band, uma orquestra infanto-juvenil de Barcelona, executando Aguas de mar¢o, de
Antonio Carlos Jobim.3

Ha muitas coisas a se imaginar a partir dessa interpretacio. A cancio é um classico,
possui aquele atributo de universalidade, capaz de tocar a fundo pessoas absolutamente diversas
e afastadas no tempo e no espago. Aguas de mar¢o foi composta em 1972 e, de fato, moveu
aquelas criancas na Espanha, ainda t3o jovens, em 2015. Alguns talvez nem entendam a letra...
nao importa, o corpo entende a Melodia... A execucao ¢é Iudica, € uma festa e faz pensar na ideia
de uma educacdo para a liberdade, a imaginagdo e a criatividade. Ao improvisar, no momento
instrumental, o saxofonista, por sua vez, sopra. No vento de seu instrumento, em sua aragem,
dinamiza-se o som e o siléncio, frutifica a vida e o espirito sopra onde quer. A beleza, afinal,
humaniza. Nos torna desejosos de um mundo melhor.

Tenho comigo que Rubem Alves foi um grande humanista, dos bons, que soube dialogar
de modo criativo com o que hd de mais libertdrio e emancipatério dentre as correntes
intelectuais das humanidades.

Rubem, é claro, pensava o processo de humanizagdo a partir de uma chave teoldgica
especifica. Qual? Ele chamou-a inicialmente de teologia da libertacio. O nome, porém, nao
vingou. Ndo era conhecido e ndo venderia livros — foi o que disseram os editores em 1968. Por
fim, foi situado no contexto de um dos desdobramentos da teologia dialética dos inicios do
século XX, a teologia da esperanca, cujo grande expoente internacional era Jiirgen Moltmann.
E, realmente, uma das maneiras que Rubem falou sobre a beleza foi como esperanca. O escopo
de sua perspectiva teoldgica, todavia, incluia uma compreensdo multitemporal da histéria e uma

3 Disponivel em: <https:/ /www.youtube.com/watch?v=EazJHMFvQ3s>. Acesso em: 15/07/202l.
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antropologia teoldgica que entende o humano como ser desejante e incompleto, além de
providenciar recursos para uma atitude critica diante da vida. A religido e a arte atuam, nessa
perspectiva, como simbolos da auséncia, que criam novos horizontes de entendimento da vida.

Vejamos a definicdo de religido que Rubem traz a certa altura de “O poeta, o guerreiro,
o profeta”

Pois religido é apenas isso: os objetos de amor de que ndo nos
esquecemos, e que continuam a visitar os nossos corpos sob a forma de
sonhos. Cada sonho é um testemunho de que o Paraiso ainda ndo
chegou. E se o Paraiso ainda n3o chegou, o Estado aparece em toda a
sua nudez: um idolo de pés de barro, incapaz de cumprir suas promessas.
(ALVES, 1992, p. 104)

Este trecho pertence ao capitulo 7, dedicado ao tema “Beleza e politica” — por isso a
mencao ao Estado; é o penultimo capitulo do livro, chegando quase ao cume no desenvolvimento
do argumento. A politica surge ali como um espaco privilegiado de humanizacao, [6cus da espera
pela beleza.

Uma complexa teia de ideias advindas do escopo protestante de Rubem esté ai imbricada.
Ha, primeiramente, um profundo enraizamento histérico, centrado no corpo. Jesus Cristo é
afinal Deus no corpo humano e o cristianismo, uma religido da encarnacdo. Mas penso que esse
é também um dos modos como Karl Marx se faz presente em Rubem Alves, em um tipo de
materialismo metamorfoseado em poesia. O corpo é lugar de memoria. O corpo € a historia. E
¢ o0 corpo que ressuscita. Nele se constroem identidades, disputas, disfarces. Mas nele também
habita o sonho, o desejo, o que se quer da vida e do futuro. A ele chega a heranca do paraiso
perdido, como um objeto de amor do qual ndo nos esquecemos. Nele se gestam os filhos do
amanhg, titulo de outra das obras de Rubem escritas nesse horizonte, 7omorrow's chila, em que
fala sobre imaginacdo, criatividade e renascimento (ALVES, 1986). E isso o que entendo como
multitemporalidade no sistema de Rubem Alves: a heranga e a esperanca gestando o presente
no corpo.

O paraiso que ainda ndo chegou serve, de outra forma, também como julgamento e
critica da vida como est4, incluindo todas as instituicdes humanas, do Estado a teologia, que,
quando vistos daquela perspectiva, demonstram seus pés de barro. Tem-se, assim, uma instancia
externa de julgamento e critica diante da vida. Paul Tillich apontava o problema utilizando os
termos demodnico e idolatria para a situacdio em que algo condicional é elevado a categoria de
incondicional. Rubem Alves, assim, avizinha-se daquilo que Tillich (1992, p. 14) chamava de
Principio Protestante.# No caminho da humanizacdo hd muitos riscos humanos, demasiado
humanos. S3o, todavia, justamente os riscos que pdem em movimento a historia.

Rubem entrevia o ser humano como tendo uma programacao defeituosa. Diferente dos
demais seres vivos, que tém uma programacio fechada, os seres humanos recebem uma
programacao aberta. De que musica gostard uma crianga recém-nascida? O postulado dessa
programacao aberta é um vazio constitutivo (ALVES, 1981, p. 16ss). Essa ideia lhe permitia

4 “O principio protestante ndo é uma ideia particular religiosa ou cultural; ndo se submete as variacdes da
historia; ndo depende do momento ou da diminui¢do da experiéncia religiosa ou do poder espiritual. Trata-se
do critério absoluto de julgamento de todas as religides e de todas as experiéncias espirituais; situa-se nas suas
bases, tenham ou n3o consciéncia dele. Este principio expressa-se, realiza-se, aplica-se e se relaciona com outros
lados da relagdo divino-humana de maneiras diferentes em diferentes lugares e tempos, grupos e individuos.
O protestantismo enquanto principio é eterno; é um critério permanente em face de todas as coisas temporais.
O protestantismo, na dimensdo histérica, € um fendémeno temporal sujeito ao principio protestante
eterno” (TIILICH, 1992, p. 14).
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compreender a religido como a presenca de uma auséncia, algo que surge diante da falta. Dai as
ideias de nostalgia, de sonho e de esperanca.

“Beleza € aquilo que perdemos. E aquilo que perdemos se faz presente como nostalgia e
desejo...” dizia Rubem (ALVES, 1992, p. 42). Uma nostalgia do paraiso traz o amor que n3o se
esquece. O desejo do que é amado, ao visitar os corpos, abre um horizonte de expectativas, de
esperancas e gesta o sonho. A presenca da auséncia é, nesse sentido, parte da esséncia de ser
humano, o equivalente ao s1omo religiosus de Eliade (1992), ao homo ludens de Huizinga (2007).

A anterioridade da qual falei acima ganha aqui a forma da esséncia. O a prior7 religioso
de Otto (2007) torna-se em Rubem um Jardim de delicias: sonho e desejo do corpo infinito de
Deus. “O jardim é a imagem visivel da beleza divina” (ALVES, 1992, p. 124).

- A presenca, na forma da arte ou do simbolo religioso, constitui-se como atualizacdo simbodlica
da vida.

- A auséncia, como esséncia do ser, como um tipo de falta ontoldgica, constitui-se como
nostalgia e como horizonte.

- A presenca aciona e dinamiza a auséncia; a auséncia ganha vida na presenca.

- O siléncio, auséncia de som, possibilita a musica. A presenca sonora da musica aciona e dinamiza
0 ar, o vento, o siléncio, e dd cor e timbre ao som.

Note-se que n3o se trata apenas de uma linguagem entendida como meio, midia. Nao é
assim que cantamos, tocamos e dangamos apenas para passar uma mensagem. Nosso canto,
nossa musica, nossa danga sao, a cada vez, lugares de experimentar, ndo apenas de passagem.
Neles, saudades sdo sentidas. Neles, esperancas sio vividas. Dai o grande potencial humanizador
da musica, da poesia, da religido. Porque realizam algo que é do humano. Porque potencializam
sonhos e esperangas. Porque magnificam os horizontes. Porque levam a dimensdes da existéncia
que sdo esquecidas em meio a crueza e a brutalidade do cotidiano. A musica nos lembra quem
somos, quem fomos, ou quem queremos ainda ser. A musica nos junta a nés mesmos. Nos une
aos outros. A musica faz querer viver. ,

E por isso que se diz que a arte salva. E por isso que muitas religides tém a musica como
algo sagrado, algo divino. Nesse processo de religacdo ha salvacio — tema t3o caro a teologia
sobrenaturalista, bem como aos fundamentalismos e conservadorismos de todo tipo. Para estes,
todavia, o corpo ndo é lugar de chegada ou de partida, jamais serd. N3ao é o corpo que deve ser
salvo. Este é quase sempre o lugar do pecado e precisa, de alguma forma, ser controlado, precisa
morrer simbolicamente, ou mesmo ser materialmente mortificado, para que o espirito ganhe
vida. Em termos mitologicos, ¢ como se Deus houvesse criado a alma e o Diabo, o corpo. Esta
¢ uma cosmologia bidimensional. De um lado, a matéria, de outro, a alma. De um lado, este
tempo, de outro, o além. A beleza? Ela ndo resiste a negacio do corpo, a sua mortificacdo. Ela
quer a ressurreicio, ndo a morte: “A beleza é o triunfo da Vida contra a Morte. Ela é a melodia
que
a vida toca diante do Abismo” (ALVES, 1992, p. 129).

Do outro lado do conservadorismo religioso sobrenaturalista e dualista estd o realismo
cientificista, que condena a humanidade a adaptar-se ao real, ao que é objetivo, ao que “existe”.
Esta € uma cosmologia unidimensional. O corpo precisa ser adestrado para perceber o real e a
ele se adaptar. A ciéncia realista rompe com a cosmologia bidimensional da religido, mas instaura
algo simbolicamente ainda mais limitado. A cosmologia unidimensional é como uma prisao, ou
uma gaiola, de onde ndo se pode sair. Juntos mais uma vez de Tillich (1992, p. 18, 74-78),
poderiamos dizer que, se a cosmologia bidimensional da religido é heterbnoma, a cosmologia
unidimensional da ciéncia realista ¢ apenas autébnoma. Falta-lhe o que Tillich chamava de
teonomia, ou de autonomia autotranscendente, que € para onde aponta Rubem Alves. A partir

Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.2, jul./ dez. 2021, p. 67-75.



Arnaldo Erico Huff Jtnior

Religido, musica e humanizacdo em Rubem Alves

do corpo, a esperanca e a imaginacdo. A verdade, afinal, dizia Rubem (1992, p. 114) ecoando
Bonhoeffer, é polifénica, ndo bi ou unidimensional.

Falando sobre a ciéncia realista, Rubem dizia que ela pertence a esfera da contemplacao,
a0 passo que a religido pertence a esfera da acdo, é um discurso expressivo gerado pela acao
(ALVES, 1984, p. 146). O observador cientificista se pde diante do objeto e procura descrevé-lo
como é. A atitude é exterior, por isso, contemplativa. Na religido, por sua vez, tudo acontece
em meio a vida e requer envolvimento. O simbolo religioso atua friccionado por acontecimentos
que envolvem o corpo, que oprimem ou libertam o corpo. Por isso a religido pertence a esfera
da acdo, n3o da contemplacdo. O simbolo religioso ou faz sentido na acdo, ou ja estd morto.
Assim também com a arte. Ela demanda relacdo, envolvimento. E nesta relacio reside a
possibilidade de transcender o mundo como dado. A vida, afinal, ainda ndo é como deveria ser.
Transcende-se, assim, ao ouvir a Melodia, a vida como dado bruto unidimensional. Supera-se,
assim também, o binarismo corpo/espirito-mundo/além, que empurra o sentido para fora da
vida. S6 uma pessoa inteira e situada no centro da vida e das relagdes pode escutar a Palavra
impronunciada. Assim tem-se, sempre novamente, uma possibilidade de humanizacio.

Ao falar de politica, todavia, que deveria ser um espaco fundante de humanizacio, Rubem
a percebe como uma realidade unidimensional e, portanto, apequenante: o politico, mergulhado
no momento, perdeu a capacidade de voar. Ja os poetas, os musicos, aqueles que habitam a
morada do ser, podem denunciar a farsa. Era o que Rubem fazia. Dizia ele, mesmo assim, que
talvez haja a possibilidade de uma nova politica, que transforme o mundo pela renovacio da
lingua. “Por oposicao aos politicos profissionais que somente entendem a linguagem do poder,
os poetas acreditam no poder da linguagem e sabem que € nela que comeca o mundo” (ALVES,
1992, p. 106).

0 povo acontece, quando o poema se transforma em cancgdo. E é isso
que o poeta espera: que seu poema solitario se transforme em cangdo,
objeto de comunh3o. [...] H4 uma politica que nasce da beleza. A beleza
tem o poder de transformar o mundo. [...] H4 um guerreiro que nasce
do poeta. [...] Nao imaginam [os politicos profissionais, os homens do
poder] que exista um sonho mais profundo e imortal na alma dos
homens: o sonho de beleza. [...] Existe uma politica que se inicia com a
beleza. [..] O futuro mora na palavra poética que anuncia a beleza
ausente. Utopias: como as estrelas, ndo serdo alcangadas nunca. Mas
como as noites seriam tristes sem elas (ALVES, 1992, p. 110, 114, 115, 117,
118).

Tal é o poder alquimico, enfeiticante, da beleza: o poema se transforma em cangao e
desdobra-se em comunh3o. No encontro do corpo com suas herangas e horizontes, instaura-se
uma forca humanizadora, da vida, das relacdes, da educacdo, também da politica. A Palavra
esquecida e a Melodia do sonho, poderes da linguagem, capacitam a recriacido do mundo e a
renovacgao da vida.
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Marco Dal Corso’

Introdu¢io

Quando se trata de tentar descrever a recepcdo do pensamento de Rubem Alves através de
das publicacdes que surgiram no mercado editorial italiano, a primeira coisa a se fazer é tentar
explica-las em uma apresentacdo, ainda que breve. Depois das obras de cariter teoldgico
traduzidas para o italiano ainda no inicio dos anos 70 (“Teologia della speranza umana” e “II
figlio del domani” ambas pela editora Queriniana), O livro “Parole da mangiare” [he proporciona
um certo sucesso editorial (edizioni Qigjaon, 1998). Alguns anos depois, é publicado pela editora
EMI “La scuola che ho sempre sognato” (2003), enquanto o editor Qigiaon apresenta outro
pequeno volume com o titulo “Il canto della vita” em 2013. Se até aqui se trata de traducdes,
em 2014 o editor Pazzini publica um volume que compila e organiza os breves contos que
Alves publica mensalmente, a partir de 1999, sob a rubrica “La pagina di Alves” na revista
intercultural “CEM-mondialitd”. O mesmo acontece com o volume intitulado “Pedagogia del
desiderio” do ano seguinte, publicado pela EDB, que é uma coletdnea selecionada entre os
muitos contos de cardter educativo e pedagdgico de Alves divulgados na revista. Em 2018,
enfim, a comunidade de Bose, responsavel pelas edi¢des Qigajon, publica ainda um novo libreto
assinado por Alves sobre o tema da fragilidade e da velhice, dando a ele o titulo de “La bellezza
del crepuscolo”.

Se esses textos propdem reflexdes e relatos de carater pedagogico, além dos ja citados textos
da década de 70 publicados pela Queriniana, podem ser registrados como de preocupacoes e
reflexdes de cardter teoldgico aqueles de 1997 publicados pela Borla, “L’enigma della religione”
e o pequeno volume “Religione” editado pela EMI em 2007 dentro da colecdo “parole delle
fedi”. Uma pesquisa sobre a obra teoldgica de Alves, enfim, é aquela publicada pela editora
Morecelliana com o titulo “Rubem Alves” dentro da colecdo “Pensiero Teologico” em 2016,
assinada pelo autor deste artigo.

Em sintese, a recepcio do pensamento e da obra de Rubem Alves pode ser verificada em dois
ambitos diferentes: o pedagogico e o teologico.

Contribuicdo pedagogica: o jardim da educagao

A obra, o pensamento e a prépria pessoa de Rubem Alves foram recebidos na Itilia de um
modo bem especial pelos educadores e professores ligados ao CEM (Centro di Educazione alla
Mondialita) de Bréscia. A revista, como dito anteriormente, publicou por mais de dez anos os
contos de Alves reservando-lhe uma secio mensal: “La pagina di Rubem Alves”. E & justamente

! Tedlogo e Professor. Email: dalcorsomarco@tiscali.it . A traducdo do presente texto para o portugués é de
Humberto Araujo Quaglio de Souza.

; 6 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.2, jul./dez. 2021, p. 76-86.
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dessa comunidade de educadores e professores que coletamos, em sintese, as notas da
contribuicdo pedagdgica do pensamento e da obra de Rubem Alves2.

1) APRENDER A OPERAR CONTAMINACOES

Na sua extensa producdo, Alves passou por cima de todas as divisas disciplinares tecendo
conexdes entre campos e ambitos diversos, gracas a sua extraordindria capacidade camalednica
de captar os nexos ocultos entre as varias disciplinas. Um amplo raio de acio garantido pela
competéncia amadurecida por meio de uma incessante pesquisa entre géneros e estilos de dreas
de estudo: a partir da teologia e da psicanalise ele soube trazer contetdos, métodos, conceitos
que entdo fundiu brilhantemente em uma sintese dindmica, nunca previsivel ou ébvia. As suas
citacOes, as passagens audazes de um autor a outro, sdo a prova de um emprego criativo e ndo
erudito do repertorio técnico do estudioso, sobretudo porque Alves € um professor auténtico,
tem o talento inato da narrativa sapiencial, tem a fragrancia do narrador que emprega todos os
seus sentidos para degustar e ensinar a fazé-lo.

2) INFUNDIR CONFIANCA E ALIMENTAR A ESPERANCA
As suas parabolas ajudam o educador, antes de tudo, a recuperar a o orgulho e a consciéncia
do seu proprio papel, inspirando coragem e estimulando o bom uso do instinto. Nissso sua
contribuicdo € preciosa porque ndo impde féormulas, ndo promete solugdes, mas tem o poder
de reacender chamas apagadas ou fumegantes. Algumas citacdes extraidas das suas falas no CEM
podem prova-lo:

- As palavras dos adultos ndo falam sobre Deus, mas o enjaulam;

- Voltar a ser crianca (ndo permanecer crianca, vicios dos eternos Peter Pan);

- A musica que soa reprimida e esquecida no fundo da alma (o principe que se torna sapo);

- A escola, o lugar no qual Pinocchio volta a ser boneco;

- O apodlogo do galo que canta ndo para fazer nascer o sol, como se acreditava, mas porque

existe o sol, tornando-se poeta;

- Ensinar como ato criativo e a diddtica ndo como pratica repetititva, mas generativa;

- O corpo tem razoes que a didatica ignora;

- A escola e a brincadeira sdo para o prazer, ndo para a produtividade ou a utilidade.

3) OPERAR COM MODALIDADES DESCONSTRUTIVAS FAVORECENDO A
RECONSTRUCAO DE SENTIDO

A contribuicdo da sua reflexdo, temperada sempre pelo contato direto com a realidade, pode
ser notavel sobretudo porque nos obriga a reconsiderar o papel e a fun¢ao da escola: o que ela
deve ser e o que ela é: uma instituicdo encarregada da manutencdo da identidade e dedicada a
restauracdio dos muros e das paredes identitarias? Uma jaula para domesticar 4guias e
transformar todos os seus participantes em galinhas alimentadas em cativeiro, inclusive os
professores? Ou talvez pode se tornar, seguindo a sua melhor vocacdo, uma academia de
pensamento e trabalho comum, uma forja de mentes criativas?

E qual deve ser o papel dos docentes: professores, formadores, mestres, guias? Alves responde
em varias de suas falas com clareza: o professor deve ser educador, compreendido criador de
mundos, pastor de projetos, mas, acima de tudo, mediador de esperancga: o otimismo é alegria
porque, enquanto esperanca, € alegria apesar de tudo.

2 As notas de carater pedagdgico aqui mencionadas sdo aquelas apresentadas na conferéncia sobre a figura e
a obra de Rubem Alves em novembro de 2015 realizada pelos educadores do CEM. Vide o dossié que divulga
os resultados: “Per una pedagogia della bellezza: ricordando Rubem Alves” in CEM-mondialita n.7, agosto-
setembro de 2015, p. 20-30.
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E como cheirar, admirar e cultivar morangos na beira de um abismo. Morangos vermelhos em
contraposicdo a sopa anénima da instrucao ou da educacdo, comida nutritiva para o corpo e
para a alma aromatizada com gengibre, papoula e canela. Que consigamos aprender e ensinar
somente aquilo que nos deu prazer, que se aliou com as nossas vivéncias emotivas. Nisso a escola
é fragmento de futuro.

E é semeadura de beleza. Bastaria isso para responder ao quesito inicial.

As imagens que Alves sugere sio o educador como jardineiro, mestre zen, semeador de futuro,
companheiro de brincadeiras, poeta, artista, feiticeiro, distribuidor de beleza. Mas a conclusao
do percurso € confiada a essa citacdo extraordindria, que no meu entendimento resume todo o
significado e o valor da sua licao:

«Se os olhos veem com amor aquilo que ndo existe, deve existir”

Contribuicdo teoldgica: a teologia alternativa de Rubem Alves

Alves, fiel a sua formacdo e pertenca, faz uma critica do discurso teoldgico académico
e das igrejas em geral quando recorda, com Barth, a absoluta alteridade de Deus. A teologia
deve renunciar as suas pretensoes de dizer-Deus e, em vez disso, se repensar como reflexao
que fala 4 vida e aos corpos das pessoas. Nesse sentido, para Alves, a teologia se aproxima
da poesia e da magia porque, como essas, € feita de palavras que “chegam a carne sem passar
pela reflexdao”. A teologia, portanto, se torna um ato degustativo de palavras?.

Esse modo de compreender a teologia explica a trajetdria intelectual e experiencial de
Alves que, de “tedlogo da libertacdo”, se torna “poeta e narrador de historias”. Na verdade,
mais do que uma mudanga, como parece ser a primeira vista, se trata de uma profunda
fidelidade. Pelo menos foi assim que Alves a vivenciou. Ela convida as igrejas, ndo s6 a
protestante, a passar da ética a estética, da acdo a beleza. Esses serdo capazes de “ver a Deus”
(e ndo o definir) quando, havendo abandonado a pedagogia cartesiana, saberdo dar valor a
coisas inuteis, aos sonhos, aos desejos. Porque, afirma Alves, no fundo “a totalidade da nossa
vida € uma tentativa de transformar os nossos sonhos em realidade”. Isto significa também
afirmar a negagdo nos confrontos da realidade assim como ela é e a paixdo por tentar realizar
um projeto utdpico. A mesma experiéncia do artista que possui somente os materiais para
realizar seu sonho.

Para poder motivar, encorajar e fazer mover as pessoas, entao, as igrejas devem ajudar
a descobrir os respectivos sonhos introduzindo os crentes a légica do prazer,
experimentando tambem e acima de tudo, com o convite de Agostinho, as coisas intteis que
mesmo assim ddo felicidade. E reflexdo divergente da logica tecnoldgica dominante que
considera que as coisas inuteis ndo podem dar felicidade. Mas a visdo do paraiso, imagem
religiosa por exceléncia, é totalmente inutil se colocada a prova pelo espirito pratico e
tecnologico moderno. L3, porém, existe a beleza capaz de mudar o mundo ou, pelo menos,
o modo de estar no mundo.

Infelizmente as igrejas sdo incapazes de “tratar a beleza” porque entenderam que para
servir aqueles que estdo em necessidade é preciso oferecer somente objetos Uteis a fim de
lhes deixar um pouco felizes. A felicidade, porém, ndo se encontra nas coisas de que as
pessoas dispdem, mas na transformacdo da vida de que desfrutam. Por isso: “o problema ndo
& somente ajudar as pessoas, € ressuscitar corpos mortos. E 0s corpos mortos ressuscitam
pelo poder da beleza”. O cristianismo, em vez disso, deixando de lado a via poética da beleza,
escolheu e insistiu no ativismo, quase uma forma de “justificacdo pelas obras” para sanar o

3 A contribuicio teoldgica aqui revista é extraida da pesquisa publicada em Dal Corso M., Rubem Alves.
Morcelliana, Bréscia, 2016.
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sofrimento humano. Por isso o seu discurso a-estético em torno do sofrimento, do horror,
da destruicdo e da morte nio pode mover as pessoas € nem mesmo transmitir o desejo de
viver. Falar de Deus novamente por meio de uma teologia como brincadeira, como visio do
paraiso, do prazer, é, a0 contrario, capaz de despertar dentro das pessoas os sonhos que
jazem sepultados dentro delas. E assim ressuscitam. A teologia, inclusive a libertadora, sera
assim somente se partir das inquietudes mais profundas das gentes, do anseio humano muito
humano de encontrar a felicidade e n3o somente a resposta material que também é urgente.
A libertacdo é antes de tudo humana e depois pragmatica: é preciso ressuscitar a humanidade
a partir da beleza.

A reflexdao proposta pelo nosso autor pode ser apresentada com as caracteristicas de
um novo modo de fazer teologia se tentarmos declinar, com um ulterior esforco
interpretativo, a “trilogia fenomenoldgica” presente na obra alvesianat. E esta: a memoria
(que Alves rebatiza como saudade), a imaginagdo (como linguagem para falar da esperanca)
e, por fim, o desejo (cifra principal da sua interpretacao da religiao)s.

A memoria-saudade que Alves, prosaicamente, define como “a tristeza por uma alegria
que se teve”, ajuda o pensamento a aceitar a finitude, a vulnerabilidade que é a vida e com a
qual a vida é marcada. Neste sentido, além da dimensao existencial pessoal captada pelo nosso
autor, a memoria tem uma dimensdo histérica: € memoria dos vencidos, daqueles que
recordam uma derrota, uma injustica, um abuso. E aquela memoria de uma auséncia. Com
tal sentido é também memoria profética porque denuncia, mesmo através dos seus siléncios,
as suas auséncias, aquilo que falta a vida para que seja plena. Essa, a memoria narrada por
Alves, possui um carater de desmascaramento, como vimos: desmascara a violéncia sobre a
qual é construido o mundo moderno do progressoé.

E memoria escaroldogica porque ndo sé “desmascara”, mas traz também como dadiva
um sonho: aquele, por exemplo, da destinacio comum dos bens, como narram as memorias
camponesas dentro de uma légica diferente daquela dominante. Essa memoria nos parece
parte integrante de uma reflexdo teoldgica capaz de falar para os tempos em que vivemos.
Capaz, por exemplo, de trazer a esperanca que outras palavras ndo sabem mais trazer: so a
memoria das vitimas, de fato, pode representar o recurso para uma reconciliagio verdadeira
e duradoura entre as pessoas como testemunham aqueles processos historicos postos em
campo por algumas comunidades permeadas pela violéncia, como no caso da Africa-do-Sul.

E se a memoria das vitimas pode correr o risco de se apresentar s6 como memoria do
ressentimento, s6 como uma mudanca de endereco do sentimento violento, a memoria-
saudade descrita por Alves se preserva desse perigo quando recorda, de modo realista, que
nunca precisa deixar de esperar; 0 que € necessario para ndo viver de ressentimento é mudar
o lugar da espera: do ressentimento ao perddo. Hd um realismo pragmatico da memoria
porque ela traz consigo o primado das experiéncias histéricas nos confrontos dos principios
tedricos. Tal memoria que busca a alvorada dentro do anoitecer (recordando uma metafora
utilizada no curso académico) parece enfim confirmar aquilo que Alves também descreve: a
instauracdo da transcendéncia dentro da imanéncia. Nas “coisas” da vida, que a saudade

4 A trilogia fenomenoldgica da qual falamos nos € sugerida pelo trabalho documentado e articulado proposto
por C. Mendoza-Alvarez, Deus absconditus: desir, memoire et imagination eschatologique, essai de théologie
fondamentale postmoderne. Cerf, Paris, 2011, ao qual estas notas remetem.

5 Para reforgar a escolha da “trilogia” em questdo vale também indicar a etimologia da palavra “desejar”. O
verbo deriva do latim “desiderare” composto de de (com valor privativo) e sidls, eris (astro). Parece que em
sua origem significava “deixar de contemplar (as estrelas)” do que se segue “constatar a auséncia de” (aqui a
saudade-memoria). A ideia inicial de “lamentar a auséncia” foi progressivamente mudando, assumindo a
perspectiva de “buscar obter, querer” (neste caso, a imaginacdo-futuro). Vide a pesquisa de M. Marzano, La
fine del desiderio, Mondadori, Milano 2012, especialmente, para os nossos temas, o segundo capitulo.

6 “La memoria aggiunge qualcosa agli occhi, rende possibile discernere i segni dei tempi”. Cfr. R. Alves, // figlio
del domani, op. cit., p. 198.
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celebra recordando, nio hd somente uma potencialidade de uma outra realidade que se
esforca para vir a luz (a alvorada no anoitecer), como se fosse o germe de uma utopia, mas
ha, religiosamente falando, uma promessa. Ndo é fuga da realidade, nem sonho narcisista por
um progresso que ndo vira, mas aceitacdo da vulnerabilidade da vida que nos constitui como
sujeitos, como humanos, e permite encontrar a alteridade respeitando-a como tal.

Dessa trilogia alvesiana faz parte de pleno direito a figura da imaginacdo. Quando Alves
observa que a imaginacdo nasce da insatisfacio com a realidade existente, ele recorda, de
outra maneira, que a imaginacao profética e escatolodgica, que pertence de pleno direito ao
discurso teoldgico, nasce da memoria desafiadora das vitimas. Aqui se encontra o seu
significado antropoldgico e ético e aqui a imaginagdo ndo pode ser confundida com ficcdo
ou alienagdo, traicdo do principio da realidade como sustentam as ciéncias sociais modernas’.
Pelo contrario, diz Alves, a imaginacdo € religiosa justamente porque sabe que as
possibilidades (de sentido e de vida) sio mais que a realidade. Com a imaginacio como
capacidade de “humanizar a natureza” abre-se o caminho para uma possibilidade ética e ndo
somente “descritiva”. Ela é possivel também pela “descentralizacio” exigida da pessoa capaz
de imaginar um mundo diferente. Descentralizacgio como outra possibilidade de ser-no-
mundo, quando com o olhar religioso da imaginacio ¢é possivel ver o inimigo como irmao.
E mais uma vez, para evitar o risco de um certo “romantismo religioso”, o sonho e desejo
expressado pelo crente nasce a partir da memoria das vitimas e €, por isso, aquele capaz de
pensar o humano e o mundo como “abertura de gratuidade” por parte de Deus. Ver,
imaginar, sonhar uma outra possibilidade de viver a relagio, também com Deus. Sem
triunfalismos messianicos, porque a fé & sempre um risco, um caminhar sobre a beira do
abismo, diria Alves. Essa imaginacdo, em suma, exprime ndo uma fuga da realidade, mas uma
nova inteligéncia da realidade (para além da ldgica da violéncia), um novo modo de viver a
relacdo com os outros (para além do ressentimento) e também um novo modo de sentir e
de dizer-Deus (a partir da gratuidade e da compaixao, e nao da légica sacrificial).

Por fim, complementa aquilo que chamamos de “trilogia fenomenoldgica” da teologia
alvesiana a figura importante do desejo. Diante do naufragio do ego moderno, por meio do
qual nem a ciéncia nem a tecnologia e nem mesmo a revolucdo social parecem ser capazes
de oferecer uma bussola para se orientarem, é preciso voltar a “pensar a esperanga”. Uma
segunda navegacao sera possivel somente se soubermos re-pensar a esperanca. Ela responde
aquela vocacdo humana, como vimos, que é sempre desejo de liberdade marcado pelo peso
da necessidade. Desejamos porque fazemos da necessidade experiéncia. A licio da
antropologia e da filosofia nos advertiu que na histéria o homem pensou em superar o limite
do desejo por meio da légica sacrificial que transforma o outro em sacrificio necessario,
justificado, legitimado para garantir a propria sobrevivéncia. O limite que experienciamos na
vida, a necessidade, em vez de ser assumido, ¢ combatido e “transferido” para o outro. Esse
é o desejo mimético de que fala Girard (com o qual também nosso autor se confronta). Para
superar a logica sacrificial, entdo, é preciso viver a vulnerabilidade, o limite que nos constitui
como humanos n3o na légica da reciprocidade, mas naquela da gratuidade. Desarmar o desejo
da sua carga agressiva, sacrificial, € possivel quando se assume plenamente a vulnerabilidade
nao como lugar no qual o desejo possa reivindicar sua inconfessavel soberania (os meus

7 “la filosofia dellilluminismo, gli sviluppi della psicanalisi e il positivismo scientifico sono forme diverse
dell'ideologia dell'organizzazione. Innanzitutto la scienza insegna al potere come controllare [immaginazione.
Poi spiega allimmaginazione perché debba essere controflata. Cosi noi ¢ riconciliamo con la repressione delle
nostre aspirazioni e con la frustrazione dei nostri desideri [A filosofia do iluminismo, o desenvolvimento da
psicandlise e o positivismo cientifico sdo formas diversas da ideologia da organizacdo. Primeiramente, a ciéncia
ensina ao poder como controlar a imaginacdo. Depois explica a imaginacdo porque ela deve ser controlada.
Assim nos nos reconciliamos com a repressdo das nossas aspiragdes e com a frustracdo dos nossos desejos] .
R. Alves, // figlio del domani, op. cit. p. 66.
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direitos), mas como experiéncia corporal na qual também o desejo aprende a abrir-se aos
outros (os meus deveres). Dizemos, sobre isso, que a fundacdo antropoldgica religiosa propde
um olhar diferente sobre o homem: ele ndo é antes de tudo “ser-de-poténcia”, mas “ser-de-
necessidade”. Enquanto o desejo do potente recorre a forgad, o do impotente apela a
solidariedade dos outros e a divina. Por isso a gratuidade, a hospitalidade, &€ uma categoria
nao s6 moral, mas também, e mais ainda, ontoldgica e teoldgica. A teologia pelo, e n3o
contra o, desejo que atribuimos ao pensamento de Alves, entdo, é aquela que propde uma
outra maneira de viver o desejo: ndo a partir da autoafirmacdo narcisista, mas a partir da
capacidade de descentralizacio muito além do espirito de rivalidade. Aquela que Alves chama
de limite ontoldgico e ndo de “culpa ética” pode ajudar a pensar ser possivel viver o desejo
assim: a necessidade, a falta, o limite, a fraqueza, a vulnerabilidade, no fundo, constituem o
ser humano. E preciso assumir aquilo que somos, seres frageis, e entio também o desejo
pode receber uma outra orientacdo, sem fazer dele um idolo (tentagdo moderna e pods-
moderna) sem dever reprimi-lo e excomunga-lo (tentacdo de certa espiritualidade medieval).
Porém ndo apenas assumir, mas também “decidir”: para além da logica identitaria, o
pensamento e a pratica da gratuidade, do amor assimétrico. Aquilo que a teologia crista
chama de dgape, cuja dimensdo, segundo Alves e sua “teologia do desejo”, € invertida pelo
eros.

Nesse sentido, entdo, compiladas essas notas caracterizadoras, o pensamento de Alves
se propde como pensamento a altura dos tempos. Ele propde uma leitura da religido como
experiéncia alternativa tanto ao mundo narcisista da ipseidade (pela qual a religido é aquela
da emocdo) quanto ao mundo fundamentalista que transforma a religido em lei. A religido,
entre memoria, imaginacao e desejo, €, em vez disso, experiéncia de sentido e, por isso, de
salvacdo. Talvez esta seja a “metafisica da vida” de que fala Alves.

Marco dal Corso
Verona (Italia), dezembro de 2020.

La recezione dell'opera di Rubem Alves in [ltalia: contributo pedagogico e teologico
[A recepgao da obra de Rubem Alves na [talia: contribuicao pedagogica e teologica)

Introduzione

Se si tratta di provare a descrivere la recezione del pensiero di Rubem Alves attraverso le
pubblicazioni apparse nel mercato editoriale italiano, la prima cosa da fare € provare a rendere
conto delle stesse, in una per quanto rapida presentazione. Dopo le opere di carattere teologico
tradotte in italiano ancora ad inizio anni 70 (“Teologia della speranza umana” e “Il figlio del
domani” entrambi per Queriniana), un certo successo editoriale lo gode il libro “Parole da
mangiare” (edizioni Qigjaon, 1998). Qualche anno dopo, per i tipi EMI viene pubblicato “La
scuola che ho sempre sognato” (2003), mentre I'editore Qigiaon propone un altro piccolo
volume dal titolo “Il canto della vita” nel 2013. Se fin qui si tratta di traduzioni, nel 2014 I'editore
Pazzini pubblica un volume che raccoglie e ordina i brevi racconti che Alves mensilmente
pubblica, a partire dal 1999, nella rubrica “La pagina di Alves” sulla rivista interculturale “CEM-
mondialita”. Cosi anche il volume dal titolo “Pedagogia del desiderio” dell'anno successivo,
pubblicato da EDB, € una raccolta scelta tra i tanti racconti di carattere educativo e pedagogico
di Alves apparsi nella rivista. Nel 2018, infine, ancora la comunita di Bose, responsabile delle

8 “Fu Agostino il primo a vedere che cio che i gruppi politici al potere definiscono diritto o legalitd non €
giustizia ma piuttosto la trasformazione del loro desiderio di potere e del loro comportamento egoistico e
sfruttatore nella legge che viene imposta sopra coloro che essi dominano”. R. Alves, La teologia della speranza
umana, op. cit., p. 169.

8] Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.2, jul./dez. 2021, p. 76-86.
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edizioni Qiqgajon, pubblica un nuovo libretto a firma di Alves sui temi della fragilitd e della
vecchiaia titolandolo “La bellezza del crepuscolo”.

Se questi testi propongono riflessioni e racconti di carattere pedagogico, oltre ai gia citati testi
della decada degli anni 70 pubblicati da Queriniana, si possono iscrivere a preoccupazioni e
riflessioni di carattere teologico quelli del 1997 per i tipi Borla “L’enigma della religione” e il
volumetto “Religione” edito da EMI nel 2007 all'interno della collana “parole delle fedi”. Una
ricerca sull’opera teologica di Alves, infine, &€ quella pubblicata da Morcelliana dal titolo “Rubem
Alves” all'interno della collana “Pensiero Teologico” nel 2016 firmata dal sottoscritto.

In sintesi, la recezione del pensiero e dell’'opera di Rubem Alves si puo verificare in due diversi
ambiti: quello pedagogico e quello teologico.

Contributo pedagogico: il giardino dell’educazione

L’opera, il pensiero e la stessa persona di Rubem Alves sono stati ospitati in Italia in modo del
tutto particolare dagli educatori e formatori legati al CEM (Centro di Educazione alla
Mondialita) di Brescia. La rivista, come anticipato, ha pubblicato per oltre 10 anni i racconti di
Alves riservandogli una rubrica mensile: “La pagina di Rubem Alves”. E proprio da questa
comunita di educatori e formatori, raccogliamo, in sintesi, le note del contributo pedagogico
del pensiero e dell'opera di Rubem Alves?.

4] IMPARARE AD OPERARE CONTAMINAZIONI

Nella sua copiosa produzione, Alves ha saltato tutti gli steccati disciplinari tessendo connessioni
tra campi e ambiti diversi, grazie alla straordinaria camaleontica capacita di cogliere i nessi nascosti
tra le varie discipline. Un ampio raggio di azione garantito dalle competenze maturate attraverso
un’incessante ricerca tra generi e stili di aree di studio: dalla teologia e dalla psicanalisi ha saputo
trarre contenuti, metodi, concetti che ha poi brillantemente fuso in una sintesi dinamica, mai
prevedibile o scontata. Le sue citazioni, gli audaci passaggi da un autore all’altro, sono la prova
di un impiego creativo e non erudito del repertorio tecnico dello studioso, soprattutto perché
Alves & un formatore autentico, ha il talento innato del racconto sapiente, ha la fragranza del
narratore che impiega tutti i suoi sensi per gustare ed insegnare a farlo.

5) INFONDERE FIDUCIA ED ALIMENTARE LA SPERANZA
Le sue parabole aiutano innanzitutto il formatore a recuperare la fierezza e la consapevolezza del
proprio ruolo, infondendo coraggio e stimolando al buon uso dellistinto. In questo il suo
contributo é prezioso perché non impone formule, non promette soluzioni, ma ha il potere di
riaccendere lumi spenti o fumiganti. Alcune citazioni estrapolate dai suoi interventi per il CEM
o possono provare:

- le parole degli adulti non dicono Dio, ma lo ingabbiano;

- tornare ad essere bambini (non rimanere bambini, vizio degli eterni Peter Pan);

- la musica che suona repressa e dimenticata nel fondo dell’anima (il principe che divenne

ranocchio);

? Le note di carattere pedagogico qui riportate sono quelle offerte al convegno sulla figura e I'opera di Rubem
Alves del novembre del 2015 realizzato dagli educatori del CEM. Vedi il dossier che ne riporta gli atti: “Per
una pedagogia della bellezza: ricordando Rubem Alves” in CEM-mondialita n.7, agosto-settembre 2015, pp. 20-
30.

82 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.2, jul./dez. 2021, p. 76-86.



Marco Dal Corso

A recepc¢do da obra de Rubem Alves na Italia: contribuicdo pedagdgica e teoldgica

- a scuola, il luogo in cui Pinocchio ritorna burattino;

- l'apologo del gallo che canta non per far nascere il sole come credeva, ma perché c’e il
sole, divenendo poeta;

- insegnare come atto creativo e la didattica non come praticaripetitiva, ma generativa;

- il corpo ha ragioni che la didattica ignora;

- la scuola e il gioco sono per il piacere, non per la produttivita o ['utilita.

6) OPERARE  CON MODALITA  DECOSTRUTTIVE FAVORENDO LA
RICOSTRUZIONE DI SENSO

I[ contributo della sua riflessione, temperata sempre dal contatto diretto con la realta, pud essere
notevole soprattutto perché ci costringe a riconsiderare il ruolo e la funzione della scuola: cosa
deve essere e cosa €: un’istituzione incaricata della manutenzione dell'identita e dedita al restauro
dei muri e delle mura identitarie? Una gabbia per addomesticare aquile e trasformare in polli da
batteria tutti i suoi addetti, insegnanti compresi? O forse puo diventare, assecondando la sua
migliore vocazione, una palestra di pensiero e lavoro comune una fucina di menti creative?

E quale vuole deve essere il ruolo dei docenti: professori, formatori, maestri, guide? Alves
risponde in vari interventi con chiarezza: il professore deve essere educatore, inteso come
creatore di mondi, pastore di progetti, ma soprattutto, mediatore di speranza: 'ottimismo &
gioia perché, mentre la speranza é gioia nonostante.

E come annusare, ammirare e coltivare fragole sull'orlo dell'abisso. Fragole rosse contro la zuppa
anonima dell’istruzione o dell’'educazione, cibi nutrienti del corpo e dell'anima insaporiti da
zenzero, papavero e cannella. Riusciamo ad imparare ed a insegnare solo cid che ci ha dato
piacere, che si € alleato con i nostri vissuti emotivi. In questo la scuola € frammento di futuro.

Ed é semina di bellezza. Basterebbe questo per rispondere al quesito iniziale.

Le immagini che Alves suggerisce sono ['educatore come giardiniere, maestro zen, seminatore
di futuro, compagno di giochi, poeta, artista, stregone, distributore di bellezza. Ma la conclusione
del percorso ¢ affidata a questa citazione straordinaria, che a mio avviso riassume tutto il
significato e il valore della sua lezione:

«Se gli occhi vedono con amore cid che non c’¢, deve esserci”

Contributo teologico: la teologia alternativa di Rubem Alves

Alves, fedele alla sua formazione e appartenenza, opera una critica del discorso
teologico accademico e delle chiese in generale quando ricorda, con Barth, I'assoluta alterita
di Dio. La teologia deve rinunciare alle sue pretese di dire-Dio e ripensarsi, invece, come
riflessione che parla alla vita e ai corpi delle persone. In questo senso, per Alves, la teologia
si avvicina alla poesia e alla magia perché, come queste, & fatta di parole che “arrivano alla
carne senza passare per la riflessione”. La teologia, quindi, diventa un atto degustativo di
parolelo,

Questo modo di intendere la teologia spiega la traiettoria intellettuale ed esperienziale
di Alves che da “teologo della liberazione” diventa “poeta e narratore di storie”. In realta,
piuttosto che di un cambiamento, come appare in prima battuta, si tratta di una profonda

10 ][ contributo teologico qui rivisto & un estratto della ricerca apparsa in Dal Corso M., Rubem Alves,
Morcelliana, Brescia 2016.
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fedelta. Almeno cosi I'ha vissuta Alves. Che invita le chiese, non solo quella protestante, a
passare dall’etica all’estetica, dall'azione alla bellezza. Esse saranno capaci di “vedere Dio” (e
non definirlo) quando, abbandonata la pedagogia cartesiana, sapranno dar valore alle cose
inutili, ai sogni, ai desideri. Perché, afferma Alves, in fondo “la totalita della nostra vita & un
tentativo di trasformare i nostri sogni in realta”. Questo significa anche affermare la
negazione nei confronti della realta cosi com’e e la passione per provare a realizzare un
progetto utopico. La stessa esperienza dell’artista che possiede solamente i materiali per
realizzare il suo sogno.

Per poter motivare, incoraggiare e far muovere le persone, allora, le chiese debbono
aiutare a scoprire i rispettivi sogni introducendo i credenti alla logica del piacere,
sperimentando, su invito di Agostino, anche e soprattutto le cose inutili che pure danno
felicita. Riflessione divergente rispetto alla logica tecnologica dominante la quale ritiene che
le cose inutili non possano dare felicitd. Ma la visione del paradiso, immagine religiosa per
eccellenza, & totalmente inutile se messa alla prova dello spirito pratico e tecnologico
moderno. Li perd esiste la bellezza capace di cambiare il mondo o almeno il modo di stare
nel mondo.

Purtroppo le chiese sono incapaci di “trattare la bellezza” perché hanno inteso che per
servire coloro che sono nella necessita occorra offrire solo oggetti utili al fine di renderli un
po’ felici. La felicita, perd, non s’'incontra nelle cose di cui le persone dispongono, ma nella
trasformazione della vita di cui godono. Per cui: “il problema non € solo aiutare la gente, €
resuscitare corpi morti. E i corpi morti resuscitano per il potere della bellezza”. I
cristianesimo, invece, lasciando di lato la via poetica della bellezza, ha scelto e insistito
sull’attivismo, quasi una forma di “giustificazione per le opere” per sanare la sofferenza
umana. Per questo il suo discorso a-estetico circa la sofferenza, l'orrore, la distruzione e la
morte non pud muovere le persone e neppure trasmettere il desiderio di vivere. Ridire Dio
attraverso una teologia come gioco, come visione del paradiso, del piacere €, invece, capace
di svegliare dentro le persone i sogni che giacciono sepolti dentro di esse. E cosi risuscitano.
La teologia, anche quella liberatrice, sara tale solo se parte dalle inquietudini pit profonde
della gente, dall’ansia umana molto umana di incontrare la felicita e non solamente la risposta
materiale che pure é urgente. La liberazione € prima di tutto umana e poi pragmatica: occorre
risuscitare 'umanita a partire dalla bellezza.

