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EDITORIAL

Apresentamos a vocé leitor e leitora, com muita alegria, o segundo volume da
Revista Numen deste 2023. Organizado pelo Prof. Dr. Eduardo Gross, o Dossié Religiao
e Ftica, que compode a primeira parte deste nimero, traz um conjunto de nove artigos
devidamente apresentados em editorial que vem a seguir.

A secdo temética deste numero inicia-se com o artigo Desconstrugdo da categoria
‘Religido ‘e seus desdobramentos epistemoldgicos, no qual Frederico Pieper retoma a
conferencia de abertura que ofereceu no Congresso da Anptecre 2023, descrevendo a
pesada critica contemporanea que o significante religidao vem recebendo no ambito dos
estudos de religido, sob a hipdtese de ser uma categoria inventada pela modernidade
europeia com vistas a atender seus interesses colonialistas. Pieper descreve os elementos
centrais desta critica e argumenta a pertinéncia e relevancia de se manter a categoria
religido, desde uma perspectiva decolonial.

No artigo No mesmo barco? Uma andlise das perspectivas teologico-pastorais do
movimento ecuménico internacional para o didlogo inter-religioso, Claudio Ribeiro e
Magali Cunha fazem cuidadosa anélise das iniciativas do movimento ecuménico
internacional para a construcdo de perspectivas teoldgico-pastorais para sustentacdo do
desafio do diélogo inter-religioso. Percorrendo o caminho que vai desde a Conferéncia
Missionédria de Edimburgo, em 1910, passando pelas iniciativas de engajamento
ecuménico na promog¢ao da paz e justas relagdes ao longo do século 20 e enfatizando
os projetos ecuménicos que favoreceram o didlogo inter-relgioso e cooperacdo entre as
religides, o artigo finaliza com a apresentacdo de materiais orientadores e documentos
recentes do CMI que fortalecem a busca do didlogo inter-fés.

Em O discurso politico da lgreja Universal do Reino de Deus a respeito da
esquerda: um estudo de caso do programa Entrelinhas, Marcelo Silva de Barros e Glauco
Barsalini, em recorte temporal que vai das eleicdes municipais de 2020 as presidenciais
de 2022, buscam compreender os posicionamentos da IURD em relacdo ao campo
politico da esquerda brasileira. A pesquisa teve como base o Programa Entrelinhas,
veiculado pela plataforma de Streaming Univervideo da IURD, buscando identificar os
elementos ideoldgicos veiculados no programa e suas possiveis conexdes com Os
componentes teoldgicos influenciadores das narrativas da IURD.

O quarto artigo tem como titulo lemanj, da Africa para o Brasil: milotogia e
identidade. Partindo do conceito de ‘identidade narrativa’ de Paul Ricoeur, os autores
Flavio José de Paula e Paulo Fernando Carneiro de Andrade apresentam as narrativas
sobre os orixas, com énfase em lemanjé, desde o ambiente dos povos nagds e sua lingua
iorubd, até a sua chegada ao Brasil. A hipdtese dos autores é que a reinterpretacdo destas
entidades cria narrativas com o poder estruturador dos grupos que o fazem, gerando
uma identidade com poder civilizatério que, para além do aspecto mistico, é também
cosmolégico, sociolégico e pedagdgico.
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O quinto artigo da secdo de temaética livre tem como titulo A reinterpretacdo
niilista da heranca cristd a luz do pensamento de Gianni Vattimo. A artigo busca
proceder uma reinterpretacdo nihilista da heranca cristd a partir do pensamento do
filosofo italiano, falecido recentemente. Os autores Douglas Ferreira Barros e Irineu
Bottoni defendem que Vattimo, desde sua leitura da obra de René Girard, atribui
sentido positivo a secularizagdo, ao postular que esta representa a efetiva realizacdo do
cristianismo com religido ndo sacrificial, dado que se trata de uma religido nascida da
kenosis, do esvaziamento de Deus. Assim, a Kénosis nos possibilitaria pensar a
encarnacdo como uma ontologia do enfraquecimento, capaz de romper o vinculo entre
violéncia e sagrado, tdo presente no espectro da cultura ocidental.

Para finalizar a secdo de artigos livres, Francisco Benedito Leite propde um
exercicio tedrico de aplicagdo do conceito de ‘traducdo’ do intelectual russo lari
Lotman, a pericope biblica de Marcos 12:35-37. Para fazé-lo, Francisco apresenta uma
breve contextualizacdo da obra de Lotman, bem com os conceitos fundamentais do seu
texto ‘Por uma teoria semidtica da cultura’.

Um bom final de ano e uma boa leitura a todas e todos. Meu especial
agradecimento ao Prof. Eduardo Gross pela editoria do dossié Religido e Ftica e ao
doutorando Felipe de Queiroz Souto pela preciosa colabora¢do na confeccdo de mais
esse numero da Revista Numen.

Prof. Dr. Edson Fernando de Almeida
Editor da Revista Numen



EDITORIAL DO DOSSIE

Religido e Etica

Rudolf Otto reabriu as perspectivas da Ciéncia da Religido quando criticou a
reducdo que a compreensdo da religido sofria em meio ao ambiente moralista e
racionalista do século 19. E, no entanto, a ética continua sendo um ambito importante
para a pesquisa da religido. Tradicoes religiosas sdo veiculos de perspectivas e de valores
ao mesmo tempo que estdao continuamente sob o escrutinio moral tanto de abordagens
filoséficas quanto de movimentos culturais ou religiosos dos mais diversos matizes. A
discuss@o ética é sempre um tema candente, estando religides imersas nessa discussao,
tanto como atoras quanto como objeto particular de analise nessa discussao. O presente
dossié de Numen: Revista de estudos e pesquisa da religido é um espaco a mais para
ela.

Alguns dos artigos abordam perspectivas autorais sobre ética. O texto A ideia de
religido e o sentido ético na obra de Emanuel Levinas é o primeiro representante dessa
abordagem. Valorizando a tradicdo religiosa hebraica, a filosofia de Levinas repropde a
propria compreensado de religido com acento na ética. O tema da alteridade, tdo atual,
é central nessa compreensao levinasiana. O artigo sintetiza a proposta e o alcance dela
para a ressignificacdo da religido e da filosofia.

J& Fé e suspensdo teleoldgica da ética em Temor e tremor representa uma
perspectiva muito distinta, a partir da critica elaborada por Kierkegaard a religido
racionalista na qual a ética apareceria como um subproduto da compreensao geral da
|6gica religiosa. A evocagdo da fé, nesse contexto, aponta para a limitagdo humana em
sua sumarizacdo de valores, abrindo inclusive questionamentos a respeito da
moralidade estabelecida que se identifica com um principio divino.

Também um tratamento autoral da ética é o que se encontra em Langar fora o
Deus criador: a critica de Gianni Vattimo a bioética catdlica, a medida que ali se discute
a compreensdao do pensamento desse recém falecido filésofo italiano. A polémica
levantada por Vattimo em relacdo particularmente a bioética catélico-romana, expressa
em documentos oficiais e interpretacbes normatizantes, é ocasido para colocar em
questdo pressupostos metafisicos que vigem em toda essa discussdo. Para além da
discuss@o sobre Vattimo em particular, o texto forma com os dois primeiros um bloco
temdatico que mostra, a partir de autores muito distintos, o entrelacamento inevitavel
entre religido, ética e filosofia, para bem além de abordagens simplistas.

De natureza diversa é o artigo “Praticar justica, amar a misericordia’: lugar e
papel da perspectiva situacional na ética religiosa. Este é um texto que apresenta
modelos de reflex@o ética e propde, a partir da critica de manuais que representam tais
modelos, a valorizacdo das perspectivas situacional e de ética da pessoa. O texto é, pois,
bastante instrutivo para se pensar as implicagdes de modelos éticos para a discussdo de
propostas de ética religiosa.



Religiosidade e ética: uma leitura existencial a partir da visdo de Viktor Frankl é
mais um texto em que a tematica se desenvolve a partir de um autor, desta vez um
psicdlogo existencial que desenvolveu sua abordagem em didlogo com perspectivas
filosoficas e religiosas. E a partir dai que a ética é compreendida como dimensao central
para a busca por sentido que caracteriza a vida humana. A valorizacdo positiva da
consciéncia moral enquanto eco da transcendéncia aparece ai como uma metéfora
importante diante da angustia existencial moderna.

O tema dos direitos humanos em enciclica papal é tratado em Etica, tecnologia
e educagdo para a paz: consideragbes sobre direitos humanos partir da enciclica Fratelli
tutti. O texto representa uma conclamac¢do a valorizacdo dos direitos humanos, um
tema, claro, sempre necessario, e o faz a partir da exposicdo da enciclica que refere e
das implica¢bes para o contexto atual.

Novamente centrado na abordagem de um autor, A relacdo entre ética e religido
em Filipe Melanchthon apresenta uma perspectiva histérico-hermenéutica da
contribuicdo deste humanista e reformador luterano. J& cognominado de eticista da
Reforma, Melanchthon absorve em seu pensamento o anseio por renova¢do moral
expresso pelos humanistas de entdo, propondo conciliad-lo com a teologia reformatéria.
A discussdao que empreende com a filosofia cléssica, a partir da distingdo entre o ambito
da fé e o das obras que caracteriza a Reforma, pode ser pensada como um prenincio
da autonomia das esferas que marca a modernidade, ainda que, no seu caso,
evidentemente ndo haja uma separacdo entre religido e ética.

O artigo Ignorédncia cientifica, racismo religioso e (anti) ética escolar: um
diagnostico da hostilidade contra religides de matriz africana no contexto do Ensino
Religioso é um estudo aplicado que visa apresentar implicagdes que problemas
epistemolégicos e preconceitos sociais acarretam para o ensino religioso. O foco é
direcionado particularmente para o caso das religides afro-brasileiras, uma vez que é
notério o fato de que essas s@o as mais duramente atingidas por esses problemas.
Percebe-se, pois, um problema ético no modo como essa situacdo se da, de forma que
um ensino religioso eticamente consequente exige a valorizacdo da pluralidade e a
superacao de preconceitos que as discussdes mais avangadas sobre ensino religioso tém

preconizado.

O é&pice do dossié se d& com o texto A contextualizacdo do "comum ™ nos
pensamentos de comunidade de Roberto Esposito e Georges Bataille. Esse artigo
tematiza o pano de fundo a partir do qual se desenvolvem preocupac¢des éticas. Esse
pano de fundo parte de uma perspectiva desconstrucionista em relagdo a ontologia que
tem caracterizado a discussdo moral ocidental. Os temas da imunidade ao contdgio e
do comum possibilitam, entdo, uma abordagem que busca as origens da forma
teoldgico-politica que, em ultima andlise, fundamenta a defesa da sobrevivéncia em
temores inconscientes.

Prof. Dr. Eduardo Gross
Editor da secdo tematica
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A ideia de religido e sentido ético na obra de Emmanuel Levinas

The idea of religion and ethical meaning in the work of Emmanuel Levinas

Fabiano Victor Campos’
Luiz Fernando Pires Dias?

RESUMO

O objetivo desse artigo é tracar um panorama sobre a interacdo entre religido e ética na
concep¢do do filésofo Emmanuel Levinas, cujo pensamento se desenvolveu a partir do
didlogo entre duas fontes fundamentais: a inspiracdo hebraica e o pensamento grego.
Levinas é portador de uma perspectiva que, sem perder a preocupacdo com o rigor e com
a objetividade filoséfica, nos remete a uma inteligibilidade ética originaria, fundada no
direito infinito de Outrem e na responsabilidade ilimitada pelo préximo. Nesse contexto, o
tema da religido encontra-se enlacado a esfera ética das relacdes intersubjetivas, instaurada
pela manifestacdo do rosto do outro homem.

Palavras-chave: Etica. Judaismo. Levinas. Religido.

ABSTRACT

The objective of this paper is to delineate a panorama of the interaction between religion
and ethics in the conception of philosopher Emmanuel Levinas, whose thought developed
from the dialogue between two fundamental sources: Hebrew inspiration and Greek
thought. Levinas is the bearer of a perspective that, without neglecting philosophical rigor
and objectivity, leads us to an original ethical intelligibility, founded on the infinite right of
the Other and the unlimited responsibility for others. In this context, the theme of religion
is connected to the ethical sphere of intersubjective relations, established by the
manifestation of the other man's face.

Keywords: Ethics. Judaism. Levinas. Religion.

Introdugdo

As continuas e complexas transforma¢des da sociedade contemporanea
impulsionam uma aproximag¢do cada vez maior entre sensibilidade religiosa e ética,
tendo em vista os anseios de justica social e a aspiracdo de uma coexisténcia pacifica

! Doutor em Ciéncia da Religido pela UFJF (2016). Professor Adjunto | do Programa de Pés-graduagédo
em Ciéncias da Religido na PUC-Minas. E-mail: fvocampos@hotmail.com

2 Doutorando em Ciéncias da Religido pela PUC-Minas. Mestre em Ciéncias da Religido pela PUC-Minas
(2011). E-mail: I.ferna2805 @gmail.com
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A ideia de religido e sentido ético na obra de Emmanuel Levinas

entre as plurais perspectivas culturais e religiosas. O sentimento religioso e a consciéncia
ética mantiveram uma continua e complexa rela¢do durante todo o transcurso histérico
do Ocidente, relacionamento que suscitou diferentes juizos por parte da filosofia, da
teologia e de outros campos do conhecimento humano. No campo filoséfico a
vinculacdo entre religidao e ética apresentou contornos intrincados e ambiguos, com a
ética por vezes sendo considerada como uma obediéncia dogmaética as leis religiosas ou
tida outras vezes como uma reflexdo autdbnoma e distante dos condicionamentos
religiosos, além de, evidentemente, outras visdes intermediarias sobre a questao.

No ambito das religides institucionais a ética € um relevante componente e,
naturalmente, nenhuma religido a exclui de suas estruturas, cada uma evocando-a a seu
modo, embora, como apontou Levinas no artigo Exigeant judaisme, exista uma
tendéncia na priorizacdo do religioso propriamente dito, em detrimento das obriga¢des
morais dos devotos ou seguidores (Levinas, 1980, p. 2). Outro fator de considerével
importancia nessa analise diz respeito a plurivocidade dos termos religidao e ética, em
relacdo aos quais foram produzidas diversas concep¢des desde os gregos antigos até os
pensadores contemporaneos.

Trata-se, portanto, de um tema demasiado amplo e de multiplas facetas, diante
do qual se faz necessaria uma abordagem particular. A proposta desse estudo é analisar
a relacdo entre a religido e a ética na obra de Emmanuel Levinas, filésofo lituano-francés
que estreitou radicalmente os limites existentes entre esses dois conceitos ao propor em
sua primeira grande obra, Totalité et infini, que se denomine de “religidao” ao lago ético
que se estabelece nas relagdes humanas, sem que uma totalidade se constitua (Levinas,
2014, p. 30) e, também, ao considerar que “a ética é a 6tica espiritual.” (Levinas, 2014,
p. 76, traducdo nossa). Cabe ressaltar que a aproximacéo entre a religido e a ética em
Levinas tem como base uma ressignificacdo desses vocébulos, atribuindo-lhes sentidos
singulares, bastante distintos daqueles que a tradicdo ocidental preponderantemente
Ihes consignou.

A perspectiva filoséfica de Emmanuel Levinas desenvolveu-se em um contexto
de incessante correlacdo entre a tradicdo fenomenoldgica e a sabedoria hebraica, sendo
assim, analisar a relac@o existente entre religido e ética em sua perspectiva corresponde
a um percurso no qual se faz necessaria uma abordagem da fonte hebraica que irrigou
continuamente a sua obra filoséfica. E igualmente importante um exame do
posicionamento critico que Levinas direcionou a totalidade e ao primado alcan¢ado
pela ontologia no pensamento ocidental, postura que o conduziu a um horizonte ético
e a uma interpretacdo do religioso para além das sinteses do conhecimento. O novo
sentido conferido a ética influenciou também a reflexao levinasiana sobre Deus, levando
o filésofo a examinar o significado do Infinito em um contexto apartado das certezas
das religides institucionalizadas, andlise em que priorizou as circunstancias em que a
palavra Deus alcan¢a o seu sentido.

] 2 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 26, n. 2, jul./dez. 2023, p. 11-29
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A ideia de religido e sentido ético na obra de Emmanuel Levinas

1. Judaismo e ética

Em entrevista a Philippe Nemo, posteriormente publicada sob o titulo Fthigue et
infini, Levinas afirmou que todo pensamento filosdfico se funda em experiéncias pré-
filosoficas® (Levinas, 1982b, p. 14). No caso de Levinas, encontramos a religido, mais
especificamente o judaismo, como uma experiéncia fundadora de seu pensamento e
como importante base pré-filoséfica, pois “[...] o substrato religioso do discurso
filoséfico é especificado como a religido judaica” (Sucasas, 2020, p. 27, tradugdo nossa).
Nascido em Kovno, cidade da Lituénia — pais da Europa onde a cultura judaica era
cultivada e valorizada —, Levinas teve o judaismo como uma heranca familiar e relevante
elemento da vida cotidiana. O judaismo praticado na Lituania era baseado no estudo
do Talmude, com forte influéncia do célebre talmudista Gaon de Vilna (1720-1797),
expoente central da corrente denominada Mitnagdim que, priorizando o rigor
intelectual e estudo talmudico, posicionava-se antagonicamente as modalidades do
judaismo atreladas ao misticismo sentimental* (Levinas, 1982c, p. 182-183).

Nesse ambiente lituano, Levinas ainda bem cedo foi ensinado a ler a Biblia em
hebraico, livro cuja plenitude ética significou-lhe a abertura a transcendéncia (Levinas,
1982b, p. 13). O judaismo de Levinas é indissociavel do Talmude, da tradicdo oral da
leitura da Torad (Chalier, 2004, p. 23). A Biblia hebraica — reconhecida como fonte
inesgotavel de inspiracdo, pois é letra aberta a exegese através dos sucessivos
comentdrios do Talmude, tendo como caracteristica a renovacdo de seu significado de
geracdo em geracdo — é interpelada por Levinas por meio de uma hermenéutica de
cunho eminentemente ético:

Que a relagdo com o divino atravessa a relacdo com os homens e
coincide com a justica social, eis todo o espirito da Biblia judaica. Moisés
e os profetas ndo se preocupam com a imortalidade da alma, mas com
o pobre, com a vilva, com o 6rfdo e com o estrangeiro. (Levinas,
20104, p. 40, traducdo nossa).

O judaismo, conforme o interpreta Levinas, € uma abertura a transcendéncia da
qual ndo se dissociam a ética e a justica social: “a relacdo ética aparecerd no judaismo
como relacdo excepcional: nela, o contato com um ser exterior, em lugar de
comprometer a soberania humana, a institui e a investe.” (Levinas, 2010a, p. 35,
traducdo nossa). A relacdo ética fundamenta-se na responsabilidade — anterior a
qualquer ato ou deliberacdo do sujeito — que investe o Eu com a liberdade de
responsabilizar-se por Outrem. N&o se trata aqui de restringir a nocao de liberdade, mas
de torna-la justa, uma vez que a liberdade pensada por Levinas é definida pela eleicao,
que ndo parte de privilégios, mas sim de responsabilidades. A leitura do filésofo sobre
a concep¢ao de eleicdo no judaismo se da em termos éticos, como assimetria em favor
do préximo. Na otica levinasiana, a responsabilidade absoluta e irremissivel pelo

3 Semelhante enunciado pode ser encontrado em Du sacré au saint: “a filosofia deriva, em minha opiniao,
da religido.” (Levinas, 1977, p. 156, traducdo nossa).

4 Tal aspecto biografico influenciou na perspectiva levinasiana a respeito do judaismo: “a religido judaica,
na interpretacdo de Levinas, é fundamentalmente antissentimental.” (Meir, 1999, p. 109, traducdo nossa).
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préoximo constitui a esséncia do judaismo, no qual a aspiragdo a uma sociedade justa é,
simultaneamente, uma inten¢do de carater religioso e de cunho ético-social.

A sabedoria hebraica, simbolizada pela figura de Abrado, estd alicercada em
prerrogativas diversas da experiéncia originaria dos gregos, representada por Ulisses
que, depois de um longo caminho de aventuras e desventuras pelo mundo, volta a sua
terra natal. Por sua vez, a trajetdria de Abrado é caracterizada pelo movimento de saida
em direcdo a terra prometida, sem retorno previsto, correspondendo a saida de si
mesmo em direcdo ao Outro, movimento para fora do idéntico que implica em abertura
a alteridade e a transcendéncia, elementos definidores da ética encontrada na tradicéo
judaica. No entanto, Levinas aborda a imagem de Abrado, longe de uma perspectiva
restritiva, por meio de um enfoque de universalidade: “[...] o humano procura-se a
partir da singularidade de Abrado, singularidade aberta a todos os homens que a ela
querem aderir.” (Levinas, 1996b, p. 48, traducdo nossa).

Outro importante diferencial a ser destacado entre as duas matrizes de
pensamento é que enquanto o pensamento hebraico privilegia a metéfora da “escuta”,
nos remetendo a atitude de acolhimento da alteridade do préximo, no pensamento
filoséfico prevalece a metéfora da visdo, com o verbo “ver” helénico — amalgamado a
prioridade do “conhecer” desenvolvida em nossa tradicdo — a sugerir a apreensdo e o
dominio da realidade fenomeénica, pois, conforme Levinas, “a visdo é uma adequacdao
entre a ideia e a coisa: compreensdo que engloba.” (Levinas, 2014, p. 22-23, tradu¢do
nossa).

Com a inspiragdo do judaismo, ocorreu a formacdo de uma dupla fidelidade no
desenvolvimento intelectual de Levinas: a tradicdo filoséfica, alicercada na
fenomenologia, e a sabedoria hebraica como fonte de inspiragdo, sem que nenhum
desses registros se contrapusesse ao outro, com a filosofia e a sabedoria do Talmude se
interpelando ininterruptamente. Além de sua significativa obra filos&fica, Levinas teve
um importante papel na exegese e na propagacdo do pensamento judaico, através da
direcdo da centendria Escola Normal Israelita Oriental e por meio da participagdo nos
Coldquios Intelectuais judeus da Franga, com conferéncias anuais sobre os textos
talmadicos (posteriormente publicadas) desde 1957, além da producdo de diversos
ensaios sobre o judaismo.

Contudo, Levinas manteve uma nitida distincdo entre seus textos filoséficos e
seus escritos relacionados ao judaismo utilizando editoras diferentes para cada tipo de
publicacdo. Os para@metros estabelecidos entre essas teméticas e a auséncia de oposicao
entre elas foram esclarecidos pelo préprio filésofo da seguinte forma:

Eu faco sempre uma distincdo clara, no que escrevo, entre textos
confessionais e textos filoséficos. Eu ndo nego que eles possam, em
Gltima anélise, ter uma fonte de inspiracgdo comum. Eu afirmo
simplesmente que é necessério tracar uma linha de demarcagdo entre os
dois como tendo métodos distintos de exegese, de linguagens
separadas. Jamais tentarei, por exemplo, introduzir uma passagem
talmddica ou biblica em um de meus textos filosoficos para tentar
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provar ou justificar um argumento fenomenologico. (Levinas, 1997a, p.
126, tradugdo nossa, grifo nosso).

No entanto, o terrivel acontecimento histérico do Holocausto na Segunda
Grande Guerra — que se tornou o simbolo maior do aniquilamento pelo aniquilamento
e do mal sem razdo alguma, mesmo que injustificada (Chalier, 1987, p. 12) — ira
entrelacar de forma definitiva o judaismo e a ética no pensamento levinasiano. O mal
absoluto ocorrido em Auschwitz marcaréd de maneira decisiva toda a reflexdo posterior
sobre a ética, sobre a condicdo judaica e sobre a prépria condi¢do humana. Levinas, que
teve toda sua vida marcada pela barbarie nazista, pressentida, vivida e recordada
(Levinas, 2010a, p. 434), nao ficou alheio aos tragicos acontecimentos do conflito, pois
considerado como uma “religido antes da guerra, o judaismo terd doravante para
Levinas um lugar sem igual na funda¢do da ética.” (Hansel, 2008, p. 240, traducéo
nossa).

No artigo Quelques réflexions sur la philosophie de I’hitlérisme — publicado pela
primeira vez na revista £sprit, em 1934 — Levinas, no inicio de seu itinerario intelectual,
formulou uma anélise fenomenolégica que teve como alvos os preceitos hitleristas e a
ameaca que eles representavam para as visdes de mundo e de vida até entdo,
desenvolvidas em nossa civilizacdo. Vale aqui lembrar a anélise de Abensour acerca
desse ensaio:

O objetivo ndo é evidentemente expor a filosofia de Hitler nem a dos
hitleristas, embora elas existam, enquanto contra filosofias, elas sdo
primérias e miserdveis. Ndo se trata, portanto, de uma andlise das
doutrinas ou das representa¢des surgidas no nacional-socialismo. O
“ismo” ndo remete tanto a uma ideologizacdo do pensamento de Hitler
(que j& é inteiramente ideologia), quanto a dimensdo coletiva do
fendmeno. [...]. Esse artigo ndo é, como tantos outros, um artigo de
opinido, nem tampouco uma constru¢do engenhosa. N&do, ele é uma
magistral licdo de fenomenologia, um esfor¢o para atingir, além de
todas as explicacdes, a coisa mesma e ao mesmo tempo provocar no
leitor um despertar irreversivel — uma insdnia sem remissdo. (Abensour,
1997, p. 35-36, traducdo nossa).

O hitlerismo ndo era apenas um fendmeno irracional, mas trazia consigo uma
nova concep¢dao do Homem e de sociedade, portando um antissemitismo que mais do
que um mero fato sociolégico, politico ou histdrico, carregava consigo uma espécie de
esséncia espiritual (Hansel, 2006, p. 26). Levinas avaliou que a filosofia de Hitler era
rudimentar e que propiciava o despertar de forcas primitivas e de sentimentos
elementares que colocavam em risco as bases de nosso processo civilizatério (Levinas,
1997b, p. 7).

O nazismo promovia a apologia das caracteristicas fisicas de uma imaginéria “raca
ariana”, hipoteticamente superior as demais. O mito racial utilizado pelo nacional-
socialismo como pretexto para a aversao aos judeus aproximou a condi¢do judaica a
prépria condicdo humana, conforme Levinas:
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O recurso do antissemitismo hitlerista ao mito racial lembrou ao judeu
a irremissibilidade de seu ser. Nao poder fugir de sua condicdo — para
muitos foi como uma vertigem. Situacdo humana, certamente — e, por
ai, a alma humana talvez seja naturalmente judia. (Levinas, 2015, p. 60,
tradug¢do nossa).

O nazismo caracterizava um pensamento excludente e racista, que sé poderia
atingir a universalidade através da expansdo de uma forca (Levinas, 1997b, p. 22). O
hitlerismo tinha como desiderato a instauracdo de um cenério de senhores e escravos:
“a vontade de poténcia de Nietzsche, que a Alemanha moderna retoma e glorifica, ndo
é somente um novo ideal, mas, um ideal que traz, ao mesmo tempo, sua forma prépria
de universalizacdo: a guerra, a conquista.” (Levinas, 1997b, p. 23, traduc¢do nossa).

A ameaca prognosticada no ensaio levinasiano concretizou-se tragicamente na
Segunda Guerra Mundial, terrivel acontecimento no qual Hitler elegeu como vitima
maior o povo judeu. Levinas foi profundamente afetado pelo tragico evento, ocasiao
em que se tornou prisioneiro de guerra e perdeu quase toda sua familia, sendo exce¢des
a sua mulher e sua filha (Levinas, 1996a, p. 92-93). O episdédio de Auschwitz provocou
em Levinas a rejeicdo a toda forma de teodiceia e a recusa a uma religido ingénua,
desvinculada da ética, capaz de se calar frente a tragédia humana ocorrida, sem levar
em conta a magnitude do desafio que ela representava:

Mas, este fim da teodiceia que se impde diante da desmesurada
provacdo do século néo revela, do mesmo modo, de uma maneira mais
geral, o caréter injustificivel do sofrimento do outro homem, o
escandalo que chegaria a acontecer para mim, justificando o sofrimento
do meu préximo? De sorte que o fendmeno do sofrimento, na sua
inutilidade, é, em principio, a dor de outrem. Para uma sensibilidade
ética — se confirmando, na inumanidade de nosso tempo, contra esta
inumanidade — a justificacdo da dor do préximo é, certamente, a fonte
de toda imoralidade. (Levinas, 1991, p.109, traducdo nossa).

