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EDITORIAL

Eis, pois, carissimas leitoras e carissimos leitores o novo nimero da Revista
Numen, que traz em seu corpo o instigante dossié ‘Religido e amor’, com a preciosa
curadoria e edicdo do Prof. Jonas Roos. Além dos textos do dossié, apresentados em
editoria logo abaixo, estdo elencados na sessdo tematica livre cinco artigos, um dos
quais, a conferéncia do filosofo francés Gerard Besunsan, feita em homenagem a
Professora Lore Huhn na Faculdade de Filosofia da Universidade de Freiburg.

Janaina Gongalves Hasselman, Roberta Barros Meira e Dione da Rocha Bandeira,
no artigo “A macaia invade a selva de pedra: os quintais produtivos da assisténcia e sua
contribuicdo para o patriménio da sadde umbandista”, lancam luzes sobre as redes de
solidariedade que se estabelecem em espacos outros que ndo a sede onde ocorrem os
atos litargicos dos terreiros de umbanda. Destaca a importéancia de tais espacos como
lugares para o cultivo de plantas, ervas e frutas — sendo verdadeiras macaias na selva de
pedra, bem como lugares para circulacdo de saberes de membros e consulentes da
umbanda.

Na sessa@o livre, no texto “Mitos tragicos, projetos mégicos: as narrativas miticas
do deus Balder enquanto vestigios de um repertério de magias ofensivas na
Escandindvia Medieval”, Victor Hugo Sampaio Alves argumenta que as narrativas
mitoldgicas que descrevem o Deus Balder sendo morto por um azevinho constituem
uma imagem minemd®nica a revelar uma crenga em projeteis magicos que podem causar
danos e mesmo matar pessoas. Defende-se a hipdtese de que o corpo, na Escandinavia
medieval, era passivel de ser penetrado por forcas manipuladas magicamente.

No artigo ‘A prética espirita em meio a pandemia: estudos feitos a partir dos
praticantes espiritas da Sociedade Brasileira de Estudos Espiritas, Marco Arlindo Tavares
apresenta os resultados da pesquisa que empreendeu junto a um contingente de cento
e cinquenta agentes medilnicos do espiritismo com vistas a aferir a manutencéo,
pertinéncia e efeitos das préticas religiosas espiritas durante a periodo da pandemia do
coronavirus.

Em ‘A origem do movimento de Natal, do MEB e da colusao do catolicismo com
o marxismo’, Renato Amado Peixoto delineia a génese do movimento de Natal e sua
importante iniciativa de alcancar as massas catdlicas, propondo uma aproximagao entre
catolicismo e marxismo, constituindo-se, assim, uma espécie de movimento predecessor
do MEB, Movimento de Educacdo de Base, da década de 1960.

O texto/artigo ‘Quando o logos implora por thumos: a tragédia da razao’, é a
transcricdo de uma conferéncia de Gerard Besussan, no qual o filosofo francés defende
a hipotese de que o racionalismo dialético, com sua tendencia ao otimismo moral e
gnosioldgico, opera precisamente como um movimento de refreamento do tragico na
tragédia. Refreia o trégico da infelicidade e o tragico da morte pela pretensa vitéria
triunfante do /ogos sobre o thumos.
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Como em outras empreitadas, vai aqui o meu agradecimento especial ao
doutorando Felipe Souto pela inestimével contribuicdo na constru¢do e entrega de mais
esta edicdo da Revista Numen. Os préximos dois nimeros da Revista estardo sob a
editoria do Prof. Frederico Pieper a quem, de antemé&o, agradeco muitissimo.

Uma boa leitura a todos e todas!

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



EDITORIAL DO DOSSIE

Religido e Amor: tradi¢bes e temas

A questdo do amor é recorrente em diversas tradi¢cdes religiosas, sob diferentes
perspectivas, sentidos, imagens, conceitos etc. Se sua abordagem pode estar relacionada
a vérias outras tematicas, como ética, sexualidade, vida comunitéria etc., o amor
também pode ser pensado como ocupando um lugar de centralidade em certas religides
ou em suas abordagens. O presente Dossié traz resultados de pesquisas sobre o tema do
amor na religido em diferentes tradi¢des, sob diversas perspectivas, mostrando tanto a
antiguidade desta questdao quanto seus aspectos marcadamente atuais.

O primeiro artigo, Love (priti/sneha) as Soteriology: Veddnta and the
“Yajnavalkya-Maitreyi Dialogue” of the Brhadaranyaka Upanisad, analisa o “Didlogo
Yajhavalkya-Maitreyi”, presente no Brhadaranyaka Upanisad. O tema deste didlogo é
o Amor e sua andlise segue um viés comparativo a partir de duas escolas do Vedanta, a
saber, o Advaita Vedanta (Nao-Dualidade) e o Dvaita Vedanta (Dualidade). O artigo
mostra que, a partir de diferentes no¢des, ambas as escolas apontam para uma
fundamentalidade ontoldgica do amor na existéncia.

O segundo artigo, Radha — a Deusa do amor e o centro devocional do
Vaisnavismo bengali, apresenta o culto a Deusa Radharani no Vaisnavismo Gaudiya a
partir dos tratados do século XV sobre bhakti-yoga. O texto apresenta a centralidade
de Radharani em relagdo ao amor a Deus, como manifestacdo pessoal do amor divino,
como Deusa suprema e primordial. Destaque é dado a relagdo entre Radha e Krsna, de
modo que o amor do casal divino se mostra como centro de toda manifestacdo
espiritual.

Assim como nos artigos anteriores, o préximo também traz elementos do
hinduismo, mas agora enfocando a questdo do didlogo Inter-Religioso: O amor advaita
como caminho para o Didlogo Inter-Religioso na perspectiva de Raimon Panikkar.
Situando Panikkar em seu contexto biogréfico o texto constréi uma perspectiva de
didlogo inter-religioso a partir da no¢do de “amor advaita”. O texto é performético no
sentido de que ndo apenas constréi uma perspectiva de didlogo, mas o faz de maneira
dialdgica. O amor advaita é analisado, entdo, em relacdo ao cristianismo, na esteira da
biografia de Panikkar. Disso segue-se uma anélise do didlogo intra-religioso para que
entdo o artigo alcance sua meta com o desenvolvimento do amor advaita no diglogo
inter-religioso.

O préximo texto, O desegjo (eros) pelo conhecimento em Platdo, traz uma
abordagem inovadora sobre Platdo, centrada na nocdo de desejo (eros). O autor
desenvolve a nocdo de uma mistica erdtica em Platao, explorando de modo produtivo
certa tensdo presente nesse termo, mostrando como o impulso erético humano,
marcadamente sensivel, se constitui como motor do conhecimento inteligivel. O artigo
mostra entdo como a contemplacdo da natureza tipicamente filoséfica € uma forma de
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assemelhar-se a Deus, na virtude e na sabedoria, o que aponta para a filosofia ndo
apenas como uma atividade operada pelo intelecto, mas como uma forma de vida total.

Em A personagem feminina como ponte para a ascensdo pela via do amor no
conto Substancia de Jodo Guimaraes Rosa, entramos no contexto da tradi¢do crista, mas
estabelecendo um didlogo tanto com a literatura brasileira quanto com Platdo e o
neoplatonismo. Enfase serd dada & importancia da personagem Maria Exita como guia
que conduz Sinésio em sua conversdo até que o amor do casal se efetive num momento
epifanico. A exposicdo de Maria Exita ganhard em clareza ao ser comparada com Maria
Santissima e com Diotima, a sacerdotisa d’ O Banquete, de Platéo.

O artigo O esplendor da caridade: Reflexbes religiosas sobre o amor nas
Confissdes de Santo Agostinho, mostra o lugar central que o amor, no sentido de
caridade, tem no pensamento de Agostinho. O esclarecimento dessa centralidade se
estabelece no didlogo com ideias importantes como a busca pela verdade, a
transformacdo do coracdo e a pratica da caridade. No horizonte dessa reflexdo é dado
destaque a ordem do amor, ao estabelecimento de critérios e hierarquias em relagdo ao
que deve ser amado, o que, para Agostinho, é o caminho para a verdadeira felicidade.

O préximo texto, Amor, um vicio disfarcado? Lendo As Obras do Amor como
possivel resposta ao moralismo de La Rochefoucauld, procura dar ateng¢do ao ceticismo
em relacdo ao amor como pensado por La Rochefoucauld em suas Reflexbes ou
Sentencas e Maximas Morais. O artigo busca mostrar, entdo, que a argumentacdo cética
pode ser respondida com consisténcia a partir de As Obras do Amor, de Kierkegaard.
Essa possivel resposta é pensada especialmente articulando os conceitos de amor, dever
e préximo, como pensados pelo autor dinamarqués, que era bom conhecedor das
criticas de La Rochefoucauld.

Em Amor (“ishqg) e reprovacdo (maldmat) no Sawaneh de Ahmad Ghazal, temos
uma perspectiva do Isla a partir de um mistico persa de orienta¢do sunita. O pensamento
de Ahmad Ghazali é centrado na ideia de amor e o artigo analisa a ideia de reprovacao
relacionada ao amor. A autora mostra que tal conceito, que pode parecer contraditério
em relacdo ao amor, a rigor aprofunda a vivéncia do amor. O artigo oferece uma
traducdo dos capitulos IV a VI do Sawaneh (=) s+), pequeno tratado escrito em torno a
1114, bem como comentérios aos capitulos. Com o desenvolvimento da argumentag¢éo
a autora procura indicar ainda a fonte da questdo do amor na mistica islamica, no
sentido de determinar se ela é algo préprio do Isla ou decorrente de influéncias de
outras culturas.

Em Sobre Amores e Amor: (ensaios de didlogo com Julia Kristeva), voltamos ao
horizonte do Cristianismo, numa reflexdo contemporanea. A autora do artigo analisa
alguns textos de Julia Kristeva, entrelacando-os com recortes biogréaficos da psicanalista
balgaro-francesa. O texto costura temas como mistica, ateismo, feminismo, a
importancia da figura de Maria para o Cristianismo na contemporaneidade, entre
outros, tendo sempre 0 amor como eixo, e este pensando no horizonte da relacdo entre
psicanélise e teologia.
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O préximo artigo também é pensado a partir do Cristianismo contemporaneo:
O amor entre o desejo e a culpa. Uma reflexdo ético-teologica sobre o sentido cristdo
do amor no contexto das novas experiéncias amorosas contempordneas. O texto
apresenta o amor inicialmente em sua dimensdo antropoldgica, articulando a culpa, o
desejo e a realizagdo do amor. Em seguida busca compreender o amor na perspectiva
crista, em didlogo com filia e 4gape. Por fim o artigo procura estabelecer um didlogo
entre o entendimento cristdo de amor e as novas experiéncias amorosas, elaborando
questionamentos que brotam de uma cultura em mudanca de época, mostrando assim
tanto a necessidade quanto a atualidade de novos entendimentos com relacdo ao amor.

Encerrando o dossié somos trazidos para um contexto religioso mais
especificamente brasileiro. Em Magias, oferendas e feiticos: explorando as
complexidades rituais e morais dos ‘trabalhos de amor’ no contexto afro-religioso, a
autora aborda as dindmicas rituais e morais envolvidas naquilo que, como um termo
guarda-chuva, é comumente chamado de “trabalho de amor”. O artigo analisa varios
termos importantes dessa dindmica a partir de duas grandes categorias: os trabalhos de
amore ter caminho. O artigo enriquece a perspectiva desse fendmeno comum em nosso
contexto ao mostrar a variedade de outros fendmenos envolvidos nessa tematica e ao
esclarecer conceitos importantes, muitas vezes na multiplicidade de seus sentidos.

A todos e todas uma boa leitura!

Prof. Dr. Jonas Roos
Editor do Dossié
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Love (priti/sneha) as Soteriology:
Vedanta and the “Yajfiiavalkya-Maitreyi Dialogue” of the
Brhadaranyaka Upanisad

Amor (priti/ sneha) como Soteriologia:
Vedanta e o “Didlogo Yajnavalkya-Maitreyl” do Brhadaranyaka
Upanisad

Dilip Loundo!
ABSTRACT

The Brhadaranyaka Upanisad stands high in the firmament of Indian philosophical-
soteriological tradition. Besides its uncontroversial antiquity, going back to pre-buddhist
times, the Brhadaranyaka Upanisad is considered by all schools of Vedanta one of the most
important Upanisads. It embodies, as perhaps no other, the fundamental knowledge (jfiana)
and devotional discipline (bhakti) that leads one to definitive Liberation (moksa) from
ignorance (avidya) and existential suffering (duhkha). The objective of the present article is
to analyse the fundamental contents of the “Yajfavalkya-Maitreyr Dialogue”, which adorns
section 2.4.1-14 of the Brhadaranyaka Upanisad, and whose main theme is Love
(priti/sneha). The analysis will follow a comparative approach, placing face-to-face the
textual hermeneutics of two of the major schools of Vedanta, viz., Advaita Vedanta (Non-
Duality) and Dvaita Vedanta (Duality) - often seen, in western circles, as mutually excluding
philosophical stream:s.

Keywords: Vedanta. Brhadaranyaka Upanisad. Love.

RESUMO

O Brhadaranyaka Upanisad ocupa um lugar elevado no firmamento da tradicéo filoséfico-
soterioldgica indiana. Além de sua antiguidade incontroversa, que remonta aos tempos pré-
budistas, o Brhadaranyaka Upanisad é considerado por todas as escolas do Vedanta um dos
Upanisads mais importantes. Ele incorpora, como talvez nenhum outro, o conhecimento
fundamental (jAiana) e a disciplina devocional (bhakti) que conduz a Libertacdo definitiva
(moksa) da ignorancia (avidya) e do sofrimento existencial (duhkha). O objetivo do
presente artigo é analisar os conteddos fundamentais do “Didlogo Yajfiavalkya-Maitreyi”,
que adorna a secdo 2.4.1-14 do Brhadaranyaka Upanisad, e cujo tema principal € o Amor
(priti/sneha). A andlise seguird um viés comparativo, colocando frente a frente as
hermenéuticas textuais de duas das principais escolas do Vedanta, a saber, o Advaita
Vedanta (Ndo-Dualidade) e o Dvaita Vedanta (Dualidade) - muitas vezes vistas, em circulos
ocidentais, como correntes filoséficas mutuamente excludentes.

Palavras-chave: Vedanta. Brhadaranyaka Upanisad. Amor.

! Doutor em Filosofia Indiana pela Universidade de Mumbai (1992). Professor do Departamento de
Ciéncia da Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora. E-mail: loundo@hotmail.com
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Dilip Loundo

Love (priti/sneha) as Soteriology:
Vedanta and the “Yajfiavalkya-Maitreyi Dialogue” of the Brhadaranyaka Upanisad

1

The Brhadaranyaka Upanisad stands high in the firmament of Indian
philosophical-soteriological tradition. Besides its uncontroversial antiquity, going back
to pre-buddhist times, the Brhadaranyaka Upanisad is considered by all schools of
Vedanta one of the most important Upanisads?. It embodies, as perhaps no other, the
fundamental knowledge (jAdna) and devotional discipline (bhakti) that leads one to
definitive Liberation (moksa) from ignorance (avidyd) and existential suffering
(duhkha).

The distinguishing mark of Vedanta tradition, in all its hermeneutical schools
(sampradaya), “is the fundamental belief that everything in the universe has to be traced
to an absolute principle which is the ultimate source and explanation, both logical and
ontological, of all else. Nothing in the world is self-explained or self-explicable. Brahman
[the absolute principle of the Upanisads] is the only self-explained reference of all.”
(Sharma, 1986, p. 33) On the other hand, those same hermeneutical schools conceive
differently the metaphysical dependence of the entire universe on Brahman. More
specifically, the three major schools® — Advaita Vedanta (Non-Duality), Visistadvaita
Vedanta (Qualified Non-Duality) and Dvaita Vedanta (Duality) — developed different
conceptual systems dealing with the specific nature of the bonds that bind together the
subjective consciousness (a¢tmart and, more specifically, jivatman) and the absolute
principle of all reality (Brahman).

The school of Advaita Vedanta, whose major exponent is Sankaracarya (7t AD),
sustains an ultimate condition of wunicity between jivatman and Brahman. Described as
a unity with no parts, Sankaracarya’s unicity points to an ontological non-difference
(abheda) between jivatman and Brahman — the Supreme Consciousness (Atman). In this
context, one’s perceptual experience of a presumptive substantial duality/multiplicity
(dvaita/prapanca) is deemed as an illusionary appearance (maya). The school of
Visistadvaita Vedanta, whose major exponent is Ramanujacarya (11t AD), sustains an
ultimate condition of unity between jivatman and Brahman. Described as a union of

2 The Upanisads are an integral part of the sacred texts of Hinduism known as Vedas. According to
tradition, the Vedas comprise a double division in terms of functionality, operability and teleology:
karmakanda, “the section relating to action” comprising the texts of Brahmanas; and jAanakanda, “the
section relating to knowledge”, comprising the texts of the Upanisads. The first section relates to
“religion” in the strict sense of a set of ritual practices and moral duties leading to the attainment of
paradisiacal conditions a posteriori. The second section relates to “philosophy”, in the sense of a process
of religious deepening, marked by reflective/devotional exercises of a reason committed to unveiling,
here and now, the ultimate mystery of one’s existentiality. Hence, the Upanisads constitute the
soteriological texts par excellence of Indian tradition. Accordingly, they are also known as vedanta (veda
+ anta [“end”]), i.e., the final, teleological, destination of the Vedas. The word vedanta also stands as a
general designation of the various schools that carry out the teachings of the Upanisads.

3 Besides these, three other schools of Vedanta are also traditionally listed: (i) [Simultaneous] Duality and
non-Duality (dvaitadvaita) of Nimbarkacarya (12 AD); (ii) Pure Non-Duality (Suddhddvaita) of
Vallabhacarya (15" AD); and (iii) Inconceivable [simultaneous] Difference and Non-Difference
(acintyabhed bheda) of Caitanya Mahaprabhu (15" AD).

4 In this article, | will adopt the following convention with regard to the Sanskrit word atman: (i) “atman’”
stands for the individual self and therefore synonymous to jivatman; and (ii) “Atman” stands for the
universal self.

] 3 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 27, n. 1, jan./jun. 2024, p. 12-29



Dilip Loundo

Love (priti/sneha) as Soteriology:
Vedanta and the “Yajfiavalkya-Maitreyi Dialogue” of the Brhadaranyaka Upanisad

intrinsic parts, R@manujacarya’s unity is conceived as a whole, analogous to the state of
dependence between human “soul” and “body”: Brahman personified as the absolute
God Visnu? is the (supreme) “soul” of all beings (Atman) and the (plurality of) jivatmans
are the “body”¢. Finally, the school of Dvaita Vedanta, whose major exponent is
Madhvacarya (13* AD), supports a duality between jivatman and Brahman. Described
as a union of distinct entities, Madhvacarya’s duality points to the existence of a
plurality of ontologically distinct jivatmans’, which are, at the same time, totally
dependent on Brahman, personified as the absolute God Visnu/Narayana, the Supreme
Consciousness (Atman).8

The Brhadaranyaka Upanisad constitutes, precisely, a privileged textual sample
to show converging and diverging aspects of the various soteriological paths of Vedanta
(sddhana), all of them leading to an ultimate experience of union or togetherness
(s@yujya).® If divergent aspects stand out prominently in their distinct hermeneutics of
major instructive “great sentences” (mahdvakyas), such as “I am Brahman” (aham
brahmasmi) (Brhadaranyaka Upanisad, 1965, 1.4.10, p. 100), converging aspects stand
out equally prominently in their equally distinct hermeneutics of the so-called
“Yajfiavalkya-MaitreyT Dialogue”, which adorns section 2.4.1-14 (reiterated in 4.5.1-15)
of the Brhadaranyaka Upanisad (1965, 2.4.1-14, p. 243-259).

The main theme of the “Yajhavalkya-Maitreyl Dialogue” is organically
interwoven with the following section, known as “Madhu Vidya” (Brhadaranyaka
Upanisad, 1965, 2.4.1-19, p. 263-280), which deals with the ontological condition of
mutual interdependence of all beings, and their ultimate foundationality in the absolute

> The personification of Brahman is the main feature of all theistic currents of Hinduism. Besides Visnu,
the absolute personification of the followers of Vaisnavism, such as Ramanujacarya and Madhvacarya,
we could also mention Siva, the absolute personification of the followers of Saivism; and Sakti, the
absolute (feminine) personification of the followers of Saktism.

6 Besides individual sentient selves (jivatmans or c¢it), Ramanujacarya also lists insentient matter (aci?) as
the other component of the “body” of God Visnu (iSvara).

7 Besides individual sentient selves (ivatmans or cif), Madhvacarya also lists insentient matter (aci?) as the
other categorical component of the plurality of beings totally dependent on God Visnu (isvara).

8 “Duality” is, philosophically, more used to refer to two (or more) ontologically distinct and independent
principles. | shall call it “substantive duality”. In this sense, Madhvacarya can’t be certainly classified as
“dualist”, for the distinct ¢it and acit realities are conceived as totally dependent on Visnu. As Sharma
notes, neither “duality” nor its Sanskrit equivalent dvaita , in their primary sense, are “commensurate
with the highest metaphysical ideology of Madhva’s thought, which consists in the acceptance of One
Independent Transcendent-cum-Immanent Being as the source and explanation of all finite existence.”
(Sharma, 1986, p. 32).

° The word could be generally translated as “union” (sayujya/sayuja), though its specific form varies
according to the different doctrines of the three main schools. In Advaita, see Sankaracarya’s
Saundaryalahan: “[one attains] the condition of union/united (sayujya) with [Supreme] Girisa [Brahman]”
(giridasayujyapadavim) (Sankaracarya, 1937, 12, p. 72). In Dvaita, see Madhvacarya's Brahmasiitrabhasya
(4.4.19): “after merging with it, [one attains] the condition of union (sayuja) with the Supreme Self
[Visnul” (sayujyah paramatmanam pravisya) (Madhvacarya in Sharma, 1986, p. 466).
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Brahman. The organicity between the two sections is by all means highly appropriate.
In fact, it is not enough for beings to be mutually interdependent and that such
interdependence finds shelter in Brahman as their foundation and absolute principle.
They should equally find therein their fundamental purpose and meaning, existentially
experienced as a lasting state of immunity from suffering (duhkha) and positive
enjoyment of happiness in this world (&nanda), in the companionship of all other
beings.

Such a state of definitive well-being, as well as the means that lead to it, is
precisely what the upanisadictradition terms as Love (priti/ sneha) and more specifically,
as Love for the essentiality of the self, to be pursued by means of alternative paths that
combine, in different weights, the disciplines of knowledge (/A&na) and devotion
(bhakti): (i) the realisation of one’s ultimate non-difference from the absolute Brahman
(Advaita); (ii) the realisation of one’s being an intrinsic and absolutely dependent part
of the absolute and grace-giver Visnu (Visistadvaita); or (iii) the realisation of one’s
being a distinct entity, totally dependent on the absolute Visnu’s will and grace (Dvaita).
In short, love stands as a major common feature of the main Vedanta schools’
soteriological paths.!°

To analyse the fundamental contents of the “Yajfavalkya-Maitreyl Dialogue”
and, at the same time, highlight the common aspects that percolate the various
hermeneutical shades of Vedanta tradition, | chose to undertake a comparative exercise
placing face-to-face the textual interpretations of Advaita Vedanta (Non-Duality) and
Dvaita Vedanta (Duality) - often seen, in western circles, as mutually excluding
philosophical streams. The “Yajfiavalkya-MaitreyT Dialogue” is generally viewed in both
schools as a crucial and decisive narrative, with significant impact on their doctrines
(siddhanta). In my analysis, | will restrict myself to the commentaries (bhasya) of
Sankaracarya and Madhvacarya — equally known as Brhadaranyakopanisadbhasya —,
the main representatives of Advaita and Dvaita, respectively. My critical appreciation
will endeavour to highlight what | perceive as (i) converging procedural and teleological
aspects, on the one hand; and (ii) divergent topical aspects, on the other. My whole
exercise is based on three main assumptions.

The first assumption is that Sankaracarya’s and Madhvacarya’s discourses are,
above all, an instruction (upade$a). Their doctrines (siddhanta), instead of discursive
metaphysics in the western sense of the term, point to an ontology that transcends all
linguistic formulations: the first (Advaita) on account of a condition of non-
objectificability and attributeless of Brahman, the sole reality (advitfiya); and the second
(Dvaita) on account of a condition of infinite attributefulness of a ruling theological
entity, Visnu, the Supreme God, on which a plurality of beings totally depend
(adhinatva). As upade$as, Sankaracarya’s and Madhvacarya’s discourses are,
eventually, to be judge by their efficacy in leading one to achieve his/her intended goal,
viz., the definitive Liberation (moksa) from suffering (duhkha) and its ultimate cause,
ignorance (avidyad). | tend, therefore, to contextually relativize their doctrinal

10 Advaita’s path consists mainly of knowledge (jndna), having devotion (bhakti) as supporting role; while
Visistadvaita’s and Dvaita’s paths consist mainly of devotion (bhakt), having knowledge (jnana) as
supporting role.
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differences: they are, above all, two legitimate narrative systems that may be equally
effective, if understood as contextual pedagogical tools, suiting distinct times and spaces,
distinct psychological profiles of eligible seekers (adhikarins), or even distinct stages of
a specific path (sadhana).”