La riflessione proposta dal nostro autore si pud presentare con i caratteri di un nuovo
modo di fare teologia se proviamo a declinare, con un ulteriore sforzo interpretativo, la
“trilogia fenomenologica” presente nell'opera alvesianal. Questa: la memoria (che Alves
ribattezza come saudade), 'immaginazione (come linguaggio per dire la speranza) e, infine, il
desiderio (cifra principale della sua interpretazione della religione)2.

La memoria-saudade che Alves, prosaicamente, definisce come “la tristezza per
un’allegria avuta”, aiuta il pensiero ad accettare la finitudine, la vulnerabilita che é la vita e da
cui la vita & segnata. In questo senso, oltre alla dimensione esistenziale personale raccolta dal
nostro autore, la memoria ha una dimensione storica: & memoria dei vinti, di coloro che
ricordano una sconfitta, un’ingiustizia, un sopruso. La memoria € quella di un’assenza. In tal

I'La trilogia fenomenologica di cui parliamo ci viene suggerita dal lavoro documentato e articolato proposto
da C. Mendoza-Alvarez, Deus absconditus: desir, memoire et imagination eschatologique, essai de théologie
fondamentale postmoderne, Cerf, Paris 20Il a cui queste note rimandano.
12 A rafforzare la scelta della “trilogia” in questione valga anche [indicazione etimologica della parola
“desiderare”. Il verbo deriva dal latino “desiderare” composto da de (con valore privativo) e sidus, eris (astro).
Sembra che in origine significasse “smettere di contemplare (le stelle)” da cui “constatare 'assenza di” (qui la
saudade-memoria). L'idea iniziale di “rimpiangere I'assenza” € andata progressivamente cambiando assumendo
la prospettiva di “cercare di ottenere, augurarsi” (qui I'immaginazione-futuro). Vedi la ricerca di M. Marzano,
La fine del desiderio, Mondadori, Milano 2012, soprattutto, per i nostri temi, il capitolo secondo.
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senso essa € anche memoria profetica perché denuncia, anche attraverso i suoi silenzi, le sue
assenze, quello che manca alla vita per essere piena. Essa, [a memoria raccontata anche da
Alves, ha un carattere di smascheramento, come abbiamo visto: smaschera la violenza su cui
si e costruito il mondo moderno del progresso!.

E’ memoria escafologica perché non solo “smaschera”, ma anche porta in dote un
sogno: quello, ad esempio, della destinazione comune dei beni come raccontano le memorie
contadine dentro una logica diversa da quella dominante. Questa memoria ci sembra parte
integrante di una riflessione teologica capace di parlare ai tempi in cui viviamo. Capace, ad
esempio, di portare la speranza che altre parole non sanno piu portare: solo la memoria della
vittime, infatti, pud rappresentare la risorsa per una riconciliazione vera e duratura tra le
persone come testimoniano quei processi storici messi in campo da alcune comunita
attraversate dalla violenza, vedi il caso Sudafrica.

E se la memoria delle vittime puo correre il rischio di proporsi solo come memoria del
risentimento, solo un cambio di indirizzo del sentimento violento, la memoria-saudade
descritta da Alves si preserva da questo pericolo quando ricorda, realisticamente, che non
bisogna mai smettere di attendere; quello che occorre, per non vivere di risentimento, €
cambiare il luogo dell’attesa: dal risentimento al perdono. C’¢ un realismo pragmatico della
memoria perché essa porta il primato delle esperienze storiche nei confronti dei principi
teorici. Tale memoria che cerca I'alba dentro 'imbrunire (per ricordare una metafora utilizzata
nel corso dello studio) sembra infine confermare quello che anche Alves descrive:
I'instaurazione della trascendenza dentro 'immanenza. Nelle “cose” della vita, che la saudade
celebra ricordando, non c’¢ solo una potenzialita di un’altra realta che preme per venire alla
[uce (I'alba nell'imbrunire), quasi fosse il germe di un’utopia, ma c’¢, religiosamente parlando,
una promessa. Non fuga dalla realta, neppure sogno narcisistico per un progresso che non
verra, ma accettazione della vulnerabilita della vita che ci costituisce come soggetti, come
umani e permette di incontrare lalterita rispettandola come tale.

Di questa trilogia alvesiana fa parte a pieno titolo la cifra dell'immaginazione. Quando
Alves osserva che 'immaginazione nasce dall'insoddisfazione per la realta esistente, ricorda,
in altra maniera, che I'immaginazione profetica ed escatologica, che appartiene a pieno titolo
al discorso teologico, nasce dalla memoria impegnativa delle vittime. Qui riposa il suo
significato antropologico ed etico e qui 'immaginazione non puo essere confusa con finzione
o alienazione, tradimento del principio di realta come sostengono le scienze sociali moderne'4.
Al contrario, dice Alves, 'immaginazione € religiosa proprio perché sa che le possibilita (di
senso e di vita) sono pilu della realta. Con I'immaginazione come capacita di “umanizzare la
natura” si fa strada una possibilita etica e non solo “descrittiva”. Essa € possibile anche per il
“decentramento” chiesto alla persona capace di immaginare un mondo diverso.
Decentramento come altra possibilita di essere-nel-mondo, quando con lo sguardo religioso
dell'immaginazione € possibile vedere il nemico come fratello. E ancora una volta per evitare
il rischio di certo “romanticismo religioso”, il sogno e desiderio espresso dal credente nasce
a partire dalla memoria delle vittime ed ¢, per questo, quello capace di pensare I'umano e il
mondo come “apertura di gratuita” da parte di Dio. Vedere, immaginare, sognare un’altra
possibilita di vivere le relazioni, anche con Dio. Senza trionfalismi messianici, perché la fede é
sempre un rischio, un camminare sull'orlo dell'abisso, direbbe Alves. Tale immaginazione,
insomma, esprime non un’evasione dalla realtd, ma una nuova intelligenza della realta (oltre

13 “l 2 memoria aggiunge qualcosa agli occhi, rende possibile discernere i segni dei tempi”. Cfr. R. Alves, [/ figlio
del domani, op. cit., p. 198.

“La filosofia dellilluminismo, gli sviluppi della psicanalisi e il positivismo scientifico sono forme diverse

dell'ideologia dell'organizzazione. Innanzitutto la scienza insegna al potere come controllare Iimmaginazione.
Poi spiega allimmaginazione perché debba essere controllata. Cosi nor ¢i riconciliamo con la repressione delle
nostre aspirazioni e con 1a frustrazione dei nostri desideri”. R. Alves, /I figlio del domani, op. cit. p. 66.
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la logica della violenza), un nuovo modo di vivere il rapporto con gli altri (oltre il
risentimento) e anche un nuovo modo di sentire e dire-Dio (a partire dalla gratuita e dalla
compassione e non piu dalla logica sacrificale).

Infine, completa quella che abbiamo chiamato “trilogia fenomenologica” della teologia
alvesiana la cifra importante del desiderio. Davanti al naufragio dell'ego moderno, per il quale
né la scienza, né la tecnologia e neppure la rivoluzione sociale sembrano in grado di offrire
una bussola per orientarsi, bisogna tornare a “pensare la speranza”. Una seconda navigazione
sara possibile solo se sappiamo ri-pensare la speranza. Essa risponde a quella vocazione umana,
abbiamo visto, che e sempre desiderio di liberta segnato dal peso della necessita. Desideriamo
perché facciamo esperienza della necessita. La lezione dell'antropologia e della filosofia ci ha
avvertiti che nella storia 'uomo ha pensato di superare il limite del desiderio attraverso la
logica sacrificale che trasforma l'altro in sacrificio necessario, giustificato, legittimato per
garantire la propria sopravvivenza. Il limite di cui facciamo esperienza nella vita, la necessita,
invece che essere assunto, viene combattuto e “trasferito” nell’altro. Questo il desiderio
mimetico di cui parla Girard (con cui anche il nostro autore si confronta). Per superare la
logica sacrificale, allora, occorre vivere la vulnerabilita, il limite che ci costituisce come umani
non nella logica della reciprocita, ma in quella della gratuita. Disarmare il desiderio della sua
carica aggressiva, sacrificale € possibile quando si assume in pieno la vulnerabilita non come
luogo in cui il desiderio possa reclamare la sua inconfessabile sovranita (i miei diritti), ma
come esperienza corporale in cui anche il desiderio impara ad aprirsi agli altri (i miei doveri).
Abbiamo detto, a questo riguardo, che la fondazione antropologica religiosa propone uno
sguardo diverso sulluomo: egli non € prima di tutto “essere-di-potenza”, ma “essere-di
bisogno”. Mentre il desiderio del potente ricorre alla forza'5, quello dell'impotente fa appello
alla solidarieta altrui e divina. Per questo la gratuita, 'ospitalita & una categoria non solo
morale, ma anche e tanto pitl ontologica e teologica. La teologia per e non contro il desiderio
che abbiamo attribuito al pensiero di Alves, allora, &€ quella che propone un’altra maniera di
vivere il desiderio: non a partire dall'autoaffermazione narcisistica, ma a partire dalla capacita
di decentramento ben oltre lo spirito di rivalita. Quella che Alves chiama il limite ontologico
e non “colpa etica” pud aiutare a pensare possibile vivere cosi il desiderio: la necessita, il
bisogno, il limite, la debolezza, in fondo, la vulnerabilita costituisce 'umano. Occorre
assumere quello che siamo, esseri fragili, e allora anche il desiderio pud ricevere un altro
orientamento, senza farne un idolo (tentazione moderna e post-moderna) senza doverlo
reprimere e sconfessare (tentazione di una certa spiritualita medioevale). Ma non solo
assumere, anche “decidere”: oltre la logica identitaria, il pensiero e la pratica della gratuita,
dell'amore asimmetrico. Quello che la teologia cristiana chiama agape, la cui dimensione,
secondo Alves e la sua “teologia del desiderio”, & inverata dall’eros.

In questo senso, allora, raccolte le note caratterizzanti, il pensiero di Alves si propone
come pensiero all’altezza dei tempi. Esso propone una lettura della religione come esperienza
alternativa tanto al mondo narcisistico dell'lpseita (per cui la religione € quella del’emozione)
quanto al mondo fondamentalista che trasforma la religione in legge. La religione, tra
memoria, immaginazione e desiderio, &, invece, esperienza di senso e per questo di salvezza.
Forse questa e la “metafisica della vita” di cui parla Alves.

Marco dal Corso
Verona (Italia) dicembre 2020

15 “Fu Agostino il primo a vedere che cio che i gruppi politici al potere definiscono diritto o legalitd non &
giustizia ma piuttosto la trasformazione del loro desiderio di potere e del loro comportamento egoistico e
sfruttatore nella legge che viene imposta sopra coloro che essi dominano”. R. Alves, La teologia della speranza
umana, op. cit., p. 169.
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Hindu Forest Hermitism (vanaprastha) in the Laws of Manu (Manava-
Dharmasastra)

Matheus Landau de Carvalho'

RESUMO

O eremitismo é uma das manifestacdes de religiosidade individual mais singulares das maiores
tradigdes religiosas do mundo. O objetivo deste artigo € lancar um olhar critico de um ponto
de vista moderno que identifique os aspectos religiosos e seculares nos usos que as Leis de
Manu (Manava-Dharmasastra) fazem do modus vivendi hindu do eremita da floresta
(vanaprastha), como o descreve e qualifica segundo as funcdes de natureza secular que lhe atribui
no dmbito do sistema vama-asrama, de modo a enxergar nestes usos processos de plausibilidade
racional segundo fins praticos inerentes a sociedade védica; assim como de explicacdes meta-
racionais e religiosamente fundamentadas, com acdes orientadas para fins transcendentais a partir
da prescricdo de injuncdes rituais e a busca por bens espirituais.

Palavras-chave: Leis de Manu (Manava-Dharmasastra). sistema vama-aGsrama. eremita hindu da
floresta (vanaprasthin). aspectos religiosos. aspectos seculares.

ABSTRACT

Hermitism is one of the most singular manifestations of individual religiosity of the greatest
religious traditions all over the world. This Paper aims to have a critical approach based on a
modern viewpoint which identifies the religious and secular aspects in the uses that the Laws of
Manu (Manava-Dharmasastra) have upon the Hindu hermit’s modus vivendi(vanaprastha), how
it is described and qualified according to the functions of secular nature it is assigned to in the
ambit of vama-asrama system, in order to see in these uses processes of rational plausibility
according to practical purposes inherent to Vedic society; as well as meta-rational and religiously
based explanations, with actions aiming to transcendental purposes according to the prescription
of ritual injunctions and the search for spiritual benefits.

! Bacharel e Licenciado em Historia com Habilitacio em Patriménio Historico pela Universidade Federal de
Juiz de Fora em 2009. Especialista —2010 —e Mestre —2013 —pelo Programa de Pos-graduacdo em Ciéncia
da Religido (PPCIR), pela mesma Universidade. E-mail: matheuslcarvalho@ig.com.br . Submetido em:
20/01/2021; aceito em: 30/12/2021
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Introducdo

As Leis de Manu (Manava-Dharmasastra) foram o primeiro texto hindu com
caracteristicas legislativas a ser traduzido para um idioma ocidental moderno com a versao inglesa
de Sir William Jones, em 1794, apos ser designado juiz da Suprema Corte em 1783 e estabelecer-
se em Calcutd, onde fundou a Sociedade Asidtica de Bengala, da qual foi presidente vitalicio. Esta
iniciativa foi um reflexo n3o sé de interesses puramente académicos, apresentando as Leis de
Manu (Manava-Dharmasastra) para o resto do mundo pela primeira vez!, mas também do plano
de administracio da justica na [ndia proposto em 1772 pelo Governador Geral Britanico Warren
Hastings, segundo um projeto de um império europeu na india iniciado de maneira mais
definitiva com a conquista militar da provincia de Bengala pela Companhia Inglesa das [ndias
Orrientais na Batalha de Plassey, em 1757. Os juizes britanicos precisavam de um acesso aos textos
legislativos originais da [ndia para implementar a politica britanica de “administrar a lei nativa
para os nativos” (OLIVELLE, 2005, p. 62)2.

Segundo as tradicOes hindus3, Manu é o ancestral da humanidade e sobrevivente do
diluvio que encerra um manvamtara, ou Epoca de Manu, ou seja, cada um dos quatorze periodos
que constituem um ka/paou dia de Brahma, que comeca com a criagdo (srst/), quando o universo
é emanado pela substancia divina, transcendente e ndo manifestada, e se encerra com a dissolucao
(pralaya) ao fundir-se novamente com o Absoluto, do qual novamente emana o universo, numa
determinada concepcio de tempo coésmico. Cada manvamtara recebe o nome de uma
manifestacio do ancestral sobrevivente do respectivo diltivio: Manu Vaivasvata — ‘Manu, Filho
do Resplandecente’, ‘Manu, Filho do Deus-Sol Vivasvant’ — é o progenitor da raca humana atual,
apos ter sido resgatado do diltvio por Visnu na forma do peixe Matsya. Nas Leis de Manu
(Manava-Dharmasastra) ha referéncia apenas aos sete primeiros Manus do atual ka/pa.

I Até o momento da redacdo deste artigo, era possivel contar, desde a traducdo de William Jones, dezesseis
edicOes oficiais publicadas de traducOes para idiomas ocidentais das Leis de Manu (Manava-Dharmasastra),
sendo doze em lingua inglesa e quatro em lingua francesa (cf. OLIVELLE, 2005, p. 1000). Existe um consenso
entre especialistas e estudiosos do assunto, como Pandurang Vaman Kane, Patrick Olivelle, Romila Thapar e
Max Weber, de que o registro por escrito das Leis de Manu (Manava-Dharmasastra) tenha se dado entre
200 ALEC. e 200 EC.

2 Criticas advindas de revisGes académicas contemporaneas tém enfatizado os limites e equivocos de aplicacdo
prética desta politica, as vezes caracterizada como um “mal-entendido bem intencionado”.

3 Os termos “hinduismo” e “hindu” comecaram a ser usados pelos islamitas que habitavam a regido da Pérsia
como designacdes religiosas que diferenciassem os mugulmanos aquém do rio Indo (em sanscrito sindhu, lit.
“mar”, “oceano”) dos ndo-mugulmanos que habitavam além do mesmo rio. Apods o estabelecimento soberano
dos mugulmanos sobre grande parte do subcontinente indiano, os britanicos se apropriaram, a partir do
século XVIII, destes termos como denominadores comuns para se referir a varios segmentos religiosos
distintos entre si entdo presentes na regiao, contribuindo para sua divulgacdo e uso amplamente estabelecidos
(RODRIGUES, 2006, p. 4). Por Hinduismo compreende-se um conjunto de expressdes culturais singulares
que tendem a se adequar as diversidades regionais, historicas, individuais e comunitarias oriundas do
subcontinente indiano, segundo uma pluralidade de tradi¢cdes com suas comunidades de praticantes, seus
sistemas de atos, seus conjuntos de doutrinas e seus processos de sedimentacio de experiéncias, revelando
uma flexibilidade e uma abertura acostumada a coexisténcia de opostos principalmente nas esferas ritualistica
(vajia), gnéstica (jAana) e mistica (bhakti.
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Existem outros seis Manus na linhagem deste Manu, o filho do Nao-
Criado [Svayambhava]: Svarocisa, Auttami, Tamasa, Raivata, Caksusa, de
grande esplendor, e o filho de Vivasvat. Possuindo grande nobreza e
poder, cada um deles trouxe consigo sua propria progenitura. Estes sete
Manus de imensa energia, com o filho do Nao-Criado [Svayambhava]
em sua cabeca, engendraram e cuidaram de todo este mundo, do que se
move e do que ndo se move, cada um em sua propria época [amtara].+

Enquanto um tratado hindu que aponta para um modelo espiritual idealizado de
prescricio social, as Leis de Manu (Manava-Dharmasastra) — doravante MDh — sdo
essencialmente constituidas por preceitos éticos e juridicos, injuncdes rituais e perspectivas
futuras de condicOes Onticas da alma que visam um fim qualitativo a ser alcancado. Uma questdo
advinda desta perspectiva se debruca sobre as plausibilidades histéricas ou empiricas de extensiao
das realidades rituais e ético-morais prescritas pelo MDA, ou até que ponto e de quais maneiras
seu conteudo reflete as condi¢des materiais e os valores culturais identificaveis numa sociedade
hindu da época atribuida a sua composicao. Dos argumentos apontados por Axel Michaels acerca
desta problemdtica em torno dos Dharmasastras e da pratica da lei hindu cldssica, destaca-se
aquele que afirma ter a lei hindu se baseado na administracdo de maximas ndo-escritas enquanto
versos flutuantes de normas preservadas mnemonicamente e parcialmente registradas em
sanscrito nos livros normativos, muitas das quais “aplicaveis somente a castas e grupos sociais
especificos, de modo que devessem ser compreendidas como um registro de costumes regionais
e ndo apenas como codigos legais ou fantasias morais brahmanicas.”>

Por se constituir num 7ratado sobre o Dharma (Dharmasastra), o MDh dedica-se,
principalmente, a realidades seculares e religiosas vinculadas a varios perfis humanos previstos
pelas tradicOes védicas, dentre os quais o eremita da floresta (vanaprasthin). Mediante esta
constatagao, € possivel questionar: quais sio os aspectos religiosos e seculares nos usos que o
MDh faz deste modus vivendi hindu (asrama) dedicado ao eremitismo na floresta? Como ele é
descrito e qualificado segundo as fungOes seculares e religiosas que o MDh lhe atribui? Como
o MDh enxerga nestes usos explicacdes racionais imprescindiveis para a funcionalidade da
sociedade védica de acordo com fins praticos necessarios a sua manutencio? Como o mesmo
MDh fundamenta religiosamente as explicacdes meta-racionais, com agdes orientadas para fins
transcendentais a partir da prescricio de injungOes rituais e a busca por bens espirituais, a partir
deste asrama?

1. As Leis de Manu (Manava-Dharmasastra) e a doutrina das aspiragdes humanas hindus
(purusarthas)

O MDh constitui um dos principais Dharmasastras ( Tratados sobre o Dharma), ou seja,
antigos textos sagrados em sanscrito que suplementam e explicam as determinacGes ou
proibicdes contidas nas quatro tradi¢Oes ritualisticas e filoséficas dos Vedas através de um
conjunto de cddigos sociais, éticos, politicos e religiosos que contém leis, regras e diretrizes

4 Na samhita consta: “svayambhavasyasya manoh sadvams$ya manavo’pare / srstvantah prajah svah sva
mahatmano mahaujasah / svarocisascauttamisca tamaso raivatastatha / caksusasca mahateja vivasvatsuta eva
ca | svayambhavadyah saptaite manavo bhdritejasah / sve sve'ntare sarvamidamutpadyapuscaracaram”.
(MDh 1,61-63. In: OLIVELLE, 2005, p. 393).

5 “applicable to specific social groups and castes only, so that it should be understood as a record of regional
customs but not just as legal codes or Brahmanical moral fantasies.” (MICHAELS, 2010, p. 58).
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para a vida social — e em alguns aspectos, também familiar e individual — dos seguidores da
cultura védicas.

Cada uma destas quatro tradicOes ritualisticas e filosoficas hindus, ie. Rgveds,
Yajurvedas, Samaveda e Atharvaveda, esta alicercada em escolas ($akhas) de transmissdo discipular
de conhecimentos e ensinamentos refletidos em quatro dimensOes textuais, quais sejam, os
Mantras, os Brahmanas, os Aranyakas e as Upanisads. Para fins de uma definicdo mais precisa,
parece que a tradicdo ritualistica do Atharvaveda teria sido incorporada a uma matriz ortodoxa
e ortopraxica hindu de modo mais amplo posteriormente, sendo adicionada a uma lista que ja
continha trés delas — o Rgveda, o Yajurveda e o Samaveda —, como atesta o proprio MDh por
todo o seu texto (lI1,145; 1V,123-124; X1,262-266; XII,112).

Compostos de forma poética com versos citados para legitimar julgamentos e conselhos
legais, os Dharmasastras servem como um encaminhamento propedéutico aqueles textos que
propiciam uma relacdo direta e imediata com o conhecimento e a experiéncia presentes nas
quatro tradicOes ritualisticas dos Vedias, a saber, os Bra/imanas, manuais em prosa sobre como
realizar os rituais védicos, discutindo muitas das acdes individuais destes rituais (WITZEL, 2003,
p. 81) com instrucdes e comentdrios sobre o significado dos mantras e sua aplicacio nas
ceriménias rituais relativas a estas tradicOes ritualisticas. Os Brahmanas nao sé refletem as
demandas do dharma, mas também nos dizem como estas demandas se processam no universo
do ritual.

O conceito de dharma tal como se apresenta nos Dharmasastras pode ser
compreendido a partir da doutrina dos purusarthas, um paradigma pan-indiano baseado em
quatro aspiracOes fundamentais da condicdo existencial humana postuladas pelas tradicOes
hindus, e que consistem no kama, no artha, no dharma e no moksa. Vistas desta maneira, estao
organicamente interrelacionadas, hierarquicamente dispostas e se alocam em progressio
ascendente, de modo que a aspiracao subsequente n3o exclui suas precedentes, mas as incorpora
e empresta um novo sentido?. Kama se refere a satisfacdo de instintos organico-sexuais, assim
como ao amor, ao afeto, e a todo um conjunto de experiéncias possiveis no dmbito do gozo
dos sentidos. Artha, por sua vez, engloba ndo sé a busca e obtencio de prosperidade material,
como também trata de aspectos relacionados ao exercicio da politica e da economia.

A dimensdo semantica do conceito de dharma que interessa aqui é a de que ele governa
todo aspecto e toda atividade na vida de um praticante hindu ao englobar todo um universo de
deveres éticos e pressupor a realizacio de rituais por parte do individuo que se constituem em
causa instrumental na producdo de objetos transcendentes de fruicdo numa outra vida, que pode
ser um paraiso (svarga) propriamente dito ou um renascimento numa condi¢do humana superior.
Esta fruicdo transcendente futura, a posteriori, fundamenta-se na doutrina da transmigracao da
alma (samsara), baseada num ciclo de repetidos nascimentos e mortes de um ser, numa
pluralidade de estdgios transmigratorios que se interrelacionam através de um principio de causa
e efeito (karma) fundamentado em agOes produzidas em existéncias anteriores pelo individuo,
que também podem produzir consequéncias para existéncias vindouras de sua respectiva alma.

6 Dentre os principais Dharmasastras pode-se mencionar o YajiavalkyaDharmasastra, o Katyayana-
Dharmasastra, o Naradiya-Dharmasastra, o Brhaspati-Dharmasastra e o Manava-Dharmasastra, também
conhecido como Leis de Manu.

7 As palavras do MDh a respeito da propensdo benfazeja dos trés primeiros purusarthas listados merecem
atencdo aqui: “Alguns dizem que dharma e artha conduzem ao bem-estar; outros, kama e artha; e outros
ainda, que somente o dharma ou somente o artha. Mas a norma estabelecida ¢ esta: todo o conjunto (trivarga)
conduz ao bem-estar” (Na sam/fita consta: “dharmarthavucyate $reyah kamarthau dharma eva va / artha
eveha va sreyastrivarga iti tu sthitih”. MDh 11,224 In: Olivelle, 2005, p. 442).
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Consoante a possibilidade de evolucdao da alma conferida pelo samsara, o MDh trata da
importancia do acimulo de méritos espirituais (punyas) por parte do praticante hindu através
das varias existéncias de sua alma neste mundo. Este acimulo é necessario como salvaguarda
(pradhana) para futuros usufrutos existenciais no samsara, € para que se possa superar alguns
possiveis revezes que uma alma (azman), porventura, venha a enfrentar em suas existéncias
vindouras (MDh 1V,242): “O pradhana rapidamente conduz este homem que é dedicado ao
dharma e cujas transgressdes foram eliminadas pela austeridade (tapas), ao proximo mundo
(loka), radiante e investido de um corpo etéreo.”8 Um obsticulo a ser superado em nome da
obtencdao de um paraiso (svarga) como consequéncia dos méritos espirituais (pun yas) acumulados
durante varias existéncias neste mundo é a concepcao de divida existencial (rn4). Baseado no
Taittiiya Brahmana e no Satapatha Brahmana, o autor e pesquisador Patrick Olivelle nos relata
que as divindades hindus (devas)

haviam habitado sobre a terra na companhia dos humanos. Num esforco
de prevenir os humanos de seguir-lhes para o paraiso [svargsd], os devas
apagaram todos os rastros do sacrificio [ya/Aa sobre a terra. Os rsis,
entretanto, procuraram pelo sacrificio [yajAa através do louvor
(arcantah) e do esforco arduo (sramyantah), ‘pois pelo esforco arduo
(srama) os devas de fato ganharam o que eles desejavam ganhar, assim
COMO 0S rsis.?

Estas trés dividas existenciais (rnas) seriam pagas (i) aos grandes rsis através do estudo
e da recitacdo do Veda (svadhyaya), pela descoberta que fizeram do conhecimento do sacrificio
vedico (yajha); (ii) aos devas, através do sacrificio, pela conquista que fizeram dos paraisos
(svargas); (iii) e aos antepassados (pitrs), pela geracio de descendentes homens (putras) necessaria
a manutencao do fogo sacrificial doméstico de sua linhagem familiar.

Vale ressaltar que o samsara incorpora a polissemia dos termos secular e religioso na
medida em que consequéncias espirituais podem estar vinculadas ndo somente a acOes rituais,
mas também a agdes ausentes de qualquer pretexto ou natureza religiosos, assim como ac¢des
rituais podem ter reflexos ndo apenas em condigdes espirituais, mas adquirir dimensdes seculares
no contexto hindu de acordo com o MDA, de modo que, apesar de apoiar-se numa dinamica
espiritual, “o termo samsara também é amplamente aplicado a existéncia mundana em si.”
(RODRIGUES, 2006, p. 51, grifo do autor). A compreensio de dharma tal como desenvolvida
no MDh se d4 muito em funcdo da compreensdo da doutrina do samsara por esta conferir uma
plausibilidade material e espiritual a vida de um hindu em sua totalidade.

O ultimo dos purusarthas acima elencados, moksa, vem da raiz sanscrita muc que
significa libertar-se, desatrelar-se, abandonar, buscar a libertacio no sentido de um
desvencilhamento efetivo da alma eterna e individual (a#man) do ciclo de transmigracOes, de sua
emancipacdo de sucessivos nascimentos e mortes em diferentes esferas de existéncia kdrmica
(APTE, 1970, pp. 448c-449a; MONIER-WILLIAMS, 1899, p. 834c-835a; WILSON, 1819, p. 697b),
cuja doutrina encontra-se refletida nas Upankads, textos em sanscrito que contém o
conhecimento espiritual ligado a especulacio filosofica segundo as quatro tradi¢des ritualisticas

8 Na samhita consta: “dharmapradhanam purusam tapasa hatakilvisam / paramokam nayatyasu bhasvantam
khasaririnam”. (MDh 1V,243. In: OLIVELLE, 2005, p. 553).

? “had lived on earth in the company of humans. In an effort to prevent humans from following them to
heaven, the gods erased all traces of the sacrifice on earth. The seers, however, searched for the sacrifice by
praising (arcantah) and toiling (sramyantah), ‘for by toil (§rama) the gods indeed gained what they desired
to gain, and so did the seers.” (OLIVELLE, 1993, p. 10, italicos do autor).
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e filosoficas dos Vedas com relacdo a natureza do mundo e dos humanos, seu destino e morte
(WITZEL, 2003, p. 83), assim como discussdes sobre a escatologia da existéncia. Neste sentido,
Hillary Rodrigues ressalta que moksa é um “desvencilhamento da existéncia mundana. E a
libertacdo da sujeicdo a ignorancia na [propria] liberacdo que vem com o conhecimento do Eu
(atman) ou da Realidade Absoluta (Brahman)”i© No que diz respeito as distingdes religiosas
qualitativas entre dharma e moksa, a autora explica que

moksa ndo pode ser alcancado somente através do exercicio de acOes
karmicas benignas, tais como a realizacio rotineira de rituais, e da
refracdo ao karma negativo. Estas Ultimas atividades resultariam apenas
em frutos karmicos necessarios, tais como renascimentos em existéncias
melhores, ainda circunscritos a realidade do samsara. Uma vez que
moksa € a completa transcendéncia do karma, as acOes kdrmicas em si
nao podem liberar quem quer que seja do karma. Moksa exige o alcance
de uma sabedoria libertadora, de um insight penetrante na Verdade, no
Si-mesmo, ou na Realidade Absoluta. E considera-se possivel e necessario
alcancar tal realizacdo ainda numa vida neste mundo. Portanto, moksa
ndo é uma condigdo tipicamente alcangada apos a morte, como uma
recompensa paradisiaca por uma vida correta. E, antes, o entendimento
que confere a imortalidade antes de se morrer fisicamente.!

Ha milénios as tradicdes hindus, sob suas varias vertentes confessionais, apresentam
manifestacOes literdrias e pragmaticas imbuidas de construgdes de sentido e elaboracOes racionais
que possibilitam aos seus praticantes horizontes existenciais de sincronia entre aspectos
mundanos imediatos e dimensdes transcendentais a longo prazo. Neste intuito, o estudo do
MDh nos permite enxergar de que maneira essas tradicOes ritualisticas e filosdficas hindus
conjugam as doutrinas do karma e do samsara com os purusarthas de dharma e moksa através
de modos de vida estabelecidos segundo diretrizes ortodoxas e ortopraxicas dos Vedas,
expressas em estratificagdes socio-ocupacionais e etapas de vida organicamente relacionadas
entre si, num sistema originalmente denominado em sanscrito de vama-asrama, imprescindivel
para a compreensdo dos aspectos religiosos e seculares do eremitismo hindu da floresta
(vanaprastha) no MDAh.

2. As Leis de Manu (Manava-Dharmasastra) e o sistema vama-asrama

10 “release from worldly existence. It is freedom from the bondage of ignorance into the liberation that comes
with knowledge of the Self (afman) or the Absolute Reality (Brahman).” (RODRIGUES, 2006, p. 52).
Brahman é a realidade absoluta, o ser supremo n3o-criado (auto-existente) independente do que quer que
seja para existir, o espirito impessoal e eterno, a esséncia divina constituida de ser, consciéncia e beatitude
e fonte da qual toda as coisas criadas emanam ou com a qual sdo identificadas e para a qual retornam, causa
material eficiente do universo perceptivel pelos sentidos, que, em geral, ndio ¢ um objeto de culto, mas de
meditacdo e conhecimento (APTE, 1970, p. 394c; MONIER-WILLIAMS, 1899, p. 738a).

I “moksa cannot be achieved merely through the pursuit of good karmic acts, such as routine ritual
performance, and the avoidance of pernicious karma. These latter activities might only result in desirable
karmic fruits, such as better rebirths, still within samsaric reality. Since moksa is the complete transcendence
of karma, karmic action alone cannot free one from karma. Moksa requires attainment of liberating wisdom,
a penetrating insight into Truth, into the Self, or Absolute Reality. And it is held to be possible and
necessary to achieve such a realization while one is alive. Thus moksa is not a state that is typically achieved
in the afterlife, like a heavenly reward for a good life. Rather, it is an understanding that grants immortality
before one physically dies.” (RODRIGUES, 2006, p. 52).
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Principal eixo constitutivo dos Dharmasastras, e, por extensao, do MDA, o sistema
vama-asrama pode ser visto, de um ponto de vista moderno, ndo s6 como uma caracteristica
religiosa e secular exclusiva das tradicOes religiosas hindus, como também um dos
desdobramentos da antiga cultura védica, na qual convivem e se sobrepdem dois critérios
distintos — o das quatro estratificagcdes socio-ocupacionais (vamas), e o das quatro etapas (ou
estagios) de vida (asramas) — que guardam entre si relacdes organicas e de interdependéncia, de
modo que se busque uma estabilidade social, econdmica e politica, bem como o bem-estar
espiritual de todos os membros da sociedade védica.

As divisOes sdcio-ocupacionais (vamas) sao dispostas numa hierarquia encabecada pelo
brahmana (erudito védico), abaixo do qual vem o 4satriyva (guerreiro ou administrador publico),
seguido, por sua vez, pelo vaiya (agricultor e/ou comerciante) e pelo sadra (servo). Esta
hierarquia ¢ um reflexo do samsara, fluxo espiritual de evolucio da alma individual através de
varias de suas existéncias. Uma dimensdo implicita no sistema de vamas é o fato de configurar
uma condicdo dntica da alma eterna neste mundo que pressupde uma mobilidade na hierarquia
socio-ocupacional através deste fluxo transmigracional, de modo que o individuo do vama mais
elevado, o hrahmana, adquira, simultaneamente, um status de paradigma ético-espiritual e uma
condicdo teleolodgica par excellence neste mundo dos individuos dos outros vamas, constituindo-
se com isso numa possibilidade 6ntica dentro de um quadro de evolucdo espiritual aberta aos
demais vamas.

Uma outra dimensdo que a categoria de vama pode adquirir € a de um grande conjunto
compreendendo uma pluralidade de outras comunidades (/a #is) com suas denominagdes proprias,
como se cada vama fosse uma unidade ético-espiritual maior com especificidades sécio-
ocupacionais, comportando varias jatis como suas compartimentacdes menores enquanto
entidades empiricas. Alguns desafios enfrentados por estudos antropoldgicos contemporaneos
se baseiam num processo recente de desambiguacio dos sentidos que a palavra casta pode
assumir em pesquisas sobre a sociedade hindu, usada por vezes de forma ambivalente, e nem
sempre consciente, para designar tanto a categoria ético-espiritual dos vamas quanto para se
referir as jatis especificamente.

As etapas de vida (asramas) consistem na etapa do estudante védico (brahmacarya), que
se constitui na pratica do estudo e recitacdo dos Vedas (svadhyaya) e de austeridades morais a
serem vividas pelo estudante (brahmacan); no estdgio marital (grhastha), baseado no
cumprimento de condutas éticas e injungdes rituais, seja de modo restrito no ambito familiar,
seja na dimensio mais ampla da sociedade hindu; na etapa de vida retirada na floresta
(vanaprastha), um eremitismo védico que poderia ser considerado uma fase intermediaria e,
simultaneamente, propedéutica ao quarto estagio (parivrajya), no qual deve haver uma busca
pela rentincia aos apegos que vinculem aos lacos familiares e sociais, de modo que o parivrajaka
adote o modus vivendi de um asceta errante e mendicante.

E possivel observar na literatura sagrada hindu pelo menos quatro categorias diferentes
de eremitas hindus da floresta, definidos e distinguidos basicamente segundo detalhes de
vestudrio, dieta e aspectos rituais (vide Asrama Upaniad, lll. cf. OLIVELLE, 1992, pp. 155-156;

SCHRADER, 1912, pp. R¢-2e0).

Os vaikhanasas sio assim denominados por serem seguidores do sibio Vikhanas (cf.
Baudha yana-Dharmasi tra, prasna |l, adhyaya 6, kandika 11, 14-15. Vide BUHLER, 1882, p. 259).
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Eles cuidam dos fogos sagrados utilizando plantas e arvores somente de solos ndo cultivados
fora da aldeia hindu, realizam os Pafica Maha yajfis2, e buscam o conhecimento do aztman.

Os audumbaras devem sua denominacao a proximidade que guardam com a arvore
denominada no sanscrito de wdumbara (a figueira Ficus glomerata). Eles cuidam dos fogos
sagrados com figos, jujubas (no sanscrito badar, Ziziphus jujubas ou Ziziphus zizyphus), arroz
selvagem (no sanscrito nivara, cereal do género Zizania) e painco (no sanscrito $yamaka, o cereal
Panicum Frumentaceum) obtidos da direcdo para onde olham quando se levantam pela manh3,
também realizam os Pafica Maha yajiia e buscam o conhecimento do atman.

Os valakhilyas representam uma classe de sdbios e ascetas eminentes na histéria do
subcontinente indiano — como atesta o proprio Mahabharata 1.26-27; 13.14.61-63; 13.129.38-42.
Eles usam cabelo emaranhado, se vestem com trapos, pele de animal ou cascas de arvores, buscam
seus meios de subsisténcia pelos oito meses restantes apos os quatro meses chuvosos (varsa) ao
jogar fora flores e frutas na lua cheia de Karttika, e, assim como os vaikhanasas e os audumbaras,
cuidam dos fogos sagrados, realizam os Pafica Mahayajfia e buscam o conhecimento do atman.

Os phenapas, como sua propria designacao diz, obtém sua subsisténcia da espuma
(phena) do leite retirado diretamente do Ubere das vacas — cf. Mahabharata V.100.5-6. Ao fingir
insanidade’3, eles comem folhas murchas e frutas podres, habitam aqui e ali, sem uma moradia
fixa por tempo permanente, e também cuidam dos fogos sagrados, realizam os Pafica Maha yajia
e buscam o conhecimento do atman.

Para além destas categorias e do termo vanaprasthin, o sanscrito também utiliza para
designar, em geral, o hindu que optou pela pratica do eremitismo védico os termos fGpasa ou
tapasvin, palavras que comungam da mesma raiz da palavra sanscrita tapas, designativa de
austeridade, exercicio ascético, mortificacdo ou peniténcia religiosa nas tradicdes hindus. Nas
palavras da historiadora indiana Romila Thapar acerca do periodo de composicio do MD#,

O uso de uma série de termos aponta para uma ampla variedade de
renunciantes conformando-se aos graus de rentncia vistos como parte
da cena social. As diferencas parecem ter sido em parte doutrinarias e
em parte baseadas em variadas observancias, ambas sobrepostas em
maior ou menor extensdo de um grupo para outro, cobrindo uma gama
desde um isolamento suave a um regime feroz de ascetismo."

12 Cinco grandes sacrificios domeésticos diarios descritos nos textos religiosos dedicados aos rituais domésticos
comuns (Grhyasi tras), também trabalhados pelo MDA, e que definem a ritualidade compulséria e cotidiana
de um chefe de familia hindu (gr/7n), bem como vaérias de suas consequéncias espirituais. Sdo eles o Deva-
yajfia, o Pitr-yajfia, o Bhata-yajfia, o Manusya-yajfia e o Brahma-yajia.

13 Esta “insanidade” aqui deve ser compreendida sob uma certa exortacdo das tradi¢des hindus a determinados
padrdes comportamentais que escapam a previsibilidade comportamental regrada dos contextos
civilizacionais hindus — como a aldeia (grama) e a cidade (pura) — aos quais o eremita hindu deve comecar
a experimentar uma certa refracdo. Olivelle salienta que “A loucura e a irracionalidade [...] costumam a ser
associadas com divindade, possessdo divina e santidade. [..] o conhecimento mistico [...] € associado com a
transcendéncia da racionalidade. A loucura, portanto, [...] proclama sua separacdo do mundo da ilusdo [ 6 ya]
ao qual pertence a racionalidade, a moralidade, e todas as normas e estruturas sociais e, a0 mesmo tempo,
lhes garante uma posicio poderosa dentro da sociedade.” (“Madness, and irrationality [..] are often
associated with divinity, divine possession and holiness. [...] the mystic knowledge [..] is associated with the
transcendence of rationality. Madness, therefore, [...] proclaims their separation from the world of illusion
to which belong rationality, morality, and all social norms and structures and at the same time guarantees
them a powerful position within society.” OLIVELLE, 1992, pp. 111-112).

4 “The use of a number of terms points to a wide variety of renouncers conforming to degrees of renunciation
seen as part of the social scene. The differences appear to have been partly doctrinal and partly based on
varied observances, both of which overlapped to a greater or lesser extent from one group to another,
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As etapas de vida (asramas) que constituem o sistema vama-aGsrama adquirem uma
relevancia especial para os brahmanas, 0s ksatriyas e os vais yas do sexo masculino, pois os vardes
destes trés vamas superiores passam por um rito de transicdo (samskara) que simboliza uma
transformacdo segundo as tradicOes hindus equivalente a um ritual de iniciacdo (upanayana), no
qual recebem um cordao sagrado (ya/fiopavita), representando seu segundo nascimento — dai os
membros dos trés vamas superiores serem designados como @vijas, ou duplamente nascidos —,
e ingresso na comunidade dos aryas — da qual ndo fazem parte os sadrass. Outro rito de
passagem (samskara) significativo para o hindu praticante, e recorrentemente citado pelo MD#,
é 0 samavartana, rito que precede o retorno para a casa dos proprios pais apds 0 cumprimento
da etapa de estudante védico (brafimacarya) na moradia de um adarya ou de um guru, apos o
qual um dvija se torna um snataka, ou seja, 0 Grya que retorna para sua casa € comeca sua
segunda etapa de vida, a do chefe de familia (gr/astha). Flood ressalta que

No Hinduismo, os ritos de passagem constituem uma dimensdo
importante da atividade ritual e acompanham o percurso do individuo
ao longo do tempo, do nascimento até a morte. O sentido de identidade
e pertencimento hindu é expresso, de forma privilegiada, através dos
ritos de passagem.é

Na condicdo de primeiro texto hindu a apresentar o que Olivelle denomina, em sua
obra 7he Asrama System, de sistema de asramas classico, o MDh aponta para a passagem
sucessiva, através de samskaras, de um asrama para outro, sendo como obrigatoria’Z, pelo menos
como um ideal a ser aspirado, diferenciando-se dos quatro Dharmasitras que o antecedem
cronologicamente — Apastamba-Dharmasi tra, Gautama-Dharmasiatra, Baudhayana-Dharmasitra
e Vasistha-Dharmasatra. De acordo com estes Dharmasitras, os quatro asramas eram
considerados quatro modos de vida legitimos dentre os quais 0 homem arya, no inicio da vida
adulta, deveria escolher apds cumprir o periodo de bhrahmacarya. ou continuaria como um
brahmacan pelo resto de sua vida, ou optaria por um dos outros trés asramas (grhastha,
vanaprastha e parivrajya):.

A escolha, que era um elemento central na formulacdo original, é
eliminada, e os asramas sio transformados de vocagdes permanentes e
vitalicias em periodos temporarios, a Unica excecio sendo a renuncia
[parivrajyal, a qual, na nova formulacdo, ocupa os dias finais da vida de

covering a range from gentle isolation to a fierce regime of asceticism.” (THAPAR, 2000, cap. 41, pp. 928-
929).

15 Dai serem designados como ekajatayah, “o grupo de pessoas tendo apenas o nascimento fisico”, visto ndo
passarem pelo upanayana (“the group of people having physical birth only.” In: GOPAL, 1983, p. 114).

16 “In Hinduism rites of passage form an important part of ritual activity and constrain a person’s passage
through time from birth to death. A Hindu’s sense of identity and belonging is given expression particularly
through rites of passage” (FLOOD, 1996, p. 200).

7 “E claro, portanto, que para Manu [MD/] a passagem através dos quatro asramas era um dentre Varios
paradigmas para se levar uma vida religiosa. Embora Manu assim o apresente, o sistema cldssico ndo é nem
tdo central nem tdo normativo em seu sasfra quanto na literatura brahmanica posterior.” (“It is clear,
therefore, that for Manu the passage through the four asramas was one of among several paradigms for
leading a religious life. Although Manu presents the classical system, it is neither as central nor as normative
in his law book as it is in later Brahmanical literature.” In: OLIVELLE, 1993, p. 142).
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um homem. Os modos de vida rigorosamente ascéticos — aqueles do
eremita [vanaprasthal e do renunciante [parivrajyal — sdo convertidos
em instituicdes da velhice. Pelo menos idealmente, espera-se que um
individuo passe de um asrama para outro de maneira ordenada e em
periodos especificos em sua vida. [...] Os asramas acompanham um
individuo na medida em que ele envelhece e assume novos e diferentes
deveres e responsabilidades. O ingresso em cada asrama é um rito de
passagem que assinala a conclusio de um periodo de vida e o inicio de
outro.

O proprio MDh estabelece que “O estudante (bramacari), o chefe de familia (grhin), o
eremita (vanaprasthin) e o asceta (yati): [..] Todos estes, quando sdo seguidos em sua devida
sequeéncia tal como expostos nos s$astras, conduzem um brahmana que age da maneira prescrita
a condicdo mais elevada.””?. Concomitante a esta caracteristica do sistema de asramas classico,
Olivelle afirma que o pensamento indiano antigo associava um padrdao definitivo de
comportamento ou conduta de vida com um lugar ou regido especifica, sendo possivel
denominar de asrama “os modos de vida daqueles pertencentes aos asramas de estudante, chefe
de familia e eremita [..] relacionados as suas respectivas residéncias: a morada do guru, o
[proprio] lar e a floresta”20.

Uma caracteristica determinante do MD#, importante também para a compreensao dos
aspectos religiosos e seculares do vanaprastha, é sua propensdo em classificar e qualificar,
exaustivamente, todo e qualquer tipo de existéncia possivel, seja humana, animal, material e
espiritual, nos limites de experiéncia e objetivos seculares e religiosos previstos pelo sistema
vama-asrama, sendo possivel identificar certas tendéncias taxonoOmicas e, de certo modo,
enciclopédicas, na compilacdo e avaliacdo aplicadas a certos contextos de elegibilidade e selecdo
qualitativas de elementos humanos e materiais para o desempenho dos rituais e as condutas
éticas segundo os fins seculares e espirituais almejados.