Outra postura adotada por Levinas frente ao massacre dos Judeus pelos nazistas
foi a exacerbacdo do judaismo, com a preservacdo da fé judaica passando a configurar
um imperativo ético, com o intuito de que o sombrio intento hitlerista de extincdo dos
judeus ndo lograsse éxito, com esses desistindo de sua fé. Na o6tica de Levinas, o
injustificdvel horror de Auschwitz deve representar para os judeus um apelo renovado,
ou mais que isso, uma prescricdo de fidelidade as suas tradi¢des e ao seu Deus, e ndo o
oposto:

Renunciar apds Auschwitz a este Deus ausente de Auschwitz — ndo mais
garantir a continuacdo de Israel — equivaleria a completar o
empreendimento criminoso do nacional-socialismo visando o
aniquilamento de Israel e o esquecimento da mensagem ética da Biblia,
da qual o judaismo é o portador e da qual sua existéncia como povo
prolonga concretamente a histéria multimilenar. (Levinas, 1991, p. 100,
traducdo nossa).
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Na &tica de Levinas, Auschwitz evoca no humano a responsabilidade ética, pois
“[...] todo sobrevivente aos massacres hitlerianos — mesmo que judeu — é QOutro em
relacdo aos martires. Consequentemente, responsavel e incapaz de se calar” (Levinas,
2010a, p. 203, tradugdo nossa, grifos do autor). Ao posicionar o sofrimento na esfera
do inter-humano, no enredo ético da responsabilidade de uns para com os outros e na
postura de ndo-indiferenca ao sofrimento do préximo, considerando-o como um
injustificdivel que demanda a sensibilidade ética e a acdo humana para ameniza-lo ou
extingui-lo, Levinas ndo estad excluindo ou opondo-se a Deus e sim buscando um novo
horizonte de sentido em relacdo a Ele: “o excesso do mal, pelo qual ele é excedente ao
mundo, é também nossa impossibilidade de acata-lo. A experiéncia do mal seria, entéo,
também a nossa espera do bem — o amor de Deus.” (Levinas, 2004a, p. 203, tradugdo
nossa).

A chave para o entendimento da relacdo entre filosofia, judaismo e ética no
pensamento de Levinas é compreender que o filésofo considera a ética como a filosofia
primeira e, para ele, o sentido do judaismo é precisamente ético. Para o filésofo, “o
judaismo auténtico é pensado em termos de interioridade moral e ndo de exterioridade
dogmaética.” (Levinas, 2010a, p. 83, traducdo nossa).

Entretanto, o itinerério filoséfico de Levinas no estabelecimento da ética como a
filosofia primeira implicard em uma ressignificacdo do vocadbulo “ética” e também da
prépria subjetividade, fora dos dominios da ontologia, em um contexto de objecdo ao
primado do ser. Tal ressignificagdo ocorrera com importante contribuicdo do judaismo,
pois “judaismo, ética e sociedade humana surgem juntos ‘de outro modo que ser’, com
a mesma recusa em dar ao ser e a sua ordem a ultima palavra.” (Nordmann, 2017, p.
137, tradugdo nossa). E desse percurso que trataremos a seguir.

2. A ética e a religidao sob a perspectiva da alteridade

O pensamento de Levinas foi marcado pelo afastamento da filosofia do ser — da
filosofia do conhecimento que preponderou desde os gregos até Hegel — na busca de
uma inteligibilidade mais antiga, anterior a ontologia. Tal inteligibilidade é proveniente
da Biblia, mais precisamente da ética que permeia o Livro Sagrado, no qual a
precedéncia concedida ao outro homem nas relacbes humanas dé o tom das narrativas.
Na otica de Levinas, a prioridade do outro homem atinge o seu apice quando a morte
de Outrem torna-se uma preocupacdo maior do que a prépria morte.

A via levinasiana em direcdo a uma nova significacdo da ética e a uma nova
percepcao religiosa passa por Husserl e pela fenomenologia, instrumental filoséfico
utilizado por Levinas, embora seja importante frisar que o seu pensamento ndo tenha
ficado restrito a esse método. Husserl, filésofo alemao “[...] responsavel por uma nova
maneira de interrogar as coisas e de filosofar” (Levinas, 2010b, p. 13, tradu¢do nossa),
foi professor de Levinas em Friburgo, cidade universitéria localizada no sudoeste da
Alemanha. A filosofia husserliana figurou como tema central da tese de doutorado de
Levinas em filosofia, sob o titulo Théorie de l'intuition dans la phénoménologie de
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Husserl, de 1930, obra na qual o filésofo lituano-francés afirmou acerca da
fenomenologia que “o caminhar essencial do pensamento que leva & verdade consiste
na construcdo de um mundo soberanamente real a partir do mundo concreto e real em
que vivemos.” (Levinas, 2001, p. 37, tradu¢do nossa, grifos do autor). Trata-se,
portanto, de um método de investigacdo filoséfico que parte do mundo da vida
(Lebenswelt), considerando-o como campo de investigacdo do real, em um verdadeiro
retorno origindrio as préprias coisas ou estados de coisas (Husserl, 1992, p.12).

Contudo, o interesse e o entusiasmo iniciais promovidos pelo encontro com
Husserl foram ampliados através da descoberta do pensamento de Heidegger, também
mestre de Levinas, que prolongava e transfigurava a via tracada por Husserl (Levinas,
19964, p. 78). O tema fundamental da filosofia heideggeriana é a interrogac@o sobre o
sentido do ser, problema que nos remete ao homem, “[...] pois 0 homem é um ente
que compreende o ser.” (Levinas, 2010b, p. 86, traduc¢do nossa). No desenvolvimento
de sua propria filosofia, Levinas adotard uma postura bastante critica em relacdo a
Heidegger, sendo um dos principais pontos desse afastamento a recusa por parte do
filésofo lituano-francés em pensar Deus no horizonte do ser.

Na&o obstante a influéncia filoséfica de seus principais mestres, o pensamento de
Levinas buscou novos rumos, esquivando-se da ontologia e da totalizacdo do
pensamento ao considerar a intriga ética como o referencial maior do sentido. Para
Levinas, fazer fenomenologia:

E sobretudo procurar e evocar, nos horizontes que se abrem em torno
das primeiras “intencdes” do dado abstrato a “intriga humana” — ou
inter-humana — que é a concretude de seu impensado, que é a necesséria
“encenacdo” cujas abstra¢bes se destacaram no dito das palavras e das
proposicoes. E investigar a intriga humana ou inter-humana como o
tecido udltimo da inteligibilidade Gltima. E talvez seja isto também a via
de retorno da sabedoria do céu sobre a terra. (Levinas, 1991, p. 229-
230, tradugdo nossa).

Desde os primeiros textos em que expde seu proéprio pensamento®, Levinas
evidencia a desconfianc¢a e a necessidade de saida de um pensamento enraizado no ser,
que ndo se abre a alteridade. Em De /’évasion, Levinas afirma que “toda a civilizacao
que aceita o ser, o desespero tragico que ele comporta e os crimes que isso justifica,
merece o nome de barbara.” (Levinas, 1982a, p. 127, traducdo nossa). Em De /'existence
a l'existant (livro cuja maior parte foi redigida durante o cativeiro na Segunda Guerra
Mundial) a interpretacdo levinasiana estabelece uma correlacdo entre o ser e o mal,
vislumbrando o bem como a possibilidade de saida ndo vinculada a l6gica da ontologia
do ser:

A questdo do ser é a experiéncia prépria do ser em sua estranheza. Ela
é, portanto, uma maneira de assumi-la. Por isso a questdo do ser — o
que é o ser? — jamais comportou resposta. O ser é sem resposta. A

5> Em relagdo a obra levinasiana, Benny Lévy afirma: “o primeiro ensaio onde ele fala em seu nome: De
[’évasion (texto de 1935).” (Lévy, 2003, p. 52, tradugdo nossa).
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direcdo na qual essa resposta deveria ser buscada é absolutamente
impossivel de considerar. A questdo é a manifestacdo mesma da relagdo
com o ser. O ser é essencialmente estranho e nos choca. Sofremos seu
aperto sufocante como a noite, mas ele ndo responde. Ele é o mal de
ser. Se a filosofia é a questdo do ser — ela j& é assung¢do do ser. E se ela
é mais do que essa questdo é que ela permite ultrapassar a questdo e
ndo respondé-la. O que pode haver mais do que a questdo do ser ndo
é uma verdade, mas o bem. (Levinas, 2004b, p. 28, traduc¢do nossa,
grifo nosso).

A peculiar compreensdo de Levinas acerca da questdo do ser foi consolidada e
ganhou urgéncia frente as atrocidades ocorridas no segundo conflito de propor¢des
mundiais, em relacdo ao qual a filosofia ocidental ndo estava suficientemente preparada
(Levinas, 1997b, p. 25). A procura de novos caminhos para a racionalidade tornou-se
uma incumbéncia inadidvel para Levinas, que empreende tal busca longe da totalidade
do real promovida pela tradicao filoséfica, aquela que fez do ser o lugar original do
sentido. Levinas atrela a totalidade a guerra ao considerar que “a face do ser que se
mostra na guerra fixa-se no conceito de totalidade que domina a filosofia ocidental.”
(Levinas, 2014, p. 6, traducdo nossa). O pensamento fundado no ser promove a
impessoalidade dos entes, com as particularidades e diferencas sendo englobadas em
uma generalidade an6nima, em uma expansao neutra e continua: “o ser é o mal, ndo
porque finito, mas porque sem limites” (Levinas, 2009, p. 29, traduc¢do nossa).

Na perspectiva de Levinas a tradi¢do filosdfica ocidental entrelacou o problema
do conhecimento e da verdade a questao do ser, englobando o Outro e arrebatando a
sua alteridade, pois o conhecimento estd ligado a apreensdo, através da sintese
conceitual. A ontologia promove a redu¢do do Outro ao horizonte do Mesmo, no qual
o ego encontra o seu primado. No contexto da tradicdo filésofica, desde Sdcrates, “a
relagdo com o Outro s6 se realiza através de um terceiro termo, que eu encontro em
mim. O ideal da verdade socratica assenta, portanto, na suficiéncia essencial do Mesmo,
na sua identificacdo de ipseidade, no seu egoismo. A filosofia é uma egologia.” (Levinas,
2014, p. 34-35, traducdo nossa). No contexto da ontologia, o Outro se reduz ao
Mesmo, sendo despojado de sua singularidade inalienavel, passando a fazer parte de
uma totalidade indiferenciada, tornando-se a partir desse momento passivel de ser
objeto de categorizacdo, reduzindo-se ao horizonte da imanéncia.

Na contracorrente desse entendimento, Levinas considera que a relacdo com o
proximo é ética e ndo ontoldgica. O pensamento levinasiano tem como ponto de
partida a ruptura com a totalidade, com a racionalidade, passando a ter como referéncia
maior a alteridade. Trata-se de uma reorientacdo da ldgica, que passa a considerar
Outrem, e ndo o Eu, como a fonte original do sentido. A relacdo ética do face a face
com o Outro, afastada do ambito da totalidade ontoldgica — fora dos estatutos
categoriais rigidos que propdem-se a expressar a esséncia —, equipara-se a religido na
perspectiva do filésofo lituano-francés:

A relagdo com outrem ndo é, portanto, ontologia. Essa ligagdo com
outrem que ndo se reduz a representacdo de outrem, mas a sua
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invocagdo, e onde a invocacdo nao é precedida de uma compreensao,
nés a chamamos de religido. A esséncia do discurso é oracdo. O que
distingue o pensamento que visa um objeto de uma vinculacdo com
uma pessoa € que nesta se articula um vocativo: o que é nomeado é,
ao mesmo tempo, o que é chamado. (Levinas, 1991, p. 19, traducdo
nossa, grifo do autor).

Levinas postula como fundamento da relacdo ética — relacionamento em que ndo
é estabelecido um vinculo sujeito-objeto — a proximidade com Outrem, em detrimento
da ontologia (Levinas, 2010a, p. 436-437). No entanto, a ética cogitada por Levinas
tem uma natureza diversa das no¢des desenvolvidas no @mago da tradicdo filoséfica,
na qual — embora concep¢des dispares tenham sido desenvolvidas sobre o tema — as
perspectivas éticas, grosso modo, tiveram o ponto comum de conceber a ética como
um fruto da razédo, como uma “[...] ciéncia da conduta” (Abbagnano, 2003, p. 380),
ou seja, um saber ou conhecimento adquirido através de uma reflexao sobre o ethos.

Contrariamente a esse juizo, Levinas considera que a ética é constituida no
encontro humano, com a contestacdo da minha espontaneidade por Outrem, que chega
em sua absoluta e irrefutavel alteridade, impossivel de ser subsumida através de um
exercicio racional, sem a utilizacdo de violéncia. Ao contrario de se constituir como um
conhecimento, é a ética “[...] que cumpre a esséncia critica do saber. (Levinas, 2014, p.
33, tradugdo nossa).”

Na concep¢ao de Levinas, o fundamento da ética é a responsabilidade irrecusavel
pelo préximo, que ndo cessa e em relacdo a qual o Eu é Unico e absolutamente
insubstituivel. A reflexdo de Levinas sobre a responsabilidade pelo Outro tem um carater
ainda mais amplo, considerando-a como o préprio fator constituidor da identidade do
eu humano (Levinas, 1982b, p. 97). Tal responsabilidade independe da decisdo ou do
julgamento do Eu:

O encontro com Outrem é imediatamente minha responsabilidade por
ele. A responsabilidade pelo préximo que é, sem davida, o nome grave
do que se chama amor do préximo, amor sem Eros, caridade, amor em
que o momento ético domina o momento passional, amor sem
concupiscéncia. (Levinas, 1991, p. 113, traducdo nossa).

A responsabilidade por Outrem é hiperbdlica, inaliendvel e ndo simétrica,
independente da postura do Outro em relacdo a mim. Tal responsabilidade estd bem
retratada na frase da obra Os irmdos Karamazov, na qual “[...] Dostoiévski diz: ‘Nos
somos todos responsdveis por tudo e por todos perante todos, e eu mais do que os
outros.” (Levinas, 1982b, p. 98, traducdo nossa, grifos do autor). Na leitura de Levinas,
a ética — assim como a responsabilidade pelo Outro que a constitui — é uma disposicao
pré-origindria, anterior a prépria reflexdo sobre a acéo.

Nesse sentido, a ética ndo é um exercicio do /Sgos sistematizante e ndo se sujeita
a representa¢do por meio de conceitos determinativos. Dessa forma, chegamos a uma
das teses centrais do pensamento levinasiano: “a moral ndo é um ramo da filosofia, mas
a filosofia primeira.” (Levinas, 2014, p. 340, traducio nossa). A ética cabe estruturacdo
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da razdo e ndo o contrério. Se é em um horizonte antipredicativo que Levinas considera
a ética, também é fora da sintese do saber que o filésofo pensa a religido: “reservamos
a relacdo entre o ser aqui embaixo e o ser transcendente que ndo desemboca em
nenhuma comunidade de conceito nem em nenhuma totalidade — relacdo sem relacdo
— o termo de religido.” (Levinas, 2014, p. 78-79, tradug¢do nossa).

Para além do sentido do ser, a miséria do Outro ja é ordenamento de
responsabilidade. Levinas contrapde o infinito ético do encontro humano a sintese
totalizante da ontologia. Em uma conjuntura oposta a supremacia da ldégica
determinativa do conceito, é no infinito das relagdes éticas que o filésofo da alteridade
aborda a religido:

O Infinito se produz renunciando a invasdo de uma totalidade, em uma
contracdo deixando um lugar ao ser separado. Assim, se desenham
relagdes que tracam uma via fora do ser. Um infinito que ndo se fecha
circularmente sobre si mesmo, mas que se retira do dominio ontolégico
para deixar um lugar a um ser separado, existe divinamente. Ele
inaugura, acima da totalidade, uma sociedade. As relacbes que se
estabelecem entre o ser separado e o Infinito resgatam o que havia de
diminuicdo na contracdo criadora do Infinito. O homem resgata a
criacdo. A sociedade com Deus ndo é uma adicdo a Deus, nem uma
diminuicdo do intervalo que separa Deus da criatura. Por oposicdo a
totalizacdo, ndés a chamamos religido. (Levinas, 2014, p. 107, traducéo
nossa).

O atendimento incondicional ao apelo de responsabilidade assimétrica que
desponta na chegada do Outro — disposicdo essa que pode superar a preocupacdo com
o proéprio existir — é denominado pelo filésofo de santidade. Esse sentido atribuido a
santidade, enquanto estrutura Gltima do humano, é um traco essencial que associa a
ética a religido no pensamento de Levinas. Um didlogo entre ele e Derrida, narrado no
ensaio Adieu a Emmanuel Levinas, nos permite vislumbrar a aproximacao entre as ideias
de ética e religido, mediadas pela concep¢ao de santidade, na perspectiva levinasiana:

Um dia, na rua Michel-Ange, durante uma dessas conversas cuja
memoria me é tdo cara, uma dessas conversas iluminadas pelo brilho
do seu pensamento, a bondade de seu sorriso, o humor gracioso de suas
elipses, ele me diz: "vocé sabe, fala-se com frequéncia de ética para
descrever o que eu fagco, mas o que me interessa, no fim das contas, ndo
é a ética, ndo somente a ética, é o santo, a santidade do santo". (Derrida,
1997, p. 15, traduc¢do nossa).

A socialidade, a relagdo com Outrem enquanto tal — em oposicdo a totalizacdo
do conhecimento —, é tida por Levinas como a via privilegiada para a transcendéncia,
sem que ocorra a necessidade de pensar o Ser e Deus de forma conjunta, conforme
abordaremos no tépico seguinte.
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3. O sentido ético do Infinito

Na abordagem de Deus, o caminho de Levinas se entrecruza com o de Heidegger,
de quem acolhe a leitura acerca do cenério de nosso tempo, assinalado pelo conceito
nietzschiano da morte de Deus®. Levinas parte desse horizonte espiritual,
compartilhando a ideia de enfraquecimento de uma determinada religido cultivada na
sociedade moderna — em consonancia com uma certa ideia de Deus — na qual o fiel
pede ao Transcendente em favor préprio, sem se preocupar com as exigéncias de ordem
moral (Levinas, 1972, p. 41). Na leitura ética de Levinas, o horror de Auschwitz pode
configurar a concretizacdo empirica do dito nietzschiano (Levinas, 1991, p. 107). No
entanto, para o filésofo da alteridade o panorama marcado pelo andncio da “morte de
Deus” ndo determinou um fator de enfraquecimento da fé, mas sim a busca de modos
originais de interpretacdo de Sua presenca.

Outro entendimento de Heidegger que conta com a aquiescéncia de Levinas é o
que considera toda a tradicdo metafisica englobada na esfera da ontoteologia, na qual
“[...] Deus teria sido entronizado no &pice da cadeia hierarquica dos entes ao mesmo
tempo que o ser fora relegado as sombras do esquecimento.” (Campos, 2020, p. 172).
Na perspectiva de Levinas, assim como para Heidegger, Deus ndo pode ser enquadrado
no horizonte do ser nem na categoria de ente, mesmo que sob a forma de um ente
supremo. Contudo, apesar das concordancias iniciais, Levinas descola-se do
posicionamento de Heidegger através da recusa em atribuir ao ser a prerrogativa de
fonte altima do sentido, refutando que a questdao Deus esteja condicionada a esfera do
ser.

Levinas busca o sentido de Deus em um dominio pré-originédrio, mais antigo do
que o da ontoteologia, tal investigacdo ocorre na esfera ética, na qual a significancia de
Deus pode se desvelar, na medida em que “opor Deus a onto-teo-logia, é conceber uma
nova maneira, uma nova no¢ao de sentido. E é de uma certa relagao ética que podemos
partir para uma tal procura” (Levinas, 1993, p.142, tradug¢do nossa).

Conforme Levinas, a histéria da filosofia ocidental — que confinou o espiritual no
campo do saber humano — promoveu uma destruicdo da transcendéncia (Levinas,
2004a, p. 95). Uma marca da tradicao filosdfica foi a tentativa de conformacdo de Deus
aos limites da razdo humana, transformando-o em “[...] um deus compreendido que
ndo saberia perturbar a autonomia da consciéncia, ela prépria encontrando-se através
de todas as suas aventuras, retornando para casa como Ulisses, que ao longo de todas
as suas peregrina¢des, acaba por ir para a sua ilha natal. (Levinas, 2010b, p. 263,
traducdo nossa).

6 “‘Deus estd morto’. Essa sentenca que dizer: ‘o Deus cristdo’ perdeu o seu poder sobre o ente e sobre a
definicdo do homem. O ‘Deus cristdo’ é ao mesmo tempo a representacdo diretriz para o ‘suprassensivel’
em geral e para as suas diversas interpreta¢des, para os ideais e para as normas, para os ‘principios’ e as
‘regras’, para as ‘finalidades’ e os ‘valores’ que sdo erigidos ‘sobre’ o ente a fim de ‘dar’ ao ente na
totalidade uma meta, uma ordem e — como se diz de maneira sucinta — um ‘sentido’.” (Heidegger, 2007,
p. 22).
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Levinas centrou suas pesquisas nas circunstancias em que o vocabulo Deus pode
ser entendido como palavra significante (Levinas, 2004a, p. 7). O percurso de Levinas
teve uma consideravel contribuicdo da ideia do Bem além das esséncias de Platao, que
transcende ao ser e a totalidade. Levinas avalia que “o Lugar do Bem acima de toda a
esséncia é o ensinamento mais profundo — o ensinamento definitivo — ndo da teologia,
mas da filosofia” (Levinas, 2014, p. 106, traducdo nossa), na medida em que, no
contexto da intuicdo platdnica, ndo é o pensamento que determina o Bem, mas, ao
contrério, é o Bem que fornece forma a consciéncia, determinando um saber para além
do conhecimento, uma sabedoria do amor (Levinas, 1991, p. 234).

Em Autrement qu’étre ou au-dela de I'essence, uma de suas obras capitais, Levinas
afirma a correlagdo existente entre a “ideia do Bem” em Platdo e o “outro modo que

t1}

ser :

O além do ser ou o outro do serou o outro modo que ser— aqui situado
na diacronia, aqui enunciado como infinito — foi reconhecido como
Bem por Platdo. Que Platdo tenha feito disso uma ideia e uma fonte de
luz — que importa. Sempre o além do ser, se mostrando no dito, se
mostra enigmaticamente, quer dizer, j& traido. (Levinas, 1978, p. 36,
traducdo nossa, grifos do autor).

A despeito da importancia de Platdo, a concepgao filoséfica mais relevante no
rompimento de Levinas com o pensamento substancialista e tematizante veio através
do filésofo francés René Descartes, com a sua ideia de substancia infinita, exposta na
terceira meditacdo da obra Medlitacbes sobre Filosofia Primeira’. Levinas ndo se
interessou pela prova da existéncia de Deus pretendida por Descartes ou pelo contexto
substancialista dessa postulacdo, mas sim pela ruptura da consciéncia provocada pela
ideia do Infinito, que por ser de natureza inabarcével, ndo possibilita a adequac¢éo entre
O pensamento e o que é pensado, ocorrendo uma despropor¢ado entre eles. O Infinito
tem como caracteristica maior o fato de o ideatum extrapolar a ideia, ndo sendo passivel
de tematizacdo ou de ser inserido na esfera do conhecimento. Trata-se de uma ideia
que rompe com o “Eu penso” da intencionalidade, pois, quando pensa o Infinito, o Eu
pensa mais do que pode pensar, “o infinito é o radicalmente, o absolutamente outro.”
(Levinas, 2010b, p. 173, tradug¢do nossa).

Mas, se em Descartes a ideia de Infinito permanece como um saber ou uma
teoria, na dtica de Levinas o Infinito pode ser traduzido como um desejo. O desejo, ao
contrario de uma necessidade, ndo pode ser satisfeito. O desejo metafisico é inatingivel,
por almejar uma terra estranha que nunca serd visitada. Em relacdo ao desejo metafisico,
Levinas argumenta:

7 “Entendo pelo nome de Deus certa substancia infinita, independente, eterna, imutdvel, sumamente
inteligente e sumamente poderosa e pela qual eu mesmo fui criado e tudo o mais existente, se existe
alguma outra coisa. Todas essas coisas sdo tais que, quanto mais cuidadosamente lhes presto atencéo,
tanto menos parece que elas possam provir somente de mim. Por isso, do que foi dito deve-se concluir
que Deus existe necessariamente. Pois, embora haja em mim certa ideia de substancia pelo fato mesmo
de que sou substancia, ndo seria, por isso, no entanto, a ideia de substéncia infinita, j& que sou finito, a
menos que ela precedesse de alguma substancia que fosse deveras infinita.” (Descartes, 2004, p. 91).
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O Desejo é desejo do absolutamente Outro. Para além da fome que se
satisfaz, da sede que se estanca e dos sentidos que se apaziguam, a
metafisica deseja o Outro para além das satisfacdes, sem que pelo corpo
nenhum gesto seja possivel para diminuir a aspiracdo, sem que seja
possivel delinear nenhum afago conhecido, nem inventar nenhum afago
novo. Desejo sem satisfacio que, precisamente, entende o
distanciamento, a alteridade e a exterioridade do Outro. Para o Desejo,
essa alteridade, inadequada a ideia, tem um sentido. Ela é entendida
como alteridade de Outrem e como aquela do Altissimo. A prépria
dimensdo da altura é aberta pelo Desejo metafisico. (Levinas, 2014, p.
23, traducdo nossa, grifo do autor).

Nessa perspectiva, o Infinito ndo é desvelado como tema, mas revela-se
eticamente através do rosto: “o rosto significa o Infinito.” (Levinas, 1982b, p. 101,
traducdo nossa, grifo do autor). Para Levinas, a ideia do Infinito estd entrelacada a
relacdo social, com Outrem sendo acolhido enquanto rosto, pois, conforme o filésofo:
“o modo pelo qual o Outro se apresenta, ultrapassando a ideia do Outro em mim, n&s
a chamamos, de fato, rosto.” (Levinas, 2014, p. 43, traduc¢do nossa, grifos do autor).
Nos deparamos aqui com a no¢ao de rosto, que é central no pensamento de Levinas.

Conforme o filésofo, “o rosto significa outramente®” (Levinas, 1991, p. 21,
traducdo nossa, grifo do autor), pois — em seu carater infinito — o rosto recusa-se aos
poderes da compreensdo e da tematiza¢do. O rosto ndo é da ordem da intencionalidade
e ja é, por si s6, palavra e auto expressdo, ndo se reduzindo aos seus aspectos fisicos.
O rosto é pura nudez, ndo se deixando fazer objeto, ndo podendo ser limitado a um
contexto ou a uma sintese, pois sua significacdo ultrapassa as regras da légica formal e
os signos verbais, diferindo de todo contetdo sujeito a representacdo. O rosto é o elo
que nos une a responsabilidade e a transcendéncia, pois, “a epifania do rosto é ética”.
(Levinas, 2014, p. 218, tradug¢do nossa).

O rosto é expressao da consciéncia moral, na medida em que a sua nudez revela
a miséria humana: “a nudez do rosto é penuria. Reconhecer outrem é reconhecer uma
fome.”(Levinas, 2014, p. 73, traducdo nossa). A indigéncia do rosto constitui um
mandamento de responsabilidade pelo Outro. Conforme Levinas, tal determinacdo é a
prépria palavra de Deus, ndo como prova de Sua existéncia, mas como um comando
ético de responsabilidade pelo préximo:

A dimensdo do divino se abre a partir do rosto humano. Uma relacdo
com o Transcendente — livre, no entanto, de toda influéncia do

Transcendente — é uma relacdo social. E aqui que o Transcendente,
infinitamente Outro, nos solicita e nos apela. A proximidade de

8 No presente texto utilizamos o neologismo “outramente”, forjado a partir do advérbio francés
autrement, conforme introduzido pelo prof. Pergentino Stefano Pivatto, na traducdo realizada para o
portugués do estudo de Paul Ricoeur Autrement - Lecture d’Autrement qu’étre ou au-dela de I'essence
d’Emmanuel Lévinas (Outramente - Leitura do livro Autrement - Lecture d’Autrement qu’étre ou au-dela
de l'essence de Emmanuel Lévinas). Tal neologismo evoca o tema da alteridade, do outro, como
fundamental no pensamento levinasiano, buscando “[...] preservar o que é especifico e nuclear nesta
expressdo.” (Pivatto, 2008, p. 5).