The second assumption is that despite doctrinal differences, Sankaracarya’s and
Madhvacarya’s discourses are both affirmative about the possibility of attaining
Liberation (moksa) while living, here and now, lending those discourses a verifiable
means to validate them. Concepts like “one who is liberated while living™ (jivanmukia)
of Advaita, and “one who has a direct vision [of the absolute Visnul” (aparoksajianin)
of Dvaita bear testimony to that possibility and are considered a distinctive characteristic
of Hindu soteriological thinking, in comparison to western Christian modern dominant
discourse of an otherworldly salvation. I'm aware of the fact that the equivalence
between jivanmukti and aparoksajnana demands further explanations, in view of the
complexities of both the postulations. B. N. K. Sharma has convincingly shown the sheer
appropriateness and adequacy of their equivalence and juxtaposition. (Sharma, 1986,
p. 465)%

And the third assumption is that, notwithstanding argumentative differences,
both Sankaracarya and Madhvacarya agree to the principle the Vedas conform a unity
of purpose (samanvaya)'®, which could be described as the pursuance of a religious or
spiritual way of life, in contrast to a mundane one. This principle of unity lends
foundation to their understanding of the logical sequentiality of the whole Vedas,
comprising Brahmanas and Upanisads, in a gradual and ascending realisation of the two
major existential goals of life: dharma - the initial stage comprising the performance of
sacrificial rituals (yajAa) and other moral duties - and moksa — the ultimate stage of
Liberation from ignorance through knowledge (jA@na) or/and devotion (bhakt), and
the realisation of happiness or bliss (dnanda). For Sankaracarya, the initial state, also
called “the path of action™ (pravrttimarga), ensures mental purification, whereas the
ultimate stage, also called “the path of non-action™ (nivrttimarga), comprises primarily
the disciplines of knowledge (jAgna) and ancillary the disciplines of devotion (bhakti)
and meditation (up@sand), and entirely deconstructs the self's presumptive
substantiality, leading one to the realisation of one’s ultimate condition of non-
difference from the absolute Brahman, the Supreme Non-dual Self (Atman).
(Sankaracarya, 1982, 1.1, pp. 1-2)* For Madhvacarya, on the other hand, the entire
Vedas constitute a gradual revelation of Visnu, the absolute Supreme God, on which
every other being depends upon. The initial state (dharma) ensures the performance of
acts of submission towards to minor deities (or Visnu himself) in contexts of self-
interested actions, i.e., actions that involve the subjective-egocentric expectancy of

In this sense the word upadesa is practically synonymous to uypaya (“expedient means [of instruction]”).
12 See also Daniel Sheridan’s essay “Direct Knowledge of God and Living Liberation in the Religious
Thought of Madhva [Madhvacarya]” (1996, p. 91-105).

13 The main source of this principle is the Brahmasitra of Badarayana, one of the foundational texts of all
schools of Vedanta: “[The inquiry on Brahman] is based on the fact that [Brahman] is the main subject-
matter [of all scriptures]” (zattu samanvayaf). (Badarayana, 1956, 1.1.4, p. 21).

14 “The two stages/paths of the religion of the Vedas, viz., the stage/path of [ritual-moral] action and the
stage/path of [total] renunciation” are what sustains the order of the universe.” (dvevidho hi vedokto
dhamah pravrttilaksano nivrttilaksansca jagatah sthitikaranam) (Sankaracarya, 1982, 1.1, pp. 1-2).
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retribution; whereas the ultimate stage (moksa), comprising primarily of disciplines of
devotion (bhakti) and ancillary of disciplines of knowledge (jA&dna) and meditation
(upasana), leads one to the direct vision of (aparoksajnana/aparoksadrsti) and union
with Visnu (sdyujya), the Supreme God, the Supreme Self, the immanent internal ruler
(antaryamin) permeating all beings, and upon whom one’s existence entirely depends.'

1

With these three basic assumptions in mind — viz., (i) doctrinal discourses as
instruction (upadesa); (ii) the possibility of attaining Liberation (moksa) while living,
here and now; (iii) and the principle of unity of purpose (samanvaya) of the Vedas -, |
initiate my analysis of the “YajfAavalkya-Maitreyl Dialogue™ of the Brhadaranyaka
Upanisadwith paragraph 1.4.5 - a synthesis of the fundamental pedagogy of Love. After
announcing his earnest desire to follow the path of renunciation (samnyéasa) and the
ultimate pursuance of moksa, philosopher Yajhavalkya addresses his wife and
philosopher Maitreyt with the following words:

Verily, not for the sake of the husband, my dear, is [the husband] loved,
but he is loved for the sake of the Self (Atman/Brahman). Verily, not for
the sake of the wife, my dear, is [the wife] loved, but she is loved for
the sake of the Self (Atman). Verily, not for the sake of the sons, my
dear, are [the sons] loved, but they are loved for the sake of the Self
(Atman). Verily, not for the sake of wealth, my dear, is [wealth] loved,
but it is loved for the sake of the Self (Atman). Verily, not for the sake
of the brahmanas®, my dear, are [the brdhmanas] loved, but they are
loved for the sake of the Self (Atman). Verily, not for the sake of the
ksatriyas'’’, my dear, are [the ksatriyas] loved, but they are loved for
the sake of the Self (Atman). Verily, not for the sake of the worlds, my
dear, are [the worlds] loved, but they are loved for the sake of the Self
(Atman). Verily, not for the sake of the gods, my dear, are [the gods]
loved, but they are loved for the sake of the Self (Atman). Verily, not
for the sake of the beings, my dear, are [the beings] loved, but they are
loved for the sake of the Self (Atman). Verily, not for the sake of all this
[universe], my dear, is [all this universe] loved, but it is loved for the
sake of the Self (Atman). The Self, my dear MaitreyT, should be realised-
should be heard of, reflected -On and meditated upon. By the
realisation of the Self, my dear, through hearing (Sravana), thinking

15, “Hari [Visnu] is the most supreme; and this world is capable of moving or understanding command.
That Hari is indeed most independent. He is the ocean (repository) of all pervasive, imperishable infinite
and eternally good qualities. Such is the saying of the Vedas as well as the teaching of Vyasa.” (sarvottamo
hariridam tu tadajiayaiva cettum ksamam sa tu harih paramasvatantrah / pinavyayd ganita
nityagunamavo asau ityeva vedavacanani paroktayasca) (Madhvacarya, 1941, 129).

16 Representative of the priesthood/scholarly class.

17 Representative of the ruling political class.
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(mati/manana) and meditation (vijAdna/nididhyasana), all this is
known.'® (Brhadaranyaka Upanisad, 1910, 2.4.5, p. 302-303).

This extraordinary passage presents, in a nutshell, one of the greatest teachings
of the entire literature of the Upanisads. Following Sankaracarya’s and Madhvéacarya’s
initial remarks, the passage solemnly declares the specific soteriological instruction
(upades$a) that constitutes the major goal of the Upanisads. For Sankaracarya, the
Upanisads propound “detachment (vaidgya) as a means to immortality”
(amrtatvasddhanam vairdgyam) (Sankaracarya, 1910, 2.4.5, p. 303). This basically
involves one’s renunciation to the presumptive substantial character of objects of desire
(kama) in view of what constitutes, in essence, their real Being and, therefore, the real
content of one’s Love - the absolute Brahman, the supreme and non-dual Self of all
(Atmapriti). For Madhvacarya, on the other hand, the Upanisads exhorts one to realise
the ontological condition of total dependence (adhinatva) of one’s wishes (k&ma) upon
the absolute Visnu’s will (icchd)." Here, mundane wishes are ultimately prompted by
Visnu’s will and, as a consequence, Visnu becomes himself the ultimate goal of all
desires, the ultimate object of Love (Visnusneha).

What really stands as a remarkable feature of both the masters (adrya)’
interpretations is the specific nature of the “detachment” (vairdgya)/“realisation of
dependence” (adhinatva) the Upanisads purportedly exhort one to. At no moment, the
commentators disqualify the empirical objects?° of one’s desires. The list of those objects
is overwhelmingly comprehensive, right from the closest to the furthest, as regards one’s
expectation of joyful interaction. From wife and children to material wealth, from the
worlds of the present and the future to devotion towards (minor) gods - the totality of
the one’s perceived reality comprising the objects of one’s interested actions in this
world (kdmay/artha) and in the next (svarga) is paraded before us in a dramatic fashion.
At no moment, the ultimate legitimacy of desire is questioned, at no moment the

18 na va are patyuh kamaya patih priyo bhavati, Gtmanastu kamaya patih priyo bhavati/na va are jayayai
kamaya jaya priya bhavati, Gtmanastu kamaya jaya priya bhavati / na va are piatrandm kamaya putrah
priva bhavanti, atmanastu kamaya putrah priya bhavanti / na va are vittasya kamdya vittam priyam
bhavati, aGtmanastu kamaya vittam priyam bhavati / na va are brahmanah kamGya brahma priyam
bhavati, atmanastu kamaya brahma priyam bhavati/ na va are kstrasya kamaya ksatram priyam bhavati,
atmanastu kamaya ksatram priyam bhavati/ na va are lokanam kamaya lokah priya bhavanti, atmanastu
kamaya lokah priva bhavanti | na va are devanam kamaya devah priya bhavanti, atmanastu kamaya
devah priya bhavanti | na va are bhitanam kamaya bhatani priyani bhavanti, atmanastu kamaya bhatani
privani bhavanti | na va are sarvasya kamdya sarvam priyam bhavati, dtmanastu kamaya sarvam priyam
bhavati /atma va are drastavyah srotavyo mantavyo nididhyasitavyo maitreyi, Gtmano va are darsanena
sSravanena matya vijaanenedam sarvam viditam.(Brhadaranyaka Upanisad, 1910, 2.4.5, p. 302-3).

19 “One who considers someone else as Brahman, the Supreme Self (Gfman), and who ignores one’s
dependence on the Supreme Lord [Visnu] (bhagavdadhinatvena), taking shelter in other locations other
than [Visnul, he, verily, goes to obscurity beyond these worlds. (anyatratmano brahma veda
tadanasritvena sthanantare ca veda paraded parato lokalokasyandhe tamasi). (Madhvacarya, 2012, 2.4.5,
p. 123).

20 The expression “empirical objects” should be understood differently in Advaita and Dvaita
philosophies. In Advaita, where Brahman is ultimately non-objectificable (aviseya), objectness (viseyatva)
is synonymous to empiricality (/aukikatva), and therefore all objects are empirical. In Dvaita, where Visnu
is a distinct reality, empirical objects should be distinguished from Visnu as a meta-empirical object
(alaukika).
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suppression of desire is enjoined, at no moment, an escape from one’s interaction with
the objects is propounded.

If empirical objects per se are not the target, the only left alternative is the nature
of one’s relationship with them, the nature of their ultimate existential teleology, i.e.,
the sense in which they are deemed to be relevant entities in one’s life. A revision of
sorts, entailing a shift in one’s attitude towards empirical objects, could be classified
under the category of re-signification of reality: “detachment” (vairdgya)/“realisation of
dependence” (adhinatva) enjoined by the Upanisads, far from involving one’s
renunciation of empirical objects (both worldly and otherworldly), points instead to
one’s renunciation to an erroneous way of understanding their nature (svariipa): in the
case of Advaita, presumptively distinct and autarchic entities are now realised as
ultimately and essentially non-different (abheda) from the absolute Brahman; whereas
in the case of Dvaita, real distinct entities, presumptively autarchic, are now realised as
ontologically dependent on the absolute Visnu.

In short, for both Sankardcarya and Madhvacarya, what is at stake in
Yajnavalkya's fundamental instruction is an invitation for one to cognitively re-signify
(perceived) reality /in toto and re-instate, from the extended canvas of all-pervading
Brahman/Visnu, the ultimate meaning of one’s intimate relationship with all beings as
Love (priti/ sneha). Their common stand is an abiding commitment to affirm rather than
to deny the world, through means of disciplines that eliminate one’s subjective
adherence to phantasies that make one see things differently from what they actually
are, just like in one’s recurrent experience of illusion. The fundamental passage of
“Yajnavalkya-Maitreyl Dialogue”, cited above, ends with an important exhortation for
one to pursue the soteriological methodology of vidara (dialogical meditative thinking),
which unfolds itself in form of three basic disciplines, viz., (i) Sravana, i.e., hearing the
master’s teachings; (ii) manana or thinking dialogically about the contents of those
teachings; and (iii) nididhyasana or reiterative thinking (Sankaracarya)/reiterative
devotion (Madhvacarya). If in Sankardcarya’s negative path?, any of the three
disciplines may lead to the realisation of the non-dual Brahman; in Madhvacarya’s
positive path??, the discipline of nididhyasana stands high as the culminating stage of
one’s direct vision of the absolute Visnu.

In a schematic way, we could summarize as follows the common diagnostical,
therapeutical and teleological dimensions of Sankaracarya’s and Madhvacarya’s
vedantic soteriologies:

(i) [diagnosis] Empirical objects in general are not what the self thinks them to
be, i.e., independent realities, ready to be capture and privately owned. This
misperception is based on the concomitant false assumption of an independent
self, whose aim is to control and manipulate them. This is the subjectivist aspect
of desire (kdma) to be renounced, constitutive of the error (mithya) about the
self (jivatman) and the world (jaga?).

21 See ahead.
22 See ahead.
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(ii) [therapy] Empirical objects and the self are, ultimately, dependent on a higher
reality, an absolute principle which constitutes their Supreme Self (Atman): in the
case of Advaita, the absolute Brahman, a non-dual and non-theistic reality, from
which all objective appearances are essentially non-different; and in the case of
Dvaita, the absolute Visnu, a Supreme Being, on which all other distinct beings
totally depend. This is the real and transcendental aspect of desire (iccha) to be
realised, constitutive of the truth (satya) about the self (jiva¢tman) and the world

(Jagat).

(iii) [teleology] Love for empirical objects is, ultimately, Love for the Supreme
Self, be it the non-dual and non-theistic Brahman (Brahmapriti/Atmapiiti) or the
theistic Visnu (Visnusneha/Atmansneha). In other words, Love for the Supreme
Self is true Love for all empirical objects sheltered in the latter.

v

The three propositions above represent a synthesis of the common features of
Sankaracarya’s and Madhvacarya’s commentaries, as well as their respective
soteriological paths. On the other hand, those communalities co-exist with clear
divergent topical aspects, which reflect their distinct doctrines (siddhantas), understood
as instructional narratives (upadeSa) adjusted to specific pedagogical contexts.
Accordingly, | would term Sankaracarya’s hermeneutical variant a negative path, as it
fundamentally consists of a rational process (vicAra) of strict error elimination
(nivartakatva), after which nothing positive needs to be done for the absolute Brahman,
the sole reality, to shine forth. In other words, Sankaracarya’s cognitive process of
detachment is the sole activity to be undertaken. On the other hand, | would term
Madhvacarya’s hermeneutical variant a positive path, as it combines a similar rational
process of error elimination leading a positive knowledge about Visnu, followed by a
positive final mystical journey of devotional contemplation (aparoksajiana) and union
with (sdyujya) the absolute Visnu, an event that depends fundamentally on a
concomitant transcendent act of grace (prasdda) by the latter. In other words,
Madhvacarya’s cognitive process of detachment is to be followed by a positive
“attachment” towards an extraordinary being (the absolute God Visnu), a transcendent-
immanent entity. Let us see how those differences transpire in both commentators’
narratives.

Sankaracarya initiates his comments with seemingly disqualifying remarks
towards the worldly and otherworldly objects of desire, exhorting one to develop
vairdgya or renunciatory detachment towards them. At the same time, he postulates
that the ultimate goal of all one’s feelings towards empirical objects is nothing but the
Love for the absolute Brahman, the non-dual Self.?> Understandably, he is reacting to

23 “In order to exhort one into renunciation, [Yajfavalkya’s words] aim at creating in one a sentiment of
detachment towards the wife, husband, children, etc.. (...) It’s a well-known fact that the Supreme Self
(Atman/Brahman) alone is dear, not any other thing.” (jayapatiputradibhyo viragamutpadayati
tatsamnyasaya (...) tasmat lokaprasiddhametat atmaiva priyah ndnyat). (Sankaracarya, 1910, p. 303-304).
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Maitreyr’s anxiety, born out of her strong suspicion about the impossibility of
overcoming suffering and attaining ever-lasting bliss and immortlity (amrtatva), through
the acquisition of empirical objects of desire. In Sankaracarya’s view, MaitreyT perfectly
matches Yajfiavalkya’s disposition to renounced worldly dealings, marked by one’s
relationship with the objects based on self-interest and manipulative ownership. They
are both ready to embark on a definitive search for self-knowledge, with the
fundamental question in mind: what is actually needed for one to achieve immortality
(amrtatva)??* What follows are Yajnavalkya’s words of instruction that fit adequately a
common condition of “renunciation” (samnyasin).

Sliding along the flow of the narrative, Sankaracarya’s hermeneutics takes a turn
to unveil the real content of one’s required detachment: instead of the objects
themselves, what actually has to be renounced to, are the recurrent errors that mar
one’s perception about them. In doing so, he prompts a re-visitation of one’s mundane
experience, exhorting one to realize the wider ontological canvas that conditions the
phenomenological appearance of the self (jivdtman) and other empirical objects.
Instead of discrete and independent, they are both revealed as insubstantial entities,
essentially grounded and ultimately non-different (abheda) from the non-dual (advaita)
absolute Brahman. In line with his interpretation of the “great sentence™ (mahavakya)
“l am Brahma” (aham brahmasmi) (Brhadaranyaka Upanisad, 1910, 1.4.10, p. 121), that
occurs in the preceding chapter of the Brhadaranyaka Upanisad, Sankaracarya exhorts
one to undertake a cognitive re-signification (j/7dna) of one’s quotidian experiences and
realize the organic articulation that prevails therein, between one’s desire for worldly
and otherworldly empirical objects (kdma) and one’s amorous instinctual impulse (priti)
towards the absolute Brahman, the foundational consciousness of all (Atman): the
former is ancillary (gauna) to the latter (mukhya), in the sense that the former is
effectively meaningful as long as it ultimately leads to the realization of the latter.?
Therefore, more than just a circumstantial aspiration, Love for the Supreme
Self/Brahman (Atmapriti/Brahmapriti), even when forgotten or neglected, represents an
ever-present condition underscoring one’s desirability towards empirical objects. Once
the latter’s insubstantiality is realized, immediately ceases one’s intercourse with them
as privatized ownership. In other words, Love for Atman/Brahman is compassionate
love for all insubstantial appearances, on account of a final recognition of the ultimate
non-difference between subject and object, the self and the others.

Sankaracarya’s comments on a cryptical and decisive passage at the end of the
“Yajnavalkya-Maitreyl Dialogue” is unequivocal about his stand in support of the
principle according to which one’s embracing Brahman is tantamount to one’s
embracing the world. In 2.4.12, Yajfiavalkya declares, to MaitreyT’s disbelieve and

24 “Then, Maitreyi said: “What shall | do with that which will not make me immortal? Tell me, Sir, of that
alone which you know (as the only means of immortality)?” (s@ hovaca maitreyi yenaham namrta sya
kimaham tena kuryda yadeva bhagavanveda tadeva me bruhit)) (Brhadaranyaka Upanisad, 1910, 2.4.3,
p- 300).

25 “Therefore, one’s love for the objects is secondary, because they contribute to the Love for the Supreme
Self (Atmanpriti). And one’s love for the Supreme Self alone is primary.” (tasmat atmapritisadhanatvat
gauni anyatra pritih Gtmanyeva mukya) (Sankaracarya, 1910, 2.4.5, p. 304)
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dismay, that, “when attaining [Liberation (moksa)], one’s condition of consciousness is
absent” (na pretya sarhjAa asti). (Brhadaranyaka Upanisad, 1910, 2.4.12, p. 314). A few
sentences before, however, Yajhavalkya had evoked the analogy of a lump of salt
(equivalent to Brahman) spreading over the multiplicity of water drops (equivalent to
the world) - all of them tasting inevitably salty -, in order to suggest one’s experience of
Brahman realization. The plain awareness of the salt (Brahman), present everywhere, is
described by Yajhavalkya as a condition of “pure consciousness™ (vijAiana). How, then,
to reconcile a condition of “absence of consciousness” with a condition of “pure
consciousness™?

In his comments, Sankardcarya rejects any possibility of interpreting
Yajnavalkya's statement as either implying a state of absolute absence of consciousness
or a state of contentless consciousness — generally associated with deep sleep (susupti).
He states, unequivocally, that YajfAavalkya’s intention is to deny “objective
consciousness” in Liberation (moksa), which, instead of a condition of formless or
contentless consciousness, involves the absence of objective consciousness made up of
reified/substantial identifications, i.e., made up of ontologically “separate identities”
(paricchinna sat). He says: “In such a sate, one has no longer objective consciousness.
(nasti visesasarnjna) (...) No more is there such particular consciousness as ‘l so and so
am the son of so and so; this is my land and wealth; 1 am happy or miserable’.”
(Sankaracarya, 1910, 2.4.12, p. 317)2 Therefore, in Sankaracarya’s view, Yajiavalkya
does not reject consciousness per se. On the contrary, while rejecting the ontological
reification of each and every specific content of consciousness, he exalts a state of pure
consciousness (vijAana), i.e., a state where consciousness is always free from attachments
to whatever content/form it may take.

This is the contextual background to understand Yajfiavalkya’s final remarks in
2.4.14, usually misinterpreted again as propounding Liberation as a state of sheer
“unconsciousness”, or a state of non-perception.?” He says: “When there is duality
(dvaita), as it were, one smells something, one sees something, one hears something,
one speaks something, one thinks something, one knows something. But when to the
knower of Brahman everything has become the Supreme Self (A#man), then what should
one smell, and through what, what should one see, and through what, what should one
hear, and through what, what should one speak, and through what, what should one
think, and through what, what should one know, and through what?” (Brhadaranyaka
Upanisad, 1910, 2.4.14, p. 319). Sankaracarya’s hermeneutics is twofold: (i) the self’s
non-perception of other entities; (ii) and the self's non-perception of Brahman. Firstly,
he interprets Yajhavalkya rejection of duality (dvaita) as rejection of “substantive
duality” - where things are conceived as existing ontologically different and independent
one from another. Accordingly, the state of non-perception refers only to the non-
perception of something substantially different from the self, and not an absolute non-

%6 nasti visesasamjieti ahamasau amusya putrah mamedam ksatram dhanam sukhi duhkhiti.
(Sankaracarya, 1910, 2.4.12, p. 317).

27 This passage and Sankaracarya’s interpretation is often misunderstood as propounding a state of non-
awareness of world, wherein the latter is seen as an illusion (mdya), this being the ontological condition
of advaita. But, in fact, what really stands as illusion or maya for Sankaracarya is not the world per se,
but the recurrent error of conceiving it as substantial multiplicity.
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perception. Secondly, there is, in fact, in regard to Brahman, an absolute sense of non-
perception. However, all we have here is a non-perception that enables all perceptions.
As the unifying platform of all acts of consciousness, bringing co-existentially subjects
and objects, Brahman can never be itself an object of perception. Accordingly, the non-
perception of Brahman ratifies the positive character of all acts of perception, ensuring
reality to the world. Paraphrasing the concluding statement of the upanisadic section,
Sankaracarya states: “Therefore, through what instrument should one know the
knower owing to which this universe is known (idam sarvam vijanatj?”.
(Sankaracarya, 1910, 2.4.12, p. 322)2

In the middle of his arguments, commenting on the unifying goal of all analogies
employed in the upanisadic section (2.4.7-11), suggesting the unity of all things in
Brahman, Sankaracarya declares what | consider to be the definitive clarification of
principle stated above — “embracing Brahman is tantamount to embracing the world™.
He states: “if a thing cannot be perceived apart from something else, the latter is the
essence of the former”. (Sankaracarya, 1910, 2.4.7, p. 306)® or, in other words, the
latter (Brahman) /is non-different from the former (world). One’s recurrent attitude of
substantializing/reifying the world of insubstantial entities, otherwise described as the
error of the objetification of Brahman, is, therefore, the main eliminative target of
Advaita Vedanta's rational methodology of meditative thinking (vicara). lts three
disciplines — hearing (Sravana), thinking (manana) and reiterative thinking
(nididhyasana) - are conceived by Sankardcarya as consisting of the same process of
error elimination, this being all that is required for the metalinguistic truth of the non-
dual Brahman/Atman to shine forth and pacify, once for all, each and every existential
desire.