Vale destacar também a relevancia dos nove comentdrios (bhasyas) em sanscrito
redigidos entre os séculos VI e XVII E.C. para a compreensdo de alguns pontos obscuros ou
controversos propensos a varias interpretacdes possiveis e legitimas sobre a maneira como o
MDh prescreve e descreve as realidades seculares e religiosas do sistema vama-asrama
identificaveis em todo o seu texto e, por extensdo, do asrama de vanaprastha. Os comentarios
(bhasyas) sio o Rjumitaksara de Bharuci, o Manubhasya de Medhatithi, o Manutika de
Govindaraja, o Manvarthamuktavah de Kullaka, o Manvarthavivrtti de Narayana, o
Manvarthacandrika de Raghavananda, o Nandimi de Nandana, além dos comentérios de
Ramacandra e Manirama.

18 “Choice, which was a central element in the original formulation, is eliminated, and the asramas are
transformed from permanent and lifelong vocations to temporary periods, the only exception being
renunciation, which in the new formulation occupies the final days of a man’s life. The strictly ascetical
modes of life — those of the hermit and renouncer — are recast as institutions of old age. At least ideally,
an individual is expected to pass from one gsrama to the next in an orderly manner and at specific periods
in his life. [...] The asramas accompany an individual as he grows old and assumes new and different duties
and responsabilities. The entry into each asrama is a rite of passage that signals the closing of one period
of life and the beginning of another.” (OLIVELLE, 1993, p. 13I).

19 Na samhita consta: “bramacari grhasthasca vanaprastho yatistatha / ete grhasthaprabhavascatvarah
grthagasramah / sarve’pi kramasastvete yathasastram nisevitah / yathoktakarinam vipram nayanti paramam
gatim” (MDh V1,87a.88. In: OLIVELLE, 2005, p. 610).

20 “the modes of life of those belonging to the asramas of student, householder, and hermit [...] referred to
by their respective residence: teacher’s house, home, and forest” (OLIVELLE. 1993, p. 18).
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3. Aspectos religiosos e seculares do eremita hindu da floresta (vanaprasthin) nas Leis de
Manu (Manava-Dharmasastra)

Segundo o MDA, “Apos viver [..] no asrama de grhastha de acordo com a norma, um
snataka dvija deve habitar devidamente na floresta, submetendo a si mesmo e aos seus sentidos.”2!
Um arya deve ir para a floresta quando vir sua pele enrugada, seus cabelos grisalhos, e os filhos
de seu filho, confiando sua esposa aos seus filhos ou retirando-se para a floresta com ela. Olivelle
(1993, p. 112) aponta para uma determinada diferenca entre os termos sanscritos aranya e vana
como designativos do lugar para onde se dirige um hindu a fim de viver este eremitismo: “Parece
que na India antiga havia varias instituicSes socio-religiosas que eram associadas ao afastamento
da cultura humana e com a vida no deserto (“wilderness”) ou na floresta (“the woods”).”22

E possivel observar diferencas sutis na maneira pela qual o MD#h percebe vana e aranya,
assim como as circunstancias nas quais se utiliza deles ao longo do trecho dedicado ao eremita
hindu da floresta (vanaprasthin). De um modo geral, aranya parece configurar uma referéncia
distante de apenas um local de destino que se diferencie do lar (gr/Aa) e da aldeia (grama) hindus
no que diz respeito a um deslocamento que ja expresse um modus vivendi de transicio entre os
dharmas do chefe de familia (gr/in) e do asceta mendicante (pariviajaka), sendo um palavra
menos recorrente (MDh VI,2.4)23 e menos descritiva2* no que diz respeito ao dharma do
vanaprastha do que o termo vana. Como um caso de excecdo, o MDh curiosamente utiliza o
termo 4ranya, em seu décimo-primeiro capitulo (adhya ya), para designar o local onde um homem
ritualmente puro se livra de todas as transgressdes que causam desqualificacdo ritual ao recitar
os /mantras de uma das quatro tradigdes ritualisticas dos Vedas, e purificar-se por meio de trés
peniténcias Paraka (MDh XI,259). Na esteira desta percepcao, Romila Thapar destaca que aranya
representa a terra nao cultivada, a floresta que fica entre os assentamentos sociais, o grande
desconhecido com seus perigos:

Era o simbolo do caos contra a ordem conhecida de todas as sociedades
estabelecidas. Seria o habitat natural daqueles que se afastaram da
sociedade e estavam confiantes em perceber a ordem no aparente caos
que os cercava. Em outro nivel, a floresta era um lugar de reftigio para
onde iriam e escapariam aqueles que optavam deliberadamente por sair
da sociedade por causa de sua desilusdio com sua ordem.25

2 Na samhita consta: “evam grhasrame sthitva vidhivat snatako dvijah / vane vasettu niyato
yathavadvijitendriyah” (MDh VI,1. In: OLIVELLE, 2005, p. 594).

22 “It appears that in ancient India there were several social-religious institutions that were associated with
withdrawal from human culture and with living in the wilderness or the woods.” Para mais informacGes
acerca desta diferenca entre aranya (como “wilderness”) e vana (como “floresta”) na histéria da
institucionalizacdo do eremitismo védico, ver SPROCKHOFF, 1981; 1984; 1991.

23 Na samhita consta: “grhasthastu yada pasyedvalipalitamatmanah / apatyastaiva capatyam tadaranyam
samasrayet [..] agnihotram samadaya grhyam cagniparicchadam / gramadaranyam nihsrtya
nivasenniyatendriyah” (OLIVELLE, 2005, p. 594).

24 O MDh faze apenas uma breve mencdo dos objetos caracteristicos da ritualistica védica do chefe de familia
(grhin) necessarios no terceiro asrama sem desenvolver a metodologia inerente ao cotidiano secular e
religioso do eremita da floresta (vanaprasthin) nestes dois trechos onde ocorre a palavra aran ya.

25 “It was the symbol of chaos against the known order of all settled society. It would be the natural habitat
of those who had broken away from society and who were confident of perceiving order in the seeming
chaos which surrounded them. At another level the forest was a place of refuge where those deliberately
opting out of society because of their disillusionment with its order, would go and escape. At yet another
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A palavra sanscrita vana (MDh VI,1.3.12.27-29) aparece em versos que expressam
visivelmente uma relacio mais nitida e proxima das oblacdes rituais com os proventos obtidos
na floresta para sua realizacio (MDh VI,12), além de caracterizd-la como um local n3o sé de
mendicancia como também de observancia do dharma proprio de um eremita hindu da floresta
e da busca pelos objetivos existenciais expressos nas Upanisads (MDh VI1,27-29). Com efeito, €
possivel observar com muita nitidez que a floresta (vana) pode ser um eremitério ao ar livre em
potencial segundo o MD#A, verdadeiro /ocus sagrado na medida em que, segundo as tradicOes
hindus, ndo admite profanacdo sem peniténcia, a0 mesmo tempo que se constitui em lugar de
expiacdo para outras transgressdes ao dharma. Segundo as peniténcias previstas para
transgressoes graves que causam desqualificacdo ritual no sistema de vamas, um homem deve
buscar a purificagdo por ter assassinado um bra/imana ao construir uma cabana e viver numa
floresta por doze anos, alimentando-se de esmolas e usando a cabeca de um cadaver como
insignia de sua presenca (MDh XI,73). Com relacdo as peniténcias contra agressdes aos seres
vivos, o MDh prescreve para todos aqueles que arrancam desnecessariamente quaisquer plantas
cultivadas ou que geminaram ao acaso numa floresta a condicao de se resguardar de toda vontade
propria em nome da atengao e do cuidado para com uma vaca por um dia inteiro, submetendo-
se a todas as vicissitudes que se apresentarem por conta disso, subsistindo apenas de leite (MDh
XI,145).

No contexto de um certo afastamento da vida social da aldeia, o MDA contempla, de
um ponto de vista secular, algumas medidas acerca da dieta que o eremita deve seguir,
resguardando-se de todo alimento cultivado na aldeia2é. Pela circunstancia de viver de provisdes
conseguidas cotidianamente, ele pode limpar sua vasilha imediatamente apds comer, sem deixar
sobras, ou manter um suprimento de comida por um més, um semestre ou um ano (MDh
VI,13.17). O eremita pode comer de duas vezes por dia a uma vez a cada quatro dias, ou seguir
a peniténcia lunar (a@ndrayana), ou alimentar-se de uma papa de cevada a cada quinze dias, ou
ainda, subsistir somente de flores, raizes e frutas murchas ou amadurecidas pelo tempo,
obedecendo a doutrina dos vaikhanasas. Além de evitar o consumo de certos géneros
alimenticios??, o eremita nunca deve comer algo proveniente de solo cultivado, mesmo que tenha
sido deixado para tras por alguém, ou flores e frutas cultivadas na aldeia, mesmo sofrendo de
fome (MDh VI,16). No més de asvayuja (setembro-outubro) ele deve se livrar do alimento dos
ascetas previamente coletado, assim como de vegetais, raizes, frutas e roupas velhas (MDh VI,15).
Com relacdo a uma possivel dimensao social do brahmana no estagio de vanaprastha,

Ele deve pedir esmolas [bhiksas] a brahmanas ascetas e a grhins dvijas
habitando na floresta, suficientes apenas para sobreviver. Ou, enquanto
continuar a viver na floresta, ele pode recolher esmolas [bhiksas] de uma

level it was the symbol of the start of a new system of an attempt to reorder the universe” (THAPAR,
2000, p. 933).

26 Ele pode comer vegetais obtidos diretamente da terra ou da dgua, flores e raizes, frutas advindas de arvores
ritualmente limpas e oleos extraidos de frutas, assim como alimento cozido com fogo ou amadurecido com
o tempo, tendo apenas uma pedra de moer ou os seus dentes para tritura-los.

27 “Ele deve evitar mel, carne, a planta Bhauma, cogumelos, a planta Bhastrna, a raiz-forte Sigruka, e o fruto
Slesmataka.” (Na samhita consta: “varjayenmadhumamsani bhaumani kavakani ca / bhastrnam sigrukam
caiva $lesmatakaphalani ca” MDh VI,14. In: OLIVELLE, 2005, p. 596).
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aldeia e comer oito por¢des, recebendo a esmola [bhiksa] num recipiente
oco de folhas, num casco de ceramica, ou com as proprias mios.28

Portanto, é possivel concluir que os aspectos seculares de um eremita da floresta
adquirem duas dimensOes principais baseadas no gradativo desapego dos modos estabelecidos
de convivio social da aldeia: ele pode continuar a valer-se da mendicancia por esmolas (5/1/ksas),
com a condicdo de precisar se dirigir a aldeia, ou, por outro lado, seus habitos alimentares
devem ndo so rejeitar alimentos advindos do padrdo de consumo das familias alde3s, como
também basear-se na consecucao acidental, casual, de géneros que se lhe apresentem no dia-a-
dia no ambito da floresta.

Os principais aspectos rituais do modus vivendi do eremita contemplados pelo MDh
prevéem que ele ndo deve abrir m3o dos habitos rituais de um gr/in, nem da devocio e diligéncia
em sua realizacdo, sem se esquecer da gentileza e receptividade para com aqueles que porventura
se lhe possam surgir do dmbito social da aldeia, procurando também evitar o acimulo de bens
materiais. O vanaprasthin deve levar consigo seus fogos sacrificiais e implementos exigidos para
os fogos rituais domésticos, manter a realizacio dos mesmos grandes sacrificios utilizando-se de
varios tipos de alimento purificado para ascetas, ou de vegetais, raizes e frutas. Além de continuar
oferecendo os sacrificios hal2? e as provisdes da melhor maneira possivel com o alimento que
ele consumir, recebendo devidamente aqueles que o visitarem com d4gua, raizes, frutas e
provisdes, deve sempre ser diligente em sua recitacdo védica, permanecer temperado, cortés e
recolhido; sempre ser generoso e nunca receber agrados; ser compassivo para com todas as
criaturas, oferecer os fogos sacrificiais didrios de acordo com as normas védicas, sem negligenciar
os sacrificios das luas nova e cheia no tempo adequado; e oferecer uma série de sacrificios na
sequéncia apropriada, inclusive valendo-se de graos proprios dos ascetas por ele recolhidos (MDh
VI1,10-11). Apds oferecer a oblacdo ritualmente mais pura aos devas, consistindo no produto da
propria floresta, ele pode se utilizar das sobras, assim como de sal que ele mesmo preparar.

E possivel identificar diretrizes rituais que revelam muito das expectativas religiosas
reconhecidas pelo MDh sobre o status e o grau de eminéncia atribuidos pela sociedade hindu
ao eremita da floresta (vanaprasthin). Observa-se uma determinada escala gradativa baseada no
sistema de asramas com relacao as regras de purificagio do proprio corpo apds a emissio de
secrecOes e excrecoes previstas pelo MDh exigidas de um vanaprasthin, por sua vez maiores do
que as previstas para o estudante védico (brahmacan) e o chefe de familia (gr/in), e menores
apenas do que aquelas prescritas para os ascetas em geral ( yatis) (MDh V,137).

Com relacdo as austeridades prescritas pelo MD#h, o eremita da floresta deve procurar
permanecer de pé durante o dia e sentado a noite, banhar-se na aurora, ao meio-dia e no
crepusculo, cercar-se dos cinco fogos durante o verao — um fogo ritual em cada ponto cardeal,
além do fogo escaldante do sol —, viver ao ar livre durante a estagio chuvosa, e vestir roupas
Uumidas no inverno. Deve trajar, diariamente, determinado tipo de roupa, sempre usar cabelo
com trangas, sem raspar os pélos da barba e do corpo, nem aparar suas unhas (MDh VI,5-6),
num esforgo exigente de desapego das referéncias estéticas sustentadas pelo convivio cotidiano
na realidade social da aldeia hindu. Ao se banhar na aurora, meio-dia e crepusculo, deve oferecer
libagdes com dgua aos ancestrais (pitrs) e aos devas, e, para além das prescricdes rituais, deve

28 Na samhita consta: “tapasesveva vipresu yatrikam bhaiksamacaret / grhamedhisu canyesu dvijesu vanavasisu
| gramadahrtya vasniyadastau grasanvane vasam / pratigrhya putenaiva panina s$akalena va” (MDh VI,27-
28. In: OLIVELLE, 2005, p. 599).

29 Oferenda apresentada a determinadas divindades para a realizacgdo do Bhuta-yajia, um dos cinco grandes
sacrificios domésticos didrios (Pafica Maha yajiia) constituintes dos dfiarmas do chefe de familia (gr//n) e do

eremita da floresta (vanaprasthin), consistindo num sacrificio para com os seres vivos de modo geral.
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cuidar para que, ao intensificar gradualmente seu esforco ascético de maneiras cada vez mais
rigorosas, esgote o seu corpo através de severas restricoes.

Enquanto um coroldrio ao asrama de vanaprastha, o MDh afirma que, para que sua
alma alcance a perfeicdo plena, um bra/imana que habita a floresta tem que seguir estas e outras
observancias (MDh VI,2-28), assim como as varias escrituras upanisadicas, e se quiser
engrandecer seu conhecimento e austeridade (7qpas) e purificar seu corpo, deve buscar as
observancias religiosas e o estudo das escrituras realizado por rsis, brahmanas e grhins (MDh
VI1,29-30). Ou, se desejar, levantar-se na direcio do nordeste e, subsistindo de 4gua e ar,
caminhar direto e constantemente até que seu corpo caia morto, de modo que a alma do
brahmana vanaprasthin que deixa seu corpo através de qualquer um desses meios empregados
pelos grandes rsis, livre de aflicOes e medos, sera exaltada no mundo de Brahman.

Observa-se com relacdo as austeridades precritas ao eremita, de modo geral, a existéncia
de duas vias de alcance da perfeicio espiritual, quais sejam, a privacio do usufruto de bens
materiais e do deleite dos sentidos através da gradativa exaustdo dos meios de subsisténcia e
cuidado com o proprio corpo, inclusive desapegando-se igualmente dos padroes de beleza que
venham a se estabeler no cotidiano aldedo, assim como um direcionamento para a busca de
moksa atraveés da sugestdo do estudo das Upanisads, além daquelas escrituras tipicas do segundo
asrama, de modo que o sentido religioso de tais prescricoes se orientem para a fruicao espiritual
de uma sempiternidade existencial em Brahman.

O pouco espaco dedicado pelo MDh ao asrama de vanaprastha (MDh VI,1-32) — assim
como aos ascetas errantes (parivrajakas) (MDh V1,33-86) e aos “reclusos védicos” (samnyasisjo
(MDh VI,87-96) — pode-se explicar pelo fato do texto constituir-se num tratado preocupado
com as aspiracdes e fins relativos ao dharma, e ndo a moksa, caso este circunscrito aos
parivrajakas. Considerando-se as tradi¢des hindus de maneira geral, Olivelle afirma que “A Unica
relacdo historica clara entre um purusartha e um asrama encontra-se entre a renuncia e a
liberacdo. A tradicdo é unanime sobre o ultimo asrama ser dedicado somente a busca da
liberacdo, ou pelo menos do mundo de Brahma.”3l. Olivelle ratifica sua prépria opinido com
relacdo ao uso que se faz do termo moksa no MDh em particular, pois afirma claramente, em
nota a sua edicdo critica, que o MDh atribui “um sentido técnico ao termo, usando-o como um
sindnimo de rentncia e do quarto estagio de vida dedicado exclusivamente a busca pela liberacao
individual.”32 De fato os eremitas (fGpasas) e os ascetas em geral (yatis) comungam de

30 Pesquisas e revisdes recentes tém apontado para uma dimensdo semantica do termo sanscrito samnyasa que
se distancia consideravelmente das dimensdes implicitas nos termos parivrajya e pariviajaka segundo a
maneira pela qual as Leis de Manu (Manava-Dharmasastra) descrevem e qualificam os aspectos seculares e
religiosos do modus vivendi do ascetimo renunciante hindu ortodoxo (ver OLIVELLE, 1981, pp. 270-27];
OLIVELLE, 1984, pp. 132134; OLIVELLE, 1993, pp. 140-142; OLIVELLE, 2005, p. 243, n. Ll4),
tradicionalmente denominado em livros e manuais de introducdo ao Hinduismo como samnyéasa. No
universo académico brasileiro, hd um artigo publicado sobre esta questdo: CARVALHO, Matheus Landau
de. A controvérsia sobre samnyasa nas Leis de Manu (Manava-Dharmasastra). Plura, Revista de Estudos de
Religido, vol. 9, n. 2, 2018, p. 185-218.

3 “The only clear historical relationship between a purusartha and an asrama is found between renunciation
and liberation. The tradition is unanimous that the last asramais devoted solely to the pursuit of liberation,
or at least the world of Brahma.” (OLIVELLE, 1993, pp. 218-219, itdlico do autor).

32 “attaches a technical meaning to the term, using it as a synonym of renunciation and the fourth order of
life dedicated exclusively to the search after personal liberation.” (OLIVELLE, 2005, p. 243, n. 1.114). Neste
sentido, Olivelle argumenta que, no MD#, o termo sasncrito /moksa ndo é um purusartha, ou seja, uma das
aspiragdes humanas hindus, mas, pelo contrario, que ele é categoricamente um asrama, um dos mod/ vivendri
hindus (Cf. OLIVELLE, 198, pp. 270-271; OLIVELLE, 1984, pp. 132-134; OLIVELLE, 1993, p. 140; OLIVELLE,
2005, p. 243, n. 1.114).
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determinados estados dnticos do ponto de vista espiritual, pois segundo as perspectivas religiosas
do MDh, sdo pessoas cujas almas eternas e individuais s3o predominantemente constituidas por
sattva, atributo (guna) que define uma condicdo espiritual plena de jubilo, imersa numa espécie
de luz pura e tranquila, denotando com isso a fruicdo de uma condicao de exceléncia existencial
neste mundo (MDh XII48).

Estas digressdes sao importantes pelo fato de se observar no vanaprastha a possibilidade
de um estdgio intermediario que traz em seu bojo uma sincronia de dois processos de rentincia
propedéuticos ao modus vivendi do pariviajaka, quais sejam, um processo de natureza secular
— baseado na renuncia aos valores sociais e padrdes de consumo da aldeia expressos na restricio
violenta dos apegos das sensacdes e o consequente desapego dos seus impulsos —, e outro
processo, de natureza religiosa — caracterizado, num primeiro momento, pela internalizacio dos
ritos, e, num sesundo momento, pela busca de moksa33. O MDh prescreve ao eremita depositar
os fogos sagrados em seu proprio corpo, numa concepcao brahmanica de rentncia manifesta
na internalizacdo de ritos e fogos rituais (agnisamaropa). o eremita devolve seus fogos, seja ao
produzir um fogo utilizando os utensilios necessarios ou assoprando sobre um fogo
convencional34, tornando-se um sabio sem casa ou fogo externo, subsistindo de raizes e frutas,
sem qualquer propensio a obter coisas prazerosas, permanecendo celibatdrio, dormindo no
ch3o, sem apegos a lugares e abrigos, fazendo da raiz das arvores seu lar. Olivelle nos informa
que o processo de internalizacdo dos fogos rituais (agnisamaropa) traz em si ndo a rendncia
enquanto uma refutacdo total de todo e qualquer tipo de ritual, mas, ao contrario, enquanto
uma intencdo na busca de seu verdadeiro aperfeicoamento, pois

O ritual internalizado é mais permanente e mais sublime. Os fogos
interiores do renunciante estio permanentemente acesos; ele os acende
com cada respiracdo. Sua alimentacdao se torna uma oferenda sacrificial.
Seu corpo e suas fungdes corporais sio transformados em uma longa
sessao sacrificial. Assim, o corpo do renunciante se torna um objeto
sagrado; € igual ao altar de fogo onde os ritos védicos s3o realizados.
[..] O renunciante é totalmente independente — independente dos
oficiantes e dos atos exteriores — porque seu ato de existéncia em si €
transformado em um sacrificio interno e perfeito.3s

De fato, ja no Capitulo IV, o MDh faz uma breve alusdo a certas concepgdes rituais de
ascetas hindus da época, como o fato de alguns oferecerem os Pafica Maha yajfia incessantemente
em seus proprios 6rgaos, ou oferecerem a respiracio na fala e vice-versa, de modo a se atingir

33 Hillary Rodrigues escreve que “a tendéncia geral do estagio € transitoria, amortecendo as preocupacdes com
kama e artha quando se comeca uma busca voltada para moksa.” (“[...] the general tenor of the stage is
transitional, winding down one’s preoccupations with kama and artha, as one begins to turn to the pursuit
of moksa” In: RODRIGUES, 2006, p. 93, itdlico da autora).

34 Segundo o Baudha yana-Dharmasi tra 2.17.26, o asceta respira ao aroma de cada fogo, recitando uma férmula
védica presente no 7aittiiya Braimana, apos a qual ele passa a carregar os fogos na forma de sua respiracao.
(OLIVELLE, 2005, p. 289, n. 6.25).

35 “The internalized ritual is more permanent and more sublime. The renouncer’s internal fires are permanently
lit; he kindles them with every breath. His eating becomes a sacrificial offering. His body and bodily functions
are transformed into a long sacrificial session. The renouncer’s body thus becomes a sacred object; it is
equal to the fire altar where the Vedic rites are performed. [...] The renouncer is totally independent —
independent of the officiants and of the external acts — because his very act of existence is transformed
into a perfect and internal sacrifice.” (OLIVELLE, 1992, pp. 68-69.71). Sobre a internalizacio do ritual ver
também FLOOD, 1996, pp. 83-84.
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em ambos uma consumacao inexaurivel do sacrificio, ou ainda, o oferecimento pelos brahmanas
dos sacrificios didrios através do conhecimento apenas, por acreditarem que al estaria enraizada
a execucdo em si dos sacrificios (MDh [V,22-24), fato reconhecido por Gavin Flood ao afirmar
que “as tradicGes ndo teistas sustentam que a liberacdo € alcancada através da prética do
ascetismo [fapas] e da meditacdo [dhyanal enquanto esforco persistente de desapego da alma
com relacdo a0 mundo sensorio que levaria a um estado de gnosis (//iana)’”’3.

Consideragoes Finais

Uma das manifestacGes mais genuinas da cultura indiana, o modus vivendi de eremita
hindu da floresta (vanaprastha) nos permite divisar num s6 asrama duas ortopraxias
paradigmdticas para a compreensio das tradicdes socio-religiosas que mais caracterizam
genuinamente as tradicdes hindus como um todo, a saber, as vidas do chefe de familia hindu
(grhastha) e do asceta renunciante (parivrajya), recorrentemente vistas como polos equidistantes
com relagdo n3o so as diretrizes de natureza secular de suas vidas na sociedade védica, mas
também no que tange aos objetivos espirituais almejados, expressos nos purusarthas de dharma
e moksa. Com o eremitismo hindu da floresta (vanaprastha), o dharma experimenta,
inusitadamente, uma elastizacio de sua propria polissemia ao contemplar, simultaneamente, os
horizontes da transmigracao (svarga) e da liberacdo final (moksa), a ponto de transformar o
termo outrora contraditério aos olhos da ortodoxia brahmanica, moksadharma, numa vertente
reconhecida e respeitada da ciéncia do proéprio dharma.

A andlise dos aspectos religiosos e seculares do dharma de vanaprastha nos possibilita
compreeder sua natureza su/ generis, principalmente através da concepgdo inusitada da
internalizacdio do ritual védico, constructo inédito dentre as principais tradi¢cdes religiosas do
mundo e que, com certeza, ajudam a definir a identidade das tradi¢cdes hindus ndo somente na
historia da humanidade, como também na busca pela compreensio do Aomo religiosts como
um todo.

A percepcao dos aspectos religiosos e seculares do vanaprastha nos possibilita entender
ndo apenas estas e outras dimensSes su/ generis da cultura hindu no cenario religioso mundial,
mas também da India enquanto um dos casos extraordindrios de excecdo em nivel superlativo
da humanidade, pois “tudo o que é espléndido é t3o dificil quanto raro”7.
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Postcolonial contribuitions: new perspectives on the religious phenomenon
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RESUMO

O artigo tem como objetivo discorrer acerca das maneiras pelas quais as epistemologias pds-
coloniais podem ser utilizadas para compreender o fendmeno religioso contemporaneo. Como
assinala Joanildo Burity, é preciso novas abordagens para a compreensao da religido nos moldes
modernos. Nesse sentido, as perspectivas pos-colonialistas, ao trabalharem a partir da critica
colonial e da colonialidade do poder, nos fornecem os instrumentos necessarios para romper
com interpretacOes essencialistas da religido e desvelar as relacOes de poder contidas em seu
bojo.

Palavras-chave: Pos-colonialismo; Religido; Cultural Studies; Talal Asad; Joanildo Burity.

ABSTRACT

The article aims to discuss the ways in which postcolonial epistemologies can be used to
understand the contemporary religious phenomenon. As Joanildo Burity points, new approaches
are needed to understand religion in a modern way. In this sense, the postcolonialist
perspectives, when working from colonial criticism and the coloniality of power, provide us with
the basic instruments to break with essential interpretations of religion and unveil the power
relations contained within it.

Keywords: Postcolonialism; Religion; Cultural Studies; Talal Asad; Joanildo Burity.

INTRODUCAO

A critica ao poder colonial ndo é recente, muito menos inédita, ainda que pouco
difundida nos estudos sobre o fendmeno religioso. A partir da década de 1970 os estudos
sistematizados acerca das relacdes de poder colonial ganham espaco no campo académico. Porém,

! Doutora em Ciéncia da Religido pelo PPCIR/UFJF, docente na Universidade Estadual de Minas Gerais
(UEMG@), unidade Leopoldina, pesquisadora do grupo de pesquisa NEPROTES. E-mail: analul72@hotmail.com
2 Doutora em Ciéncia da Religido pelo PPCIR/UFJF, docente no Instituto Federal do Mato Grosso, Campus
Ciceres, pesquisadora do grupo de pesquisa REDUGE. E-mail: analul72@hotmail.com . Submetido em:
15/05/2021; aceito em: 30/12/2021.
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é a partir da década de 1990, através do "giro decolonial" que a critica ao poder colonial desponta
como um novo olhar, a saber um "movimento de resisténcia politica e epistemoldgica da
modernidade/ colonialidade". (HOLLANDA, 2020, p. 15).

O campo das reflexdes e estudos pos-coloniais se constitui como tal no
fim dos anos 80, inicio dos 20, do século vinte. S3o estudos em diversas
areas disciplinares, marcados fortemente pela teoria literaria e em seguida
absorvidos pela histéria e pela antropologia. A principal proposta
disciplinar no campo das reflexdes pds-coloniais € o seu carater
transversal, que perpassa a teoria literaria, a psicandlise, a filosofia, a
antropologia, a historia e a politica. Esta caracteristica marca a sua forte
presenca entre os Cultural Studies (Hall, 2003) e as influéncias desta
sobre as reflexdes do pds-colonial. No entanto, esta ndo é uma area que
apresenta consensos em torno de categorias ou do que significa a
propria definicdio de pds-colonial, bem como no que diz respeito a
outros tantos conceitos

e categorias utilizados. (MARCON, [s.d], [s.p].)

Dessa maneira, o carater multidisciplinar e critico sdo aspectos essenciais dos estudos
pds-coloniais. Para Bhabha o ponto central das perspectivas pds-coloniais insere-se em uma
revisdo que seja critica em relacio as diferencas culturais, autoridades sociais e das discriminagdes
politicas. Dessa maneira, o conceito proposto por Anibal Quijano, a respeito da "colonialidade
do poder" pde em discussdo a ideia de que:

o poder estd estruturado em relacdes de dominagdo, exploracio e
conflito entre atores sociais que disputam o controle dos 'quatro
ambitos basicos da vida humana: sexo, trabalho, autoridade coletiva e
subjetividade/intersubjetividade, seus recursos e seus produtos'
(LUGONES, 2020, p. 55).

Diante do excerto acima, tem-se que capitalismo, modernidade e colonialidade sdo
elementos indissocidveis, ao passo que "o poder capitalista, eurocéntrico e global esta organizado,
precisamente, sobre dois eixos: a colonialidade do poder e a modernidade" (LUGONES, 2020,
p. 55). Desse modo, Lugones constata que é através da colonialidade do poder que se tem uma
classificacdo universal da populacdo planetaria a partir da ideia de raca/etnia. Tanto divisio do
trabalho, quanto producdo de conhecimento, consequentemente, também sio enquadrados no
processo de racializacio contido na "colonialidade do poder". Dessa maneira, a compreensdo das
categorias se da a partir de esquemas hegemonicos que perpassam a colonialidade do saber e a
colonialidade do ser.

Uma vez que os estudos pds-coloniais propdem uma severa revisio critica dos moldes
pelos quais as relacdes de poder — nos diversos ambitos do social — sio construidas e vivenciadas
a partir da colonialidade do poder, produzidas pelas opressdes, essas transformadas em
desigualdades, o que significaria, no Brasil, uma tomada de consciéncia no que diz respeito aos
aspectos religiosos engendrados na modernidade? Para responder essa, e tantas outras perguntas,
é preciso reconhecer o cristianismo enquanto uma imposicao colonial.

As inquietacOes abordadas no presente artigo tém como ponto de partida provocagdes
feitas por Joanildo Burity ainda nos anos 2000 ao constatar que a religido na modernidade ndo
teria morrido, pelo contrario, teria encontrado novas formas de adaptacdes e reinvencoes.
Contudo, quais seriam as novas ferramentas de andlise para investigar essa nova configuracao
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do fendmeno religioso? As epistemologias hegemdnicas tradicionais, com suas categorias fixas,
prontas e estanques, dariam conta de responder as novas configuracdes religiosas? Ao
considerar o culturalismo enquanto paradigma abrangente para apreensio do fendmeno
religioso, Burity, se aproxima dos cu/turais studies, a0 passo que considera essencial a narrativa
da identidade.

Diante das criticas postas por Burity, acreditamos que o autor, ainda na década passada,
ja sinalizava a necessidade de uma aproximacdo dos estudos do fendmeno religioso com as
epistemologias pos-coloniais. Assim sendo, o artigo segue apresentando alguns estudiosos que
discorrem sobre e/ou que utilizam das epistemologias pds-coloniais em seus estudos. A relagao
entre a religido e as formas de dominagao entre colonos e colonizadores tem lugar central no
artigo, a partir do ponto em que para Frantz Fanon, a religido teria um duplo carater: 1. Se
caracterizaria como forma de dominacdo; 2. Se caracterizaria como forma de legitimagdo do
poder dos colonizadores sobre os colonizados. Ao passo que as epistemologias pds-coloniais
sugerem uma critica do poder colonial levando em consideracdo o lugar de fala do individuo, a
religido sob a perspectiva poés-colonial de Talal Asad constitui o ponto de fechamento do artigo.

Enquanto, indiano, o autor traz uma compreensdo sobre as configuracOes religiosas de
maneira distinta da episteme hegemoénica tradicional americo/eurocéntrica, formatada por
homens brancos, de elite. Para Asad, que trava um embate com Geertz, a religido na
modernidade ndo deve ser enxergada sob a otica de um dispositivo mental com caracteristicas
universais, pelo contrario, deve ser compreendida como uma atividade constitutiva desse mundo.
Ao desessencializar, Asad traz para a discussdo a necessidade da investigacdo dos objetivos a
partir da contextualizacdo, ou seja, levando em conta o contexto social. E, é precisamente por
ser contextual, historica, que a compreensao de religido em Asad nos aproxima das inquietacdes
feitas por Burity.

Desafios epistemoldgicos da modernidade: como compreender as novas configuragoes religiosas?

Em um instigante artigo intitulado “Novos Paradigmas e Estudo da Religido: uma reflexao
anti-essencialista”, publicado em 2000, Joanildo Burity, com seu estilo provocador, parte de
uma série de questionamentos que poderiam assim ser resumidos: A religido nunca morreu - ela
é um continuo? A religido renasceu? A religido se hibridizou? A religido se amalgamou a
sociedade? Utilizando-se da mesma linha de raciocinio, o autor indaga se ela ndo estaria perdendo
o brilho, em razdo de fatores tais como: logica das explicacOes cientificas; eficiéncia das regras
de mercado e sofisticacdo das novas tecnologias.

Burity (2000), também questiona até que ponto a religido pode ser vista como “o ultimo
bastido” daqueles que se sentem desconfortaveis frente & modernidade - “o chamado mal estar
da civilizagdo”. Ao longo do artigo, procura responder, ele mesmo, a essas interrogacoes, as
quais adiciona outras tantas. Mas em relacdio a uma delas, o autor responde taxativamente: a
religidlo ndo morreu. Ele argumenta que, ao contrario, a religido tem mostrado vivacidade,
reciclando suas praticas e até mesmo repensando seus principios.

Embora ndo se refira a nenhuma prética especifica, cremos que um exemplo que pode
ser aqui evocado é o da Renovacdo Carismatica Catdlica (RCC), movimento que faz parte do
“imenso guarda-chuva” (CARRANZA, 2011) no qual se transformou a Igreja Catolica (IC). A
RCC reformulou as préticas catolicas, adicionando elementos de outras ramificacOes religiosas,
como o pentecostalismo, com vistas a atrair novos fiéis e/ ou fidelizar os ja existentes.

Nao é nossa pretensio buscar responder a cada pergunta de Joanildo Burity, e sim expor
outra de suas preocupacdes, ou seja, a auséncia de um paradigma que dé conta de abarcar essas
novas praticas da modernidade. Para Burity (2000), é necessario um novo olhar sobre a religido,
capaz de contemplar as motivacdes dos grupos religiosos, bem como se afastar dos modelos
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normativos da modernizacao e da secularizacdo, privilegiando um enfoque que valorize o tema
da cultura.

Conforme Burity (2000), n3o se trata de suprimir os “olhares” anteriores, posto que
esses podem ser confrontados ou suplementados. O autor discorre sobre os varios paradigmas
existentes, reflexdes que ndo nos cabe aqui reproduzir integralmente, sob pena de nos
desviarmos de nossos propdsitos. Mas ha uma reflexdo que nos interessa particularmente, ou
seja, a que diz respeito aos paradigmas por ele criticados que sdo aqueles desenvolvidos “no bojo
da empresa colonial”, cuja caracteristica principal seria, no nosso entender, os que possuem uma
visdo etnocéntrica e desprovida de alteridade, palavra cara aqueles que defendem a valorizacao
do tema da cultura.

De todos os paradigmas que Burity (2000), descreve, o que considera mais abrangente
¢ o multiculturalismo (ou culturalismo), cujas principais referéncias sao os autores dos chamados
culturais studies (Stuart Hall, Raymond Willians, Richard Hogart, dentre outros). O autor aponta
como uma das razOes para considera-lo mais consistente é porque esse paradigma contempla a
narrativa da identidade. Mas também aponta algumas limitacGes dessa vertente de pensamento.

Ao criticar a maior parte dos paradigmas existentes, Burity, ao nosso ver, acena para as
epistemologias pos-colonialistas. Embora ndo se detenha nelas, deixa subentendido tratar-se de
um novo paradigma, de um novo olhar sobre a religido, passivel de dar conta das novas
configuracOes religiosas. Depreendemos isso com base nas palavras do autor que finaliza seu
artigo argumentando que ao se estudar um determinado objeto é preciso que se faca isso
“sempre a partir de um determinado lugar, assim, sujeitando-se a disputa que vem de outros
lugares” (BURITY, 2000, p. 19). Em didlogo com este autor, Sérgio Costa3 assinala que:

A abordagem pds-colonial constroi, sobre a evidéncia [...] de que toda
enunciacdo vem de algum lugar, sua critica ao processo de producdo do
conhecimento cientifico que, ao privilegiar modelos e contetidos
proprios ao que se definiu como a cultura nacional nos paises europeus,
reproduziria, em outros termos, a ldgica da relacdo colonial. Tanto as
experiéncias de minorias sociais como os processos de transformacio
ocorridos nas sociedades "n3o ocidentais" continuariam sendo tratados
a partir de suas relacdes de funcionalidade, semelhanca ou divergéncia
com o que se denominou centro. Assim, o prefixo ‘pds’ na expressao
pds-colonial ndo indica simplesmente um "depois" no sentido
cronoldgico linear; trata-se de uma operacdo de reconfiguragdo do
campo discursivo, no qual as relacdes hierarquicas ganham significado.
Colonial, por sua vez, vai além do colonialismo e alude a situacdes de
opressao diversas, definidas a partir de fronteiras de género, étnicas ou
raciais (COSTA, 2006, p. 117).

Deduzimos das reflexdes finais de Burity (2000), ainda que ndo os cite explicitamente,
didlogo com autores pds-colonialistas, tais como o antropdlogo saudita* Talal Asad, o qual
concebe a religido dentro de uma otica socio-histérica, ou seja, que ndo deve ser vista como
uma categoria universal, mas sim a partir de uma determinada cultura, a partir de uma

3 O escritor e pesquisador brasileiro Sérgio Costa reside atualmente na Alemanha, onde encontra-se vinculado
ao LAl — Latinamerika Institut Freie Universitdt Berlin.

4 Talal Asad, embora saudita, foi criado na India e no Paquistio como mulcumano. Depois seguiu para o Reino
Unido, onde fez sua graduacdo em Antropologia na Universidade de Edimburgo. Doutorou-se também em
Antropologia pela Universidade de Oxford, tendo como orientador o antropélogo Evans Pritchard. Mais
informagdes sobre o autor em https:/ / editorialdeantropologia.weebly.com/autores/ talal-asad
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determinada conjuntura historica, social, politica e econdmica na qual se esta inserida. (ASAD,
2010). E possivel perceber um didlogo também com Homi Bhabhas para quem “é necessario
ultrapassar a barreira das narrativas subjetivas originarias e focalizar nos momentos produzidos
pela diferenca cultural (BHABHA, 1998, p. 20).

As reflexdes de Suze de Oliveira Piza e Daniel Pansarelli (2012), vém ao encontro das
inquietacdes de Burity (2000), uma vez que para os dois filésofos ha uma insuficiéncia
epistemoldgica para dar conta da modernidade, “com seus problemas historicos, concretos,
impostos pela diversidade” (PIZA; PANSARELLI, 2012, p. 26). Por essa razdo, estes autores
propdem uma pluralidade epistemoldgica capaz de responder aos desafios historicos dessa
modernidade. Neste sentido, apontam para as chamadas epistemologias do suk, propostas pelo
sociologo portugués Boaventura de Souza Santos, um dos autores por eles analisados?.

Dentro dessa linha de raciocinio, podemos incluir Lauri Wirth (2013), o qual faz referéncia
a “hermenéutica dialdgica” proposta pelas epistemologias pds-coloniais, as quais, segundo ele,
buscam superar a nogao eurocéntrica da histéria. Ele considera como pontos relevantes para
repensar os estudos da religido: a visdo eurocéntrica, na qual prevalecia a ideia de uma relacio
hierarquica entre o colonizador e o colonizado, fundamentada em uma superioridade racial; a
imposicao de uma religido nas regides colonizadas; a imposicao de pressupostos cientificos junto
aos colonizados €, por fim, a imposicdo parcial da cultura dos dominadores como forma de
controle das culturas locais em consonancia com a nova légica do nosso padrdo de poder
(WIRTH, 2013). Dito de outra forma, ha uma colonizacio das subjetividades.

Com base nessa realidade, vivenciada em varios paises colonizados, como o Brasil, Wirth
enumera quatro aspectos distintivos das epistemologias pds-coloniais, “bons para pensar” a
religido:

1) Trata-se de um /ocus hermenéutico que dialoga com os saberes locais.
2) Em contraposicdo ao mito de um suposto conhecimento universal,
privilegia-se o sujeito enunciador, assim como — e principalmente — o
lugar epistemolodgico de onde ele fala, melhor dizendo, de onde origina
seus enunciados. 3) Pressupde uma inevitavel vinculagio com estruturas
de poder, género, raca e configuracdes geopoliticas a partir dos quais
os sujeitos se pronunciam (o lugar de fala). 4) PressupOe, ainda, que os
estudos pds-coloniais ndo representam simplesmente um novo campo
de estudo, mas sim um novo /oci de enunciagdo, bem como suscitar a
reflexio de que o conhecimento deve ser complementado pelo

5 Homi k. Bhabha (1949) é professor de Inglés e Literatura Americana e diretor do Centro de Humanidades da
Universidade de Harvard. Ele é uma das figuras mais importantes nos estudos pos-coloniais e cunhou uma
série de neologismo e conceitos-chave, tais como hibridismo, mimica, ambivaléncia, dentre outros. Bhaba
nasceu em uma familia Parsi de Mumbai, na India. Graduou-se na Universidade de Mumbai e na Oxford
University, na Inglaterra. Uma de suas ideias centrais é da “hibridacio”, que, a partir do trabalho de Eduardo
Said, descreve a emergéncia de novas formas culturais de multiculturalismo. InformacGes extraidas do seminario
sobre o livro “O local da cultura” apresentado por Evandro Laia, aluno do curso de Comunicagao e Identidades,
ministrado pela Professora Doutora Christina Ferraz Musse (PPGFACOM/UFJF), no primeiro semestre do
ano de 2009, curso do qual também participei como aluna de mestrado desse programa. Evandro Laia
atualmente é professor do curso de Comunicagdo da Universidade Federal da Universidade Federal de Ouro
Preto — Campus Mariana, em Minas Gerais.

6 O filésofo Boaventura Santos define epistemologia do Sul da seguinte formal: aprender que existe o Sul;
aprender a ir para o Sul; aprender a partir do Sul e com o Sul. (2009, p. 9)

7 Além de Boaventura de Souza Santos (2000), Piza e Pansarelli se debrucam nos argumentos de Walter
Mignolo (2006) e de Enrique Dussel (1994; 2000) para tratarem dessas novas epistemologias.
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aprendizado com aqueles que vivem a partir de legados coloniais e pds-
coloniais, ou seja, com o sujeito enunciador (WIRTH, 2013, p. 133).

A religido na perspectiva das epistemologias pds-colonialistas

Em primeiro lugar, é preciso deixar claro que a definicdo de pds-colonialismo é extraida
de Homi Bhabha (1998), para quem as nagdes precisam assumir as historias de suas coldnias, de
suas minorias, como sendo proprias. De acordo com o autor, a pds-colonialidade é um salutar
lembrete das relacdes “neocolonial” remanescentes do interior da “nova” ordem mundial e da
divisdio de trabalho multinacional. Tal perspectiva permite a autenticacdio de histérias de
exploragdo e o desenvolvimento de estratégias de resisténcia (BHABHA, 1998, p. 26).

Dentro da perspectiva das epistemologias pos-colonialistas, todas as dimensdes da cultura
estdo sujeitas a serem colonizadas, o que equivale a dizer que os povos colonizados negam suas
especificidades culturais em suas diversas dimensdes, inclusive religiosa, para aderirem a uma
suposta civilizacio ocidental.

De acordo com Wirth (2013), Frantz Fanon, precursor do pods-colonialismo, ja atentava
para a colonizagao das subjetividades. Embora ndo tenha se dedicado especificamente aos estudos
da religido, € possivel afirmar, a partir de Wirth (2013), que para Fanon a religido n3o ficaria
imune as transformagdes geradas pelo processo colonizador. Como assinalado por Arturo
Piedra, seria impossivel ndo levar em conta “[..] o legado religioso que quatro séculos de
colonialismo espanhol deixaram em seus paises” (PIEDRA, 2006, p. 23), numa referéncia
especifica as coldnias latino-americanas.

Conforme Wirth (2013), Fanon ja admitia que a religido seria passivel de sofrer os efeitos
dessa colonizacdo das subjetividades, uma vez que esta era necessaria para adaptar os colonizados
a0 novo ambiente no qual seria obrigado a viver. Ao compartilhar em larga medida do
pensamento do segundo, o primeiro coloca que a religido, nas sociedades colonizadas, precisou
se reinventar, como foi o caso do Brasil. Portanto, para entendé-la é preciso relaciona-la ao local
historico onde era praticada.

Outra questdo colocada por Wirth (2013) com relagio a Fanon é que este entendia a
religido ndo somente como forma de dominagdo, mas também como forma de legitimagdo do
poder dos colonizados sobre os colonos, uma vez que se atribuia a Deus a causa daquele novo
destino, buscando, assim, fazer com que se acomodassem a nova realidade. Para ilustrar o
pensamento do psiquiatra martinicano acerca da religido como instrumento de dominagao e de
legitimacdo do poder, basta que retomemos as imagens de filmes que retratam a chegada dos
europeus (catolicos) na Ameérica e no Brasilé, nos quais a primeira atitude dos recém chegados
era erguer uma cruz simbolizando o Cristianismo no territério conquistado/tomado, além de
celebrarem missas com a participacdo dos nativos “pagdos”.

Vale lembrar que os paises que foram colonizados por espanhois e portugueses, que €
o caso do Brasil, estiveram desde a chegada desses povos sob a égide do Cristianismo, uma vez
que os colonizadores, desde que chegaram na atual América Latina imprimiram a marca da
religido catolica, com a celebragdo de missas campais, como aquela que aconteceu em 26 de abril
de 1500, em Santa Cruz de Cabridlia, quatro dias apds a chegada dos portugueses no Brasil. Esse
evento é considerado por Arthur Cesar Isaia (2009) como um “mito fundante”.

Em alguma medida, outros autores identificados com as epistemologias pds-colonialistas
versam sobre a religido. Boaventura Souza Santos, em seu livro Se Deus fosse um activista dos

8 Dentre os filmes que retratam a chegada dos europeus na América e do Brasil, destacamos, respectivamente,
“1492: A conquista do paraiso”, produzido em 1992 por ocasido dos 500 anos do descobrimento do continente
e dirigido por Ridley Scott e “O descobrimento do Brasil”, do cineasta mineiro Humberto Mauro, produzido
em 1937.
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direitos humanos (2013), ocupa-se do fundamentalismo islamico e do fundamentalismo cristdo,
dedicando um capitulo a cada um deles. Porém, suas andlises sdo feitas mais sob o prisma dos
direitos humanos, como o proéprio titulo da obra sugere. No ultimo capitulo da obra, o
sociologo portugués dedica-se a defesa de um diadlogo entre os direitos humanos e as teologias
progressistas, especialmene a Teologia da Libertacao.