2 ] Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 26, n. 2, jul./dez. 2023, p. 11-29



Fabiano Victor Campos
Luiz Fernando Pires Dias

A ideia de religido e sentido ético na obra de Emmanuel Levinas

Outrem, a proximidade do préximo, é no ser um momento inelutavel
da revela¢do, de uma presenca absoluta (isto é, livre de toda relagdo)
que se expressa. A sua propria epifania consiste em nos solicitar pela sua
miséria no rosto do Estrangeiro, da vitva ou do &érfao. O ateismo do
metafisico — significa positivamente que a nossa relacio com o
Metafisico é um comportamento ético e ndo a teologia, ndo uma
tematizacdo, mesmo que ela fosse conhecimento por analogia dos
atributos de Deus. Deus eleva-se a sua suprema e Gltima presenca como
correlativo da justica outorgada aos homens. (Levinas, 2014, p. 76,
traducdo nossa).

O Deus inapreensivel a razdo humana, que nd@o pode ser objeto de
conhecimento, é acessivel através da justica feita ao outro homem, pois, “é Deus que
eu posso definir pelas relagdes humanas e ndo inversamente.” (Levinas, 2006, p.110,
traducdo nossa). No rosto do préximo a palavra de Deus se manifesta como vestigio,
na forma de mandamento ético de responsabilidade pelo préximo. A nudez e
fragilidade do rosto enunciam o “tu ndo mataras”, proibicdo de ordem ética e ndo
ontoldgica, uma vez que, embora o assassinato seja uma possibilidade real e concreta,
eticamente ndo se pode matar. A proibicdo do assassinato inscrita no rosto de Outrem
é palavra original de Deus.

Dessa forma, Levinas redefine outramente a palavra “teologia”, que deixa de ser
concebida como o fruto de uma operacgédo légico-discursiva da ratio — configurando um
saber acerca de Deus — e passa a ser entendida, em outros termos, como a escuta da
palavra de Deus inscrita no rosto do préximo, como mandamento de responsabilidade:

A teologia comega, para mim, no rosto do préximo. A divindade de
Deus d&-se no humano. Deus desce no “rosto” do outro. Reconhecer
Deus é ouvir seu mandamento: “Tu ndo matards”, que ndo é somente
o interdito do assassinato, mas é um apelo a uma responsabilidade
incessante em relacdo a outrem — ser Unico — como se eu fosse eleito a
essa responsabilidade que me d4, a mim também, a possibilidade de me
reconhecer Gnico, insubstituivel, e de dizer “eu”. (Levinas, 1994, p. 179-
180, tradugdo nossa).

A forma de acesso ao Infinito ndo é tematizacdo ou representacdo, mas sim o
testemunho. O sujeito d& o testemunho da gldria do Infinito ao pronunciar a expressao
ética “eis-me aqui”, ao assumir a responsabilidade diante da proximidade do rosto. O
infinito, refratério a tematizacdo, corresponde ao Dizer anédrquico da ética, “o Dizer
carrega o traco do Infinito na medida onde ele é primeiramente inspirado pelo Infinito
ou enquanto nele Deus vem a ideia.” (Feron, 1992, p. 230, traduc¢do nossa). O Dizer
se insinua na linguagem através do Dito ontoldgico — que por meio de suas categorias
l6gico-gramaticais traduz tudo diante de nds — ja traindo o Dizer pré-originario ao qual
se relaciona. O Dizer corresponde a esfera da responsabilidade por Outrem:

O Dizer como testemunho precede todo Dito. O Dizer antes de
enunciar um Dito (e mesmo o Dizer de um Dito, enquanto a

2

aproximag¢do do outro é responsabilidade para ele) é ja testemunho
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dessa responsabilidade. O Dizer é, portanto, um modo de significar que
precede toda experiéncia. (Levinas, 2004, p. 122, tradu¢do nossa).

O Dito relaciona-se a sintese e a imanéncia, subordinando-se ao sistema
linguistico. Por consequéncia, o Dito ndao tem um carater definitivo, principalmente,
quando se refere ao Infinito. Conforme Levinas, “o discurso religioso prévio a todo
discurso religioso ndo é o didlogo. Ele é o ‘eis-me aqui’ dito ao préximo ao qual eu
estou entregue, o ‘eis-me aqui’ através do qual anuncio a paz, isto é, minha
responsabilidade por outrem.” (Levinas, 2004, p. 122, tradu¢@o nossa). Portanto, o Dito
religioso ndo pode almejar a palavra definitiva, devendo retornar, sistematicamente, ao
Dizer ético que o inspira e que o legitima, ou seja, na perspectiva levinasiana, a
inteligibilidade religiosa nunca pode perder de vista a ética, a socialidade pautada na
responsabilidade pelo préximo.

Consideragbes finais

Em seu itinerério filos6fico, Emmanuel Levinas foi profundamente inspirado pelo
judaismo — em relagdo ao qual o filésofo da alteridade privilegiou a leitura ética, com
o estudo do Talmude tendo um papel destacado — e adotou a fenomenologia como
instrumental metodolégico, promovendo uma reordenacdo da légica ao posicionar
Outrem como elemento central na formac¢do do sentido, afastando-se do pensamento
egoldgico e da pretensdo de conhecimento forjados em nossa tradicdo filoséfica. Trata-
se de uma trajetdria singular e extremamente proficua no pensamento filoséfico
contemporaneo.

O elemento que promove a unidade da obra levinasiana, em suas etapas de
desenvolvimento, é a ética, que foi alcada pelo filésofo ao patamar de filosofia primeira,
na medida em que para ele a ética constitui o principio instaurador da prépria
racionalidade e da exterioridade enquanto tal. Em Levinas, a ética é a esséncia critica do
saber e a prépria &tica espiritual. Portanto, a ética estd profundamente interligada a
no¢do de religido no pensamento levinasiano — fora de um dmbito confessional ou do
contexto institucional religioso — uma vez que a ordem ética constitui o fio condutor
que une a vida racional e o religioso.

O filésofo lituano-francés posiciona as questdes da religido e a no¢do de Deus,
apartadas do dogmatismo, no contexto ético da responsabilidade infinita por Outrem.
A possibilidade de se entender Deus como palavra significante ndo percorre o caminho
da semantica nem a trajetéria da ontoteologia, recusando-se a qualquer determinacdo
totalizante.

Em Levinas, a palavra Deus s6 encontra significacdo na intriga ética, na resposta
humana ao apelo do rosto. O espiritual estd vinculado a resposta ao mandamento de
responsabilidade contido no rosto do préximo, no qual a palavra de Deus, ndo
tematizada, nos vem a ideia, como vestigio, sob a forma de ordenamento ético, nos
direcionando a ordem do bem e da justica. No pensamento de Levinas, o rosto do
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préximo ocupa um lugar central, para o qual convergem os temas da transcendéncia,
da ética, da justica e da religido, que, a partir da nudez do rosto, s@o pensados “de
outro modo que ser”.
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Fé e suspensao teleolégica da ética em 7emor e Tremor

Faith and teleological suspension of ethics in Fear and Trembling

Paulo Sérgio Lopes Gongalves!
Carlos Eduardo Cavalcanti Alves?

RESUMO

Neste artigo se analisa a relacdo entre a fé e a suspensao teleolégica da ética na obra
Temor e Tremor, do dinamarqués Sgren Aabye Kierkegaard, presente no Problema |
dessa publicacdo. O objetivo é inferir a fé como condicdo superior e paradoxal da
existéncia humana, ndo compreensiva pela razdo. Para atingir esse objetivo, apresentar-
se-4 brevemente Temor e Tremor, interpretar-se-4& os conceitos de fé e suspensdao
teleoldgica da ética no Problema | e analisar-se-& a relacdo dialética entre fé e ética. O
pensamento de Kierkegaard permite concluir que a fé é inapreensivel pela razéo,
tipificada pela ética na obra em questdo, apresenta elementos existenciais e relacionais
ndo limitados a racionalidade, e vivida na interioridade, que encontra sentido Gltimo
no transcendente.

Palavras-chave: Fé. Etica. Existéncia. Razdo.

ABSTRACT

In this article we analyze the relationship between faith and the teleological suspension
of ethics in the opus Fear and Trembling, by the Danish Sgren Aabye Kierkegaard,
present in Problem | of this publication. The objective is to infer faith as the superior
and paradoxical condition of human existence, not understanding by reason. In order
to reach this objective, Fear and Trembling will be presented briefly, the concepts of
faith and teleological suspension of ethics in Problem | will be interpreted and the
dialectical relationship between faith and ethics will be analyzed. Kierkegaard's thinking
allows us to conclude that faith is inapprehensible by reason, typified by ethics in the
work in question, presents existential and relational elements not limited to rationality,
and lived in the interiority, which finds ultimate meaning in the transcendent.

Keywords: Faith. Ethics. Existence. Reason.
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1. Status Quaestionis

A obra Temor e tremor, escrita pelo pensador dinamarqués Sgren Aabye
Kierkegaard, apresenta um elogio a fé do personagem biblico Abrado a propésito da
Aquedah — relato presente no capitulo vinte e dois do livro escrituristico de Génesis
sobre a ordem divina, dirigida ao patriarca, de sacrificar o préprio filho, lsaac?. Causa
perplexidade visualizar a imagem de um pai que esta prestes a matar seu filho, mediante
um sacrificio religioso. Neste sentido, poder-se-ia levantar um conjunto de perguntas:
que religido é esta que exige que o pai sacrifique seu filho para agradar a respectiva
divindade? A divindade cultuada nessa religido é sadica e se alegra com o sofrimento de
um pai que sacrifica o seu filho inocente? Ndo haveria uma ética universal capaz de
impedir esta crueldade sacrifical? Seria eticamente justo que o filho, com enorme
potencial de vida, fosse morto pelo préprio pai, visando a agradar a divindade? O que
levaria o pai a aderir ao apelo da divindade, denotativo do sacrificio do préprio filho?

Um caminho para responder a essas perguntas € o do ambito exegético, no qual,
se utilizando da critica histérica, situa-se o texto no contexto do exilio dos judeus na
Babildnia, cujos autores, provavelmente um grupo de sacerdotes, estavam situados no
contexto politeista e em uma luta entre os deuses Javé e Marduk. O primeiro era a
divindade dos judeus que havia feito uma alian¢ca com eles, em que se prometia terra e
descendéncia (Dt 26, 5-10). O segundo era a maior divindade do pantedo babilénico e
que se declarava vitorioso sobre Javé, uma vez que os babildnios haviam derrotado
Judé e trazido um grande grupo de judeus para o exilio. Situados em uma “luta dos
deuses”, os autores poderiam entd@o estar fazendo uma men¢éo ao confronto entre Javé
e Moloc, divindade Cananéia antiga que era cultuada por seus devotos mediante o
sacrificio de criangas. Considerando essa perspectiva, a afirmacdo principal de
Kierkegaard n&o teria se referido a relagdo entre a fé religiosa e a ética, mas a afirmacéo
do Deus biblico: Deus da vida e misericordioso. Outro caminho poderia ser o da
teologia fundamental, na qual a fé revelada é concebida como fundamento para afirmar
Deus e sua relagdo com homem. Deste modo, inferir-se-ia uma concep¢ao de revelacdo
a luz do episédio de Abrado e lsaac, tendo a fé como elemento nuclear para a

3 “[...] sucedeu que Deus p6s Abrado a prova e lhe disse: ‘Abrado! Abrado!’ Ele respondeu: ‘Eis-me aqui!’
Deus disse: “Toma teu filho, teu Unico, que amas, lsaac, e vai a terra de Morié, e 1& o oferecerds em
holocausto sobre uma montanha que eu te indicarei.” Abrado se levantou cedo, selou seu jumento e
tomou consigo dois de seus servos e seu filho Isaac. Ele rachou a lenha do holocausto e se p&s a caminho
para o lugar que Deus havia indicado. No terceiro dia, Abrado, levantando os olhos, viu de longe o lugar.
Abrado disse a seus servos: ‘Permanecei aqui com o jumento. Eu e o menino iremos até 14, adoraremos e
voltaremos a vds.” Abrado tomou a lenha do holocausto e a colocou sobre seu filho Isaac, tendo ele
mesmo tomado nas méos o fogo e o cutelo, e foram-se os dois juntos. Isaac dirigiu-se a seu pai Abrado e
disse: ‘Meu pai!’ Ele respondeu: ‘Sim, meu filho!” — ‘Eis o fogo e a lenha’, retomou ele, ‘mas onde esta
o cordeiro para o holocausto?” Abrado respondeu: ‘E Deus quem proveré o cordeiro para o holocausto,
meu filho’, e foram-se os dois juntos. Quando chegaram ao lugar que Deus lhe indicara, Abrado construiu
o altar, disp6s a lenha, depois amarrou seu filho e o colocou sobre o altar, em cima da lenha. Abrado
estendeu a mao e apanhou o cutelo para imolar seu filho. Mas o anjo de lahweh [Deus] o chamou do
céu e disse: ‘Abrado! Abrado!’ Ele respondeu: ‘ Eis-me aquil” O Anjo disse: ‘Nao estendas a mdo contra o
menino! Ndo lhe facas nenhum mal! Agora sei que temes a Deus: tu ndo me recusaste teu filho, teu Gnico’.
Abrado ergueu os olhos e viu um cordeiro, preso pelos chifres num arbusto; Abrado foi pegar o cordeiro
e o ofereceu em holocausto no lugar de seu filho. A este lugar Abrado deu o nome de ‘lahweh proverd’,
de sorte que se diz hoje: ‘Sobre a montanha, lahweh proverd’ (Génesis 22, 1-14).
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compreensdo da revelacdo (Torres Queiruga, 2001). Disso resulta poder denominar
Abrado de “pai da fé”.

O caminho tomado por Kierkegaard, no entanto, é o de uma filosofia da
existéncia, em que a fé é elemento nuclear para a compreensdo da existéncia humana,
vista em seu dilema ético — pode o pai matar o filho? — e desenvolvida na angustia e na
experiéncia da repeticdo, pela qual Abrado efetiva o seu percurso e alcanga éxito diante
de Deus. Assim sendo, objetiva-se analisar filosoficamente a relacdo entre a fé e a
suspensdo teleoldgica* da ética’ tipificadas por Abrado, presentes no Problema | da secao
central da obra, a Problemata. Para atingir este objetivo, descrever-se-& analiticamente
o esboco da obra Temor e Tremor, analisar-se-& o desenvolvimento do Problema I, que
€ a suspensado teleoldgica da ética pela fé, para em seguida expor analiticamente a
dialética entre a fé e a ética na referida Problemata.

2. Esbo¢o da obra Temor e tremor

Temor e tremor, escrita em 1843, estd dividida em cinco se¢des. Inicialmente
encontra-se o “Prefacio”, assinado pelo pseuddnimo kierkegaardiano Johannes de
Silentio. Na epigrafe, o autor cita um episédio lendario da Roma Antiga, no qual o rei
Taquinio Soberbo envia uma mensagem cifrada a seu filho, infiltrado entre os inimigos
Gébios, ao cortar os botdes das papoulas mais altas, com o significado de que deveria
banir os principais lideres opositores — uma possivel alusdo de Johannes de Silentio a
comunicacdo indireta utilizada na obra. Em seguida, critica a superficialidade filosdfica
de sua época, cujos conceitos e reflexdes presumiam um pretenso avango para além da
duvida. O autor também declara-se como quem tem muito a dizer, de forma alheia ao
hegelianismo, importante corrente filoséfica de sua época: afirma néo ser filésofo nem
ter entendido o sistema hegeliano, mas apenas alguém que deseja escrever de maneira
poética (Kierkegaard, 2009, p. 47-53). Porém, isso ndo é demonstracdo de modéstia
intelectual da parte de Johannes. Ao identificar os termos “filésofo™ e “sistema”, sua
preocupacdo é apontar a falha da filosofia, em particular a de Hegel, no entendimento
adequado do que seja ter fé, e chamar a atencdo do leitor a proposta principal da obra:
a percep¢do do verdadeiro valor da fé (Lippitt, 2003).

Na segunda secdo, “Disposicdo”, o autor comenta a histéria biblica a partir de
outros finais imaginados por ele. Antes, Johannes fala ironicamente de si como um
homem conhecedor da histéria de Abrado, que com o passar do tempo tornava-se mais
entusiasmado e menos capaz de entendé-la:

4 A suspensdo teleoldgica da ética, relativa a Abrado, é definida por Kierkegaard em 7emor e tremor
como situacdo associada a fé do patriarca, que age em funcdo da finalidade objetivada, a saber, obedecer
a Deus; e, para tanto, suspender o dever ético de preservacdo da vida do filho Isaac. Em outras palavras,
seu ato é interpretado na obra de forma n&do-causal quanto a seus desdobramentos, pelo emprego
tradicional do conceito de teleologia (Papineau, 2002).

> Optamos por utilizar o termo ética, seguindo a traducdo portuguesa de Temor e tremor (2009), por
parecer-nos mais adequado a discussdo teoldgico-filoséfica da obra, presente no ambito dos principios
norteadores e finalisticos da acdo. Moral, diferentemente, é conduta decorrente da inten¢do e da vontade
do sujeito, relativa a doutrina ética (Abbagnano, 2000).
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Esse homem n&o era pensador, nem impeto algum sentia para ir além
da fé; parecia-lhe que ser relembrado como o pai da fé deveria ser a
coisa mais magnifica e que possuir a fé deveria ser uma sorte invejavel,
mesmo se ninguém disso soubesse. Esse homem ndo era um exegeta
erudito e ndo sabia hebraico; soubesse ele hebraico, e talvez tivesse
entendido facilmente a histéria e Abrado (Kierkegaard, 2009, p. 56-57).

Em seguida supde quatro desdobramentos da histéria de Abrado, cujas dindmicas
nunca poderiam corresponder ao final do relato biblico. No primeiro, Abrado
dissimularia fingindo-se de iddlatra e levando a cabo o sacrificio de Isaac. No segundo
hipotético fim, o triste patriarca mataria um carneiro em lugar do filho e passaria a viver
atormentado pela recordacdo do ato que esteve prestes a cometer. O terceiro
desdobramento teria o velho pai pensando no primogénito que abandonara, Ismael,
quando se sente culpado e pede perdao a Deus pelo mais hediondo pecado, o de ter
aceito matar lsaac ou, talvez, ndo o ter amado por chegar a tal ponto. No dltimo,
obstinado em seu intento, Abrado puxaria a faca claramente apavorado, momento em
que lsaac perceberia sua inseguranca e perderia sua fé — segredo que estaria entre os dois
pelo resto de suas vidas (Kierkegaard, 2009, p. 58-66).

Em “Elogio de Abrado”, terceira secdo, a fé do personagem biblico é comentada
e exaltada. Johannes ressalta que amar a outrem ou a si pode demonstrar grandeza,
porém muito mais o é amar a Deus. Esperar alcancar as coisas possiveis ou eternas é
nobre, mas aguardar pelas impossiveis é ainda mais. O combate pode ser ato de
grandiosidade, seja contra si mesmo ou outros, porém lutar com Deus é ser maior do
que todos:

Houve quem contasse consigo mesmo e tudo vencesse, e houve quem
estivesse seguro da sua forca e tudo sacrificasse, mas aquele que
acreditou em Deus tornou-se maior do que todos. Houve quem fosse
grande pela sua forca e quem fosse grande pela sua sabedoria, e houve
quem fosse grande pela sua esperanca e quem fosse grande pelo seu
amor; mas Abrado foi o maior de todos, grande pela fortaleza cuja forca
é fraqueza, grande pela sabedoria cujo segredo é loucura, grande pela
esperanca cuja forma é insania, grande pelo amor que é &6dio para
consigo préprio (Kierkegaard, 2009, p. 67).

Assim foi a fé de Abrado, que deixou sua terra para peregrinar em lugar estranho.
Aguardou até a velhice por seu filho, mantendo-se “jovem”, segundo Johannes. E,
principalmente, ndo pensou em seu descanso na eternidade, mas continuou a acreditar
para a vida.

A quarta secdo, Problemata, é dividida em quatro partes. Primeiramente, na
“Expectoracdo Preliminar”® Johannes levanta a questdo da interpretacdo da a¢do do
patriarca. Para o autor, o mundo do espirito padece pela falta de reflexdo, notada na
superficialidade do entendimento da histéria do patriarca pela teologia e pela filosofia.

6 Esse titulo indica um desabafo e um preparo para se comegar o discurso, “situacdo retdrica criada pelo
autor que dirige seus textos ao ‘ouvinte’” (Sousa, 2009). Entretanto, para Hannay (1991) a correta
traducdo ndo é “expectoracdo”, mas unbosoming, ou seja, “revelacdo”.
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Omite-se a angustia. Consequentemente, nada se aproveita das pregacdes nas igrejas
cristds sobre o tema, irrelevantes ao apenas identificar lIsaac como o “melhor” que
Abrado daria a Deus. Como se justifica o discurso cristdo elogioso se a atitude do
patriarca perde-se no contexto histérico da Antiguidade? N&o seria melhor o
esquecimento em vez de tanto prestigio? Para Johannes, a fé garante sentido ao gesto
de Abrado, que foi além do amor pelo filho ao amar a Deus.

Em seguida, apresenta os trés problemas éticos que envolvem Abrado e dao titulo
as respectivas partes da secdo. No primeiro, “Haverd uma suspensdo teleoldgica do
ético?”, Johannes aborda a ética como instancia presente no universal’, telos de tudo
que é exterior. A individualidade ndo sobrepuja o universal, antes o individuo
subordina-se a ele. Todavia, o paradoxo da fé leva Abrado a superar o universal, caso
contradrio ndo passaria de um assassino. A ética, portanto, ndo é o estagio maior da
existéncia, para o autor. O absurdo de se estar acima do universal requer a suspensao
teleoldgica da ética, condicdo que ndo possui qualquer analogia com dramas tragicos
ou religiosos. A escolha pela entrega do filho como resultado de um conflito religioso
interior ndo justificaria o sacrificio de lsaac, haja vista a situacdo permitir apenas a a¢@o
do crente ou do assassino, pela ética. O cavaleiro da fé, termo que também designa
Abrado na obra, estd em relacdo com o absoluto como individuo. Esse paradoxo escapa
ao resultado da a¢do, cujo valor nunca estd em seus fins (Kierkegaard, 2009, p. 111-124).
Outrossim, despreza-se a humanidade do cavaleiro da fé, inclusive sua angustia,
esquecida como se ndo fosse inerente ao ser humano:

Esquecemos a angustia, a adversidade, o paradoxo. Teré sido assim uma
coisa tdo féacil ndo cometer erros? Nao terd sido terrivel ser Deus para
este homem que andava entre os outros homens, ndo teré sido terrivel
estar sentado a mesa com ele? [...]. Mas o desfecho, os dezoito séculos,
isso ajuda — ajuda a alimentar esse sérdido engano com o qual nos
ludibriamos a nés préprios e aos outros (Kierkegaard, 2009, p. 125).

O segundo problema, “Haverd um dever absoluto para com Deus?”, inicia-se
pela identificacdo da ética como dever para com Deus, por ser o universal, embora ndo
seja relacdo com ele. Ao amar o préximo, por exemplo, ndo se estd em relacionamento
com Deus, mas com aquele a quem o amor é dirigido; caso contrério seria amar uma
abstracdo. Na fé, entretanto, uma interioridade superior é exercida e,
consequentemente, o dever de amar a Deus é absoluto, acima da ética que, todavia,
ndo é abolida. Por isso, ndo ha algo mais terrivel nem maior do que existir como
individuo. O cavaleiro da fé ndo tem a ajuda de quem quer que seja. Sua loucura é, na
verdade, paixd@o que ndo deixa de considerar a moral de seu amor de pai (Kierkegaard,

2009, p. 127-141).

O siléncio de Abrado é exposto no Problema lll, com o titulo “Terd sido
eticamente defensavel da parte de Abrado ter mantido siléncio sobre o seu propdsito
perante Sara, Elieser e Isaac®?”. Johannes defende que a ética, além de ser o universal, é

7 Esfera ética da existéncia, como formulado por Hegel (Sousa, 2009).
8 Respectivamente, a mulher, o servo mais proximo e o filho de Abrado, como informa o livro de Génesis
(capitulo 11, verso 30; capitulo 15, versos 2 e 3; capitulo 17, verso 15; capitulo 21, verso 3).
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o manifesto e ratifica que o individuo, diversamente, é oculto, ser sensivel e psiquico
que deve se libertar para o universal, sendo pecara. “A tarefa ética do singular consiste
entdo em desembaracar-se do encobrimento e tornar-se manifesto no universal”
(Kierkegaard, 2009, p. 143). Aqui também hé o paradoxo, visto Abrado estar acima do
universal e oculto. De acordo com o autor, ao se calar o patriarca desprezou a mais alta
instancia ética para ele, a familia. A Unica frase dita por Abrado foi uma resposta a
indagacdo de Isaac: “é Deus quem provera o cordeiro para o holocausto, meu filho™.
Para Johannes, Abrado ndo mente, pois realmente cré no absurdo. Nada diz com suas
palavras, pois sabia o que haveria de acontecer. Se estivesse indeciso ou mentisse ao
falar a lsaac, j& ndo seria o cavaleiro da fé, que sofre e se angustia por amor a Deus
(Kierkegaard, 2009, p. 144-186).

E, finalmente, o autor dedica a secdo “Epilogo” seu elogio final a fé, para
Johannes a mais alta paixdo: toda geracdo deve recomecar com ela, mas nenhuma iréd
além dela. Essa é a tarefa com a qual cada geracdo tem que se ocupar sem retroagir,
para que nd@o pareca, segundo o autor, com criangas impacientes, avidas pelo novo, que
ndo sdao mais adiantadas do que as que, mais seriamente, brincam com o que ja lhes
pertence. Quem chega a fé ndo se detém e nem quer se deter nela, porém nao vai além:
sempre uma nova relacdo é requerida (Kierkegaard, 2009, p. 187-189).

Voltando-se especialmente ao Problema |, evidencia-se que o caso de Abrado
subverte a racionalidade ética. Se o ambito ético da vida tem como finalidade a
adequacgdo ao universal, felos de toda acdo humana e sentido ultimo da razdo ética, o
pai da fé ndo pode ser justificado eticamente. Sua acdo contradiz a légica da moral
individual de pai, assim como da ética publica, pois coloca-se acima destas: como
individuo estd acima do universal em sua relacdo com Deus, paradoxo que somente
pode ser concebido mediante a suspensao teleoldgica do ético.

3. O Problema I: “Haverad uma suspensao teleolégica do ético?”

Ao iniciar o Problema I, Johannes questiona se o ético é o universal. Para ele,
Abrado é excecdo, estd no paradoxo do singular ser superior ao universal, em direta
relacdo com Deus e incapacitado de se explicar publicamente. Assim, acaba por
responder a posicao kantiana que, de forma diversa, afirma ser condenével a atitude do
patriarca, uma vez que o pedido de sacrificio do filho ndo pode vir de um comando
divino. Para o filésofo alemdo o ser humano ndo é meio, mas sempre fim da a¢édo, o
que exclui excepcionalidades, especialmente quando se trata da morte de um inocente
(Lippitt, 2003).

As alusbes do autor de Temor e tremor, entretanto, concentram-se em Hegel.
Baseado em Fichte, este filésofo alemédo defende que Kant desconsidera que o dever
moral deve ser aplicado a cada circunstancia individual. Ambos concordam, porém, que
ser ético é ser racional, ndo obstante discordem sobre o que significa essa racionalidade.
Para Hegel racionalidade ndo é, como em Kant, pensamento racional préprio do
individuo, mas moralidade individual constituida de vontade e intengdo interior, a ser
compatibilizada com a vida ética social pela reflexdo sobre sua justificacdo racional. No
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hegelianismo, leis, costumes e instituicbes de uma nacdo ou cultura compdem tal vida
ética. Abrado ndo estaria, portanto, segundo Hegel, acima de suas obrigacbes como pai
e participe do contexto social de entdo — ndo seria possivel estar como individuo acima
do universal (Lippitt, 2003).

A relacdo direta e inexplicdvel com Deus é contraposta por Johannes a concep¢éo
de Hegel a respeito da linguagem, fundamentalmente pertencente a esfera publica. Para
este, a ideia de relacdo privada com a divindade nao passaria de visdo pessoal, restrita
e idiossincratica, uma Meinung®, e a subjetividade excessiva refletiria a obstinacdo do
“cavaleiro errante”, ou seja, quem faz da busca de seu préprio sistema filoséfico uma
obsessao. Hegel afirma que a linguagem tem de ser racional e, como contrariamente diz
Fichte, agir pela propria consciéncia pode tomar indevidamente o lugar do universal e
promover o mal. Consequentemente, linguagem é autoconsciéncia voltada a outros,
universal e com percep¢do de si mesma, assim como é percebida pelos receptores. No
hegelianismo, portanto, a soliddao de Abrado é Meinung: certeza subjetiva que, mesmo
com boas inten¢des ndo implica a verdade, tampouco ¢€ justificavel. (Lippitt, 2003).