\Y%

The framework of Madhvacarya's commentary is significantly different from
Sankaracarya’s. On account of a pluralist ontology where the self (jvatman),
(inanimate) matter (acit) and the Supreme Self (Brahman/Visnu) conform the categorical
tryad of ontological reality, a cognitive-filled process of error elimination — the ignorant
forgetfulness of one’s ontological dependence on Visnu — is not enough for one to
achieve Liberation (moksa). Different from Advaita where the error of reifying the
absolute non-dual reality, Brahman, is never productive of real results — just like the
integrity of the rope is never affected during the illusionary perception of a snake3°-, the
ignorance to be dispelled in the case of Dvaita leaves behind real and positive marks,

2 yatsvrupavyatirekena agrahanam yasya, tasya tadatmanam eva loke drstam. (Sankaracarya, 1910, 2.4.7,
p. 306).

30 A standard analogy used in Vedanta philosophy to highlight the ignorance of conceiving the absolute
Brahman/Visnu as an object (Advaita) or as an empirical object (Dvaita). It evokes a situation of one’s
mistaking a twisted rope for a snake, in view of defective light conditions. As a consequence of this
positive ignorance (avidya), one undergoes suffering. Advaita resorts to this analogy to specially highlight
its doctrinal peculiarities: the fact that Reality as such (rope) is never affected by the self’s illusion (snake),
and that the self is actually never apart from the Reality.
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viz., a real distancing and shattered relationship between the self and Visnu, the
Supreme Self, upon which the former entirely depends. As such, the cognitive process
(jA@na) should be followed by the self’s active disposition to render service (seva) and
devotion (bhakti) to Visnu, so as to be worth of the latter’s compassion and grace
(prasada), and finally achieve direct contemplative encounter (aparoksajidana) and
mystical union with him (sayujya).

Right from the beginning, Madhvacarya’s commentary is firmly committed to
reveal Visnu as the ultimate destination of all worldly and otherworldly Love, by
stressing repeatedly on the total dependence (adhinatva) of all beings upon him,
notwithstanding the latter’s distinct ontological existence. The Supreme Self (Atman)
that stands behind as the implicit and higher goal of all human desires is, therefore, none
other but the absolute Visnu: “Atman [Brahman] is [the Supreme God] Visnu” (Atman
Nardyanah [Visnu]). (Madhvacarya, 2012, 2.4.5, p. 122). As a consequence, one’s
renunciatory detachment from empirical objects is not conceived as an absolute
detachment, in view of the latter’s status as distinct ontological entities. What actually
one has to relinquish in one’s desire, is the presumptive thinking that it (desire) exists as
an absolute determination of the self, and that it is directed towards objects of
independent existence. Accordingly, one’s act of recognizing the absolute dependence
of the self upon Visnu, entrusts those desires with full meaning, as they stand legitimized
as being prompted by Visnu’s will. The immanent presence of Visnu as the inner ruler
(antaryamin) and Supreme Self (Atman) of all entities, and, in particular, his special role
of inner prompter of one’s desires, implies Visnu’s willingness to be loved through
one’s love to all empirical objects. In other words, one’s subjective attachment to
empirical objects is ratified as real and effective, as long as it stands resignified as one’s
ontological disposition towards Visnu, the meta-empirical absolute Being.

In short, while stressing on the ontological difference between empirical objects
and the absolute Visnu, the controller and protector of all beings (antaryamin),
Madhvacarya’s commentary establishes an organic and indissociable link between one’s
desire for the former — i.e., worldly and otherworldly objects - and the fundamental
love for Visnu. The argument is doblefold. First, the immanent presence of Visnu in all
beings is what actually attracts one towards the objects. Second, one’s attraction
towards the objects (k&ma) is only possible on account of Visnu’s major will (iccha). In
other words, Visnu’s will prompting one’s desires is essentially a means of his own self-
revelation as the Supreme Self (Atman).3' On the other hand, one’s forgetfulness of this
condition is the root-cause of one’s failure to fully satisfy one’s desires, as it restricts
one’s attraction to privately conceived objects, i.e., objects of my desire alone, instead
of objects of Visnu’s will as well. In short, to re-signify desire is, for Madhvacarya, to
bring it under the umbrella of Visnu’s will, by developing a higher Love for Visnu

31 “The husband does not become dear to his wife by his choice, but as desired by Visnu alone he becomes
dear to his wife. (...) Since [Visnu] is the primary objective of all [desires], the importance of the desire
for the Supreme Lord [Visnu] is highlighted. (patirjayapriyo naiva svecchaya tu bhavisyati /
visnoricchabalenaiva syam ca svapriyobhavet (...) pradhanyadidam sarvam viditam sarvakarantvacca
sarvapradhanyam bhagvatah). (Madhvacarya, 2012, 2.4.13-4 & 2.4.5, p. 126 & 123).
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(Visnusneha)??, which is itself the culmination of one’s devotion (bhakti) towards him.
Instead of prompting dislike or indifference towards empirical objects, this supreme
Love for Visnu grants one fully knowledge about them, and renders one’s interaction
with them an experience of joy, compassion, and brotherhood?:.

Towards the end of his commentary and as a response to Yajfavalkya’s cryptical
and enigmatic words stating, on the one hand, the “absence of consciousness” (na
samjnasti) and, on the other, the condition of “pure consciousness” (vijAana) in
Liberation (moksa) (Brhadaranyaka Upanisad, 1910, 2.4.12, p. 314), Madhvéacarya
takes quite a different stand vis-a-vis Sankaracarya. If the latter looks at the analogy of
the salt (dissolved in each and every drop of water) as an indicative pointer to the
ultimate non-difference between the salt (Brahman) and the various drops of water
(world), Madhvacarya looks at the same analogy as an indicative pointer to the
absolute dependence (adhinatva) of the various drops (world) to the salt (Visnu), within
an ontological framework of their being two distinct entities. To reconcile, under this
ontological framework, the state of pure consciousness, on the one hand, with that of
absence of consciousness, on the other, Madhvacarya states initially that one’s condition
of pure consciousness in Liberation (moksa) is unquestionably a state of full awareness
of each and every thing, in equal terms to that of Visnu himself, and as such,
incompatible with a state of negative ignorance (non-knowledge), i.e., a state bereft of
sense perception.* The “absence of consciousness”, which is co-extensive with such
fundamental state of “pure consciousness”, has therefore to properly qualified.
Madhvacarya defines it as the absence of a (self-conceived) autonomous consciousness,
which means, affirmatively, the plain awareness of one’s absolute dependence upon
Visnu or, in his own words, the plain awareness of “being similar [in knowledge and
bliss] to Brahman [Visnu], without, however, having dominion over the worlds
(adhipatya)” (Madhvacarya, 2012, 2.4.13-4, p. 126)3>.

In short, according to Madhvacarya, the (liberated) self has knowledge and bliss
but no dominium or, in other words, he/she has knowledge and bliss in midst of an
absolute dependence (adhinatva) upon the grace-giver (prasada) Visnu. This is the
contextual background to understand Yajfiavalkya’s final remarks in 2.4.14, usually
misinterpreted, as noted above, as propounding Liberation as a state of sheer
“unconsciousness”, or a state of non-perception. If Yajhavalkya's rejection of
“substantive duality” (dvaita) is perfectly compatible with Madhvacarya’s “duality with

32 This is described by Madhvacarya with the following words: “Devotion is defined as the highest Love
(sneha), preceeded by a profound awareness of the [Visnu’s] majesty”. (mahatmyajnanapirvastu sudrdah
sarvato’'dhikah sneho bhaktiriti proktah). (Madhvacarya, 1941, 1.85).

33 “Being fundamentally enlightened by the knowledge granted by Hari [Visnu], one becomes wise of
everything. (...) Therefore, all the liberated ones (mukia) would ever be under the protection (vasa) of
Visnu , enjoying all the desired wishes” (pradhanyena harerjianat sarvam viditavad bhavet [...] tasmat
visnorvase sarve yathestham upabhoginah). (Madhvacarya, 2012, 2.4.13-4, p. 126-7).

34 “If there be no consciousness of the liberated one about smell and the rest, and also the mutual
[awareness] of the supreme Lord’s own form, or of one’s own form, then who would desire such
deliverance in ignorance? (yadi muktasya vijiadnam gandhadivisaye na cet tathaiva bhagavadripe
svanipe parasparam evamajAdnaripam tam mukti ko nama vanchati?) ). (Madhvacarya, 2012, 2.4.13-4,
p. 127).

35 sarve te brahmanastulya adhipatyam na caiva hi. (Madhvacarya, 2012, 2.4.13-4, p. 126).
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absolute dependence”, the specific nuances of such compatibility are to be construed in
accordance with concept of “absolute dependence” (adhinatva) (of the self and matter
upon Visnu). On the one hand, Yajhavalkya’s rejection of “one smelling/seeing/
hearing/speaking/thinking/knowing something”. (Brhadaranyaka Upanisad, 1910,
2.4.12, p. 314) would be qualified as a pertinent rejection of “one smelling/seeing/
hearing/speaking/thinking/knowing something (wrongly) conceived as independent,
i.e., as existing independently of Visnu”; and, on the other, when all beings are realised
as totally dependent on Visnu, there could be, as stated by Yajhavalkya, no perception
of anything, in the sense of “anything (wrongly) conceived as independent, i.e., as
existing independently of Visnu™.

Madhvacarya’s positive path, as | termed above, posits a synergy between the
cognitive recognition (jAdna) of Visnu’s as the Self of all (Atman) and the concomitant
and decisive mystical path of devotion (bhakti), leading to the final re-union through
Visnu’s grace. Different from Sankardcarya’s position, the disciplines prescribed in the
Brhadaranyaka Upanisad (1910, 2.4.5, p. 302-3) as constitutive of the soteriological
path known as vidra (dialogical meditative thinking), are considered by Madhvacarya
as operationally distinct, particular in regard to hearing (Sravana) and thinking
(manana), on the one hand, and reiterative devotion (nididhyasana), on the other: the
first two are subsidiary, inasmuch as they ensure the intellectual exercise leading one to
a positive knowledge about Visnu; the last one (nididhyasana) follows suit with a
process of profound devotional meditation (bhakti), leading to one’s direct experience
of Visnu (aparoksajniana), wherein the self finally shares Visnu’s infinite attributes.
(Sharma, 1986, p. 400-1).

VI

Our critical exercise, bringing face-to-face Sankaracarya and Madhvacarya’s
comments on the “Yajfavalkya-Maitreyl Dialogue™ of Brhadaranyaka Upanisad
(2.4.5), sought to highlight, on the one hand, Advaita and Dvaita schools of Vedanta’s
common stand on the unity of purpose of Vedic tradition as a whole and, above all,
their common ultimate commitment to frame their distinct soteriological methodologies
(sddhana) as effective variants of a pedagogy of Love (priti/sneha). Their common
exhortation (i) to one’s renunciation/detachment from the objects of the world and,
concomitantly, (ii) to one’s amorous focus on an absolute principle (Brahman/Visnu)
which is the ultimate source/explanation, both logical and ontological, of everything
else, is fundamentally committed to bring us closer to those same objects, by eliminating
one’s misconceptions about them and ascertaining their true meaning. This amounts to
a re-signification of one’s worldly interactions and relationships and the development
of a sense of Love, filled with responsibility and compassion, as the definitive means to
overcome suffering (duhkha).

Much has been said about Love as an impossible teleology of Advaita Vedanta,
on account of its positing a non-dual Reality, the absolute Brahman. On the other hand,
much also has been said about the frail and precarious condition of Love in Dvaita
Vedanta, on account of its positing two entities ontologically distinct — Brahman as
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Visnu and the self (jivatman). To understand the fallacy of both contentions, one has
to bear in mind the contextual character that shapes Indian religious-philosophical
tradition and its various soteriological paths. The uniqueness of a particular school lies
in its adequacy to specific times, spaces and psychological profiles of seekers. What is
seen as primary to one, may be secondary to another, and vice-versa. The claim of
truthfulness by a particular school is not ultimately motivated by the desire to refute
other schools, but by the need to persuade potential seekers about the contextual
efficacy of its method.

Accordingly, Sankaracarya’s stress on radical non-duality (advaita) and
Madhvacarya’s stress on radical duality (dvaita) could both be accepted as contextually
legitimate. Sankardcarya’s position lays emphasis on the need to eliminate one’s deep
rooted tendency to generate objective reifications of Brahman, the constitutive principle
of all reality. However, far from a declaration of non-existence, Sankaracarya’s
declaration of the unsubstantiality of the world (avastutva) represents, instead, a
reiteration of its very existence as essentially anchored in Brahman or, in his
terminology, as ultimately non-different from (the non-dual) Brahman. In other words,
Sankaracarya’s critique does not target the appearance of duality as such, but what we
may call “substantial duality” and its false assumption of things as existing ontologically
independently from one another. On the other hand, assuming Madhvacarya’s duality
as effectively non-substantial, in view of the ontological absolute dependence
(adhinatva) of empirical entities upon Visnu, Sankaracarya’s critical description of the
former’s unique postulation of dependence — a sort of non-dual scent imbedded in
duality — could be framed as follows: “if a thing [jivdtman] cannot be perceived apart
from something else [Visnul, the latter is the essence (Atman) of the former”
(Sankaracarya, 1910, 2.4.7, p. 306) or, more specifically, the latter is non-different
(abheda) from the former.

Considering the above, | can’t see any fundamental contradiction in
Sankaracarya’s positing Love for Atman (Atmapriti) as the fundamental condition of
Liberation (moksa). While classifying one’s subjetivistic desire for empirical objects as
secondary (gauna) and one’s spontaneous love for Atman as primary (mikhya),
Sankaracarya is neither positing different categories of (substantive) entities, nor
declaring the (secondary) objects of desire as illusions. What he really means is that the
Love for Atman is the ontological platform of one’s love for worldly and otherworldly
objects. In other words, the Love for Atman not only affirms but also purifies one’s
desire for empirical objects, by revealing their ever-present communion with the self.
This is known as “true love”, i.e., a genuine love for all manifest entities (maitri), which
constitutes an essential mark of a liberated self (ivanmukta).

On the other hand, the contextual legitimacy of Madhvacarya’s duality (dvaita)
is derived from the need to prevent the postulation of an ontological principle of unity
marred by what could be termed as “the trap of the one”, whereby non-duality is
wrongly conceived as one single (objective) reality that renders the plurality of one’s
worldly and otherworldly experience as non-existent or illusionary. This implies a
doctrinal emphasis on a pluralist ontology, which includes empirical entities - including
the multiple selves — and a meta-empirical supreme principle, Visnu, whose absoluteness

2 ; Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 27, n. 1, jan./jun. 2024, p. 12-29



Dilip Loundo

Love (priti/sneha) as Soteriology:
Vedanta and the “Yajfiavalkya-Maitreyi Dialogue” of the Brhadaranyaka Upanisad

is characterised by its being, at once, the inner controller (antaryamin) and the
personified transcendent and immanent principle upon whom all other beings entirely
depend (&dhipatya). On the other hand, considering Sankaracarya’s non-duality
(advaita) as effectively free from “the trap of the one” and its assumption of a non-
existent or illusionary world, Madhvacarya’s critical description of the former’s unique
postulation of non-duality — a sort of dual scent imbedded in non-duality — could be
framed as follows: the postulation of an ultimate “non-difference” (abheda) between
empirical objects and the meta-empirical and meta-objective absolute Brahman is
indicative of an absolute dependence of the former upon the latter, represented by
Visnu’s sovereign will.

Considering the above, | can’t see any fundamental contradiction in
Madhvacarya’s positing Love for Visnu (Visnusneha) as the fundamental condition of
Liberation (moksa). If his positing of an ontological distinction between the self and
Visnu could, prima facie, render the former’s re-union with latter a frail and precarious
condition, his major additional postulation of the self’s ontological condition of
absolute dependence upon Visnu, made effective through the latter’s attribute of inner
controller of all (antaryamin), renders that same re-union, to be achieved through
profound devotion (bhakti), a definitive and vital resumption of the self’s fundamental
original condition, viz., his/her experience of direct vision of the absolute Visnu
(aparoksajiana) and of brotherhood with other empirical entities. In other words,
one’s Love for Visnu is the source itself of one’s purified love, devotion and compassion,
for all empirical entities.

VI

Love (prti/sneha) stands as paramount in both Sankardcarya’s and
Madhvacarya’s commentaries on the “Yajhavalkya-Maitreyl Dialogue™ of the
Brhadaranyaka Upanisad. This fully conforms, in my opinion, to the meaning of “true
love”, present in several religious, philosophical, literary and artistic traditions, eastern
as well as western3¢. Notwithstanding modern western emphasis on a subjective
disposition, within the larger framework of a pluralistic ontology of individualism, true
Love has been widely conceived, over the centuries, as involving both individual
distinctions as well as an ontological platform of fundamental unity of all things. In
other words, if on the one hand a “soft” (unsubstantial/dependent) duality of
intervening terms is a requisite, true love, as a sustainable condition, demands an ever-
present platform of unity. Love is, therefore, both a means and the natural destiny of
all things. Again, being a natural and spontaneous disposition of all things, it demands
ultimately no (subjective) reasons to flourish: it dawns from one’s spontaneity of being
(svatah). In other words, one’s subjective reasons to love are not themselves the
productive cause of Love, but a favoring factor for one to fulfill one’s nature and
destiny.

36 See, for example, Plato’s Symposium (1989) on the theme of Love (eros).

2 8 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 27, n. 1, jan./jun. 2024, p. 12-29



Dilip Loundo

Love (priti/sneha) as Soteriology:
Vedanta and the “Yajfiavalkya-Maitreyi Dialogue” of the Brhadaranyaka Upanisad

In short, the notions of “non-difference” (abheda) and “non-duality” (advaita)
of Advaita Vedanta and the notions of “absolute dependence” (adhinatva) and “inner
controller” (antaryamin) of Dvaita Vedanta are the doctrinal marks of each school that
point to the ontological fundamentality of Love (priti/sneha) in one’s existence. They
are the backbone of a soteriological path leading to the ontological re-union of all
things: Brahman as the essence of all insubstantial beings; and Visnu as the Supreme
Ruler of all substantial beings. Their pedagogy of love, meant to initiate beings into a
supreme form of Love, described as Love for Brahman [Atman] and Love for Visnu
[Atman], respectively, constitutes, essentially, a means of perfecting one’s Love for all
beings. In other words, spirituality stands as the essence itself of one’s mundanity.
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Radha:
The Goddess of love and devotional heart of Bengali Vaisnavism
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RESUMO

Neste artigo, apresento o culto a Deusa Radharani como algo proeminente no Vaisnavismo
Gaudtya, a partir dos tratados do século XV sobre bhakti-yoga, o teismo devocional hindu.
Antes desta literatura de bhakt/, Radharant ja era mencionada em livros sagrados do
Vaisnavismo hindu e j& possuia um culto na linha Vaisnava do mestre Nimbarka Acarya.
Porém, o seu papel como Divindade Suprema ficaria mais evidente apds este periodo
chamado de Renascimento de Bhakti, com algumas outras escolas filoséficas enfatizando
Radha como a Realidade Ultima. Apresentaremos um histérico do culto e uma analise sobre
os principais aspectos atribuidos a Radharani, apresentada como a epitome de todo o amor
possivel por Deus e tida como a prépria manifestacdo pessoal do amor divino, Deusa
Suprema e primordial. Teremos como base principal os textos sagrados da tradicdo e
comentarios de teélogos, mestres e estudiosos.
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ABSTRACT

In this paper, | present the cult of the Goddess Radharani as something prominent in
Gaudiya Vaisnavism, starting from the 15th century books of bhakti-yoga, Hindu devotional
theism. Before this bhakti literature, Radharani was already mentioned in sacred books of
Hindu Vaisnavism and already had a cult in the Vaisnava line of master Nimbarka Acarya.
However, her role as the Supreme Deity became more prominent after the period called
Bhakti Renaissance, with some other philosophical sects emphasizing Radha as the Ultimate
Reality. We will present the history of the cult and an analysis of the main aspects attributed
to Radharanti, presenting her as an epitome of all possible love for God and considered the
very personal manifestation of divine love, the Supreme and primordial Goddess. We will
use as our main base the sacred texts of the tradition and comments from theologians,
masters and scholars.
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Introdugao

Entre as varias tradi¢Oes e praticas ancoradas na literatura védica? que constituem
o0 que chamamos hoje de Hinduismo?, uma das mais difundidas e antigas é o
Vaisnavismo, que apresenta ricas teologias e hermenéuticas sobre o Divino e as
possibilidades de relacionamento com Ele. Em seu teismo devocional, o Vaisnavismo é
definido por Chari como:

[...] um sistema monoteista que se baseia na teoria de que Visnu é a
Realidade ultima, a Deidade suprema (paratattva) e idéntico ao
Brahman das Upanisads. Ele acredita que a adoracdo exclusiva e
devotada de Visnu levarad a obten¢do da meta espiritual mais elevada.
E também enfatiza a observancia de uma forma de vida ética e religiosa
com o propoésito da realizacdo de Visnu (Srinivasa Chari, 2005, p.
XXXVi).

Como em outras tradicdes do Hinduismo*, o Vaisnavismo possui suas
sampradayas — escolas filoséficas e teoldgicas — que apresentam conclusdes
razoavelmente distintas em relacdo a algumas escrituras sagradas. Entre estas escolas,
temos a Vaisnava Gaudiya, que recebe este nome por ser proveniente da Gaudadesa —
Bengala. Estabelecida por Caitanya Mahaprabhu® (1486-1534), historicamente ela se

2 Chamaremos de “literatura védica” tanto os Vedas originais e suas derivagdes (Sruti) e os Smrtis (Dharma
Sastras, sad-darsanas, Puranas, ltihasas).

3 E sempre relevante destacar a complexidade do termo ‘hindu’ para se referir as tradicdes que sdo
agrupadas neste conceito. O tedlogo Raimon Pannikar (2005, p. 36) destaca essa diversidade: “Outro
cardter do hinduismo que salta imediatamente aos olhos é a multiplicidade mais variada e ainda
contraditéria de caminhos, seitas e confissdes, além de sua pluralidade de escolas doutrinais; por isso
pode-se dizer que ele é um ramalhete de religides e ndo uma religidgo”. Gavin Flood (2004, p. 26) define
“hindu” como um estrangeirismo: “O termo ‘hindu’ surge inicialmente no contexto da geografia persa
para designar os povos que viviam além do rio Indo (em sénscrito: sindhu). Nos textos arabes, Al-Hind
é um termo que se refere aos habitantes do que é hoje a india moderna. Ja o termo ‘hindu’ ou ‘hindoo’,
era utilizado pelos britanicos no fim do século XVIII para se referir aos povos do ‘Indostdo’, regido
noroeste da india. Com o passar do tempo, o termo hindu passou a ser utilizado para denominar um
indiano que nao fosse mugulmano, sikh, jainista ou cristdo, abarcando assim uma série de crencas e
praticas religiosas. O sufixo ‘-ismo’ foi acrescentado a palavra hindu por volta de 1830 para designar a
cultura e religido dos bramanes de castas elevadas, no intuito de diferencia-las das demais religides. Em
pouco tempo, o termo foi apropriado pelos indianos, visando a consolidacdo de uma identidade nacional
que resistisse ao colonialismo. Desde o século XVI, entretanto, o termo ‘hindu’ vinha sendo utilizado
como oposicdo ao termo yavana ou muculmano em textos sanscritos e bengalis de carater hagiogréafico™.
4 De maneira bem resumida, podemos dizer que o hinduismo tradicional pode ser dividido de forma
simples em quatro grandes tradi¢cdes, Vaisnavas, Saivas, Saktas e Smartas, que aceitam como autoridade
escritural tanto o Sruti quanto os Smrtis, mas apresentam praticas espirituais, hermenéuticas e conclusées
filosoficas totalmente distintas, variando de um monismo ateista a um teismo devocional monoteista,
passando por politeismo e panteismo.