Pesquisas por nos empreendidas revelam que outro autor que se insere nessas
epistemologias pos-coloniais, Walter Mignolo ndo possui nenhum trabalho Unico e
exclusivamente dedicado a religido, mas é bastante citado em artigos sobre o tema, sobretudo
que versam sobre religides de matriz africana, uma vez que considera haver uma hierarquia
espiritual, pela qual o Cristianismo ¢é mais valorizado do que as religides que ndo se enquadram
nessa vertente religiosa. O autor também considera a existéncia de uma hierarquia epistémica,
na qual o conhecimento ocidental, inclusive o teoldgico, é colocado como superior em relacio
as cosmovisdes e conhecimentos religiosos ndo ocidentais.

Diarmuid O'Murchu, autor do /ivro On Being a Postcolonial Christian: Embracing an
Empowering Faith (traducdo livre: Sobre ser um cristio pds-colonial: abracando e empoderando
a fé), em entrevista concedida a Revista IHU Unisinos, sublinhou que o colonialismo se manifesta
nos “comportamentos codependentes detectados em todos os principais sistemas de fé,
induzindo os devotos a se comportar como criangas passivas, em vez de adultos criticamente
envolvidos” (O’'MURCHU, 2014, p. 1). Por essa razao, ele acredita que “O pds-colonialismo faz
uma critica penetrante do poder imperial (patriarcal) com seu dissimulado vicio de perpetuar-se
ad infinitum” (O’'MURCHU, 2014, p. 1).

Em defesa dessa corrente de pensamento, O”Murchu argumenta que,

O pos-colonialismo analisa as consequéncias, o impacto que continua
atuando anos depois que a influéncia colonizadora em si deixou de
existir, ou tenha perdido grande parte de sua influéncia [..] vai mais
fundo que outras ferramentas de andlise, focalizando principalmente a
forma como lingua e literatura continuam a esposar e valorizar praticas
e concepgdes que mascaram o jogo de poder que precisa ser exposto,
em nome da verdade e da justica (O'MURCHU, 2014, p. 1 e 2).

No livro Africa Insubmissa: Cristianismo, poder e Estado na sociedade pds-colonial
(2013), o historiador e cientista politico camaronés Achille Mbembe, se dedica a estudar os
impactos do Cristianismo nos paises colonizados — com foco no continente africano — cuja uma
das consequeéncias era o fato de se considerar crencas pagas como se fossem heresias, tendo em
vista sufocd-las, como forma de exercer o poder. No segundo capitulo deste livro, Mbembe
discorre sobre a estreita relacdo da Igreja com o poder colonial, relacdo esta que, na concepcao
do autor, teria contribuido para a perda de credibilidade do Cristianismo no continente africano.

Mbembe (2013), enfatiza que o processo de propagacao da fé cristd naquele continente
foi marcado por conflitos, sugerindo ter havido resisténcia por parte dos colonizados em relacio
a imposicdo desta fé. Diferentemente dos autores acima citados, o paradigma pds-colonialista
nao so € visto como uma epistemologia capaz de dar conta das relacdes de poder existentes em
pafses onde a colonizagdo deixou suas marcas indeléveis, como também lhe serve de instrumento
de andlise. ,

Ao destrinchar o pensamento do autor camaronés - e de outros pensadores em Africa
-, Bruno Reinhardt (2014), explicita que a proposicio de Mbembe é que a perspectiva pds-
colonial possa promover “um encontro transformador com o tempo do outro, ja que [..] ndo
exclui a possibilidade de que este encontro podera nos levar a formas africanas de conceber e
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habitar a ferida colonial e seus efeitos continuos” (REINHARDT, 2014, p. 36l). E digno de
registro que o tempo aqui referido é o tempo historico.

Visitamos acima alguns autores e suas relacdes com as epistemologias pos-colonialistas,
quer discorrendo sobre elas e/ou ja as aplicando em suas andlises, em alguma medida. No
proximo topico, nos debrucaremos sobre o pensamento de Talal Asad (2010), mais
especificamente sobre seu trabalho intitulado: A constru¢io da religido como uma categoria
antropoldgica. O motivo da escolha deste autor justica-se por sua dedicacio ao tema da religiao,
0 que permite, pertinentemente, enquadra-lo como antropodlogo da religido. Como asseverado
por Emerson Giumbelli, um dos autores brasileiros estudiosos de sua obra, “religido tem sido
um tema definidor no trabalho de Asad” (GIUMBELLI, 2011, p. 3).

A religido na otica pds-colonialista de Talal Asad

Em palestra ministrada na Jornada de Ciéncias Sociais do ano de 2013, realizada no
Instituto de Ciéncias Humanas da UFJF, Sérgio Micelli, um dos principais estudiosos de Pierre
Bourdieu no Brasil (de quem foi orientando), discorreu sobre a importancia da biografia daquele
que formula seu pensamento, daquele que o descreve. Dito de outra forma, um autor ndo se
desprende em momento algum de sua biografia. Seus objetos de estudo, seu olhar sobre esses
objetos, sua maneira de descrevé-los e até mesmo a forma de escrever tém a ver com essa
biografia, a qual vai estar sempre refletida na obra daquele autor.

N3o seria diferente com Talal Asad. E acreditamos que algumas biografias sejam mais
marcantes do que outras, pela propria histéria de vida que um determinado autor carrega em
seus ombros. Queremos dizer com isso que ninguém melhor para desenvolver um pensamento
pos-colonialista do que aqueles que sentiram na propria pele o que é ser um colonizado. Uma
biografia de alguém que nasceu na India, do ventre de uma mae saudita, certamente é diferente
da biografia de um europeu ou de um norte-americano.

Essa biografia tinica de Asad muito se reflete em sua maneira, também bastante tipica de
conceber a religido. Ao analisar o pensamento de Talal Asad, especialmente pelo que expomos
no final do item anterior, Paula Montero, uma das estudiosas deste pds-colonialista no Brasil,
explicita que o primeiro ponto que deve ser compreendido na obra de Asad é que este autor
propde uma antropologia historica ou socio-historica que vise compreender como a ideia de
religido tornou-se um conceito e uma pratica no Ocidente moderno (MONTERO, 2010).

Na busca de um aprofundamento no pensamento de Asad (2010), a partir do proprio e
de Montero (2010), depreendemos que o autor propde uma antropologia sdcio-histérica, a qual
consiga compreender a articulagdo que ocorre entre a religido enquanto conceito e, a0 mesmo
tempo, como priética, ideia vigente no Ocidente moderno. Dito de outra forma, a religido é uma
coisa e outra a um so tempo, ou seja, teoria e pratica. E é preciso que se entenda essa articulagdo.

Em primeiro lugar, é preciso explicitar que Asad concebe a religido como um modo
distintivo da pratica e da crenca humana ndo comparavel a nenhum outro, ou seja, a religidao
tem seu lugar préprio na sociedade, um /Jocus privilegiado. Para Asad (2010), a esséncia da
religido se distingue da esséncia da politica, por exemplo, ainda que em algumas sociedades elas
possam se entrelacar ou até mesmo se sobrepor.

A partir da andlise critica sobre a obra de Clifford Geertz, A interpretacio das Culturas
(1989), Asad tece suas reflexdes sobre a religido, vista como uma categoria transhistorica e
transcultural, portanto, descolada da cultura em que estd inserida. O segundo trava um debate
proficuo, mas nem sempre consensual com o primeiro, questionando, sobretudo, a visio de
Geertz, para quem a religido consiste em um sistema de simbolos capaz de gerar naqueles que
creem um certo conjunto de motivacdes e disposicdes. Na interpretacio de Montero (2010, p.
259), seria um “sistema de simbolos que motivam os comportamentos e sacralizam uma
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concepcao geral da ordem” o que, a0 nosso ver, aproximaria a concepcao de Geertz acerca da
religido com aquela de Emile Durkheim, para quem a religido é um elemento de coesdo social e
tem a funcdo de ordenar o caos.

Com vistas a refutar o pensamento de Geertz, Asad lanca uma duvida sobre a definicao
de religidlo como um sistema de simbolos, retomando o periodo medieval, no qual:

Nao s3o apenas simbolos que implantam disposicdes verdadeiramente
cristds, mas também o poder que vai das leis (imperial e eclesiastica) e
outras sangoes (o fogo do inferno, a morte, a reputacao), as atividades
disciplinares das instituicdes sociais (escola, igreja, familia) e dos corpos
humanos (jejum, prece, obediéncia, peniténcia) (ASAD, 2010, p. 267-
268).

Deduzimos da citacdo acima que para a pessoa se tornar um crente — aqui tomado em
sua acepgao mais ampla daquele que cré -, ndo basta a existéncia de um conjunto de simbolos
religiosos. E preciso que existam mecanismos coercitivos de poder que reforcem essa crenca.
Também ¢ possivel depreender que nesse aspecto? Geertz estaria mais para Durkheim, Asad
estaria mais para Michel Foucault, ao atentar para o fato de que as relacdes de poder se fazem
presentes na religido.

Sdo inumeros os argumentos de Asad para rechacgar a tese de Geertz acerca do papel
desempenhado pelos simbolos religiosos. De acordo com o Ultimo, “todo ser humano tem uma
necessidade de uma ordem geral de existéncia e os simbolos religiosos funcionam para satisfazer
essa necessidade” (GEERTZ apud ASAD, 2010, p. 272.). Asad contra argumenta da seguinte
forma:

A condicdo humana é cheia de ignorancia, dor e injustica, e os simbolos
religiosos sdo uma condigdo para encarar isso de forma positiva. Uma
consequéncia € que esta visao, a principio, tomaria qualquer filosofia que
realizasse tal funcdo como religido [..] (ASAD, 2010, p. 273).

Asad (2010]) é contundente ao rechacar a sugestdo de Geertz de que a religido teria uma
fungdo universal na crenca, posto que se assim fosse ela teria se tornado marginal na sociedade
moderna industrial enquanto espaco para producao de conhecimento disciplinado e disciplina
pessoal. O antropdlogo pods-colonialista se mostra mais contundente ainda ao rebater a posicao
Geertziana segundo a qual as crencas religiosas independem das condicGes mundanas que
produzem sentimentos como perplexidade, dor e paradoxo moral. Asad (2010), considera essa
visdio um equivoco tanto do ponto de vista l6gico, quanto do ponto de vista histérico, ao
defender que as mudangas no objeto da crenca mudam a prépria crenca.

Outro ponto destacado por Asad (2010), acerca do pensamento de Geertz é com relagio
ao fato de ele enfatizar a crenca enquanto estado mental ao invés de uma atividade constitutiva
do mundo. Em estreito didlogo com o antropdlogo colonialista, Emerson Giumbelli (2011a)
assevera que a nocao de crenca é um estatuto privilegiado para entender a modernidade,

9 E preciso deixar claro que a remissio a Durkheim nem sempre é pertinente quando se trata do pensamento
de Geertz, muito mais identificado com Max Weber, como enfatizado por Emerson Giumbelli em seu artigo
“Clifford Geertz: a religido e a cultura” (2011b), no qual ele reconhece varios didlogos entre os dois autores, o
que o leva afirmar que Geertz possui forte influéncia de Weber. Dentre os didlogos que ele enumera, podemos
destacar que segundo Giumbelli, Geertz preocupa-se “em vincular ideais religiosos e atividades praticas e em
analises especificas vincular espécies de religiosidade a etnias econdmicas” (GIUMBELLI, 2011b, p. 200). Dito
de outra forma, assim como para Weber, religido e economia ndo estdo dissociadas.

] ] 3 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.2, jul./ dez. 2021, p. 105-118.



Dora Deise Stephan Moreira
Ana Luiza Gouvéa Neto

Contribui¢des pds-coloniais: novas perspectivas a respeito do fendmeno religioso

complementando que esta nogao pode designar a operacio em que se baseia a sociedade
moderna. E diz mais: “A nocdo de crenca ndo estd atrelada apenas ao cristianismo como sugere
Pouillon (1979); ela finca vinculos com certos principios da modernidade” (GIUMBELLI, 20113, p.
352)

Por ser a religido uma atividade constitutiva do mundo, Asad discorda frontalmente de
que aquilo que Geertz chama de perspectiva religiosa ndo é a mesma em todo lugar. Para o
primeiro, os simbolos religiosos de que nos fala o segundo nado se dissociam das praticas, sendo
por estas modelados. Dito de outra forma, nao é possivel falar dos simbolos religiosos descolados
dos arranjos sociais. Costa (2006, p. 118), com base em Bhabha, assinala que os simbolos, por
sua vez, também partem “de um lugar enunciatario”

Como explicitado por Montero (2010), a critica de Asad n3o se restringe somente ao
pensamento cognitivista de Geertz, que concebe os simbolos religiosos como sendo capazes de
propiciar a humanidade a superacdo em relacao a dor (fisica ou mental), por exemplo. Para a
antropologa brasileira, a critica de Asad se aplica a antropologia, a abordagem antropoldgica em
geral, a qual ainda guarda resquicios de um modus operandis e um modus pensandi herdados
ainda dos missiondrios cristdos, portanto resquicios colonialistas. Isso porque havia necessidade
de buscar legitimar as praticas ritualisticas, as quais, muitas vezes, eram vistas pelas lentes
colonizadoras como exoticas e endemonizadas (MONTERO, 2010).

E é justamente essa visdo que Asad rechaca veementemente, em nome de uma visio
calcada na alteridade. E ao criticar a visdo geertizana sobre a religido, que a concebe como um
sistema de simbolos, comparando-o a representacdes, ou seja, veiculos de acesso a significados
universais, depreendemos que Geertz subestima ou nem mesmo leva em consideracio o que
seria o ponto central da visio de Asad, o qual concebe a religido no mundo moderno nio como
um dispositivo mental com caracteristicas universais e sim uma atividade constitutiva desse
mundo, “ [..] como processos através dos quais os significados sao construidos” (ASAD, 2010,
p. 271)

Partindo do ponto de vista de Asad, é possivel depreender que ndo é possivel tratar a
religido dissociada das relacdes de poder que regem colonizadores e colonizados. Portanto, as
correntes de pensamento pds-colonialistas vao ao encontro da inquietacdo de Burity (2000),
quanto aos paradigmas existentes para se pensar a religido. As teorias advindas do pos-
colonialismo, ainda pouco aplicadas aos estudos sobre religido, acenam para um olhar
antropoldgico capaz de problematiza-la frente & modernidade — ou na modernidade —, como
almeja o socidlogo paraibano.

Burity também clama por um novo olhar para a religido, argumentando que as ultimas
décadas tém apresentado uma conjuntura, a qual, nos forga a ter um novo olhar sobre a religiao.
Novo olhar que, simultaneamente, confira maior atencdo a novas motivacdes dos grupos
religiosos e assuma maior distanciamento dos modelos normativos da modernizacio e da
secularizacdo. Esse novo olhar proposto pelo autor pode vir de autores poés-colonialistas,
sobretudo por enxergarem com lentes de aumento as relacdes de poder gestadas nos primados
coloniais.

Em favor das epistemologias pds-colonialistas, é preciso acrescentar que, como pontuado
por Sérgio Costa (2006), desde o livro classico do palestino Edward Said, intitulado Orentalism
e que ¢é considerado o manifesto de fundacdo do pds-colonialismo, passando por outros autores
como Frantz Fanon e Stuart Hall, busca-se a desconstrugao dos essencialismos, bem como do
binarismo Ocidente/Oriente. Ou pior, como apontado por Hall, o binarismo Ocidente e o resto
do mundo (West/Rest). Ou ainda, o binarismo nds/ eles.

Segundo Costa (2006), essa visdo calcada nessas polaridades perpassa vdrias outras
epistemologias das Ciéncias Sociais e ¢ justamente ela que os estudos pds-colonialistas pretendem
desconstruir. Deduzimos que Talal Asad corrobora com essa desconstrucao, sobretudo quando
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critica o universalismo pretendido por Geertz com relacdo aos simbolos religiosos. Ao fazer
isso, novamente vai ao encontro das apreensdes de Burity, o qual vocifera por uma visdo anti-
essencialista da religido.

CONSIDERAGOES FINAIS

As teorias pds-coloniais ndo sdo tdo recentes assim, pois tiveram como precursor Frantz
Fanon (1925-1961), cujos primeiros escritos datam do inicio da década de 1950, nos quais
focalizava as categorias colonialismo e racismo. Sua primeira obra foi Peles negras, mdscaras
brancas (1952), titulo que nos sugere uma subserviéncia dos homens pretos em relacdo aos
homens brancos, fruto de um “passado” colonial.

A tomar por base os escritos de autores como Hall (1997), Bhaba (1999), Said (2000), é
possivel depreender que foi a partir da década de 1990 que os estudos pds-colonialistas ganharam
forca e foram, gradativamente, se difundindo de forma intercontinental. Na América Latina,
continente fortemente marcado pelo colonialismo europeu (sobretudo espanhol), esses estudos
encontraram um solo fértil para suas discussoes e aqui se criou um vigoroso grupo de autores
identificados com as epistemologias pos-colonialistas e que apresentam alternativas as propostas
epistémicas eurocéntricas.

Entre esses intelectuais que integram um grupo de intelectuais de carater transdisciplinar
e heterogéneo, podemos destacar: o filésofo Enrique Dussel (Argentina), o socidlogo Anibal
Quijano, o semidlogo e tedrico cultural Walter Mignolo (argentino, radicado nos Estados
Unidos), o socidlogo Ramoéon Grosfoguel e o filésofo Nelson Maldonado Torres, a linguista
Catherine Walsh americana, radicada no Equador) o filésofo Nelson Maldonado Torres, o
antropologo colombiano Arturo Escobar.

E preciso que se diga que as epistemologias pods-colonialistas se fazem presentes em
praticamente todos os continentes e sdo utilizadas nos mais diversos campos do saber, como na
Pedagogia (Oliveira; Candau, 2010; Lima; Pernambuco, 2018) e até mesmo em estudos mais
especializados, como aqueles destinados a Educacdo Ambiental (Tristdo, 2014; Sanchéz, 2021) E
se essas correntes epistémicas pos-colonialista sdo capazes de fornecer respostas para varias areas
do conhecimento, por que ndo para a religido ? - tomada aqui como um campo de estudo em
suas varias subareas. Como ja referido, com base em Fanon, e outros autores, a religido,
inexoravelmente, reflete as relacdes de poder.

Por fim, queremos retornar a Asad por dois motivos: 1. Relaciona-se ao aspecto das
relacdes de poder incutidas na religido; 2. Relaciona-se diretamente ao embate travado entre
Asad e Geertz.

Para abordamos o primeiro motivo, faz-se necessario um pequeno paréntese sobre como
opera o poder sob a otica de Michel Foucault. O autor adverte sobre as maneiras pelas quais
o poder se constitui e se consolida. Para o filésofo, o poder sé pode existir em forma de ato,
ou seja, € a partir das relagdes sociais, através das relacdes de producdo e significacdo, que as
relacdes de poder se constituem. Dessa maneira, mais do que algo concreto, estatico, o poder
em si e seu exercicio seria um conjunto de agdes que agiria em relagdo a individuos, ou a grupos
de individuos; consequentemente, colocando em discussido as relagdes entre grupos, ou entre
individuos. Apesar de afirmar n3o saber, ao certo, quem detém o pc;der, Foucault, deixa claro
que é possivel saber quem ndo o detém (FOUCAULT, [s.d.] p. 45). E justamente, nesse ponto,
que a compreensao do poder enquanto algo fluido, ndo estitico, ndo fixo e que age de acordo
com o contexto em que opera, ou seja, age de acordo com as relacdes interpessoais historicas
e contextuais torna-se preponderante. Isso significa dizer, que de acordo com o contexto
historico, o poder vai operar de maneiras diversas, por grupos, e/ou individuos diversos. Somada
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a contingencia do poder, suas principais caracteristicas sdo a normatizacio dos sujeitos e suas
disciplinarizacdes através das normas.

Isso quer dizer que, quando Asad analisa a religido sob a otica de poder contida em
Foucault, o estudioso indiano, assegura que para a consolidacdo do poder na forma da religido,
€ necessario que mecanismos punitivos e coercitivos se facam presentes, tais como: leis
eclesiasticas, sangdes, atividades disciplinares, normatizacdo dos corpos dos sujeitos.
Consequentemente, ao analisar a religido sob a otica pos-colonialista, no Brasil, p. ex. é necessario
levar em consideracdo as imposicdes do cristianismo sob as religiosidades dos povos amerindios
e africanos. O que nos leva ao segundo motivo para recuperar os escritos de Asad: seu embate
com Geertz.

O problema entre os posicionamentos de Geertz e Asad se insere-se no ponto
nevralgico, no qual, o primeiro interpreta a religido como um sistema de simbolos capaz de
gerar naqueles que creem um certo conjunto de motivacdes e disposicdes. Se, para Geertz,
religido é vista como:

(1) um sistema de simbolos que atua para (2) estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposicdes e motivacdes nos homens através
da (3) formulacdo de conceitos de uma ordem de existéncia geral e (4)
vestindo essas concepcOes com tal aura de fatualidade que (5) as
disposicOes e motivagdes parecem singularmente realistas.

A partir do excerto exposto anteriormente, podemos compreender a religiao, em Geertz,
enquanto um sistema de simbolos que atua de maneira universal, sem levar em consideracao os
contextos histoéricos culturais. Algo, rechacado com veeméncia por Asad. Assim sendo, o
questionamento que deixamos é: ao passo que Geertz, reforga o carater universal, fixo e estanque
da religido, através da utilizacdo de simbolos, até qual ponto o autor estaria enfatizando o modelo
da religiosidade cristd Ocidental em detrimento das demais religiosidades e seus simbolos? A
pergunta fica como mais uma inquietagdo surgida a partir da utilizacdio de uma nova lente para
interpretacdo do fendmeno religioso, a saber: as perspectivas pos-coloniais.
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Going back to move forward: presuppositions for understanding existence as
a task in Kierkegaard

Jonas Roos?

RESUMO

O conceito de tarefa (Opgave) é central para a compreensio da filosofia da existéncia de
Kierkegaard. Entretanto, trata-se de uma nocdo bastante contraintuitiva, demandando a
compreensdo de alguns pressupostos especificos. O artigo procura elaborar os principais
pressupostos para esta compreensao e, para isso, mostra inicialmente como o desespero diz
respeito a responsabilidade individual, ndo é inerente ao ser humano, e em que medida a tarefa
existencial consiste, em parte, em supera-lo. A partir desse desenvolvimento é problematizada a
compreensdo de que essa superagdo poderia se dar a partir das acdes do individuo.
Contrariamente, tomando diferentes textos de Kierkegaard por base, o artigo mostra que a tarefa
da existéncia precisa iniciar com o nada fazer. Este nada fazer sera entdo relacionado ao conceito
de amor como possibilidade de fornecer nova fundamentacdo as agdes do individuo. Por sua
énfase na inicial ineficicia da acdo o artigo conclui que a ideia da existéncia como tarefa em
Kierkegaard deve ser compreendida a partir de alguns pressupostos elaborados na Reforma
Protestante, nomeadamente luteranos.

Palavras-chave: tarefa; desespero; responsabilidade; nada fazer; amor.
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The concept of task (Opgave) is central to understanding Kierkegaard's philosophy of existence.
However, this is a very counterintuitive notion, demanding the understanding of some specific
presuppositions. The article seeks to elaborate the main presuppositions for this understanding
and, for doing this, initially shows how despair concerns individual responsibility, not being
inherent to human beings, and to what extent the existential task consists, in part, in overcoming
it. From this development, the understanding that this overcoming could take place from the
actions of the individual is problematized. On the contrary, relying on different Kierkegaard’s
texts, the article shows that the task of existence must begin with doing nothing. This doing
nothing will then be related to the concept of love as the possibility of providing a new
foundation for the actions of the individual. Due to its emphasis on the initial ineffectiveness of
action, the article concludes that the idea of existence as a task in Kierkegaard must be
understood from some presuppositions elaborated in the Protestant Reformation, namely
Lutherans.

Keywords: task; despair; responsibility; doing nothing; love.

Este artigo parte do pressuposto de que um entendimento especifico da dialética entre
finitude e infinitude se constitui como crucial tanto para a compreensdo da existéncia humana, de
modo amplo, quanto para o desenvolvimento de um conceito de religido e, mais especificamente,
de cristianismo3. No que diz respeito a existéncia humana e a leitura que Kierkegaard faz dela,
tanto o diagnostico da ruptura humana entre finitude e infinitude, descrito por um conceito
especifico de desespero e seus desdobramentos, de um lado, quanto a possibilidade de um
encaminhamento dessa situagdo por meio de uma relacio na qual a subjetividade tenha que
necessariamente estar envolvida, relagdo essa especificada e qualificada por Kierkegaard em seu
entendimento de fé, de outro, constituem a tarefa individual de tornar-se si mesmo. Ou seja, se 0
desespero € a ruptura do si-mesmo consigo mesmo e com seu fundamento, é apenas na
superacao dessa ruptura, na superacdo do desespero, que alguém se torna si mesmo, se torna
uma unidade (embora sempre proviséria e em constantemente em processo) de finitude e
infinitudet, se torna um ser humano individual. A realizacio do si-mesmo5, nesses termos,
constitui a tarefa existencial, como Kierkegaard a entende, permeada por esforco e

3 Para uma discussdo mais ampla dessa questdo em relagdo ao pensamento de Kierkegaard, aqui colocada como
ponto de partida, ver meu artigo (ROQOS, 2020). Embora o presente texto lide especificamente com o
pensamento de Kierkegaard, é evidentemente possivel utilizar os conceitos aqui desenvolvidos para além de seu
pensamento, investisando elementos mais amplos no que concerne a religido e sua relacdio com a existéncia.
Neste artigo, contudo, tais questdes nao serdo desenvolvidas.

4 Atenho-me aqui principalmente a este par dialético, o qual possui correlatos igualmente fundamentais:
temporal e eterno, necessidade e possibilidade, corpéreo e animico. Cf. SKS11 A Doenga para a Mortd, p. 129.
Para alguns textos de Kierkegaard que ainda ndo tém traducdo para o portugués farei referéncia a edicdo critica
dinamarquesa Seren Kierkegaards Skrifter (vols. 1-55), indicada pela abreviagdo SKS seguida do numero do
volume e pagina. Para citagdes dos Didrios e Papéis de Kierkegaard utilizarei a referéncia padrdo de SKS, que faz
mencdo a sigla dos Papéis ou Diarios (por exemplo: NB4:160), e, além disso, incluirei também o nimero do
volume e pagina onde tal referéncia se encontra (por exemplo: SKS 20, p. 366). No caso de citacdo de algum
comentdrio filoldgico correspondente a alguma obra a letra K indicard tratar-se do comentario, o que vird
seguido do numero correspondente e da pagina, como no exemplo: SKSKIl, p. 158.

5 De um modo geral a ideia de si~mesmo (Selv) e o individuo, ou individuo singular (Den Enkelte) funcionam
como sindnimos na obra de Kierkegaard, ou seja, dizem respeito aquela pessoa que efetivou adequadamente a
propria existéncia.

] 2 O Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.2, jul./dez. 2021, p. 119-139.



Jonas Roos

Retroceder para avancar: pressupostos para a compreensdo da existéncia como tarefa em Kierkegaard

responsabilidade. Nesse texto me ocuparei especificamente do conceito de tarefa em Kierkegaard,
e com especial atencao ao liviro A Doenga para a Morte (1849), que trabalha de modo mais
especifico com a conceituagdo acima mencionadaé.

Assim, na obra de 1849, no inicio de “C”, As formas dessa doenca (desespero), lemos que:
“O si-mesmo € a sintese consciente de infinitude e finitude que se relaciona consigo mesma, cuja
tarefa é tornar-se si mesma, o que so se deixa realizar na relacio com Deus” (SKS 11, p. 146. Grifo
meu’.

Esta ideia de tarefa como realizacio do si-mesmo, realizacio da sintese de finitude e
infinitude, e de seus correlatos, na relacio com Deus, atravessa A Doenca para a Morte como um
todo, embora o termo tarefs muitas vezes n3o seja utilizado explicitamente. E importante notar,
contudo, que seu conceito estd tdo claramente presente por todo o livro que, em alguns
momentos, experientes tradutores como Howard e Edna Hong se permitem utilizar o termo
tarefa mesmo onde ele ndo aparece explicitamente no original. Veja-se, por exemplo, um trecho
no inicio de “b) Desespero visto sob a determinacio possibilidade — necessidade”, no qual, em
uma traducdo bastante literal do dinamarqués, se Ié: “para o tornar-se (e o si-mesmo deve, pois,
livremente tornar-se si-mesmo) possibilidade e necessidade sdo igualmente essenciais” (SKS 11, p.
151)8. Para esse mesmo trecho, em inglés, temos a seguinte traducio de Howard e Edna Hong:
“Possibility and necessity are equally essential to becoming (and the self has the zask of becoming
itself in freedom)” (KIEREKGAARD, 1980, p. 35. Grifo meu)?. Ou, ainda, em a, nesse mesmo
ponto, em uma tradugio também bastante literal do dinamarqués, lemos: “O si-mesmo
katoe Suvoyuy [potencial] é tanto possivel quanto necessario; pois ele é de fato ele mesmo, mas
deve tornar-se si mesmo.” (SKS 11, p. 151)©. Para esse mesmo trecho, em inglés, lemos: “The self is
kato Suvoyuy [potentially] just as possible as it is necessary, for it is indeed itself, but it has the
task of becoming itself.” (KIERKEGAARD, 1980, p. 35. Grifo meu.).

N3o penso que esses trechos que inserem o termo fask (tarefa) onde este ndo estava
presente no original configurem erros de traducdo, antes, penso que sejam opc¢des e, N0 meu
entendimento, embora ndo sendo as opcdes que eu tomaria, ainda assim boas opcdes, pois que o
si-mesmo deva livremente tornar-se si-mesmo, ou que o si-mesmo em poténcia seja tanto possivel
quanto necessario e deva tornar-se si-mesmo, revelam, sob diferentes énfases, exatamente a nogao
de tarefa como desenvolvida em A Doenga para a Morte. Assim, a0 mostrar a insercio que
Howard e Edna Hong fazem do termo faref a despeito da diferenca com relacio ao texto
original, e, além disso, 0 modo claro e fluido com o qual essa traducdo expressa o pensamento de
Kierkegaard, tenho aqui por uUnico objetivo reforcar o ponto de que o conceito de tarefa esta
presente mesmo onde o termo ndo tenha sido explicitamente usado por Kierkegaard. Alids, bem

6 Destaque seja dado aos conceitos de ser humano enquanto sintese de finitude e infinitude (e seus correlatos);
fé; individuo; tornar-se [si-mesmo/individuo].

7 Todas as tradugdes de A Doenca para a Morte foram realizadas por mim a partir do 11° volume dos Seren
Kierkegaards Skrifter.

8 No original: “For at vorde (og Selvet skal jo frit vorde sig selv) er Muligshed og Nadvendighed lige
vasentlige”.

? Traducdo do texto em inglés: “possibilidade e necessidade sdo igualmente essenciais para o tornar-se (e o si-
mesmo tem a tarefa de tornar-se si mesmo em liberdade)”.

10 No original: “Selvet er kata dynamin lige saa meget muligt som nedvendigt; thi det er jo sig selv, men det skal
vorde sig selv”.

T Tradugdo do texto em inglés: “O si-mesmo € xato duvapy [potencialmente] tanto possivel quanto necessario,
pois ele é de fato ele mesmo, mas tem a tarefa de tornar-se si mesmo.”
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entendido, tal conceito estd implicado na estrutura de A Doenc¢a para a Morte do titulo a suas
ultimas linhas'2.

No Prefacio de A Doen¢a para a Morte encontramos uma importante passagem que traz
varios elementos sobre o significado da existéncia como tarefa n3o apenas para este livro
especifico, mas para o todo da obra de Kierkegaard:

Heroismo cristdo, que em verdade talvez seja visto bem raramente,
consiste em arriscar completamente tornar-se si mesmo, um ser humano
individual, este ser humano individual especifico, completamente s6 diante
de Deus, sozinho nesse enorme esforco e nessa enorme responsabilidade.
(SKS L, p. 117).

E importante que se perceba que, apesar de o termo tarefa ndo ser utilizado neste trecho,

varios elementos do conceito estdo ai contidos, dos quais indico alguns:

a) O tornar-se si-mesmo necessariamente envolve risco. E uma das énfases que atravessa a
obra de Kierkegaard é que cada um deve assumir esse risco, reconhecer que ndo ha
parametros objetivos, externos, para a realizacdio da tarefa. Nao conseguimos reunir
todo o conhecimento necessario para a tomada de nossas decisdes existenciais — dado
que para tais questdes o conhecimento é sempre apenas aproximativo — e, ainda assim,
temos que nos decidir, assumindo o risco e a responsabilidade pela decisdo e pela tarefa
que nela esta implicada;

b) /ncerteza objetiva. uma consequéncia do que foi dito acima é que a tarefa implica, para
usar uma importante terminologia do Pds-escrito, em enfrentar a incerteza objetival3
QOu seja, do ponto de vista da objetividade ndo hd pardmetros, critérios ou
conhecimento suficiente para a tomada de uma decisdo existencial4. Dai o risco inerente
a0 processo bem como a soliddo nele implicada.

c) Solidio. assim como no caso de Abrado, como interpretado em 7emor e Tremor, cada
individuo esta so6 diante de sua tarefa. Lembrando esse texto assinado por Johannes de
silentio, “nestas paragens, o companheirismo é de todo impensavel” (KIERKEGAARD,

12.Com relacdo ao titulo: “A Doenca para a Morte uma exposicao psicoldgico-cristd para edificacdo e despertar™
aqui tanto a ideia de edificacdo, de construcdo do si-mesmo, quanto a ideia de despertar estio vinculadas a
nocgao da tarefa de tornar-se si-mesmo, de tomar consciéncia do préprio desespero e da aceitagdo da fé como
cura para o desespero, o que, de modo bastante simplificado, indica as bases para o conceito de tarefa. Essa
mesma relacdo aparece nas Ultimas palavras do livro, indicando justamente que ela atravessou toda a obra: “[...]
essa oposicao [pecado/fé] esteve vigente por todo este escrito, que na primeira parte, A, A, logo apresentou a
férmula para o estado no qual ndo ha nenhum desespero: ao relacionar-se a si mesmo e ao querer ser si mesmo,
o si-mesmo se funda transparentemente no poder que o estabeleceu. Essa férmula, por sua vez, como
frequentemente se lembrou, € a definicdo de fé”. (SKS11, p. 242).

13 A esse respeito vale conferir uma famosa passagem em SKS 7, p. 187 (KIERKEGAARD, 2013, p. 215) em
que o autor relaciona verdade e incerteza objetiva a imagem de flutuar sob 70000 bracas d’dgua.

# Uma outra discussdo é a de se a caréncia de tais parametros, critérios, conhecimentos, implicaria em uma
negacdo do conhecimento objetivo per se em Kierkegaard. Embora essa seja uma discussio mais ampla e
demorada, pode-se dizer com seguranca que este ndo é o caso. O procedimento do autor ¢ o de distinguir os
ambitos em decisGes sio tomadas. Um dos exemplos recorrentes em sua obra para ilustrar uma decisio
existencial e/ou religiosa é o do amor apaixonado. A decisio ai implicada envolve sempre e necessariamente um
salto para além do conhecimento objetivo, ao passo que este mesmo conhecimento se mostra valido e util para
uma série de outras questdes. Apesar do que foi dito, a questdo tem nuances e dificuldades que demandariam
um tratamento bem mais demorado. Entre outros textos, Migalhas Filosoficas; O Conceito de Angtstia
(especialmente sua Introducdo); Pos-Escrito e As Obras do Amor seriam bons pontos de partida para uma tal
discussdo.
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2009, p. 131). O maximo que um terceiro pode fazer por alguém com relacao a tarefa é,
socraticamente, compeli-lo a fornar-se atento (blive opmarksom. Cf. SKS16 [O Ponto
de Vista), p. 32)5.

d) Nao ha apoio do geral ou do ético para a realizacdio dessa tarefa e, muito menos, para
nos mantermos no tom de nossa jornada, da multidio;

e) Responsabilidade. uma implicacdo disso é que o individuo é o Unico responsavel pela
realizacdo de sua tarefa existencial. Note-se como em O Conceito de Angtstia, uma
obra antropoldgica fundamental de Kierkegaard, o conceito de responsabilidade é
crucial no desenvolvimento do texto's. Cada individuo é o Unico responsavel por seu
pecado ou desespero'? e, portanto, cada um é o Unico responsavel por sua superagao e
pela realizacdo da tarefa de tornar-se si-mesmo’8;

f) Agdio: a tarefa diz respeito a um enorme esforco, centrado na acio e fundamentado em
uma relacdo subjetiva especifica. Embora o foco da acdo esteja na realidade efetiva
( Virkelighed), Kierkegaard tem consciéncia de que pensar também seja agir e que uma
acdo interna também é uma acdo. De qualquer modo, na tarefa da existéncia tudo gira
em torno do esforco e da agdo. E aqui poderiamos lembrar novamente 7emor e
Tremor, s6 ganha o seu pio quem trabalhd? (KIERKEGAARD, 2009, p. 79). Esse
provérbio, segundo a interpretacdio de Johannes de silentio, encontra seu verdadeiro
lugar no mundo do espirito, onde a tarefa deve ser realizada. Em outros termos, so
aquele que trabalha se torna si mesmo. Assim como o Evangelho instaura o paradigma
da agdo, o vai e faze o mesma20, assim também em Kierkegaard a tarefa é acdo. Tudo
gira em torno das obras e ndo do conceito abstrato2.

Risco; incerteza objetiva; solidio; responsabilidade; agio. Com isso parece que ja temos 0s

elementos centrais para o esclarecimento da existéncia como tarefa em Kierkegaard. E uma vez
colocadas essas ideias, talvez possamos sentir algo parecido com o que teria sentido Céfalo, no

15 Ndo se trata de uma questdo menor perceber que fornar o outro atento seja uma formulagdo que
Kierkegaard utilize para caracterizar o objetivo de sua obra como um todo. Cf. SK516, p. 32-34.

16 Desenvolverei mais essa questdo um pouco a frente.

17 Pecado e desespero sio sindbnimos apenas até certo ponto no pensamento de Kierkegaard. O desespero
consiste na ma relacdo da sintese de finitude e infinitude, sintese essa que constitui o ser humano. O pecado,
por sua vez, consiste exatamente nessa ma relacao (da qual procedem os pecados particulares), mas quando vista
como diante de Deus, tendo Deus como critério. Minha énfase nesse texto estd na percepcao dessa md relacao
da sintese e, tomando-a em consideracdo, em pensar a tarefa de tornar-se si mesmo como superacao dessa ma
relacdo e, consequentemente, como tornar-se si-mesmo. Assim, de um modo geral darei preferéncia ao uso do
termo desespero, que eventualmente sera tomado como sinénimo de pecado apenas para enfatizar a ma relacdo,
sem entrar, portanto, no mérito teoldgico da questdo, de resto importantissima para o pensamento de
Kierkegaard.

18 Sobre o conceito de responsabilidade na descricdo que Kierkegaard faz da angustia ver o seguinte artigo de
minha autoria: ROOS, 2009.

12 Trata-se de uma parafrase de 2 Tessalonicenses 3.10-12.
20 Cf. Lucas 10.25-37.

21 E evidente que esta é também é uma questio filosoficamente complexa e nuancada. Para uma problematizacio
de uma contraposicdo simplista entre o pensamento ou discurso, de um lado, e a acdo externa de outro, ver,
por exemplo, o discurso A obra de amor que consiste em fazer o elogio do amor (KIERKEGAARD, 2005, p.
401-418). De qualquer modo, em As Obras do Amor Kierkegaard se contrapde a nog¢des desenvolvidas n"O
Banquete platdbnico e sua centralidade na ideia (Cf. VALLS, 2000, p. 67-85 [capitulo intitulado: O amor
socratico. A andlise kierkegaardiana de sua teoria e de sua pratica]). O foco de Kierkegaard, ao contrario, esta
nas obras, porém ciente de toda a dificuldade que esta envolvida em filosofar sobre a realidade efetiva.
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livro | da Republica, ao, ja no inicio didlogo, aparentemente ter encaminhado o enigma a ser
resolvido (PLATAO, 2006, 331b). Mas Céfalo, como sabemos, dialogava com Socrates... Parece
que a partir dos elementos colocados acima, podemos, de modo algo intuitivo, saber o que
Kierkegaard entende por tarefa. O problema, contudo, e isso pretendo esclarecer neste texto, €
que — sem negar o que apontei acima, mas indo além disso — o conceito de tarefa em
Kierkegaard é bastante contraintuitivo em seu elemento central.

Tarefa, para Kierkegaard, se constitui como um conceito tanto existencial, em termos
amplos, quanto religioso. Em termos kierkegaardianos dirfamos que neste ponto estamos no
ambito da comunicacio de uma capacidade e ndo da comunicacdo de conhecimento. Esta,
contudo, n3o seria uma ideia completa. Em 1847 Kierkegaard preparou um curso sobre
comunicacdo indireta, que nunca chegou a ministrar, mas cujo plano podemos ler em seus
Diarios. Nesse plano ele deixa claro que a comunicacdo ética é comunicacdo de capacidade e que a
comunicacio religiosa é igualmente uma comunicacdo de capacidade, mas com uma diferenca: o
religioso envolve primeiramente a comunicacio de um conhecimento. Nesse sentido ha algo de
comunicacdo direta para Kierkegaard, embora bastante circunscrito, com relacio ao religioso.
Para o religioso algum conhecimento € necessario, mas esse conhecimento implica
necessariamente no entendimento de que tarefa diz respeito fundamentalmente a comunicacao de
uma habilidade. Ou seja, a comunicagdo de conhecimento diz respeito a uma pequena parte do
sentido de tarefa em Kierkegaard, e a esta parte me dedico aqui.

1.

Um ponto que atravessa A Doenga para a Morte é o de que a tarefa de tornar-se si-mesmo
implica em superar a cisdo do si-mesmo consigo mesmo, ou seja, em superar o desespero. Tal
superacdo demanda uma atitude subjetiva especifica que, como sabemos, Kierkegaard denomina
fé22, Assim, A Doenga para a Morte é, de modo muito consistente, atravessada pelo contraste
entre desespero e fé23, e entender o conceito de tarefa implica necessariamente em entender esta
dialética. Aqui deve-se dar atencdo ao pano de fundo teoldgico com o qual Kierkegaard trabalha,
qual seja: o modo como se compreende a doutrina do pecado terd implicagdes diretas para o
modo como se compreende a doutrina da redencdo. Em uma linguagem menos teoldgica, se
quisermos: o modo como se entende o problema do desespero implicard no modo como se
entende a tarefa de tornar-se si-mesmo24,

22 Para meus propositos nesse texto enfatizo que a fé é uma atitude subjetiva, mas, em uma andlise mais ampla
deste conceito, deve-se dizer que fé é mais do que isso, € o que restabelece a totalidade do si mesmo no
movimento paradoxal que relaciona finitude e infinitude (7emor e Tremor; A Doenga para a Morte), é algo que
envolve o individuo como um todo.

23 Este contraste é decisivo na dialética de A Doenga para a Morte, assim como no pensamento de Kierkegaard
como um todo (vide, por exemplo, a publicagio conjunta de O Conceito de Angtistia [com o tema da
possibilidade do pecado] e Migalhas Filosoficas [com o tema do mestre e da dadiva da fé] ou a publicacio
conjunta de A Doenca para a Morte [com o tema do desespero e do pecado] e Prdtica no Cristianismo [com a
centralidade da figura de Cristo, o tema da fé e suas implicagdes praticas]). O desespero, que € a desestabilizacdo
da sintese que constitui o si-mesmo, é entendido como pecado quando se assume Deus como critério para o
humano. Partindo desse critério, na segunda parte de A Doen¢a para a Morte, o autor enfatiza esse contraste
com a fé: “Mas muito frequentemente se esquece que o oposto de pecado ndo é, de jeito nenhum, virtude. Essa
é, em parte, uma visdo pagd, que se satisfaz com um critério meramente humano e simplesmente ndo sabe o que
é pecado, que todo pecado é diante de Deus. Ndo, o contrdrio de pecado é fé, como esta dito em Romanos 14.
23: tudo o que ndo provém da fé é pecado. E esta ¢ uma das definicdes mais decisivas para todo o cristianismo,
que o contrario de pecado ndo é virtude, mas fé&”. SKS11, p. 196 (Grifo no original).

24 Essa alteracdo de linguagem com relacdo a frase anterior ndo é isenta, evidentemente, de alteracGes no
sentido.
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Uma percepcdo crucial de Kierkegaard com relagdio ao processo de tornar-se si mesmo €
que uma pessoa sO se entende como responsavel por tornar-se si mesma se se compreende
igualmente como responsavel por ter perdido a si mesma, ou seja, por ter desesperado. Nao se
pode entender o desespero como algo necessario, inerente a existéncia humana, e entdo entender
a sua superacdo como um ato de liberdade. Kierkegaard entende, e este ponto fica bem claro em
Migalhas Filosoficas, que uma vez que a necessidade ¢ introduzida no histérico, ela é introduzida
na totalidade do histérico. Conforme o pseuddnimo Climacus, “Caso a necessidade pudesse
penetrar num Unico ponto, n3o se poderia mais falar de passado e de futuro”. (KIERKEGAARD,
1995, p. 112). Ou a necessidade esta presente no historico como um todo, ou ela ndo esta, mas
ndo é possivel que o historico seja parcialmente necessario. Portanto, uma suposta necessidade
com relacdo ao desespero eliminaria a liberdade com relagio a sair do desespero e tornar-se si-
mesmo. Assim, para que se compreenda o conceito de tarefa em Kierkegaard é fundamental que
se entenda que o ser humano é responsavel por seu desespero, que o desespero ndo lhe é
inerente, mas que o sujeito se forna desesperado, e exatamente por isso € responsavel pela
superacao do desespero, ou seja, pela tarefa individual de tornar-se si-mesmo.

No contexto dessa discussdo, o pano de fundo para a compreensdo de A Doenga para a
Morte (1849) esta em O Conceito de Angtstia (1844), especialmente em seu primeiro capitulo,
pois € ali que estd desenvolvida, no contexto de Génesis 1 a 3, a ideia de que o pecado, ou, se
quisermos, o desespero, ndo é inerente ao ser humano, ndo estd na ordem da necessidade, mas na
ordem da possibilidade e, consequentemente, ligado a liberdade25. O que encontramos naquele
capitulo é uma complexa e multifacetada desconstrugio de qualquer visio necessitarista com
relacdo ao desespero.