Em resumo, para Kant e Hegel a ética requer o universal e a submissdo da razao
a esta. Se a ética é telos de todo o exterior, ndo havendo uma instancia superior acaba
por incluir a dimenséo religiosa, como em Kant. E, desse modo, como diz Hegel, a mais
alta instancia é a ética universal. A fim de explicitar essas conclusdes, Johannes apresenta
pressupostos kantianos e hegelianos em sua argumentacdo, que tém a ética como o
universal e manifesta pela intencdo social da moral a universalidade dos deveres
religiosos e a justificacdo racional explicita para os atos morais. Para o autor, contudo,
tais pensamentos ndo conduzem para além do paganismo grego e fazem de Abrado um
assassino ou um herdi tragico. Por isso, declara ndo conseguir entender o personagem
biblico, cujo felos ndo estd na ética, mas no absoluto. Como resultado, a insuficiéncia
da razdo humana, diante do paradoxo da individualidade estar acima do universal,
remete a fé dialeticamente concebida em virtude do absurdo (Gouvéa, 2002).

Ora, Abrado ndo é um imoral, pois estd limitado a ética que, em seu caso,
contudo, estd em suspensdo, o que perfaz um paradoxo que inibe a razao.

A fé consiste precisamente no paradoxo de o singular enquanto singular
ser superior ao universal, estar justificado perante ele, ndo ser seu
subordinado, mas sim supra-ordenado, embora seja de destacar a forma
como o faz: o singular depois de ter estado como singular sob as ordens
do universal, transforma-se agora novamente através do universal no
singular que enquanto singular lhe é superior; e o singular enquanto
singular encontra-se em relagdo absoluta com o absoluto. Esse ponto de
vista ndo pode ser mediado; pois toda a mediacdo acontece
precisamente por forca do universal; é e permanece para toda a
eternidade um paradoxo, inacessivel ao pensamento (Kierkegaard,
2009, p. 114).

? Segundo Hegel, é representacdo subjetiva, aleatéria, fantasiosa e particularizada. Ndo é em si um
pensamento universal, tampouco filosoficamente vélido, necessério e conceitual. Trata-se apenas de
opinido e posicionamento pessoal (Lippitt, 2003).
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O patriarca estd em relacdo absoluta com o absoluto, Deus, sem mediacdo. Para
Hegel, duas sdo as formas de mediac@o. A primeira refere-se a solu¢do da oposicao entre
conceitos, por exemplo, a contraposicdo entre a liberdade individual e a
responsabilidade publica, mediada pela ado¢d@o de uma unidade conceitual superior. A
segunda é o espac¢o publico da linguagem, pela operacdo de conceitos acessiveis no
universal. Ambas ndo propdem solu¢cdes ao caso de Abrado, porque como individuo
estd s6 em sua relacdo com o absoluto, no paradoxo da fé. Existe um nivel de mediacéo,
contudo, nao citado por Johannes, para que Abrado reconhecesse Deus, ndo obstante
ainda pertencer a sua individualidade: a crenca pela qual teve condi¢bes de identificar,
por si mesmo, aquele de quem recebeu o comando divino como o criador de todas as
coisas (Lippitt, 2003).

Na parte final de sua argumentacdo a respeito da suspensao teleolégica da ética,
o autor retoma a figura do herdi tragico ao afirmar que ha justificativa publica para suas
acoes, por exemplo, o compromisso social com a lideranca militar, o voto religioso ou
o cumprimento da lei. Por isso, de diferentes formas, transitam dentro do dominio da
ética e podem ser explicados pela esfera publica da linguagem. A propésito, trés
exemplos que envolvem a morte de um filho pelo pai, ou com seu consentimento, sao
citados por Johannes (Kierkegaard, 2009, p. 116-117).

Primeiramente, apresenta o mito de Ifigénia, no qual Agamenon decide pelo
sacrificio da filha em nome do bem comum. Esse episédio da mitologia grega narra o
progndstico do adivinho Calcas feito a Agamenon, rei de Micenas e comandante-chefe
de uma ofensiva para vingar seu irmdo Menelau, rei de Esparta, cuja esposa, Helena,
havia sido raptada oito anos antes por Alexandre, principe de Troéia. Para aplacar a ira
da deusa Artemis, deveria Agamenon sacrificar sua filha mais velha, Ifigénia. Pressionado
pelo irmao, apds muita relutancia, consente com o sacrificio da jovem (Brandéo, 1990).
Em seguida o autor comenta a passagem biblica do holocausto da filha de Jefté, juiz de
Israel, em cumprimento ao voto, feito por este diante de Deus, apds conquistar a vitdria
sobre o inimigo de seu povo. Natural de Galaad e expulso de sua terra por ser filho de
uma prostituta, o israelita Jefté fora um guerreiro valente. Volta a seu povo sob a
promessa de chefid-lo caso vencesse os inimigos amonitas. A postos para o ataque, faz
voto de oferecer em holocausto a seu deus, lahweh, quem sair primeiro pela porta de
sua casa para encontra-lo apds o triunfo. Sua unica filha, ainda virgem, sai ao seu
encontro e, apds dois meses de lamentacdo, é imolada pelo pai (Juizes 11, 29-40). E,
finalmente, Johannes lembra a condenacdo a morte sentenciada por Brutus a seus
préprios filhos, para defender a Republica de Roma de uma conspiracdo contra o
governo. Lucius Junius Brutus, primeiro cdnsul de Roma, no século VI antes de Cristo,
condenou seus filhos ao descobrir o envolvimento com o intento de restauracdo da
monarquia, recém derrubada pela vitéria sobre o déspota etrusco Lucio Tarquinio, que
fora expulso de Roma (Sousa, 2009).

Comum a esses trés casos é a aprovacgao moral dos pais, defende Johannes. Como
herdis tragicos, receberiam o elogio de qualquer consciéncia, minima que fosse, da
supremacia do universal sobre o individual. Diversamente, sem aprova¢do social ou
validacdo ética, o patriarca estd em sofrimento ao caminhar rumo a obediéncia diante
do extraordinério, do paradoxal, de forma similar ao ocorrido com a mae do Cristo:
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Quem foi no mundo grande como essa mulher cheia de graca, a mae
de Deus, a Virgem Maria? E todavia, como se fala dela? Que era bendita
entre as mulheres ndo a torna grande [...]. Omite-se a adversidade, a
angustia, o paradoxo [...]. Sem divida que Maria deu a luz o filho por
obra de um prodigio, mas aconteceu com ela como é costume entre as
mulheres, e esse foi um tempo de angustia, de adversidade e de
paradoxo. (Kierkegaard, 2009,123-124).

Assim como ocorreu com a Virgem Maria, segundo o autor, Abrado se tornou
grande pelo paradoxo, em tormento diante do inexplicdvel, sem contar com a
admiracdo ética ou as lagrimas humanas pela tragédia. Por isso, é um erro entender o
episédio biblico de Abrado pelo seu resultado, como faz a pregacdo crista, pois para
Johannes ndo se pode avaliar uma a¢do pelo que ainda ndo aconteceu, tampouco
aprova-la por ter passado por um teste, uma vez que se ndo aparecesse O carneiro a ser
imolado a atitude de Abrado teria sido a mesma: a disposicdo de sacrificar o préprio
filho. Reduzir a histéria ao seu final, assim, é concebé-la de forma nao religiosa, mas
estética (Lippit, 2003). A filosofia igualmente erra ao entender que a provacdo do
patriarca consistiu em afastd-lo do cumprimento de um principio ético, quando,
contrariamente, ele é justamente tentado a cumpri-lo:

Uma tentacdo? Mas que quer isto dizer? Ora o que por héabito tenta o
homem é exactamente aquilo que o impedird de cumprir o seu dever,
mas aqui a tentacdo em si mesma é o ético, que o impedird de cumprir
a vontade Deus. Mas o que é entdo o dever? O dever é exactamente a
expressdo da vontade de Deus (Kierkegaard, 2009, p. 118).

Portanto, a tentacdo sofrida pelo patriarca refere-se a circunscricdo aos limites da
ética. No absurdo de se estar acima do universal na relagdo com Deus, a resposta ao
primeiro problema ético é afirmativa: a suspensdo teleoldgica da ética é requerida.
Abrado possui um telos superior, a saber, seu dever para com Deus, que suspende a
ética concebida como o universal.

4. A dialética entre a fé e a ética no Problema |

Johannes define a ética como telos da exterioridade, que pertence ao universal.
Diante do paradoxo da fé, contudo, a ética é superada e ndo constitui o estadio’ maior
da existéncia. Diferentemente do que ocorre com o herdi tragico, a superioridade do
individuo em relacdo ao universal em Abrado envolve dois outros aspectos distintivos
em relacdo a tragédia, além dos sublinhados por Johannes: Abrado j& tem o favor de
Deus, pois recebera a promessa de posteridade, e o sacrificio humano consistira em

10 A expressdo “estddio” faz referéncia ao apresentado por Kierkegaard na obra Estacées na estrada da
vida, de 1845. Nela “[...] a estrutura quadrupla projetada acabou resumida em trés partes, uma estética,
uma ética e uma religiosa. Daf a tendéncia a se interpretar o pensamento de Kierkegaard pelo esquema
de uma teoria de trés estddios, que ndo é estrutural na obra. Tanto isso é verdade que alguns dos principais
titulos abstraem desse esquema, que também pode ser binario (o estético de um lado e o ético-religioso
do outro) ou quaternério (com a religiosidade paradoxal constituindo um quarto estddio). O termo
‘estddio’ lembra um percurso, trecho, etapa (ndo sdo estagios)” (Almeida; Valls, 2007).
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suspensdo teleoldgica da ética, mesmo no contexto histérico do patriarca™ (Sousa,
2009).

O sacrificio de Isaac constitui, dessa forma, uma a¢do contréria a ética, visto ser
ato que ndo ocorre em favor do universal, como representado pelo herdi trégico,
tampouco estd, ironicamente, conciliado com a promessa feita pelo préprio Deus,
relacionada a universalidade da descendéncia abradmica: de que, através do filho de
Abrado, todas as na¢des seriam alcancadas pela bén¢ao divina. Para que uma ac¢édo, sob
o crivo ético tipica de um assassinato, seja justificada, deve haver uma autoridade
absoluta sobre a ética e que, portanto, a faca ser relativa. Dessa forma, ocorre sua
suspensao teleoldgica ao ser sujeita ao absoluto mandado divino, justificador da atitude
de Abrado e superior ao universal. Consequentemente, para Hannay, a ética deixa de
ser concebida com um te/os que represente um fim em si mesmo (1991). Assim, surge
uma nova ética, vivida a partir da fé:

O cavaleiro da fé recebe o espirito ético de volta numa nova forma. O
ético ndo é mais o absoluto, mas um novo relativo a nossa relagdo com
Deus, a relacdo de fé do individuo. Todos os deveres éticos do cavaleiro
da fé sd@o deveres absolutos para com Deus, eles ndo sdo mediados pelo
universal, pela ética (Gouvéa, 2002, p. 234).

Em dltima andlise, o valor absoluto da ética é suspenso pelo ato de escolha,
porquanto ndo se trata de necessidade ou de imediaticidade’?, mas de uma segunda
imediaticidade, inteiramente volitiva e de carater paradoxal — haja vista a exclusdo da
mediacdo ética argumentada por Johannes. No entanto, é equivocada a ideia de que a
ética é suspensa teleologicamente como exce¢do, ocorrida somente quando houver um
mandamento divino a ser cumprido em uma situacdo delimitada. Diversamente, fé
significa relacdo com Deus durante toda a existéncia, presente em cada atitude. A vida
de Abrado tem, em tudo e continuamente, o movimento da fé, razdo porque é
denominado por Johannes o cavaleiro da fé. Cada ato é uma nova criacdo, pela
profunda cren¢a em virtude do absurdo de que ocorrerd o melhor a partir da acdo que
foi qualificada pela fé (Gouvéa, 2002).

Em Abrado hd a autossuficiéncia de uma racionalidade prética particular, ao
contrério de uma irresponsavel ultrapassagem dos limites da razdo préatica, como
afirmou Kant. A fé do personagem biblico ndo pressupde apenas crenca na existéncia
de Deus e disposicdo de oferecer Isaac em sacrificio, pois aqui estd tdo somente a
resignacdo, incapaz de enxergar além da possibilidade humana e ciente de que qualquer
outra forma de pensar seria ilégica. O patriarca vai adiante, uma vez que quando cré
no impossivel jd renunciou a tudo; ndo cré para, somente entdo, renunciar. Ele exerce
seu amor a Deus como extensdo de seu amor a lsaac. Sua fé considera, paradoxalmente,
que o humanamente impossivel, continuar a vivenciar sua paternidade, ocorra por for¢a

" De acordo com Bright (1978), “é também possivel que a estéria do quase sacrificio de Isaac (Gn 22),
qualquer que seja a licdo que ele pretenda ensinar no presente contexto, reflete a convic¢do de Israel —
convic¢do certamente correta — de que seus antepassados nunca condescenderam com a préatica do
sacrificio humano vigente entre seus vizinhos™.

12 Imediaticidade ou imediatidade, para Hegel, é conhecimento direto a partir de intuicdo, sentimento ou
introspec¢do, como o sentimento religioso, o amor, a fé, entre outros (Sousa, 2009).
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do absurdo, da incompatibilidade 16gica entre ser obediente a voz divina e preservar a
vida do filho.

Assim, qualquer pretensdo de defesa da possibilidade de compreensdo de tal fé
seria submeté-la ao dominio da irracionalidade. Como afirma Hannay (1991), Johannes
entende que ndo se pode conceber a fé em termos de raciocinio humano, uma vez que
o absurdo estd em sacrificar o filho e crer que o mandamento seria revogado:

A fé de Abrado é mantida como um fendmeno interior resultante da
intimidade entre o individuo e o seu criador, e transmite a convic¢do
do “cavaleiro da fé”, que deixa de sentir preocupacdo pelo eventual
reconhecimento de seu amor a Deus — para este Abrado, ter fé numa
voz que o chama e ter “fé para esta vida” sdo duas faces da mesma
moeda, e a imediaticidade da fé no Deus que ndo vé é a imediaticidade
do que realmente vive através do cumprimento dessa voz (Sousa, 2009,

p. 16).

Johannes declara crer em Deus a ponto de se resignar diante do dever de
obediéncia, porém apenas pode admirar a fé de Abrado como um observador externo,
com quem nao compartilha vivencialmente dessa forma de vida por ser incapaz de fazer
seus movimentos: ele se reconhece existencialmente pronto a resignacdo, mas ndo para
a fé. Quanto a compreensao dessa fé, da mesma forma o autor coloca-se como inapto
para apreendé-la racionalmente. Nem mesmo a filosofia, confessa, pode fazé-lo, uma
vez que a fé teria de ser acessivel a racionalidade universal e expressa em linguagem
publica. Portanto, a fé pode ser vivida, mas ndo compreendida pelos recursos filoséficos
conceituais. H& que se reconhecer, para o autor, os limites do alcance da razdo na
abordagem da complexidade da vida e do comportamento humano. Entretanto,
diferentemente de Hegel, para ele o que se pode compreender da fé é que esta consiste
em forma de vida superior, em contraste com a vida restrita a ética tipificada em Temor
e tremor pelo herdi tragico (Lippitt, 2003).

Conclusdo

A abordagem filoséfica de Kierkegaard em 7Temor e tremor sugere que a fé é
paixao superior, imperscrutavel pela razdo. Tipificada por Abrado de forma existencial
e paradoxal, a fé leva a superagdo do universal como individuo em fun¢do do dever
absoluto para com Deus e da impossibilidade de expressao publica da situacdo vivida.
Na&o obstante, na interioridade o conflito entre o amor a Isaac e a Deus gera angustia e
sofrimento, superados pela relagdo de fé com o absoluto.

Tanto a racionalidade moral kantiana, prépria do individuo, quanto a
compatibilizacdo hegeliana da vontade e da inten¢do individuais com a razdo ética
publica, sdo insuficientes diante do paradoxo vivido por Abrado, que ndo admite
mediac¢do, segundo Kierkegaard. Sua relacdo com o absoluto é absoluta e suas profundas
implicagdes sdo desconsideradas pela retérica crista, restrita ao resultado de sua agéo,
ou seja, a aprovacdo de Deus; e pela filosofia, ao preconizar que o patriarca fora
tentado a transgredir a ética, quando sua tentacdo consistira justamente em seguir os
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preceitos éticos. Contudo, ao agir contra a ética Abrado nao a despreza, mas reconhece,
na imediaticidade e volicdo de sua fé superior a racionalidade do universal, em funcdao
do absurdo, a autoridade divina que permite a suspensao teleoldgica da ética. Diante
do Problema | qualquer pretensdo de identificar fé e irracionalidade é refutada, pois o
carater paradoxal daquela ndo implica esta, antes preserva a razdo em seus limites.

Pela anélise do Problema | foi possivel percorrer a argumentacdo de Johannes
sobre o paradoxo da fé, enquanto categoria inapreensivel pela razdo, em particular
inexplicdvel pela ética, bem como reconhecer seu elogio da sublimidade da fé do
patriarca biblico, incompreendida pela teologia e a filosofia. Além disso, o autor sugere
que a fé de Abrado apresenta elementos de uma existéncia que se d& como relagdo nédo
limitada a ética e vivida na individualidade, cuja interioridade encontra sentido dltimo
no transcendente, em obediéncia e sofrimento — transcendéncia a partir da qual o pai
da fé também se relaciona com a realidade. Johannes defende que a ética é o universal,
telos de tudo o que é exterior, entretanto afirma que ndo constitui condi¢do superior
da existéncia, pois é superada pela fé.

Contrariamente a ética, Abrado permanece em siléncio e obediente a voz divina
mesmo tendo, da parte de Deus, o favor e a promessa de posteridade relacionada a
Isaac, paradoxalmente. A ética, assim, é suspensa e relativizada na vida de fé, em func¢éo
da relagdo absoluta com o absoluto.
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Lancar fora o Deus criador:
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Throwing away the Creator God:
Gianni Vattimo's critique of Catholic bioethics
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RESUMO

Gianni Vattimo escreve em sua obra La vita dell’altro: bioetica senza metafisica (2006) sua
critica a bioética catdlica, identifica que o discurso metafisico é o responsdvel pelas
normatiza¢bes éticas das sociedades ocidentais sempre atrelada a ideia de um “Deus
criador”. Nesta direcdo, a metafisica € o componente principal da no¢do de Deus enquanto
ente que, separado do mundo, o sustenta. A frase “lancar fora o Deus criador” aparece na
obra como um apelo do filésofo para se pensar outras constru¢cdes éticas e bioéticas no
mundo contemporaneo, mas também abre espaco para reconsiderar outra forma de pensar
Deus. O presente artigo busca analisar a critica de Vattimo a bioética pautada sobre a
metafisica, mas também busca na obra do autor chaves para compor uma alternativa a esse

modelo, o qual pode ser encontrado em sua ética da proveniéncia.

Palavras-chave: bioética; catolicismo; metafisica; hermenéutica; ética da proveniéncia.

ABSTRACT

Gianni Vattimo writes in his work La vita dell'altro: bioetica senza metafisica (2006) his
criticism of Catholic bioethics, identifies that the metaphysical discourse is responsible for
the ethical norms of Western societies always linked to the idea of a "creator God". In this
sense, metaphysics is the main component of the notion of God as an entity that sustains it
apart from the world. The phrase “throwing away the creator God” appears in the work
as an appeal by the philosopher to think about other ethical and bioethical constructions in
the contemporary world, but it also opens space for reconsidering other ways to think
about God. This article seeks to analyze Vattimo's critique of bioethics based on metaphysics,
but also seeks keys in the author's work to compose an alternative to this model, which can
be found in his ethics of provenance.

Keywords: bioethics; Catholicism; metaphysics; hermeneutics; ethics of provenance.
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Aos 87 anos, Gianni Vattimo faleceu na cidade de Rivoli, regido de Turim, ltélia,
no dia 19 de setembro de 2023. Esse texto é também uma homenagem ao filésofo do
pensiero debole. Esperamos que seu pensamento esteja sempre a nos motivar
criticamente, a fim de que a realidade possa ser transformada em um ambiente sempre
mais livre e plural para os fracos. A obra de Vattimo permanecerd viva enquanto essa
for nossa tarefa permanente.

Introdu¢éao

Se ndo queremos jogar fora a pesquisa cientifica moderna sobre o cosmos, a vida, a evolugdo,
devemos pensar em Deus como um Deus da historia e ndo como o misterioso artesdo que
produz e regula a natureza, aquela mesma de qual falam Galileu, Newton, Einstein.

(Vattimo, 2006, p. 18)3.

Nas primeiras paginas da obra La vita dell’altro: bioetica senza metafisica (2006)
— texto ainda ndo publicado no Brasil —, Gianni Vattimo apresenta uma posi¢cdo
pertinente: “ha& sempre o risco da violéncia 1& onde se quiser fundar normas éticas”
(Vattimo, 2006, p. 11)*. A funda¢do de normas éticas deriva-se da postulagdo metafisica
da realidade, quer dizer, a ética € uma construcdo de discurso de valores sustentada
sobre uma determinada organizacdo de mundo que, por ser metafisica, possui a
validagdo de suas normas em estatutos ontoldgicos a-histéricos. Vattimo dirige a sua
critica pensando no naturalismo promovido pela Igreja Catdlica que tem efeitos préaticos
na vida social e privada. O naturalismo é a corrente do pensamento catélico que
propaga que todo ser humano possui uma natureza essencial a ser realizada, essa
natureza como algo intrinseco ao ser humano o define como tal e o realiza como
pessoa: homem ou mulher heterossexual. A ideia de fundo no naturalismo catdlico é a
de que o ser humano é uma criatura vocacionada ao seu criador e precisa conformar
sua existéncia de acordo com o ordenamento metafisico desse ente supremo.

Nesta perspectiva, Vattimo entende que a metafisica crista (catdlica) enrijeceu os
ensinamentos do magistério ao ponto de pensar Deus como um ente metafisico fora da
historia, contrariando a prépria mensagem judaico-crista da «énosis. Com isso, ele nos
chama a atenc@o para repensar a imagem de Deus frente ao avan¢o histérico que
compode o avango cientifico e tecnolégico. Pensar em um Deus que ndo faca parte da
historia e ndo esteja em constante transformacao interpretativa pelo ser humano joga-
nos diretamente ao fundamento aristotélico-tomista do Deus Criador que origina a
antropologia crista. Diante dessa sua posicdo, aparece o apelo por “lancar fora o Deus
Criador” no titulo do quarto capitulo do livro La vita dell’altro (2006) e, ap6s a uma

3 “Se non vogliamo buttar via la ricerca scientifica moderna sul cosmo, la vita, I’evoluzione, dobbiamo
pensare a Dio come al Dio della storia e non come al misterioso artigiano che produce e regola la natura,
quella stessa di cui parlano Galileo, Newton, Einstein” (Vattimo, 2006, p. 18). Todas as tradu¢des sdo
nossas.

N

4 “c’e sempre un rischio di violenza la dove di vogliono fondare norme etiche” (Vattimo, 2006, p. 11).
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breve discussao acerca de embrides, natureza humana e evolugéo, ele sugere: “deixemos
fora da discussao o Deus criador” (Vattimo, 2006, p. 18-19)> 6.

Preocupado com a bioética catdlica, Vattimo faz uma proposta altamente
desafiadora e provocativa em seu livro: apresentar a bioética sem um paradigma
metafisico para pensé-la. J& no inicio, o filésofo apresenta sua posicdo elementar:
“aquilo que chamamos de ética é, além e antes de tudo uma doutrina dos deveres,
expressdo de uma forma de vida” (Vattimo, 2006, p. 5)7. Aqui estéd o ponto de partida
de uma ética que pretende ser elaborada desde a hermenéutica e que revoga o
pressuposto do naturalismo como condi¢do de possibilidade para a fundamentac@o da
ética. Apds toda a critica que o filésofo faz & metafisica, ndo poderia assumir uma
posicdo naturalista da bioética, fato que ja o pde na contramao do discurso eclesiéstico
e lhe permite pensar sobre assuntos delicados como aborto e eutanésia, temas que trata
no livro.

Nossa intencdo no artigo ndo é a de apresentar sistematicamente uma ética
desenvolvida por Gianni Vattimo, mas a de expor seus argumentos contra a bioética
catdlica, a qual ele entende ser uma interpretacdo autoritéria, e em seguida propor uma
ética da proveniéncia, sustentada sobre a hermenéutica do filésofo. A tese a ser
desenvolvida é a de que a interpretacdo que a Igreja faz da bioética funciona para a
manutencdo de seu préprio poder, de modo que poder e interpretacdo significam aqui
uma tautologia.

O artigo esta organizado em quatro partes: 1) Deus criador: ética e metafisica, na
qual apresentamos a ideia de Deus criador como a razédo da metafisica que pretendemos
criticar e sua relagdo com a ética, evidenciando o problema da violéncia originado dai;
2) Breve nota sobre a visdo catdlica da bioética, na qual iremos abordar nos documentos
eclesisticos as interpretacdes acerca a vida humana e as consequéncias praticas dessa
interpretacdo quando aplicada ao aborto, a eutanésia e 8 homossexualidade; 3) A critica
de Vattimo & bioética catdlica, na qual iremos apresentar as criticas e os argumentos do
filésofo italiano contra a ideia de uma interpretacdo autoritéria da bioética elaborada
pelo magistério catdlico, ai também iremos desenvolver a tese central do artigo; e 4)
Uma ética sem Deus?, parte na qual iremos propor uma ética da finitude conforme
Vattimo apresenta em seus textos.

5> “lasciamo fuori Dio creatore della discussione” (Vattimo, 2006, p. 18-19).

6 Sabemos que o verbo italiano /asciare deve ser traduzido ao portugués como deixar (como estd
traduzido na citacdo, mas ndo no restante do texto), no entanto, para dentro da interpretacdo que
fazemos da obra de Vattimo, preferimos utilizar o verbo portugués /ancar que evidencia a posi¢cdo de
ndo apenas “deixar ao lado” a ideia de Deus criador, mas querer ir radicalmente a ideia de alteracdo do
paradigma sobre Deus e a relacdo com a bioética.

7 “cio che chiamiamo etica &, oltre e prima che una dottrina dei doveri, I'espressione di una forma di
vita” (Vattimo, 2006, p. 5).
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1. Deus Criador: ética e metafisica

Gianni Vattimo nd@o tem um problema especifico com o termo “Deus”. Sua
preocupacdo também nao estd em pregar uma espécie de ateismo filoséfico, inclusive
constata a impossibilidade do ateismo na pés-modernidade® @ medida em que afirma a
“contraditéria” frase: “sou ateu, gracas a Deus” (Vattimo, 2004a, p. 14). Sua
argumentacdo vai diretamente contra a proposta de um Deus que resolve os problemas
& onde a razdo humana ndo consegue encontrar solu¢des. Esse Deus ex machina
entendido por ele como um “Deus tapa-buracos” — utilizando a expressdo de
Bonhoeffer (cf. Vattimo, 2018a) —, esta sempre ligado a ideia aristotélica de que ha um
primeiro motor gerador de todo o mundo possivel. Esse motor “transcendental” é o
que da sustento a fisica do mundo existente e, por isso, & metafisico.

Na histéria da filosofia, a metafisica se identificou com metanarrativas distintas
que tentavam explicar o mundo pelo argumento da arché, de Deus ou da razdo.
Vattimo mostra na linha heideggeriana que a histéria da metafisica (também chamada
histéria do ser), possui uma linha de continuidade prépria e que as diferentes
interpretacdes metafisicas sdo, no fundo, origindrias do mesmo ponto que sustenta o
pensamento ocidental: a diferenca ontolégica. Esse conceito debatido em demasia
atualmente refere-se a diferenca entre ser e ente que marca a estrutura da metafisica e
que foi esquecido a medida em que a configura. Quer dizer, a metafisica pensa a relacdo
entre ser e ente condicionando-os a equiparacdo, de modo que o pensamento ocidental
chegou a identificar o ente mais ente enquanto ser, tal como a ideia aristotélica do ente
primeiro ou do Deus criador tomista. Nessa equiparacdo, esquece-se que existe uma
diferenca ontoldgica entre ser e ente e a metafisica passa a “entificar” o ser, isto é, a
petrificd-lo na presenca. Pieper explica essa diferenca em sua tese doutoral:

A diferenga entre o ente e o ser foi esquecida e assumiu-se o ente mais
ente (Deus) como resposta a pergunta pelo ser. Aquilo que é
indeterminado (o ser) foi transformado em algo determinado e
caracterizado por sua presencialidade (Anwesenheit). Este fundamento
entificado (Deus) é sempre descrito em termos de identidade absoluta e

presenca. (Pieper, 2007, p. 33).