5> Sobre Caitanya Mahaprabhu, o tedlogo, poeta e editor da revista jesuita “America”, John Moffitt,
escreveu: “Se tivermos de escolher um homem na histéria religiosa indiana que melhor representa o
espirito puro de auto entrega devocional, eu escolheria o santo vaisnava Caitanya, cujo nome inteiro era
Krsna Caitanya, ou ‘Consciéncia de Krsna’. De todos os santos na histéria escrita, no Oriente ou Ocidente,
ele me parece como o exemplo supremo de uma alma carregada pela maré de amor extético por Deus.
Esse homem extraordinério, que pertence a um periodo rico que tem inicio no fim do século XIV,
representa a culminagdo das escolas devocionais que cresceram em volta de Krsna [...] em sua natureza,
Caitanya deleitava-se intensamente. Afirma-se que, como Sdo Francisco de Assis, ele tinha um poder
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associa com a escola filoséfica Vaisnava do mestre “Madhva e recebe, desse modo, o
nome de Madhva-Gaudiya Sampradaya. Mas devido a certas divergéncias filosoficas
com o Madhvismo, deve ser considerada uma escola independente” (Valera, 2015, p.
28). Nesta tradicdo Vaisnava da Bengala, um dos conceitos-chave é o entendimento de

Krsna como o aspecto pessoal supremo, intimo e original do Divino, a “Personalidade
Suprema da Divindade”, que se manifesta ainda em varias encarna¢cdes divinas como
aspectos de Visnu.

A escola filosdfica do Vaishavismo Gaudiya de Caitanya Mahaprabhu foi a
responsavel, inclusive, por fazer uma profunda sistematizacdo do processo de bhakti-
yoga, o yoga da devoc¢do. O caminho (méarga) da devo¢do nao era uma novidade neste
periodo histérico do século XIV, mas ele foi teorizado e ganhou metodologia e literatura
proprias pelos discipulos de Caitanya Mahaprabhué, conhecidos como os Seis
Gosvamis’, e outros santos e tedlogos proeminentes. Na sistematizacdo de bhakti,

Rdpa Gosvami, um dos seis gosvamis, definiu em seu Bhakti-rasamrta-sindhu (3.1-5),
com base nos classicos Natyasastra e Bhagavata Purana, as cinco possibilidades de
relacionamento com Krsna: neutralidade, serviddao, amizade, amor parental e amor
conjugal (Valera, 2015, p. 87). Estas cinco possibilidades sao chamadas de rasa. Entre
elas, o “amor conjugal”, ou madhurya-rasa, seria a mais intima, mistica e profunda, ja
que é a relacdo que as gopis (vaqueiras) exibem com Krishna na regido de Vrndavana
e, em especial, Radharani, a suprema gopli. Este cume devocional amoroso é chamado
de Prema-bhakti.

A palavra sénscrita bhakti vem da raiz verbal bhaj (servir, honrar, reverenciar,
amar, adorar), e emerge no classico Bhagavad-gita como a grande meta. No
Vaisnavismo Gaudiya, como pontua Licio Valera (2005), bhaktindo é sé um caminho
para a salvacdo, para libertagdo espiritual da matéria (moksa), mas é objetivo final em
si. A salvacdo vem como um subproduto no desenvolvimento de bhakti, o que deixa o
Vaisnavismo Gaudiya distante de boa parte dos demais sistemas filosdficos do
Hinduismo. “Por esse motivo, a prépria devoc¢ado é a meta da devo¢ado, porque o amor
se preenche no sentimento final do préprio amor. Assim o Vaisnavismo Gaudiya ndo é
uma filosofia de salvacdo, mas uma filosofia de amor” (Valera, 2015, p. 86). Valera
baseia este conceito em Rupa Gosvamil, que chega a desprezar moksa, referindo-se ao
termo como mumuksad piSad, a “bruxa da libertacdo”. Desta forma, o tedlogo
evidencia em sua conclus@ao que moksa nao deve ser a meta final do devoto, podendo,
inclusive, enfeiticd-lo como uma “bruxa”. Afinal, pode-se atingir a libertagdo em outros

milagroso sobre os animais selvagens. Sua vida na cidade de PurT é a histéria de um homem em um estado
de intoxicagdo espiritual praticamente continua. Discursos iluminantes, contempla¢do profunda, humores
de comunhdo amorosa com Deus, eram ocorréncias didrias (Moffitt apud Valera, 2015, p. 54-55).

6 Apesar de ser o criador da filosofia dvaita-advaita (dual e ndo-dual) de Acintya-Bheda-abheda-tattva,
Caitanya Mahaprabhu ¢é tido como o autor formal apenas dos oito versos do Siksastakam, deixando a
tarefa de compilar literatura e comentérios para os seus seguidores. Em sua filosofia Acintya-Bheda-
abheda-tattva, Caitanya Mahaprabhu apresenta que as entidades vivas — as almas — sdo qualitativamente
iguais a Divindade Suprema e quantitativamente distintas, sendo, dessa maneira, simultaneamente e de
forma inconcebivel, iguais e diferentes de Deus. Assim, as almas possuem as caracteristicas divinas, mas
jamais serdo a fonte. Sdo infinitesimais, ndo infinitas.

7 $ri Ripa Gosvami, Sri Sanatana Gosvami, Sri Bhatta Raghunatha, Sri Jiva Gosvami, Sri Gopala Bhatta
Gosvami e Srila Raghunatha dasa Gosvami.
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processos espirituais que ndo tém como meta um relacionamento amoroso intimo com
o Divino (Prema-bhakti). Porém, o bhakta vaisnava gaudiya quer como meta Ultima
um amor (prema) altruista pelo Supremo em sua forma pessoal (Kerr; Carvalho. 2022,
p. 98).

Esta manifestacdo pessoal de Deus na teologia Vaisnava Gaudiya s6 é completa
quando estdo juntos a Sakti (energia divina) e a Saktiman (fonte da energia divina). A
Sakti é personificada nas consortes das manifestacbes divinas masculinas (Saktiman).
Assim, temos os casais Radha e Krsna, Laksmr e Visnu, Sitd e Rama, sempre adorados
juntos (Prabhupada, 1987). Radha e Krsna sdao Um, “iguais em identidade”, mas se
separam eternamente para desfrutar de aventuras amorosas conjugais (Swami, 2005).
Radharant é o amor interno, a energia de Krsna, que é o energético, a fonte desta
energia. Mas ndo ha como existir o fogo sem o seu calor, e, portanto, ndo ha Krsna
sem Radha. O nome Radha tem como origem a palavra aradhana, que pode ser
traduzido como alguém que sé pensa em servir, adorar, oferecer respeito e amar
(Swami, 2005).

As possiveis origens do culto a Radharani

Antes da literatura medieval de bhakti, especialmente da escola filoséfica Vaisnava
Gaudiya, Radha ja era mencionada em outros livros mais antigos, como o Padma
Purana e o Narada Paficaratra. Apesar da dificuldade em datar os livros sagrados
hindus, é possivel afirmar que uma das mais antigas referéncias a Radharani estd no
livro de poesias Gatha SaptasSatl, datado do século Il, onde Ela é explicitamente
mencionada com Krsnaé. Apesar das tradi¢des Vaisnavas considerarem que a maioria
dos Puranas é anterior a este periodo, isso encontra resisténcia de alguns historiadores,
que tendem a datar o Padma Purana, por exemplo, entre o século IV e XV da Era Atual.

E também anterior o culto a Radharant na linha Vaisnava de Nimbarka Acarya,
que foi um dos maiores difusores da adora¢do a Radha e Krsna como as Divindades
Supremas. Os seguidores de Nimbarka Acarya, que formam uma das principais
sampradayas Vaisnavas®, costumam datar a vida de seu mestre em séculos ou até
milénios AEC, mas os historiadores apontam para o século Xll. Apesar de ter nascido
numa familia de brahmanasno Sul da india, Nimbarka viveu a maior parte de sua vida
em Mathura, local onde o Vaisnavismo aponta como o de nascimento de Krsna.

Curiosamente, o Bhagavata Purana'®, texto central no Vaisnavismo Gaudiya, que
o considera o ponto méximo de toda a literatura védica, ndo faz nenhuma mencdo
explicita a Radharani, que aparece no texto de forma criptografada, escondida em

8 O verso diz: “O Krsna, com o sopro de sua boca, retirando a poeira do rosto de Radha, vocé tira as
gldrias das outras vaqueiras".

° Considerada uma das principais linhas Vaisnavas, é chamada de Kumara Sampradaya, Hamsa
Sampradaya, Sanakadi Sampradaya ou apenas Nimbarka Sampradaya. Também apresenta, como a linha
de Caitanya Mahaprabhu, uma filosofia dvaita—advaita do Vedanta.

10 Também chamado reverencialmente de Srimad-Bhagavatam, é considerado pelos Vaisnavas Gaudiyas
um comentério do Vedanta-sitra feito pelo préprio sébio Vyasa.
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palavras como “4rddhitah"”, ou sem a alusdo explicita ao seu nome, sendo chamada
por “aquela gopi”. A tradicdo justifica essa supressdo argumentando que Ela é o mais
elevado segredo escritural e mesmo no Bhagavata Purana sé pode ser revelada a partir
do servico em devoc¢d@o ou, em outras palavras, pela prética do bhakti-yoga.

J& o Brahma-vaivarta Purana ndo apresenta nenhuma resisténcia em se referir
diretamente a Radha e Krsna e suas atividades intimas de amor. Considerado um dos
18 Maha-puranas — ou Puranas principais — pelos Vaisnavas, apesar de ndo ter a mesma
popularidade e influéncia do Bhagavata Purdna, o Brahma-vaivarta embasa muito da
cultura popular de devo¢do ao Casal Supremo, inspirando pecas teatrais e espetéculos
de danca. Nele, Radha é apresentada como a Deusa Suprema, origem de toda a
natureza e esséncia das demais deusas. O texto ainda traz uma aproximacdo das deusas
com as mulheres, dizendo que todos os seres femininos surgem do “feminino divino” e
que, desta maneira, os insultos a uma mulher sdo como uma ofensa a divina Radha. O
derradeiro capitulo do livro apresenta vaérias histérias de amor e seducdo de Radha e
Krsna, bem como o faz de forma poética o Gitd Govinda.

O Gita Govinda e o erotismo transcendental

Um marco histérico no culto a Radharant é o popular poema do santo Jayadeva
Gosvami, intitulado Gita Govinda, que data do Século XIl. Influenciado por
Nimbarka Acarya, o poema estabelece um papel central para as atividades amorosas de
Radha e Krsna, com imenso destaque para Radharani. O texto, que chegou a ser banido
por invasores adeptos de religides abradmicas por seu contetido erético, desempenhou
(e desempenha) um grande papel na teologia de Radha e Krsna. Nos versos sobre
unido, separacdo e reencontro dos amantes, na expressdo de amor e saudade de Radha
por Krsna, o devoto também se vé representado. A todo encontro secreto entre as
Divindades, seguiré a separacdo ao amanhecer e esta ansiedade gerada é um dos pontos
centrais do caminho de bhakti-yoga no Vaisnavismo Gaudiya. Como comenta o poeta
Rogério Duarte, que fez sua traducdo do Gita Govinda em portugués:

Por que uma aparentemente singela estéria de Amor, sentimental e
erdtica, constituiria um texto sagrado, reverenciado pelos grandes Gurus
e devotos renunciados do culto Vaishnava? [...] Radha, o aspecto
feminino da Divindade Suprema, era, num certo sentido, a prépria
razdo de ser de Krishna, impossibilitado de, na solidao, desfrutar da sua
prépria dogura. Ele se expande na forma de Radha para dar fim ao
infinito pesar de ndo poder sequer compreender, quanto menos amar
a si mesmo, como acontece no mito de Narciso. Por mais que fosse belo

11 Este é o verso 10.30.28 do Bhagavata Purana. Em sanscrito, com grifo nosso: anayaradhito ninam /
bhagavan harir iSvarah / yan no vihaya govindah / prito yam anayad rahah. Em portugués, a partir da
traducdo em inglés de Swami Prabhupada (1995): “Certamente esta gopi em particular adorou
perfeitamente a todo-poderosa Personalidade de Deus, Govinda, ja que Ele estava tao satisfeito com Ela
que abandonou o resto de nés e a levou para um lugar isolado”. O verso sugere que esta gopi (vaqueira)
é Radha, o que Prabhupada faz questdao de confirmar em seu comentéario ao verso, citando o mestre de
bhakti Srila Visvanatha Cakravarti.
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e divino, somente o Amor de Radha poderia realizé-lo na sua plenitude.
Krishna chega quase a invejar esse Amor de sua Amada. [...] Radha
termina como vencedora, colocando o Amante, A Suprema
Personalidade de Deus, sob seus pés. A devo¢do de Radha demonstra
também a superioridade do Amor a todas as regras morais e religiosas
(Duarte, 2011, p. 17).

Duarte comenta sobre as regras morais e religiosas porque, na mitologia, Radha é
uma mulher casada, que deixa seu marido para os encontros secretos com Krsna,
dominando-O com o seu amor. Este encontro é a aspiracdo méxima do devoto
vaisnava, como discorre Gavin Flood:

2

O foco central do Gaudiya Vaishnavismo é o amor entre Radha e
Krishna, um amor que possui um contelido altamente erético, ainda que
se trate de um erotismo de caréter transcendente, e ndo mundano. Com

efeito, para os Gaudiya Vaishnavas, a libertacdo é a experiéncia
constante e extatica, num corpo espiritual aprimorado, dos jogos de

amor divino (lila) entre Radha e Krishna (Flood, 2014, p. 188-187).

O (Gita Govinda apresenta de forma poética “as nuances emocionais do
relacionamento amoroso transcendental de Govinda com a sua eterna namorada”
(Duarte, 2011, p. 16), narrados em 24 can¢des, antecedidas por prelidios. Para
entendermos um pouco sobre estas nuances e a riqueza teolégica do poema'?, faremos
um breve estudo de sua estrutura bésica, trazendo alguns trechos que ilustram o
contelido do livro na tradu¢do de Rogério Duarte.

H& versos que antecipam o encontro (2.19): “A sedutora flauta em suas maos /
Repousa sob olhares acanhados / O suor do amor escorre no seu corpo / E tem no rosto
um riso encabulado / Brincando nesta floresta / Entre paisagens tdo belas / Sinto o sabor
do desejo” (Duarte, 2011, p. 58). Outros trazem a angulstia de Krsna com o
desaparecimento de Radha, que ficou triste ao vé-Lo com outras vaqueiras (3.9): “Por
que ndao Me perdoa agora, doce Radha / Nunca mais a deixarei! / Devolva-Me a sua
presenca / Que o fogo do Amor me queima / Meus desejos luxuriosos / Fizeram Radha
sofrer” (Duarte, 2011, p. 61). E, nessa auséncia, o triunfo de Radha (3.13-15):

Afiadas setas saem dos arcos dos seus olhos / Que podem trespassar meu
ténue coracdo / Pode acoitar-Me até morrer sua negra tranca / Frégil
Radha, os seus labios cintilantes / Tém o poder de provocar loucos
delirios. / Como podem seus seios, macios hemisférios / Gerar tanto
transtorno na minha existéncia? Suas vibrantes reacdes aos meus
mimosos toques, / Os movimentos oscilantes dos seus olhos, / O suave
fluxo das palavras sussurradas, / O hélito perfumado em seus labios de

12 Rogério Duarte faz um paralelismo do Gita Govinda com a obra de Sdo Jodo da Cruz, comparando o
seu poema “Noche Oscura” com o sentimento de Radha quando sai de sua casa escondida a procura de
Krsna na floresta de Vrndavana. No “Céntico Espiritual”, Duarte encontra semelhan¢as com a dor da
separa¢do de Radharanit por seu Amado. Porém, Duarte entende que “na tradicdo catdlica, espiritualidade
implicava em repressdo da libido, o que impds limites & alegoria de Juan de Yepes, enquanto que
Jayadeva diviniza a sexualidade, exaltando o erotismo transcendental de Radha-Madhava” (Duarte, 2011,

p. 25).
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|6tus / E o néctar da sua boca da cor do morango. / Mesmo distante do
que busca o meu desejo / Minha mente se fixa nele como em transe / E
sua auséncia é uma chaga cada vez mais funda. / Suas sobrancelhas
encurvadas sdo seus arcos / Os lobos das orelhas sdo suas cordas tesas /
E seus olhares dardejantes sdo suas flechas / Porque estardo em posicdo
de ataque as armas / Da vitoriosa Deusa viva do Amor / Se o mundo
inteiro foi por ela derrotado? (Duarte, 2011, p. 62-63).

Se ambos estdo sofrendo pela separacdo e Krsna se lamenta por Seu
comportamento errético, as amigas de Radha informam que a lamentacdo da Deusa é
incomparavel. Ela tem febre, Ela ofega, grita, estremece, tomba e desmaia. Krsna A
espera, tocando Sua flauta e antecipando o encontro conjugal nos minimos detalhes.
Apesar de urgente, o encontro demora, pois Jayadeva Gosvami deixa o éxtase desta
unido divina para o final. Duividas passam pela cabeca de Radha, que acredita que Krsna
ja estad encantado por outra (s) mulher (es) e por isso se atrasa. A rivalidade entre grupos
de vaqueiras fica evidente no poema, que traz as amigas e as que desejam com inveja
o posto de Radha. Mas quando Krsna finalmente A encontra, Ele implora por seu
perdao e amor (10.3-4):

Se ainda tens raiva de mim, adoravel Radha, / Fere-me com as flechadas
de tuas garras afiadas, / Aprisiona-me em teus bracos e morde-me com
teus dentes! / Faze o que achares que vai te dar mais contentamento. /
Radha! Es minha eterna paixao! / Desiste deste orgulho falso / O amor
me queima o cora¢do / Brinda-me o vinho dos teus Iabios. / Tu és o
meu ornamento e és também a minha esséncia. / Tu és a joia valiosa no
oceano da existéncia. / Sé sempre ddcil comigo, ndo me deseje o mal. /
Humildemente meu corag¢do suplica tua bondade [...] (Duarte, 2011, p.
97-98).

O encontro dos amantes é delicado, com uma Radha encorajada pelas amigas,
cortejada por Krsna, mas ainda titubeante. Porém, quando finalmente cede, Radha
controla o seu amado, deixando a Personalidade Suprema da Divindade submisso
(13.10-11):

Exibindo o vigor da sua paixdo / Quando do Amor a guerra deflagrou
/ Ela desencadeou um forte ataque / Estando em dominante posicédo /
Saindo-se vencedora sobre o amante. / Os seus quadris estavam
sossegados / Seus bracos a ramagens semelhantes / Estavam frouxamente
relaxados, / E sua respiracdo estava arfante / Mas seus olhos estavam
bem fechados. / Porque é que o impulso de viril arrojo / Tomam
mulheres ao fazer amor? / Quando ele estava lasso apds o amor / Radha
querendo que ele a ornamentasse / Falou com liberdade ao seu amante
/ Segura ja do seu poder sobre ele (Duarte, 2011, p. 113).

Este encontro amoroso de extrema intimidade com o Divino, expresso no poema
de Jayadeva Gosvami, é considerado a epitome de bhakti, a mais elevada possibilidade
mistica (prema-bhakti), e por isso o seu estudo e recitacdo encontra posicdes distintas
entre as escolas Vaisnavas. Em algumas, o Gita Govinda é amplamente lido, estudado,
encenado, retratado em pinturas e esculturas. Em outras, hd um cuidado em preserva-
lo, recomendando sua leitura e estudo apenas em niveis mais avan¢ados do processo
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de bhakti-yoga, para que o estudante ndo corra o risco de entendé-lo como um mero
poema erdtico e ndo como o mais sublime encontro transcendental com o Supremo.
Porém, em nenhum caso o texto é desconsiderado ou tratado como algo menor.

A intimidade do Casal Divino em outros textos classicos

Apesar de ndo mencionéa-La diretamente, o Bhagavata Purana também é rico em
descrever as aventuras amorosas entre Radha e Krsna, a dedicacdo das gopis em se
entregar ao Seu Amado e o sentimento de abnegacdo que elas compartilham. No
décimo canto da obra, os versos 10.31.1-19 sd@o conhecidos como Gop1 Gita, pois trazem
um louvor (gifa) das vaqueiras (gopis) a Krsna. Entre os versos, a entrega incondicional
pode ser facilmente percebida em versos como: “O mestre dos cora¢des, nds somos
Tuas princesas servas; 6 amado que satisfaz todos os desejos, ndo nos mate pela
separacdo dos raios dos Teus olhos divinos, que sdo mais lindos do que as pétalas de
um belo [6tus num claro lago de outono, e que ja nos atingiram. Esta é a Unica arma
que pode nos machucar” (10.31.2). No Gopi Cita, as vaqueiras chegam a praguejar o
piscar dos olhos, pois geram um milésimo de segundo onde ndo podem ver Krsna.
Como Radha é a mais elevada entre as gopis, o Gopi Gita passa a ser também uma
exaltacdo ao seu sentimento.

Poetas como Vidyapati e Candidasa também expressaram estes éxtases amorosos

de Radha e Krsna, e Ripa Gosvami escreveu pecas teatrais'> baseadas nas relagdes de
Krsna com Radha e as gopis. Ja outras tradi¢des, como a Radha Vallabha Sampradaya,
fundada por Hith Harivamsa Mahaprabhu (1473-1552), enfatiza Radha como a
Realidade Ultima, superior a Krsna em todos os aspectos. Este culto integralmente
centrado em Radha é presente quase que exclusivamente na cidade sagrada de
Vrndavana, ponto central da devo¢do a Radha e Krsna, e tem com principal literatura
o Hita-Caurasi, um conjunto de 84 versos em glorificacdo a Radharant e seus enlaces
amorosos com Krsna, escrito pelo mestre fundador. O livro come¢a com o verso “Tudo
o0 que Meu Amado faz Me agrada, e tudo o que Me agrada, Meu Amado faz”. Boa
parte dos versos se diverte com a tentativa aparentemente inttil do Casal de esconder

pela manha o que fizeram durante a noite:

O jovem donzela, hoje teu rosto esta cheio de felicidade, anunciando a
alegria da tua unido com o Amado / Tua fala é preguicosa, Tuas
bochechas estdo avermelhadas e rubros sdo Teus dois olhos cansados e
sonolentos / Tua adorével tilaka é apenas um traco e flores espalhadas
caem de Teu cabelo, que parece ndo ter sido adornado de forma
alguma / O Generosa, abundante tesouro de misericérdia, quando Tu
ofereces Teus labios [a Krsna], Tu ndo reténs nada de Tua esséncia! / o)
Timida, por que Tu escondes a roupa que misturaste a do Teu amante?
Tu dominaste e instruiste Shyam em centenas de jogos amorosos. / A
guirlanda do Teu peito estd murcha e o fecho do Teu cinto de guizos

3 Vidagdha-madhava e Lalita-madhava.

3 ; Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 27, n. 1, jan./jun. 2024, p. 30-43



Romero Bittencourt e Carvalho

Radha: a Deusa do amor e o centro devocional do Vaisnavismo bengali

estd frouxo; Hith Harivams$a elogia quem dorme na casa das vinhas!
(Hita-Caurast, 4-2-8).

Outro foco de devoca@o popular a Radha é a vila de Barsana, também chamada
Varsana, tida como o local onde a Deusa passou a sua infancia. Filha de Vrsabhanu,
rei da pequena cidade, descreve-se que Radha foi encontrada pelo pai flutuando em
um lbtus refulgente no rio Yamuna. Em outras versdes, Vrsabhanu a encontrou
enquanto trabalhava arando a terra. A menina foi levada para casa e criada por ele e
sua esposa Kirtida, mas ndo abria os olhos. Em sua mitologia, Radha é nove meses mais
velha que Krsna em sua descida a Terra e s6 abriu os olhos quando o pequeno bebé
Krsna apareceu diante Dela. Curiosamente, o Casal nunca se casou de fato,
permanecendo sempre como amantes. Em uma das histdrias, ao ser questionado sobre
isso, Krsna diz que casamento é a unido de duas almas e Radha e Ele sdo apenas uma
alma (Pauwels, 2008).

Radharani como centro devocional do Vaisnavismo bengali

Se o Vaisnavismo bengali tem no desenvolvimento de um relacionamento
amoroso com Krsna um objetivo e prema-bhakti como a meta suprema, Radharani
naturalmente se torna o exemplo méaximo. Assim, Ela é apresentada como o pinéculo
de todo o amor possivel por Krsna, tida como a prépria manifestacdo pessoal do amor
divino (mahabhava). Simultaneamente, Radha é o lado feminino de Deus, Deusa
primordial, a Aladini-Sakti, origem das demais Saktis (deusas, neste contexto). Como
expressa 0 mestre vaisnava Krsnadasa Kaviraja Gosvami em seu Caitanya-caritamrta,
uma das principais hagiografias de Caitanya Mahaprabhu:

O Senhor Krsna encanta o mundo, mas SrT Radha encanta até mesmo
Krsna. Assim, Ela é a Deusa Suprema de tudo. Os dois ndo sdo
diferentes, como evidenciam as escrituras reveladas. E, ao mesmo
tempo, sd@o unos, assim como o almiscar e sua esséncia sdo inseparaveis,
ou como o fogo e seu calor ndo sdo diferentes. Enfim, Radha e Krsna
sdo um, embora tenham aceitado duas formas para desfrutarem de um
relacionamento” (Caitanya-caritamrta, Adi-lila 4.95-98).