Assim, em uma exposicdo extremamente condensada deste capitulo, encontramos
basicamente o que segue2, No §l, “Indicacdes historicas a respeito do conceito de ‘pecado
hereditario™, temos uma problematizacdo de interpretacOes tradicionais com relacdio ao pecado
de Adio, interpretacOes que, a fim de explicar o problema do pecado em Addo, o colocavam em
uma situacdo ou condigdo especial em relagdo ao resto da humanidade, algo que, de diferentes
modos, facilitava a explicacdo do porqué Adao viera a sair do paraiso. A consequéncia dessa
problematizacdio, no modo como entende o pseuddbnimo Vigilius Haufniensis é que, em
contraposicio a diversas teologias ali criticadas, cada individuo deveria se compreender como
essencialmente na mesma posicdio de Addo com relacdo ao pecado ou desespero, ou seja, como o
Unico responsavel por seu proprio desespero?’. No §2, “O conceito de ‘o primeiro pecado™, o
autor desenvolve as consequéncias de uma aplicacdo equivocada do principio dialético da relacio
entre quantidade e qualidade, ao problema do pecado/desespero. Na sua interpretacio, o
surgimento do pecado, enquanto nova qualidade, nio pode se dar a partir de um aumento
gradativo. Pode-se interpretar que, se fosse assim, o problema do pecado recairia num paradoxo
de sorites, e a questdo de saber quando alguém se torna desesperado seria semelhante a de saber
quando alguém se torna carecal28 Em oposicao a essa ideia, Haiufniensis argumenta que o pecado

25 Um outro problema seria o de pensar até que ponto pecar pode ser caracterizado como um ato de liberdade,
problema que ndo poderd ser desenvolvido aqui. Kierkegaard estd ciente da dificuldade quando critica o
entendimento de liberdade como livre arbitrio (KIERKEGAARD, 2010, p. 53).

26 Para uma exposicao mais detalhada da interpretacdo que segue ver Roos, 2019, primeiro capitulo, p. 33 a 76.

21 Kierkegaard neste ponto parece aproximar-se bastante de um posicionamento pelagiano com relacio ao
problema do pecado original. A esse respeito ver Roos, 2019, p. 69 a 76.

28 Kierkegaard n3o aplica o problema do paradoxo de sorites a esse caso especificamente. Entretanto, essa
questdo o ocupa em torno do ano de 1844, uma vez que nesta época estd problematizando o entendimento
hegeliano de mediacio e suas limitacdes para o entendimento de questdes existenciais e religiosas. Esta
problematica fica muito clara em duas obras que foram escritas simultaneamente e publicadas com apenas
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sO pode surgir por um salto. No §3, “O conceito de inocéncia”, o autor critica a identificacao
entre inocéncia e imediatidade, desconstruindo a visio de que haveria uma mediacio dialética
entre inocéncia e culpa, o que acabaria por introduzir novamente a necessidade com relacio ao
pecado (uma vez que, interpretada hegelianamente, a relacio entre imediato e mediato deve ser
ela mesma mediatizada). No 8§84, “O conceito de queda”, o autor critica a nocdo de que a
proibicdo incitaria a queda ou até mesmo a condicionaria. O que a proibicio faz, no
entendimento de Haufniensis, € apenas aumentar a angustia, de modo que ndo hd qualquer causa
para o desespero que seja exterior a propria sintese — ha, sim, isso Hauifniensis ndo nega,
influéncia externa enquanto aumento quantitativo. Mas o aumento de quantidade ndo gera uma
qualidade nova, pelo menos ndo com relacio as questdes da existéncia. No §5, “O conceito de
angustia”, e no 8§86, “Angustia como pressuposicao do pecado hereditario e como explicando de
modo retroativo, na volta a sua origem, o pecado hereditario”, é desenvolvida a interpretacio de
que a angustia descreve, e ndo explica, o pecado como retroagindo a sintese e nio como
consequéncia de alguma causa externa ou necessidade. O problema do pecado, no entendimento
de Haufniensis, € em si inexplicavel29.

Este pano de fundo, aqui resumido, é fundamental para que se compreenda que o ser
humano se trorna desesperado e, segundo o método algébrico de Anti-Climacus30, que ele é
responsavel por sair do desespero, por meio da fé, tornando-se si-mesmo. Para lembrar mais uma
vez: “Caso a necessidade pudesse penetrar num Unico ponto, nao se poderia mais falar de passado
e de futuro”. (KIERKEGAARD, 1995, p. 112).

Assim, Anti-Climacus pode afirmar [A — Que o desespero é a doenca para a morte; B.
Possibilidade e realidade do desespero] que:

Desespero é a ma relacio na relacio de uma sintese que se relaciona
consigo mesma. Mas a sintese ndo € a ma relacdo, ela é apenas a
possibilidade, ou, na sintese estd a possibilidade da ma relacdo. Se a
sintese fosse a md relacio, entdo o desespero absolutamente n3o
existiria, entdo o desespero seria algo que estaria na natureza humana
como tal, ou seja, ndo seria desespero; ele seria algo que aconteceu a
pessoa, algo que ela sofreu, como uma doenca da qual a pessoa foi
acometida, ou como a morte, |132| que é o destino de todos. Ndo,
desesperar estd no proprio ser humano3; mas se ele ndo fosse sintese,
absolutamente n3o poderia desesperar, e se a sintese ndo saisse
originalmente das m3os de Deus na correta relagio, ele também ndo
poderia desesperar. (SKS 11, p. 131-132)

quatro dias de diferenga, Migalhas filosdficas (13 de junho de 1844. Esta faz mencdo direta ao paradoxo de
sorites [Cf. KIERKEGAARD, 1995, p. 69 e 130] e O Conceito de Angtistia, 17 de junho de 1844).

29 Importante perceber que no discurso biblico o pecado também ndo é explicado, antes aparece como um
enigma antropoldgico. O tedlogo Gottfried Brakemeier (2002, p. 59) ao discutir esta questdo faz referéncia ao
Evangelho de Marcos, 7.21, onde Jesus afirma que o coragdo humano ¢ a fonte dos maus designios e da sua
propria impureza. Brakemeier esclarece que “a afirmagao ndo implica nenhuma ‘explicacdo’ do porqué do pecado.
Diz de onde vem, mas ndo lhe define razdes”.

30 Cf. NB4:160, SKS 20, p. 366; SKSKII, p. 158.

3 Nota do autor do artigo: importante ler esta ideia — o que tanto o contexto da citacdio quanto a légica de O
Conceito de Angtstia, como foi mostrado, sustentam — enquanto descrevendo uma possibilidade e ndo uma
realidade efetiva ou algo inerente ao ser humano. Caso tal assercdo seja lida em termos de realidade efetiva toda
a antropologia de Kierkegaard se torna autocontraditéria e o autor passaria a sustentar o que se propde
claramente a combater, ou seja, uma interpretacdo necessitarista do histérico e da existéncia, com o que o
conceito de tarefa, evidentemente, acabaria por se esvair.
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Assim como o individuo é responsavel por ter se tornado desesperado, assim também, é
responsavel pela superacdo do desespero, pela tarefa de tornar-se si-mesmo.

2.

Como mencionado, Kierkegaard opera — o que é especialmente caro a Anti-Climacus —
com o contraste desespero (pecado)/fé. A implicacdo disso é que o que falta ao desesperado é
claramente, e sem ambiguidade, fé. A partir disso poder-se-ia concluir que a tarefa da existéncia
poderia ser uma espécie de busca pela fé.

Entretanto, a fé ndo é entendida por Kierkegaard como algo que o ser humano possa
produzir a partir de si mesmo, e, por isso, pelo menos a primeira vista, nesses termos uma
suposta busca pela fé ndo pode configurar a tarefa humana de superacdo do desespero e do
processo de tornar-se si-mesmo. Isso se mostra claramente em dois pontos: a fé ndo é nem um
conhecimento, nem um ato da vontade. Esses dois pontos, essa impossibilidade de restringir a fé
ao conhecimento ou a vontade, torna a situacdo humana, sob certo ponto de vista, mais
complexa. De certo modo seria muito mais facil compreender a tarefa humana se a fé, enquanto
Unica possibilidade de superagio do desespero, fosse um ato da vontade ou um conhecimento a
se adquirir. Kierkegaard, contudo, claramente n3o pensa assim.

Sobre a relagdo entre fé e conhecimento, conforme A Doen¢a para a Morte, enquanto
elemento fundamental do cristianismo a fé é regida justamente pelo conceito de escandalo e seus
correlatos: “o critério decisivo do cristianismo [é]:0 absurdo, o paradoxo, a possibilidade do
escandalo.” (SKS 11, p. 196). Em Mijgalhas Filosdficas, numa linha argumentativa muito parecida,
lemos: “[a] fé ndo é um conhecimento; pois todo conhecimento é ou bem o conhecimento do
eterno, que deixa excluidos o temporal e o histérico como indiferentes, ou bem o conhecimento
puramente histérico; e nenhum conhecimento pode ter como objeto este absurdo, de que o
eterno seja o historico” (KIERKEGAARD, 1995, p. 91).

Semelhantemente a fé ndo é um ato da vontade. Com A Doen¢a para a Morte, aprendemos
que podemos desesperadamente querer ser nos mesmos (SKS 11, p. 162). O problema que
Kierkegaard percebe com atencdo é que a vontade e tudo o que é humano, até mesmo nossas
melhores intencdes, podem se articular no interior do desespero. Disso, como bem sabemos,
estavam bem cientes os moralistas franceses, mas também os pais da Igreja, como Agostinho, de
quem Kierkegaard gosta de citar com certa recorréncia, entre outras, a seguinte ideia: as virtudes
dos pagios sio vicios brilhantes (AGOSTINHO, 2010, p. 413-414.)32. Aproximando essa ideia de
nossos termos: o que ¢é gestado sobre a base do desespero ndo pode supera-lo. Novamente em
linha muito semelhante, lemos em Migalhas. “a fé nio é um ato da vontade; pois todo querer
humano sé é capaz de alguma coisa no interior da condicdo [..] Mas se nd3o estou de posse da
condicdo (e é isto o que admitimos, afinal, para ndo voltarmos ao socratico), todo o meu querer
nao serve, em suma, de nada, se bem que, uma vez que a condicio esteja dada, volte a valer
novamente o que era valido no ponto de vista socratico.” (KIERKEGAARD, 1995, p. 92.).

Paul Tillich auxilia no esclarecimento do que estd em jogo aqui quando argumenta que a fé
nao é nem ato de conhecimento, nem ato da vontade, nem sentimento. O que tanto Kierkegaard
quanto Tillich percebem é que a fé enquanto unidade que supera a cisdo posta pelo desespero ou
pecado ndo pode se dar, nos termos de Tillich, por nenhuma das fun¢ées do espirito.33 A cisio

32 Citado por Kierkegaard por exemplo em SKS11, as p. 161 e 195. Ver também KIERKEGAARD, 1995, p. 80.

33 Segundo Tillich: “Fé como estar possuido por aquilo que nos toca incondicionalmente é um ato da pessoa
como um todo. Ele se realiza no centro da vida pessoal e todos os elementos desta dele participam. Fé é o ato
mais intimo e global do espirito humano. Ela ndo é um processo que se dd numa secdo parcial da pessoa nem
uma funcdo especial da vivéncia humana. Todas as fun¢des do homem estdo conjugadas no ato de fé. A fé, no
entanto, ndo € apenas a soma das fung¢des individuais. Ela ultrapassa cada uma das areas da vida humana ao
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ou particdo do individuo ndo pode ser superada por uma parte ou funcdo desse individuo, mas
apenas a partir de uma totalidade, de uma nova totalidade.

A superacdo do desespero se dad pela fé, mas a fé ndio pode ser produto do esforco
humano. E aqui nosso caminho parece chegar bruscamente ao fim, como se seguissemos pelo
Campo de Trigo com Corvos, de Van Gogh. N3o ha saida, pelo menos ndo do ponto de vista da
pura imanéncia.

3.

Entretanto, se a fé ndo pode ser producdo humana, e se tornar-se si mesmo implica em
superar a cisdio do desespero chegando a uma unidade no si mesmo, talvez entdo se possa
encontrar uma saida ao se negar o desespero, negar a negacio posta pelo desespero. Sabemos
que em A Doenca para a Morte a consciéncia do desespero é fundamental. A partir dessa
consciéncia poderiamos entdo nega-lo e, com isso, chegar ao si-mesmo.

Um dos problemas desse tipo de solucdo é que aquilo que vale para o pensamento
abstrato, para a gramdtica e para a matematica, que ao negarmos a negacao chegamos ao positivo,
ndo vale para a existéncia humana em sua realidade efetiva. Em A Doen¢a para a Morte, no
terceiro capitulo da parte dois [Que o pecado ndo é uma negacgio, mas uma posicao], Anti-
Climacus afirma:

seria verdadeiramente desejavel que em algum momento um pensador
sobrio explicasse até que ponto o puramente logico, que recorda a
primeira relacio da logica para com a gramatica (duas negativas afirmam)
€ para com a matemdtica — até que ponto o logico tem sua validade no
mundo da realidade, no mundo das qualidades; se a dialética das
qualidades ndo €é completamente diferente; se a “transicio” nao
desempenha um outro papel aqui. Sub specie &terni, eterno modo [sob o
ponto de vista da eternidade, ao modo da eternidade] etc., de fato
absolutamente n3o ha espacializacdo, portanto tudo & e absolutamente
ndo ha nenhuma transicio. Pdr; nesse meio abstrato €, portanto, eo jpso
o mesmo que superar. Mas considerar a realidade do mesmo modo é
quase uma loucura. (SKS11, p. 210. Grifos no original).

Um ponto chave no pensamento de Kierkegaard se constitui na percepcio de que na
existéncia o positivo ndo é produzido a partir da negacido da negacdo. Para além disso, contudo,
essa tentativa de superacao do desespero ndo funcionaria porque o desespero ou o pecado, para
Kierkegaard, nio é entendido como negacio, mas como posicao3+. Enfim, por essa via também
ndo se encontra uma saida.

4,

No entendimento de Kierkegaard, de um ponto de vista puramente humano ndo ha saida
para o desespero. Mais do que isso, toda tentativa humana de sair do desespero implica
justamente em um aprofundar-se no desespero. Se este ponto ndo estiver claro, acabamos por
compreender o conceito de tarefa em Kierkegaard pelo seu avesso. Ainda nas paginas iniciais de
A Doenc¢a para a Morte [A - Que o desespero é a doenca para a morte; A. Desespero é uma

mesmo tempo em que se faz sentir em cada uma delas.” (TILLICH, 1996, p. 7-8). Apesar de diferencas, nesse
entendimento de fé como ato da pessoa inteira, como o que restaura a unidade do ser humano, Kierkegaard e
Tillich parecem se iluminar mutuamente.

34 Cf. SKS'11, p. 209-212.
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doenca no espirito, no si-mesmo, e, portanto, pode assumir trés formas (..)], este ponto ¢é
esclarecido:

Se quem desespera estd, como acredita estar, ciente de seu desespero, e
nao fala dele de modo insensato, como de algo que lhe sucede (mais ou
menos como quando quem sofre de vertigem fala, em ilusio nervosa, de
um peso sobre a cabeca ou ainda que é como se algo tivesse caido sobre
ele etc,, tal peso e tal pressio que certamente ndo sio algo exterior, mas
um reflexo invertido do interior) — e agora com toda sua forca por si
mesmo e apenas por si mesmo quer anular o desespero: entdo ele ainda
estd em desespero e se esfor¢ca com todo o seu suposto esfor¢o apenas
para ir ainda mais fundo em seu profundo desespero. (SKS 11, p. 130.
Grifo meu).

Assim, considerando o que refletimos até aqui a respeito da fé (e daquilo que ela njo &°%),
bem como a partir do entendimento de que a superacdo do desespero ndo se da a partir de uma
acdo humana, pode-se partir para a compreensdo de uma ideia central para o desenvolvimento do
conceito de tarefa em Kierkegaard, a de que o ser humano sé ganha a si mesmo ao perder a si
mesmo. Ao discutir as formas masculina e feminina de desespero [a. Desesperadamente nao
querer ser si mesmo, desespero da fraqueza (SKS 11, p. 164-181)], o proprio Anti-Climacus delineia
claramente o limite das acOes humanas, bem como o evidente cardter arquetipico dessa distincao,
enfatizando justamente o perder, a entrega como o elemento fundamental para toda pessoa com
relacdo a ganhar a si mesma:

Na relacgdo com Deus, onde a diferenca homem-mulher desaparece, vale
tanto para o homem quanto para a mulher que a entrega constitui o si-
mesmo e que por meio da entrega o si-mesmo é ganho (SKS 11, p. 166, ao
final da nota de rodapé).

N3o ha nada que se possa fazer para superar o desespero. Contudo, na perspectiva de
Kierkegaard, este nada fazer é justamente o que se deve “fazer”. O desafio inicial da existéncia
nao € agir, mas parar, ndo ¢é fazer, mas nada fazer. E seria preciso muita superficialidade para
concluir que o nada fazer tornaria a tarefa mais facil. De certo modo, o nada é precisamente o
mais dificil3e.

Esta l6gica, crucial para o entendimento de A Doenca para a Morte, e para a compreensao
tanto do conceito de tarefa quanto do conceito de existéncia em Kierkegaard, pode ser bastante
iluminada pelo discurso edificante Carecer de Deus é a mais alta perfeicdo humand. Este discurso

35 Sobre mal-entendidos com relagdo a este conceito remeto ao segundo capitulo de A Dindmica da Fé
intitulado justamente “O que a fé ndo ¢” e que, a despeito de diferencas especificas, esclarece muitos pontos
com relacdo ao entendimento que Kierkegaard tem de fé, ou como ele ndo a entende. TILLICH, 1996, p. 24-30.

36 Um outro aspecto da discussio com relagdo a dificuldade em torno do nada aparecera em O Conceito de
Angtistia. No entendimento de Kierkegaard/Haufniensis, o que angustia é a possibilidade, e o que a torna
propriamente angustia, o que a faz diferente do medo, ¢é justamente o fato de seu objeto ser nada, o ter por
“objeto” justamente aquilo que ndo é objeto. Assim, a possibilidade — e, por implicacdo, o nada — ¢ apresentada
como a mais pesada das categorias para a existéncia. Cf. O Conceito de Angtistia “A possibilidade € (...) a mais
pesada de todas as categorias” (p. 164).

37 Devo essa percepgao a uma conversa com Gordon Marino, curador da Howard and Edna Hong Kierkegaard
Library, no St. Olaf College, Northfield, Minessota, EUA.
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integra o volume Quatro Discursos Edificantes, de 1844, os quais foram publicados um pouco
depois de O Conceito de Angtstia. Trata-se, portanto, de um texto escrito a época em que
Kierkegaard estava preocupado com o desenvolvimento das bases de sua antropologia38.

5.

Nesse discurso Kierkegaard inicia sua argumentacio afirmando, o que ja esta sugerido em
seu titulo, que: “o mais alto € isto: que uma pessoa esteja totalmente convencida de que ela
mesma ndo é capaz de nada, absolutamente nada.” (KIERKEGAARD, 1990, p. 307). A medida que
isso € 0 mais alto, esse reconhecer-se como ndo sendo capaz de nada sera entendido, tanto no
discurso quanto, mais implicitamente, em A Doenca para a Morte, como o verdadeiro auto-
conhecimento. De acordo com o discurso de 1844: “As pessoas dizem que ndo conhecer a si
mesmo € um engano e uma imperfeicdo, mas frequentemente elas ndo querem entender que
alguém que de fato conhece a si mesmo percebe precisamente que ndo € capaz de absolutamente
nada” (KIERKEGAARD, 1990, p. 318).

Kierkegaard obviamente ndo parte do pressuposto de que o ser humano é a medida de
todas as coisas, antes, € apenas na relacdo com o Absoluto que ele vem a conhecer a si mesmo,
ou seja, na relacdo com Deus:

Essa visdo, de que carecer de Deus é a mais alta perfeicdo humana, de fato
torna a vida mais dificil, mas ela também enxerga a vida de acordo com
sua perfeicdo, e nessa visdo uma pessoa, através da experiéncia gradual
[desse carecer], que é o correto entendimento com Deus, vem a conhecer
a Deus (KIERKEGAARD, 1990, p. 321).

Nesse entendimento o conhecimento de si-mesmo e o conhecimento de Deus se articulam.
Este argumento, importante para a compreensdo de A Doenga para a Morte, como sabemos, nao
é novo no pensamento de Kierkegaard. J& em 1843, naquela que fora sua primeira grande obra
literdria, Ou-ou, este argumento desempenha um papel crucial em sua conclusio, no seu
Ultimato. “Tinhas reconhecido que Deus tem sempre raziao, foste forcado a reconhecé-lo, em
consequéncia disso foste forcado a reconhecer que estds sempre em erro” (KIERKEGAARD,
2017, p. 343). Em outros termos, diante do infinito todas as acdes humanas, mesmo as mais
amplas, as de maior alcance, permanecem idénticas as mais insignificantes. Este argumento
desempenhard um papel fundamental para a compreensio da tarefa de tornar-se si-mesmo.
Kierkegaard assim o sugere ao final do discurso de 1844

Nao estamos dizendo que conhecer a Deus ou quase afundar em uma
admiracdo sonhadora e em uma contemplacdo exaltada de Deus seria a
Unica coisa gloriosa a se fazer; Deus ndo se deixa tomar em vdo desse
jeito. Assim como conhecer a si mesmo em seu proprio nada é a
condicdo para conhecer a Deus, assim também conhecer a Deus é a
condicdo para a santificacdo de um ser humano com a ajuda de Deus e de
acordo com sua intencdo. Onde quer que Deus esteja em verdade, [a ele
estd sempre criando. Ele ndo quer que uma pessoa em uma moleza
espiritual se banhe na contemplacio de sua gléria, mas ao tornar-se
conhecido por uma pessoa ele deseja criar nela um novo ser humano.

(KIERKEGAARD, 1990, p. 325. Grifo meu).

38 Vale registrar que o discurso em questdo esclarece alguns pontos centrais para a compreensao de A Doen¢a
para a Morte.
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O conhecimento de Deus, que implica no conhecimento da incapacidade do individuo em
relacdo a superacdo de seu desespero, no conhecimento de que, humanamente, nada se pode
fazer com relacdo a isso, este conhecimento é conditio sine qua non para, nos termos do
discurso, a criacio de um ser humano novo. E é s6 a partir dessa recriacio que qualquer acao
pode ser iniciada no sentido kierkegaardiano de tarefa, de outro modo, se agiria ainda no interior
do desespero — e isso seria justamente o contrario da ideia kierkegaardiana de tarefa.

6.

Esta recriacdo, que é condicdo para a acdo, acontece justamente, segundo a linguagem de A
Doenc¢a para a Morte, quando o ser humano se funda transparentemente em Deus (o que €
constantemente repetido ao longo da obra). Este fundar-se ndo é uma agdo no sentido de avangar
até o fundamento, mas como um retroceder a ele. Para nosso proposito é fundamental observar
como Kierkegaard interpreta o trecho do evangelho de Mateus 6.24-34 de que se deve buscar
primeiro o Reino de Deus e a sua justica. Parece ébvio que haveria aqui uma énfase no agir, no
avancar. Vejamos a interpretacdo de Kierkegaard em Os Lirios do Campo e as Aves do Céu, de
184.939:

“Buscai primeiro o reino de Deus e a sua justica”

Mas o que significa isso, o que preciso fazer, ou qual é o esfor¢co do qual
se pode dizer que busca, que aspira ao Reino de Deus? Terei de buscar
um cargo que corresponda a minhas aptidoes e forcas, e atuar nessa
direcdo? Ndo, deves buscar primeiro o Reino de Deus. Terei que dar toda
minha fortuna aos pobres? Nao, primeiramente deves buscar o Reino de
Deus. Terei entdo de ir pelo mundo e anunciar essa doutrina aos quatro
ventos? N3o, deves buscar primeiro o Reino de Deus. Porém, se é assim
que sdo as coisas, em certo sentido o que tenho de fazer é nada? Sim,
muito corretamente, em certo sentido é nada; deves no sentido mais
profundo fazer-te nada, tornar-te nada diante de Deus, aprender a calar;
neste siléncio estd o comego que reside em buscar primeiramente o Reino
de Deus.

Assim, em certo sentido, chega-se piedosamente ao comeco de costas. O
comego nao ¢ aquilo com que se comega, sendo aquilo a que se chega; e
chega-se de costas. O comeco € a arte de fazer-se calado; posto que ser
calado, como € a natureza, ndo é arte alguma. E fazer-se silencioso no
sentido mais profundo, silencioso diante de Deus, constitui o comeco do
temor a Deus; pois assim como o temor a Deus é o principio da
sabedoria, assim o siléncio é o principio do temor a Deus. E assim como
o temor a Deus é mais que o principio da sabedoria, ¢ “sabedoria”, assim
também o siléncio é mais que o principio do temor a Deus, ¢ “temor de
Deus”. Neste siléncio emudecem, divinamente atemorizados, os muitos
pensamentos do desejo e do anseio; neste siléncio emudece, de modo
temeroso a Deus, a eloquéncia da agdo de gragas (SKS11, p. 16-17).

7.
Se o ser humano ¢ entendido por Kierkegaard como uma sintese de finitude e infinitude e
de seus correlatos, e se o desespero é a ma relagdo dessa sintese, € importante perceber que, no

39 Sendo que este parece ser um dos trechos biblicos preferidos de Kierkegaard (Mateus 6.24-34), outros
discursos sdo escritos com titulos semelhantes, em outras épocas.
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entendimento de Kierkegaard, a recuperacdo da relagio entre finitude e infinitude ndo pode se
dar a partir do proprio ser finito. Entretanto, esta recuperacdo precisa acontecer na finitude. Faz-
se necessario, portanto, encontrar um elemento que una em si esses dois ambitos, por assim
dizer, de modo pleno, para que possa servir de fundamento para a recuperagio da sintese
desestruturada no si-mesmo. Desde seu principio o cristianismo interpretou este elemento que
une finitude e infinitude, ou temporalidade e eternidade, como dgape Este é maior que a fé e que
a esperanca justamente por ser aquele que pertence tanto a temporalidade quanto a eternidade.
Nesse sentido, nas palavras de Paulo, o amor permanece (I Co. 13.13).

8.

Em Kierkegaard o termo chave para essa unido é “paradoxo”, o paradoxo que une em Ssi
eternidade e temporalidade, infinitude e finitude. Se o paradoxo é crucial para Climacus,
especialmente em Migalhas Filosoficas, ele € menos explicito na primeira obra de Anti-Climacus,
A Doenga para a Mortet, mas ndo menos importante. Isso porque a sintese de eternidade e
temporalidade s6 pode ser encaminhada (o tema de A Doenga para a Morte), no individuo, de
modo paradoxal. E importante notar, contudo, que a figura de Cristo estd presente de ponta a
ponta em A Doenga para a Morte. A obra introduz sua tematica justamente a partir da figura de
Cristo (SKS 11, p. 123-125), aquele que é o paradoxo, e termina, em seus Ultimos paragrafos,
referindo-se a Mateus 22:42: “Que pensais vos do Cristo?”. (SKS 11, p.241-241) Esta questdo, como
sabemos, constituird a espinha dorsal de Prdtica no Cristianismo, a segunda obra de Anti-
Climacus e, de certo modo, continuacdo de A Doen¢a para a Morte.

94,

E claro que o paradoxo, como Kierkegaard o entende, nio pode ter seu sentido
produzido pela existéncia, antes, é ele que atribui sentido a existéncia. Ele é o pressuposto.
Justamente porque o paradoxo € o pressuposto, e nesse sentido ndo pode ser explicado,
Kierkegaard protesta contra as tentativas de se desdobrar racionalmente, traduzir, explicar o
paradoxo. O tema do paradoxo cristologico constitui, obviamente, uma questdo teoldgica
importante. Mas é igualmente uma questdo filosofica: o nucleo de sentido da existéncia ndo é
explicado pela existéncia, mas o pressuposto de todo sentido. E se o enigma da existéncia se
articula em termos da ma relacdo de finitude e infinitude, o pressuposto de todo sentido sé
pode ser a relacio desta polaridade corretamente estabelecida, sua realidade, e isto é o
paradoxo.

Aqui, contudo, é preciso dar um passo adiante e mostrar que Kierkegaard interpreta o
conceito de paradoxo como unido de finitude e infinitude a partir do conceito de agape, de
modo que o paradoxo é entendido como a encarnacio do amor. No segundo capitulo de
Migalhas Filosoficas, O deus como mestre e salvador — um ensaio poético2, que elabora
justamente sua interpretacio da encarnacao de Deus, 0 amor aparece como o elemento central
e decisivo da encarnagao:

Mas se ndo € por necessidade que se move, 0 que € que 0 move, 0 que
serd, sendo o amor? Pois o amor justamente ndo tem a satisfacio do

40 Mas totalmente explicito na segunda obra de Anti-Climacus, Prdtica no Cristianismo.
41 Este ponto reflete algumas ideias publicadas anteriormente em ROOS, 2020, p. 22-26.

42 Em Mijgalhas Filosoficas, do pseudonimo Johannes Climacus, o autor utiliza a forma o deus, com artigo e
minuscula, para falar & moda dos gregos, a medida que os imita, supostamente procurando apenas pensar um
modelo de pensamento alternativo ao socratico.

] 32 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.2, jul./dez. 2021, p. 119-139.



Jonas Roos

Retroceder para avancar: pressupostos para a compreensdo da existéncia como tarefa em Kierkegaard

desejo fora dele, mas em si mesmo. Sua decisio, que ndo entretém uma
relacio reciproca direta com a ocasido, deve existir desde toda a
eternidade, embora, realizando-se no tempo, ela se torne justamente o
instante [...] (KIERKEGAARD, 1996, p. 46).

O amor deve, pois, dirigir-se aquele que aprende e o fim deve ser o de
ganha-lo, pois s6 no amor o diferente se iguala, e s6 na igualdade e na
unidade ha compreensdo, mas sem aquela compreensao perfeita o mestre
nao é o deus. (KIERKEGAARD, 1996, p. 47).

Pois o amor é regozijante quando une iguais, mas triunfante quando
iguala no amor os que eram desiguais! (KIERKEGAARD, 1996, p. 49).

Foi por amor que ele se tornou seu salvador! (KIERKEGAARD, 1996, p.
56).

Mas o amor n3o transforma o amado, mas transforma a si proprio
(KIERKEGAARD, 1996, p. 56).

Assim, dada essa conexdao fundamental entre paradoxo e amor, aquilo que vale para o
paradoxo, que ele ndo pode ser compreendido pela inteligéncia, mas é o pressuposto de sentido,
vale também para o amor. Como lemos em As Obras do Amor.

Como Deus mora numa luz da qual emana cada raio que ilumina o
mundo, enquanto porém ninguém pode penetrar por esses caminhos para
ver a Deus, pois os caminhos da luz se transformam em escuriddo
quando a gente se volta contra a luz; assim também mora o amor no
ocultamento, ou mora ocultamente no mais intimo (KIERKEGAARD,
2005, p. 23).

Se o amor ¢é a unido de eternidade e temporalidade, finitude e infinitude, e se a finitude ndo
chega, por si, a infinitude, Kierkegaard entende que é apenas quando a finitude para de tentar
produzir a infinitude que pode ser encontrada por ela. Isso vale para Paulo, para Agostinho, para
Lutero, para Kierkegaard ou para a Biblia como um todo*3. A consequéncia disso é que o amor
que é fundamento da existéncia, que € a unido de finitude e infinitude na existéncia, nio pode ser
produzido pela acdo humana, mas precisa ser pressuposto.

Vimos que Kierkegaard se opde a ideia de produzir o positivo negando uma suposta
negatividade. Aquilo que vale para a gramdtica e para a matematica ndo vale para a existéncia. Nao
adianta negar o desespero (como se ele fosse uma negatividade, o que, para Kierkegaard, ndo é
(8KS 11, p. 201-208)). Negando o desespero ndo se chega a nenhuma positividade, a nenhuma
construcdo de sentido. Antes, € preciso pressupor o amor ou, de uma perspectiva teoldgica, crer
Nno amor#4,

10.
Vimos que A Doenga para a Morte é atravessada pela tensdo entre desespero (pecado) e fé
e que o contetdo da fé é o paradoxo entendido como a encarnagdo do amor. Assim,
corretamente entendida, a tensio desespero/fé deve ser entendida em paralelo com a tensio
desespero/amor. O modo /ncorreto de entender a tarefa da existéncia em Kierkegaard é percebé-

43 Sobre essa leitura da Biblia ver, por exemplo, MUELLER, 2010.

4 Importante perceber que Kierkegaard inicia, na primeira frase do primeiro discurso de As Obras do
Amor, afirmando a necessidade de se crer no amor (KIERKEGAARD, 2005, p. 19), o que é retomado ao
final desse mesmo discurso, a p. 30.
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la como mera acdo de eliminacdo ou negacdo do desespero. Se isso é entendido assim, é possivel
compreender as razdes para tal. Equivoco semelhante foi e continua sendo cometido com relacio
a Paulo. Em sua carta aos Galatas, como sabemos, Paulo opde as obras da carne ao fruto do
espirito*s. Assim, a primeira vista temos nesse texto, de um lado, uma lista de vicios, por assim
dizer, e, de outro, uma lista de virtudes. Em termos gerais, a partir dessa leitura do texto de
Paulo a virtude surgiria justamente ao se negar o vicio, 0 que, supostamente, constituiria a pratica
do cristianismo. A grande maioria das nossas éticas religiosas segue tal modelo, embora também
muito de nossas praticas sociais seja estruturado sobre modelo semelhante.

Contudo, Paulo n3o pensa assim. Na perspectiva dele a solu¢do para o ndo cumprimento da
lei ndo pode estar no aumento do peso da lei ou no estabelecimento de um novo conjunto de
leis. Basicamente esse € o modelo no qual Paulo viveu por muitos anos, como fariseu, vindo a
perceber justamente seus limites. As obras da carne Paulo opde o fruto do espirito, no singular.
A variedade, opde uma totalidade. Uma totalidade que ele ndo produz por si mesmo, mas que
pressupde ou na qual cré%, Assim, o fruto do espirito é amor, o qual se desdobra em varias
caracteristicas. Ao fundamentar-se no amor, o individuo ndo precisa mais centrar toda sua
energia em refrear suas mas atitudes em relacio ao outro. A questdo central € que no amor a ma
atitude deixa de fazer sentido, se dissolve. Mas sé deixa de fazer sentido quando o individuo para
de agir e, nada fazendo, volta-se para 0 amor como O pressuposto.

1.

Em outros termos, encontraremos essa mesma logica em Lutero. Nesse modelo, que se
assemelha é também ao de Kierkegaard, nio se chega ao fundamento da acdo agindo. Para Lutero,
fora da graca nenhuma acio pode pacificar a alma. Aqui se entende que o ser precede o atuar.
Ao final de seu grande escrito Da vontade cativa (1525), lemos:

Pois, mesmo que vivesse e realizasse obras eternamente, jamais minha
consciéncia terd certeza e seguranca sobre quanto deveria fazer para
satisfazer a Deus. Pois em qualquer obra feita permaneceria a duvida se ela
agrada a Deus ou se exige algo mais, como mostra a experiéncia de todos
os que lutam pela justica por forcas proprias e como eu proprio o
aprendi suficientemente por tanto anos, para desgraca minha. Agora,
porém, que Deus tirou minha salvacdio do meu arbitrio e a incluiu no seu
e prometeu salvar-me ndo por meio de minha obra e corrida, mas por sua
graca e misericordia, estou seguro e certo que ele ¢é fiel e que nio me
mentird (LUTERO, 1993, p. 211-212)47.

Seria muito superficial entender que a questdo da justificacdo, que tanto ocupa Lutero, seria
um problema meramente teoldgico*®. Trata-se de uma questdo universal, pelo menos nos limites

45 Galatas 5: 19-23.

46 E evidente que pressupor e crer sio dois movimentos diferentes. Neste ponto, contudo, como em outras
partes desse texto, escrevo em termos gerais para reforcar a distin¢do entre aquilo que pode ser produzido pelo
ser humano e aquilo que deve ser recebido. Se esta distingdo, a qual me atenho e enfatizo nesse texto, ndo é
corretamente percebida, ndo se compreende a ideia da existéncia como tarefa em Kierkegaard.

47 A relacdo de Kierkegaard com Lutero é complexa e multifacetada. Aqui enfatizo apenas o que entendo como
um importante ponto de encontro entre o reformador e Kierkegaard. Para outros aspectos dessa relagio ver,
por exemplo: DEUSER, 2003 e ROOS, 2018.

48 A esse respeito é bastante esclarecedora a reflexdo de Oswald BAYER (1997), especialmente seu Capitulo I: Na
disputa das justificacoes.
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das tradicOes cristds, e é por isso que foi, e continua sendo, pensada e discutida através dos
séculos. Todos nos buscamos uma justificativa para a existéncia, trabalhamos desesperadamente
para de algum modo justificar nossa existéncia. Na perspectiva de Kierkegaard, e de tantos outros
autores, esse € um encaminhamento inadequado para a existéncia, ou seja, a partir da finitude
buscamos preencher a infinitude, num caminho sem fim4%. E é justamente esse avanco o que
precisa parar a fim de que uma nova acdo possa surgir a partir de uma nova base50,

E nessa mesma linha argumentativa que Kierkegaard entendera Deus como fundamento da
acdo em As Obras do Amor. Ao se apoiar em Deus uma pessoa perde

“l..] o que jamais perdeu homem algum que se tenha apoiado no
mundo, nem mesmo perdeu o homem que mais perdeu - tu perderas
absolutamente tudo”. E isto também ¢é verdade, pois o mundo n3o ¢
capaz de tirar verdadeiramente tudo, justamente porque ele ndo é
capaz de dar tudo, isso s Deus pode fazer, Deus que tira tudo, tudo,
tudo - para dar tudo [..] (KIERKEGAARD, 2005, p. 127).

Perder tudo, ou n3o ser capaz de nada, implica em parar de tentar justificar a propria
existéncia, parar de agir em proveito de uma propria auto-justificacdo, seja diante de Deus, dos
outros ou de si mesmo. Este ponto € crucial em As Obras do Amor, pois ali se entende que s6
quando o individuo para de agir em proveito proprio ele estd livre para agir em proveito do
outro numa vivéncia qualificada pelo amor. Nesse sentido, a ideia de Deus, unida ao amor

entendido enquanto dever, é o que liberta o individuo de sua ma relagio consigo mesmo
(desespero) quando foca sua energia no amor ao proximos!.

12.

Nessa perspectiva, ao nada fazer o individuo pode retroceder ao fundamento e se apropriar
da graca, da dadiva, do amor. Ao refletir sobre essa questdo no século XX, Paul Tillich a
descreveu de um modo que pode iluminar nossa questdo. Toda a questdo neste ponto geraria em
torno de aceitar que se é aceito. 1sso, na perspectiva da Reforma, reinterpretada tanto por
Kierkegaard quanto por Tillich, seria o fundamento para toda agdo ou, se quisermos, para toda
tarefa. A mensagem do evangelho iniciaria recuperando o individuo a partir da dadiva da
aceitacdo, curando-o. Assim como Kierkegaard, Tillich entende salvacdo como cura52, cura da
cisdio do individuo consigo mesmo e de suas consequéncias. Na 7eologia da cultura, lemos o
seguinte:

49 As Confissdes, de Agostinho, é obra paradigmatica nesse sentido.

50 Este entendimento teoldgico possui importantes paralelos para certas linhas da psicologia: se um individuo
precisa mudar ou deixar de realizar um determinado comportamento o foco ndo deve estar na simples tentativa
de aprimoramento do comportamento, mas em suas motivagdes inconscientes ou conscientes. Em outros
termos, aqui também é preciso, mutatis mutandis, parar e rever a base a partir da qual se desenvolvem as acdes.

51 Esta questdo, evidentemente, se mostra sutil e algo paradoxal, pois se o individuo ama o préximo a fim de qgue
recupere a si mesmo, sua acdo acaba por se converter em um auto-centramento ou egoismo disfarcado que
instrumentaliza o proximo para seus proprios fins. Deste modo, somente ao ganhar o préximo, perdendo a si
mesmo, o sujeito ganha a si mesmo, e, pelo contrdrio, ao perder o préximo para supostamente ganhar a si
mesmo, O sujeito vem a perder a si mesmo. E claro que o mandamento cristio é o de amar o préximo como a
si mesmo e, nesse sentido, o individuo nunca precisaria perder a si mesmo. O que estd em jogo aqui n3o é
obviamente a simples perda ou negacio de si-mesmo, o que, alids, jamais poderia fundamentar uma relagao
amorosa, mas necessariamente a perda de um eu fundado no egoismo.

52 Ambos retomam o sentido neotestamentario de salvacdo como cura.

] 35 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 24, n.2, jul./dez. 2021, p. 119-139.



Jonas Roos

Retroceder para avancar: pressupostos para a compreensdo da existéncia como tarefa em Kierkegaard

O cristianismo n3o é um amontoado de proibicdes e mandamentos. A
salvacdo ndo é um processo de melhorar cada vez mais o ser humano.
E a mensagem da Nova Realidade capaz de nos levar & plenitude
essencial. O ser essencial transcende todas as proibicdes e
mandamentos por meio de uma Unica lei, a lei do amor.

A medicina nos tem ajudado a redescobrir o significado da graca na
teologia. Talvez seja a sua principal contribuicio. Ndo é possivel ajudar
as pessoas que sofrem de problemas psicossomdticos dizendo-lhes o
que devem fazer. SO podemos lhes ajudar dando-lhes algo — aceitando-
os. E assim que a graca funciona na relacio de cura, seja da parte do
pastor ou do médico. Temos ai, naturalmente, o ponto de vista da
Reforma, coisa que também a medicina descobriu. Os doentes
precisam descobrir que sdo aceitos. SO assim conseguirdo se aceitar. O
contrario disso n3o funciona. Essa foi a luta de Lutero contra as
distorcOes da Igreja Romana da época que pregava: “As pessoas
precisam primeiramente se tornar aceitaveis para que Deus as aceite”.
Mas a verdade era o contrdrio. Precisamos ser aceitos, em primeiro
[ugar. SO assim conseguimos nos aceitar. E o que significa a cura.
(TILLICH, 2009, p. 269).

13.

Parece-me que tal trecho de Paul Tillich esclarece muito um dos pressupostos fundamentais
para o que Kierkegaard entende por tarefa no contexto da existéncia. O termo para tarefa, em
dinamarqués, ¢ Opgave sendo que Gave significa justamente didiva. A tarefa da existéncia
precisa iniciar, necessariamente, com a recepcio da dadiva ou, se quisermos, nos termos de
Tillich, com aceitar a aceitacdo. Para Kierkegaard, como vimos, trata-se de aceitar o amor como
pressuposto fundamental de toda tarefa e acio. O amor que é anterior & minha existéncia e que,
por isso mesmo, pode fundamentéd-la. Vimos que nessa aceitacio o individuo nada deve fazer,
nada além de aceitar sua aceitacdo, aceitar que é amado. Esse é o pressuposto. E partir disso,
contudo, uma vez no pressuposto, o individuo tem tudo a fazers3.

Ao final de Ow-ou, no Ultimato!, o autor afirma: “Diante de Deus, estamos sempre em
erro; este pensamento faz entdo parar a davida e apazigua a inquietacdo, ele encoraja e entusiasma
a accdo.” (KIERKEGAARD, 2017, p. 346). Esta acdo foi aqui interpretada como reduplicar a
relacdo de finitude e infinitude em si mesmo através da encarnacio do amor, da reduplicacio do
amor em si mesmo, tornando-se a verdade. Como se &€ em Prdtica no Cristianismo.

[...] o ser da verdade ¢ a reduplicacdo da verdade em ti mesmo, [...] E,
portanto, entendida do ponto de vista cristdo, a verdade naturalmente
nao é saber a verdade, mas ser a verdade (KIERKEGAARD, 1991, p.
205).

Enfim, se Cristo é entendido por Kierkegaard como encarnagdo do amor, como procurei
mostrar, a tarefa consiste em tornar-se a verdade tendo o amor por fundamento.

Conclusdo

53 Esta logica estd bem clara no pequeno, mas muito importante escrito de Lutero (2009), Da Liberdade
Crists, de 1520.
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O conceito de rarefa é central no pensamento de Kierkegaard como um todo e, de
modo especial, em A Doenga para a Morte, uma vez que seu autor entende o ser humano nao
como uma substincia, mas como uma relacio, a qual precisa ser corretamente efetivada. E
claro que nesse processo esta implicada uma acdo do sujeito. A dificuldade com a qual lidei
nesse texto foi a de mostrar como o pensamento kierkegaardiano €, pelo menos em parte,
contraintuitivo neste ponto, no sentido de que a tarefa ndo pode ser imediatamente executada,
antes, é preciso que o fundamento do qual o sujeito parte seja reestabelecido, ou seja, que sua
acdo ganhe uma nova base que ndo a da ma relacido da sintese, o desespero. Tal base, como
vimos, é: 1) paradoxal, uma vez que racionalmente ndo temos a capacidade de unir finitude e
infinitude>+ e, 2) deve ser entendida como amor.

Este amor ndo pode ser produzido pelo sujeito, mas precisa ser tomado como
pressuposto ou, na linguagem de As Obras do Amor, ser objeto da fé (KIERKEGAARD,
2005, p. 19). A partir disso foi dada forte énfase ndo apenas a incapacidade de o ser humano
agir com relacdo a producgdo deste amor, mas a, por assim dizer, necessidade de nio agir. Tal
énfase com relacdo ao limite e a impossibilidade da agao poderiam deixar a impressao de que a
ética de Kierkegaard poderia ser quietista, deslocando a énfase da acdo que, de outro modo,
pareceria ser uma marca do autor de As Obras do Amor e Pratica no Cristianismo. Deve-se
chegar a uma conclusdo clara com relacio a essa questdo: trata-se de nada fazer para, entdo,
tudo fazer. Nada fazer no sentido de parar de agir a partir da desestruturagdo ou ma relagao
do si-mesmo, como Kierkegaard caracteriza o desespero. Aqui é preciso levar as ultimas
consequéncias a ideia de que ndo é possivel agir bem a partir de uma base mal estabelecida.
Nessa perspectiva, que, como bem sabemos, ¢ bem anterior a Kierkegaard, a Kant ou a
Lutero, a acdo ndo é justificada por si mesma, mas pela interioridade daquele que age. Nesse
entendimento o ser precede o atuar. Assim, tudo aqui gira em torno de parar de agir para
retroceder ao amor enquanto fundamento. E, bem entendido, isso € tudo o que precisa ser
feito.

A reacdo natural a uma tal formulacdo, de que bastaria fundamentar-se no amor, poderia
ser a de que, depois de se estar fundamentado no amor, seria necessario fambém agir. A
interpretacdo de Kierkegaard, contudo, parece amparar-se aqui na nogiao de instante, no
sentido de que quando alguém estd realmente fundamentado no amor esta pessoa estd
necessariamente, 7o mesmo instante, posta na acio. O instante ¢ a mudanca qualitativa. E
impossivel estar fundamentado no amor e ndo agir amorosamente. Em outros termos, se
alguém se entende como fundamentado no amor, mas ndo se sente impelido a agir
amorosamente, tal fundamentagdo n3o passaria de ilusio. Assim, o nada fazer enquanto ser
fundamentado no amor sempre conduz a acao.

Por fim, a partir dos argumentos aqui desenvolvidos percebe-se que Kierkegaard pensa o
conceito de farefa — crucial para o desenvolvimento de sua filosofia, em geral, e de sua
filosofia da religido, mais especificamente — enquanto herdeiro da Reforma Protestante,
nomeadamente alguns pressupostos luteranos, no sentido de que toda atividade humana sé
pode ser qualificada a partir de uma base ou pressuposto que ndo pode ser construido pelo
sujeito cindido consigo mesmo. E nesse sentido que toda a tarefa existencial deve iniciar com
um retroceder para que, a partir de um novo fundamento, o avango seja possivel.