O que significa o esquecimento do ser nestas condicdes é que ele provocou na
histéria da metafisica — em sua dupla configuracdo: ontologia e teologia (c¢£ Vattimo,
1989, p. 166) — a “virada” do ser em algo absolutamente presente: o ente. Dai o conceito
de uma metafisica da presenca, enquanto aquela que se converte na compreensdo do
ser no mesmo plano do ente, como “simples presenca” (Vattimo, 1989, p. 64). Em
termos préticos, é a “passagem” do Deus judaico-cristdio para o motor imdvel
aristotélico. Esse movimento transformou o ser num ente do qual todos os outros entes
dependem e que, no caso do exemplo supracitado, ainda “funda a histéria, é o centro
da histéria, mas ele préprio ndo estad sujeito as vicissitudes da historicidade, o que lhe

8 “Se Deus morreu, ou seja, se a filosofia tomou consciéncia de ndo poder postular, com absoluta certeza,
um fundamento definitivo, entdo, também ndo existe mais a ‘necessidade’ de um ateismo filoséfico.
Somente uma filosofia ‘absoluta’ pode se sentir autorizada a negar a experiéncia religiosa” (Vattimo,
2004a, p. 12).
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permite manter-se idéntico a si mesmo” (Pieper, 2007, p. 34). Quer dizer, o ente
primordial de toda a realidade tampouco pode ser condicionado a histdria e participar
dela, pois assumiria para si mesmo uma mutabilidade que ndo lhe garante a estabilidade.
O ser enquanto ente é estavel, é peremptério. A teologia tomista chama esse ser
entificado de Deus criador.

O desenvolvimento da metafisica medieval se norteia em grande parte pela ideia
dos universais e ainda que ele remonte as categorias aristotélicas, é a partir da
antiguidade tardia com Porfirio de Tiro na obra /sagoge que os universais passam a ser
tratados com centralidade na filosofia e é o que fez surgir as grandes correntes
epistemoldgicas deste tempo, a saber, o realismo, o nominalismo e o conceptualismo
(cf. Leite Janior, 2001, p. 27-30). O trabalho desenvolvido por Tomas de Aquino esta
dentro da preocupa¢do medieval pelos universais e particulares, inclusive suas cinco
teses a favor da existéncia de Deus sustentam-se sob a premissa de que Deus é o ente
mais ente separado dos particulares contingentes e que os governa. Aquino afirma na
Suma Teologica: “existe algo inteligente pelo qual todas as coisas naturais sdo ordenadas
ao fim, e a isso n6és chamamos Deus” (Aquino, 2001, p. 169).

Na esteira de Heidegger, Vattimo nos mostra que esse “algo inteligente” que
ordena teleologicamente as coisas naturais passa da filosofia medieval a filosofia
moderna, quando o conceito de objetividade vai ganhar for¢ca e desenvolvimento.
Surge ai a filosofia da subjetividade cartesiana, o método cientifico baconiano e se
encaminha até a especializacdo das &reas do conhecimento no século XIX. O que
permanece em jogo é o desenvolvimento progressivo da metafisica sob o ideal de
objetividade que era comparada com o alcance da verdade. Lembremos que na filosofia
medieval a equacdo adequatio rei et intellectus revela que o verdadeiro é a adequacdo
da coisa e do intelecto. Toméas de Aquino ao retomar as ideias de Aristételes expressa
de uma forma ainda mais clara a composicdo da objetividade da verdade com a
afirmacdo de que o verdadeiro é adaequatio intellectus nostri ad rem, isto é, adequacao
da nossa inteligéncia as coisas (¢£ Aquino; Alighieri, 1988). Verdade, objetividade e Deus
sdo paradigmas de um mesmo sistema de pensamento que ndo termina com o fim da
era medieval, pelo contrério, possibilita o mundo da técnica qual temos hoje.

E justamente essa tese que Vattimo argumenta em Depois da cristandade
(20044a): “A crenca em Deus foi um fator poderoso de racionaliza¢@o e disciplina que
permitiu ao homem sair da selva primitiva do bellum omnium contra omnes, além de
ter favorecido a constituicdo de uma visdo ‘cientifica’ do mundo, que abriu caminho a
técnica, com seus efeitos de assegurar e facilitar a existéncia” (Vattimo, 2004a, p. 21).
Quer dizer, a crenga em Deus como um ente universal possibilitou o desenvolvimento
da objetividade cientifica, mas também a consolidacdo das leis morais no mundo
Ocidental. Vattimo segue afirmando que essa constru¢do do pensamento ocidental é o
que temos como metafisica: “O que Heidegger chama metafisica é, na verdade, a crenga
em uma ordem objetiva do mundo que o pensamento deveria reconhecer para poder
adequar tanto suas descricdes da realidade quanto suas escolhas morais” (Vattimo,
2004a, p. 22). A reacdo a ideia de um Deus criador estd apoiada na critica a metafisica
como esse sistema de ordem objetiva do mundo. Nesta dire¢do, a critica de Vattimo a
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ideia de Deus é a critica a metafisica, porque a critica a metafisica é a critica ao Deus
criador.

Como ¢é sabido, o Deus criador é o paradigma da metafisica crista, oriundo de
uma leitura grega da fé judaico-crista, ele é o garantidor da existéncia do mundo
imanente por ser a arché da realidade. Nesse sistema, uma verdade s6 é validada como
tal pela permanéncia do ente primeiro e a correspondéncia dos outros entes a ele, quer
dizer, é verdade aquilo que corresponde a verdade do ente primeiro: o Deus criador.
Vattimo observa que essa constru¢cdo é problemética a existéncia do ser humano e,
consequentemente, a ética. A ética metafisica, fundada sobre o paradigma de uma
ordem estabelecida anterior a histéria, ndo pode corresponder a vida do ser humano,
porque ela ndo permite que o ser humano realize sua prépria existéncia, mas o condena
a um programa de valores que interessa ao poder institucional. Vattimo escreve:

Esta ordem torna, de fato, impossivel a existéncia como existéncia, isto
é, como projeto, abertura, imprevisibilidade e liberdade, tornando-a
teoricamente impensével, pois se o verdadeiro ser é a objetividade dos
objetos, confirmada pelas ciéncias e codificada nas leis da fisica, entao,
é a prdpria existéncia do homem que ndo pode ser pensada como ser.
(Vattimo, 2004a, p. 23).

Se a existéncia do ser humano ndo pode ser pensada como projeto, como ser
lancado a existéncia, entdo a ética ndo pode cumprir um papel de realizacdo do
humano. Nesse sentido, articular uma ética que seja adequada a vida humana torna-se
impossivel com a metafisica, j& que ela estabelece apenas valores morais a serem
respeitados por imposicdo de uma ordem ou poder dominante. Esse poder se
representou durante muito tempo na histéria por meio da autoridade da Igreja Catdlica,
mas hoje estd presente na légica do mercado capitalista e nas democracias liberais
modernas que sdo regidas pelas leis do mercado. Isso representa o fato de que a
metafisica de fundo permanece a mesma. Embora mudem seus valores, a permanéncia
deles é outorgada pela autoridade vigente. Com essa percep¢do, também Luis Uribe
Miranda comenta em seu artigo A ética do habitar finito (2023):

A ética ndo é algo natural. A ética, na sua especificidade filoséfica, é
uma reflexdo segunda que pressupde uma moral. Ao que parece, todos
temos uma moral herdada dos pais, da religido, do direito, da ideologia,
da educacdo, da cultura, desde a qual os conteidos dos conceitos de
bom e de mal sdo preenchidos. O conteldo desses conceitos, por
conseguinte, ndo é fruto de uma reflexdo ética, mas de uma experiéncia
moral. Ainda assim, nem toda experiéncia moral gera uma ética.
(Miranda, 2023, p. 143).

Se a ética ndo é algo natural, como argumenta Miranda, ela ndo pode ser fruto
de uma concep¢do metafisica do mundo, apenas pelo fato de que essa concep¢do
carrega valores morais. Aquilo que se herda, embora seja incorporado pelo individuo,
ndo corresponde a natureza estdvel do ser humano e muito menos aponta para sua
realizacdo de felicidade. A imposicdo de qualquer valor moral disfarcado de uma ética
que se diz importante ao ser humano é um ato de violéncia. Ndo é a toa que Vattimo
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identifica esse mecanismo em seu ensaio Violéncia, metafisica, cristianismo publicado
em Depois da cristandade (2004a) como algo que perdura no cristianismo através de
uma tradicdo juridico-naturalista, isto é, a manuten¢do de um poder ético e moral de
acordo com a doutrina do naturalismo catdlico que prevé a esséncia natural do ser
humano enquanto criatura de Deus. Esse ponto iremos discutir melhor no préximo
tépico. O que importa aqui é a contundente posicao do filésofo: “E violéncia metafisica,
de forma geral, toda a identificacdo que predominou nos ensinamentos tradicionais da
igreja, entre lei e natureza™ (Vattimo, 2004a, p. 142). Mas o que significa essa violéncia?
O conceito é largamente teorizado por Vattimo em suas obras (sob o ponto de vista de
René Girard), mas uma definicdo que melhor resume a preocupacédo do filésofo estd em
Comunismo hermenéutico (2011) escrito em conjunto com Santiago Zabala. Os autores
afirmam: “violéncia ndo é outra coisa que ‘silenciamento’ do outro interlocutor por
meio de um didlogo aparente” (Vattimo; Zabala, 2012, p. 33)°. O que isso quer dizer é
que a violéncia ocorre em todo momento e lugar em que se tenta tirar do outro a
possibilidade de comunicar a si préprio e sua cultura. Por ser um discurso dominante, a
metafisica funciona justamente desta forma, inibindo as miultiplas interpretacdes de
mundo e pondo-se como detentora de uma verdade objetiva que precisa de um
fundamento. No inicio dos anos 2000, Vattimo escreve Nihilism and emancipation:
ethics, politics and law (2004b), uma obra importante que ira tracar a linha condutora
de seus outros escritos sobre politica, e ali j& apresenta a formulacdo acima em uma nota
de rodapé:

De minha parte, estou convencido de que — a0 menos que queiramos
voltar ao essencialismo metafisico que ao final nos leva outra vez a
doutrina de Aristoteles sobre lugares naturais (o fogo sobe em busca de
seu lugar natural, a pedra cai, e assim por diante), a partir do que a
violéncia é tudo que impeca o objeto de satisfazer esse impulso natural
— ndés temos que comegar a pensar a violéncia em termos de
“silenciamento”, a quebra do didlogo de pergunta e resposta. Isso é
precisamente o que fundamentos “dltimos” fazem: eles se imp&em
como passiveis de novos questionamentos, como objetos de
contemplacdo e amor dei intellectualis” (Vattimo, 2004b, p. 179, nota
10)°.

A relacdo entre metafisica e violéncia aparece clara aqui. Todo discurso metafisico
que tenha a pretensdo de impor-se sobre outras interpretacdes e advoga para si o direito
sobre a verdade é violento por silenciar outros discursos. A metafisica é violenta porque
ela requer o principio da verdade objetiva. Em Essere e dintorni (2018b), Vattimo
escreve: “na ideia de verdade como objetividade que “se impde” e serve a “dar razdo”

9 “[Vl]iolencia no es otra cosa que ‘silenciamiento’ del otro interlocutor por medio de un diélogo
aparente” (Vattimo; Zabala, 2012, p. 32).

10 “For my part, | am convinced that — unless we want to revert to an essentialist metaphysics that in the
end carries us right back to Aristotle’s doctrine of natural places (fire seeks its natural place by rising, a
stone does so by falling, and so on), on the basis of which violence is whatever keeps the object from
fulfilling this natural urge — then we have to start thinking of violence in terms of “silencing,” the breaking
off of the dialogue of question and answer. That is precisely what “ultimate” foundations do: They impose
themselves as impervious to further questioning, as objects of contemplation and amor dei intellectualis”
(Vattimo, 2004b, p. 179, nota 10).
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h& um germe de violéncia, exatamente o que infecta a metafisica desde sua raiz mais
profunda” (Vattimo, 2018b, p. 282)". E por isso que é necessario sair da |6gica
metafisica. Mais que uma necessidade tedrica, € um apelo ético que diz respeito a
emancipac¢do do ser humano, ja que a imposicdo da objetividade é uma violéncia contra
nossa propria existéncia. A verdade é a violéncia da metafisica, “a verdade nédo sé é
violenta, na medida em que se afasta da solidariedade, mas é ‘violéncia’, j& que pode
se tornar facilmente uma imposi¢do sobre a nossa propria existéncia” (Vattimo; Zabala,
2012, p. 32)™. Neste sentido, toda afirmacdo peremptdria que apaga a subjetividade,
impede o desenvolvimento livre e plural do pensamento e exercita qualquer forma de
preconceito, é violenta. Vattimo identifica isso em diversos textos e quando argumenta
sobre verdade e poder, o relaciona frequentemente a metafisica da objetividade que foi
seu objeto de desconstrucdo filoséfica na maior parte de seu pensamento. Por isso, a
violéncia metafisica é um perigo a existéncia do ser humano, porque ela é produzida
por discursos que apagam subjetividades diversas, minorias no mundo globalizado e
culturas dissidentes que ndo fazem parte de um ideal de cultura europeu. Na histéria se
tem exemplos claros dessa violéncia, o debate de Valladolid é uma referéncia a isso'.

Nesta direcdo, o problema da violéncia € um problema da metafisica, de modo
que toda metafisica é geradora de violéncia, pois apaga a diversidade da interpretacao.
Quando a metafisica silencia uma interpretacdo de mundo diferente da sua, ela é
violenta e se imp&e como o estandarte da verdade. E claro que esse funcionamento nao
é visto apenas na metafisica cristd, mas estd presente desde a (e sobretudo na) filosofia
grega e chega até a modernidade. Vattimo ainda enfatiza: “Eu uso ‘violéncia’ para
significar a afirmagdo peremptéria de uma supremacia que, como a funda¢do metafisica
altima (ou o Deus dos filésofos), interrompe o didlogo e silencia o interlocutor,
recusando-se até mesmo a reconhecer a pergunta ‘por qué?’” (Vattimo, 2004b, p. 98)™.
A metafisica impede qualquer pergunta que gere a sua desconstrucdo.

2. Breve nota sobre a visdo catdlica acerca da bioética

Diante dos avan¢os tecnoldgicos na segunda metade do século XX e o surgimento
de novas pesquisas cientificas com seres humanos, a lgreja Catdlica entendeu a

1 “Nell’idea di verita come oggettivita che “si impone” e serve a “dar ragione” c’é un germe di violenza,
proprio quello che infetta la metafisica fin dalla sua radice piti profonda” (Vattimo, 2018b, p. 45).

12 “La verdad no solo es ‘violenta’, al dar la espalda a la solidaridad, sino que es ‘violencia’, ya que puede
tornarse facilmente una imposicién sobre nuestra propia existencia” (Vattimo; Zabala, 2012, p. 32).

13O debate de Valladolid foi uma controvérsia moral e teoldgica sobre o destino dos povos origindrios
da América apds a invasdo espanhola e portuguesa. Ele teve dois tedlogos centrais encabe¢ando distintas
posicdes: de um lado Juan Ginés de Sepulveda que estava contra os nativos e argumentava que eram
seres sem almas, portanto, irracionais e que poderiam ser explorados. Ele desenvolveu suas ideias partindo
da leitura aristotélica sobre os bérbaros e os escravos naturais. De outro lado, estava Bartolomeu de las
Casas advogando que a ideia de Aristételes ndo se aplicava aos povos nativos da América e, assim, estava
a favor deles argumentando que deveriam ser integrados a sociedade espanhola e que a fé cristd poderia
ser ensinada a eles sem coerc¢do, pois eram capazes de raciocinar.

14 “| use “violence” to mean the peremptory assertion of an ultimacy that, like the ultimate metaphysical
foundation (or the God of philosophers), breaks off dialogue and silences the interlocutor by refusing
even to acknowledge the question “why?”” (Vattimo, 2004b, p. 98).
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necessidade de se posicionar desde sua antropologia teoldgica sobre temas sensiveis a
vida humana, tais como o aborto, a eutanasia e a clonagem humana (discussdo que
estava em voga nos anos 90 pela clonagem da ovelha Dolly), por exemplo. Diante da
questdao, em 1994, o Papa Jodo Paulo Il instituiu por meio do Motu proprio Vitae
Mysterium a Pontificia Academia para a Vida que tinha por finalidade “estudar,
informar e formar sobre os principais problemas de biomedicina e de direito, relativos
a promocao e a defesa da vida, especialmente na relacdo direta que eles possuem com
a moral cristd e as diretrizes do Magistério da Igreja” (Jodo Paulo Il, 1994, § 4)". A
Pontificia Academia para a Vida, de acordo com a observacdo dos documentos
eclesidsticos formulados sobretudo pelo Concilio Vaticano Il e pela Congregacdo para a
Doutrina da Fé, articula estudos e assembleias sobre bioética, inteligéncia artificial e
neurociéncia, por exemplo'. Portanto, ela ndo tem a capacidade de legislar sobre
assuntos de bioética na Igreja Catdlica, mas o dever de orientar suas pesquisas pelo
ensinamento do magistério. No entanto, aparece como um resultado a preocupagdo
catdlica em relacdo aos temas de reproducdo sexual, sexualidade, aborto, eutanésia e,
mais recentemente, os avan¢os da inteligéncia artificial.

Fundamentada sobre a sua compreensdao da vida, que tem maior clareza na
Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes do Concilio Vaticano /1, a Igreja busca dar uma
resposta definitiva a condicdo humana'” e a define no paragrafo 14 do seguinte modo:

O homem, ser uno, composto de corpo e alma, sintetiza em si mesmo,
pela sua natureza corporal, os elementos do mundo material, os quais,
por meio dele, atingem a sua méxima elevacdo e louvam livremente o
Criador. Ndo pode, portanto, desprezar a vida corporal; deve, pelo
contrério, considerar o seu corpo como bom e digno de respeito, pois
foi criado por Deus e ha de ressuscitar no ultimo dia. Todavia, ferido
pelo pecado, o homem experimenta as revoltas do corpo. E, pois, a
prépria dignidade humana que exige que o homem glorifique a Deus
no seu corpo, ndo deixando que este se escravize as mas inclinacdes do
préprio coracdo. Ndo se engana o homem, quando se reconhece por
superior as coisas materiais e se considera como algo mais do que
simples parcela da natureza ou anénimo elemento da cidade dos
homens. Pela sua interioridade, transcende o universo das coisas: tal é
o conhecimento profundo que ele alcanca quando reentra no seu
interior, onde Deus, que perscruta os coracdes, o espera, e onde ele,
sob o olhar do Senhor, decide da prépria sorte. Ao reconhecer, pois,
em si uma alma espiritual e imortal, ndo se ilude com uma enganosa
criacdo imaginativa, mero resultado de condic¢des fisicas e sociais; atinge,

15 “Essa avra lo specifico compito di studiare, informare e formare circa i principali problemi di
biomedicina e di diritto, relativi alla promozione e alla difesa della vita, soprattutto nel diretto rapporto
che essi hanno con la morale cristiana e le direttive del Magistero della Chiesa” (Jodo Paulo Il, 1994, §
4).

16 Pode-se conferir os avancos dos estudos realizados pela Pontificia Academia para a Vida no site
https://www.academyforlife.va.

17 E 0 que se afirma em: “A Igreja sente profundamente estas dificuldades e, instruida pela revelacdo de
Deus, pode dar-lhes uma resposta que defina a verdadeira condicdo do homem, explique as suas
fraquezas, ao mesmo tempo que permita conhecer com exactiddo a sua dignidade e voca¢do” (Concilio
Vaticano Il, 1965, § 12).
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pelo contrério, a verdade profunda das coisas. (Concilio Vaticano Il,
1965, § 14).

A antropologia teoldgica catdlica resumida no paragrafo acima ensina que a
vocac¢do da vida humana é o louvor ao seu criador, neste interim o ser humano deve
seguir as obriga¢cdes morais que surgem dessa relacdo entre criatura e criador, se
reconhecendo como superior a toda a vida terrestre, centro de toda a criacdo, e capaz
de conhecer a verdade do mundo que é direcionada ao ser humano por meio da
iluminacdo divina. A antropologia catdlica é dualista, embora queira interpretar uma
unido entre espirito e corpo, o espirito enquanto aquele que é capaz de conhecer a Deus
pode governar a corporeidade, de modo a afastar o ser humano “das inclinagdes do
proprio coracdo”. J& temos aqui o desenho tracado do pensamento catdlico sobre o ser
humano: hd o Deus criador, fundamento de todas as coisas, que da vida ao corpo
humano por meio de seu espirito e o capacita ao conhecimento. Por essa dimensao, o
ser humano no mundo é chamado a origem, esse chamado o faz construir uma moral
natural capaz de definir suas finalidades e direcionar sua acdo.

O tedlogo Luis F. Ladaria que depois vira a ser secretario da Congregacdo para a
Doutrina da Fé no pontificado de Bento XVI, interpreta o que diz o Condilio Vaticano
Il em seu livro Introduccion a la antropologia teologica (1992). Ele entende que a
dimensao ultima e profunda do ser humano é aquela que da a medida exata do que é
o humano a ele mesmo: “o objeto privilegiado do amor de Deus, a Unica criatura da
terra que Deus quis por si mesma (Vaticano ll, Gaudium et Spes, 24) e que foi chamada
no mais profundo do seu ser a comunhdo de vida com o préprio Deus uno e trino”
(Ladaria, 1992, p. 11)'. Neste sentido, a dimensdo teoldgica da antropologia catdlica
estd na relagcdo entre ser humano e Deus, criatura e criador, que revela ao humano o
seu mistério. Desde uma teologia forte sobre a constituicdo antropolégica, a Igreja
Catdlica delibera sobre assuntos morais olhando sempre para suas interpretacdes da
vida humana, do corpo humano e da vida em sociedade.

Nesta dire¢do, o filésofo italiano Giovanni Fornero — que Vattimo iré citar em
sua obra — define a bioética catdlica como a bioética da “sacralidade da vida™ e a
especifica unindo-a ao popular uso do adjetivo “personalista” (que ele entende ser
muito amplo) a bioética catdlica de modo que obtém a sua especificagdo como:
“bioética catdlica da sacralidade da vida com abordagem personalista e ontoldgica”
(Fornero, 2005, p. 24)". Essa bioética conjugada a antropologia teoldgica pode ser
explicada como um pensamento baseado na filosofia crista-metafisica de que a vida
humana se realiza ontologicamente na pessoa concreta que vive no mundo. No
entanto, o caréter ontoldgico da vida ndo é explicado por sua condic¢do histérica, mas

18 “e| objeto privilegiado del amor de Dios, la tnica criatura de la tierra que Dios ha querido por si misma
(Vaticano ll, Gaudium et Spes, 24) y que ha sido llamada en lo més profundo de su ser a la comunién de
vida con el propio Dios uno y trino”

19 “bioetica cattolica della sacralita della vita di indirizzo personalista e ontologico” (Fornero, 2005, p.
24).
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pela visdo metafisico-naturalista da existéncia que pode ser atingida por uma rela¢do
entre fé e razdo?°. Fornero expde esse paradigma catélico da bioética da seguinte forma:

O paradigma filoséfico ao qual faz referéncia a bioética catdlica romana
é constituido da teoria da “sacralidade” (ou “santidade”) da vida, ou
seja, por aquela peculiar doutrina ético-metafisica que, sobre um quadro
conceitual  greco-escolastico e sobre uma visdo finalistico-
providencialista do mundo, vé na vida Aumana (isto é, na pessoa na
qual ela se concretiza) uma realidade ontolégico-axiolégica merecedora
de “absoluto respeito”. (Fornero, 2005, p. 27, grifos do autor)?'.

Com essa descricdo, Fornero explica a sacralidade da vida que estéd na base do
ensinamento catélico sobre bioética sob a “construcdo articulada™ de trés principios
fundamentais: 1) a criaturalidade, 2) a ndo disponibilidade e 3) a inviolabilidade (cf.
Fornero, 2005, p. 28-30). O primeiro remete a teologia tomista da participa¢do, o ser
humano participa do ser de Deus e recebe dele o seu ser como “doac¢@o” de Deus, assim,
a vida humana é sagrada, pois esté intrinsecamente ligada ao Deus criador. Inclusive,
isso é o que ensina a /nstrucdo sobre o respeito a vida humana nascente e a dignidade
da procriacdo (1987) da Congregacdo para a Doutrina da Fé. “A vida humana é sagrada
porque desde o seu inicio comporta ‘a acdo criadora de Deus’ e permanece para sempre
em uma relacdo especial com o Criador, seu Gnico fim” (1987, § 5). O segundo principio
apontado por Fornero entende que a vida humana néo esta disponivel para nenhuma
pessoa (nem para si, nem para o outro). Por ser um dom de Deus, a vida é puramente
graca dada ao ser humano e disponivel apenas ao criador, é dom e propriedade do
criador. Sem duvida, esse principio revela explicitamente a no¢do criacionista da
bioética catdlica e apresenta um argumento incontornével dentro do préprio sistema
l6gico. Assim, para superar a bioética catdlica personalista-ontoldgica, deverd se fazer
um esforco de superacdo da compreensdo catdlica de filosofia. O ultimo principio
presente no texto de Fornero parte da constituicdo dos dois primeiros e assume que a
vida humana possui uma inviolabilidade inscrita em si desde seu inicio, por ndo poder
ser violada e sendo propriedade do criador, ninguém possui direito sobre ela.

Nesse quadro conceitual, o magistério podera formular sua prépria nogao ética
e moral, na qual a bioética aparece como consequéncia légica. A lIgreja Catdlica
normatiza sua visdo metafisico-naturalista em diversos escritos eclesiasticos, ancorados

20 £ notério que a filosofia defendida pela Igreja Catdlica estd baseada na ideia de relacdo entre fé e
razdo, jé que a lgreja compreende que sdo duas formas distintas de conhecimento e precisam estar em
sintonia para que o ser humano se realize plenamente frente ao seu Criador. Enquanto a razdo busca
explicar o mundo, a fé a auxilia dando sentido a atividade humana e conferindo-lhe valores éticos-
religiosos. A enciclica Fides et Ratio de Jodo Paulo Il marca profundamente a compreenséao filoséfica do
catolicismo apontado sempre para a busca da “verdade”, é o que diz o documento: “A filosofia, que tem
a grande responsabilidade de formar o pensamento e a cultura através do apelo perene a busca da
verdade, deve recuperar vigorosamente a sua vocac¢do originéria” (Jodo Paulo Il, 1998, § 6). Vattimo
critica essa posicdo da Igreja Catdlica frente a filosofia em Depois da Cristandade (2004a, p. 145-146).

21 “ll paradigma filosofico a cui rimanda la bioetica cattolica romana & costituito dalla teoria della
‘sacralita’ (o ‘santita’) della vita, ossia da quella peculiare dottrina etico-metafisica che, sulla scorta di un
impianto concettuale di matrice grecoscolastica e di una visione finalistico-provvidenzialistica del mondo,
scorge nella vita umana (ovvero nella personain cui essa si concretizza) una realta ontologico-assiologica
meritevole di ‘assoluto rispetto’” (Fornero, 2005, p. 27, grifos do autor).
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sobre uma sdlida filosofia e teologia que conseguem explicar a finalidade ética da vida
humana extrapolando a dimensao histdrica da vida. Nas suas inimeras criticas a ética
catdlica, Vattimo apontard para problemas que a Igreja busca resolver com sua
autoridade, mas ndo olha com atencdo aos problemas gerados na vida humana por essa
postura (veremos essas posicdes mais a frente). O principal problema de que se deve
tomar nota é que essa abordagem catdlica estd baseada no conceito de “natural” ou
“natureza” da vida humana. Ainda na /nstrucdo sobre o respeito a vida humana
nascente e a dignidade da procriacdo (1987), a Congregacdo para a Doutrina da Fé
estabelece a ideia de uma lei moral natural:

A lei moral natural exprime e prescreve as finalidades, os direitos e os
deveres que se fundamentam na natureza corporal e espiritual da pessoa
humana. Portanto, ela ndo pode ser concebida como uma
normatividade simplesmente bioldgica, mas deve ser definida como a
ordem racional segundo a qual o homem é chamado pelo Criador a
dirigir e regular a sua vida e os seus atos e, em particular, a usar do
préprio corpo e a dele dispor. (1987, ¢ 3).

Vinte anos apés a publicacdo da /nstrucdo de 1987, a Congregacdo para a
Doutrina da Fé publicou a Instrucdo Dignitas Personae sobre algumas questbes de
bioética em 2008 para reforcar os ensinamentos do magistério diante os avancos
tecnocientificos da época e, ja na introducdo, afirma: “A presente Instrucdo dirige-se aos
fiéis e a todos os que procuram a verdade” (2008, § 3). Mais a frente vai dizer: “A
realidade do ser humano, com efeito, ao longo de toda a sua vida, antes e depois do
nascimento, ndo permite afirmar nem uma mudanc¢a de natureza nem uma gradualidade
de valor moral, porque possui uma plena qualificacdo antropologica e ética” (2008, §
5, grifo do autor) e no § 10 assume a derivacdo da ordem moral da prépria natureza
humana.