Neste ponto, o Vaisnavismo de Caitanya Mahaprabhu apresenta um detalhe
ainda mais intrigante em relacdo a Deusa. Mahaprabhu é aceito pelos seus seguidores
como uma manifestacdo de Krsna que vem disfarcada de devoto para ensinar sobre
devocdo em todos os seus estdgios. Porém, o maior dos devotos é Radharani, entao
Mahaprabhu é entendido como uma manifestacdo divina que combina o Casal Supremo
em um sO corpo. E Krsna, mas com o estado de espirito de Radha. Por isso,
Mahaprabhu tem a pele dourada, como Radha — ndo negra, como Krsna — e estd, em
seu terco final de vida, constantemente em um profundo sentimento de separacdo por
Deus, apresentando diversos sintomas de éxtase espiritual, que sdo inclusive compilados

por Ripa Gosvami. Como explica Krsnadasa Kaviraja Gosvamt:
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Os assuntos amorosos de Sri Radha e Krsna sdo manifestacdes
transcendentais da poténcia interna de prazer do Senhor. Embora
Radha e Krsna sejam um em Sua identidade, anteriormente Eles Se
separaram. Agora, essas duas identidades transcendentais se uniram
novamente, na forma de SrT Krsna Caitanya. Eu me curvo diante Dele,
que se manifestou com o sentimento e a aparéncia de Srimati
Radharani, embora Ele seja o préprio Krsna (Caitanya-caritamria, Adi-
lila1.5).

Como comentamos, Mahaprabhu é tido como o autor formal apenas de oito
versos, conhecidos como Siksastakam, que faz uma escalada didatica da consciéncia do
praticante de bhakti rumo ao amor puro por Deus (prema-bhakti). Dessa forma, nos
ultimos trés versos, o estado de espirito de Radharani emerge de forma esotérica:

O meu Senhor, quando meus olhos se decorardo de lagrimas de amor,
fluindo constantemente ao cantar Teu santo nome? Quando minha voz
se embargard, e quando os pelos de meu corpo se arrepiardo com a
recitacio do Teu nome? O Govinda! Sentindo Tua separacdo, estou
considerando um instante como um grande milénio. Lagrimas fluem de
meus olhos como torrentes de chuva, e sinto que o mundo estd vazio
com Tua auséncia. Que Krsna abrace com firmeza esta criada, a qual
estd caida a Seus pés de |6tus, ou que Ele pise em Mim ou despedace o
Meu coragdo evitando estar presente diante de Mim. Ele é um libertino,
afinal, e pode fazer o que bem entender. Entretanto, Ele sempre seré o
Unico Senhor adordvel de Meu coracdo, incondicionalmente
(Siksastakam, 6-8).

Os versos, sobretudo o sétimo, sdo imbuidos do sentimento de saudade, que na
tradicdo de bhakti é chamado de vipralambha', e fazem eco ao contelido do Gita
Govinda. J& o derradeiro verso é o &pice de uma entrega incondicional, que nédo se
importa sequer com a reciprocidade. Neste estado de amor puro (prema), Krsna se
torna a vida, a alma e o tesouro mais valioso do devoto, e as trocas amorosas entre Ele
e seus bhaktasflorescem. Em seu comentério ao oitavo verso do Siksastakam (2012, p-
127), o tedlogo e poeta vaisnava Bhaktivinoda Thakura conclui:

Os oito versos do Siksastakam séo preeminentemente significativos. O
Senhor Krsna desejou saber: “Quéo grandioso é o amor transcendental
de Srimati Radharani por Mim, sendo Ela Minha poténcia espiritual
interna (svartipa-Sakti)? Como unicamente Ela desfruta por completo
de Minhas qualidades através de tal amor? Como é a ilimitada felicidade
que Ela experimenta quando prova profundamente a docura de Meu
amor por Ela?” Ansiando pelas respostas a estas trés questSes, O
Supremo Senhor Sti Krsna revelou Sua forma eterna como Sr Caitanya

14 “Sentindo separacdo de Krishna, o Senhor Caitanya Se atirava no mar. As vezes, Ele saia de Seu quarto
as horas mortas e desaparecia. Ninguém conseguia saber aonde Ele tinha ido, mas, durante todo esse
tempo, Ele buscava Krishna. Deste modo, ndo é que devemos desfrutar das trocas amorosas de Krishna e
Radha como espectadores em uma demonstracdo esportiva. Devemos sentir separacdo Deles. Quanto
mais sentirmos separacdo, mais devemos compreender que estamos avang¢ando” (Prabhupada apud
Swami, 2005, p. 23).
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Mahaprabhu, a personificacdo da magnanimidade (audarya) em sua
plenitude.

Também discorrendo sobre o Siksastakam (2012, p. 132), o mestre
Bhaktisiddhanta Sarasvati, filho de Bhaktivinoda, complementa dizendo que neste
estado avancado de consciéncia em bhakti-yoga, satisfazer os desejos de Krsna sdo a
Unica religido. Liberta no amor, esta alma espiritual passa a habitar o “parque de
diversdes eterno do Senhor Krsna, onde todos os desejos Dele sdao atendidos. Entao a
alma espiritual se torna uma assistente feminina de uma gopi e serve Krsna em sua
identidade espiritual original”.

Ao comentar uma can¢do sobre Radharani (Radhika-stava) composta por

Rupa Gosvami, o mestre A.C. Bhaktivedanta Swami Prabhupada, fundador da ISKCON
— Sociedade Internacional Para a Consciéncia de Krishna, primeira instituicdo Vaisnava
Gaudtya no Ocidente, comenta numa palestra dada em Montreal, no dia 30 de agosto
de 1968, que todos estdo tentando amar Krsna, que estd tentando amar Radharani, e
isso mostra a Sua grandeza. Porém, também alerta que a teologia de Radha e Krsna s6
pode ser perfeitamente compreendida quando o bhakta ja se encontra em um nivel
muito avang¢ado de consciéncia espiritual.

Vérios sdo os textos que glorificam Radharant colocando-A como igual ou até
superior a Krsna'®. O ind6logo Stephen Knapp argumenta que “Sem Radha, ndo ha
sentido para Krishna e, sem Krishna, ndo ha sentido para Radha. Por causa disso, na
tradicdo Vaishnava, sempre se oferece respeitos primeiramente a energia interna do
Senhor na forma de Radha. [...] assim, s@o referidos como Radha-Krishna™ (Knapp,
2019, p. 188), lembrando do importante papel que Radharani desempenha como
mediadora da relacdo com Krsna. Uma parte central da tradicdo Vaisnava Gaudiya é a
meditacdo mantrica, com destaque para o famoso Maha-mantra Hare Krsna, um dos
epicentros desta liturgia diaria.

Radha é conhecida como mé&e Hara, que, no vocativo dentro do
mantra, se torna Hare. Ao cantar Hare Krishna, portanto, estamos nos
dirigindo primeiramente a poténcia interna do Senhor e solicitando a
Radha que bondosamente nos ocupe a servico do Senhor Krishna. [...]
E por meio de Radha que o sujeito obtém mais facilmente Krishna
(Knapp, 2019, p. 189).

Desta forma, Radharant se torna o centro devocional de todo o Vaisnavismo
Gaudiya, seja como objeto final da devo¢do, modelo de amor ou mediadora. O mestre
de bhakti Chandramukha Swami (2005, p. 19), o primeiro a escrever um livro
integralmente dedicado a Radharani em portugués, evidencia esta caracteristica de
mediadora explicando que: “se nos aproximarmos de Krishna através da misericordia
de Radharani, poderemos facilmente alcan¢d-Lo, pois, se conseguirmos atrair a

15> Disponivel em https://voltaaosupremo.com/artigos/artigos/o-advento-de-srimati-radharani/. Acesso no
dia 17 de janeiro de 2024.

16 “A Deusa Transcendental Srimati Radharani é a contraparte direta do Senhor Sri Krsna. Ela é figura
central para todas as deusas da fortuna. Ela possui toda atratividade para atrair a toda-atrativa
Personalidade de Deus. Ela é a poténcia interna primordial do Senhor” (Brihad-Gautamiya-tantra).
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misericordia de Radharani e Ela nos recomendar para Krishna, Ele ird certamente nos
aceitar, por mais caido, insignificante e desqualificado que possamos ser™.

Se a teologia ndo bastasse, como comenta Kripal (1998), na devo¢ao popular, os
devotos e devotas tendem a inclinar a balan¢a de poder em direcdo a Radha'’, consorte
e também a conquistadora de Krsna. Como o mestre Prabhodananda Sarasvati expressa
poeticamente: “Atingido pelas flechas do olhar de soslaio de SrimatT Radhika, o filho
do rei de Vraja perde a consciéncia externa. Sua flauta cai de Sua mao, Sua pena de
pavao estd torta e Sua vestimenta amarela estd desordenada. Quando poderei prestar
servico a SrimatT Radhika com a mais elevada devocao?” (Radha-rasa-sudha-nidhi, 39).
Radha se consolida como objeto de amor e devogao.

Conclusao
Stephen Rosen comenta que:

Vaishnavas veem a Deusa Suprema como Radha ou Lakshmi, as
consortes de Krishna e Vishnu, respectivamente. Sita, também, uma
manifestacdo da Suprema deidade feminina. Por isso, o Vaishnavismo
vé a si mesmo como nao sexista, com um tratamento equitativo entre
as formas masculinas e femininas da Divindade. Em algumas tradicbes
Vaishnavas, na verdade, o divino feminino é mais exaltado que sua
contraparte masculina. Neste sentido, o Vaishnavismo frequentemente
se considera uma forma de Shaktismo no qual os poderes femininos
‘superiores’ recebem o que lhes é devido (Rosen, 2006, p. 163, traducdo
nossa)'e.

A exaltacdo do lado feminino da divindade” destacada por Rosen é facilmente
verificdvel nos textos sagrados e comentérios de mestres e tedlogos da tradicdo.
Radharant representa um ideal de amor e abnegacdo buscado por homens e mulheres
vaisnavas, sendo cultuada em templos de Radha-Krsna em todo o mundo.

2

Curiosamente, Radharani, que no hinduismo popular é frequentemente
apresentada como a “deusa do amor”, ndo ostenta uma insignia particular facilmente

17 Como comenta Narayana Goswami Maharaja (2009, p.52): “O amor e a afei¢do de Srimati Radhika
sdo superiores aos de Sri Krsna. Embora Srila Bilvamaigala Thakura indique que Krsna é superior a Radhika,
aqueles na linhagem de Srila Ripa Gosvami, Srila Raghunatha dasa Gosvami e Srila Prabodhananda
Sarasvati desejam que Radhika seja sempre vitoriosa sobre Krsna — e isso realmente acontece dessa
maneira”.

8 “Vaishnavas view the ultimate Goddess as Radha or Lakshmi, the consorts of Krishna and Vishnu,
respectively. Sita, too, is a manifestation of the Supreme feminine deity. Thus, Vaishnavism sees itself as
nonsexist, with equitable treatment of male and female form of Godhead. In some Vaishnava traditions,
in fact, the feminine divine is exalted above her male counterpart. In this sense, Vaishnavism often views
itself as a form of Shaktism in which “higher” feminine powers are given their due’.

19 Ainda que isso ndo implique necessariamente numa posicdo social igualitdria das mulheres em muitas
destas sampradayas. E ainda sd&o muito poucos os tratados teoldgicos escritos por mulheres vaispavas.
Esta é uma vélida discussdo, que, infelizmente, ndo pode ser desenvolvida adequadamente no curto
espaco do artigo.
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identificAvel como outras deusas hindus. Por exemplo, Laksmi, a deusa da fortuna e
esposa de Visnu, possui como insignias basicas o pote de ouro, moedas e flores de |6tus.
Sarasvati, a deusa da sabedoria e das artes, consorte de Brahma, é sempre representada
com as escrituras védicas, o instrumento de cordas conhecido como vina e o roséario
(Japa-mala). A poderosa deusa KalT é facilmente identificAvel pelo colar de cranios, a
saia de bracos decepados e a lingua pra fora da boca. Todas as deusas possuem suas
insignias que as distinguem. Radharani ndo carrega uma flauta ou uma pena de pavao,
como Krsna, mas pode ser identificada por estar ao lado Dele. A sua insignia é a
presenca do préprio Krsna ao seu lado direito. Teologicamente, isso simboliza o
dominio amoroso Dela sobre Ele. Assim, Ela raramente é retratada sozinha, pois quase
que invariavelmente ostenta a sua impossivel separacdo de Krsna como trunfo maior.
Desta forma, para a tradicdo Vaisnava Gaudiya, o amor de Radharani e o romance
entre o Casal Divino sdo o centro de toda a manifestacdo espiritual. Como colocado na
boca do préprio Krsna por Krsnadasa Kavirdja, “o amor de Radharant é meu guru, e
Eu sou Seu discipulo” (Caitanya-caritamrta Adi-lila 4.124).
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O amor advaita como caminho para o Dialogo Inter-Religioso
na perspectiva de Raimon Panikkar

Advaitic love as a way towards Interreligious Dialogue in Raimon
Panikkar’s perspective

Rita Macedo Grassi!

RESUMO

Raimon Panikkar (1918-2010) foi um dos principais expoentes do didlogo inter-religioso.
Este artigo procura investigar de que forma a perspectiva advaitado Hinduismo esta inserida
no pensamento de Panikkar, como o que ele denomina de “amor advaita’ e, assim, se
constitui como caminho de construcdo do didlogo inter-religioso. Para tal, contextualizamos
0 advaita e a sua aplicacdo pelo autor em sua teoria da visdo cosmotedndrica, baseada na
Trindade cristd, em seu conceito de Cristofania e na sua compreensdao da Teologia do
Pluralismo Religioso, através de uma “atitude pluralista”. ldentificamos, entdo, o advaita
em sua teoria de didlogo intra-religioso, como o encontro do outro em si mesmo através
do “amor advaita’, em uma peregrinacdo que acontece na interioridade do ser humano,
paralelamente ao didlogo inter-religioso. Trata-se de uma pesquisa tedrica, em perspectiva
metodoldgica critico-analitica, tendo em vista a sua aplicacdo no didlogo inter-religioso,
embasada na bibliografia de Panikkar.

Palavras-chave: Raimon Panikkar. Didlogo inter-religioso. Advaita. Hinduismo.
Cristianismo.

ABSTRACT

Raimon Panikkar (1918-2010) was one of the main exponents of the interreligious dialogue.
This article investigates how the Hinduism’s advaitic perspective is present in Panikkar’s
thought, as what he calls “advaitic love” and, therefore, constitutes a way of building the
interreligious dialogue. For such, we contextualize the advaita and its use by the author in
his theory of a cosmotheandric vision, based in the Christian Trinity, in his concept of
Christophany, and in his understanding of the Religious Pluralism Theology, through a
“pluralistic attitude”. We identify, then, the advaita in his theory of the intra-religious
dialogue, encountering the other in oneself through the “advaitic love”, in a pilgrimage that
takes place in the human being’s interiority, parallel to the interreligious dialogue. This is
theoretical research, through a critical-analytical methodological perspective, in view of its
apllication in the interreligious dialogue, based in Panikkar’s bibliography.

Keywords: Raimon Panikkar. Interreligious Dialogue. Advaita. Hinduism. Christianism.
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Introdugao

Nascido num lar hindu-cristdo, Raimon Panikkar (1918-2010), percorreu o
caminho do catolicismo desde a infancia, por influéncia de sua mae catala e catdlica;
mas sempre em contato com o hinduismo e sua tradicdo, através de seu pai, que era
indiano e hindu. Em 1946, foi ordenado sacerdote pela Igreja Catélica, em Roma e, em
1954, fez sua primeira viagem para a India em missdo apostdlica. L4, pdde vivenciar
profundamente os ensinamentos védicos tanto de forma académica quanto mistica.
Viveu um periodo entre a Europa, os Estados Unidos e a india, onde levava uma vida
monaéstica, mas repleta de encontros enriquecedores, sendo o principal deles com o
sacerdote beneditino francés, Henri Le Saux (1910-1973). Posteriormente, mergulhou
profundamente no budismo e viveu como secular, embora ndo tenha abandonado o
sacerddcio, durante anos de sua vida.

Ainda ndo muito conhecido no Brasil e com pouquissimos escritos traduzidos
para o portugués (apenas trés livros publicados em Portugal e dois livros publicados no
Brasil, dos cerca de cinquenta livros escritos por ele, fora artigos e teses), entendemos
ser importante contribuir para a divulgacdo de sua obra e para uma maior inclusédo do
seu pensamento nos debates acerca do didlogo inter-religioso em nosso pais. Ele que,
nas palavras de Faustino Teixeira:

Foi um pioneiro na abertura dialogal, abrindo pistas inovadoras na
reflexdo sobre o tema. Sua contribuicdo ndo se resume ao campo
tedrico, mas também ao exercicio vital de hospitalidade, doacédo e
entrega ao Mistério que habita no solo sagrado do outro (Teixeira,
2010, p.363).

A obra de Raimon Panikkar, constréi importantes teorias para o didlogo inter-
religioso (em especial, é claro, entre a tradi¢do cristd e o hinduismo), tendo como pano
de fundo o advaita’, ou a-dualismo, visto pelo autor através de uma perspectiva
diferente da proposta pelas duas escolas de Vedanta Advaita mais conhecidas da india,
a de Sri Sankara3 (788AEC) e a de Ramanuja (1017-1137).

O autor apropriou-se do conceito (embora ndo o reconhe¢a como tal) sem, no
entanto, seguir a linha de Sankara, como era o caso de Henri Le Saux. De acordo com
Pérez Prieto, a partir de um estudo do filésofo e tedlogo jesuita, Francis D’S4, “apesar
da influéncia que Sankara tem em Panikkar [...], suas concep¢des ndo coincidem. Sempre
entendi que o advaita de Sankara cai ao final em um monismo que Panikkar rechaca
claramente” (Prieto, 2008).

2 Do sanscrito, traduzida literalmente significa "ndo dois" ou “ndo dual”; em portugués, pronuncia-se
adueita.

3 Segundo a professora Gléria Arieira, os comentarios de Sankara sobre as Upanisad, a Bhagavadgita e o
Brahmasitra “permitiram que o povo tivesse acesso ao Vedanta, que se interessasse por seu estudo,
compreendesse seu significado profundo e vivesse o conhecimento. Enfim, ele devolveu o Vedanta ao
povo”. (Arieira In: Sankaracarya, 2007). Para Panikkar, essa escola “considera a si mesma como o cume
de todas as religides e filosofias” (Panikkar, 2001, p. 18).
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A visdo de Panikkar estaria mais préxima da

[...] escola visistadvaita de Ramanuja, que reorientou parcialmente a
doutrina advaita, elaborando um “n&o-dualismo qualificado™ ou
mitigado, que busca integrar nele a realidade pessoal do Absoluto para
dar lugar a bhakti, o sentimento religioso do amor, que Sankara
menosprezava: Deus é a alma das almas e da natureza, essas sdo
diferentes dele, mas ndo estdo separadas de Deus, sua unido é advaita
(Prieto, 2008, tradugdo nossa).*

Estd mais ligado, portanto, a uma visdo que enxerga as polaridades e suas
diversidades, mas reconhece sua intrinseca conexao, reconhece o véu (maya), que as faz
parecer separadas. Em seu livro Panikkar, una biografia (2014), Bielawski concorda, em
parte, com a opinido de Prieto, embora ndo o cite, e afirma que a “divergéncia
principal” entre Panikkar e Le Saux esta:

[...] em seu modo de entender o advaita. [...] Considero que a
compreensdo do advaita por parte de Le Saux estd mais préxima da de
Sankara, porque nela desaparece toda distin¢ao [...], enquanto, no caso
de Panikkar, o advaita ndo significa a eliminagdo dos polos, mas a sua
conjunc¢do harmonica, sua compenetracdo e sua mutua fecunda¢do
(Bielawski, 2014, p. 280, traduc¢do nossa).’

A inter-relacionalidade dos “polos” seria, portanto, fundamental para o
pensamento panikkariano, ao invés de enxergar a realidade como um bloco monolitico.
O préprio Panikkar diz: “me atrai Ramanuja e admiro Sankara; me encontro préximo
[...] a uma leitura adualista da Bhagavad-gita e das Upanisad” (Panikkar, 2015, p. 376).
A compreensdo de Bielawski (2014) é de que “Panikkar criou e viveu o seu préprio
advaita: o advaita panikkariano”, no sentido de que o autor faz sua prépria leitura.

E justamente por diferenciar o advaita tanto do monismo, quanto do dualismo,
que Panikkar afirma tdo veementemente em vérios de seus escritos que a palavra advaita
ndo possa ser traduzida como ndo-dualidade. Pois, quando se estd no ambito do
principio da ndo-contradicdo, ao afirmar que “advaita é ‘ndo-dualismo’ e, a0 mesmo
tempo, se declara ndao-monismo, entdo advaita é pura contradicdo” (Panikkar, 2013, p.
216). E esse teria sido um erro no qual incorreram muitos tradutores, pois “a Unica saida
dialética é simplesmente o monismo”. Neste sentido, ndo seria possivel interpretar o
advaita dialeticamente, pois ndo pode ser “reduzido a um conceito” (Panikkar, 2013,

4 [...] la escuela visistadvaita de Ramanuja, que reorienté parcialmente la doctrina advaita, elaborando
un ‘no-dualismo cualificado’ o mitigado, que busca integrar en él la realidad personal del Absoluto para
dar cabida a la bhakti, el sentimiento religioso del amor, que menospreciaba Sankara: Dios es el alma de
las almas y de la naturaleza, éstas son diversas de él, pero no estdn separadas de Dios, su unién es advaita.
Para o tedlogo e fildsofo catdlico e alemdo, Bernhard Nitsche, Sankara e Ramanuja sdo “os tedricos
méximos do hinduismo” e sua importancia para a “teologia cristd atual” é comparével a de Platdo e
Aristételes “em seu tempo” (Prieto, 2008).

5[...] en su modo de entender el advaita. [...] Considero que la comprensién del advaita por parte de Le
Saux es mas cercana a la de Sankara, porque en ella desaparece toda distincién [...], mientras que en el
caso de Panikkar el advaita no significa la eliminacién de los pdlos sino su conjuncién arménica, su
compenetracién y su mutua fecundacién.
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p. 217). E algo que requer a experiéncia, que vai além dos sentidos e da razdo, sem, no
entanto, exclui-los.

O autor chama a aten¢do para uma tendéncia a “ocidentalizar” conceitos
“orientais”, com uma ideia de que um sistema de pensamento seria superior ao outro;
e que o parametro ocidental de pensamento utilizado para a compreensdo do advaita
por diversos intérpretes, teria sido o do “reductio ad unum ou primazia do Um”.
Ressalta, no entanto, que tal postulado, apesar de racionalmente inteligivel, “ndo é a
Unica intuicdo da humanidade” (Panikkar, 2013, p. 49).

Segundo ele:

[...] a mente hindu ndo descansa até encontrar a relacionalidade em
todas as coisas — sem negar que este ndo seja um traco do espirito
humano. Para encontrar esta harmonia h&d que buscé-la na identidade
de cada coisa, ndo em sua igualdade com os demais. E para encontrar a
identidade h& que mergulhar na interioridade [...] (Panikkar, 2005,
traducdo nossa)eé.

Tal mergulho é feito pelo autor, a partir da perspectiva advaita, que foi por ele
experimentada desde os tempos de inféncia, quando “seu pai cantava e explicava a
Bhagavad-gita, envolvendo-o numa ndo-confessional atmosfera hindu”; e, ao mesmo
tempo “nas dimensdes da fé cristd” de sua mae, que o permitia viver este didlogo
interno de forma experiencial e mistica (Teixeira, 2012). E é, dessa forma, que ele
considera que deve ocorrer o encontro entre as religides; sem, necessariamente,
renunciar ao “particularismo da prdpria religiosidade™ (Teixeira, 2012). Em sua célebre
frase: “parti cristdo, me descobri hindu e retornei budista, sem jamais ter deixado de ser
cristdo”, deixa claro que viveu a experiéncia mistica que tanto defende; aventurou-se e
correu o risco, abrindo-se ao outro; e, conhecendo outras religides, aprofundou-se ainda
mais no conhecimento da sua prépria religido e da sua espiritualidade, no que ele chama
de didlogo intra-religioso (Panikkar, 1999).