54 E importante ter em mente que aqui se lida com questdes relativas a existéncia do individuo, e nio com
problemas especulativos, para os quais a interpretacao da relagdo entre finitude e infinitude colocaria uma
série de outros problemas que ndo sdo discutidos aqui.
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RESUMO

Existe uma ideia generalizada de que os jovens estio cada vez menos ligados a religidao. Os
motivos prendem-se com a crescente secularizacio da sociedade, a perda de identidade religiosa
e da credibilidade e influéncia das instituicdes religiosas, o aumento das tendéncias materialistas
e do imanentismo.

Com recurso a entrevistas a jovens e a agentes de pastoral, confirma-se a percecao que a ligagao
dos jovens a Igreja tem vindo a declinar, sendo, contudo, naturalmente, distintos os motivos
apresentados pelos jovens e pelos agentes de pastoral.

Apesar desta ligacdo ser agora marcada pela indiferenca, ndo se encontra desprezo ou qualquer
beligerancia perante o fendmeno religioso. Permanece, sem qualquer duvida, uma forte influéncia
historica e cultural da religido catoélica no discurso dos jovens.

Palavras-chave: Modernidade liquida, secularizacdo, apatia social, rebeldia consumista,
individualismo.

ABSTRACT

There is a widespread idea that young people are less and less connected to religion. The reasons
are related to the growing secularization of society, the loss of religious identity and the
credibility and influence of religious institutions, the increase in materialist tendencies and
immanentism.

The use of interviews with young people and pastoral workers confirms the perception that the
connection of young people to the Church has been declining, although, of course, the motives
presented by young people and pastoral workers are different.

Although this connection is now marked by indifference, there is no contempt or any
belligerence towards the religious phenomenon. There remains, without any doubt, a strong
historical and cultural influence of the Catholic religion in the discourse of young people.
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Introducdo

O presente estudo visa analisar a relagio entre os jovens portugueses e a religido, tendo
por base o enfoque e os pressupostos basicos da Sociologia da Religido.

O tema do trabalho surgiu pelo desejo de encontrar respostas para dificuldades sentidas
na relacio entre estas duas areas: os jovens e a religido. No entanto, cedo se percebeu que, no
lugar das respostas ou conclusdes almejadas, surgiam novas perguntas e inquietagoes.

Surgiu, assim, a questdo que movera todo o trabalho e motivou o empenho em clarificar
a ligacdo entre as duas tematicas: que relacdo existe entre os jovens portugueses e a reljgiio na
socledade contemporanea?

Numa sociedade marcada por uma crescente secularizacio, com uma perda de credibilidade
e influéncia por parte das instituicGes eclesiais, parece haver uma ideia generalizada de que os
jovens estdo cada vez menos ligados a religidao. Vive-se numa modernidade claramente liquida
que, como referia Bauman (2001), se caracteriza por uma época cujas relacdes sociais, econdmicas
e de producao sdo frageis, fugazes e flexiveis. Tal facto, gera, em termos sociais, uma certa apatia
da comunidade, um maior individualismo por parte dos seus membros, atitudes relativistas em
relacdo ao que os rodeia e uma rebeldia consumista que vem como que compensar a velocidade
a que tudo acontece. Nesta onda relativista, a dimensdo religiosa passou a ser uma entre varias
outras, perdendo os privilégios de ser a Unica dadora de sentido a quem as comunidades se
reviam e reconheciam legitimidade (Duque & Vazquez, 2020). Naturalmente, os jovens vivem
no seu contexto e todos estes aspetos influenciam e determinam as suas vidas.

Neste estudo procura-se questionar que relacio tém os jovens com a dimensdo religiosa.
Terd sido ela banida das suas vidas? Ocupard um lugar central ou é relegada para segundos e
terceiros planos?

Parece que, quanto mais correta e verdadeira for a percecdo do /ugar-social onde se
inserem os jovens, melhor serd a compreensdo da relacio de consonancia, fraturante ou
simplesmente distante entre os jovens e a religido.

Assim sendo, depois de apresentar a problematizacio do tema, que assumira a primeira
parte do texto, elaborar-se-4, na segunda parte, o enquadramento tedrico, resultante da
compilacio das vdrias fontes consultadas e que servird de base para posterior andlise e
interpretacdo dos dados obtidos; posteriormente, descreve-se a metodologia utilizada, fazendo-
se também relato dos momentos de rutura com os pré-conceitos previamente adquiridos acerca
do tema em questdo; depois, serd apresentada a andlise, a interpretacdo e a discussio dos dados
provenientes das entrevistas, a partir do referencial tedrico j4 mencionado; e, por ultimo,
partilhar-se-4 uma sintese final com as ideias mais marcantes deste estudo.

Enquadramento tedrico

David Kinnaman (2011), no livro intitulado You Lost Me, propds-se estudar as
preocupacoes, esperancas, desilusdes e dece¢des dos jovens que deixaram a Igreja e, em alguns
casos, a fé.

Como se pode seguir Jesus - e ajudar os jovens a seguir Jesus na fé - no meio de uma
dramadtica mudanca cultural? Esta é a pergunta-chave que o autor coloca no seu trabalho e, para
a qual, ndo apresenta conclusdes, mas novas perguntas. Entende, também, que é necessario e
fulcral para a nova geragdo uma educacgdo que se enquadre em determinando parametros para
que os jovens possam seguir adiante abracando a fé.
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Ao analisar as causas do afastamento dos jovens das Igrejas, Kinnaman admite que esperava
encontrar uma ou duas razdes principais, mas descobriu uma grande variedade de frustracdes
que levam as pessoas a esse abandono.

Alguns jovens veem a Igreja como ndo-criativa, superprotetora e sufocante. Outros
cansam-se de ensinamentos superficiais e da repeticio de lugares-comuns. Os mais intelectuais
supdem uma incompatibilidade entre fé e ciéncia. Tem-se, também, a percecao de que a Igreja
impOe regras repressivas quanto a moralidade sexual. Além disso, as tendéncias atuais a enfatizar
a tolerancia e a aceitacdo de outras opinides e valores colidem com a afirmacio de que o
cristianismo possui verdades universais. Outros jovens dizem que Igreja ndo permite que
expressem as suas duvidas, e que as eventuais respostas a essas duvidas ndo sdo convincentes.

Kinnaman (2011) também percebeu que, em muitos casos, as Igrejas ndo conseguem formar
os jovens com suficiente profundidade. Uma fé superficial deixa adolescentes e jovens adultos
com uma lista de crengas vagas e uma desconexdo entre a fé e a vida didria. Como resultado,
muitos jovens consideram o cristianismo enfadonho e irrelevante.

Caracterizagdo Social

Zigmunt Baumann (2001), na obra Modernidade Liquida, apresenta uma andlise da
sociedade e das culturas de hoje recorrendo a metafora da fluidez e dos liquidos. Para Baumann
(2001) a sociedade é como

os fluidos, pois estes diferentemente dos sdlidos, ndo mantém a sua
forma com facilidade. Os fluidos, por assim dizer, njo fixam o espagco
nem prendem o tempo. Enqguanto os solidos tém dimensoes espaciais
claras, mas neutralizam o impacto e, portanto, diminuem a significacio
do tempo [resistem efetivamente a seu fluxo ou tornam-no irrelevante),
os fluidos ndo se atém muito a qualguer forma e estjo constantemente
prontos [e propensos] a muda-1a; assim, para eles, o que conta é o
tempo, mais do que o espaco que lhes toca ocupar; espagco que, afinal,
preenchem apenas “por um momento” (p. 7).

Neste sentido, ser moderno passou a significar, como significa hoje em dia, ser incapaz de
parar e ainda menos capaz de ficar parado. O ser humano contemporaneo adapta-se a cada
situacdo como o camaledo para salvar a sua vida, mas ndo cria relacdo e estabilidade, ndo é sélido,
na metafora de Baumann (2011).

Existe uma superioridade incondicional do sedentarismo sobre o nomadismo. Denota-se,
das convulsdes sociais, uma vontade emancipatoria sobre a historia e sobre as geracOes
anteriores, nas quais o pensamento critico-construtivo, os valores, a liberdade e a estabilidade
faziam parte da estrutura da sociedade.

O primado da vontade do /ndividuo sobre o bem comum revela o forte antropocentrismo
que carateriza a modernidade. As estruturas organizadas ndo apelam aos valores do bem-comum,
mas ao bem de cada individuo e, em muitos casos, em detrimento do bem do outro. Também
no campo espiritual torna-se explicito o individualismo, um “individualismo subjetivo, referente
a um contetdo eminentemente pratico-utilitario, em que se procura individual e cognitivamente
o que funciona, sem olhar aos meios para se alcancar os fins” (Duque, 2014, 33).

A cultura de massas, para Baumann (2001, p. 7) é: “uma lesdo cerebral coletiva causada
pela ‘industria cultural” que planta uma sede de entretenimento e diversdo no lugar que deveria
ser ocupado pela pela dogura, pela luz e pela paixdo de fazer com que estas triunfem”. O que
emerge no lugar das normas sociais evanescentes é o ego nu, atemorizado e agressivo a procura
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de amor e de ajuda e, para isso, muito tem contribuido o poder das redes sociais (Delmazo &
Valente, 2018; Pescarolo & Zagonel, 2019).

Usar uma mascara € a esséncia da civilidade. As mascaras permitem a sociabilidade pura,
distante das circunstancias do poder, do mal-estar e dos sentimentos privados das pessoas que
as usam. No entanto, pode fazer surtir o efeito contrario, fazendo com que as pessoas nunca
cheguem a reconhecer-se naquilo que elas sdo na realidade, impedindo as relacdes verdadeiras
que fardo com que a pessoa se possa inserir na sociedade sem medo de julgamentos. No setor
juvenil, assiste-se a uma incapacidade de olhar para o futuro; os jovens ndo tém perspetivas €,
por isso, nem sempre tém alegria de viver. Vive-se, em muitos casos, uma apatia generalizada.
Algumas das razOes que levam a esta apatia e incapacidade passam pela vulgaridade e
empobrecimento estético, passam por colocar a fasquia mais abaixo e por se infantilizar todo o
processo de vital.

Sociedade e religido

Vive-se hoje numa complexa e acelerada cultura, num mundo saturado pela tecnologia
digital. A nossa cultura estd a mudar rapidamente, gerando muita perplexidade nas pessoas: as
redes sociais, os media mantém-nos ligados superficialmente e assoberbados por dados, opinides
e /nformagio nem sempre verdadeira.

O grupo Barna (Kinnaman, 2018), tendo por base a metidfora da deportagdo dos antigos
judeus de Jerusalém para a Babilonia, chama a cultura atual a digital Babylon, que se traduz numa
sociedade plural, acelerada, frenética, marcada pela diversidade e pela influéncia do digital, onde
a fé é desconsiderada, cujo idolo serd o encaixar-se, o corresponder a um determinado tipo. E
nesta mudanca cultural acelerada, sobretudo, nas ultimas trés décadas, muitos cristdos sentem-
se como os antigos judeus, face a Jerusalém: como que exilados. Quando forcados a ir para a
Babilonia, a sua visdio do mundo foi alterada, tiveram de se ajustar a uma nova realidade, tiveram
de reinventar as praticas do Judaismo num mundo onde o Templo (epicentro de sua vida
religiosa) deixara de existir. Tiveram de repensar a sua proépria histéria e reexaminar a sua
compreensdo do seu lugar no mundo. Do mesmo modo, pode inferir-se que a rapida deporta¢io
para a Babilonia djgital podera ser também a responsavel por um determinado mal-estar religioso
experienciado na contemporaneidade.

Com a expressao o mal-estar reljgioso da nossa cultura, usada por J. Martin Velasco (1993)
como o titulo de um de seus livros, alude-se a situagdo de mal-estar e desconforto indefinidos
que define e caracteriza a situagdo religiosa do nosso tempo. A perda da influéncia das
Instituicoes religiosas, o distanciamento da prdtica dos seus membros, a diminuicio do seu
pessoal mais comprometido, estes e outros factos importantes, parecem justificar o veredicto
sobre um problema crescente do fator religioso e motivam a questdo de saber se ndo havera
um tipo de incompatibilidade entre a situacdio da modernidade e o cristianismo. Essas avaliacGes
mostram que a situacdo da religido na modernidade n3o é clara; que o fator religioso nao
consegue encontrar o seu lugar na cultura moderna; que existe, em relacdo ao fator religioso,
uma grande confusdo. A religido ainda estd realmente presente na nossa sociedade, mas cada vez
mais relativizada e relegada para a periferia. D4 a impressdo, muitas vezes, de que os sujeitos
apenas se referem a ele na forma de nostalgia.

Porém, para uma andlise mais exaustiva deste fendmeno, atenda-se a outro enfoque: sera
que se assiste a um desenquadramento da cultura contemporanea em relacio a dimensao religiosa
ou, pelo contrario, sdo as pessoas ditas religiosas que ndo se reveem na cultura contemporanea?
As duas conjugacdes sao plausiveis do ponto de vista da analise.

A transmissdo da fé ocupa o primeiro plano das preocupacdes da Igreja e das comunidades
cristas. A razao dessa preocupacao esta na grave crise que esta transmissao estd a vivenciar, uma
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crise que faz parte da crise de fé que a maioria dos paises ocidentais sofrem com a tradicio
cristd e que constitui uma das causas mais importantes da agitacio religiosa que caracteriza os
sujeitos e as comunidades cristds desses paises.

Um primeiro sintoma que pode gerar ou favorecer o mal-estar religioso na nossa cultura
parece vir, segundo Humbrecht (2003), da /a/ta de comunicacio entre o0 que se anuncia e a
cultura em que se vive:

para que haja comunicagcdo é necessdrio que haja ndo apenas um emissor

e um recetor com consciéncia mutua de serem interlocutores uns com
Os outros, mas que, além de existir tal consciéncia mutua, haja também
uma linguagem compreensivel para ambos que permita e favorega, por
sua vez, a comunicagao (p. 254).

Aqui, talvez, se situe um primeiro problema: saber se existe consciéncia mutua da existéncia
de ambas as realidades e se hd um reconhecimento reciproco de ambos os interlocutores - o
oposto serd a ignorancia mutua ou o desinteresse de pelo menos uma das partes.

Por vezes, hd a impressao de que a pregacdo ndo é capaz de alcangar os coragdes e as vidas
das pessoas a quem se dirige. Serd porque a linguagem é muito eclesiastica? Ou sera porque o
discurso é muito distante das preocupacdes das vidas das pessoas? Ou dever-se-d a ambas as
questdes e muitas outras? Deve, entdo, questionar-se se a pregacdo ou a linguagem que € utilizada
¢ inteligivel e adequada ao tempo, se leva em conta, no seu contetdo e linguagem, como refere
a Gaudium et Spes, n° 1, as alegrias e as esperangas, as tristezas e as angustias dos cidaddos do
Nnosso tempo.

Ha, hoje, novas realidades emergentes que merecem toda a atencdo, desde logo 4
Indiferenga religiosa gregaria, a perda de credibilidade das instituicoes, o surgimento de novos
fenomenos pseudorreligiosos, etc

O fator religioso, além de se ter tornado, para muitos, esotérico, parece ter perdido o
interesse. Na contemporaneidade, ja ndo se admite que as lgrejas veiculem um discurso
impositivo para todos, como que se a sociedade fosse padronizada. A cultura ocidental ndo
aceita prontamente o cardter tradicionalmente totalizante das religides. Muito menos o seu
pretenso carater profético, que, por outro lado, ndo pode renunciar. A religido, os seus ritos e
as suas formas, e também os seus discursos, propdem ao ser humano modelos de vida que ndo
sdo facilmente aplicaveis a consciéncia autébnoma dos homens e mulheres de nosso tempo. A
religido situa, por natureza, o ser humano como entidade, dependente de uma realidade superior
ou transcendente. E isso é algo intoleravel para muitos de nossos contemporaneos ocidentais,
herdeiros de um antropocentrismo que exalta a consciéncia individual acima de qualquer outra
realidade.

O desconforto também € sentido dentro das religides tradicionais e seus membros, que
nem sempre aceitam facilmente o outro nem o pluralismo dominante. Todas as religides sao
consideradas transmissoras de uma verdade, mas as vezes encontram enormes dificuldades
quando se trata de dialogar com uma sociedade que se constitui da pluralidade. O que, em
teoria, é apresentado como respeito pela diversidade € frequentemente interpretado como
relativismo cultural ou fonte de subjetivismo infundado. E assumido, também com dificuldade,
o estilo democratico das nossas sociedades europeias, especialmente, em instituicdes ou sistemas
religiosos nos quais tradicionalmente o seu carater hierdrquico moldou as suas estruturas
organizacionais ou operacionais.

N3o devemos esquecer, neste contexto, a perda significativa de relevincia social das
religides tradicionals, que também ¢é muitas vezes uma fonte de desconforto para muitas pessoas
religiosas. A religido ja ndo lidera os grandes consensos. Eles sdo liderados por uma ética coletiva
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(Bellah, 2005; Giner, 1991). As religides, tradicionalmente criadoras de cultura, consideram dificil
entrar nos canais criativos da cultura contemporanea e, mesmo nas suas formas externas, quando
reproduzem e mostram imagens do passado, que s6 dizem algo para aqueles que um dia
conheceram o seu significado. O que torna a arte religiosa hoje tdo distante das novas expressdes
artisticas?

Tudo parece convidar para estar na retaguarda e adotar posicdes defensivas ou intimistas.
A dimensao religiosa é algo que pertence apenas a esfera privada, ou contribui de alguma maneira
para a construcao da sociedade? Como é que se pode integrar as crencas religiosas numa tradicao
que parece socialmente inaceitavel e irrelevante devido ao facto de aparecer como algo arcaico?
Serd que as religides tradicionais perderam a credibilidade, porque deixaram de conseguir
transmitir adequadamente a sua valiosa tradicao?

Ha também muitas pessoas que sofrem o desconforto que, em seu julgamento, geram as
suas proprias instituicdes religiosas. Desconforto devido a uma certa fratura eclesial (da
hierarquia em relacdo aos seus fiéis, dos bispos e religiosos, dos crentes com o resto da
sociedade). Desconforto no processo de transmissao da fé, na perda da ilusio dos mensageiros,
na rutura de expectativas dos destinatarios. O afastamento frequente das grandes questoes que
parecem preocupar a nossa sociedade e a falta de adequacgao entre o que é dito e o que é feito
podem também ser potenciadores desse desconforto. Mas nem por isso muitos renunciam a sua
vivéncia religiosa, conscientes do papel que a fé tem nas suas vidas e da consciéncia de que os
valores que a Igreja veicula sio humanizadores da sociedade.

Caracterizacdo dos Jovens

A partir da passada década de 60, os socidlogos comecaram a distinguir as diferentes
geracOes de jovens, segundo as suas caracteristicas. Diferentes denominacdes entraram no
vocabuldrio comum, entre eles, os baby boomer (que nasceram depois da Segunda Guerra
Mundial, entre 1946 e 1965), a geracdo X (entre 1965 e 1980), a geracio Y ou millennials (entre
1980 e 2000]), mas também se falou da Geragio Einstein, Geragio MTV, Geragio K, entre
outras. O grupo Barng, juntamente com o seu parceiro, o Instituto /mpact 360 (Kinnaman,
2018), procuraram conhecer e compreender a geragao seguinte, suspeitando que a geracao pds-
millennials iria trazer diferentes valores e novos contributos para a nossa cultura, ndo sendo
apenas mini-millennials. Chamaram, assim, Geracdo Z aos nascidos entre 1999 e 2015.

O livro Geragio Selfie traz-nos um estudo de Juan Maria Gonzalez-Anleo, publicado em
2015, que se baseou em intimeras entrevistas a jovens espanhois, ao longo de 20 anos. Em
diferentes momentos o autor apresenta também alguns estudos comparativos com outros paises
da europa, incluindo Portugal, que nos dd uma visao mais ampla e clara da realidade estudada.

Neste estudo, o autor apresenta uma andlise bastante profunda da juventude ao nivel
politico, social, econdmico e religioso, usando a imagem da Selfie (autofotografia), que “reflete
0 permanente ensaio do estou-aqui-agora” (Anleo & Gonzalez, 2015, p. 10).

Podemos dizer que a Geragio Selfie é apresentada como aquela que, ao desenvolver-se
dentro de uma enorme crise econdmica, politica e social, tracou sobre si propria um circulo
impenetravel que os separa do mundo, o que lhes dd, como refere Duque (2007, p. 23), uma
“conotacdo de subcultura”. Geragio perdids, geracdo sacrificada ou geracdo abandonada sio
termos que Anleo & Gonzalez (2015) usam para explicar que o grande problema da juventude
atual é a de ser a primeira a viver pior que os seus pais e que prevé que o futuro serd sem
perspetiva. Segundo Duque, Pereira & Vazquez (2017), os baixos niveis de empregabilidade, a
precariedade nas condi¢cdes em que o trabalho é executado e os baixos rendimentos sdo alguns
dos motivos que justificam aquelas designagoes.
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A atributo de Selfiea Geracio é também um neologismo que reflete com grande fidelidade
o mundo liquido atual dos adolescentes e jovens, num triunfo definitivo do visual em que
predomina a imediatez calculada, ficando a intimidade perfeitamente minimizada com a publica
exibicdo para o consumo o que, em sociologia, se passou a denominar por extimidade (exterior
+ intimidade), que, no dizer de Anleo & Gonzalez (2015, p. 10) “serds visto, serds consumido
ou ndo seras nada”.

Anleo & Gonzalez (2015) consideram que as sociedades ocidentais passaram de sociedades
consumistas para se converterem em cu/turas consumistas, onde o consumo se converteu numa
forma de pensar(se), projetar{se) e compreender.

Os jovens passaram a ser visto como o target de mercado. E este entendimento foi
ganhando consisténcia, quer na fabricacdo de varios produtos e na criacio de estilos musicais,
quer no aparecimento de series de televisdo, revistas, cosméticos, etc., até se gerar o conceito
de que a juventude constitui um valor social de referéncia, que fez com que também o adulto
quisesse ser eternamente jovem. Uma cultura de consumo, para o qual também contribui os
sistemas educativos de massas, que faz com que os jovens se distanciem cada vez mais dos adultos
numa autoafirmagdo quanto aos seus estilos de vida relacionados com o mundo do consumo
(Vazquez & Duque, 2017).

Neste contexto social, o consumo ndo pode ser apenas visto como uma atividade
generalizada, mas sobretudo como uma forma de vida que engloba desde a cosmovisao dos seus
membros, até a forma como estes se relacionam. No ambito juvenil, o consumo seria
principalmente um consumo de imaginario mais do que um sistema de objetos, que engloba a
construcdo da identidade, a forma de se relacionar. Esta é uma caracteristica que Anleo &
Gonzdlez (2015) designam como rebeldia consumista e em que se destaca trés diferentes
dindmicas: o consumo de autonomia, no sentido de que o consumo e 0OS Seus espacos
proporcionam aos jovens um contexto em que é possivel experimentar as suas economias
monetdrias com liberdade de escolha; consumo relacional, como uma forma de estabelecer
relacdes e estar com outros, e 0 consumo de identidade, que obriga aos jovens a viver, construir
e ajustar a sua propria identidade num mundo liquido.

Para além do consumo, outras trés caracteristicas da sociedade sio apresentadas, e que
nos permitem ter uma visao mais clara das caracteristicas juvenis. Um dos primeiros argumentos
apresentados é o que Anleo & Gonzalez (2015, p. 141) apelida de “complexidade da realidade e
sobressaturacdo da informacdao” que pode levar os jovens a sentirem-se desorientados e com
dificuldade de discernimento, diante daquilo que se denominou de “infobesidade” (Toffler, 1973,
pp-247-250), isto €, a incapacidade das pessoas para gerirem volume de informagao
disponibilizada, caracterizado ndo sé pelo excesso de informacdo de toda a indole, mas também
pela superficialidade na abordagem dos temas.

Uma outra caracteristica que Anleo & Gonzalez (2015, p. 147) apontam ¢ a da “indiferenca
ou apatia” que se foi estabelecendo na sociedade e que leva os jovens a demonstrarem um
enorme desinteresse face as situacdes politicas, econdmicas, religiosas e sociais, manifestando até
que “ndo vale a pena” lutar pelos seus direitos. Segundo os autores citados, os jovens aprenderam
que fazer manifestagdes ndo traz qualquer beneficio, nem altera¢des sociais.

Esta apatia manifesta-se sobremaneira sobre as questdes religiosas. Nao se trata, pois, de
uma repulsa dos jovens a Igreja, mas de uma enorme indiferenca. As novas geracoes sao, na sua
larga maioria, ateistas. Vejam-se, a este propdsito, os indicadores de religiosidade juvenil
apresentados nos inquéritos do £uropean Values Survey, European Social Survey e International
Social Survey Programme, comparados por Coutinho (2020).

Esta atitude pode ser motivada pela falta de modelos adultos crediveis e significativos, o
que pode gerar opcoes de abandono. Os jovens e a Igreja vivem, assim, tal como refere Carvalho
(2010, p. 423), como que em campos opostos, “do outro lado do circulo, com uma grande
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fissura aberta entre o que os jovens entendem por religido e o que entende a doutrina oficial,
entre as normas da Igreja e as normas dos jovens”.

Gonzidlez e Anleo (2015, p. 155) referem-se ainda a questdo do “relativismo e da
intersubjetividade”, que nos jovens se manifesta ndo s6 nas questdes pessoais (como a musica
ou a moda), mas também em temas morais estruturantes, direitos humanos ou valores
fundamentais, considerando que em algumas situacdes pode derivar para um “vale tudo”.

Perante esta situacdo, os jovens tém um sentimento de abandono por parte do sistema
politico e econdémico, que ndo lhes oferece esperanca, emergindo, por isso, outras estratégias
de vinculo social, que se concentram nos grupos primarios, concretamente, familia e amigos.
Ao longo destes ultimos 20 anos, a valorizagdo por parte da juventude da familia e dos amigos
tem os valores mais altos de sempre (Duque, 2013). A estratégia do vinculo nestes grupos
primarios produz-se a par do distanciamento das InstituicOes e tem um duplo sentido, por um
lado desde a perspetiva mais instrumental, dando ao jovem a confianca e estabilidade, cada vez
mais necessaria no contexto precario e instavel; por outro lado desde o ponto de vista mais
afetivo, oferecendo um contexto de identidade através de simbolos, estilos, seguranca
sentimental e regras.

Os jovens selfie desenvolvem estratégias individuais que, longe de fazé-los mais fortes, cria
mais vulnerabilidade, obrigando-os a fecharem-se sobre si proprios, protegendo-se face a uma
sociedade que nio compreendem e que sentem como ameaca.

Os jovens e a Igreja

Sdo duas as principais atitudes dos jovens relativamente a Igreja: identificacdo e adesdo ou
rejeicdo mais ou menos radical. Neste sentido, com base na descricdo de Gonzilez e Anleo, em
Geragdo Selfie (2015), distinguem-se aqueles que se identificam com a Igreja, participando e
mantendo-se fiéis (nucleares) os que estdo superficialmente ligados a Igreja, por tradicdo ou
dever familiar (mediocres) e os que nem participam nem mostram interesse (distantes).

Por outro lado, a confianga ou desconfianga dos jovens pela Igreja alimenta-se ao longo
da vida, com as suas vivéncias e experiéncias a partir das comunidades de proximidade. Assim,
consoante as vivéncias sejam mais ou menos positivas, é possivel encontrar outras atitudes dos
jovens, ndao so relativamente a Igreja, mas também a fé e a sua identificacio como cristdos.
Segundo Kinnaman (2011) alguns jovens optam por deixar a Igreja, mas continuam a considerar-
se cristdos (no0madas), outros perderam a fé e descrevem-se a si proprios como nao cristaos
(prddigos) e, por ultimo, investem na fé cristd, mas sentem-se perdidos entre a cultura e a Igreja
(exilados). Importa ainda sublinhar que, para muitos jovens, a dimensao religiosa estd acima da
Igreja e dos seus ritos.

Metodologia

A nossa investigacido recorre a uma abordagem qualitativa, permitindo-nos um
conhecimento mais aprofundado da realidade que nos propomos estudar. Segundo Coutinho
(2011, p. 28), esta metodologia “trata de investigar ideias, de descobrir significados nas acOes
individuais e nas interagdes sociais a partir da perspetiva dos atores intervenientes no processo”.

Recorremos a entrevista semiestruturada como técnica de recolha de dados. Esta técnica
é, segundo Selltiz et al. (in Gil, 1999) “essencial para se conseguir informagdes sobre o que as
pessoas sabem, creem, esperam ou desejam, pretendem fazer, fazem ou fizeram, bem como
acerca das suas explicagdes ou razdes a respeito das coisas precedentes” (Selltiz, Jahoda, Deutsch
& Cook, 1967, p. 273), dai o facto de pensarmos que € o instrumento que melhor se adequa ao
tema que aqui analisamos.
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Construiu-se, assim, um guido composto por cinco questdes, o qual antes de ser aplicado
foi devidamente testado junto de uma amostra em tudo semelhante a populacao final.

Quanto a amostra, recorremos a um processo por conveniéncia, a partir de casos
disponiveis aos quais tivemos acesso. Desta forma, e dado que o objetivo deste estudo visa
perceber a relacdo que os jovens tém com a dimensao religiosa, mais concretamente com a Igreja
Catodlica, optou-se por entrevistar além de jovens, agentes de pastoral, o que perfez uma amostra
de 20 agentes de pastoral de diferentes dioceses (formadores, sacerdotes, religiosas(as), leigos
envolvidos em paroquias) e de 20 jovens, com idades compreendidas entre os 18 e os 30 anos,
também de diferentes dioceses.

Relativamente a andlise e interpretacio das informacdes recolhidas, seguiu-se o
procedimento de Bardin (2010) para a andlise de contetiido, recorrendo a uma categorizacao
inicial, através da leitura flutuante do texto, a que se seguiu a categorizacdo intermédia,
aglutinando as categorias iniciais mais expressivas, as quais, por sua vez, através da similitude de
padrdes, deram origem as categorias finais.

O guido de entrevista foi elaborado tendo por base as seguintes dimensdes analiticas:

Para o guido dos jovens: Ligacdo dos jovens a lIgreja; Perda de fé; O que a Igreja pode dar;
Aspetos positivos e negativos da Igreja; A Igreja e mudancas na sociedade.

Para o guido dos agentes pastorais: Ligacdo dos jovens a Igreja; Auséncia de envolvimento
na lgreja; Aspetos positivos e negativos da vida da Igreja; Contributos dos jovens a lIgreja; Os
jovens e a cooperagao paroquial.

Interpretacdo de dados

A andlise de contetdo partiu de cada uma das questoes, procurando agrupar as respostas
recolhidas de acordo com o seu grau de afinidade. Numa primeira fase, tratou-se em separado
as entrevistas aplicadas aos jovens e as aplicadas aos agentes de pastoral; posteriormente,
procedeu-se a uma comparacdo entre pontos similares, de modo a permitir um maior
aprofundamento dos resultados obtidos.

Entrevista aos jovens

Relativamente a primeira questdo como vés a ligacio dos jovens a lgreja? encontramos

duas perspetivas: a mais compartilhada refere que a /jigacdo é nula ou reduzids a outra, menos
elencada, e com argumentos mais diversificados, indicia uma /igagdo positiva e importante.
A opinido mais generalizada ¢é de que 4 /igagcdo é nula ou reduzida devido a falta de interesse dos
Jovens, que estdo cada vez mais distantes, resultando numa /gagio fria e cada vez mais escassa.
Entre os motivos, referem um maior desinteresse sobre as questoes ligadas 4 lgreja, bem como
uma menor educagio/forma¢io por parte dos pars.

Nio hi ligacdo nenhuma, porque njo hd interesse por parte dos jovens (] 4,

Estudante, F, 18 anos). A /igacdo dos jovens a lgreja, hoje em dia, é praticamente

nula, ou muito reduzida () 6, Estudante, M, 25 anos).

Nos dias de hoje, a ligacdo dos jovens a [greja é cada vez mais escassa. Hi mais

desinteresse no saber sobre a lgreja, mais vergonha, mais influéncia negativa,

menos informagdo/educagdo da parte dos pais, levando, estes fatores todos, a

um afastamento da parte dos jovens perante a lgreja. Claro que hd jovens qgue

ainda participam, mas penso que é devido 4 sua educa¢io. Para mim a educagio

é um fator que influéncia a ligacdo entre algo!/ () 10, Estudante universitaria, em

Musica, F, 19 anos).
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Por outro lado, temos a opinido que a4 /igagio é positiva e importante, na medida em que permite
um desenvolvimento dos jovens a vdrios niveis, num processo que € auxifiado por diversas
instituicoes ligadas 4 lgreja. Destaca-se também o contributo dos jovens para a renovacio da
lereja.

Acredito no papel fundamental da lgreja em relacio aos jovens, em termos de

desenvolvimento pessoal, vocacional... de orientacio para/e com a vida. A lgreja

é um instrumento necessario para muitos jovens, sobretudo quando vivemos

tempos de desorientacdo geral e com as ofertas que vao surgindo os jovens

podem cair na tentacio de seguir a multidio, perdendo a sua propria identidade,

o seu proprio caminho (J 10, Designer de Comunicacdo e Producao Audiovisual,

F, 25 anos).

E essencial para o crescimento tanto da [greja como dos jovens, apesar de nos

dias de hoje se notar cada vez mais um afastamento dos jovens da lereja () 9,

Enfermeira, F, 23 anos).

Cada vez mais auténtica e honesta. NGs, jovens, temos sedes que so o Criador

pode saciar... Mas para isso, precisamos de O encontrar. As Universidades,

paroquias e movimentos sio um bom meio para os jovens convidarem e cativarem

outros jovens [evangelizacio) () 3, Administrativa num Centro Paroquial, F, 25

anos).

Quanto a segunda questdo, o que é que, na sociedade de hoje, leva os jovens a perder a
fé, o leque de respostas € diversificado. E pertinente referir que a maior parte das respostas
apresenta a propria lereja como responsavel para essa perda de fé enquanto foram poucas as
opinides de que a perda de fé ocorre devido a fatores externos a [greja. Houve ainda respostas
que mencionaram fatores intrinsecos a vivéncia da fé pelos jovens.

De entre os varios fatores que culpabilizam a Igreja pela perda de fé dos jovens, refere-
se a /inapacidade de adaptacdo da [greja aos dias de hoje; muito agarrada a um certo estilo
rigorista e aos rituais; € a njo inclusdo dos jovens na vida da lgreja.

O que se ensina na lgreja nem sempre corresponde 4 realidade. A vida cristd

muitas vezes é apresentada como uma vida perfeita onde tudo corre bem. As

criangas s3o ensinadas assim desde o primeiro ano de catequese e até antes em

casa porque é assim que muitas vezes os seus pais lhes falam. Como se se

esquecessem de mostrar ds pessoas que seguir Jesus é seguir Aquele gue foi

crucificado e ndo o que viveu num palicio de ouro. E para qualquer jovem que

comega a ter anseios de descobrir o seu lugar no mundo e como qualquer

Jovem normal s6 quer o melhor para si e para os outros e a [greja ndo parece

apresentar isso a ninguém porque tudo o que aprendeu desde sempre so parece

uma historia. Njo chega a sua realidade (] 2, Estudante, F, 21 anos).

Talvez um rigor clerical que assusta e limita. Talvez as diferengas visiveis entre
paroquias, cidades, paises.. A lgreja é Universal, deveriam por isso existir as
mesmas Teis’/regras’ onde quer que fosse. Talvez também a dificuldade
[concretamente em certas zonas do palis - experiéncia propria) em encontrar um
sacerdote/consagrado que ajude a fazer um caminho espiritual mais sério () 3,
Administrativa num Centro Paroquial, F, 25 anos).

Falta de clareza na mensagem que se passay escindalos dos padres () 7, Empresario,
M, 27 anos).

A ndo inclusio dos jovens e suas ideias na lgreja; [grejfa limitativa, muito baseada
em rituais, pouca comunicacado com a comunidade e a sua variedade multicultural,
multiformacional (] 9, Enfermeira, F, 23 anos).
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Sdo apontados como motivo de perda de fé as diversas ocupagdes/distracoes dos jovens e a
falta de exemplo por parte dos pais e da sociedade em geral
Mais concretamente na sociedade acho que em primeiro lugar o que
leva os jovens a perder a fé é a comunicagio social e os proprios ideais da
socliedade. As unicas noticias que se veem da [greja sio sempre negativas,
normalmente sio as piores. E cada vez mais a comunicagao social tem um grande
poder sobre as pessoas e se a lgreja é apresentada como algo mau entio é o
que as pessoas vao captar e adquirir como opinido propria e nas suas ideias com
legitimidade porque tém razbes para criticar a Igreja e afastarem-se (] 2,
Estudante, F, 21 anos).
Como hé atividades extra, a lgreja ndo tem nenhum interesse para os
mais novos (] 4, Estudante, F, 18 anos).
O que na sociedade de hoje, leva os jovens a perder a fé é sobretudo
pelo mau exemplo dos pais e o proprio quotidiano das pessoas () 6, Estudante,
M, 25 anos).

Alguns jovens afirmam ter medo do compromisso e de njo encontrarem na lereja aquilo que
procuran.

O medo e a falta de confianga. Ter fé ndo é condi¢io de “estar tudo
bem” e isso assusta. O medo da solidio, o medo do compromisso... o “ficar
preso a”. Ter fé, também é ficarmos “presos” a um Amor Malor que nos leva
ao compromisso, a responsabilidade... que nos chama, diariamente, a sermos a
Sua imagem e semelhanga. E sé-lo ndo é facil, nem sempre é claro e as tentagoes
sdo tantas vezes maiores (] 1, Designer de Comunicacido e Producio Audiovisual,
F, 25 anos).

O facto de acharem que é uma perda de tempo rezar, pois njo di
interesse (] 8, Estudante, F, 18 anos).

Em relacdo a terceira questdo, o que é que gostarias que a lgreja oferecesse hoje aos
Jovens, alguns mencionam a questdo do acompanhamento e orientacido; contudo, o principal
desejo € o de serem tratados como pessoas tnicas, e njo de forma impessoal, dando-lhes um
papel ativo no seio da lgreja; alguns ainda procuram mais at/vidades.

Muitos jovens referem a necessidade de um acompanhamento espiritual continuado e uma
orientagdo constante.

Creio que a lgreja se encontra muito atarefada, com falta de tempo para os

Jovens, para a escuta. Os jovens precisam de portas escancaradas e isso ainda é

dificil. Hi muita oferta para os jovens se integrarem nos meios estudantis:

atividades, dindmicas..., mas e depois? Sinto que se vive muito um dinamismo do

momento’ com falta de alimento para o futuro, mas a sede continua com mais
profundidade e procura [ainda que, possivelmente, de forma mais silenciosa). Mas

falta um acompanhamento geral para os jovens que, ainda sendo jovens, ja nio

sdo estudantes, mas também ndo se sentem enquadrados e com oferta tnica de

missa dominical’. Os jovens querem compromisso duradouro. Querem aten¢io,

precisam dessa atengdo e de sentir que tém valor, que a caminhada deles nio se

fica pelas atividades’ ou pela questio vocacional. Os jovens precisam da [greja

como btissola de orientacdo constante, de desafio e de presenga/(J 1, Designer de

Comunicacgdo e Producdo Audiovisual, F, 25 anos).
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Serem tratados como pessoas unicas, € ndo de forma impessoal, dando-lhes um papel ativo
no seio da Igreja.

Ha uma perspetiva inerente a esta vontade — a de ndo serem apenas mais um elemento do
grupo, de lhes serem dadas oportunidades em lgreja e de haver uma adaptacdo ao mundo atual

“Em primeiro lugar acho que cada pessoa devia ser vista como pessoa e nio como

parte de um grupo onde esteja inserida, quer numa turma, quer num grupo de

atequese, de jovens, de acolitos. Cada pessoa é uma pessoa e a [greja devia marcar

a diferenca aqui mesmo, dando o valor a cada individuo.... Os jovens precisam de

ter voz e precisam que os deixem também chegar a frente... A [greja deve

valorizar os seus jovens, dar-thes lugar. Mas indo um pouco ao seu encontro

através daquilo que é o seu dia a dia e o seu tempo () 2, Estudante, F, 21 anos).

Os jovens que referem as atividades fazem-no de forma algo vaga, e por vezes relacionada
nao com uma vertente ludica, mas de papel ativo na lereja.

Mais atividades’ para chamar a aten¢io dos jovens. Mais iniciativas () 4, Estudante,

F, 18 anos).

Aleo que os cativasse e acendesse a chama da Fé (] 5, Estudante, F, 20 anos).

Relativamente a quarta questdo, aspetos positivos € negativos da vida da lgreja, a grande
dispersdo de respostas ndo permite eleger aspetos positivos que se destaguem claramente dos
demais; quanto aos aspefos negativos, sao similares aos anteriormente apresentados como
responsaveis pela perda de fé dos jovens, nomeadamente a /ncapacidade de adaptagio da lgreja
aos dias de hoje, estar muito presa ao rigor e a rituais, € a ndo inclusio dos jovens na vida da
lerefs, para além de referirem problemas internos da lgreja. Deste modo, optou-se pela simples
divisdo em aspetos positivos e aspetos negativos.

Aspetos positivos: Alegria, Reconciliagio como caminho de salvagcio, Juventude,

os exemplos de fé (] 3, Administrativa num Centro Paroquial, F, 25 anos); Ainda

hd quem faca algo pela [greja gratuitamente (] 5, Estudante, F, 20 anos); Unido

entre pessoas, fornece algumas respostas sobre o ser humano, praticar o bem e

estar sempre pronto para ajudar o proximo (] 6, Estudante, M, 25 anos).

Aspetos negativos: Preparacio dos seminaristas [claramente olhando para a
realidade onde vivo e para os padres da minha diocese, de um modo geral); falta
de tempo’ para a verdadeira missdo de cada cristio [perdemo-nos entre trabalhos
e afazeres que nos impedem de buscar o essendial, de cuidar as relagoes, de ir ao
encontro...}, diferengas na forma de entender as normas’ e atuar consoante a
cidade onde se vive (] 3, Administrativa num Centro Paroquial, F, 25 anos). £std
envolvida em alguns escindalos (] 6, Estudante, M, 25 anos).

Por fim, na ultima questdo perguntava-se o gue é que a [greja pode mudar na sociedade.
Destacou-se a ideia de que a Igreja pode ser promotora de maior unido, preocupacdo com o
proximo, com cada pessoa.

A [greja pode mudar valores, mudar caminhos e objetivos. Pode dar sentido a
dor, 4 alegria, a solidio. A lgreja é [ou devia ser] um pilar da sociedade...
Precisamos também de uma Igreja adaptada aos tempos, 4 realidade e que nessa
adaptacdo ndo perca o foco do essencial... E preciso abertura de espirito, de
vontade, de mudanga () 1, Designer de Comunicacdo e Producdo Audiovisual, F,
25 anos).
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Entrevista aos agentes de pastoral

Relativamente a primeira questdo, ou seja, a forma como se vé a ligacdo que atualmente
os jovens estabelecem com a lgreja, encontramos trés perspetivas. A mais compartilhada, tal
como no questiondrio dos jovens, refere que a /igacdo é nula ou reduzids; outra, menos com
menor expressao, refere haver dois tipos de jovens — os que frequentam e os que njo
frequentam, e apenas uma resposta apresenta uma /ga¢io positiva dos jovens com a [greja.

Tal como se referiu, a opinido mais generalizada é de que a /jigacdo é nula ou reduzida
devido a falta de interesse dos jovens, que estao cada vez mais distantes, que se traduz numa
falta de compromisso. Entre os motivos, referem-se a existéncia de preconceitos transmitidos
pela familia e pela sociedade, bem como estar sempre num segundo plano relativamente a outros
atrativos da sociedade.

Muito frdgil, desconfiada e sempre num segundo plano relativamente aos

atrativos que a sociedade apresenta (AP 3, Economista, M, 55 anos).

Os jovens envolvem-se pouco. Hi pouca ligagio, ndo querem conhecer

mais...ndo tém interesse (AP 5, Assistente de consultério, F, 39 anos).

Dois tipos de jovens: os que frequentam e os que nao frequentam. De entre as duas
respostas que vao nesse sentido, destaca-se a que refere como fatores de perda de frequéncia a
falta de jovens em alguns locais, e a mudanga de local, por prosseguimento dos estudos.

H4 jovens interessados no cristianismo e a frequentar a lgreja catdlica e hd outros

que njo frequentam a lgreja (AP 1, Engenheiro, M, 73 anos).

A realidade é muito abrangente. Hi lugares onde njo hd jovens pela falta de

natalidade e por isso se hd 10 ou 20 anos havia grupos, neste momento nao...

Ja quanto a /igagio positiva dos jovens com a [greja, a Unica resposta menciona a procura
de respostas pelos jovens, bem como a procura de acolhimento e acompanhamento:.

Os jovens procuram na lgreja resposta ds questoes mais fundamentais da vida,

procuram respostas para se compreenderem a si proprios e em busca de uma

experiéncia njo passageira, mas duradoira de Deus; procuram também nela o

acolhimento das suas fragilidades e a compreensio e acompanhamento dos seus

problemas (AP 6, Consagrada, F, 34 anos).

Quanto a segunda questdo, o gue é que, pela sua experiéncia, pode levar os jovens a ndo
se envolverem na lgreja na sociedade de hoje, e ao contrario do que acontece com o questionario
dos jovens, é notoria a incidéncia de respostas que falam em fatores externos 4 lgreja, logo
seguido de fatores intrinsecos a vivéncia da fé pelos jovens.

Vejamos os fatores externos 4 lgreja. Tal como no questiondrio dos jovens, volta-se a falar
em ocupagoes/distragoes dos jovens e falta de exemplo por parte dos pais e da sociedade em
geral

Mlltiplas solicitacbes mais atraentes e que parecem mais urgentes. Desde a

infincia [primeira comunhdo) corte com a prdtica religiosa e por [sso njo

conhecem ninguém que os ajude a inserir-se e lhes transmita outra imagem mais

positiva (AP 2, Gestora, F, 54 anos).

Vejamos agora os fatores intrinsecos 4 vivéncia da fé pelos jovens. Quanto a estes, €

referida a perspetiva de falta de atualizacio da lgreja por parte dos jovens, bem como a falta de
envolvimento e a falta de compreensio de certos temas.
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A transmissdo da fé ji ndo chegou a esta geracdo de jovens. Preconceito de que
a lgreja e a reljgido catdlica passaram de moda. [...] Falta de compromisso sério
em geral e por isso também na lgreja (AP 2, Gestora, F, 54 anos).

Em relacdo a terceira questdo, sobre os aspetos positivos e negativos da vida da Igreja,
nos aspetos positivos existe um enfoque nas celebracoes e atividades, principalmente a nivel
paroquial, mas também a nivel diocesano, nacional, ou mesmo internacional, nomeadamente:

As homilias bem feitas pelo padre que celebra a Fucaristia; o ambiente entre
aqueles que frequentam as Eucaristias; as atividades propostas pela paroquia, a
boa escolha dos cinticos nas celebragbes; as celebragOes festivas muito bem
programadas, bem organizadas, alegres e participadas (AP 1, Engenheiro, M, 73
anos).