Trés conceitos importantes se fazem notar nessas citagcdes: natureza, verdade e
moral (que podem ser articulados com os principios apontados por Fornero: a.
natureza-criaturalidade, b. verdade-ndo disponibilidade e c. moral-inviolabilidade).
Esses conceitos formam parte de um quadro ético muito bem desenhado. Em resumo:
h& um ente criador que define a prdpria natureza do ser humano, o qual tem por
realizacdo plena de sua vida conformar-se com o chamado de regresso a esse criador
que lhe d& a verdade. Dessa natureza que evoca o ser humano para o criador esté a
proposta moral de sua vida. Esses conceitos estdo ancorados na compreensdo catdlica
de lei natural e esta presente na vasta literatura do magistério da Igreja que é composta
por textos direcionados “aos que buscam a verdade” e refletem na vida social e politica
das comunidades contemporaneas.

Quando os documentos da Igreja Catdlica tratam de questdes relativas @ moral
e a bioética, tendem a pensar o problema sob a perspectiva da relacdo salvifica entre
ser humano e Deus. No caso do aborto, por exemplo, considera-se errénea a prética,
pois os embrides j& sdo pessoas humanas que merecem dignidade e que estdo em relagédo
com o criador, embora ainda ndo haja consciéncia. De modo menos nobre, a Carta aos
bispos da lgreja Catdlica sobre o atendimento pastoral das pessoas homossexuais da
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Congregacdo para Doutrina da Fé de 1986, assinada pelo entdo Cardeal Joseph
Ratzinger, aponta a homossexualidade como uma imoralidade que precisa ser corrigida
pelo ensinamento da lgreja??, a fim de que o ser humano busque realizar-se de modo
mais auténtico e fiel sob o projeto de Deus que a prdpria Igreja lhe ensina. E o que se
pode observar:

Como acontece com qualquer outra desordem moral, a atividade
homossexual impede a auto-realizacdo e a felicidade porque contréria
a sabedoria criadora de Deus. Refutando as doutrinas erréneas acerca
do homossexualismo, a Igreja ndo limita, antes pelo contrario, defende
a liberdade e a dignidade da pessoa, compreendidas de um modo
realista e auténtico. (Congregacdo para a Doutrina da Fé, 1986, § 7).

Em suma, o que a Igreja estd dizendo sob a perspectiva metafisico-criacionista da
moral e da sexualidade reprodutora é que a vida homossexual ndo pode ser auténtica
e realista porque ndo estd condicionada ao projeto de Deus para a felicidade do ser
humano. Tal felicidade que a prdpria Igreja define como correta. Outros exemplos
ainda poderiam ser levantados, contra a eutanasia, os métodos contraceptivos, a
clonagem, a terapia genética e até sobre relagdes sexuais. No entanto, nosso objetivo
ndo é criticar a Igreja em seus fundamentos e valora-los eticamente com uma moral
mais perfeita, mas mostrar uma discuss@o que segue viva nos documentos eclesiasticos
e que tém no seu backgroud posturas de um pensamento violento oriundos da
metafisica crista. A ideia de um Deus criador deve ser lancada para fora dessas discussdes,
defende Gianni Vattimo, e talvez um outro Deus possa nos salvar. E dessa preocupacdo
que vai partir Vattimo em seus textos contra a ideia de uma ordem natural do mundo
que define a moralidade e taxa grupos sexuais minoritarios como imorais ou mesmo
que ensina o abandono de preservativos em tempos de Aids. Ele lan¢a ainda uma outra
provocacdo: talvez o mantenimento de algumas posturas rigidas no ensinamento da
Igreja permita a continuidade de um poder temporal perdido. Ele d& o exemplo da
Itélia, mas também no Brasil observamos grupos religiosos (catdlicos ou protestantes)
influenciando politicas publicas e leis federais. Seria esse também um sintoma da
secularizacdo ao modo como |é Vattimo?

22 Também é preciso observar o Catecismo da Igreja Catdlica, que nos paragrafos 2357-2359 aponta para
uma possivel aproximacdo com as pessoas homossexuais, desde que estejam abertas a vida de castidade,
ao mesmo tempo que condena a prética sexual. Sem considerar a homossexualidade como algo natural,
afirma que os atos sexuais homoafetivos “[s]do contrérios a lei natural, fecham o acto sexual ao dom da
vida, ndo procedem duma verdadeira complementaridade afectiva sexual, ndo podem, em caso algum,
ser aprovados” (8§ 2357). E segue: “Um numero considerdvel de homens e de mulheres apresenta
tendéncias homossexuais profundamente radicadas. Esta propensdo, objectivamente desordenada,
constitui, para a maior parte deles, uma provagdo. Devem ser acolhidos com respeito, compaixdo e
delicadeza. Evitar-se-4, em relacdo a eles, qualquer sinal de discriminacdo injusta. Estas pessoas sdo
chamadas a realizar na sua vida a vontade de Deus e, se forem cristas, a unir ao sacrificio da cruz do
Senhor as dificuldades que podem encontrar devido a sua condicdo” (§ 2358).
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3. A critica de Vattimo a bioética catdlica

Partindo de experiéncias pessoais, para além de uma descri¢do tedrica, Vattimo
busca repensar a religido para um contexto que também o aceite enquanto
homossexual. Em Crer que se cré (2018a), ele recorda que fazia parte dos grupos
catdlicos na juventude e sempre esteve presente como ativo membro pastoral, tendo
inclusive um confessor que com o tempo percebeu que suas ideias j& eram inaceitaveis
por “uma fundamentac¢do da verdade crista numa metafisica natural” (Vattimo, 2018a,
p. 74). Por ndo compreender a imoralidade de sua vida homossexual, como lhe
ensinava a Igreja Catodlica, ele prefere se afastar do catolicismo e passa a interpretar o
problema da sexualidade como “a chave de leitura de todas as outras supersticdes da
Igreja e, fora da Igreja, de todas as formas de exclusdo social” (Vattimo, 2018a, p. 76).
Ele afirma: “Hoje, de modo mais claro do que entdo, dou-me conta de que o pavor da
Igreja Catdlica da homossexualidade é um dos residuos supersticiosos mais evidentes
que a marcam, como se hoje se pregasse a existéncia de animais impuros e que o contato
com eles devesse ser evitado a todo custo™ (Vattimo, 2018a, p. 75). Vattimo leva para
sua andlise da lgreja, ndo um ressentimento, mas uma consciéncia de libertacdo do
cristianismo dos tragcos metafisicos, a fim de considerar uma reducdo da violéncia por
meio da reducdo da dogmaética.

O filésofo olha pra esse problema buscando na obra de René Girard as
explicagdes para a manutencdo da violéncia vitiméria presente no cristianismo e que
deve ser lido a luz da “insuperabilidade” da metafisica pensada por Heidegger. A
violéncia vitimaria e a metafisica sdo faces da mesma moeda e ndo podem ser superadas
enquanto estivermos no paradigma do Deus Criador (por isso, também a moral catélica
é incontornavel dentro de sua prépria estrutura). Para Vattimo, a metafisica € uma
corrente do pensamento que nos prende as metanarrativas para explicar a realidade
desde um topos além dela mesma. Surgem dai concep¢des acerca da natureza humana
baseada em um ideal de revelacdo crista — construido sobre a metanarrativa catélica —
de que existe uma esséncia de ser humano a ser realizada de acordo com a vontade do
criador. Essa estrutura metafisica perpetua o sistema vitimério identificado por Girard
que identifica no bode expiatério atributos sagrados naturais que precisam ser
observados na vitima sacrificial para que a sociedade funcione?:. Deste modo, o sistema
vitimério é oriundo da metafisica natural do Ocidente que tem um Unico
direcionamento: o poder. Vattimo escreve sobre essa relacdo em Depois da Cristandade
(2004a):

Aquilo que ndo deve ser perdido neste entrelacar-se de interpretacdes
(mecanismo vitimario e metafisica) é a relacdo com as estruturas de
poder. Nao é um fato indiferente que o enrijecimento da Igreja no que
tange a posicdes de ética metafisico-naturalista se manifeste como luta
pela afirma¢do de certos principios na legislacdo dos Estados. Né&o
pretendemos sugerir que a defesa que a lgreja faz da lei (que ela

23 N&do é nossa preocupac¢do central no texto, mas podemos observar que a critica que Vattimo constroi
esta direcionada também para a ideia antropoldgica de uma religido “natural” (c£. Vattimo, 2018a, p. 23-
29). Para uma introducdo fenomenoldgica a ideia de sagrado natural, embora divergente da leitura
vattimiana, recomendamos a leitura do livro O sentido do sagrado (2019) de Angela Ales Bello.
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considera) “natural” — em termos de ética familiar e, mais recentemente,
em termos de bioética — seja explicitamente motivada pela sua vontade
de manter um poder temporal que vem se tornando, progressivamente,
menos espesso ao longo dos altimos séculos. Desejamos, em vez disso,
chamar a atencdo quanto ao fato de que a defesa destes principios e a
maneira pela qual se quer impd-los (como principios da natureza e ndo
como teses explicitamente cristds) correspondem a um modo especifico
de conceber a figura da Igreja no mundo: uma estrutura fortemente
organizada em sentido hierérquico, vertical e definitivamente autoritario.
(Vattimo, 2004a, p. 145).

Ora, a preocupacdo central do filésofo acaba por aparecer aqui: a manutenc¢do
do poder por meio do discurso metafisico. Vattimo tende a olhar a filosofia como um
pensamento que precisa estar atrelado as consequéncias éticas de seu tempo, quer dizer,
a filosofia precisa responder ao tempo de sua situacdo histdrica. O que isso significa é
que as preocupa¢Oes metafisicas da filosofia ndo devem ser encaradas desde uma
posicdo apenas tedrica, mas também ética?*. Por isso, a posicdo de Vattimo em rela¢do
ao discurso do catolicismo — que prevé a manutencdo de uma rigida metanarrativa capaz
de condicionar peremptoriamente a vida humana — vai em dire¢do ao problema do
poder da Igreja. A preocupacdo do filésofo ndo se limita a teologia metafisica pregada
pela Igreja Catdlica, mas avanca na observacdo de como esses discursos atingem o
comportamento humano e social e mantém vigente uma ldgica de violéncia contra
aqueles que o catolicismo considera “imorais” (no caso da homossexualidade, por
exemplo).

Vattimo 1é com atencdo a obra de Fornero que apresentamos anteriormente e a
comenta apontando para a imparcialidade do texto do filésofo entre a bioética catdlica
e a bioética laica. Fornero nada mais faz que sistematizar o pensamento catdlico, ele
ndo apresenta sua prépria bioética, mas sintetiza em seu texto uma corrente de
pensamento chamada de “bioética catdlica”, lhe confere o cardter de “bioética da
sacralidade da vida” e compila documentos eclesidsticos com instru¢cdes teoldgicas.
Vattimo chama a atenc¢d@o para a forma de como o pensamento religioso é capaz de
equiparar absurdamente o genocidio com atos sexuais como masturbacdo ou até mesmo
com homossexualidade. Essa légica se torna possivel quando a ideia de “natural” esté
no nucleo da moralidade, tudo aquilo que ndo corresponde a naturalidade da criagdo
foge a regra do criador e deve ser considerado imoralidade porque é pecado. Nesta
I6gica, masturbacdo (por ndo corresponder ao sexo reprodutivo)? equipara-se ao
exterminio de povos?® pelo simples fato de serem condutas imorais para a lgreja.

24 E nesta direcdo que ele afirma: “tentamos pensar o ser fora da metafisica da objetividade justamente
por razdes éticas” (Vattimo, 2018a, p. 37).

25 O Catecismo da [greja Catdlica afirma no paradgrafo 2352 que a masturbacdo é uma imoralidade, por
ndo estar direcionada a reproducdo humana e, portanto, é um ato desordenado, ja que “O prazer sexual
é ali procurado fora da ‘relacdo sexual requerida pela ordem moral, que é aquela que realiza, no contexto
dum amor verdadeiro, o sentido integral da doa¢do mutua e da procriacdo humana’” (Catecismo da
Igreja Catdlica, 1992, § 2352).

26 “Assim, o exterminio dum povo, duma na¢do ou duma minoria étnica deve ser condenado como
pecado mortal. E-se moralmente obrigado a resistir as ordens para praticar um genocidio” (Catecismo da
Igreja Catdlica, 1992, § 2313).
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Resumindo o texto de Fornero e apresentando o problema do pensamento catdlico,
Vattimo afirma:

As teses catdlicas — e ndo genericamente religiosas, j& que os dois
ambitos ndo sdo necessariamente iguais — sobre bioética sdo bastante
conhecidas: se resumem, como explica Fornero, na teoria da sacralidade
da vida (abreviada por TSV). A vida é dada ao ser humano por Deus
criador, que imprimiu na sua criacdo um projeto inteligente que deve
ser reconhecido pelo ser humano e assumido como base dos seus
préprios comportamentos. Ora, a vida como dom de Deus ndo é um
bem do qual o ser humano possa dispor e, no entanto, isso que é
fundamental para a ética sexual e familiar, cada faculdade humana tem
seu préprio destino claro que serve como norma para suas escolhas.
Homossexualidade, masturbacdo, contracep¢do de qualquer tipo sdo
atos “intrinsecamente” desordenados e, por isso, imorais, contra a
natureza. Na mesma esteira estd o homicidio (afinal, contracep¢édo,
aborto, etc., sdo frequentemente comparados pelo pensamento catélico
com o genocidio). (Vattimo, 2006, p. 38)?".

Embora a homossexualidade ndo apareca na obra de Vattimo como um fio
condutor de seu pensamento, ela é responsavel por auxiliar o filésofo a perceber alguns
discursos violentos e critica-los, sem fazer de sua vida pessoal objeto da sua prépria
filosofia implicando temas sensiveis a ele mesmo. Isso faz Vattimo perguntar-se sobre o
porqué da discussdo moral da Igreja. Ele ndo compreende que as leis catdlicas estejam
apenas num plano tedrico, observa que quando o discurso extrapola para a prética
(afinal, a lei regula a acdo), a lgreja se implica em meios de dominag¢do, poder e
controle. Em suma, a discussdo moral perpetrada pela Igreja Catdlica revela necessidade
de poder e se deixa ver sua “estrutura hierarquica, vertical e autoritaria”. E claro que
essa questdo ultrapassa a homossexualidade, ainda que seja o inicio do problema para
Vattimo. A manutencdo da autoridade catdlica na moral se vé em seu entendimento
sobre o uso da camisinha??, as relagdes sexuais?® e o aborto. Ainda sob o papado de

27 “Le tesi cattoliche — e non genericamente ‘religiose’, giacché i due ambiti non coincidono
necessariamente — sulla bioetica sono abbastanza conosciute: si riassumono, come spiega Fornero, nella
teoria della sacralita della vita (abbreviata in TSV). La vita & data all’'uomo da Dio creatore, il quale ha
impresso nella sua creazione un progetto intelligente che deve essere riconosciuto dall’'uomo e assunto
come base dei propri comportamenti. Ora, la vita come dono di Dio non & un bene di cui l'uomo possa
disporre, e peraltro — cid che & fondamentale per l'etica sessuale e familiare, le facolta umane hanno
ciascuna una loro chiara destinazione che funge da norma per le scelte. Omosessualita, onanismo,
contraccezione di qualunque tipo sono atti ‘intrinsecamente’ disordinati e percid immorali, contro natura.
Alla stessa stregua dell’omicidio (del resto, contraccezione, aborto, ecc. sono stati ripetutamente
comparati dal pensiero cattolico con il genocidio)” (Vattimo, 2006, p. 38).

28 A lgreja Catdlica interpreta o pardgrafo & 14 da enciclica Humanae Vitae do Papa Paulo VI
compreendendo que o uso de preservativos inibe por um periodo temporal a possibilidade de
fecundacédo, retirando do ato sexual sua dire¢do origindria: a reproducéo. A enciclica ndo fala diretamente
de preservativos, mas condena explicitamente as praticas que impedem a gravidez. Diz o § 14: “E de
excluir de igual modo, como o Magistério da Igreja repetidamente declarou, a esterilizacdo direta, quer
perpétua quer temporaria, tanto do homem como da mulher” (Paulo VI, 1968, § 14).

29 Diz o parédgrafo 2353 do Catecismo da lgreja Catdlica: “A fornicagdo é a unido carnal fora do
matriménio entre um homem e uma mulher livres. E gravemente contraria a dignidade das pessoas e da
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Jodo Paulo ll, Vattimo escreve sobre essas questdes observando a perda de poder
temporal da Igreja no mundo e a necessidade de sua autoafirmac¢do por meio da moral
sexual. Ele salienta:

a insisténcia do papa sobre certos aspectos indefensaveis da moral sexual
catdlica (citemos, p. ex., a proibicdo do uso de camisinha em tempos de
Aids) ndo parece motivada tanto em razdes fundamentais (sequer
assumindo como base a metafisica naturalista e essencialista que o papa
privilegia), mas pelo propésito de evitar toda e qualquer impressdo de
um enfraquecimento da doutrina e da moral cristas. (Vattimo, 2018a,
p. 54).

Quer dizer, a percep¢do de Vattimo é a de que quanto a moral catdlica, embora
esteja fundamentada sobre uma 6tica teoldgica muito bem delimitada (h& uma teoria
de fundo), a principal motiva¢do da Igreja por manter suas observac¢des rigidas com
respeito a sexualidade humana é a manuten¢ado do seu préprio poder que ndo pode ser
enfraquecido a medida em que as sociedades avangam nesses assuntos. Neste sentido, a
ideia de uma sacralidade da vida a ser respeitada aparece como resultado l6gico de uma
teologia da criacdo (reivindicando a natureza humana), mas automaticamente aprova
como imoral (e pecado) problemas sociais como aborto e genocidio, pondo-os no
mesmo grau de gravidade de praticas sexuais com que a Igreja ndo concorda e sobre as
quais quer ter o controle. O ser humano néo esta “disponivel” ao outro ser humano,
conforme vimos com Fornero, ele ndo pode ser usado como objeto de prazer, sua
finalidade estd para além da corporalidade. O ser humano néo é senhor de si mesmo,
responde ao chamado de seu criador para realizar-se integralmente como pessoa. Neste
sentido,

A sacralidade da vida esta toda aqui, no fato de que a natureza é criacdo
divina e a vida e a morte ndo sdo objetos de decisdo livre do ser
humano; a vida é um bem ‘indisponivel’. Apenas por isso é pecado
matar (criaturas inocentes, estdo sempre acrescentadas; até a lgreja
aprovou h& muito tempo a pena de morte), é pecado o suicidio, o
aborto, a eutanasia e assim por diante. (Vattimo, 2006, p. 38)30: 31,

sexualidade humana, naturalmente ordenada para o bem dos esposos, assim como para a geracdo e
educacdo dos filhos. Além disso, é um escandalo grave, quando héa corrup¢do dos jovens™ (1992, § 2353).
30 “La sacralita della vita e tutta qui, nel fatto che la natura & creazione divina e la vita e la morte non
sono oggetto di decisione libera dell’'uomo; la vita € un bene ‘indisponibile’. Solo per questo & peccato
uccidere (creature innocenti, si aggiunge sempre; anche la Chiesa ha a lungo approvato la pena di morte),
& peccato il suicidio, l'aborto, I'eutanasia, e cosi di seguito)” (Vattimo, 2006, p. 38).

31 O texto de Vattimo é de 2006 e apds sua publicacdo houve uma alteracdo da compreensdo catdlica
sobre a pena de morte. Em 2018, junto & Congregacdo para a Doutrina da Fé na comemoracdo dos 25
anos de promulgacdo do Catecismo da [greja Catdlica, o Papa Francisco aprovou a alteracdo do parégrafo
2267, passando a condenar qualquer tipo de pena de morte. No entanto, a alteracdo ndo invalida a
posicdo critica do filésofo.

Segue a integra do paragrafo: “Durante muito tempo, considerou-se o recurso a pena de morte por parte
da autoridade legitima, depois de um processo regular, como uma resposta adequada a gravidade de
alguns delitos e um meio aceitével, ainda que extremo, para a tutela do bem comum.

Hoje vai-se tornando cada vez mais viva a consciéncia de que a dignidade da pessoa néo se perde, mesmo
depois de ter cometido crimes gravissimos. Além disso, difundiu-se uma nova compreensdo do sentido
das san¢des penais por parte do Estado. Por fim, foram desenvolvidos sistemas de detencdo mais eficazes,
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Vattimo reconhece e respeita os argumentos catdlicos contra o aborto,
compreende a noc¢do catdlica de sacralidade da vida e ndo quer criticar a Igreja em
termos morais, mas mostrar que os argumentos da lgreja sobre assuntos relacionados a
bioética sdo o espelhamento de sua doutrina rigida que mantém sobre os fiéis o controle
de comportamento. Assim, a Igreja domina a narrativa sobre seus seguidores, constrdi
sua rede de propaganda sobre o verdadeiro e falso e emplaca uma moral a ser
reconhecida como correta porque natural. Para ficarmos na questdo do aborto, por
exemplo, Vattimo afirma que a posicdo da Igreja esté sustentada sobre um equivoco, ja
que “é por motivos doutrinais — respeitédveis, mas ndo evidentes para todos — que a
Igreja considera o feto como um ser humano de pleno direito assim que foi concebido”
(Vattimo, 2006. p. 49)32. Antes de se posicionar a favor ou contra o aborto, Vattimo
quer mostrar que todo discurso hegemdnico antiabortista tem por fio condutor uma
doutrina que ndo precisa estar pautada cientificamente, pois funciona pela simples
autoridade espiritual (e politica) que a lgreja exerce moldando a forma de compreensao
do mundo. Embora seja respeitavel, ndo é “evidente para todos”, o que joga a posicao
catdlica para fora de uma construcdo democréatica que o filésofo visa construir.

A provocagdo de Vattimo de que a posicao da Igreja ndo é evidente para todos
deve soar como mais do que uma constatacdo de que se deveria buscar por uma ética
universal, pelo contrério, no lugar da universalidade — como quer a doutrina catdlica —
se deveria buscar éticas contextuais que funcionam dentro das comunidades que as
aceitam. Os posicionamentos éticos e morais nunca sdo “evidentes para todos”, mas
mudam conforme as interpretacdes sociais dos casos mudam. Em certa medida, se
poderia chamar essa postura de relativismo ético, mas sempre tendo presente que essa
relatividade é sempre a condi¢do de possibilidade de éticas culturais. As posturas éticas
ndo sdo evidentes para todos, mas tampouco elas devem ter essa pretensdo
universalista. Vattimo provoca ainda mais: “Com todo o respeito, continuamos a
suspeitar que, como tantas vezes ocorreu com tantos dogmatismos metafisicos do
passado, a afirmacdo sobre o designio divino para o mundo continuar a resistir esta
dada sobretudo porque hd uma hierarquia que, longe de querer respeitd-lo em sua
sacralidade, quer se fazer como sua Unica autoridade intérprete” (Vattimo, 2006, p.
40)33. Neste sentido, a lgreja aparece como um obstaculo para a fundacdo de outras
visdes éticas e para o desenvolvimento das sociedades contemporaneas. Assim como no
passado a lgreja justificava a hermenéutica fechada da Biblia frente ao avan¢o das teses
protestantes, o catolicismo tende a buscar a hegemonia da interpretacdo e moldar o

que garantem a indispensavel defesa dos cidaddos sem, ao mesmo tempo, tirar definitivamente ao réu a
possibilidade de se redimir.

Por isso a Igreja ensina, a luz do Evangelho, que «a pena de morte é inadmissivel, porque atenta contra
a inviolabilidade e dignidade da pessoa» [Discurso aos participantes no encontro promovido pelo
Conselho Pontificio para a Promogcdo da Nova Evangelizacdo, 11 de outubro de 2017], e empenha-se
com determinacdo a favor da sua abolicdo em todo o mundo” (Catecismo da Igreja Catdlica, § 2267).
32 “é per motivi dottrinali, rispettabili ma non evidenti a tutti, che la Chiesa considera il feto appena
concepito come un essere umano a pieno diritto” (Vattimo, 2006, p. 49).

33 “Con tutto il rispetto, continuiamo a sospettare che, come a spesso accaduto con tanti dogmatismi
metafisici del passato, I'affermazione circa il piano divino sul mondo continui a resistere soprattutto
perché c’é una gerarchia che, lungi dal volerlo rispettare nella sua sacralita, se ne vuole fare unica
autoritaria interprete” (Vattimo, 2006, p. 40).
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mundo a sua imagem. E para isso que Vattimo estd chamando a atencdo em sua critica:
antes da interpretacdo sobre a sacralidade da pessoa humana, estd a vontade de poder
catdlica no centro da visdo de mundo. A interpretacdo possibilita a autoridade a medida
em que a autoridade possibilita a interpretagdo3+.

As teses acerca de uma suposta “natureza” humana sagrada que deveria ser
respeitada, funcionam como fundamento do discurso autoritdrio do magistério
eclesidstico. A intenc@o de responder aos problemas do mundo com sua interpretacdo
da realidade néo significa nada mais do que a regra catdlica vigente desde seu principio
e que, vale dizer, Vattimo considera ser um problema ndo da mensagem do cristianismo,
mas da relac@o entre cristianismo e Império Romano. A tese que nao é de Vattimo, mas
de Dilthey, é a de que a Igreja herdou o poder temporal do Império Romano e passou
— por influéncia também da metafisica grega — a identificar a verdade com a autoridade
(cf Vattimo, 2018b, p. 297-310). O que nos importa aqui ndo é a discuss@o da origem
dessa relacdo, mas suas consequéncias. A interpretacdo catdlica é verdadeira a medida
que tem poder temporal para interpretar o mundo ao seu modo. No entanto, essa
posicdo ndo é “evidente para todos” e “toda vez que se deseja fundar uma lei de estado
sobre a pretensa ‘natureza’ das coisas (a ‘verdadeira’ familia, a esséncia da vida, etc.)
que deveria valer como norma universal subtraida as discussbes e estipulagdes
democréticas, se acaba por abracar concessdes e praticas autoritarias” (Vattimo, 2006,
p. 16)3>. O que fica evidente na argumentacdo de Vattimo entdo é: o problema catdlico
é a sua interpretacdo autoritaria de mundo, essa interpretacdo justifica seu poder e seu
poder justifica sua interpretacdo. O poder temporal eclesidstico € uma tautologia: a
interpretacdo é poder, o poder é interpretacao.

Em suma, pelo pensamento vattimiano, a concep¢ao catdlica de mundo deve ser
superada, pois ela é extremamente metafisica e, por isso, é violenta. Embora nédo se veja
como autoritéria, a interpretacdo catdlica da ética ndo favorece o ambiente democrético
e proporciona discursos contrérios as recomendac¢des cientificas (o caso dos
preservativos, por exemplo), propicia uma moral sexual rigida a partir do controle dos
corpos e delibera no mesmo nivel de infragcdo grave atitudes sexuais e atentados contra
a vida humana. Essa verdade da Igreja que nada tem de democratica ndo é civilizatéria,
ainda mais, “uma sociedade plural como a nossa ndo pode pér a prdpria base uma

34 E importante ponderar aqui que a autoridade criticada se refere & autoridade do status quo mantido
pelo poder temporal da Igreja por meio de suas instituicdes. Como Vattimo faz parte da corrente
hermenéutica que tem como fonte Gadamer, é preciso dizer que ele ndo nega a autoridade da tradicdo
na interpretacdo, pelo contrério, ele ajuda a resgatd-la para redirecionad-la a uma interpretacdo
enfraquecida. Neste sentido, o que difere a autoridade da Igreja da autoridade da tradicdo hermenéutica
é que, de um lado, temos uma interpretacdo fechada que parte de um sistema metafisico e, de outro
lado, temos a autoridade fundada sob o eixo hermenéutico que tem por base o principio da conversagéo.
Inclusive, a prépria autoridade da tradicdo hermenéutica pode ter um sentido distinto para Vattimo em
relacdo a Gadamer, uma vez que o filésofo italiano entende que a hermenéutica é capaz de provocar
uma altera¢do na histéria por meio de sua interpretacdo e é o que leva Vattimo a estudar a relacdo entre
hermenéutica e politica em seus trabalhos mais recentes.