Raimon Panikkar desenvolveu importantes conceitos ao longo de sua obra e
podemos identificar ndo sé uma influéncia, mas uma referéncia clara a tradi¢do hindu
e, mais propriamente, a perspectiva advaita, tantas vezes mencionada por ele e que
identificamos como uma espécie de fio condutor ou de fator explicativo para muitas de
suas teorias. Portanto, neste artigo, esclareceremos o sentido da perspectiva advaita na
obra de Panikkar, para o qual ndo se trata de um conceito, mas de uma “intuicdo”. Em
suas palavras:

Quando se experimenta que Deus estd em tudo, que tudo estd em Deus
e que, contudo, Deus ndo é nada do que é, entdo se esta préoximo da
realizacdo, de uma auténtica experiéncia advaita que, como toda

6 [...] la mente hindu no descansa hasta encontrar la relacionalidad en todas las cosas — sin negar que éste
no sea también un rasgo del espiritu humano. Para encontrar esta armonia hay que buscarla en la
identidad de cada cosa, no en su igualdad con los demés. Y para encontrar la identidad hay que bucear
en la interioridad.

] ; Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 27, n. 1, jan./jun. 2024, p. 44-69



Rita Macedo Grassi

O amor advaita como caminho para o Diélogo Inter-Religioso na perspectiva de Raimon Panikkar

verdadeira experiéncia, ndo pode ser comunicada nem expressa por
meio de conceitos (Panikkar, 2011, traducdo nossa)’.

A adualidade seria, portanto, um “equivalente homeomo&rfico™ da harmonia,
cuja experiéncia deve se dar através do “terceiro olho”, que une tanto os sentidos fisicos
quanto os intelectuais. Essa € uma forma mistica oriental de enxergar a realidade através
de uma intuicdo que parte do ser integral, ndo-dissociado. Os dois olhos se unem no
centro, entre as sobrancelhas, formando uma sé visdo, interna e integrada. No
momento em que as polaridades se encontram, se integram, h&d uma espécie de ‘vazio’,
também conhecido no budismo como sinyata. Distingue-se da visdo ocidental de vazio
como algo negativo, melancdlico; trata-se “daquilo que ‘permanece’ uma vez que
tenhamos nos esvaziado de nossos pensamentos, representacdes, da propria mente, dos
nossos egos”, de uma sensacdo de que se estd no seu devido lugar, no Todo, na
Realidade (Panikkar, 2013, p. 202). Esse momento, que pode ser chamado de
meditacdo, de contemplacdo, de observacdo e que, neste caso, Panikkar prefere chamar
de intuicdo; seria necessério para se compreender a adualidade e enxergar a realidade
em sua totalidade, ou seja, enxergar o Todo nas partes que o constituem.®

A forma como a perspectiva do “amor advaita” esta inserida na obra do tedlogo
e filésofo Raimon Panikkar (1918-2010) e constitui em recurso para a sua concep¢ao do
didlogo inter-religioso é o tema principal deste artigo. Para isso, foi feita uma pesquisa
tedrica, através de uma perspectiva metodoldgica critico-analitica, embasadas,
principalmente, na bibliografia de Panikkar.

Neste artigo, temos a intencdo de refazer este trajeto que comega na india hindu,
volta para o ocidente, transformando-se em experiéncia amorosa; encontra-se com o
cristianismo; até chegar ao didlogo inter-religioso, que deve estar acompanhado pelo
didlogo intra-religioso, em “relacdo advaita”.

A grande pista estd no mistério do advaita, presente no recinto mais
intimo seja do Hinduismo, seja do Cristianismo. E na dimensdo de
profundidade que essas duas tradicbes podem encontrar a ‘ndo-
dualidade’ que as preside. E isto vale também para o didlogo com as
outras religides (Teixeira, 2012).

Primeiro, trataremos brevemente do sentido do “amor advaita” na perspectiva
de Panikkar, que esté diretamente relacionada ao advaita (a-dualismo) do hinduismo, -
o qual, como vimos, ele define como uma “intuicdo” e ndo como conceito.

7 Cuando se ha experimentado que Dios estd en todo, que todo estd en Diosy que sin embargo Dios no
es nada de lo que es, entonces se estd cerca de la realizacién, de la auténtica experiencia advaita que,
como toda verdadera experiencia, no puede ser comunicada ni expresada por medio de conceptos.

8 Termo utilizado na geometria para “designar um sistema de equivaléncias na topologia geométrica.
Trata-se, neste caso, de uma espécie de analogia da terceira ordem. Tendo em vista que cada cultura
guarda seus critérios de verdade, de beleza e de bondade, o que importa é ultrapassar o colonialismo
cultural.” (Panikkar, 2012, 45).

2 Ver Grassi, 2019.
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Num segundo momento, mostraremos de que forma Panikkar transpde essa
intuicdo para o contexto cristdo como forma de analisar a experiéncia da Trindade crista
e o que ele chama de cristofania e de conceber a sua visdo de pluralismo religioso.

Por fim, veremos de que maneira o autor considera que o didlogo inter-religioso
deva ocorrer, a partir dessa experiéncia do “amor advaita’ supramencionado, e da
condicdo de estar acompanhado, também, do que ele entende por didlogo intra-
religioso.

1. O amor aavaita

Para a compreensdo do que significa o advaita na obra de Panikkar, faz-se
necessario uma breve introduc¢do das origens do que se entende hoje por hinduismo,
bem como, das principais obras dessa tradicdo. No entanto, ndo seria possivel neste
momento abarcar a imensidao de textos, interpretacdes e de mensagens contidas na
tradicdo hindu e, muito menos, de todas as deriva¢bes posteriores. Optamos, portanto,
por um recorte que nos auxilie na compreensdo do tema e da interpretacdo dada por
Panikkar.

Cabe aqui uma ressalva feita por Mircea Eliade quanto a cronologia dos textos
dentro do hinduismo: “em geral, todo tratado filoséfico indiano apresenta concep¢des
anteriores a data da sua redacdo, e quase sempre muito antigas. Quando, num texto
filoséfico, se encontra uma interpretacdo nova, isso ndo quer dizer que ela ndo tenha
sido considerada antes” (Eliade, 1979, p. 62). O autor assinala, também, que a palavra
“filosofia” ndo possui um termo correspondente em sanscrito, o termo mais préximo
seria darsana, ou seja, “ponto de vista”. Dai se infere, também, a importancia da
hermenéutica dentro da tradicdo hindu, portanto estamos sempre falando de um lugar
limitado pela nossa compreensao.

As origens do hinduismo ndo sdo muito precisas, pois ndo hd um fundador
especifico ou nem mesmo uma fundacdo. Panikkar (2017b) afirma que a tradi¢do teve
inicio no encontro entre o que se entende por invasao ariana, de idioma indo-europeu,
com a populagdo indigena original. Segundo ele, a civilizagdo do Vale do Indo (ou
Hindu), no Norte da india, teria sido “uma das bases” da tradicdo'© (Panikkar, 2005).
Os estudos mostram que essa civilizacdo tinha “grande semelhanca com a cultura
mesopotamica” e viveu, aproximadamente, em 2.000 antes da era atual.

O hinduismo também teria suas origens na cultura dravidica, que estaria mais
relacionada com a “cultura mediterranea” e, hoje, situada no sul da india. Mas, que
teria entrado pelo Norte, através do Ira. Para Panikkar, o “ritual de adora¢do e louvor”,
conhecido como pija, e a yoga, “seria a heranga dravidica no hinduismo” (Panikkar,
2005). O autor ndo descarta, no entanto, as influéncias da cultura ariana nas origens da
tradicdo.

10 Dai a origem do termo “hinduismo”.
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O primeiro resultado oral (e depois escrito) desse encontro intercultural
foi o que chamamos de Vedas, ou seja, todo o corpo da literatura
Védica. E cantado, falado, e agora também escrito no antigo idioma
Indo-Ariano conhecido como Védico; o Védico é anterior ao Sanscrito
literdrio, que foi formalizado pelo gramético Panini por volta de
meados do primeiro milénio a.C. (Panikkar, 2017b, p. xli-xlii, tradu¢do
nossa)'".

Mircea Eliade também afirma uma origem indo-europeia somada a uma
“simbiose” com a populagdo autdctone; o que vai se confirmar, inclusive, no idioma
sanscrito, que possui fonemas e vocabulérios “ndo-arianos”. Esse autor demonstra uma
série de coincidéncias entre a cultura indo-europeia e a cultura védica, tais como: a
préatica da agricultura, a economia pastoril, a prépria estruturacdo da sociedade (a qual
pode ter dado origem ao sistema de castas indiano) e, é claro, conceitos e mitos
religiosos muito préximos aos que foram posteriormente proclamados através dos
Vedas. Segundo ele, “[...] a unidade religiosa e cultural da India foi resultado de uma
longa série de sinteses, realizada sob o signo dos poetas-filésofos e dos ritualistas da
época védica” (Eliade, 1978, p. 24). Em suma, é essa conjuncdo de elementos das
culturas originérias e da populacdo ariana que vai dar origem aos Vedas.

Os Vedas trazem mensagens que foram primeiramente transmitidas oralmente e,
posteriormente, com o auxilio de transcri¢des, subdivididas em quatro grandes colecdes
(Rg-Veda, Sama-veda, Yajur-veda e Atharva-veda), escritas entre os anos 2000 e 500
antes da era atual, sendo as mais antigas “entre 1500 e 1200™ até a ultima, em torno do
ano 600 antes da era atual (Panikkar, 2017b).”? Cada um desses volumes contém livros,
que transmitem conhecimentos através de “hinos, ritos sacrificais, interpretacdes
alegdricas e tratados doutrinais™ (Panikkar, 2005), totalizando dezoito mil livros. Essas
mensagens receberam o nome de sruti, “que nao significa ‘o escrito,” mas ‘o ouvido’, a
Palavra escutada, ouvida e cristalizada na ‘audi¢do’ transmitida fielmente [...] e que se
continua escutando” (Panikkar, 2005). A traducgéo literal da palavra sruti seria orelha,
mas nos Vedas ela surge como uma Revelacdo, propriamente dita. Este conhecimento
é uma “revelacdo” interna, para a qual é preciso se estar preparado, pois ndo se trata
apenas de compreendé-la racionalmente, mas de experimenté-la, de vivencia-la através
da fé.

Qual seria essa “revelacdo” transmitida pela sruti? Esta resposta serd encontrada
de forma mais clara e direta nas Upanisad” - obras que surgiram posteriormente, as
quais possuem uma importdncia fundamental para a constituicdo e a evolucdo da
tradicdo hindu e de vérias de suas vertentes -, através de importantes ensinamentos
(mahavakya), como: “Tu és Aquele” (7at twan asi) e “Eu sou Brahman” (Aham

T The first oral (and latter written) result of this cross-cultural encounter was what we call the Vedas, that
is, the entire body of Vedic literature. It is chanted, spoken, and now also written in the old Indo-Aryan
language known as Vedic; Vedic is ancestral to the literary Sanskrit, which was formalized by the
grammarian Panini around the middle of the first Millennium BC.

12 Os hinos contidos nestes volumes também sdo conhecidos como Samhita (Panikkar, 2017b).

13 Segundo Eliade, “as intui¢des centrais dos Upanixades j& se encontram, de uma forma nao-sistematica,
nos Vedas” (Eliade, 1978, p. 71). Uma diferenca-chave seria a introducdo do conhecimento ndo-esotérico
dos ritos sacrificais, mas no sentido de gnose, como “valor soteriolégico™.
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Brahman) e, também, pela equacdo atmanbrahman. Em outras palavras, a revelacdo é
a necessidade do reconhecimento pelo ser humano do principio divino que o habita.
Segundo Panikkar (2005):

N3&o se trata, porém, de um mero conhecimento conceitual, mas de uma
verdadeira fé experimental, e de uma certa intuicdo que reconhece
vitalmente a equagdo aludida, e que se d& conta de que meu ‘eu’ mais
profundo ndo é o meu ego, mas Deus, e que ndo pode ser outra coisa
sendo Ele (Panikkar, 2005, tradugdo nossa)'.

A “fé experimental”, a qual ele se refere, estéd longe de ser apenas uma crenca em
um Deus que vird nos salvar, mas apresenta-se como uma experiéncia ontoldgica que
nos faz compreender que j& somos aquilo que conhecemos. O caminho apresentado
por uma das principais obras da cultura védica, de mais de vinte séculos - a Bhagavad-
gitd -, para se chegar a essa compreensao é o yoga, que pode ser definido como “unido
com Deus” e que se subdivide em trés linhas: karma-yoga (agdo), jAdna-yoga
(conhecimento) e bhakti-yoga (amor devocional). Esse caminho deve ser transmitido
por um guru (mestre espiritual) e, quando praticado de forma consistente pelo devoto,
podera levéa-lo a ilumina¢do, em outras palavras, a realizacdo do atmanbrahman.

A intuicdo advaita se daria, portanto, na harmonia entre estes trés caminhos
mencionados na Gifd e fora de qualquer discurso dialético racional em torno da
compreensdo do que se entende por Mistério transcendente. Trata-se da compreensao
de que os polos da realidade, assim como os caminhos, estdo intrinsecamente
relacionados, um ndo exclui o outro, ao contrario, um depende do outro para existir.
Advaita é, resumidamente, a relacdo entre todos os elementos que constituem a
realidade.

Uma das passagens do Rg-veda, diz:

3. A escuriddo estava |4, tudo envolvido pela escuridéo,
e tudo era Agua indiscriminada. Entdo aquilo que estava Oculto
pelo Vazio, aquele Um, emergindo, agitando-se, através do poder
do Ardor, veio a ser.

4. No inicio o Amor surgiu,
o qual era o germe celular primario da mente.
Os Videntes, buscando em seus coracdes com sabedoria,
descobriram a conexdo do Ser no Nao-Ser. [...]

(RVX.129 apud Panikkar, 2017b, p. 8-9, traducdo nossa)'s.

“ No se trata, sin embargo, de un mero conocimiento conceptual, sino de una verdadera fe experimental,
y de una cierta intuicién que reconoce vitalmente la ecuacién aludida, y que se da cuenta de que mi ‘yo’
més profundo no es mi ego sino Dios, y que no puede ser otra cosa que EL.

15 3, Darkness was there, all wrapped around by darkness, and all was Water indiscriminate. Then that
which was Hidden by the Void, that One, emerging, stirring, through power of Ardor, came to be. 4. In
the beginning Love arose, which was the primal germ cell of the ind. The Seers, searching in their hearts
with wisdom, discovered the connection of Being in Non-Being. [...].
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No original, este verso contém a palavra kdma, a qual Panikkar traduziu como
Amor, mas que normalmente se traduz por Desejo. Nos comentérios de sua traducéo,
no entanto, ele diz que: "o desejo, o amor e o fervor, foram as for¢as dindmicas que
trouxeram a realidade a um processo temporal de originar algo de algo. [...] O processo
[...] é de concentrac@o, de condensacdo, de uma emergéncia pelo poder do amor." Ele
acrescenta, no entanto, que:

Esse amor ndo pode ser um desejo por "algo" que nao existe, ou mesmo
um desejo que sai de um Ser inexistente. E essa mesma concentracdo
que origina o Eu que vai ser e ter esse amor. O amor primordial [...] é
o ato constitutivo pelo qual a existéncia passa a existir. Sem amor néo
hé ser, mas o amor nao acontece sem ardor ou tapas. E o fervor, tapas,
que faz o ser ser; eles ndo sdo separaveis. A relacdo entre kama, desejo
e amor, por um lado, e fapas, ardor e calor, por outro, é uma das leis
cosmicas que ligam o Ser e todo o reino dos seres (Panikkar, 2017b, p.
8, traducdo nossa)’e.

Podemos dizer que este seria o caminho da devoc¢édo, do amor (bhakti-yoga), o
“aspecto mais popular e mais difundido do hinduismo” (Panikkar, 2005). Trata-se de
um encontro amoroso, de uma experiéncia, com o que se entende por Deus ou
Divindade. No caso da Gifa, trata-se mesmo de um teismo, de uma personalizacdo do
Absoluto, na presenca de Krsna, a personificacdo do deus Visnu. Mas, isso ndo exclui a
possibilidade de uma experiéncia a-dual (advaita), do encontro do Ser e do Nao-Ser,
conforme o verso do Rg-veda. E, porém, uma imersao e constante conexdo com a
Deidade (ista-devata)'”, no seu sentido mais puro e plenamente entregue.

Para Panikkar (2005), esse amor que se da entre o ser humano e a Divindade,
também ocorre, e pode ter origem, na esfera do puramente humano. E um amor belo
e sem distincdo entre masculino e feminino, um amor que transcende as contradi¢des,
as dualidades e, por que néo, as religides. E é dentro dessa inspiracdo amorosa que entra
o conceito de advaita (ou a-dualidade). Ndo h& necessidade de se escolher um dos
caminhos, eles se complementam e se integram. Deve haver uma harmonia entre eles.

[...] os trés caminhos sdo em verdade trés sendas que conduzem a outros
tantos cumes que, sem confundir-se, sdo para seus caminhantes as cimas
supremas que permitem gozar do horizonte comum dos vales e planicies
da realidade. [...] A unicidade ndo é a unidade. [...] A introducdo a
experiéncia da unicidade enquanto incomparabilidade é a experiéncia
do amor, inseparavel da beleza. [...] Mas, para descobrir a unicidade no
sentido do Gnico, de cada cume, em nosso exemplo, hd que amé-la. O
amor exclui a comparac¢do. A comparacdo é obra do intelecto e ndo do

16 This love cannot be a desire toward ‘something’ that does not exist, or even a desire coming out of a
nonexistent Being. It is that very concentration that originates the Self that is going to be and have that
love. Primordial love [...] is the constitutive act by which existence comes into being. Without love there
is no being, but love does not happen without ardor or tapas. It is fervor, tapas, that makes the being be;
they are not separable. The relation between kama, desire and love, on the one hand, and tapas, ardor
and heat, on the other, is one of the cosmic laws linking Being and the whole realm of beings.

17.¢[...] simbolo concreto da Divindade infinita” (Panikkar, 2015).
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amor. [...] E o amor o que mostra a unicidade sem por isso ser cego a
diversidade (Panikkar, 2005, tradug¢do nossa)'s.

Encontrar a beleza na unicidade, sem precisar com isso deixar de reconhecer a
diversidade; agir em prol da harmonia, sem deixar de enxergar os diferentes elementos
que compdem a ordem cdsmica, seriam entdo atitudes amorosas inspiradas pelo advaita
upanixadico.

Pérez Prieto (2008) diz que Panikkar, assim como “grandes misticos de todas as
religides”, alcancou uma unido harmdnica entre amor e conhecimento, através do
advaita. No entanto, ele teria conseguido “o que parecia impossivel”: unir “o caminho
da religidlo como devocdo amorosa (bhakti) ao caminho da religidfo como
conhecimento (jfiana)”. Isto se deu, segundo o biégrafo do autor, devido a sua visdao
trinitaria, conforme veremos.

Panikkar define o amor como “[...] a tendéncia centrifuga do nosso ser que nos
empurra a transcendéncia, ao outro, ao tu, assim como o conhecimento é o movimento
complementar do nosso ser, que nos atrai a imanéncia, a assimilacdo, a compreensao”
(Panikkar, 2015, p. 321). Fica clara a importéncia da relacdo entre os polos, na harmonia
experimentada através da “intuicdo advaita’, ao invés da separacdo em
individualidades ou da reducdo a unidade; o que nos leva a compreensao do Todo da
realidade. “O Todo ndo é uma coisa ou um objeto do pensamento. E, na verdade, o
horizonte sobre o qual nés experimentamos a Totalidade de toda coisa concreta. E
aquilo que nos permite relacionar tudo com tudo, sem violentar as coisas relacionadas”
(Panikkar, 2013, p. 29).7

Essa plenitude, no entanto, ndo é individual, ela inclui diretamente o outro com
o qual se estd em relacdo constante e no qual enxerga-se a si mesmo, como na férmula
upanixadica “tat tvam asi” (“tu és aquele”), principio fundamental para o que se poderia
nomear de “mistica advaita’ ou de “amor advaita’, definida da seguinte forma por
Panikkar:

A contemplacdo nos faz entrar em contato direto com a realidade.
Entra-se em um éxtase, onde j& ndo existe separacdo letal entre o objeto
e o sujeito. Ama teu préximo como a ti mesmo, ndo como a outro a
quem devas fazer tudo o que querias para ti. Se ndo descobres o ‘a ti
mesmo’ no outro, evidentemente ndo chegaste a contemplacédo, porque

18 [...] los tres caminos son en rigor tres sendas que conducen a otras tantas cispides que, sin confundirse,
son para sus caminantes las cimas supremas que permiten gozar del horizonte comin de los valles y
planicies de la realidad. [...] La unicidad no es la unidad. [...] La introduccién a la experiencia de la
unicidad en cuanto incomparabilidad es la experiencia del amor, inseparable de la belleza. [...] Pero para
descubrir la unicidad, en el sentido de lo Unico, de cada cumbre, em nuestro ejemplo, hay que amar(la).
El amor excluye la comparacién. La comparacién es obra del intelecto y no del amor. [...] Es el amor el
que descubre la unicidad sin por ello ser ciego a la diversidad.

19 Ver Grassi, 2019.
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ainda estds na dicotomia, no dualismo do um e do outro (Panikkar,
2015, p. 175, traducdo nossa)2°.

Para o pensamento hindu, essa descoberta do outro em “si mesmo” pressupde a
ideia de enxergar o outro também como a Divindade, o Absoluto, que estd presente
em todos os seres e que estd, também presente, em relacdo adualista, na realidade que
é experimentada através da contemplacdo. A pessoa que realiza essa descoberta é
chamada de advaitin, alguém que

se estabeleceu nesse Eu — no Absoluto, que podemos dizer que se
conhece e ama a Si mesmo — reconhece e ama as faiscas do Ser que
flutuam, transbordando do nada pelo que ‘sdo’: ‘partes’ ou ‘objetos’
(ainda que seja um uso impréprio das palavras) do conhecimento e
amor divinos. Ele conhece e ama as ‘coisas’ da mesma maneira que Deus
as conhece e as ama (para usar termos teistas), em um Unico ato com o
qual ele se conhece e ama a Si mesmo e no qual Ele associa todos aqueles
que chamamos seres presentes sobre a terra, seja qual seja a natureza
que possuam. O advaitin ndo somente vé todas as coisas no Um, mas
possui uma percep¢do de todas as coisas como ndo duais e, portanto,
que ndo constituem uma espécie de segundo frente ao Unico Um: ‘um
sem segundo’, pois nenhum dvanda, nenhum par, nenhuma dualidade
podem ser definitivos. Ele ama tudo do mesmo modo que o Amor Unico
e universal. Enquanto alcance e intensidade, o verdadeiro advaitin ama
como ama o Absoluto (Panikkar, 2001, p. 16, tradu¢do nossa)?'.

O amor advaita seria, entdo, essa consciéncia de que, ao reconhecer a presenca
do Absoluto em si, 0 mesmo amor que teria gerado e concebido todas as coisas e seres
humanos também estaria ali presente. Dessa forma, o amor deixa de ser um sentimento
separado, ele simplesmente é essa esséncia que permeia a realidade, agora vista como
adual. Nessa concep¢do, o amor ndo estd separado de nada, ele simplesmente é o
oceano que conecta e habita tudo e todos.

E uma experiéncia, portanto, integral das dimensdes que compdem a realidade,
assim como a “intuicdo advaita’. E uma forma de enxergar a realidade que ultrapassa
o esquema de pensar dialético, sem, no entanto, excluir a razédo e os sentidos como

20 La contemplacién nos hace entrar en contacto directo con la realidad. Se entra en un éxtasis en el que
ya no existe la separacion letal entre objeto y sujeto. Ama a tu préjimo como a ti mismo, no como a otro
a quien debas hacer todo lo que querrias para ti. Si no descubres el ‘a ti mismo’ en Il otro, evidentemente
no has llegado a la contemplacién, porque, todavia, estas en la dicotomia, en el dualismo de lo uno y lo
otro.

2 se ha establecido en ese Yo —en el Absoluto, que podemos decir que se conoce y ama a Si mismo—
reconoce y ama las chispas de Ser que flotan rebosando de la nada por lo que ‘son’: ‘partes’ u ‘objetos’
(aunque éste sea un uso impropio de las palabras) del conocimiento y amor divinos. El conoce y ama las
‘cosas’ de la misma manera en que Dios las conoce y las ama (por usar términos teistas), en un Gnico acto
con el cual El se conoce y ama a Si mismo y en el cual El asocia todos aquellos que nosotros llamamos
seres presentes sobre la tierra, sea cual sea la naturaleza que posean. El advaitin no sélo ve todas las cosas
en el Uno sino que posee una percepcién de toda cosa como no dual y por tanto que no constituye una
especie de segundo frente al solo y Gnico Uno: ‘un solo sin segundo’ puesto que ningln dvanda, ninguna
pareja, ninguna dualidad puede ser Gltima. El ama todo del mismo modo que el Amor tnico y universal.
En cuanto alcance e intensidad el verdadero advaitin ama como ama el Absoluto.
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caminhos de conhecimento. Trata-se de uma experiéncia da Totalidade, sem excluir ou
hierarquizar nenhum de seus aspectos ou dimensGes, mas integrando-os. Essa
experiéncia requer uma “nova inocéncia”, uma “consciéncia pura”, que leva o ser
humano a descobrir, através do amor, o outro (ser humano e Divino) em si mesmo e
em todos os seres que constituem o Todo. E uma “visao holistica” que ocorre no lugar
de experiéncia do Vazio, mas que pode ser expresso através da palavra que provém do
siléncio. Panikkar propde, entdo, que essa experiéncia adualista seja “recuperada”, pois
é um “conhecimento simbdlico”, que tem levado

[...] praticamente todas as tradicdes a ver o mundo como o Corpo de
Deus, a descobrir no universo a imagem do Divino, a dizer que os céus
cantam a gléria do Criador, a experimentar a natureza do Buda em tudo
e a apreciar a Presenca de Deus em todas as criaturas. lIsso ndo é nem
conhecimento conceitual, nem completa alucinacdo. E conhecimento
real de outro tipo (Panikkar, 2013, p. 281, traducdo nossa)?2.