Ha também uma incidéncia das respostas nos servicos, sobretudo sociais, tais como:
as atividades de cariz social e caritativo (AP 1, Engenheiro, M, 73 anos). o trabalho
social onde os jovens poderiam ser solicitados (voluntariado] (AP 2, Gestora, F,
54 anos). Apoio aos mais necessitados (AP 3, Economista, M, 55 anos).

e na forma¢io, na qual se destaca:
a Catequese como formagao cristd de crian¢as, adolescentes, jovens e adultos; a
participacio em palestras e conferéncias desenvolvidas na lgreja; as celebracoes
festivas muito bem programadas, bem organizadas, alegres e participadas (AP 1,
Engenheiro, M, 73 anos).

De registar também um conjunto de aspetos n3do enquadrados anteriormente, mas que
pretendem evidenciar a preocupacao da Igreja para com a comunidade de crentes:
Aproximagio cada vez mais visivel aos jovens; envolvimento da [greja no mundo
digital; didlogo ecuménico na busca da paz e da justica, comprometendo-se no
bem comumy o esfor¢o por mudar uma lgrejia piramidal, integrando os leigos na
vida ativa da lgreja; uma lgreja que caminha nas periferias (AP 6, Consagrada, F,
34 anos).

Ja quanto aos aspetos negativos, os problemas mais mencionados prendem-se com a falta
de integracido na sociedade atual, e com a falta de apoio e acompanhamento aos jovens:
Distancia entre os interesses dos jovens e as propostas das paroquias; instituicao
pesada e fechada a novas ideias que pudessem surgir dos jovens (AP 2, Gestora,
F, 54 anos).

e 0s problemas internos da lgreja, sobretudo a nivel paroguial

A pouca disponibilidade e boa vontade do pdroco para atender pessoalmente um
paroquiano;, o mau ambiente provocado por paroquianos maldizentes; o mau
feitio do pdroco que se revela em certos momentos; a ma escolha dos cinticos
para as celebragbes; muita variacdo de canticos, de domingo para domingo, por
exemplo, njo se prestando 4 participagio da assembleia; o frio dentro da jgreja
em tempo de inverno, o uso excessivo do latim em celebracoes, como jd assisti
em Fitima; homilias longas, normalmente feitas por bispos, quando estio
presentes muitas crian¢as de tenra idade [(as da catequese das crian¢gas] (AP |,
Engenheiro, M, 73 anos).
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No que diz respeito a quarta questdo, quais os contributos que estes jovens podem dar
d lereja, a tonica na mudanga/renovacio e no rejuvenescimento sao uma constante; ainda assim,
algumas respostas aludem a fa/ta de vontade dos jovens para o efeito.
Quanto a Mudanga/renovagio e rejuvenescimento, os agentes pastorais referem:
Os jovens podem sempre mudar o mundo, pelo seu fervor e empenho proprios
da sua idade (AP 3, Economista, M, 55 anos).

Ja quanto a falta de vontade fazem saber:

Se realmente gostassem ou se fossem atraidos para lgreja eu acho que o mundo
seria melhor (AP 8, Empregada fabril, F, 30 anos).

H4 muitos contributos para dar a lgreja, o problema é que os jovens njo querem
(AP 10, Desempregada, F, 60 anos).

Na quinta e ultima questao, em que se perguntava sobre o trabalho que esti a ser realizado
com os jovens na paroquia e que outras respostas/propostas gostaria de encontrar, percebeu-
se que o grupo com estrutura formal que continua a incluir mais jovens é a catequese, seguida
pelo Escutismo. Ha também diversas respostas que referem grupos de jovens, quer paroquiais
quer inseridos na pastoral juvenil, ou pertencentes a movimentos nacionais, ou mesmo
internacionais, bem como grupos littrgicos. acélitos e leitores. Em menor quantidade, aparecem
os grupos ligados a formagio ou ao voluntariado.

Quanto aos grupos formais, foi facil perceber que a Catequese/escutismo/grupos de
Jovens/grupos [ittregicos sio 0s grupos que mais agregam os jovens:

Além da catequese, existem os escuteiros e procura-se também apos a formagiao

atequética que se envolvam nas restantes atividades, sejam elas de cardcter

religioso ou social (AP 3, Economista, M, 55 anos).

Alouns jovens estdo inseridos no escutismo e outros na catequese e pouco mais

vejo na comunidade (AP 10, Desempregada, F, 60 anos).

Relativamente aos grupos ligados 4 formagio ou ao voluntariado os agentes de pastoral
partilharam as seguintes ideias:

Nas minhas paroquias existem os grupos do 10° e [[° ano e retinem semanalmente

com um casal catequista. Existem também os grupos de jovens pos-crisma e

retinem de I5 em I5. Estes grupos, uma vez por més fazem uma experiéncia de

oragdo (AP 4, Sacerdote da Igreja Catolica, M, 34 anos).

Concdlusio

Chegados aqui, e apds termos apresentado as ideias centrais de ambas as entrevistas, quer
dos jovens quer dos agentes de pastoral, permanecem dimensOes analiticas centrais que se quer
agora realcar de forma a melhor conhecer a forma como os jovens se relacionam com a religiao.

Naturalmente, quando se partiu para esta investigacdo, estdvamos preparados para ndo
obter respostas conclusivas, no entanto, diga-se, foi uma surpresa verificar a quantidade e
diversidade de respostas que abrem caminho para a elaboracio de novas perguntas. Foi motivo
de admiracio que os entrevistados n3do conseguissem identificar aspetos positivos que a
sociedade pudesse dar a Igreja, sendo talvez esse um caminho de novo aprofundamento.

Confirma-se a percecao que, globalmente, a ligagdo dos jovens a Igreja é cada vez mais
reduzida, sendo que a propria Igreja é apontada como a principal responsavel para o afastamento
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da fé. Os jovens esperam uma maior abertura por parte da Igreja, um lugar no qual possam ser
eles proprios e dar o seu contributo:

Tal como refere o Documento final do Sinodo dos Bispos, sobre a Os jovens, a fé e o
discernimento vocacional, de outubro de 2018:

Devemos ser santos, para poder convidar os jovens a sé-lo. Os jovens
pediram, em voz alta, uma Igreja auténtica, luminosa, transparente e
jubilosa: s6 uma Igreja de santos pode estar a altura de tais pedidos! (n°
166).

Contudo, sio elencados aspetos positivos da vida da Igreja, nomeadamente o suporte
espiritual e a unido entre os crentes.

Foi também possivel constatar que os agentes da pastoral ndo partilhavam, na generalidade,
da opinido dos jovens relativamente a religido, considerando que estes, em simultdneo com a
sociedade em que vivem, sdo os principais responsaveis pela erosio da sua propria dimensao
espiritual, atribuindo pouca ou nenhuma responsabilidade a Igreja em si, ou a0 modo como esta
se relaciona com os jovens.

Ha, portanto, um longo caminho a desbravar: por um lado, procurar uma aproximaciao
mutua entre os jovens e a Igreja, pois, ambos sdo corresponsaveis pela perda ou fortalecimento
da fé e pela presenca, mais ou menos explicita, da religido na sociedade atual; por outro lado,
importa eliminar um preconceito demasiado arreigado relativamente aos jovens, que parece té-
los desprovido de toda e qualquer espiritualidade e transcendéncia. A esta tarefa sio chamados,
em primeiro lugar, os pais, primeiros responsaveis pelo crescimento na fé, reavivando praticas
religiosas familiares; em seguida, as paroquias, pouco preparadas para lidar com a jovialidade e
irreveréncia dos jovens. De forma a tornarem-se mais atrativas, as suas portas devem ser
escancaradas, os jovens devem ser envolvidos em todas as dindmicas paroquias, devem ser criadas
dindmicas de grupo e incentivar a uma participacao ativa e responsavel de todos. A ideia é que
todos tém lugar. Também os estabelecimentos de ensino e de formagao, nomeadamente através
da disciplina de EMRC, e da pastoral juvenil e universitaria, podem constituir um suporte
espiritual fundamental nos dias de hoje.
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Eschatological desire of Transhumanism

Jordano Wanderley Hernindez

RESUMO

O transumanismo caracteriza-se pela crenca do autoaprimoramento da natureza humana por
meio do progresso cientifico-tecnologico, que inauguraria uma nova fase na evolucio humana.
Tal discurso assemelha-se, em alguns aspectos, a de movimentos religiosos e expressa um
desejo escatoldgico subjacente. Destarte, este estudo se propde a refletir a dimensao
escatoldgica presente na doutrina transumanista. Para alcancar este objetivo utilizou-se do
método comparativo, tomando o texto de Paulo 1 Corintios 15, 3549 (que aborda a
ressurreicdo dos mortos) como paradigma a fim de auxiliar na identificacio dos elementos que
comporiam o discurso escatoldgico transumanista. Estes elementos asseguram a afirmacao de
uma autentica escatologia transumanista, com um projeto de imortalidade para humanidade.

Palavras-chave: Transumanismo, Escatologia, Imortalidade, Paulo.

ABSTRACT

Transhumanism is characterized by the belief in its own enhancement of human nature
through scientific-technological progress, which would inaugurate a new phase in human
evolution. Such discourse resembles, in some aspects, religious movements and expresses an
underlying eschatological desire. Thus, this paper aims to think the eschatological dimension
present in the transhumanist doctrine. To achieve this purpose, the comparative method was
used, taking Paul's text 1 Corinthians 15:35-49 (which deals with the resurrection of the dead)
as a paradigm in order to assist in the identification of the elements that would compose the
eschatological transhumanist discourse. These elements ensure the affirmation of authentic
transhumanist eschatology, with a project of immortality for humanity.

Keywords: Transhumanism, Eschatology, Immortality, Paul.

Introducgao

O transumanismo é uma realidade fatica hodierna, pertencente a temdatica maior do pds-
humanismo. Artefatos tecnoldgicos, proteses, inteligéncia artificial, engenharia genéticas sao
realidades de nosso presente. Todos, de algum modo, fomos ou somos afetados

I Graduado em arquivologia, teologia e filosofia. E-mail: jordanowhernandez @ gmail.com . Submetido em:
24/03/2021; aceito em: 30/12/2021.
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corporalmente pela tecnologia: seja uma protese dentdria, um marcapasso, uma corregao
cirurgica necessaria ou estética. Mas isso nos faz ser um humano aprimorado? Faz-nos
transumano? O tema € complexo e estd em aberto. Muitas s3o as portas de entrada, pode se
analisar desde a perspectiva: politica; ética; tecnologia; estética; metafisica; e religiosa.

Diversos pesquisadores da doutrina transumana constataram que ha entre seus adeptos
(como Larry Page e Ray Kurzweil — aquele cofundador do Google e este seu diretor de
engenharia), um elemento religioso em suas propostas para uma humanidade trans (MUTTO,
2020). Elemento este que se expressa muitas vezes em uma linguagem escatoldgica. Assim,
este estudo tem por escopo analisar o aspecto escatoldgico presente na doutrina transumana,
como se caracteriza e qual ideia que busca transmitir.

Para a concretizacgdo dos objetivos propostos adotou-se o0s seguintes passos
metodologicos: delimitagio dos conceitos, o pds-humanismo é uma doutrina ampla que se
divide em varias vertentes, assim € preciso situar e conceituar o transumanismo entre elas. Por
conseguinte, toma-se a pericope paulina 1 Corintios 15, 3549 como paradigma de apresentacao
de alguns dos éschata cristdos, em especial o que acontecera com o homem no fim dos
tempos. Com base no texto paulino e por meio do método de comparativo foi possivel
elencar quais sdo os éschata transumanos e como se caracterizam. Por ultimo, analisou qual o
contetido da proposta escatoldgica transumanista.

P6s-humanismo e suas vertentes

Apesar de n3o ser um tema novo, discutido desde a segunda metade do século XX, ha
um consenso entre os estudiosos do pds-humanismo e transumanismo de que se trata de uma
teoria dificil de conceituar. Além disso, na ultima década surge também a nova vertente do
metahumanismo, termo que faz parte deste mesmo conjunto semantico. A principio, far-se-a
um esforco por definir o que é e como se caracteriza cada uma das trés vertentes hodiernas
do pdés-humanismo: pds-humano; transumanismo; e metahumanismo.

O poés-humanismo é uma nogao altamente ambigua, pode ajudar a analisa-lo como uma
ruptura com o humanismo e uma critica ao antropocentrismo. Serve como um termo guarda-
chuva para ideias que explicam, promovem ou lidam com a crise do humanismo2. Embora
certamente ndo haja um humanismo que possa ser identificado como um alvo comum das
criticas pds-humanistas, existem conceitos e dualidades persistentes na cultura ocidental, como
natureza/ cultura, homem/mulher, sujeito/objeto, humano/animal ou corpo/mente, que estdo
profundamente enraizados na tradicio ocidental e que sio desafiados por pensadores pos-
humanistas. Os poés-humanistas estdo tentando mostrar como nossos conceitos de corpo,
natureza, felicidade, liberdade e realizacdo sio socialmente construidos, de modo que impeli a
um questionamento mais profundo sobre o presente que se cria.

No cerne estd claramente um ideal libertador (de se livrar das dualidades categoricas
dentro de qualquer tipo de julgamento): a esperada redistribuicio da diferenca e da identidade
¢, em ultima andlise, uma redistribuicdo de poder. Isto conduz a necessidade de se livrar de
uma antropologia que categoriza os seres humanos como constituidos por uma alma imaterial
e um corpo material. Por conseguinte, os pds-humanistas estdo a apresentar uma descricao
nao dualista dos seres humanos. Como o conceito de ser humano no humanismo implica o
conceito de corpo material e alma imaterial ou mente, eles sugerem referir-se a essa nova
compreensdo do ser humano como pds-humano. Obviamente, a tentativa de transcender as
dualidades categdricas vai muito além desse ponto especifico e atinge a relacdo entre seres
humanos e animais, entre maquinas digitais e mecanicas ou entre homens e mulheres. De
acordo com Andy Miah:

2 As vezes, "pdés-humanismo" € usado em um sentido amplo, englobando o transumanismo como uma forma
de pdés-humanismo tecnoldgico também.
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Desta forma, uma premissa crucial do pds-humanismo € sua postura
critica em relacdo a ideia de que os humanos sdo uma espécie superior
na ordem natural. Nesse sentido, o "pds" do pds-humanismo ndo
precisa implicar em ir além da humanidade de alguma maneira bioldgica
ou evoluciondria. Em vez disso, o ponto de partida deve ser uma
tentativa de compreender o que foi omitido de uma visio de mundo
antropoceéntrica. (MIAH, 2008, p. 77)3

Ao fazer uma andlise histérica do termo, Miah (2008, pp 81-20) identificou trés tipos de
pos-humanismo, ou como define o autor, trés posturas: pos-humanismo filosofico, pos-
humanismo cultural e pos-humanismo tecnologico.

= Pos-humanismo cultural pertencem as criticas filosoficas e culturais pds-
modernas que determinaram o fim do humanismo, ou seja, o fim do "universo
centrado no homem". O humanismo — visto como um dogma prejudicial — foi
acusado de ser a causa do colapso da humanidade e o pdés-humanismo (como o
pds-modernismo) € a tentativa de reescrever a definicdo de ser humano para
superar as deficiencias do humanismo. Os tedricos culturais estdao
preocupados com as narrativas da alteridade e sua capacidade de serem
politicamente divisores. Nesta visdio, o apelo do poés-humano esta na
desestabilizagdo dos valores humanistas — como a aspiragio de
perfectibilidade ou o valor de controlar a natureza. Sua postura € de
insercdo da mudanca nos processos sociais, com interesse em dar voz as
comunidades marginais. O anti-humanismo de Derrida, Foucault e outros
pensadores pos-modernos dariam origem ao pos-humanismo cultural;

s O pos-humanismo filosofico consiste na critica filosofica ao humanismo e do
projeto lluminismo de maneira mais ampla, cujas suposicdes sio apresentadas
como ingénuas ou contraditérias. No passado, os filosofos tentaram definir a
humanidade distinguindo-a de outros tipos de entidade, como: animais,
mdaquinas, automatos e até mesmo Deus. No entanto, a postura filosofica do
pds-humanismo desafia a ideia de que a humanidade é um conceito fixo. Na
realidade, possui um entendimento critico, do que lhe parece ser exagerado,
em relacdo ao que se compreende por humanidade. Essa postura vé-se
como um imperativo moral para atender ao colapso da responsabilidade
social diante das mudancas catastroficas provocadas pelo homem;

»  Pos-humanismo tecnoldgico caracteriza-se pela ideia do autoaprimoramento
corporal como projeto central, também conhecido como transumanismo
tecnologico. De modo geral, visa dar continuidade ao ideal iluminista de
aspirar ao progresso por meio do emprego da tecnologia (como
conhecimento). Essa vertente serd melhor aprofundada no paragrafo seguinte.

Anya Bernstein (2015, p.767) definiu de forma sucinta e objetiva o Transumanismo
como: “o nome da um movimento intelectual e cultural internacional que visa transformar a
natureza humana, desenvolvendo as ferramentas para realizar uma ‘atualizacio radical’ do ser

3 In this fashion, a crucial premise of posthumanism is its critical stance towards the idea that humans are a
superior species in the natural order. In this sense, the ‘post’ of posthumanism need not imply moving
beyond humanness in some biological or evolutionary manner. Rather, the starting point should be an
attempt to understand what has been omitted from an anthropocentric worldview. (Traducdo do autor).
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humano”4 O transumanismo pode ser entendido, assim, como uma postura que afirma a
transformacdo radical das capacidades bioldgicas e das condicOes sociais humanas por meio de
tecnologias. Essas transformagdes sio amplamente percebidas como aprimoramento humano,
que podem ser tio fundamentais que ddo origem a formas de vida com caracteristicas
significativamente diferentes a ponto de serem percebidas como outras que ndo as humanas.
As aspiracdes transumanistas estdo alicercadas em uma firme confianca no progresso cientifico
e na tecnologia. Seu foco principal hoje é em tecnologias emergentes e convergentes, como
nanotecnologia, biotecnologias e meios de reproducdo artificial, tecnologias de informacao, a
realidade aumentada e simulada e ciéncias cognitivas a fim de aumentar a probabilidade de
surgimento de pds-humanos. A colonizacdo do espaco transformardo a cultura e a sociedade
de maneiras sem precedentes e eles (como individuos) desejam experimentar este futuro (e dar
a outros individuos a oportunidade de experimenta-lo também).

Os adeptos desta teoria afirmam que existe uma obrigacdo moral, mas n3o legal, de usar
técnicas de aprimoramento especificas. Segundo Sarah Chan e John Harris (2012, p. 80) esta
claro que o homem ja interfere na evolucio humana de muitas maneiras, sendo-o um produto
da evolugdo do aprimoramento moldada pela tecnologia e também pela natureza, e indagam:
“por que seria errado transformarmo-nos em uma espécie diferente?”.5 Esta visio demonstra a
crenca do poés-humanismo tecnoldgico no surgimento de uma nova fase na evolucio da
espécie humana na qual as tecnologias aumentardo as capacidades intelqctuais, fisicas e
psicoldgicas de modo a eliminar as limitagdes atuais, como o envelhecimento. E uma renovacao
contemporanea do humanismo, pois abrange e amplia aspectos centrais do pensamento secular
e humanista do Illuminismo, como a crenca na razio, individualismo, ciéncia, progresso, bem
como autoaperfeicoamento ou cultivo. A teoria da evolucio desempenha um papel central na
compreensdo dos seres humanos.

E importante distinguir duas vertentes principais do transumanismo no que diz respeito
as tecnologias para aumentar a probabilidade de originar o pés-humano:

= A primeira, por meio de alteracdes genéticas, de modo que o pds-humano seja
membro de uma nova espécie ou tenha pelo menos uma qualidade que vai além
das possuidas pelos seres humanos atuais. O ser humano simplesmente continua
fazendo o que sempre fez, ou seja, inventou e usou técnicas para tornar sua
vida melhor ou mais facil. Diante desse entendimento, o transumanismo ¢
apenas uma afirmagdo particular do uso de tecnologias para promover a
alteracdo do ser humano.

= um segundo movimento enfatiza particularmente o pds-humano como uma
entidade do ciberespaco. Concentra-se particularmente na tecnologia de baixar
a personalidade de alguém para um computador, de forma que possa ser
multiplicada, ser reintegrada em um novo organismo ou continuar vivendo no
ciberespaco. Este procedimento é conhecido como wpload de mente ou
emulacdo de todo o cérebro.

Por ultimo e mais recente ¢ o Metahumanismo, que tem entre seus expoentes Stefan
Lorenz Sorgner e Jaime del Val (2011). Se o pds-humanismo é uma critica ao projeto Iluminista
e o transumanismo pode ser entendido como esse projeto levado ao extremoé, o
Metahumanismo, por sua vez, tem como émulo a filosofia cartesiana que dividiu os sujeitos
externos a uma realidade objetiva e a outros sujeitos. Também rejeitam o conceito humanista

4 Transhumanism is the name of an international intellectual and cultural movement that aims to transform
human nature by developing the tools to accomplish a “radical upgrade” of the human being. (Traducdo do
autor).

5 [...] why would it be wrong to turn ourselves into a different species? (Traducdo do autor).

6 Steve Fuller (2014, p. 201) assevera que enquanto o transumanismo € ultra-humanista, o pds-humanismo ¢
anti-humanista.
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de antropos e suas premissas fundamentais como livre arbitrio, autonomia e superioridade dos
antropoi. E intitulado metahumanismo porque estd além de um conceito dualista de
humanismo (meta pode significar "além"), mas também entre os movimentos de pods e
transumanismo (meta também pode significar "entre"). E uma abordagem que busca afirma
versOes fracas tanto do trans- quanto do pods-humanismo, e que tenta aproximar esses dois
discursos, mas a0 mesmo tempo representa uma alternativa a essas abordagens (SORGNER,
2014, p.44).

Seus idealizadores propde a visdo da realidade como campo n3o quantificavel de corpos
relacionais, chamado de metabodies. A realidade é vista como um metabolismo (ecologia
relacional) que deve ser entendido como um corpo relacional sustentavel que inclui antropoi,
outras espécies, tecnologia e o meio ambiente. Uma das sugestdes do metahumanismo foi
introduzir a nogdo do metahumano como uma forma de se referir a um conceito ndo dualista
do humano para evitar a confusio com o termo poés-humano de transumanistas. Como
ilustracdo do que isso significa, o metahumano é um ser metassexual, isto € um ser ndo
categorizado por termos de sexo ou género morfoldgico, mas sim por uma amorfogénese de
infinitos sexos potenciais. Por ser uma tendéncia nova, ainda existe pouca literatura sobre o
tema.

Segundo Lorenz Sorgner a relagdo entre pods, trans e metahumanismo nao é clara, mas o
que se pdde averiguar nos discursos pés-humanos € que:

[...] os seres humanos n3o sdo mais vistos como coroagao ou entidade
categoricamente separada em relacio a outros seres naturais, mas sao
vistos meramente como gradualmente diferente de outros seres
naturais; portanto, em comparacdo com os tipos de humanismo cristdo
e kantiano, as varias abordagens além do humanismo clamam por uma
nova modéstia, porque n3o nos vemos mais como infinitamente
superiores a todos os outros seres naturais’ (SORGNER, 2014, p.29).

Destarte, tanto o trans-, meta- quanto o pds-humanismo defendem um movimento além
da ética antropocéntrica humanista, no caso do trans e do pods frequentemente em direcio a
fins opostos (HUGHES, ano, p. 136). O que se constata é uma insatisfacdo geral com o estado
atual da humanidade e um sentimento, como bem identifica Fuller (2014, p. 201), de que se
estd “a beira de uma mudanca ontoldgica, em que do outro lado serdo seres
fundamentalmente diferentes de nos”.8

Libertar seres humanos é o objetivo principal do transumanismo e do pds-humanismo
cultural. De um lado, o transumanismo visa libertar os humanos de sua limitagdo bioldgica, por
outro o pés-humanismo pode ser identificado com uma abordagem critica que espera libertar
os humanos dos efeitos nocivos do paradigma humanista estabelecido, desmascarando suas
falsas suposicdes. O comum entre as trés correntes ¢ considerar o humanista “humano” como
desatualizado, seja em termos fisioldgicos ou conceituais.

N3io ¢é raro entre alguns estudiosos da questdo pdés-humanista a percepcio de que
algumas das ideias, em especial entre os transumanistas, assemelham-se a de movimentos
religiosos, como fica evidente nas palavras de Pederiva (2017): “o transumanismo, [...]
comega, a0 contrario, a representar uma verdadeira ideologia, uma espécie de posicao estética,

7 human beings are no longer seen as coronation or categorically separate entity with respect to other
natural beings, but are seen as merely gradually different from other natural beings; hence, in comparison to
Christian and Kantian types of humanism, the various beyond humanist approaches plead for a new
modesty, because we no longer see us as infinitely superior to all other natural beings. (Traducdo do autor).
8 we are on the verge of an ontological step-change, on the other side of which will be beings fundamentally
different from ourselves. (Tradugdo do autor).
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uma provocacao, sendo até um novo credo religioso”. Mas qual seria esse elemento religioso
presente nos movimentos pos-humanistas? Deveras que os adeptos dessas teorias tém uma
proposta ética, estética, socio-politica e antropoldgica, assim como as religides também
possuem cada qual a sua. Entretanto, estes aspectos nao os definem como religido. A ideia que
se pretende refletir neste estudo é a de que o transumanismo possue uma caracteristica que €
propria dos movimentos religiosos: a dimensdao escatoldgica?. Pds-, meta- e transumanismo
tentam ir aléem do humanismo, em que “surgem ideias sobre o futuro da humanidade”0
(MIAH, 2008 p. 97). Debatem e planejam uma proposta de futuro para a humanidade.
Entretanto, esse debate nio € um futuro por vir, mas que se encontra em constru¢ao no
agora — é presente — algo escatoldgico (&, ainda ndo é). Destarte, pode-se afirmar com
seguranca que hd uma dimensdo escatologica que lhe é mui propria; mas como ela se
configura?

1 Corintios 15, 35—49 como paradigma escatolégico cristdo

A fim de compreender a afirmacdo de existéncia de uma escatologia transumanista,
seria proveitoso discorrer sobre a escatologia cristdi numa perspectiva comparativa com
vista a ver semelhangas e diferencas entre elas. Por esta razdo, sugere-se uma breve analise
de 1 Corintios 15, 35—49 de S3o Paulo como paradigma, pois nesta pericope aborda-se o tema
da ressurreicdo dos mortos e, desta forma, uma apresentacao sintética tanto da antropologia
como da escatologia crista.

A primeira epistola aos Corintios ¢ uma carta de temas variados, na qual Paulo busca
responder as questoes e opinides dos destinatarios. A pericope 1 Corintios 15, 3549 pertence
a0 quinto discurso da epistola (ICor 15) e visa esclarecer como e com que cCorpo sera
ressuscitado. Trata-se de uma das grandes duvidas da comunidade de Corintio, uma vez que
esta, em sua maioria, era de origem grega e ndo dava valor salvifico a matéria (ao corpo). Diz o
texto paulino:

35 Mas alguém perguntard: Como € que os mortos ressuscitam? Com
que corpo voltardao? 36 Insensato! O que semeias ndo recebe a vida
sem antes morrer. 37 E o que semeias ndo é o corpo da planta que vai
nascer, mas um simples grao, de trigo ou de qualquer outro
vegetal; 38 é Deus que lhe dd um corpo, conforme estabeleceu: a cada
semente o corpo que lhe é proprio. 39 As carnes todas ndo sio as
mesmas, mas uma € a carne dos homens, outra a dos animais, outra a
carne das aves, outra a dos peixes. 40 Existem também corpos celestes
e corpos terrestres, mas um € o brilho dos celestes, outro o dos
terrestres. 41 Um ¢é o brilho do sol, outro o da lua, outro o das
estrelas. Até uma estrela difere de outra quanto ao brilho.

42 Pois assim acontece com a ressurreicio dos mortos: 43 semeado
corruptivel, o corpo ressuscita incorruptivel; semeado desprezivel,
ressuscita glorioso; semeado na fraqueza, ressuscita com vigor; 44

? Importante ressaltar que este estudo também identificou outro elemento religioso na temadtica pds-
humanista: a dimensdo soterioldgica, De acordo com Tirosh-Samuelson (2014, p. 52) “Embora o pds-
humanismo tecnologico seja ostensivamente secular, na realidade estd repleto de motivos religiosos. Na
verdade, o cendrio tecno-futurista vé a propria criatividade mecanica como a salvacdo da humanidade, uma
vez que ird destruir o que é mais problematico sobre o corpo humano biologicamente evoluido.” Como
expressado no texto, a libertacdo dos humanos é o objetivo ultimo, essa libertacdo soe ter um caracter
soterioldgico. Contudo por delimitacdo do problema aqui proposto n3o se abordara.

10 [...] where ideas about the future of humanity emerge (Traducdo do autor).
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semeia-se um corpo animal, ressuscita um corpo espiritual. Se existe
corpo animal, ha também corpo espiritual. 45 Pois estd escrito: “O
primeiro homem, Adao, tornou-se um ser vivente”; o ultimo Adao é
um espirito que ¢ fonte de vida. 46 Nao foi feito primeiro o espiritual,
mas sim o animal; o espiritual vem depois. 47 O primeiro homem,
tirado da terra, é terrestre; mas o segundo homem vem do céu. 48 Tal
como é o homem terrestre, assim sdo os homens terrestres; tal como
¢ o homem celeste, assim também serdo os celestes. 49 E assim como
trouxemos em nos a imagem do homem terrestre, traremos em nos
também a imagem do homem celeste.

No exordio (15, 35) da pericope, Paulo introduz seu discurso com duas indagagdes:
efetivamente como e com que se da a ressurreicio dos mortos? Que vida é esta? A
argumentacao (15, 36d-47), por sua vez, desenvolve-se a partir da perspectiva do como, parte
de uma reflexdo teoldgica fundada em duas analogias: o simil da semente e colheita; e do
corpo. O autor nos versiculos 3642-44 utiliza-se da antitese entre os vocabulos
semeia/ ressuscita (corruptivel/incorruptivel, desprezivel/glorioso, fraqueza/vigor) em que a
germinacdo mais que um fenémeno natural é, em realidade, um processo da vontade divina, o
ressuscitado ndo perece, ndo € débil, é acdo de Deus. Além disso, a expressao corpo espiritual
(v. 44) é um oximoro, uma vez que Paulo ndo afirma uma materialidade do espirito, mas
apresenta a transformacao do homem, que é uma realidade mesma. Paulo passa de um corpo
natural/animal  (c®uo yoyikdév) com anima, vida, a um corpo  ressuscitado
(ocdpo Tvevpatikdv) s6 que agora em condicgdao espiritual, ndo obstante se trata do mesmo
corpo — mas melhor.

Prosseguindo com esta ideia da transformacgdo, Paulo nos vv. 4549 faz um paralelismo
entre o primeiro e ultimo Adio* o primeiro homem ¢ feito de barro e terra, submetido as
leis e a corrupgao, e que a morte é conduzido; ja o segundo homem é do céu e conduzido a
vida. Por intermédio deste paralelo, o autor demonstra que a imagem (eikéva), melhor dito a
natureza, do homem ¢ ser transformado como o homem celeste.

Por fim, tem-se em 15, 48-49 a conclusio da pericope, na qual Paulo encerra sua
argumentacdo de forma propositiva apresentando sua tese de que assim como pelo pecado de
Adao levou-nos a imagem da mortalidade, por Cristo seremos com Ele, levaremos uma
imagem da imortalidade (BRAY, 2001, p. 250—251). O verbo estd na primeira pessoa do plural,
ou seja, trata-se de uma transformacdo universal: a todos. Paulo afirma com conviccao que a
ressurreicdo é o ponto central na fé cristd, em que todos sio chamados a participar. Por meio
das analogias de semente e de corpo, tenta esclarecer a ideia até alcancar o conceito de corpo
espiritual, que o homem (GvBpwrmog) é transformado qualitativamente. Falar de ressurreicio do
corpo (a pericope assume a corporalidade como algo positivo) ¢ falar da uma questdo
antropoldgica, o que se compreende como ser humano. Em 1 Corintios 15, 45—49 apresenta a
condicdo humana como terrestre, oriundo da terra e é animal. No entanto, o homem esta
destinado a ser imagem do celeste (v. 49) que é Cristo. Uma nova criacio, em que o homem
volta a ganhar vida.

Em 1Cor 15, 35-49 encontra-se alguns conceitos chaves do pensamento cristio. O
primeiro é “ressurreicio dos mortos”. Segundo Richard Hays (1997, p. 270), para Paulo o
importante é que ndo se trata de “ressurreicio de cadaveres”. O conceito de ressurreicao
implica necessariamente a transformacdo num estado novo e glorioso. De acordo com Hays, o
texto paulino conduz a tese central da unidade, que o corpo ressuscitado € um “corpo

' Vale notar a observacdo de Richard Horsley (1998, p. 212) a de que Paulo ndo cita diretamente a Cristo
algures neste paragrafo (15, 44-49), o que é incomum para o apdstolo.
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espiritual”, livre da debilidade. Expressa um paradoxo, que desafia as categorias de nossa
compreensdo finita, ha que esperar a colheita. Hays (1997, p. 272) esclarece que o conceito de
“corpo espiritual” ndo pode ser entendido como se fosse feito de espirito e vapores, mas que
0 corpo ressuscitado encarnard a mvevpa (espirito) divinamente dada, determina-se pelo
espirito. A transformacao do corpo é um acontecimento escatoldgico, uma ressurreicao futura
associada com a Parusia2 de Jesus Cristo.

Richard Horsley (1998, p. 208) comenta que o foco aqui é de uma continuidade, uma
transformacdo futura do corpo. Ele nota que Paulo se centra em Addo e Cristo como
prototipos histéricos e escatoldgicos. Ao asseverar que o segundo homem ¢ do céu (v. 47)
trata-se de uma referéncia inequivoca a Cristo e a Parusia, com énfases na sequéncia historico-
escatoldgica dos homens. Tanto Hays (1997) como Horsley (1998) recordam que o homem é
um ser temporal, que se dd na histéria, mas caminha até uma escatologia, a uma plenitude,
configurar-se com Cristo. Entretanto, ndo é algo alcancado pela simples vontade humana, mas
uma graca divina.

N3o se deseja aqui realizar um estudo exegético, tampouco teoldgico, ainda que
contribua para esclarecimento da pericope. Mas a pericope paulina de 1 Corintios 15, 35 — 49
serve de paradigma a fim de elencar alguns dos ésc/atd? que caracteriza a escatologia crista: o
homem é um ser unitdrio, composto de corpo e alma e sem divisio; a ressurreicio dos
mortos, que implica uma vida apos a morte; ha uma sequencia histérica, € o mesmo corpo;
mas um corpo em novo estado (uma transformacgao), um corpo espiritual; a ressurreicio —
essa transformagao — ndo € fruto do esfor¢o ou vontade humana, mas uma graga divina que
se realiza em Cristo; hda um tempo determinado (o futuro) para realizacgdo desta promessa
religiosa, serd na Parusia; e por ultimo, é um fato transcendental e universal (a todos).
Justamente, cada um desses elementos ird, de algum modo, compor ou se opor a proposta
escatologica do péds-humanismo.

Os éschata transhumanista

De acordo com Tirosh-Samuelson (2014, p.60) o transumano, compartilham com as
religides monoteistas um forte impulso escatologico, com a diferenca que este fim do mundo
¢ uma meta que pode ser alcangada somente pelos esforcos humanos, por intermédio da
tecnologia. Neste momento, com norteamento da pericope paulina, buscar-se-d identificar os
éschata que caracterizam o movimento transumanista e, por conseguinte, compreender qual
futuro escatologico proposto.

O primeiro aspecto é, na realidade, uma questio metafisica. O que existe ¢ uma
dualidade mente-corpo como uma estrutura ontoldgica aceitdvel. Se na Antiguidade greco-
romana a dicotomia era corpo/alma, a alma ja ndo é mais uma realidade para esses
movimentos. Esta dualidade do homem serd fundamental, porque a partir desta que se alicerca
o postulado da transformacdo radical da natureza humana e o ponto de partida é o corpo
humano. O que se verifica € uma visdo bio-funcionalista do homem, entendido como um ser

12 Parusia (mapoucia) € um termo de origem helenistico, era usado tanto no sentido sacro, para presencga de
divindades, como profano com visitas de governantes ou altos funcionarios. Estas visitas eram acompanhadas
de discursos lisonjeiros, iguarias para comer, ruas adornadas. Era comum realizar reclamacGes e pedidos aos
governantes em tais visitas, sendo ocasido de esperanga para quem se encontrava em dificuldade. Com
cristianismo primitivo a ideia de Parusia sofre uma transformacdo, o seu contetdo essencial ¢ derivado do
judaismo do Antigo Testamento, mas com Paulo se refere a vinda gloriosa de Cristo no final dos tempos,
para o cumprimento do Juizo Final, descrito como o ultimo julgamento de Deus sobre os seres da Terra e a
instauracdo definitiva do governo eterno de Deus que ultrapassa a historia.

13 "Eoyotd significa as coisas Ultimas (de #oyotog — Ultimo), de modo geral pode entender como o

contetido das promessas, melhor dito, da esperanca escatologicas.
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em transicao, pois este ainda estd no processo evolutivo e a tecnologia deve ser utilizada para
controlar conscientemente sua evolucdo. Pois, conforme os tedricos transumanistas “a vida
ndo deve constituir o fim da linha evolutiva do sapiens” (MUTTO, 2020).

Este postulado conduz ao grande anseio existencial desta doutrina: a Imortalidade.
Em seu estudo etnografico, a antropologa russa Anya Bernstein (2015, p. 767) demonstra
que “a maioria dos transumanistas acredita na inevitabilidade da imortalidade fisica”* e que
o debate nos circulos internos se dd em como esta vida eviterna serd lograda. Alguns
creem numa imortalidade conquistada exclusivamente por meio da ciéncia de ponta,
outros numa misceldnea de ciéncia com tecnologias transcendentais do corpo
provenientes de vdrias religides. Ha desde criogenia (ou criopreservagio, que ¢€
congelamento de cadaveres em nitrogénio liquido na esperanca de trazé-los de volta a vida
no futuro) ao “upload mental” (emulacdo de todo o cérebro) que é a possibilidade de
separar a mente do cérebro bioldgico e transferi-la para computadores, com objetivo de
“baixar” a consciéncia de alguém a fim de ser reintegrada em um novo organismo, corpo
robodtico, ou continuar vivendo no ciberespaco, (DICKEL; FREWER, 2014, p. 121-122) e
deste modo eliminar a propria necessidade de um corpo fisico. E possivel identificar
semelhancas do wpload mental com a pristina teoria da transmigracao da alma (que ndo é
somente de cunho religiosa, também se encontra na filosofia platonica e outras). S6 que
em vez de alma, agora é a mente, e se a alma esquecia tudo ao encarnar, o objetivo aqui €
justamente armazenar e recordar. Ndo seria errado de designar como a teoria da
transmigracao da mente.

Seja pela criogenia, seja pelo wupload mental, o prolongamento da vida é o
prolongamento do mesmo sujeito com sua histéria e consciéncia. Ora, aparentemente n3o
se difere da fé cristd, em que a ressurreicio do homem é com toda sua histéria, sua
maneira de estar e relacionar-se e, nada da vida humana se perderia por Deus. O detalhe
reside do ponto de vista temporal, a diferenca estd que a imortalidade transumanista é
uma continuidade do temporal. O histérico nio é assumido, mas continuado. Os que
optam pela criogenia, por exemplo, estio em uma espécie de interregno da vida (ou da
morte) e quando (se a confirma a efetividade desta tese) despertados prosseguirdo com
sua histéria apds uma pausa.

A imortalidade é uma questdo central para as esperancas de transformar os
humanos. Uma vida sem fim e com boa saude. Entretanto, a vida humana tem sido
marcada por limitagdes como a deficiéncia, a velhice, a corruptibilidade do corpo e por
fim a morte (o maior obsticulo). A humanidade atingiu um progresso tecno-cientifico tao
promissor que para 0 movimento transumanista € como um imperativo moral utilizar esse
progresso em beneficio do aprimoramento proéprio. Tudo, como referido acima, dentro
de uma perspectiva evolucionista. Destarte o corpo humano passa a ser visto como uma
protese que pode ser aprimorado tanto bioldgico, como tecnologicamente, inclusive ser
fundido com a mdaquina ou trocado. Trata-se de um autoaprimoramento, uma nova fase
na historia evolutiva da espécie humana que aumentara sua a capacidade fisica e mental,
por meio de protese ou engenharia genética. E uma nova humanidade — aprimorada — em
um corpo perfeito, privado de todas as obsolescéncias atuais. E algo transcendental, uma
vez que transcende bio-tecnologicamente a fragilidade do corpo, tornando-se seres
humanos mais felizes e virtuosos e que suplementard a atual. Sobre os humanos
aprimorados, Tirosh-Samuelson observa que:

Na transicio do humano para o pds-humano, o transumano
aprimorado abrird o caminho para o Reino Virtual, no qual os
humanos serdo irrevogavelmente transformados. O planejado

4 Sincemost transhumanists believe in the inevitability of physical immortality (Traducdo do autor).
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desaparecimento do humano encarnado € visto como uma béncio e
constitui a esperanca para a humanidade, uma vez que a encarnaciao
bioldgica humana é considerada um fardo e uma maldicio. E
precisamente porque os humanos assumem o controle do processo
evolutivo por meio da engenharia que os humanos serdo capazes de se
libertar de suas limitagdes.5 (TIROSH-SAMUELSON, 2014, p. 56 grifo
do autor).

E a construcio de um novo reino. Nio é um dom. Conquistado e realizado por esforco
e ciéncia humana, porém.

Quando sucedera tudo isso? Quando n3o se sabe, todavia se pode asseverar que €é algo
de nosso presente — agora — para um futuro — ainda ndo é. Pode ser num periodo de curto
ou em longo prazo, mas é um projeto que visa uma longevidade. O alcance deste projeto, por
uma questdo financeira, € somente para quem tem condi¢des de custear. Por esta razio, que os
adeptos do transumanismo defendem que governos de diversos paises devam financiar as
pesquisas de aprimoramento, a fim de que uma maioria possa também ser beneficiada.

Por ultimo, um ponto citado pelo estudo de Bernstein (2015, p. 777) é o aspecto
intersubjetivo na criogenia. Porque congelar o corpo de alguém na espera de reanimacio
futura estd fundada em uma espécie de pacto intergeracional, de que hd uma comunidade que
cuida, mantém por geracOes sucessivas, até uma sociedade para acordar e acolher. Assim,
pode-se visualizar as duas propostas escatologicas da seguinte forma:

Escatologia crista Escatologia transumana

O homem é um ser unitario, composto de
corpo/alma e sem divisao

Ressurreicdo dos mortos Imortalidade corpdrea/secular
Corpo autoaprimorado bio-
tecnologicamente

Dualidade mente/corpo

Corpo espiritual — novo estado

O tempo é uma progressao historico- O tempo ¢ historico-evolutivo (assume a
escatoldgica (ha um fim) teoria da evolugao)
o , . Transmigracio da mente, histéria
A histéria de cada homem ¢é assumida smigTac !
continuada
Realizacdo futura, com a Parusia Prolongamento do futuro/da vida
o - Imortalidade é uma conquista do esforco
Ressurreicdo ¢ uma graca divina
humano
Transcendental e universal (encontro Transcende o bioldgico, mas acessivel a
pessoal/ comunitario) poucos (no momento)

Escatologia transumanista

No item anterior verificou-se que o aspecto religioso presente na doutrina
transumanista tem forte apelo escatoldgico, que as promessas/servicos, o futuro
propalado por seus adeptos, sio lidimos éschata. Como dito anteriormente, aspecto este
apontado ja por diversos estudiosos da temdtica e designado de distintas maneiras:

15 In the transition from the human to the posthuman, the enhanced transhuman will usher the way for the
Virtual Kingdom, in which humans will be irrevocably transformed. The planned disappearance of embodied
human is viewed as a blessing and constitutes the hope for humanity, since human biological embodiment is
regarded as a burden and a curse. It is precisely because humans take charge of the evolutionary process
through engineering that humans will be able to liberate themselves from their limitations. (Traducdo do
autor).
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impulso escatoldgico (Tirosh-Samuelson, 2014); escatologia secular (Anya Bersstein, 2015);
credo religioso (Pederiva, 2017); expectativa escatologica (Lippert-Rasmussen e Thomsen,
2012). O seguinte passo é compreender qual a mensagem que se busca transmitir.

E inquestiondvel que o transumanismo faz uso de um vocabuldrio muitas vezes
proprio da religiosidade. Poderia argumentar que se esta a utilizar de conceitos religiosos
enquanto constroem uma linguagem técnica propria. Isso ndo seria nenhuma novidade na
histéria do conhecimento. A Filosofia utilizou-se de conceitos miticos (como concérdia e
discordia) em seu inicio, na transicdo do pensamento mitico ao filoséfico. Proprio Freud
recorreu a linguagem mitico-religiosa para expressar de modo cientifico a incipiente
psicanalise. Contudo a pergunta que surge é: esta a nascer um novo tipo de conhecimento
humano? No caso do transumanismo a resposta demonstra ser-se negativa, uma vez que
nio se trata de uma nova disciplina, mesmo que amparada em diversas outras
(nanotecnologia, engenharia genética, etc.). Apesar de ser uma doutrina dotada de teoria e
pratica, o transumanismo — a diferenca da Filosofia e Psicandlise —, ndo tem o intuito de
compreender um fendmeno da realidade, ou descrevé-la. Ao contrdrio, quer moldar,
transforma-la, estabelecer padrdes para um novo mundo. Quem atua deste modo sdo a
politica e a religido. Por isso, ndo soa estranho que alguns estudiosos interpretam esta
doutrina como sendo um movimento politico ou religioso, e até como politico-religioso.

Destarte, o transumanismo tem um projeto de padrdo de mundo e para onde deve
ser a direcio geral da existéncia humana a luz das oportunidades atuais (LIPPERT-
RASMUSSEN; THOMSEN, 2012, p. 18); e sua escatologia aponta qual é o horizonte.
Tomando mais uma vez o paradigma da fé cristd, esta tem como contetdo escatoldgico
que “o Senhor estd proximo, ou vem, ou vird” (ZIZIOULAS, 2014, p. 4). A escatologia cristd é
acerca da esperanga, nio é uma descricdo antecipada dos acontecimentos futuros, mas a
transposicdo ao futuro (a plenitude) do que se vive hoje de forma deficiente. Se pudesse
caracteriza a escatologia cristd em uma palavra, esta seria plenitude: esperanca de uma vida
plena em Cristo. Mas para essa realizacdo muitos de nds terd que traspassar pela morte.

Por sua vez, o contetido escatoldgico transumanista pode ser interpretado da seguinte
forma: “podemos alcancar os frutos/promessas da plenitude sem precisar realizar o traspasso
da morte, por meio dos avangos tecnoldgicos”. Do modo mais simples, pode ser traduzido por
meio do seguinte anexim popular “todo mundo quer ir para o céu, mas ninguém quer
morrer.” Exatamente isso que expressa a escatologia transumanista, a morte nio é necessaria ja
que ela “torna a vida desesperadamente sem sentido porque efetivamente anula a continuidade
da realizagdo humana”é (BERNSTEIN, 2015, p. 769).