35 “Ogni volta che si vuole fondare una legge dello Stato su una pretesa ‘natura’ delle cose (la ‘vera’
famiglia, 'essenza della vita, ecc.) che dovrebbe valere come norma universale sottratta alla discussione
e stipulazione democratica, si finisce per abbracciare concezioni e pratiche autoritarie” (Vattimo, 2006,

p. 16).
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teoria da ‘verdade natural’ (da vida, da sexualidade, etc.) sustentada por individuos ou
grupos que acham que possuem a verdade” (Vattimo, 2006. p. 49-50)3¢. Neste ponto,
Vattimo nos obriga a voltar ao seu ideal de Igreja, que, superando a cristandade, é capaz
de viver o espirito livre da mensagem crista e contribuir para a redu¢do da violéncia.
Essa religido deve surgir como resultado da morte da religidao na contemporaneidade (o
que Nietzsche identificou como morte de Deus). Enquanto a religido institucional prega
uma ordem moral metafisica, ela ndo libera seus fiéis para uma “salvacdo” eficaz, que
seria a libertacdo dos dominios da interpretacdo autoritaria que gera violéncia, mas ela
mesma os condena de acordo com suas regras morais “naturais”. Vattimo identifica que
isso faz da Igreja um obstaculo da civilizacdo, uma vez que sua finalidade é apenas a
manuten¢do do seu poder pelo status quo. Ele afirma essa hipdtese no texto /s religion
an Enemy of civilization? (2009) que estd arquivado no Centro UPF para la Filosofia y
los Archivos de Gianni Vattimo. Segue a transcricdo:

A lgreja afirma querer defender seu poder (e os aspectos econdmicos
dele) para preservar sua capacidade de pregar o Evangelho. Sim; mas,
como em muitas instituicbes, a razdo Gltima de sua existéncia é muitas
vezes esquecida em favor da mera continuidade do status quo. O que
quero dizer é que no mundo de hoje, especialmente no Ocidente
industrializado, a religido como instituicdo tornou-se um fator de
conflito e um obstaculo a “salvacdo”, seja 1& o que for que isso significa.
Quero enfatizar que falo da morte das religides no sentido em que
aceito o anuncio de Nietzsche sobre a morte de Deus. A Religido que
estd morta é a instituicdo religido, que ajudou profundamente o
desenvolvimento da civilizagdo, mas no final tornou-se um obstéaculo.
(Vattimo, 2009, p. 2)37.

A ligacdo que faz Vattimo entre a morte de Deus e a morte da religido
institucional significa a tautologia presente no funcionamento do discurso de poder da
Igreja, quer dizer, a Igreja se tornou um mecanismo fechado em si mesmo, para o
filésofo. A partir disso, ndo busca outra coisa sendo a manutencdo de si prépria e de
seu poder. Por isso a concep¢do metafisica é tao importante, nela se pode fundamentar
a sua verdade, manter o controle e exercer seu poder sobre as sociedades e individuos.
E nessa direcdo que afirmamos que a interpretacdo da lgreja é seu poder e seu poder é
sua interpretacdo. A bioética é um resultado dessa compreensdo catdlica de mundo e
um elemento a mais para o exercicio do poder eclesiastico e, nesse sentido, ela € um

36 “Una societa pluralista come la nostra non pud porre alla propria base una teoria della ‘vera natura’
(della vita, della sessualita, ecc.) sostenuta da singoli o da gruppi che ritengano di possedere la verita”
(Vattimo, 2006. p. 49-50)

37 “The Church claims that it wants to defend its power (and the economic aspects of it) in order to
preserve its capacity of preaching the Gospel. Yes; but as in many institutions, the ultimate reason of its
existence is very often forgotten in favour of the mere continuity of the status quo. What | mean is that
in today’s world, especially in the industrialized West, religion as institution has become a factor of conflict
and an obstacle to “salvation”, whatever this means. | want to emphasize that | speak of the death of
religions in the sense in which | accept the announcement of Nietzsche on the Death of God. The Religion
which is dead is the religion institution, which deeply helped the development of civilization, but in the
very end it became an obstacle” (Vattimo, 2009, p. 2).
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obstaculo para o avan¢o da nossa civilizagdo. Uma ética que se funde no status quo
catdélico ndo serd capaz de promover a emancipacdao do ser humano.

4. Uma ética sem Deus?

Se Gianni Vattimo néo estd de acordo com uma ética/bioética que esteja pautada
sobre a metafisica, entdo qual ética ele defenderia? Seria essa uma ética sem Deus, ou
melhor, sem fundamento? No contexto da p&s-modernidade sé é possivel pensarmos
em ética se ela ndo estiver atrelada a ideia de natureza humana ou sob o regimento de
um ente metafisico. Nesta direcdo, Vattimo propde uma ética da proveniéncia, que
pode também ser chamada ética da finitude que “tenta manter a fé com a descoberta
de que a propria proveniéncia estd ‘localizada’, de uma forma sempre e
insuperavelmente finita, sem o esquecimento das implicacdes plurais dessa descoberta”
(Vattimo, 2004b, p. 41)3%. A proveniéncia como um fator decisivo da condi¢do
hermenéutica do ser humano no mundo rememora o ser (Andenken) por meio da
recordacdo da diferenca ontoldgica j@ anunciada anteriormente. Ao se rememorar o
ser, se afasta do ente. A proveniéncia estd sustentada sobre a compreensdo
heideggeriana de ser, qual o entende como evento ou acontecimento-apropriativo
(Ereignis). “Uma vez que é evento do Ser, nds que falamos estamos sempre envolvidos
nele” (Vattimo, 2019, p. 134). Sem a pressuposicdo de verdade objetiva, o intérprete é
capaz de “captar” o ser por meio de sua interpretacdo que é sempre localizada e
contextualizada.

Sem o paradigma metafisico para a ética, faz-se necesséria a constru¢cdo de outro
paradigma na qual ela possa sustentar-se, ainda que seja por meio de uma dissolu¢édo
ética da realidade. Vattimo propde com a relacdo entre hermenéutica e ética que antes
das composicdes morais, ela precisa estar enquadrada em nosso horizonte histérico, ou
seja, a ética precisa ser uma interpretacdo da realidade por meio dos simbolos e
significados de que dispomos para isso, j& que hermeneuticamente estamos envolvidos
neles. Em Para além da interpretacdo (1999), Vattimo enxerga na hermenéutica sua
motivac¢do ética que também estd apresentada em outros textos como a necessidade de
sair da metafisica por essa ser violenta. Diz Vattimo: “A hermenéutica, que nasce da
polémica antimetafisica de Heidegger, permanece até hoje um pensamento motivado
preponderantemente por razdes éticas” (Vattimo, 1999, p. 51). Como ja vimos a
violéncia metafisica operada pelas afirmag¢des peremptdrias, sabemos que a posicdo de
Vattimo ird sempre opor-se a qualquer discurso que queira silenciar a diferenca. No
interim da hermenéutica, a experiéncia do mundo passa a ser uma pluralidade de
interpretacdes, o que nos leva diretamente ao conflito das interpretacdes que é, ao final,
a real disputa pela compreensdo da verdade do mundo. Nesse conflito estdo envoltos
todos os que participam de uma lingua e de uma comunidade. E precisamente aqui que
residem as diversas nuances que formam nossa proveniéncia. A lingua que falamos, que
possibilita nosso acesso ao mundo de modo particular, € uma heranca de que

38 “An ethics of finitude tries to keep faith with the discovery that one’s own provenance is ‘located’, in
a way always and insuperably finite, without forgetting the pluralistic implications of this discovery”
(Vattimo, 2004b, p. 41).
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compartilham nossos familiares e amigos, esses formam parte de uma comunidade
maior com cultura prépria e que viabiliza ao sujeito-intérprete sua descricdo da
realidade, ou melhor, sua interpretacdo do mundo e seu acesso a verdade. Por isso, o
conflito de interpretacbes é também sempre uma disputa interna @ comunidade que
legitima aquilo que compreende como verdadeiro ou ndo e que os sujeitos recebem
como produtos de sua experiéncia de mundo. Uma ética hermenéutica é, portanto,
aquela que compreende essa dinamicidade do sujeito em meio ao seu horizonte
interpretativo e, com isso, responde a proveniéncia. Ela ndo aceita a lei moral como
uma ordem final dada por um ente metafisico, mas tira do conflito de interpreta¢des a
resposta ao que poderé ser moral ou ndo na comunidade de intérpretes. Nesse sentido,
Vattimo escreve:

Desvelar o mundo como conflito de interpretagdes quer dizer, porém,
também reconhecer-se herdeiros de uma tradicdo, de enfraquecimento
das estruturas fortes do ser em todo campo de experiéncia. Herdeiros
e, por isto mesmo, pais, filhos, irmdos e amigos daqueles que provém
os apelos aos quais queremos co-responder. O pensamento que nao
concebe mais como reconhecimento e aceitacdo de um fundamento
objetivo  peremptério desenvolverd um novo senso de
responsabilidade, como disponibilidade e capacidade, no sentido literal,
de responder aos outros de quem, enquanto ndo fundado sobre a
eterna estrutura do ser, sabe-se “proveniente”. (Vattimo, 1999, p. 62).

A postura ética da hermenéutica de Vattimo aparece na citacdo acima: a
responsabilidade pela nossa proveniéncia. Essa responsabilidade significa ndo apenas
cuidado com a tradicdo que nos envolve, mas também resposta. A heranca que
recebemos da cultura nunca é um dado objetivo, é ja uma interpretacdo de mundo
realizada por aqueles que nos antecederam e que agora nds somos chamados a
responder. Tal resposta enquanto cuidado da nossa proveniéncia ndo precisa ser
positiva para ser fiel a tradicdo, mas é ainda melhor quando se produz uma alteragdo
na tradicdo. A hermenéutica é uma resposta a nossa proveniéncia por sua capacidade
de altera-la e, nesse sentido, um hermeneuta é um militante que busca transformar o
mundo (c¢£ Vattimo, 2018b, p. 69-84), essa é a vocacdo ética da hermenéutica de
Vattimo. Em Nihilism and emancipation (2004b), temos o convite do filésofo: “se vocé
aceita que a proveniéncia é a referéncia para a ética, entdo eu o convido a tirar as
vendas e ver de quantas vertentes nossa proveniéncia é realmente composta™ (Vattimo,
2004b, p. 41)%°. Esse convite segue na direcdo do que j& apresentamos aqui e atesta a
impossibilidade de qualquer transparéncia quando se fala de ética (e de certa forma é o
mesmo apelo que chama a lancar fora o Deus criador). Inclusive o tema da transparéncia
tratado por Vattimo em alguns textos se revela na sociedade do mass media como uma
falsidade, se pode ver isso no ensaio POs-moderno: uma sociedade transparente?
publicado em A sociedade transparente (1992, p. 7-17) ou num texto mais recente
publicado em Essere e dintornititulado Trasparente totalitarismo (2018b, p. 185-192).

39 “if you agree that provenance is the reference for ethics, then | invite you to drop the blinkers and see
how many strands our provenance is really composed of” (Vattimo, 2004b, p. 41).
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A posicdo hermenéutica do ser humano no mundo, lancado ao entorno, ao
horizonte de compreensao, automaticamente o langa fora de qualquer possibilidade de
neutralidade ou transparéncia, seja em qual assunto for e, na temética da ética, a falta
de neutralidade pode ser uma condicdo positiva para se pensar o respeito/a resposta ao
outro. “O respeito pelos outros é, antes de tudo, o reconhecimento da finitude que nos
caracteriza a todos e que exclui qualquer conquista total da opacidade que cada pessoa
carrega” (Vattimo, 2004b, p. 47)%. O filésofo turinense nos indica uma ética da
finitude, sem acolher os valores morais absolutos sustentados pela metafisica e
divulgados pela Igreja nas leis da sua bioética atualmente, a ética pds-metafisica lanca
um olhar a vida humana que acontece em contextos e culturas diversas. Ela se abre a
uma aceitac¢do relativa das condutas morais, mas ndo é relativista, j& que as normas da
eticidade estdo dadas por cada sistema distinto de compreensdo do mundo. O discurso
ético deve estar condicionado pela critica da comunidade a sua prépria cultura. Nessa
direcdo, afirma Antonio Maia:

uma ética pds-metafisica, na verdade, ndo procura extrair suas ‘leis’ de
esséncias metafisicas, de uma dimensdo transcendente que se impde
categoricamente a consciéncia individual. A dimensdo social deve
impactar no discurso sobre a ética para ser legitimamente reconhecido
como eticamente positivo, [0] que possibilita também desenvolver um
discurso ético-critico do existente e das escolhas ulteriores, ndo
recorrendo a transcendéncia que marcou os discursos metafisicos sobre
ética. (Maia, 2017, p. 44-45).

A relacdo entre ética e hermenéutica que nos tira do principio metafisico como
norteador, portanto, da necessidade de um Deus criador que condiciona a acdo humana
para o bem a fim de obter a salvacdo, langa o ser humano ao seu problema mais
concreto: a aceitacdo da sua finitude e a capacidade de acolhé-la como algo positivo,
sobre a qual possa construir seus préprios valores histéricos e finitos que respondam ao
apelo do ser que chega como um envio (Geschick) por meio da tradicdo (Uberlieferung).
Nessa direcdo, a ética que Vattimo pensa ndo possui imperativos categdricos universais
como o sistema kantiano, seus imperativos referem-se aos particulares da cultura na qual
essa ética funciona. Por isso, Vattimo vai dizer que a “ética que a hermenéutica torna
possivel parece ser uma ética dos bens, para usar uma expressao de Schleiermacher, e
ndo uma ética dos imperativos™ (Vattimo, 1991, p. 207)4. O que significa dizer que os
imperativos ou normas da ética da finitude devem ser reconhecidos por meio de um
discurso, de um /ogos, “da lingua-consciéncia comum dentro da qual fomos lancados, e
que deve servir de critério orientador para as ‘racionalizacbes’ das nossas opg¢des”
(Vattimo, 1991, p. 208)#, essa (/ingua) logos-consciéncia comum é nosso horizonte de
referéncia que constitui uma ideia limite: “a do ideal regulatério de uma comunidade
de vida sempre em vias de fazer-se, o qual exclui que pudesse ser identificada com

40 “Respect for others is, above all, recognition of the finitude that characterizes all of us and that rules
out any complete conquest of the opacity that every person bears” (Vattimo, 2004b, p. 47).

4 “La ética que la hermenéutica hace posible parece ser una ética de los bienes, para usar una expresién
de Schleiermacher, y no una ética de los imperativos” (Vattimo, 1991, p. 207).

42 “la lengua-conciencia comun dentro de la cual hemos sido arrojados, y que debe servir de criterio rector
para las ‘racionalizaciones’ de nuestras opciones” (Vattimo, 1991, p. 208).
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qualquer sociedade histdrica factual cujos valores estaveis deveriam ser aceitos e
assumidos a titulo de canones™ (Vattimo, 1991, p. 208)#3. A sociedade é formada por
um /ogos interno que consequentemente projeta um ethos préprio. E assim também
que sdo tratadas as normas da ética recebidas pelas sociedades contemporaneas das
formula¢bes metafisicas.

Vattimo ndo propde um abandono acritico da moral religiosa ou de qualquer
sistema de pensamento forte, mas nos convida a repensar a moral dentro de um
paradigma de racionalizacdo, isto é, de poOr essas regras em debate com nossa
proveniéncia, a fim de livrarmo-nos do peso da moral peremptéria regida por um
criador e que apelam ao sinal de “natureza”. Ele aponta que:

Muitas s@o as mesmas [as normas] que a metafisica ou o autoritarismo
eclesidstico outrora nos dispensaram como normas “naturais”. Vistas
pelo que sdo, um legado cultural e ndo natureza ou esséncia, tais regras
ainda podem valer para nés, mas com uma persuasdo diferente — como
normas racionais (reconhecidas por meio de dis-cursus, logos, razao: por
meio de uma reconstrucdo de como elas surgiram), livre da violéncia
que caracteriza os principios Gltimos. (Vattimo, 2004b, p. 45-46)4.

O que Vattimo ao final nos propde é uma alteracdo no pensamento. Uma
alteracdo na forma como pensamos a vida em sociedade e nossas instituicdes. Uma
alteracdo ética ndo se refere a uma alternativa entre uma ética ou outra, mas uma
mudan¢a no nosso paradigma de compreensdo de mundo. A saida de um sistema
criacionista no qual hd um ente origindrio que movimenta a roda da existéncia é um
passo definitivo em direcdo a reconsideragcdo da nossa condicdo de vida no mundo.
Quer dizer, a ética hermenéutica provoca uma alteracdo no nosso ethos, se propde
como uma mudanc¢a de curso dentro da histéria tendo em vista a emancipa¢do do ser
humano. A emancipacdo (ou liberdade) passa por um sujeito consciente de si e da sua
prépria proveniéncia aquilo que o forma e a que ao mesmo tempo deve responder.
Atualmente, a bioética catdlica é um sistema dentro da metafisica que precisa ser
alterado, é a isso que Vattimo chama atencdo com a necessidade de se lancar fora o
Deus criador. Uma ética humana, demasiadamente humana, pode entdo ser possivel.
Essa alteracdo ética promovida pelo fim da metafisica evoca, “o fim do colonialismo, a
descoberta da existéncia de outras culturas, que ndo se deixam enquadrar em uma linha
evolutiva que se concluiria com a civilizacdo ocidental e sobre a qual elas teriam uma

43 “siempre y solo como horizonte de referencia, como razén en acto de la lengua, que Gnicamente
constituye una idea limite: la del ideal regulativo de una comunidad de vida siempre en vias de hacerse;
lo cual excluye que pudiera ser identificado con ninguna factual sociedad histérica cuyos valores estables
debieran ser aceptados y asumidos a titulo de canones” (Vattimo, 1991, p. 208-209).

44 “Quite a few are the same ones that metaphysics or ecclesiastical authoritarianism once dispensed to us
as ‘natural’ norms. Seen for what they are, a cultural legacy and not nature or essence, such rules can still
hold good for us, but with a different cogency —a s rational norms (recognized through dlis-cursus, logos,
reason: through a reconstruction of how they came about), rid of the violence that characterizes ultimate
principles” (Vattimo, 2004b, p. 45-46).
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posicdo mais atrasada e primitiva” (Vattimo, 2004b, p. 65-66)*. Por fim, a ética da
finitude ou da proveniéncia (ou mesmo ética de alteracdo) jamais poderd ser
compreendida num sistema fechado de imposi¢cdes ulteriores e sua Unica preocupagao
€ a emancipa¢do humana da violéncia. Assim diz Vattimo e aqui encerramos: “Este é o
significado geral de ética da finitude: a exclusdo da violéncia que se pensa legitimada e
a exclusdo da recusa violenta por ser questionada, o silenciamento autoritario do outro
em nome dos principios primeiros” (Vattimo, 2004b, p. 46)%.

Considerages finais

Langar fora o Deus Criador é a provocacdo que Gianni Vattimo faz em seu livro
La vita dell’altro (2006). A obra ainda ndo publicada no Brasil é um compilado de
textos que tratam da critica de Vattimo a bioética catdlica, mas que também visa
contribuir em duas direcdes: 1) contribuir com o desenvolvimento de uma bioética que
ndo esteja atrelada a sacralidade da vida, conforme o catolicismo prega, e que
tampouco esteja relacionada a metafisica e 2) pela critica a Igreja, ajudar a pensar uma
outra forma de religido, conforme desenvolve em outros textos de forma sistematica, e
sua relacdo com o paradigma ético e bioético. O Deus Criador ao qual se refere Vattimo
deve ser tomado no mesmo sentido como o filésofo trata a metafisica. O termo se
refere a um criador que é fundamento da prépria criacdo e, consequentemente, da vida
humana e de seu comportamento. Na légica do Deus Criador, a Igreja é detentora do
poder temporal com o qual pode interpretar e conduzir a lei moral natural, j& que seu
ensinamento tem valor de verdade. Lancar fora o Deus Criador é também lancar fora
o conceito de verdade e de metafisica.

Nesta direcdo, o apelo ndo metafisico de Vattimo se aproxima do anuncio
nietzscheano da morte de Deus, em ambos os casos se vislumbra a saida de um sistema
ordenador do mundo. Para o fil6sofo italiano, a afirmacdo de Nietzsche no parégrafo
125 de A gaia ciéncia (2012) é uma constatacdo da queda do sistema metafisico e,
consequentemente, dos valores morais, e também é uma abertura para o pensamento
p6s-metafisico que o préprio Vattimo mostra quando consegue unir a morte de Deus
com o conceito cristdo de kénosis (cf. Vattimo, 2004; 2018a). O apelo de Vattimo pode
ser lido como uma atualizacdo do que j& foi dito por Nietzsche, mas sem o peso
condenatério contra o cristianismo, pelo contrario, busca uma reinterpretacdo nao
violenta da mensagem crista.

Um ponto importante do texto foi mostrar o argumento catélico acerca da
bioética. Sustentada sobre a lei moral natural, a Igreja Catdlica responde as questdes
que tangem a vida humana a partir da premissa da sacralidade da vida. A vida é sagrada

4 “[E]nd of colonialism and the discovery of the existence of other cultures that resist being assigned a
backward and primitive place on an evolutionary line leading to western civilization” (Vattimo, 2004b,
p. 65-66).

4 “This is the overall significance of this ethics of finitude: the exclusion of violence that thinks itself
legitimate and the exclusion of the violent refusal to be questioned, the authoritarian silencing of the
other in the name of first principles” (Vattimo, 2004b, p. 46).
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porque é dom de Deus ao ser humano. O ser humano que a recebe deve responder ao
apelo do criador e conformar-se a sua vontade, a lgreja como porta-voz da vontade e
da verdade do criador legisla sobre assuntos morais a fim de aperfeicoar a vida humana
e sua relacdo com Deus. Na légica da sacralidade da vida, estd a condenacdo de tudo
aquilo que difere da interpretacdo catdlica dominante. Influenciados pelas posi¢cdes de
Vattimo, evidenciamos algumas partes dos documentos do magistério eclesiastico sobre
temas relacionados a bioética como aborto, eutanésia, uso de preservativos e até
homossexualidade.

Tomamos como base o livro La vita dell’altro (2006) de Vattimo para pensarmos
a critica a bioética catdlica. Buscamos evidenciar como o discurso catdlico ultrapassa
uma preocupacao tedrica e se funda numa preocupacdo de poder, de modo que a tese
central do artigo aparece resolvida ai: a interpretacdo do magistério catélico sobre a
bioética reflete seu poder e ndo apenas uma teologia, ja que interpretacdo (a teologia
inclusive é uma interpretacdo) é poder e poder é interpretacdo, o que resulta na
tautologia do poder eclesiastico. Observamos que a interpretacdo autoritaria da Igreja
é também violenta, pois silencia as outras formas de interpretacdo ética possiveis, uma
vez que tem uma preocupac¢do pelo discurso de universalidade. Em resposta a ética
metafisica, Vattimo propde uma ética pds-metafisica, sustentada sobre a hermenéutica
e que recorre a nossa pertenca a histéria. A ética hermenéutica € uma ética de
pluralidades que permite ao ser humano emancipar-se do peso autoritario das
afirmagdes metafisicas.

Para concluir, tomamos a frase /angar fora o Deus Criador de Vattimo
simplesmente como um apelo. E necessério sair da légica metafisica de mundo para
encontrarmos finalmente aquilo que salva, talvez isso esteja numa aspiracdo muito mais
estética do que religiosa, no sentido de que depende de uma forma de compreensdo de
mundo que ndo se baseia na interpretacdo institucional da religido, mas na apropriagdo
hermenéutica do significado da religido ou como o préprio Vattimo pde: numa “fruicdo
‘perfeita’ dos significados e das formas que a histéria da humanidade produziu e que
constituem o ‘reino’ da imortalidade” (Vattimo, 2004a, p. 71-72). O que isso significa
é que a interpretacdo da existéncia e a fundamentacdo de sua ética exige um retorno a
propria historicidade humana, isso vem junto a ideia de Deus como projeto (cf. Vattimo,
2004c) falado por Vattimo, o qual ndo possui uma forma acabada, mas que acontece
na histdria junto ao ser humano e se realiza @ medida que o ser humano o pde em
projeto. Esse apelo do filésofo é o mesmo apelo das teologias pds-metafisicas apds a
morte de Deus. E o apelo por se repensar a teologia, a Igreja e a vocacdo do ser humano
no mundo sem a teleologia cristd da finalidade da criacdo. Enfim, /ancar fora o Deus
Criador é trazer Deus para a histéria do ser humano.
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“Praticar justica, amar a misericérdia”:
lugar e papel da perspectiva situacional na ética religiosa

“Do justice, love mercy”: place and role of the situational perspective in
religious ethics

Helmut Renders!

RESUMO

Além da consideracdo de textos sagrados e de ensinos especificos utiliza-se na reflexdo ética
religiosa diferentes modos éticos que na sua grande maioria podem ser lidas como
expressdes de quatro perspectivas éticas distintas: perspectivas deontoldgicas e teleoldgicas,
perspectivas focadas na pessoa ou na situacdo. O artigo foca na discussdo e no grau de
integracdo ou no uso da perspectiva da ética da situacdo em livros de introducdo na ética
cristd em uso no Brasil e analisa no conjunto das demais perspectivas seu potencial e papel
na defesa de minorias ou situacdes consideradas excepcionais. Conclui-se que especialmente
a perspectiva ética da situacdo, e ao lado dela em um grau menor a perspectiva da ética da
pessoa, sdo insubstituiveis na consideracdo do principio da equidade ao lado do principio
da igualdade que por sua vez tem uma ressondncia na orientacdo moral de “amar a
misericordia” ou “amar a bondade” como corretivo ou forma de qualificar a prética da
justica.

Palavras-chave: epistemologia da ética; ética da situacdo; potencial e limite de perspectivas
éticas; minorias; amar misericérdia.

ABSTRACT

In addition to the consideration of sacred texts and specific teachings, different ethical
modes are used in religious ethical reflection, which in their vast majority can be read as
expressions of four different ethical perspectives: deontological and teleological
perspectives, and perspectives focused on persons or situations. The article focuses on the
discussion and degree of integration or use of the perspective of situation ethics in
introductions on Christian ethics in use in Brazil and analyzes, in the set of other
perspectives, its potential and role in the defense of minorities or situations considered
exceptional. It can be concluded that the perspective of situation ethics, and to a lesser
degree the perspective of personal ethics, are irreplaceable in the consideration of the
principle of equity alongside the principle of equality which in turn has a resonance in the
moral orientation to “love mercy” or “kindness” as a corrective or a way to qualify the
practice of justice.

Keywords: epistemology of ethics; ethics of the situation; potential and limit of ethical
perspectives; minorities; love mercy.
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Introducao

Descrever, analisar e interpretar “a relacdo entre religido e ética” e “enfocar tanto
principios gerais dessa relacdo quanto exemplos especificos dela”, assim a ementa
proposta para este dossié, é de grande importéncia e uma tarefa continua nos estudos
da religido. E, j& que a ementa distingue entre uma “perspectiva moderna que propde
a autonomia entre ética e religido, a partir das teorias da Ciéncia da Religido [...] e a
partir de concep¢des que confissdes ou teoldgicas particulares tenham a respeita da
ética”, nosso foco serd nas concep¢des da ética.

Em seguida, vou organizar o texto em trés secdes. Na primeira secdo, O
[ndo]lugar atual da perspectiva situacional na ética teologica crista: entre a rejeicao,
omissdo e integracdo, proponho levantar o estado da questdo. Qual é o lugar da
perspectiva ética da situacdo, comumente chamada “ética” da situacdo, dentro da ética
religiosa? Por razGes de espaco, limitarei esta reflexao a ética teoldgica crista protestante,
porém, suponho que situa¢bes parecidas se encontrem em outras formas do
cristianismo, como no catolicismo, na ortodoxia ou nas diversas vertentes do judaismo,
islamismo, hinduismo, budismo etc. Na segunda secdo, A perspectiva situacional vista
no conjunto das demais perspectivas, apresento a minha compreensdo da ética como
um processo reflexivo a partir de um conjunto de perspectivas que se completam, em
prol da busca de um melhor entendimento e proposta de solu¢do de um problema
moral. Aqui argumentarei que a perspectiva da situacdo, ao lado das perspectivas
deontoldgica, teleoldgica e da pessoa, garante a consideracdo de aspectos que as outras
perspectivas ndo contemplam. Finalmente, na secdo O papel da perspectiva situacional
na ética religiosa perante nosso mundo plural, desdobramos este “plus™ especifico da
perspectiva da situacdo, que nada mais é do que sua contribui¢do especifica no conjunto
das contribui¢cdes distintas das perspectivas diversas, argumentando, mais uma vez, a
favor da sua consequente e consciente inclusdo nos sistemas éticos religiosos.