E o conhecimento associado ao amor, em relagdo advaita. Panikkar, também, ira
chamar esse tipo de conhecimento de “visdo cosmoteandrica™; uma visdo que enxerga
a “estrutura trinitaria” da realidade, expressa na equacdo Deus-Homem-Cosmos. Tal
visdo seria, segundo ele, primordial para os nossos tempos e para a compreensao do
que ele entende por Trindade, cristologia e pluralismo religioso.

2. O amor advaita no cristianismo?3

A trajetdria religiosa de Panikkar tem inicio na lgreja catdlica, inclusive tendo
sido membro da Opus Dei, durante aproximadamente 25 anos. Portanto, sua reflexdo
sobre a Trindade é anterior & sua vivéncia espiritual na india e ao seu contato com a
concep¢do advaita, o que ndo quer dizer que ndo tenha se modificado e amadurecido
ao longo dos anos. Pelo contrério, tal contato o fez ter uma vis@o “mais plena e radical
da Trindade”, segundo Prieto (2008), - citando também Ewert H. Cousins e Francis X.
D’Sé (estudiosos da obra panikkariana) - tornando-se assim, uma base fundamental para
o pensamento do autor.

N&ao é nossa intencdo aqui adentrar profundamente nas origens teoldgicas do
que, segundo Pikaza, “foi e segue sendo, com a Encarnac¢do (da qual ndo pode separar-
se), o momento chave da identidade crista” - a Trindade -, muito menos em todos os
desdobramentos, hermenéuticas e, até conflitos que existiram, e ainda existem, em
torno desse simbolo cristdo (Pikaza In: Prieto, 2008). Apontaremos, em linhas gerais, a
compreensao de Panikkar e de que forma a mesma o leva a enxergar a realidade como
trinitaria, composta pelos elementos: Deus-Humano-Cosmos.

22 [...] practically all traditions to see the world as the Body of God, to discover in the universe the image
of the Divine, to say that the heavens sing the glory of the Creator, to experience the Buddha nature in
everything and to enjoy the Presence of God in every creature. This is neither conceptual knowledge nor
sheer hallucination. It is real knowledge of another type.

23 Ver Grassi; Panasiewicz, 2020.
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Para Panikkar (2011) o evento trinitario foi e é altamente “injusticado” ao longo
da histdria do cristianismo, tendo sido substituido por um monoteismo absolutista que,
ao seu ver, tem raizes politicas e é devedor do judaismo e do Primeiro Testamento. Em
sua concepg¢ado, a Trindade é uma forma universal de se chegar a compreensdo de uma
“Totalidade”, de algo que nos ultrapassa, que seria a busca de todo ser humano e nao
estaria restrita aos cristdos. Prieto (2008) ressalta que, em suas conversas com o autor
cataldo, ele afirmava que sua compreensao da Trindade ndo tinha como objetivo “negar
o monoteismo”, mas “conceber a Deus realmente em sua originalidade crista: o Pai-
Filho-Espirito do monoteismo trinitario. Coisa que ndo ocorre, insiste nosso autor, com
0 monoteismo judaico-abradmico e com o islamismo” (Prieto, 2008). A preocupacdo
de Panikkar seria em devolver aos cristdaos a no¢cdo de um “Deus Trinitario”, que teria
ficado muito “abstrata”, devido a “prevaléncia do Deus do monoteismo” (Prieto,
2008).

A Trindade teria sido renegada ao segundo plano, por razdes politicas, o que
acabou por fazer com que fosse, de uma certa forma, mal interpretada por uma visao
monoteista, por um lado, e triteista, por outro. Em sua concep¢do, a Trindade esté
presente na prépria estrutura da realidade, além de uma simples representacdo de um
Deus transcendente e imanente, e de uma visdo monoteista ou triteista.

Em linhas gerais, na obra de Panikkar, o advaita como recurso para a
compreensdo da Trindade mostra que o Pai e o Filho ndo sdo entes distintos e, ao
mesmo tempo, ndo sdo apenas um; e que o Espirito os une e distingue ao mesmo tempo,
é o vinculo de unidade, ou seja, o “amor advaita’. Um amor que perpassa todos os
ambitos do Ser, representado pela Trindade, e que se relaciona com a unidade a-dual
que estd no centro do encontro com a “revelacdo” ou, como preferem alguns, da
iluminacdo ou da salvagdo. Um amor que é divino, mas que pode ser trazido para a
esfera do humano, pois é o atmanbrahman (Deus-Homem) quem ama e é amado. Em
sua visao: “se Deus, o Pai, é o Eu supremo que chama — gera — o Filho como seu Tu,
que O manifesta e que O reflete, entdo o Espirito ndo é somente o Amor personificado
do Pai e o dom de si mesmo do Filho, mas a ndo dualidade (advaita) do Pai e do Filho”
(Panikkar, 2001, p.18). Em outro momento, o autor vai dizer que o Espirito é o amor
que flui entre o Pai e o Filho.

Para Panikkar, a relagdo entre as Pessoas da Trindade é a base constitutiva de
toda a realidade e, a partir dela, desenvolveréa sua “visdo cosmoteandrica”, uma forma
intuitiva de enxergar a realidade do mundo atual, sem fragmentac¢des, que capacita as
pessoas a compreenderem que sdo cocriadoras da prdépria realidade e a realizarem uma
comunhao entre o divino e a matéria. Para tal, ele propde uma trindade formada pelos
elementos Deus-Humano-Mundo ou Deus-Humano-Cosmos, como constituintes da
realidade propriamente dita. Essas trés dimensdes estdo, segundo ele, em relacdo
pericéretica ou advaita, sao “inter-indepentes”. O simbolo que representaria a sintese
dessa visdo cosmotedndrica seria Cristo, a plenitude do humanum.

A partir desse principio de “interindependéncia” ou de “relacionalidade radical”,
o Espirito teria como fun¢d@o mostrar que: “se o Pai e o Filho ndo sé@o dois, muito menos
sdoum” (Panikkar, 2011). Entéo, a visdo trinitaria seria um “equivalente homeomorfico™
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do advaita, podendo ser estendida a outras compreensdes religiosas e filosdficas sobre
a realidade, sem ser uma exclusividade crista.

A visdo cosmoteandrica nasce, segundo Panikkar (2015), de uma necessidade do
mundo atual de enxergar a realidade por inteiro e colocar em prética a visao trinitéria
tendo como base uma perspectiva onde os seres humanos, o mundo e a divindade
estejam relacionados de forma pericorética e “inter-independente”, em “uma ordem
ontondmica”. As crises atuais relativas ao meio-ambiente, a ética, as crencas, as
desigualdades sociais e @ migracdo (para citar apenas algumas) demandam uma atitude
enérgica que, para o autor cataldo, devem ir além do plano puramente prético-material
(do ativismo ecolégico ou das “solucdes tecnoldgicas™, por exemplo), que tratariam
“apenas dos sintomas” e deve-se constituir em uma “mudanca radical”, espécie de
metanoia coletiva — ou de uma “nova inocéncia” - que una os seres humanos em torno
de um objetivo comum.

Trata-se de uma visdo de mundo que une o espirito e a matéria, o sagrado e o
profano (ou o mundano), mais uma vez, de forma a-dual. Onde o ser humano esté
intrinsecamente relacionado e conectado com o universo, com O cosmos e com a
natureza de forma integral e que descobre sua “salvacdo” nessa relacdo. Salvar-nos e
salvar a terra passa a ser uma sé “aventura”.

O autor cataldo, no entanto, apesar de buscar universalizar a Trindade para uma
perspectiva mais pluralista e de propensao para o didlogo inter-religioso, coloca a figura
de Cristo como sendo o simbolo que melhor traduz sua “espiritualidade
cosmotedndrica”. Segundo Prieto, no epilogo de sua obra em alemao, escrita a quatro
maos com o tedlogo israelense Pinchas Lapide (1922-1997), Meinen wir denselben Gott?
Ein Streit-gesprach (1994), Panikkar diz que:

Um Deus cuja natureza é pura relacdo. Depois que a relatio relationis ja
havia sido sobrepassada por mim e a relatio passou a representar a
verdadeira ‘Natureza’ de Deus, pouco a pouco foi-se-me iluminando a
estrutura trinitaria fundamental da realidade. Tudo é relacédo [...]. A
relacdo inclui Deus, o mundo, o homem também. Foi o modelo
trinitario cristdo, que eu aprofundei e desenvolvi, que me proporcionou
a visdo cosmoteandrica [...]. Toda a Realidade é esta Trindade do
divino, do césmico e do humano [...]. [Ainda que] ndo haja uma
mistura entre o humano, o césmico e o divino, tampouco podem ser
separados entre si. Esta espiritualidade cosmoteéndrica é a que tento
viver e, para mim, Cristo é o simbolo (Panikkar apud Prieto, 2008,
traducdo nossa, grifo nosso).4

24 Un Dios cuya naturaleza es pura relacién Después de que la relatio relationis ya habia quedado
sobrepasada por mi y la relatio pasd a representar la verdadera «Naturaleza» de Dios, poco a poco se me
fue iluminando la estructura trinitaria fundamental de la realidad. Todo es relacién [...] La relacién incluye
a Dios, al mundo y al hombre también. Ha sido el modelo trinitario cristiano, que yo profundicé y
desarrollé, el que me ha proporcionado la visién cosmoteéndrica [...] Toda la Realidad es esta Trinidad
de lo divino, lo césmico y lo humano [...] [Aunque] no hay una mezcla entre lo humano, lo césmico y
lo divino, tampoco pueden ser separados entre si. Esta espiritualidad cosmoteandrica es la que intento
vivir y, para mi, Cristo es el simbolo.
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Cristo seria, portanto, a sintese da “Trindade radical”, o &pice de sua
compreensao trinitaria, o ponto de intersecdo, ou a prépria relacdo adualista existente
entre as trés dimensdes da realidade. Num certo sentido, poder-se-ia dizer que a fun¢do
de Cristo, enquanto sintese dessa relacdo, seria equivalente ao préprio principio da
adualidade.

O préprio acontecimento cristdo representa um desafio tanto ao
monismo como (sic) ao dualismo. Os principais dogmas do cristianismo
sdo ndo-dualistas: Cristo ndo é somente Deus, nem somente ser humano
[.... Nem o monoteismo nem o dualismo sdo compativeis com a
concepg¢do ortodoxa e tradicional da encarnagcdo. Também a Trindade
é um desafio tanto ao monismo como (sic) ao dualismo (Panikkar,
2007, p. 113).

Cristo, enquanto uma manifestacdo do que o autor chama de “Trindade radical”,
representaria uma “unidade ndo-dualista entre o divino e o humano”, que seria,
segundo ele, o “mistério tedndrico do Oriente”. Entendemos que Panikkar refira-se ao
conceito visto anteriormente de atmanbrahman, que fala de “dar-se conta” de uma
esséncia divina que nos habita e nos transcende. Portanto, “o ser humano, também,
constitui uma unidade ndo-dualista entre o espirito e o corpo” (Panikkar, 2016, p. 274).
Acrescenta, no entanto, que “Cristo permanece o simbolo central. Cristo é um, e ndo a
unido dos ‘trés elementos’”, ou seja, “[...] (o ‘divino’, o ‘humano’, e o ‘material’) estao
juntos sem confusdo ou separa¢ao”. (Panikkar, 2016, p. 274).

Para ilustrar sua tese cristoldgica, ou melhor, cristofanica, Panikkar utiliza algumas
passagens do Segundo Testamento, entre elas a afirmacdo atribuida a Jesus no
Evangelho de S&o Jodo: “Eu e o Pai somos um” (Jo 10:30). Na concep¢do do autor,
essa fala resume a relacdo teadndrica e adualista trinitaria entre o Filho e o Pai, no Espirito
Santo, mas que se estende a toda a humanidade, também verdadeiros filhos e filhas do
Pai/Mae (Abba, Patér) e ndo seus “filhos adotivos” (Panikkar, 2016).25 E, por isso,

uma das experiéncias humanas mais centrais: ser um icone divino dnico
da realidade; constitutivamente unido a Fonte de tudo, um microcosmo
que espelha todo o macrocosmo. Em uma palavra, Eu sou um com o
Pai, infinito, além de toda comparacdo, e nunca substituivel (Panikkar,
2016, p. 219, grifo nosso, traducdo nossa)?6.

Estar consciente - ndo apenas com a razdo, mas também através da experiéncia
e da intuicdo -, dessa unido com a divindade e de que se é, assim como Jesus Cristo,
uma “encarna¢d@o”, ou uma sintese das trés dimensdes constitutivas da realidade, seria
entdo a plenitude do humano. Em outras palavras, essa consciéncia, seria a prépria

25 Para Panikkar (2016), a palavra ‘Abba’ utilizada por Jesus ndo significa somente o Pai, mas também a
Mae, pois além da dimensdo da “fonte, do poder e da pessoa”, também implica “protecdo” e “amor”.
Ver Panikkar, 2016, p. 204. Para maior aprofundamento sobre os humanos nao serem “filhos adotivos”
de Deus, ver Panikkar, 2016, p. 196.

26 one of the most central of all human experiences: being a unique divine icon of reality; constitutively
united with the Source of everything, a microcosm that mirrors the entire macrocosm. In a word, | am
one with the Father, infinite, beyond all comparison and never interchangeable.
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“salvacdo” buscada pelo cristdo (Panikkar, 2016). Em seu livro, The Intrareligious
Dialogue (1999), Panikkar diz:

Nosso destino é nos tornarmos Deus, para alcancarmos a outra margem,
onde habita a divindade, por meio da transformacdo que requer um
novo nascimento para entrarmos no reino dos céus... O Homem é mais
que o Homem; quando ele quer ser meramente Homem, ele degenera
em uma fera. Ele est4 destinado a coisas maiores (Panikkar, 1999, p. 124,
traducdo nossa)?’.

A afirmacdo de que o “destino” dos seres humanos seja tornar-se Deus, é vista
pelo autor como algo possivel ainda em vida, através de uma metanoia, e ndo em uma
perspectiva escatolégica, ou em uma vida apdés a morte, como pensam algumas
tradicdes. Apesar de soar polémica, acreditamos que essa passagem e toda a concep¢ao
cristofanica de Panikkar, estejam diretamente conectados com os principios védicos
upanixadicos de atmanbrahman e, consequentemente, de moksa - a libertacdo da
ignoréncia e o dar-se conta de que a esséncia do ser (G¢tma) é ilimitada e infinita, em
relacdo advaita com Brahman, descrito pelas Upanisad, como a fonte de tudo o que
ha, sempre existente, consciente e pleno (Sat-cit-Gnanda).

O autor também iré relacionar a sentenca “Eu e o Pai somos um” (Jo 10:30) com
a mensagem upanixadica “7at twan asi’ (Tu és istol). Uma entrada do seu diario de
1995, em Tavertet (lugar onde viveu os ultimos dias de sua vida), diz o seguinte:

Esta manha fiz uma caminhada antes do amanhecer, com um céu sem
nuvens, com a lua presente e os Pirineus nevados; uma verdadeira
experiéncia divina. O que perturba a experiéncia é muitas vezes o
pensamento causal: buscar a Primeira Causa por trds, ou ainda pior,
além. Torno-me mais e mais humano se sinto mais e mais amor
humano? Certamente singular, mas também plural. Cada amor é unico,
ainda que as diferencas ndo possam ser apagadas. E nesta manhé tenho
de confessar que sei, entendo, creio e experiencio que "Eu e o Pai somos
um" (Jn10,30) - junto com, é claro, o “Abba, Pater’, ambos
equivalentes ao "fat tvam as/"! (Panikkar, 2018, p.202-203).28

Ou seja, a realizagdo de que a divindade estd em si, é uma consigo e com todos
0s outros seres humanos com quem se estd em relagdo. Essa serd uma importante chave
de entendimento para o didlogo inter-religioso na obra de Panikkar, que esta inserida
no paradigma pluralista da Teologia do Pluralismo Religioso.

27 Qur destiny is to become God, to reach the other shore where divinity dwells by means of the
transformation that requires a new birth in order to enter the kingdom of heaven... [...] Man is more
than Man; when he wants to be merely Man he degenerates into a beast. He is destined for higher things.
28 This morning, a walk before Sunrise in a cloudless sky with the moon presiding and the snow-clad
Pyrenees; it was truly a ‘divine’ experience. What blurs experience all too often is causal thinking: looking
for a First Cause behind or, even worse, beyond. Am | becoming more and more human When | feel
more and more love? Certainly singular, but also plural. Each love is unique — although the differences
cannot be blotted out. And this morning | had to confess that | know, understand, believe, experience
that “I and the Father are One” (Jn 10:30) — together of course with the “Abba, Patter”, both equivalent
to the “tat twan asi”!
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No entanto, ele se diferencia de outros tedlogos e tedlogas pluralistas ao também
utilizar o conceito védico do advaita para fundamentar sua vis@o de pluralismo, que se
traduz em adotar uma “atitude pluralista”, que vd além do reconhecimento da
pluralidade ou de uma unidade entre as religides. Um pluralismo que nasce da
necessidade, no mundo atual, de uma “compreensdo real” do outro em uma atitude
que requer “amor, toque humano e didlogo™; e que “aceita os aspectos irreconcilidveis
das religides sem estar cego para os aspectos comuns”, reconhecendo que uma total
compreensdo inteligivel da realidade ndo é factivel (Panikkar, 1990).

3. O diélogo intra-religioso: “o outro em mim”

Chegamos, entdo, a um ponto crucial que é o do didlogo intra-religioso, o
reconhecimento de que o outro ndo é, apenas, um estrangeiro, alguém externo a mim
e a minha tradicdo com quem tenho que me relacionar. Mas, como uma entidade que
possui a mesma esséncia, que tem suas proprias autocompreensdes dessa esséncia e, que
de alguma forma também estd presente em mim. Segundo Bartholo Jr., para Panikkar,
“a autenticidade do encontro é defrontar-me com um outro-que-podia-ser-eu,
buscando a compreensdo amorosa de sua alteridade-em-mim, como uma possivel
compreensdo de mim mesmo” (Bartholo Jr. In: Teixeira, 1993, p. 131).

Steil ird confirmar que essa visd@o, dentro do campo pluralista do diélogo inter-
religioso - que tem como fun¢do “superar os abismos de mutua ignoréncia e mal-
entendidos entre os grupos religiosos” -, deve ser “a condicdo necesséria para o
didlogo”, ou seja, “[...] uma atitude relacional, capaz de romper com uma visdo do
outro que o toma como uma abstracdo ou uma configuracdo psiquica” (Steil In:
Teixeira, 1993, p. 26).

O reconhecimento do outro como uma alteridade e ndo como objeto serd,
entdo, uma prerrogativa para que o didlogo aconteca dentro das premissas de
comunh@o e abertura. Para tal, trataremos de como Panikkar pensa essa alteridade, de
que forma essa relacdo se transforma em uma “fecundacdo mutua” entre os
participantes do didlogo e até que ponto em que se chega ao reconhecimento do outro
em si mesmo, através da intui¢do ou, do que ele ird chamar de “amor advaita’.

“Conhecer o outro, como conhece-te a ti mesmo”, nos remete, obviamente, a
passagem do Evangelho de Mateus, “Amarés ao préximo como a ti mesmo” (Mt 22,
39). Dentro do universo panikkariano, faz todo o sentido quando recordamos sua
insisténcia de que ndo se deve separar o conhecimento do amor, o “conhecimento
amoroso”, que pressupde que “nos tornamos aquilo que conhecemos”?® (Panikkar,
2013). Para Prieto e Rueda, ai estaria a chave para compreender a passagem do
Evangelho, ou seja, “(‘amai ao préximo’) como seu préprio eu e ndo como outro eu”
(Prieto; Rueda, 2016, p. 43).

2% Ver Grassi, 2019.
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P

E preciso ter abertura para enxergar o outro como a prdpria “revelagdo”, como
alguém que tem algo para ensinar e, também, para aprender. Como um peregrino ou
peregrina, que estd apenas seguindo um caminho diferente. Segundo Panasiewicz, no
didlogo inter-religioso, “abertura para escutar e disposicdo para falar articulam-se rumo
ao encontro da Verdade e do Amor” (Panasiewicz, 1999, p. 64). Trata-se de uma troca
entre compreensdes diferentes quanto ao “caminho da salvacdo”, as “verdades
salvificas”; portanto, é sempre vélida a escuta, pois talvez o outro caminho tenha um
atalho que possa ser (til e vice-versa. O objetivo é um s, com nomes diferentes e rotas
diferentes para se chegar a ele

Caminhar pelo caminho do outro, pode nos ensinar algo sobre nosso préprio
caminho e vice-versa. Mas, para isso, é preciso “humildade” para dar ao outro caminho
o seu verdadeiro valor de legitimidade.

Reconhecer esse valor no outro, segundo Panikkar,

[...] requer uma confianga mitua em uma realidade superior a si mesmo
e ao outro — uma realidade que é nés mesmos e, a0 mesmo tempo, esta
diante de nds, e que vai nos levar a encontrar a luz juntos. Sempre com
o risco de mudar para o outro ou que o outro se junte a vocé; o
resultado mais frequente, no entanto, é o que eu gosto de qualificar de
“fecunda¢do mutua” (Panikkar, 2012, p. 150, traducdo nossa)3°.

Portanto, quando hé abertura para reconhecer que o outro é uma alteridade,
que estd presente também em nds e que tem algo a ensinar sobre nds mesmos e a
aprender com nossas autocompreensdes, o didlogo passa a ser um encontro com o Si-
mesmo em uma relacdo de amor advaita.

4. O amor advaita no didlogo inter-religioso

Para Panikkar, o didlogo intra-religioso € um “ato religioso™ que acontece dentro
do préprio ser, em sua busca pela verdade salvifica, e que aceita ouvir e ser ensinado
pelos outros, sem uma atitude de propriedade religiosa, mas de profunda abertura. Tal
ato, requer uma constante atualizacdo através do didlogo inter-religioso, ou seja, do
encontro com o outro.

Mas, de que forma o advaita ird influenciar esse pensamento do autor? Através
da compreensdo de que “vocé ndo é o outro, nem o outro é vocé”, mas é preciso
descobrir o “outro” em si mesmo, em um lugar de encontro que é a prépria esséncia, o
proprio divino que os transcende e os habita. Segundo Panikkar, “eu ndo sou o outro,
O outro ndo sou eu, mas estamos juntos porque todos compartilhamos da palavra,

30 [...] il implique une mutuelle confiance en une réalité supérieure a soi-méme et a I’autre — une réalité
qui est nous nous-mémes et en méme temps se tient face a nous, et qui va nous mener a trouver la lumiére
ensemble. Toujours avec ce risque de passer a I'autre ou que I'autre vous rejoigne ; le plus souvent
pourtant le résultat est ce que j’aime a qualifier de “fécondation mutuelle”.
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como diz o Rg Veda (I, 164, 37). Nés somos em didlogo” (Panikkar, 1999, p.xix). A
esséncia do ser humano é a relagdo, portanto, o préprio didlogo.

A busca pela verdade essencial, pelas respostas as questdes fundamentais,
pressupde um “lugar” comum, um destino de chegada, que j& estd presente no aqui e
agora. Trata-se de um “Si-mesmo”, que perpassa a todos os seres humanos e, portanto,
as tradi¢des. Esse “Si-mesmo”, na visdo de Panikkar (2011), nada mais é do que o atman,
a esséncia divina que, para o hinduismo, habita o ser humano e estd presente em toda
a realidade. Poder-se-ia, também, chama-la de “Ser, destino, realidade, mistério...”.
(Panikkar, 1999, p. xix).