Deveras, o que se tem no transumanismo é uma dJutoescatologia, uma escatologia
buscada e realizada pelo préprio transumano. Ela apontaria para uma esperanca de um futuro
melhor, que se efetivard por meio do progresso da ciéncia e da técnica; pela busca da
perfeicdio e do autoaprimoramento humano; a eliminacdo de “males sociais como pobreza,
doenca e sofrimento”” (TIROSH-SAMUELSON, 2014, p. 60). Ora, um ponto comum entre as
escatologias de diversas religiosidades é o traspasso pela morte®. Entretanto, a proposta
transumanista quer suprimir o fim da vida, tornando-a eviterna. O que se ha é uma privagdo
voluntaria da morte, talvez o mais apropriado fosse dizer uma vida amortal do que imortal. E
poder gozar da plenitude sem precisar de morrer, sem precisa de esperar pelo retorno do
Cristo, no caso cristdo. Portanto, a autoescatologia transumanista pode ser caracterizada como:

16 [...] in the opinion of transhumanists, death renders life hopelessly meaningless because it effectively
annuls the continuity of human achievement. (Traducdo do autor).
171...] eliminating social ills such as poverty, sickness, and suffering; (Traducdo do autor).

18 N3o significa que todos devam morrer necessariamente, ndo ¢ uma condicdo sine gua non, a propria fé
cristd na segunda vinda de Cristo entende que alguns estardo vivos quando ela ocorrer.
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secular (ndo como contraponto ao religioso, mas no sentido de temporal); amortal;
aperfeicoada (aprimorada); e voluntarista.

O transumanismo, como indicado acima, leva a crenca na ideia de progresso humano ao
seu limite. Isto se reflete numa autoescatologia transumanista, um anseio de um projeto de
futuro escatologico proprio construido. Evidentemente que o elemento religioso do
transumanismo n3o se resume somente a dimensdo escatoldgica, hd também outros aspectos
presentes. Trata-se de um tema que merece aprofundamento, porque se refere, em ultimo
caso, a identidade do proprio homem (uma espécie de antropologia da infinitude tecnoldgica
em termos foucaultianos) e seu destino.
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The Schoolmaster of Earnestness: The Subject Facing Death in Pascal and
Kierkegaard

Humberto Araujo Quaglio de Souza

RESUMO

Pascal e Kierkegaard, mesmo pertencendo a épocas distintas, sio frequentemente comparados
por conta de aspectos semelhantes em seus pensamentos, tais como a religiosidade e a critica a
confianca desmedida na razdo. Neste artigo, serdo comparadas as maneiras como ambos os
pensadores lidam com o problema da morte.

Palavras-chave: Morte; seriedade; Pascal; Kierkegaard.

ABSTRACT

Pascal and Kierkegaard, even though belonging to different ages, are often compared because
of similar features in their thoughts, like their religiosity and their criticism towards
inadequate trust in reason. The way both thinkers deal with the problem of death will be
compared in this article.

Keywords: Death; Earnestness; Pascal; Kierkegaard.

Ha varias razdes para as frequentes comparacdes entre Blaise Pascal e Seren
Kierkegaard. Ambos inscreveram seus nomes na histéria das ideias como pensadores
religiosos. Textos como os Pensées do francés, ou os varios Discursos Edificantes do
dinamarqueés, evidenciam essa caracteristica desses dois filésofos. Pensador religioso, porém, é
uma categoria muito ampla, que abarca muitos outros nomes. Outra categoria na qual
Kierkegaard e Pascal podem ser incluidos é a de polemistas. E notério o viés polémico de
grande parte das obras do pensador de Copenhague, explicito ou muito evidente em alguns
textos (especialmente os de seus ultimos anos de vida), e mais sutil em outros, mas
identificavel por leitores familiarizados com o contexto literario e filoséfico da Dinamarca no
século XIX, fortemente influenciado pelo hegelianismo. Polemista também pode ser
considerado o pensador jansenista do século XVII, em cujas Cartas Provinciais travou embates
intelectuais com eruditos da Sorbonne e com jesuitas. Contudo, assim como a categoria de
pensador religioso, a de polemista é também por demais abrangente.

! Doutor em Ciéncia da Religido e Professor do Departamento de Ciéncia da Religido da Universidade Federal
de Juiz de Fora. E-mail: hquaglio@terra.com.br. Submetido em: 20/12/2021; aceito em: 30/12/2021.
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H4a comentadores que, ao compara-los, enfatizaram pontos de semelhanga nas
biografias de Pascal e Kierkegaard?, especialmente fatos como a forte ligacio de cada um deles
com seu respectivo pai, bem como a fragilidade de saide que os dois experimentaram ao
longo de suas vidas, e que resultou nas mortes prematuras dos dois pensadores, o francés aos
trinta e nove anos de idade e o dinamarqués aos quarenta e dois. Landkildehus, ao analisar
estudos que compararam Kierkegaard e Pascal, sugere que tal énfase em circunstancias
biograficas pode levar o pesquisador a dar demasiada importancia a similaridades que sdo
superficiais3.

Considerados isoladamente, todos esses fatores podem, com efeito, parecer por demais
superficiais ou abrangentes para justificar uma comparacio entre dois autores. Vistos em
conjunto, porém, tais aspectos podem ser percebidos como aquilo que levou alguns
estudiosos de Pascal a Kierkegaard a enxergar uma “unicidade de espirito”™ entre os dois
pensadores. A observacdo de algumas peculiaridades desses pontos de aproximacdo entre os
dois autores reforca uma impressio de, pelo menos, afinidade entre ambos. Religiosos e
polemistas eles sio, mas separados por quase dois séculos, em contextos lingiiisticos e
culturais diferentes; cristdos ambos, mas inseridos um na cultura catolica do Ancien Régime, e
0 outro no protestantismo escandinavo pos-iluminista que testemunhou o impacto politico e
cultural dos movimentos de 1848. Entretanto, a relagio de ambos com o cristianismo e com a
cristandade possui semelhancas que ndo podem ser ignoradas. Pascal, em seu engajamento no
movimento jansenista, com sua caracteristica interpretacdo do agostinianismo, se contrapde
tanto ao racionalismo cartesiano quanto ao jesuitismo e as suas pretensdes de fundamentacdo
racional da fé cristd de inspiracdo escolastica. Kierkegaard, de modo analogo, se contrapde
aquilo que ele percebia como exageros do pensamento abstrato e objetivo na dogmatica de
seu tempo, fortemente influenciada pelo hegelianismo.

Ambos, portanto, ndo sdo como aqueles pensadores religiosos que propugham a
possibilidade de uma apologética completamente fundada na razdo, e deles se distinguem por
admitirem que hd limites para o entendimento em questdes de fé. E preciso que fique claro
que, tanto em Kierkegaard quanto em Pascal, a admissdo dos limites da razdo ndo significa
irracionalismo, ainda mais quando se leva em consideracio que é por meio de exposicdes
racionais que ambos desenvolvem seus argumentos. A razao, contudo, é para eles insuficiente
nas lides com questOes existenciais eminentemente ligadas ao ambito do religioso, como a
relacdo do individuo com a eternidade e com as possibilidades que envolvem o destino da
alma. Pode-se dizer que, em um sentido bastante lato, mas correto, Kierkegaard e Pascal
percebem que a relacio do sujeito com a religido deve ser muito mais uma questio de
comprometimento existencial do que uma adesdo racional a um corpo de doutrinas. A fé,
afirmou Kierkegaard pela pena de seu pseuddénimo Johannes Climacus, “é a contradicdo entre a
paixdao infinita da interioridade e a incerteza objetiva”5, e a verdade, “a verdade essencial e
eterna, ou seja, a verdade que estd relacionada essencialmente a pessoa existente por referir-se
essencialmente aquilo que significa existir [..], € um paradoxo™s. Pascal, por sua vez, afirmou
que “fé é diferente de prova; esta ¢ humana, a outra é um dom de Deus [...]. E esta fé que o
proprio Deus pde no coragdo, da qual a prova costuma ser um instrumento [...]; mas esta fé
estd no coracdo, e nao nos faz dizer scio [seil, mas credo [creio]”.

2 Cf. Seren LANDKILDEHUS. Kierkegaard and Pascal as Kindred Spirits in the Fight against Christendom, p.
134.

3 Idem, p. 136.

4 Idem, p. 136 e 137.

5 Seren KIERKEGAARD. Concluding Unscientific Postscript to Philosophical Fragments, p. 204.

6 Idem, p. 205.

7 Blaise PASCAL. The Provincial Letters, Pensées; Scientific Treatises, p. 219 (Pensées, 248).
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Como pensadores e polemistas religiosos (e cristdos), portanto, Pascal e Kierkegaard
compartilham peculiaridades que os aproximam e os distinguem de outros na mesma categoria.
E isso € algo que n3do se pode perder de vista quando se pretende fazer uma abordagem
comparativa do tema da morte no pensamento desses dois autores. Além disso, a biografia de
um pensador mostra-se mais relevante para o estudo de seu pensamento quanto menor for a
énfase de suas obras na abstracdo ou na objetividade puras, e quanto maior for a énfase na
concretude da existéncia e na experiéncia da vida. Isto é algo particularmente lembrado por
leitores e comentadores de Kierkegaard, mas vale também, em certa medida, para Pascal: ainda
que seja possivel ler, por exemplo, seu Tratado sobre o Tridngulo Aritmético como uma obra
puramente abstrata e objetiva (e, portanto, um texto que prescinde de informagdes sobre a
vida do autor), seria dificil ler os Pensées sem se indagar pelo espirito que compds aquelas
meditacOes.

O tema da morte, alids, é impossivel de ser evitado em quaisquer estudos da biografia
de Kierkegaard, e das relacdes de sua vida com a producio de sua obra. Conforme Julia
Watkin observou, “Kierkegaard lida com a morte de duas maneiras principais: em termos de
como as pessoas encaram a realidade da morte fisica e como uma experiéncia psicoldgica
pessoal e religiosa”. Talvez seja possivel expor de modo um pouco diferente as relagdes entre
o pensamento de Kierkegaard e o tema da morte: a forma como as pessoas encaram a morte
das outras (especialmente a morte de entes queridos ou amigos), o sujeito diante da
perspectiva de propria morte e, por fim, o que se pode pensar sobre a morte em si. Um bom
ponto de partida para se abordar as relacdes de Kierkegaard com a morte de pessoas proximas
em sua biografia pode ser uma citacdo de Pascal. O francés escreveu em seus Pensées.

199. Imaginemos um numero de homens agrilhoados, e todos
condenados & morte, onde alguns sio mortos todos os dias a vista dos
outros, e aqueles que permanecem vivos véem seu proprio destino
naquele dos seus companheiros, e esperam sua vez, olhando uns para
os outros cheios de pesar e sem esperanca. Esta é uma imagem da
condicdo do homem?.

Esta pode ser uma imagem da condicio do homem, mas diferentes pessoas, vivendo
sob diferentes circunstancias, reagem de maneiras diferentes a essa condi¢do, e tanto
Kierkegaard quanto Pascal se deram conta das possibilidades de escolha de modos de se lidar
com a morte. Ainda que os termos usados e os argumentos desenvolvidos por ambos os
pensadores sejam diferentes, é claramente possivel afirmar que tanto o francés quanto o
dinamarqués distinguem nitidamente a atitude séria e a atitude desprovida de seriedade do
sujeito diante da morte. Seriedade, portanto, pode ser tomado como o principal aspecto a ser
considerado por ambos os pensadores quando refletem sobre a morte e sobre a atitude do
homem diante dela.

Em contraste com uma atitude de seriedade diante da morte, Pascal e Kierkegaard
falam em diversao (divertissement) ou brincadeira (Speg), ainda que esta falta de seriedade ndo
pareca Obvia, ou ainda que parega até mesmo uma consideragdo séria sobre o tema. Em seu
discurso Ved en Grav [Préximo a um Tumulo], Kierkegaard cita o famoso dito de Epicuro,
mencionado por Didgenes Laércio: “Quando a morte é, eu ndo sou; quando eu sou, ela ndo
¢”10, Esta ideia de Epicuro sobre a morte foi discutida e levada a sério ao longo da histéria do
pensamento, mas Kierkegaard a chama de brincadeira, e percebe-a como algo desprovido de

8 Julia WATKIN. Historical Dictionary of Kierkegaard's Philosophy, p. 6l.

? Blaise PASCAL. The Provincial Letters; Pensées; Scientific Treatises, p. 210.

10 Sgren KIERKEGAARD. Three Discourses on Imagined Occasions, p. 73. Cf. Didgenes LAERTIOS. Vidas e
doutrinas dos filosofos ilustres (X, 125), p. 312.
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seriedade. Para o pensador de Copenhague, a morte € a professora, a instrutora, a preceptora
da seriedadel, e ele confronta Epicuro nestes termos:

Seriedade é que vocé pense na morte, e que VOCé esteja
pensando nela como algo que te pertence, e que vocé entio esteja
fazendo aquilo que a morte n3o ¢, de fato, capaz de fazer — ou seja,
que voceé seja quando a morte também é.12

Sob esta perspectiva kierkegaardiana, a proposta de Epicuro, tdo duramente refutada
pelo pensador escandinavo, € justamente um n3o pensar na morte, um ndo pensar em sua
realidade, é ver a morte como pertencente a esfera do ndo-ser. Pensar como os epicuristas
seria, assim, uma forma de desviar o pensamento da morte, uma forma ndo séria, uma
brincadeira. Pascal incide no mesmo ponto ao expor ideias que relacionam a diversdo e o
pensamento sobre a morte:

166. Diversio — A morte é mais facilmente suportada quando
nao se pensa nela do que quando se pensa em morte sem riscos

167. As misérias da vida humana estabeleceram tudo isto: a
medida que os homens as véem, eles se agarram a diversdo.

168. Diversio — como os homens ndo sio capazes de lutar
contra a morte, a miséria, a ignorancia, eles puseram em suas cabegas,
com a finalidade de serem felizes, o ndo pensar sobre essas coisas de
maneira alguma.

A seriedade pode ser contraposta tanto a ideia de diversio quanto a de brincadeira, na
mesma medida em que diversio e brincadeira podem ser correlacionadas entre si. Diversao
também pode ser correlacionada com a ideia de desvio, o ato de evitar, evadir, afastar-se de
algo, o que se adéqua a mencao feita por Pascal a um “ndo pensar” sobre coisas como a morte.
Contudo, hd que se atentar, neste ponto, para um aspecto fundamental da discussio sobre a
morte em pensadores como Kierkegaard e Pascal: a contraposicdo entre uma categoria em que
ambos podem ser classificados e a categoria em que se pode incluir quem pensa nos termos
apresentados por Epicuro. O francés e o dinamarqués sio pensadores religiosos, como ja
afirmado anteriormente, e mais especificamente cristdos (ainda que seja objeto de discussdo a
concepcao de cristianismo presente nas ideias de cada um deles, especialmente no caso de
Kierkegaard). Disto decorre a possibilidade de inclusio de ambos na categoria daqueles que
levam em consideracdo a possibilidade de preservacio de algo do sujeito ou da subjetividade
apo6s a morte do corpo. Por outro lado, a hipdtese apresentada por Epicuro é a do completo
aniquilamento da subjetividade apds a morte corporal. Em outras palavras, pensadores como
Kierkegaard e Pascal pensam na hipdtese da permanéncia do sujeito, ou de algum aspecto dele,
no ambito do ser apds a vida deixar o corpo, ao passo que pensadores que esposam a hipotese
oposta véem a morte como o ingresso da subjetividade na esfera do ndo-ser. Pascal e
Kierkegaard, assim, concordariam com a afirmacdo de que “eu sou quando a morte ¢”,
diferentemente dos que concordam com a afirmagdo “eu ndo sou quando morte é”.

Mas serd que diferentes sujeitos ndo poderiam lidar de diferentes maneiras com as duas
hipoteses? A ideia de que a morte é o ingresso no ndo-ser, a afirmacdo absoluta da finitude,
também pode levar algumas pessoas a buscar a diversio como maneira de ndo pensar no
aniquilamento completo de si. Afinal, seres humanos, na maior parte das vezes, buscam a auto-

I Sgren KIERKEGAARD. Three Discourses on Imagined Occasions, p. 75.
12 Sgren KIERKEGAARD. 7#hree Discourses on Imagined Occasions, p. 75.
13 Blaise PASCAL. 7he Provincial Letters; Pensées; Scientific Treatises, p. 203.
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preservacao, e ndo a auto-aniquilacio, e a ideia de longevidade geralmente é percebida como
algo desejavel. A morte, porém, e especialmente a morte prematura, é percebida como um
mal, e essa percepcao da morte como um mal é intensificada no pensamento cristdo.

Em 1651, quando Etienne Pascal faleceu, seu filho Blaise escreveu uma carta a irm3,
Gilberte, consolando-a pela morte do pai de ambos. Nessa carta, Pascal afirma que os escritos
dos filosofos pagdos pouco proveito trariam a quem desejasse refletir sobre a morte, uma vez
que, para eles, a cessacio da vida corporal € parte natural da existéncia humana. Porém,
segundo o cristianismo professado por Pascal, a morte é uma consequéncia do pecado e,
portanto, um mal. Ainda assim, para “um cristdo verdadeiro, a morte marca o ponto no qual a
alma se livra dos ultimos tracos do pecado e entra em unido com Cristo”4. Sob essa
perspectiva, portanto, a consolacdo proposta pelo pagdo Epicuro é uma visio naturalista,
neutra, sem uma consideracdo axioldgica sobre a morte t3o intensa quanto a feita pelo
cristianismo. E compreensivel, portanto, que um pensador cristio como Kierkegaard considere
leviana a perspectiva epicurista.

Pascal e Kierkegard perderam seus pais quando tinham aproximadamente a mesma
idade. Em 1651, Blaise tinha vinte e oito anos. Seren, por sua vez, perdeu seu pai aos vinte e
cinco anos, em 1838. E aqui, tendo sido consideradas as razdes pelas quais a morte é vista
como um mal sob a perspectiva cristd, é possivel prosseguir com as consideracdes sobre a
morte de pessoas proximas na vida de Kierkegaard. O que Pascal escreveu em seus
Pensamentos, sobre os homens agrilhoados e condenados & morte, aplica-se com muita
intensidade a vida de Kierkegaard. Todos os seres humanos (com excecdo, talvez, das criancas
mortas antes de alcancarem a idade em que sio capazes de compreender a morte, e daqueles
cujas limitagdes cognitivas os impedem de obter essa compreensio) estio na condicio dos
“homens agrilhoados” descrita por Pascal. Mas hd quem experimente essa condi¢do mais
intensamente. No caso de Kierkegaard, a morte de varias pessoas proximas foi uma experiéncia
constante em sua juventude.

Michael Pedersen Kierkegaard teve sete filhos de seu casamento com Ane Lund, dos
quais Seren era o mais novo. O pai do filésofo de Copenhague era um comerciante muito
bem-sucedido financeiramente, mas de personalidade melancodlica, e muito ligado ao
movimento pietista luterano em voga na primeira metade do século XIX na Dinamarca.
Quando Kierkegaard nasceu, em 1813, sua casa era habitada por uma familia numerosa. Em
poucos anos, porém, seus irmdos foram morrendo. Em 1834, Kierkegaard estava com vinte e
um anos, e cinco de seus irmaos, além de sua mae, ja haviam falecido. Restaram na casa apenas
ele, seu irmdo mais velho e seu pai. Michael Pedersen concluiu entdo que a morte de seus
filhos era um castigo pelos seus pecados. A mae de Kierkegaard, Ane Lund, foi a segunda
mulher de Michael Pedersen; ela havia sido a criada de sua primeira esposa e ja estava gravida
quando se casou's. Além disso, o pai de Kierkegaard sentia-se culpado porque, em sua sofrida
juventude na zona rural da Jutlandia, havia amaldicoado Deus. Vendo as esposas e os filhos
morrerem, ele concluiu que Deus o estava castigando, e que seu castigo seria justamente o de
sobreviver a todos os seus filhos. Seren Kierkegaard, portanto, passou varios anos de sua
juventude acreditando que morreria antes de seu velho paié.

Nem mesmo a morte de Michael Pedersen, em 1838, afastou de Kierkegaard a
convicgdo de que morreria jovem. O pensador dinamarqués convenceu-se firmemente de que
morreria aos trinta e trés anos. Segundo relatos de seu amigo Hans Brachner??, parece que
Kierkegaard chegava ao ponto de pensar que o cristdio que deseja ser imitador de Cristo

4 Ben ROGERS. Pascal’s Life and Times, in: Nicholas HAMMOND. 7he Cambridee Companion to Pascal, p.
12.,

15 Cf. Jon STEWART. Seren Kierkegaard, Subjectivity, lrony and the Crisis of Modernity, p.10.

16 |[dem, p. 155.

17 |dem, p. 155.
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também deveria morrer na mesma idade em que Jesus morreu, e o filésofo ficou tdo surpreso
em seu trigésimo quarto aniversario, que decidiu pesquisar os arquivos paroquiais para saber
se havia erros em seu registro de nascimento.

O que tais detalhes da biografia de Kierkegaard revelam sobre seus escritos que
abordam a morte? O pensar na morte de outras pessoas, no caso especifico de Kierkegaard,
claramente fazia com que ele pensasse em sua propria morte. Nem sempre € assim. Um dos
possiveis exemplos a que se pode aludir como contraste a situacio que Kierkegaard
experienciou é o do romance A Morte de Ivan llitch, de Tolstoi, no qual o leitor percebe
claramente que as pessoas ao redor do protagonista (especialmente as da propria familia de
Ivan) n3o se davam conta de que sua condicdo era a mesma do moribundo. A propria morte,
quando considerada de maneira distante, quando vista apenas como algo que chegou para
outro, pode ser uma diversdo. No romance de Tolstoi, os amigos e familiares de Ivan llitch se
ocupavam de assuntos triviais e mundanos durante seu funeral, e mesmo a dor da perda de
alguém proximo ndo muda o carater de diversao presente no pensar na morte de outro sem
pensar na propria morte: “pensar na morte de si mesmo é seriedade; ser testemunha da morte
de outro é uma disposicdo de animo ou estado de espirito”, afirmou Kierkegaards.

Por mais doloroso que seja o testemunho da morte de outrem, ainda que seja a morte
de um filho, ou ainda que seja a morte de alguém por quem o sujeito estivesse disposto a dar
a propria vida se pudesse evita-la, ha para Kierkegaard uma distincio entre essa disposicio de
animo, esse estado de espirito provocado pelo testemunho da morte, e o refletir sobre a
propria morte. E possivel para o sujeito passar por varias disposi¢cdes de animo ou estados de
espirito diante da morte de outrem sem pensar na propria morte. Pode o sujeito experimentar
a dor profunda da perda, nos primeiros momentos; pode em seguida preocupar-se com sua
propria existéncia dali em diante, na auséncia do falecido; pode a0 mesmo tempo pensar
frequentemente com tristeza na perda do ente querido e consolar-se com lembrancas alegres;
pode, enfim, lidar com a morte de outrem até mesmo como “um prazer [..] uma alegre e
salutar diversio”?, quando as visitas ao timulo se tornam uma distracio para o visitante, um
modo de esquecer-se de seus afazeres cotidianos. A morte do outro pode tornar-se até
mesmo diversao.

Ha nesse comportamento paixdo? Certamente que sim. Diante da morte dos outros, o
sujeito sente, sofre, experiencia diferentes disposicdes de animo. Kierkegaard, que
compreensivelmente ganhou a reputacio de pensador do subjetivo, dava grande importancia a
reflexdes sobre o pathos e sobre sua posicio fulcral na distingdo entre objetividade e
subjetividade. Pascal, em certa medida, o precedeu nesse ponto. O francés tornou célebre
também como pensador da objetividade, da natureza, mas mesmo em seus escritos cientificos a
clara distingdo entre a subjetividade, a capacidade para a paixdo, fica clara:

[...] ndo serd dificil demonstrar que a natureza ndo abomina o
vacuo, pois essa maneira de falar é impropria, jd que a natureza criada,
que aqui estd em questdo, por ser inanimada ndo é capaz de paixao. [...]
Portanto, j& que eu demonstrei que ela ndo faz nada para evitar o
vacuo, disto decorre que ela ndo o abomina [..] como quando dizemos
de um homem que ele ¢é indiferente a uma coisa se nds nunca
observamos em nenhuma de suas agdes um movimento de desejo ou
aversdo por essa coisa, assim também devemos dizer da natureza que
ela é perfeitamente indiferente ao vadcuo, pois nunca a vimos fazer
qualquer coisa tanto para busca-lo quanto para evita-lo [...]20.

18 Sgren KIERKEGAARD. 7#hree Discourses on Imagined Occasions, p. 75.
12 [dem, p.77.
20 Blaise PASCAL. The Provincial Letters, Pensées; Scientific Treatises, p. 425.
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A morte sempre provoca alguma paixdo no sujeito, move-o de modo diferente das
coisas inanimadas, como argumenta Pascal (refutando Aristoteles) em seu tratado cientifico
sobre O Peso do Ar. Kierkegaard, porém, ocupa-se mais atentamente da distincio entre
diferentes paixdes provocadas pela morte. A maneira como o sujeito lida com a morte dos
outros n3o se reveste ainda da seriedade que Kierkegaard atribui a0 pensar na propria morte,
mas ainda assim ela pode servir como forma de edificagdo pessoal. Kierkegaard escreveu seu
discurso Ved en Grav em 1845, quando pensava que morreria no ano seguinte. Em 1847,
quando completou trinta e quatro anos de idade, Kierkegaard escreveu As Obras do Amor.
Nesse livro, Kierkegaard reflete sobre o amor na perspectiva cristd. Para o cristio, amar é um
dever, e as obras do amor devem refletir o cumprimento desse mandamento. E é num dos
capitulos desse livro, intitulado a obra do amor que consiste em recordar uma pessoa falecida,
que o pensador dinamarqués discorre com profundidade sobre uma das maneiras de o sujeito
se relacionar com a morte dos outros:

A obra do amor que consiste em recordar uma pessoa falecida
¢ uma obra do amor mais desinteressado.

Se quisermos garantir que o amor € completamente
desinteressado, podemos entdo justamente afastar toda possibilidade de
retribuicdo. Mas € isto justamente o que estd excluido na relacdio com
uma pessoa falecida. Se entdo o amor permanece, ¢ que ele é
verdadeiramente desprendido.

A retribuicdo em relacdo ao amor pode ser muito variada.
Podemos tirar uma vantagem e um ganho; e este € afinal de contas a
“divisa pagd” de “amarmos aquele que nos retribui”. Neste sentido, a
retribuicdo é algo diferente do préprio amor, é algo heterogéneo?.

Como mencionado acima, na carta que Pascal escreveu a Gilberte para consold-la pelo
falecimento do pai, a morte é percebida de maneira diferente por um cristio e por um pagao.
A referida carta de Pascal também possui um componente edificante, pois fala da possibilidade
de o sujeito livrar-se da marca do pecado com a morte corporal, momento de passagem para a
eternidade. O texto de Kierkegaard citado acima pode ser lido como uma complementacio
dessa distincdo entre os modos de percepcdo da existéncia no paganismo e no cristianismo.
Ora, amor e morte s3o parte da existéncia, compdem o pathos do sujeito, e a expressio do
amor diante da morte ¢é, para Kierkegaard, o maior trago distintivo entre o amor cristio que
“n3o busca seu proprio interesse”, como disse o apostolo (1 Cor. 13:5), e 0 amor pagao.

A morte, portanto, pode ser ndo somente a preceptora ou mestra da seriedade, mas
também pode auxiliar na edificacdo do sujeito. S3o magistérios diferentes, porém. Como
afirmado anteriormente, o leitor pode identificar em Kierkegaard argumentos sobre a relacio
entre o sujeito e a morte de outros, entre o sujeito e sua propria morte e reflexdes sobre a
morte em si. Ainda que sejam perspectivas distintas, ndo estio completamente separadas. A
morte de entes queridos, no caso especifico de Kierkegaard, for¢ou-o a pensar na sua propria
morte. E muito plausivel, entdo, pensar que esta convivéncia com a morte e com pensamentos
sobre a morte tenha sido um elemento de grande relevancia quando Kierkegaard compos um
de seus mais importantes textos, A Doenga para a Morte, publicada sob o pseudénimo Anti-
Climacus?22. E importante atentar para a relagdo entre esse pseudénimo e o tema da obra. Anti-

2 Sgren KIERKEGAARD. As obras do amor, p. 390.

22 O titulo foi traduzido para o portugués e para outras linguas como “Tratado do Desespero”. Ainda que o
desespero seja um dos temas centrais da obra, intitula-la assim é um erro, ja que enfatiza demasiadamente a
ideia de desespero sem sua fundamental correlacdio com o pecado no pensamento kierkegaardiano. Aqui sera
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Climacus é como um personagem elaborado por Kierkegaard para representar a perspectiva
cristd em sua forma mais elevada. Kierkegaard decidiu criar tal pseuddénimo-personagem como
modo de afirmar que ele mesmo ndo era um cristio tdo perfeito quanto um cristdo poderia
(ou deveria) ser. Anti-Climacus, portanto, representa aquilo que Kierkegaard supde ser o
cristianismo por exceléncia.

Em A Doenca para a Morte, Kierkegaard apresenta, sob a pena de Anti-Climacus, suas
mais conhecidas reflexdes sobre o Sefy; termo dinamarqués equivalente ao seff inglés, que
pode ser traduzido como o “eu”, ou o “si-mesmo”23. Na leitura dessa obra, o pensar sobre o
si-mesmo é indissocidvel do pensar sobre a morte. O si-mesmo é equiparado ao proprio
homem e ao espirito:

O ser humano € espirito. Mas o que é espirito? Espirito € o si-
mesmo. Mas o que é o si-mesmo? O si-mesmo é uma relacio que se
relaciona consigo mesma, ou consiste no seguinte: que na relacio a
relacdo se relacione consigo mesma ; o si-mesmo nao € a relacdo, mas
a relacio se relacionando consigo mesma . O ser humano é uma
sintese de infinitude e de finitude, do temporal e do eterno, de
liberdade e de necessidade, em suma, uma sintese. Uma sintese é uma
relacdo entre dois. Assim considerado o ser humano ainda ndo é um
si-mesmo.

Na relacio entre dois a relacgio é o terceiro como unidade
negativa, e os dois se relacionam com a relagdo e na relacio se
relacionam com a relacdo; assim sob a determinagdo de alma, a relacdo
entre alma e corpo é uma relagdo. Se, ao contrario, a relagao relaciona-
se consigo mesma, entdo essa relacdio é o terceiro termo positivo, e
este é 0 si-mesmo.

Uma tal relagio que se relaciona a si mesma, um si-mesmo,
deve ou ter estabelecido a si mesma ou ter sido estabelecida por um
outro?4,

Esta passagem do texto kierkegaardiano é frequentemente considerada obscura ou
confusa por muitos leitores. O que Anti-Climacus quer dizer com ela? A Doenca para a Morte
e um livro de psicologia. O proprio subtitulo da obra revela esta intencdo de Kierkegaard, de
apresentar “uma exposicdo psicologica cristd para edificacdo e despertar”. E, portanto, uma
investigacdo sobre a psiqué. O Sefy, nessa perspectiva psicologica kierkegaardiana, ¢ uma
sintese entre um elemento corporeo, temporal, finito e um elemento animico, eterno, infinito.
E a sintese de corpo e alma. Contudo, hd um terceiro elemento sem o qual a sintese nao
poderia se perfazer. Anti-Climacus fala na prépria relacio entre os elementos componentes do
si-mesmo como o terceiro elemento. Ndo é uma relagdo entre dois elementos que se fundem
em um novo elemento sem a capacidade de fazer consideracOes sobre sua existéncia. O si-
mesmo, o espirito, o ser humano, é uma sintese capaz de pathos, de paixdo, e assim é capaz de
relacionar-se consigo mesma, uma relacio que se relaciona com a relacio que a constitui. A
constituicdo, do si-mesmo, porém, ndo € obra desse mesmo Se/v, mas de um poder maior, um

preferido a traducdo literal do titulo da obra, adotada por Howard e Edna Hong am sua traducdo para o
inglés, e por Jonas Roos em sua traducdo para a lingua portuguesa (ainda ndo publicada).

23 O termo “si-mesmo” é o que foi adotado por Jonas Roos em sua traducdo, e serd utilizado aqui doravante.
24 Sgren KIERKEGAARD. 7he Sickness unto Death, p.13. A referéncia ¢ a edicdo dos Hong, mas a tradugdo
para o portugués citada acima € de Jonas Roos, ainda ndo publicada.
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poder criador, um poder no qual o si-mesmo deve repousar se pretende livrar-se
completamente do desespero?s.

O que ¢, entdo, a morte diante desse modo de se compreender o ser humano? As
primeiras palavras da introducdo de A Doen¢a para a Morte sio uma citacio do Evangelho de
Jodo, 11:4, no qual Jesus, ao se deparar com Lazaro morto, afirma que “esta doenca n3o € para
a morte”. Esta conhecida passagem neo-testamentaria narra a surpresa inicial dos que ouviram
essas palavras de Jesus, pois o corpo de Lazaro ja estava morto e em processo de putrefacao.
Essa reacdo das pessoas ali presentes mostra o quanto o ser humano tende a perceber mais
imediatamente a morte como um fendmeno natural, ligado ao corpo. Lazaro estava morto, seu
corpo ja “cheirava mal”. Como foi dito acima, porém, a percepcio da morte tdo somente
como fendmeno natural, que aniquila igualmente o corpo e a existéncia, a subjetividade, € uma
ideia paga (como Epicuro da a entender). A antropologia e a psicologia cristd, porém, vé o si-
mesmo como mais do que corpo, e rejeita um naturalismo ou materialismo puro.

A morte corporal ndo ¢ a morte em sua totalidade, e pensar na morte corporal como
um fim absoluto do si-mesmo é um desconhecimento de si. Pascal, em seus Pensées, fala da
importancia desse conhecimento: “O sujeito deve conhecer-se a si mesmo. Se isto ndo serve
para descobrir a verdade, pelo menos serve como uma regra de vida, e ndo ha nada melhor do
que isso”26, O conhecimento total, absoluto, de si mesmo, ou do si-mesmo, nio é uma tarefa
factivel na existéncia temporal. Pascal reconheceu esta dificuldade:

Assim, se nos fossemos simplesmente materiais, nao
poderfamos saber absolutamente nada; e se ndés somos compostos de
mente e matéria, nés ndo podemos saber perfeitamente sobre as coisas
que sao simples, sejam espirituais ou corporeas. Portanto, disto
decorre que quase todos os filésofos confundiram as ideias das coisas,
e falam de coisas materiais em termos espirituais, e de coisas espirituais
em termos materiais.

[...] O homem é para si mesmo o mais maravilhoso objeto na
natureza; pois ele ndo pode conceber o que é o corpo, € muito menos
0 que € a mente, e menos ainda como um corpo se une a uma mente.
Esta é a consumacdo de todas as suas dificuldades, e ainda assim é o
seu proprio ser. Modus quo corporibus adhaerent  spiritus
comprehendi ab hominibus non potest, et hoc tamen homo est [O
modo em que o espirito se une ao corpo ndo pode ser compreendido
pelo homem, e ainda assim é o homem]27.

Ha nessa antropologia cristd uma distingdo entre o que se pode conhecer e o que é
inacessivel ao entendimento. Se, como na perspectiva da sintese kierkegaardiana, hd um poder
que estabeleceu a sintese anfmico-corpdrea, e se esse poder é o Absoluto, entdo ele ndo pode
ser totalmente compreendido pelo ser humano, e a prépria sintese, com seus elementos,
também nao serd completamente passivel de apreensao pelo intelecto. Contudo, a morte é um
mal, é fruto da queda na perspectiva cristd. Ela nio abrange somente o corpo, e isto permite
que pensadores cristios como Pascal e Kierkegaard falem em outros sentidos da morte. Como
Anti-Climacus interpreta a morte em um sentido mais amplo. O tema de seu livro é a doenca
para a morte de que fala o Evangelho de Jo3o. E interessante analisar a linguagem utilizada por

25 Cf. Seren KIERKEGAARD. T7he Sickness unto Death, p.14. Nessa passagem, Kierkegaard faz claramente
uma parafrase da conhecida frase de As Confissdes, de Agostinho (PL 32, 1.1), “[...] fecisti nos ad te et
inquietum est cor nostrum, donec requiescat in te’.

26 Blaise PASCAL. The Provincial Letters; Pensées; Scientific Treatises, p. 180.

27 |dem, p. 184. A citacdo que Pascal faz em latim é de Agostinho, De Givitate Dei (PL 41, XXI, 10).
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Kierkegaard para compor a obra de Anti-Climacus. Por um lado, a terminologia escolhida pelo
autor é condizente com o espirito de sua época, fortemente influenciado pelo hegelianismo.
Enquanto Pascal (e Agostinho) falam de unido (ou adesdo) da mente ao corpo, Kierkegaard fala
de sintese. Mas o sentido ¢ o mesmo.

A doenca para a morte, entdo, € algo que afeta toda a sintese (ou a unido), e nio
somente um de seus elementos. A morte alcanca o ser humano todo, o Se/v, o si-mesmo.
Anti-Climacus interpreta a doenca para a morte (mencionada por Jesus) como o desespero
(Fortvivilelse), que ¢ uma doenca do espirito, do si-mesmo. O ser humano pode desesperar-se
querendo ser si mesmo, ou n3o querendo ser si mesmo. Em sua minuciosa andlise das diversas
formas de desespero, Anti-Climacus percebe que o sujeito muitas vezes ndo quer ser si
mesmo, e outras vezes quer ser um si-mesmo de modo desesperado, ou desequilibrado. Pascal
ja percebia a possibilidade disso que Kierkegaard chamou de doenca:

147. N6s ndo nos contentamos com a vida que temos em nos
mesmos e em nosso proprio ser; desejamos viver uma vida imaginaria
na mente de outros, e para esse proposito nos esforcamos por brilhar.
Nos labutamos incessantemente para adornar e preservar essa
existéncia imagindria e para negligenciar a real. E se nds possuimos
calma, ou generosidade, ou veracidade, nés ficamos ansiosos para
tornar essas qualidades conhecidas, para atrelar essas virtudes aquela
existéncia imaginaria2s,

Uma das formas da doenca para a morte, o desespero, descrita por Kierkegaard, pode
ser perfeitamente ilustrada por essa reflexdao de Pascal. O sujeito estd em desespero por querer
ser um si-mesmo imaginario, esquecendo-se da vida que realmente leva, daquilo que ele ¢, e
procurando projetar um Se/v imagindrio no mundo, uma aparéncia, um simulacro, algo que
nao corresponde ao si-mesmo efetivo. HA sempre nesse desespero um desequilibrio da sintese
que constitui o si-mesmo: ao buscar uma existéncia desesperada, o sujeito enfatiza um dos
elementos da sintese, agarrando-se ao corporeo e esquecendo-se do animico, ou agarrando-se
a0 animico e esquecendo-se de que também é constituido por um corpo material, perecivel. O
sujeito pode esquecer-se de que hd em si um elemento de infinitude, e pensar apenas no
componente de finitude do seu ser. Este seria o erro dos pagdos como Epicuro, quando
pensam na morte como simples aniquilacio do corpo, como total ingresso do si-mesmo no
ndo-ser.

A doenca para a morte, o desespero, é equiparada ao pecado. Anti-Climacus afirma
isto explicitamente, postando-se assim declaradamente no campo do pensamento cristio. Mas
sua intencdo também ¢ falar em termos psicoldgicos e antropoldgicos. A morte, entdo, é
abordada nesses termos, como desintegracio do Se/v. Nio se pode compreender essa
desintegracdo nos termos pagaos de Epicuro, como completa aniquilagdo ou ingresso no nio-
ser. Essa desintegracdo do si-mesmo estd mais relacionada ao oposto de integracio: o si-
mesmo ndo estd mais integro, mas sim corrompido, roto, desequilibrado, por causa do
pecado, e a conseqiiéncia do pecado é a morte, morte para o espirito, para o si-mesmo, para o
Sely.

Mas como pode entdo ser compreendida esta morte, no sentido mais amplo, que vai
além da morte corporal? Conforme ja foi exposto acima, Pascal afirma na carta a Gilberte que
a morte corporal ¢, para o cristdo, a libertacdo tltima do pecado, ou seja, 0 momento em que
o cristio se livra da propria doenca para a morte. Ele entdo supera a morte, ndo a
experimenta. E certo que, na concepcao paga, o sujeito também ndo experimentaria a morte,
mas nela o sujeito também ndo experimentaria mais nada, visto que € a propria supressao do

28 |dem, p. 200.
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si-mesmo. O cristdo, porém, perceberia uma permanéncia do si-mesmo apds a morte corporal.
E o ndo-cristdo? Qual seria sua experiéncia da morte? Se for seguido o argumento exposto até
aqui, o sujeito que ndo consegue livrar-se do desespero, do pecado, seria aquele que
experimentaria a morte em suas ultimas instancias. Segundo Anti-Climacus, Deus respeita a
liberdade humana, e “o individuo que desafiadoramente persiste em isolar-se de Deus em
desespero nesta vida terd permissdo para permanecer separado e sozinho em desespero na
proxima”2?. Para Kierkegard, entdo, a morte, (e o inferno, e a danagdo), seriam uma
“persistente condicdo psicologica pessoal apds a morte”0 (a morte corporal). O Sely,
corrompido, desequilibrado, desesperado, permaneceria assim por um exercicio de seu proprio
livre-arbitrio.

O que se vé até aqui é uma exposicio breve da compreensio de si-mesmo, de
subjetividade, e de morte, em Kierekgaard. Com esta compreensdo é possivel pensar sobre
aquilo em que Kierkegaard pensava quando dizia que a morte é a mestra da seriedade.
Seriedade € pensar no destino ultimo do Se/v, e a morte, compreendida como eterna
corrupcao do espirito, é a possibilidade de um destino tltimo a ser seriamente encarado por
cada individuo.

Cabe aqui uma questdo: é possivel afirmar que a conhecida “aposta de Pascal” é
condizente com a seriedade diante da morte de que fala Kierkegaard? Até este ponto, as
semelhancas entre Kierkegaard e Pascal sio bastante perceptiveis: ambos pensam como
cristdos, ambos se preocupam com o destino ultimo do ser humano além da morte corporal, e
ambos rejeitam a hipdtese puramente materialista da morte proposta por alguns pagaos como
Epicuro. Mas Pascal leva em consideracdo a perspectiva paga e a ateista para refletir sobre o
destino ultimo do si-mesmo:

lII

Noés ndo precisamos de uma otima educagio do intelecto para
entender que ndo ha aqui qualquer satisfacio real ou duradoura; que
nossos prazeres sao apenas vaidade; que nossos males s3o infinitos; e,
por fim, que a morte, que nos ameaga o tempo todo, deve
infalivelmente nos colocar, dentro de alguns anos, sob a aterrorizante
necessidade de sermos para sempre ou aniquilados, ou infelizes.

Nao ha nada mais real do que isto, nada mais terrivel3.

Descrita em termos bem simples, a aposta de Pascal consiste no argumento de que,
diante das duas possibilidades apresentadas acima, ndo faria sentido ser descrente, abracar uma
doutrina como a dos pagdos e dos ateus. Pois se o sujeito abraga uma doutrina que prega a
aniquilacdo do si-mesmo, e se ele estiver certo, ele ndo ganha nada com isso além do ingresso
no ndo-ser. Por outro lado, se ele estiver errado, obterd a infelicidade eterna. Pascal fala sobre
a aversao que as pessoas tém a religido, seja por medo ou por édio, e tenta argumentar que a
religido, ao contrario, é digna de veneragdo e amor, uma vez que apresenta a0 homem uma
saida para essas duas hipoteses terriveis. Contudo, poderia a seriedade de que fala Kierkegaard
ser compativel com a ideia de uma aposta?

A ideia de aposta se relaciona com a de incerteza. Luigi Pareyson, discorrendo sobre o
pensamento de Pascal, afirma: “Em primeiro lugar, ndo se pode estabelecer nada de certo
sobre a imortalidade da alma. A filosofia, quanto a este propdsito, ndo diz nada de preciso”32.
O tema da morte, quando abordado por aqueles que véem nela mais do que a morte corporal,
reveste-se, como vimos, da mais alta seriedade existencial. Ora, aquilo que se reveste da

29 Julia WATKIN. Historical Dictionary of Kierkegaard’s Philosophy, p. 60-6l.
30 |dem, p. él.

31 Blaise PASCAL. The Provincial Letters; Pensées; Scientific Treatises, p. 207.
32 Luigi PAREYSON. Kierkegaard e Pascal, p. 218.
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seriedade mais alta demandaria, evidentemente, a mais alta certeza. Este é o grande problema
do pensar sobre a morte em uma perspectiva religiosa: no campo do entendimento, do
intelecto, da filosofia, ndo ha certeza sobre a permanéncia do si-mesmo apds a morte do
corpo. O que pascal propde, neste caso, ¢ uma solucdo que leva em conta a seriedade do
problema: se o sujeito leva minimamente a sério a possibilidade de uma permanéncia do Se/v
apos a morte do corpo, entdo ele deveria considerar questdo pelo menos nos termos de uma
aposta.

Kierkegaard, porém, é conhecido por sua forte distincdo entre certezas objetivas e
subjetivas. As verdades da objetividade, da ciéncia, da filosofia, ndo podem dizer muito sobre
os problemas da existéncia. Em grande medida, esta distincdo estd também presente em Pascal.
E muito conhecida a expressio de jubilo de Pascal em seu Memorial: “Deus de Abrado, Deus
de Isaque, Deus de Jacd, ndo dos fildsofos e dos sabios. Certeza. Certeza. Sentimento. Alegria.
Paz. Deus de Jesus Cristo”33. A palavra “certeza” é escrita duas vezes. E enfatizada pelo mesmo
homem que abordou possibilidades e incertezas, ao desenvolver seu argumento da aposta.
Seria entdo o argumento da aposta um sinal de falta de seriedade diante do pensamento sobre
a morte?

E possivel que alguém apresente esta objecio, e contraponha a seriedade diante do
pensamento da morte em Kierkegaard ao apelo a uma aposta em Pascal. O que se deve ter em
conta, contudo, ¢é aquilo que foi exposto logo no inicio deste capitulo: a relacdo do sujeito
com a religido deve ser muito mais uma questdo de comprometimento existencial do que uma
adesdo racional a um corpo de doutrinas. O mesmo pode ser dito sobre a relagio do sujeito
com a morte. A certeza expressa por Pascal ¢ um comprometimento existencial que vai além
da alcada da atividade dos filésofos. Pascal e Kierkegaard perceberam essa diferenca entre o
que o entendimento pode e o que ndo pode alcangar. A certeza no ambito existencial,
subjetivo, pode ndo ser irracional, contrdria a razdo, mas esta além dela. E uma decisio. A
aposta de Pascal, assim, pode ser compreendida mais como um convite aos que estio no
campo oposto do que uma descricio do modo como ele encarava a morte, especialmente a
sua proépria. A possibilidade de se dividir os pensadores em duas grandes categorias no que diz
respeito a morte € bastante pertinente neste ponto. Sendo algo que ndo é passivel de
demonstracdo, de certeza objetiva, o destino do si-mesmo apds a morte s6 pode ser objeto de
um convite, ou de um desafio, aos que estdio no campo de Epicuro: um convite ou desafio a
pensar com seriedade nessa possibilidade e, talvez, a decidir, como Kierkegaard e Pascal, por
um salto existencial rumo aquela certeza subjetiva.
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