1. O [nao]lugar atual da perspectiva situacional na ética teolégica crista:
entre a rejeicdo, omissdo e integracédo

Nesta secdo, apresentamos a ética da situacdo a partir das fontes originais,
documentamos a sua acolhida em éticas teoldgicas e as criticas que ela tem recebido. A
chamada ética da situacdo ou ética situacional ndo é a ultima forma de ética criada em
termos cronoldgicos. Eticas como a da ética da sustentabilidade sdo mais recentes, mas,
trata-se, por enquanto, da Gltima criacgdo de uma perspectiva de fato prépria, que se
distingue de outras na sua esséncia.> A ética da situacdo apresenta a ideia de que a
moralidade de um comportamento deve corresponder as circunstancias da[s] vida[s]
dos/as envolvidos/as (Fischer, Gruden, Imhof, 2007, p. 47) e geralmente é apresentada
como em distingdo da orientacdo segundo as normas, menos segundo os deveres, Os
principios ou os valores envolvidos, os provéaveis resultados e consequéncias de uma

2 A ética da sustentabilidade faz parte do grupo das éticas da responsabilidade que por sua vez sdo
pertencentes as éticas teleoldgicas. Além disso, segue a estrutura de uma ética parental, enquanto ela se
preocupe com o bem-estar dos seus filhos/as biolégicos/as ou adotivos/as.
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acdo ou as [in]capacidades das pessoas envolvidas. Normalmente, a ética da situagdo é
relacionada com Joseph Fletcher, um sacerdote anglicano estadunidense, apresentada
em 1966 no seu livro Ftica da Situacéo: a nova moralidade (Fletcher, 1966)3. No seu
primeiro capitulo, Fletcher situou o seu método da ética da situacdo* entre o legalismo
e 0 antinomismo:

Aqui estdo, no fundo, apenas trés rotas ou abordagens alternativas a
serem seguidas na tomada de decisdes morais. Eles sdo: (1) a legalista;
(2) a antinomista, o extremo oposto, ou seja, uma abordagem sem lei
ou sem principios; e (3) a situacional. Todos as trés desempenharam seu
papel na histéria da moral ocidental, sendo o legalismo de longe a mais
comum e persistente. Assim como o legalismo triunfou entre os judeus
ap6s o exilio, assim (?), apesar da revolta de Jesus e Paulo contra ele,
conseguiu dominar o cristianismo constantemente desde os primeiros
dias. Como veremos, em muitas situacdes da vida real, o legalismo
demonstra o que Henry Miller, em uma frase perspicaz, chama de "a
imoralidade da moralidade" (Fletcher, 1966, p. 17).

Como principio Unico Fletcher sugere aplicar o critério do amor:

A ética situacional acompanha em parte a lei natural, ao aceitar a razédo
como instrumento do julgamento moral. Ao mesmo tempo rejeita a
no¢do de que o bom é “dado” objetivamente pela natureza das coisas.
Também segue a lei das Escrituras ao aceitar a revelacdo como a fonte
[...] do mandamento de amar a Deus e amar o préximo. O situacionista
segue uma lei moral ou a viola de acordo com a necessidade do amor

(Fletcher, 1966, p. 17).

Fletcher ecoa a compreensdo do amor dgape como principal mandamento de
referéncias biblicas como Marcos 12,29-31°, a qual se alinha a ideia do “cumprimento
da lei” pelo “amor” (Rm 13,10). Entretanto, isso ndo significa que normas e tradi¢des
— Fletcher refere-se a “maximas éticas” — perdem plenamente seu lugar no
discernimento moral:

O situacionista entra em todas as situacdes que demandam a tomada de
uma decisdo totalmente equipado com as maéximas éticas de sua
comunidade e da sua heran¢a, e as trata com respeito como
iluminadoras de seus problemas. Mesmo assim, ele estd preparado em
qualquer situacdo para comprometé-las ou colocé-las de lado desde que
isso corresponda melhor ao amor (Fletcher, 1966, p. 29).

Quando se olha para introduc¢des de ética atuais, a ética da situacdo recebeu uma
atencdo variada. Alguns tedlogos alem&es nem a mencionam, mas, trabalham com duas

3 O livro foi publicado na coletanea Library of Theological Ethics

4 O proprio Fletcher (1966, p. 29) lista também outras designa¢des “Existem vérios nomes para essa
abordagem: situacionismo, contextualismo, ocasionalismo, circunstancialismo e até mesmo atualismo. Na
literatura anglo-saxd predominam, “consequencialismo” e “contextualismo”.

> Aqui se combina o que no AT se encontra ainda separado (Dt 5. 6-4-5 e Lv 19.18).

; 3 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 26, n. 2, jul./dez. 2023, p. 71-91



Helmut Renders

“Praticar justica, amar a misericérdia”: lugar e papel da perspectiva situacional na ética religiosa

perspectivas,® outros expressam reservas, mas, acolhem o desafio que ela pretende
atender’. Das trés introdu¢des a ética metodistas atualmente em uso no Brasil, todas
referenciam essa perspectiva. A primeira é de José Miguez Bonino (1982)8, a segunda
de Roy May (2007)° e a terceira de Helmut Renders (2019)°.

Isso ndo significa que a perspectiva, especialmente na sua forma inicial, ndo
encontrou resisténcia. Como um exemplo citamos E. David Cook com seu verbete no
New Dictionary of Christian Ethics & Pastoral Theology de 1995. Ele sintetiza da seguinte
forma as pretensOes e propostas originarias da ética da situa¢ao:

Joseph Fletcher, um moralista episcopal americano, cunhou a expressdo
“ética da situacdo”. Em resposta as supostas falhas do legalismo e do
antinomianismo, Fletcher defendeu um meio-termo que entrava em
todas as situa¢bes totalmente armado com os preceitos e licbes do
passado, mas disposto a deixa-los de lado, se o amor fosse mais bem
servido (Cook, 1995, p. 898).

Cook identifica, corretamente, o desafio que a perspectiva da ética da situacdo
representa para outras perspectivas que ele de forma genérica chama “preceitos e licdes
do passado” sem descrevé-los. Pelo uso do plural, imaginamos que se deve tratar de
perspectivas deontoldgicas e teleoldgicas, apesar de o uso anterior de “legalismo”
apontar somente para a perspectiva deontolégica. Cook afirma entdo também que a
proposta de Fletcher ndo desconsidera categoricamente outras perspectivas. No centro
do sistema ético de Fletcher Cook identifica o critério do amor, como o Unico capaz de
responder as demandas das circunstancias da vida, mas, mistura a sua descricdo com
suas proprias avalia¢des:

6 Rendtorff. (1980, p. 71) fala da ética do dever (Gebotsethik) como da “resposta da tradicdo” e da ética
da responsabilidade (Verantwortungsethik) como “resposta da condugdo prépria da vida”. Ele cita R. M.
Hare (1961, 73): “A moralidade ganha sua forc¢a vital de volta, quando pessoas comuns novamente
aprenderam a tomar elas mesmas a decisdo segundo quais principios elas querem viver” (1980, p. 98,
“Dos principios as decisbes™). A categoria de “principios” é tipicamente luterana, nasce na primeira parte
do século 20, interessantemente, em resposta a ética da responsabilidade de Weber. Hunold, Laubach e
Greis (2000, p. 187-292), seguem esse modelo.

7 Esse é o caso de Wilfried Hérle (2011, p. 81-92). Ele favorece um mix de modelos — uma proposta, que,
segundo ele, parte de Schleiermacher e integra modelos deontoldgicos, teleolégicos e o da ética da
virtude (cf. o subcapitulo “As formas do ético”). J& Max Josef Suda (2005) refere-se a teorias no plural e
distingue entre ética da lei (Gesetzesethik) que ele relaciona com as religides, ética dos bens, ética das
virtudes, ética profissional (Martin Luther), utilitarismo, ética do dever, ética de responsabilidade, ética
de valores, ética do discurso e ética da situacdo. Como ele administra essa multiplicidade de perspectivas
no processo concreto da tomada de uma decisdo, ele ndo revela.

8 A ética de Bonino foi originalmente escrita em espanhol e pela primeira vez publicada em 1970. Bonino
menciona Fletcher em sua introducéo e integra a sua proposta, mas mantém as perspectivas deontoldgica
e teleolégica. Da mesma forma como depois Roy May, Bonino valoriza também os resultados das ciéncias
humanas. Como seu tema é do amor, Geisler considera a sua ética até como situacionalista, mas, pela
integracdo de outras perspectivas isso ndo é correto.

° May trabalha com as perspectivas consequencialista (teleoldgica), ndo consequencialista (deontoldgica)
e contextualista (da situacdo). Apesar de destacar depois a ética da responsabilidade (pertence ao grupo
das éticas teleoldgicas) e a ética de valores (pertence ao grupo das éticas deontoldgicas), no seu método
do discernimento moral as trés aparecem novamente.

10 Veja a segunda se¢do desse artigo.
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Fletcher colocou o amor como &gape no centro do situacionalismo. Esse
amor auto doador é definido cuidadosamente. Somente o amor é
sempre bom. O amor é a Unica norma. Amor e a justica s80 a mesma
coisa, pois a justica € o amor compartilhado. Amar nao é gostar. S6 o
fim do amor justifica os meios. O amor decide ali mesmo em cada
situacdo [...] Suas téticas eram relativistas. Ele postulou o amor &gape
pela fé e colocou as pessoas antes dos principios na tomada de decisdes
(Cook, 1995, p. 898).

Cook parece-nos identificar na ética da situacdo pretensdes absolutistas — “amor
como Unica norma” — e, a0 mesmo, tempo, relativistas — “colocou as pessoas antes dos
principios”." De fato, acompanham todas as perspectivas éticas contribuicbes e
limitagdes. A mera inversao — colocar principios universais antes de necessidades pessoais
— tampouco seria por si mais “ético”. O que é preciso entdo, ndo é uma apreciacao
Unica ou universal de qualquer uma dessas perspectivas, mas uma avalia¢do criteriosa
quanto a contribuicdo exata de cada uma das perspectivas e, sempre a partir de um
problema ético concreto, como cada uma das perspectivas ajuda a enxergar o que deve
ser considerado em tal caso. Um pouco mais diferenciada parece-nos a posicao de David
E. Field que escreve na mesma publicacdo:

A ética da situacdo é uma abordagem de ato agapista, embora seus
defensores mais conhecidos - Joseph Fletcher e J.A.T. Robinson (1919-
83) neguem as acusagdes de antinomismo. Os situacionistas acreditam
que a regra dominante (e Unica) para tomar uma decisdo cristd é o
amor. Decisbes devem ser tomadas considerando a situacdo e ndo de
forma prescritiva. Essa abordagem, eles argumentam, é superior a uma
regra [...] por dois motivos: coloca a ajuda as pessoas acima da
obediéncia as leis e produz padrdes morais mais elevados ao derrubar a
falsa méxima da obrigatoriedade da lei. Um fim amoroso também
justifica os meios necessérios para alcangéa-lo (Field, 1995, p. 13).

E interessante comparar o uso de “méxima” nesse texto com seu uso por Fletcher.
Ele tinha descrito o “situacionalista” como “equipado com as maximas éticas de sua
comunidade e da sua heranca, e as trata com respeito”. Em Fletcher, a op¢do pela
consideracdo das circunstancias ndo é automatica, ja que a regra do amor pode levar
também a estima de um valor, de um principio ou de uma norma. De fato, rejeita
Fletcher a “obrigacdo da lei” como méaxima absoluta, s6 que a critica dessa tal
obrigatoriedade da lei e das suas maximas sempre era tarefa da ética, ja que seu dever
é acompanhar qualquer sistema moral de forma critica. Além disso a nossa atenc¢éo a
frase final “um fim amoroso também justifica os meios necessérios para alcanga-lo™'2:
primeiro, por ser em geral mais uma critica aplicada a perspectiva teleoldgica; segundo,
pelo argumento em si. Apesar de que a frase como ela estd pode dizer que também na
perspectiva situacionalista os meios escolhidos sdo objeto da reflexdo ética, hd também
uma segunda possibilidade. Pode-se ter a ideia de que a perspectiva situacionalista
procura alcancar fins desejédveis por meios indesejaveis. Para alguns, o mero fato que a
perspectiva da situacdo destrona especialmente a ética deontolégica comprova a sua

'O uso da palavra “situationalism” sinaliza a compreensao de que se trata de um sistema fechado.
12 Assim também Cook (1995, p. 898): “Sé o fim do amor justifica os meios™.
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amoralidade ou imoralidade. Esse tipo de generalizacdo usa-se infelizmente também de
forma inversa. A genérica desqualificacdo da perspectiva deontolégica como “legalista”™
segue 0 mesmo modelo. O que se precisa, entdo, € uma maior clareza sobre as
respectivas contribuicdes e limitacbes de cada perspectiva ética para garantir seu uso
adequado, sempre a partir das demandas do problema ético real em espera da sua
solugédo.

Apesar de que a formulacdo dos principios da ética da situacdo seja geralmente
relacionada com John Fletcher, encontramos uma primeira versao ja em 1938 na ética
fundamental de Theodor Steinbtichel™ (1938, p. 251), um professor de teologia moral
catdlico aleméo. Steinblichel, porém, néo se refere a ética da situac@o como uma nova
vertente, mas a descreve mais como um possivel aspecto da ética como um todo. Essa
abordagem parece-nos fundamental para a construcdo da nossa ideia das bases de uma
reflexdo ética ou do discernimento moral. Isso, porém, muitas vezes ndo é o caso.
Alguns rejeitam essa perspectiva até o ponto de nem a mencionar em seu sistema de
discernimento (Vasiliou, 1916) outros referem-se a ela como “[...] uma moda efémera
chamada " ética da situagdo’, representada por Joseph Fletcher” (O "Donovan, 1995, p.
136), para depois continuar:

A ética da situacdo é mais bem compreendida como uma proposta para
construir a deliberagdo moral apenas em termos de decisGes particulares
e a partir de uma virtude moral muito generalista e abrangente, sem
meio termos. Seu teor era pontual e individualista, expressdo daquela
atencdo irrestrita ao “concreto” que era fruto do idealismo tardio e do
existencialismo (O "Donovan, 1995, p. 136).

Discordamos dessa afirmacdo em parte. Primeiro, a ética da situacdo nado se
resume a “decisdes particulares”, mas, sempre considera circunstancias especiais;
segundo, o uso de “apenas” é simplesmente errado. Caso se aplique, continua sendo
circunstancial, ou seja, um ndmero indefinido de pessoas na mesma circunstancia
passaria pela mesma avaliacdo da situacdo independentemente da sua
“individualidade™.'* J& a classificacdo da ética da situacdo como uma ética contextual é
precisa:

A forma mais direta de ética contextual é a “ética da situacdo” de Joseph
Fletcher. Abjurando o “legalismo” moral e a “adoracdo de regras”,
Fletcher identifica © amor como o Unico principio moral obrigatério em
todos os momentos e em todos os lugares. Nossa obrigacdo é sempre
trazer as consequéncias mais amorosas para todos os envolvidos em
uma determinada situa¢do. Exatamente o que o amor requer ird, é claro,

13 A preocupacdo e sensibilidade ética de Steinblichel nasce de um contexto muito claro, as épocas da
Republica de Weimar e depois do nacional-socialismo, que ele rejeitou. Pelo contrério andava “Com os
socialistas catdlicos Wilhelm Hohoff, Ernst Michel, Walter Dirks e Heinrich Mertens e [...] os socialistas
religiosos do lado protestante [...]” (Lienkamp. 2018, p. 571) como o suico e reformado Leonard Ragaz.
“Em seus escritos, ele repetidamente enfatiza a igualdade de todos os povos, todas as nagdes e culturas,
a igual dignidade e os direitos de todos e a universalidade do mandamento do amor (Lienkamp. 2018,
p. 594).

4 .. e que isso tem a ver com o idealismo como vertente filosofica alema sé Deus sabe. Além disso, foca
o conceito do individualismo na pessoa em si, seus desejos e suas escolhas e ndo nas circunstancias.

; 6 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 26, n. 2, jul./dez. 2023, p. 71-91
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variar de um contexto ou situacdo moral para outra (Kennedy, 1995, p.
185).

A relacdo entre situacdo e contexto entrou na designacdo paralela da ética da
situac@o como ética contextual. Entretanto, ndo vemos que Fletcher tenha
desqualificado a perspectiva deontoldgica, enquanto ele manteve com Unica regra
universal a obrigatoriedade de amar.!> Apesar disso, a afirmacdo “Nossa obrigacdo é
sempre trazer as consequéncias mais amorosas para todos os envolvidos em uma
determinada situacdo” contém uma imprecisdo: a ética da situacdo ndo é
consequencialista — nesse caso seria uma ética teleoldgica — e justamente ndo procura
considerar “todos os envolvidos em uma determinada situacd@o”, j& que o melhor
resultado para uma maioria necessariamente envolveria uma perspectiva teleoldgica ou
deontoldgica.!® Pelo contrério, é justamente um dos pontos cruciais da ética situacional
ou da situacdo que ela nunca atende o desejo de maiorias, mas, de minorias, até as
necessidades de uma Unica pessoa singular, enquanto ela se encontra em uma situa¢@o
muito especifica.

Para a formacdo da opinido popular sobre a perspectiva situacional precisamos
ainda verificar o que roda na internet sobre o tema. Walter C. Kaiser, Jr., um tedlogo
estadunidense batista, que afirma, por exemplo, em um video de promog¢do de uma
obra sua (Kaiser Jr, 2016) do ano 2017 com o titulo “O problema da ética da situa¢do”:
“O problema da ética da situacdo é que ela diz que mudamos a acdo que devemos
fazer, dependendo da situacdo”. Na sua breve fala nédo fica claro por que uma mudanca
per se representa um problema, se ndo que se defende que questdes morais seguem
unicamente a distincdo deontoldgica entre ou o sempre certo ou o sempre errado. Isso,
entretanto, ele tampouco problematiza. Considerar uma perspectiva situacional, assim
a mensagem, representa sempre um problema. Outros sdo mais cautelosos. Norman
Geisler (2006) favorece uma perspectiva normativa como referencial chave e categoriza
a ética da situacdo — que ele chama “situalismo™ — como uma perspectiva que aplica
somente “uma norma universal” que é o dever de amar. Essa sua categorizacdo,
inclusive, representa para Geisler (2006, p. 52-53) um aspecto essencial e positivo de
qualquer sistema ético: “Criticos que defendem pontos de vista mais tradicionais e
absolutistas tendem a reagir exageradamente ao relativismo, pragmatismo e emotivismo
de Fletcher e aos seus exemplos radicais”. Geisler sustenta essa avaliacdo partindo da
segunda proposicao de Fletcher:

A norma determinante da decisdo cristd é o amor: nada mais. Tendo
em vista que ele dedica um capitulo inteiro a elaboracdo disto, bem
como que ele se refere a este Ginico absoluto em todas as partes do livro,

1> Talvez a melhor forma de descrever a tensdo entre a perspectiva deontoldgica e situacional seja nos
seguintes termos: “O legalista acredita no amor ao dever; o situacionista no dever do amor” (GEISLER,
2006, p. 44).

16 Essa leitura de Fletcher ndo é isolada: “Uma teoria consequencial que leva a rejeicdo da deontologia
ao extremo é a ética situacional. Em seu livro Situation Ethics (1963), o sacerdote episcopal Joseph Fletcher
(1905-1991) apresentou seu modelo de ética como um meio termo entre o que chamou de ética legalista
(lei natural e comando divino) e ética antinomiana (inteiramente espontanea e sem principios)” (Well,
Quash, Eklund, 2017, p. 144).
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parece bem injusto descartar Fletcher sumariamente dizendo que ndo
usa normas e ser um antinomista (Geisler, 2006, p. 53).

Além disso, Geisler menciona ao favor dessa perspectiva que ela resolve o
problema de conflito entre duas normas — j& que hd uma norma sempre considerada
superior (Geisler, 2006, p. 53) — e o fato que ela d&

[...] Devido Valor as Circunstancias Diferentes — Outro mérito do
situacionalismo, que ndo deve ser menosprezado, é a sua énfase a
circunstancia ou ao contexto de uma decisdo ética, que influi no caso
de ser ela certa ou errada, por mais moralmente errada que a falsificacdo
seja ou ndo, decerto difere de contexto em contexto (Geisler, 2006, p.
53).

Finalmente, Geisler aponta que Fletcher sempre ressalta “o valor das pessoas”
por elas mesmas (Geisler, 2006, p. 53). Entretanto, Geisler critica Fletcher pela forma
que aplica a sua norma geral, j& que é possivel que existam diversas normas universais
que podem entrar em conflito. Acrescentamos ainda como desafio que se deve sempre
explicitar aquele ato de amar que deve orientar a tomada de uma decisao ética.

Continuamos com mais uma outra avaliagdo que ganhou uma crescente
aceitacao:

A ética situacional capturou o clima de uma época. Tinha uma confian¢a
notavel na capacidade humana de identificar e praticar o amor sem se
enganar. [...] Ela tinha grande certeza da capacidade dos seres humanos
de prever os resultados [...]. Por causa disso, foi veementemente
criticado. Mas despojado de seus extremos, tornou-se um elemento
significativo no pensamento consequencial e ndo é tdo diferente da
teoria do proporcionalismo, que ganhou muito mais apoio em circulos
éticos "respeitaveis" (Well, Quash, Eklund, 2017, p. 145).

O proporcionalismo' ndo se posiciona entre o legalismo e o antinomismo —
como Fletcher —, mas entre a perspectiva deontoldgica e teleoldgica, ® o que o faz
também interessante para uma conversa ecuménica. A citacdo mencionada, sobre a
questdo da capacidade humana, é no campo de ética um fator central, e normalmente
relacionada com a ética da pessoa. De fato, ela deve ser cogitada junto a qualquer
perspectiva ética, ndo somente a ética da situacdo, e discute o poder fazer, ndo a ética
da pessoa com foco nas condi¢des internas da pessoa, mas na ética situacional de olho
nas condi¢des externas a ela. Assim junta-se a pergunta do poder fazer o querer fazer e

170 proporcionalismo surgiu com o Vaticano |l para substituir a teologia moral casuistica, em vigor desde
o século 16, e dominou a teologia moral catdlica nas décadas 60 e 80 do século passado. Proibido em
1993 pelo Papa Joao Paulo Il (Well, Quash, Eklund, 2017, p. 415) e sem aval do papa Benedito VI, voltou
a ser considerado com o Papa Francisco.

18 “O proporcionalismo procura tracar um caminho entre deontologia e consequencialismo. Alinha-se
com a lei natural contra o comando divino ao insistir que os atos sdo proibidos porque sdo errados, ndo
errados porque sdo proibidos. Ela estd do lado do consequencialismo ao afirmar que os atos sdo julgados
ndo apenas pela inten¢do, mas pelo resultado. [...] Eles ndo devem ser avaliados se sdo perfeitos, mas se
0 bem que eles trazem é proporcional ao mal que eles fazem. Isso é considerado uma apropriacdo da
virtude da prudéncia de Tomé&s de Aquino (e de Aristételes) [...]7 (Well, Quash, Eklund, 2017, p. 143).
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saber fazer. A observacdo em relacdo a “uma confianca notével na capacidade humana”
sinaliza a davida a respeito.

N

A avaliacdo criteriosa da perspectiva situacional se dedicam também outros
autores. Roy May (2007, p. 67), por exemplo, resume os prés e contras da seguinte
forma:

Entre as fragilidades podemos apontar:

1) Seu relativismo pode admitir tudo, dando assim pouca orientacdo
enfrentando a realidade. Representa um anarquismo ético.

2) E muito dificil para uma pessoa e coloca muita responsabilidade sobre
ela. Valoriza demais a capacidade das pessoas comuns.

3) Tende a ser subjetiva e individualista.

4) Minimiza o mal como uma realidade objetiva.

Entre os aspetos fortes, pode-se notar:

1) Leva a sério a histéria, as situacdes reais e os assuntos concretos.

2) E flexivel, o que permite uma atuacio ética em situacdes ambiguas.
3) Enfatiza as pessoas e seus relacionamentos.

4) E realista, foca no possivel e reflete como as pessoas realmente
tomam decisdes éticas.

Na comparagdo direta, as duas listas ndo me parecem ter o mesmo teor de
avaliacdo moral. A primeira lista € muito mais vaga — “pode”, “muito dificil”, “demais”,
“tende”. O que seria “uma realidade objetiva”, sendo o contexto real? J& a segunda
lista articula uma forte aceitacdo: “Leva a sério”, “E flexivel”, “Enfatiza”, “E realista”.
Tenho a impressdao de que uma exposicdo mais descritiva teria servido melhor a
constru¢do do argumento.”” Deixando esse detalhe de lado, é ainda importante que
tanto Geisler como May operam com um conjunto de perspectivas éticas e apresentam
uma avaliando supostas contribuicdes e limitacdes de cada uma. Isso nos leva a segunda
sessdo do artigo dedicada a uma visdo mais panoramica das perspectivas éticas e do
lugar da ética situacional nesse conjunto.

Fica claro que a relativa proximidade constatada pelos autores entre a
perspectiva da ética da situacdo e da perspectiva proporcionalista da ética parte da sua
oposicdo ao aspecto universalista da ética deontoldgica. Nao se deve pressupor que
tanto a perspectiva deontolégica como a perspectiva teleolégica defendem que uma
posicdo ou vale para todos/as, em todos os tempos e lugares, ou precisa atender uma
maioria para que seja considerada moralmente superior. O proporcionalismo, entéo,
na sua proposta de negociacdo entre as duas, carece de uma carateristica essencial da
perspectiva da ética da situacdo: sua capacidade de fato— saber valorizar e considerar
exce¢des criadas pelas circunstancias. Isso, porém, pode ser visto como prudente, ndo
temos duvidas; entretanto ndo acreditamos que o proporcionalismo possa substituir a
perspectiva da ética da situacdo.

19 Interessantemente, May destaca em dois capitulos préprios a ética da responsabilidade e a ética dos
valores, ou seja, perspectivas teleoldgicas e deontolégicas.
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2. A perspectiva situacional vista no conjunto das demais perspectivas

Nesta sessdo é preciso, primeiro, esclarecer algumas escolhas nossas quanto a
linguagem utilizada. O uso de “perspectiva situacional” em vez de “ética situacional”
ou “ética da situacdo” é intencional e se deve, em primeiro lugar, a percep¢do de que
nenhuma das costumeiramente chamadas “éticas” da conta de tudo, ou seja, estou
convicto de que a op¢do por uma sé delas ndo conduz automaticamente a uma boa,
ou, no minimo, melhor decisdo diante de um problema. De fato, no que se refere a
ética deontoldgica, a ética teleoldgica, a ética da pessoa ou a ética da situacdo?’, pode-
se criar a impressdo de que se trata de sistemas éticos, autdbnomos, concorrentes,
eventualmente, até incombativeis. Em vez disso, opto por falar de quatro perspectivas

distintas usadas em um sé processo de raciocinio ético.

Trabalho, entdo, com o modelo de reflexdo ética que integra no processo
diversas perspectivas éticas, para resolver problemas éticos em conjunto. A decisdo,
sempre diante de um problema concreto, sobre quais dessas perspectivas e em qual
combina¢do elas ou uma delas devem ser mais favorecidas, depende sempre do
problema real, das suas circunsténcias, das pessoas atingidas, dos resultados desejaveis e
das normas envolvidas, vistas de uma forma complementar. Problemas reais
representam para nds problemas ainda nao resolvidos pela moral vigente, no sentido
de que uma pessoa ou um grupo de pessoas ou [ainda] ndo encontrou na moral vigente
uma resposta, a moral vigente ndo apresenta uma resposta ou a resposta apresentada
aparentemente ndo responde [mais] aos seus préprios critérios.

Isso nos leva a questdo do esclarecimento das perspectivas éticas que devem ser
contempladas, no minimo, na grande maioria dos casos. J& mencionei anteriormente
que os diversos autores oscilam entre o uso de duas a quatro perspectivas. Sou favoravel
ao uso de quatro perspectivas que respondem as seguintes perguntas:

Em busca do certo: O que devemos querer?

De olho nas pessoas: O que podemos querer?

Em busca do bom: O que queremos alcancgar?

De olho nas circunstancias: O que precisamos considerar?

Entendo que as demais “éticas” se encaixam em uma das quatro perspectivas. A
perspectiva deontoldgica pretende articular e valorizar a regra daquilo que sempre vale,
para todas as pessoas, em todos os tempos e lugares, seja no formato de uma ética de
normas, de principios, de deveres, ou de valores. A perspectiva teleoldgica pertencem
os utilitarismos (Mill, 2000; Bentham, 1984), assim como as éticas da responsabilidade
(Weber,1963, p. 97-153) e da sustentabilidade (Jonas,