O fato é que, segundo o autor, “a experiéncia do a¢man nao consiste em pensar
que ‘eu’ sou o centro do universo, mas em realizar a experiéncia de que o centro do
universo é meu verdadeiro Si-mesmo interior”, que é diferente do meu ego (ahamkara)
(Panikkar, 2011). Mas, essa “experiéncia do atman” requer o que Panikkar considera a
base do didlogo, tal qual o concebe, um “ato de amor”. Tal ato seréd descrito por ele da
seguinte forma:

[...] tenho tanto amor pela verdade e pela justica que sinto a
necessidade de que vocé me ajude a aprofundé-los — e isso mesmo que
ndo conhecga suas posicdes antes de ter entrado em didlogo com vocé.
Terei, entdo, uma atitude de espera e de esperanca. E justamente essa
atitude que gera o amor (Panikkar, 2012, p. 172, tradu¢do nossa)?'.

Trata-se, portanto, ndo de um amor egdico, que trata o outro como um objeto,
de prazer, de beleza, etc.; mas, do amor que surge da abertura e da confianca de que o
outro compartilha do mesmo Si-mesmo, da mesma esséncia, da mesma realidade, no
sentido panikkariano. Esse tipo de amor,

[...] entdo, converte-se em natureza divina e, portanto, infinita, amor
que tudo compreende; j& ndo se é um individuo separado do resto, ja
ndo mais eu e o outro ou dualismo, mas eu e o outro como nés, advaita,
uma relacdo. O problema n&o é tanto dissolver o ego, [...] mas deixar-
se penetrar pela graca, realizar o atman que héd em nés (brevemente,
converter-se em Deus, ou seja, Deus em nds, morrendo assim para o
nosso ego, superando nossa individualidade) (Panikkar; Carrara, 2018,
p. 136, traducdo nossa)32.
E um amor de esséncia para esséncia, poder-se-ia dizer que opera no mesmo
campo da fé, como algo constitutivo do humano. “Amor advaita’, um tipo de amor

311...] jai tellement d’amour pour la vérité et pour la justice que j’éprouve le besoin que vous m’aidiez
a les approfondir — et cela bien que je ne connaisse pas vos positions avant que d’étre entré en dialogue
avec vous. J'aurais alors une attitude d’attente et d’espérance. C’est justement cette attitude qu’engendre
I’amour.

32 [...] entonces se convierte en naturaleza divina y, por lo tanto, infinita, amor que todo lo comprende;
ya no se es més un individuo separado del resto, ya no mas yo y el otro o dualismo, sino yo y el otro
como nodos, advaita, una relacién. El problema no es tanto disolver el ego, [...] cuanto dejarse penetrar
por la gracia, realizar el atman que hay en nosotros (brevemente, convertirse en Dios, o sea, Dios en
nosotros, muriendo asi a nuestro ego, superando nuestra individualidad).
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que reconhece no outro o préprio “amor divino”. Também pode-se chaméa-lo de “amor
universal”, ou seja, do tipo que ndo pode estar contido em um ego, pois pertence a
“natureza divina”, ao Todo (Panikkar, 2001).

Em linguagem crista, seria o amor de Deus que se expressa através do ser humano.
Esse seria o amor, segundo o autor, de que falava Jesus Cristo. “Amar ao préximo como
a ti mesmo” pressupde, em primeiro lugar, amar a Deus e a si mesmo. No entanto, ele
diz que:

[...] ndo posso ama-lo como a mim mesmo a menos que me encontre
em um plano mais elevado que possa nos conter a ambos; a menos que
ame Deus. Deus é o Gnico ponto no qual minha identidade e a do meu
préximo coincidem e, por isso, é o Unico lugar que me permite améa-lo
tal como ele ama seu si-mesmo, sem tentar de forma alguma molda-lo
as minhas exigéncias.

Por essa mesma razdo, ndo posso amar Deus se ndo amo o meu
préximo, porque Deus é aquela transcendéncia do meu "eu" que me
poe em contato com o préximo (Panikkar, 2017a, p. 109-110, traducdo
nossa)33.

Deus seria, entdo, a prépria relacdo, o que liga um ser humano ao outro, o
vinculo de unido, a esséncia fundamental. E, através Dele, - ou Dela, da divindade, do
Mistério, da Realidade, do Todo - que tudo se conecta com tudo, dentro da visao
cosmoteandrica panikkariana. E a melhor forma, segundo ele, de se entrar em contato
com essa realidade amorosa é através da contemplagdo, que “nos faz entrar em contato
direto com a realidade. [...] Se ndo descobres o ‘a ti mesmo’ no outro, evidentemente
ndo chegaste a contemplacdo, porque ainda estds na dicotomia, no dualismo do um e
do outro” (Panikkar, 2015, p. 175). E preciso um momento de siléncio, o momento de
acessar a esséncia, aquilo que esta além da razdo e dos sentidos, mas que ndo os exclui.

A descoberta do “ti mesmo” é, portanto, a base do didlogo intra-religioso, ndo
é possivel encontrar-me no outro e ao outro em mim, se esse “mergulho” néo é feito.
Nesse mergulho, o ser humano descobre sua esséncia, o seu “Eu Verdadeiro”, segundo
Amaladoss; o que o levaria a “uma total perda do egoismo superficial ou da identidade
egoica (ahamkara), o que também se pode perceber como uma total entrega de amor
ao Outro” (Amaladoss, 1995, p. 112).

Esse encontro do Eu Verdadeiro seria a realizacdo do principio hindu de
atmanbrahman, ou seja, quando a esséncia divina do ser humano e a prépria divindade
se unem. Al, estaria, o que Panikkar entende por salvacdo. Em suas palavras, em didlogo
com Milena Carrara, essa “espiritualidade” seria:

33 [...] no lo puedo amar como a m/ mismo a menos que ame a Dios. Dios es el Gnico punto en el que
mi identidad y la de mi prdéjimo coinciden, y por eso es el Gnico lugar que me permite amarlo tal como
él ama su si-mismo, sin intentar para nada adecuarlo a mis exigencias. Por esta misma razén no puedo
amar a Dios si no amo a mi préjimo, porque Dios es aquella transcendencia de mi “yo” que me pone en
contacto con el préjimo.
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‘[...] amar o divino no cosmos (no criado e nas criaturas e, portanto,
reconhecé-lo em si mesmo) sem limita-lo a isso; reconhecer o Pai no
Filho, o brahman no atman, em sua realizacdo adual (advaita), gracas
ao Espirito, fazendo sua experiéncia em ndés mesmos, icones da
Realidade (Trindade). Para mim, esse é o sentido da vida e de toda
relacdo verdadeiramente humana’ (Panikkar; Carrara, 2018, p. 70,
traducdo nossa)34.

Portanto, é também o sentido do didlogo. O encontro com o outro através do
amor pela “sua relacdo 6ntica com Deus” (Panikkar, 2001, p. 18). Ou seja, o que leva
os seres humanos a converterem-se em “espelhos de Amor”, uns para os outros
(Panikkar; Carrara, 2018, p. 131). Seria esse, para Panikkar o sentido da existéncia e, por
que ndo, do didlogo inter-religioso; tendo em vista que se trata de um encontro de
autocompreensdes, de tradug¢des, de caminhos que tem em comum a “busca salvifica”.
Uma busca necessaria no mundo de hoje, onde esses caminhos se cruzam e as pessoas
peregrinas se esbarram o tempo todo, e sdo muitas vezes obrigadas a essa acolhida ou
a “invadir” o caminho do outro. Descobrir “o outro em si mesmo” tornou-se uma
prerrogativa ndo sé para o didlogo inter-religioso, mas para “transformar o universo,
ou, dito de forma crista, colaborar no novo céu e na nova terra” (Panikkar, 2011).

Para Panikkar, portanto, tem de haver uma metanoia na humanidade para que
haja uma transformacdo real das relagdes humanas em nosso planeta e a base dessas
relacdes deve ser o didlogo. E, sendo a religiosidade constitutiva do ser humano, ao seu
ver, o didlogo inter-religioso é “indispensavel” para essa transformacdo. Mas, para que
ele tenha a profundidade necessdria para que a mefanoia acontega, precisa estar
acompanhado do diédlogo intra-religioso. Pois,

enquanto ndo estabelecermos um didlogo intra-religioso, o diélogo
entre as religides corre o risco de ser somente uma abordagem
diplomaética, politica, a iniciativa de um poder que busca encontrar a
paz — e isso é bom — mas é incapaz de ir ao coragdo da questdo. [...]
Qual é a diferenca, entdo, de uma conferéncia dentro das Nacdes
Unidas (Panikkar, 2012, p. 167, tradugdo nossa)?35

Os diélogos inter e intra religiosos tém, portanto, a fun¢do, na perspectiva
teoldgica de contribuir para a “fecundagdo mutua” das religides, para auxilid-las a
aprofundar suas autocompreensdes e a estabelecer um ambiente harménico para com
as outras tradi¢cdes. E, na perspectiva ética, tém o papel de auxiliar as pessoas cidadas
do mundo em sua peregrinacdo (individual e coletiva) em busca do sentido da vida e a
enxergarem-se a si proprias como cocriadoras da realidade que esté diante delas.

34 “[...] amar lo divino en el cosmos (en lo creado y en las criaturas y, por lo tanto, reconocerlo en uno
mismo) sin limitarlo a eso; reconocer al Padre en el Hijo, al brahman en el atman, en su realizacién adual
(advaita), gracias al Espiritu, haciendo su experiencia en nosotros mismos, iconos de la Realidad
(Trinidad). Para mi, este es el sentido de la vida y de toda relacién verdaderamente humana’

35 Tant qu’on n’aura pas établi um dialogue intrareligieux, le dialogue entre les religions risque de n’étre
qu’une démarche diplomatique, politique, 'initiative d’'um pouvoir qui Cherche a trouver la paix — et
C’est bien — mais est incapable d’aller jusqu’au cceur de la question. [...] Quelle différence, alors, avec une
conférence dans le cadre des Nations Unies ?
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Essa ideia foi desenvolvida pelo autor, partindo-se do principio de que a
religiosidade humana é um aspecto antropoldgico, ou seja, constitutivo do ser humano,
que busca salvar-se tendo a religido como principal caminho, mas ndo Gnico. Em sua
visdo, os seres humanos sdo peregrinos em busca de uma "verdade salvifica" que, para
Panikkar, os faz descobrir “o outro em si mesmo”, através do que ele chama de “amor
advaita’.

N

Essa dimensdo religiosa do ser humano estaria relacionada a sua visdo
cosmoteandrica, pois “religa” o ser humano ndo somente a uma divindade, mas as trés
dimensdes, que segundo ele compdem a totalidade: Deus-Humano-Cosmos. Nesse
sentido, poder-se-ia dizer, que a religiosidade é o préprio “vinculo”, aquilo que conecta
as trés dimensdes da realidade, a partir do ser humano, que é um “ser itinerante”, rumo
a “realizacdo”.

O encontro religioso, para Panikkar, € um encontro que se d& ao conectarmos
nossa esséncia “religiosa”, através de uma peregrinacdo que é, a um s6 tempo: externa,
ou seja, ir ao encontro do outro, da outra tradicdo para conhecer e se aprofundar em
uma outra linguagem; e interna, ir “ao centro de si mesmo” e mergulhar em sua prépria
esséncia, revisitando sua prdpria tradicdo. Nao é, portanto, a forma, mas a esséncia do
que estd sendo dito, da mensagem salvifica que estd sendo transmitida, através dos
dogmas e doutrinas de determinada religido, que podem de fato levar o ser humano a
atingir sua meta.

Essa vivéncia pressupde uma fé na salvacdo e no caminho que escolheram para
chegar a ela. Essa fé é, para o autor, distinta da crenca, ndo depende de uma instituicdo
religiosa, ela é, também, parte constitutiva do ser humano. J& a crenca esté relacionada
ao intelecto, a um objeto especifico, aos simbolos da fé, aos dogmas e doutrinas. A fé
ndo tem objeto, ela é inerente a subjetividade humana.

O diélogo, portanto, deve ter como base a fé, esséncia comum a todos e, para
isso, requer-se um “mergulho na prépria tradicdo”, com o objetivo de distinguir a fé da
crenca e identificar as similaridades e diferencas entre a sua tradicdo e a do outro. E
preciso esse aprofundamento em sua prdpria esséncia, que os liga a todos os outros
seres humanos, em sua fé, para depois o ser humano partir para o nivel da crenca. Os
didlogos intra e inter-religiosos se complementando em rela¢do pericorética, ou seja,
advaita. Dessa forma, hd uma “fecundacdo mutua” entre os participantes do didlogo e
um profundo reconhecimento de sua prépria tradi¢do.

O outro passa, entdo, a ser fonte de inspiracdo e autoconhecimento. E o ser
humano passa a encontra-lo em si mesmo, descobrindo pontos em comum e, também
riqueza nas diferengas. O reconhecimento do outro como uma alteridade, alguém que
também estd presente em “si mesmo”, em relagdo advaita, serd, entdo, uma
prerrogativa para que esse tipo de didlogo aconteca.

Trata-se de uma visdo de que “eu” e “o outro” ndo estamos, em realidade,
separados. A separagdo é, apenas, aparente. Estamos intrinsecamente relacionados, pois
compartilhamos da mesma esséncia e estamos na mesma busca. Dessa forma, vimos que
o didlogo passa a ser um encontro com o si-mesmo em uma relacdo de amor advaita.
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Ou seja, o advaita se constitui em caminho para o didlogo, através dessa relacdo
amorosa.

Concluimos que, essa experiéncia, estd relacionada ao principio hinduista do
atmanbrahman, que seria a realizacdo da esséncia divina que habita todos os seres
humanos com a prdpria divindade, ou dimensao espiritual. Portanto, a prépria sintese
da visdo cosmoteandrica de Panikkar. O encontro entre as dimensdes c6smica, material
e divina em “si mesmo”.

Essa experiéncia amorosa advaita, seria para o autor, também uma forma de
compreender a mensagem crista, que diz “Amai ao préximo como a ti mesmo” (Mt
22:39), onde o amor pelo préximo passa pelo encontro dele em si mesmo, através do
amor que provém de Deus.

E, nesta atmosfera amorosa, que articula o encontro do amor transcendente com
o imanente, na qual Panikkar acredita que o didlogo inter-religioso deva acontecer. Um
didlogo que deve ser realizado entre pessoas e ndo entre doutrinas. Dialégico e néo,
apenas, dialético. Que enxerga cada participante como uma sintese do Todo, em uma
visdo que ndo separa e nem tudo mistura em uma unidade amorfa. Ou seja, enxerga a
beleza da unicidade, sem eliminar as diversidades.

Consideragbes Finais

Trabalhar o didlogo inter-religioso, inserido no contexto proposto por Panikkar,
diz sobre o relacionar-se com o outro em uma atitude de humildade, hospitalidade e
escuta. Nas palavras de Panikkar: “o objetivo proposto ndo é chegar a completa
unanimidade, ou misturar todas as religides, mas sobretudo, comunica¢do, simpatia,
amor, complementaridade polar” (Panikkar apud Teixeira, 2012).

Panikkar considera o didlogo “indispensdvel em todas as esferas da vida”,
principalmente no mundo atual, onde impera a légica do individualismo. Ele defende
que o didlogo inter-religioso deve ir “além do nivel doutrinério” e acontecer no nivel
de profundidade dos seus integrantes, de forma a “remover méscaras” e provocar uma
mudanca interna (Panikkar, 1999). Deve ser um “didlogo de vérias vozes” e que
promova uma “interpenetracdo reciproca” entre as religides (Teixeira, 2012). O didlogo
inter-religioso deve estar, portanto, acompanhado de um didlogo intra-religioso, um
didlogo que pressupde um ato religioso que acontece dentro do préprio ser em sua
busca pela verdade salvifica capacitando-o a ouvir e a ser ensinado pelos outros sem
uma atitude de propriedade religiosa. Requer uma profunda abertura com a
compreensdo adualista de que “vocé ndo é o outro, nem o outro é vocé”, no entanto
é preciso descobrir o “outro” em si mesmo para contribuir com a realizacdo pessoal e a
“fecundacdo mutua” das tradicdes humanas. Tal experiéncia requer, no entanto, o
“amor advaita” supramencionado.

Fica a divida de quanto tais preceitos tornam cada vez mais dificil, para ndo
dizer impossivel, dentro dos padrdes da humanidade que temos presenciado nos dias
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de hoje, o didlogo que Panikkar propde. Mas, ao mesmo tempo, entendemos que se
trata mais de um exercicio do que de uma prerrogativa inflexivel. Afinal, tal exercicio
nos parece ser um pressuposto existencial fundamental, independente do didlogo em si.
E algo essencial para a humanidade em seu caminhar.

A partir disso, entendemos que a contribuicdo que este pensamento possa
oferecer para a sociedade, — tendo em vista o contexto histérico-politico que vivemos
no ambito tanto da religido, quanto do individuo, que carecem de tolerancia e respeito
— seja o de trazer um novo olhar e uma nova atitude para o outro diferente. Uma
atitude mais acolhedora e amorosa. Uma atitude que enxerga a beleza na diversidade.
Tal contexto, marcado pelo avan¢o de ideais fundamentalistas, fanatismos religiosos e,
também, politicos; e, principalmente, pelas guerras, exige de nds uma reflexdo
aprofundada sobre possiveis solu¢cdes e constru¢des dialogais.
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O desejo (eros) pelo conhecimento em Platao

Desire for Knowledge (Eros) in Plato

Marcus Reis Pinheiro!

RESUMO

Neste ensaio, gostaria de aproximar estes dois ambitos dos textos platdnicos, tanto sua
filosofia erética que tem relacdes com o mundo concreto de desejo e paixdo, quanto esse
anseio pelo espiritual, pelo divino, pelo conhecimento puro, pelas coisas em si mesmas.
Para tanto, quero descrever alguns elementos dos didlogos Fedro e Banquete mas também
alguns do Teeteto. Em um primeiro momento, quero trabalhar um pouco a ideia de uma
mistica erdtica platonica. Esta expressdo, mistica erdtica, contém dois termos que podem
parecer antitéticos, ja que a mistica seria o encontro do humano com o divino e a erdtica
retrata elementos corporais, sensuais, em geral tratando do encontro do humano com outro
humano. No entanto, hé ja uma tradicdo longa de utilizacdo de termos eréticos na descricdo
do que seria propriamente o encontro mistico e Platdo é um capitulo importante desta
forma de descrever a mistica. Depois, em um segundo momento, pretendo explorar um
trecho do didlogo o Teeteto para indicar como a contemplacdo da natureza tipicamente
filoséfica é uma forma de assemelhar-se a deus, tornando-se uma pessoa virtuosa e sébia.
Assim, busco apresentar como o desejo pelo conhecimento em Platdo remete a uma
vitalidade total do humano, fazendo da filosofia ndo apenas uma investigacdo abstrata
operada pelo intelecto, mas uma forma de vida total.

Palavras-chave: Platdo. £ros. desejo pelo conhecimento. Teeteto. Banquete.

ABSTRACT

In this essay, | would like to draw closer the two realms of Platonic texts, both its erotic
philosophy that relates to the concrete world of desire and passion, and the yearning for
the spiritual, the divine, pure knowledge of things in themselves. To do so, | want to
describe some elements from the dialogues Phaedrus and Symposium, but also some from
Theaetetus. In a first moment, | want to delve into the idea of a Platonic erotic mysticism.
This expression, erotic mysticism, contains two terms that may seem antithetical, as
mysticism is the encounter of the human with the divine, and eroticism depicts bodily,
sensual elements, generally dealing with the encounter of the human with another human.
However, there is already a long tradition of using erotic terms to describe the mystical
encounter, and Plato is an important chapter in this way of describing mysticism. Then, in
a second moment, | intend to explore a passage from the dialogue Theaetetus to indicate
how the contemplation of nature, typically philosophical, is a way of resembling the divine,
becoming a virtuous and wise person. Thus, | seek to present how the desire for knowledge

! Doutor em Filosofia pela PUC-Rio (2004). Professor do Departamento de Filosofia da Universidade
Federal Fluminense. E-mail: neoplatonismo@gmail.com
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in Plato refers to a total vitality of the human, making philosophy not only an abstract
investigation operated by the intellect but a way of life in its entirety.

Keywords: Plato. £ros. Desire of Knowledge. Theatetus. Symposium.

Introdu¢éao

Os textos de Platdo sdo apaixonados, sao textos cheios de cores, de vivacidade,
de conflitos, encontros e desencontros, de relatos pessoais e intensas divagac¢des
abstratas, de descricbes circunstanciais e voos panoramicos pelas questdes mais
intelectuais possiveis. Tudo neles aponta para eros. E bem verdade que suas
elucubracdes sobre eros, o desejo erdtico, se concentram especialmente em dois
didlogos, o Fedro e o Banquete (ou Simposio), mas praticamente todos os didlogos nos
remetem para situacdes concretas da vida cotidiana em que o desejo se apresenta.
Mesmo em suas digressOes racionais mais obscuras, como em trechos do Parménides,
do Sofistaou do Timeu, ha trechos vivazes que emolduram as incursdes racionais. Todas
as partes cénicas e draméticas dos didlogos nos remetem ao concreto da vida, aos
anseios verdadeiros de homens feitos de carne e osso.

Apesar de haver evidentemente essa importéncia do concreto nos trechos
draméticos de seus textos, Platdo é o arauto da transcendéncia. Ninguém pode negar
que Platédo foi lido na histéria do ocidente como a pedra angular do mundo
transcendente, como aquele que fundamenta que nossa origem verdadeira estd no
espirito, naquilo que sé pode ser alcancado pela alma, pela inteligéncia. Pelos sentidos
corporais, s6 alcancamos uma ténue sombra daquilo que verdadeiramente resplandece
no mundo inteligivel, as formas perfeitas, paradigmas para tudo o que reside em nosso
mundo sensivel. Neste sentido, temos uma aparente contradicdo nos textos platénicos,
pois ao mesmo tempo em que ele, em seu estilo, nos apresenta sempre um mundo
concreto, situagdes especificas e particulares, suas elucubra¢bes e questionamentos
filoséficos nos remetem para a fundamentacdo do mundo transcendente e abstrato.
Poderiamos dizer que em Platao hé presente de modo muito explicito um anseio radical
e concreto pelo mundo do espirito, pelo que a alma intelectual pode alcangar por meio
de suas divagac¢Oes abstratas.

Temos, assim, este duplo aspecto em Platdo: se por um lado, seus textos nos
convidam a olhar para cima, para o que transcende o mundo sensivel — para o divino
em geral — por outro lado, hd um colorido sensivel, uma importancia do erético e do
concreto que também é inegével. Platdo conjuga o pendor pelo divino e erotismo
carnal. Neste sentido, podemos dizer que em Platdo temos uma mistica erdtica, isto é,
um anseio pelo divino calcado solidamente em nosso impulso sexual.

Neste ensaio, gostaria de aproximar estes dois ambitos dos textos platonicos,
tanto sua filosofia erética que tem relagdes com o mundo concreto de desejo e paixao,
quanto esse anseio pelo espiritual, pelo divino, pelo conhecimento sem aspectos
sensiveis. Para tanto, quero descrever alguns elementos dos didlogos Fedro e Banquete
mas também alguns do 7eeteto. Em um primeiro momento, quero trabalhar um pouco
a ideia de uma mistica erdtica platonica. Esta expressdo, mistica erdtica, contém dois
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termos que podem parecer antitéticos, j& que a mistica seria 0 encontro do humano
com o divino e a erética retrata elementos corporais, sensuais, em geral tratando do
encontro do humano com outro humano. No entanto, ha j& uma tradicdo longa de
utilizacdo de termos eréticos na descricdo do que seria propriamente o encontro mistico
e Platdo é um capitulo importante desta forma de descrever a mistica. Depois, em um
segundo momento, pretendo explorar um trecho do didlogo o Teeteto para indicar
como a contemplac¢do da natureza tipicamente filoséfica é uma forma de assemelhar-se
a deus, tornando-se uma pessoa virtuosa e sébia. Assim, busco apresentar como o desejo
pelo conhecimento em Platdo remete a uma vitalidade total do humano, fazendo da
filosofia ndo apenas uma investigacdo abstrata operada pelo intelecto, mas uma forma
de vida total.

Mistica erética no Banquete e no Fedro.

Sobre a mistica em Platdo, hd poucos trabalhos na literatura especializada, e
pode-se constatar de forma geral que ha uma postura refrataria a ideia de um Platao
mistico?. Mas o ponto que interessa aqui é que Platdo foi inegavelmente lido desta
forma, como um mistico, e este ensaio busca apresentar quais seriam os elementos
textuais que o levaram a ser assim considerado, elementos estes especialmente imbuidos
da erética tipica da contemplacdo das formas.

E notdrio que Platdo, em alguns de seus didlogos, apresenta um erotismo
fundamental para o conhecimento das ideias. Platdo talvez seja o primeiro autor no
mundo grego antigo (salvo Empédocles, se se faz uma transposicdo da philia, prépria
de sua filosofia, para eros) a dar um destaque fundamental para o principio erético em
seu sistema filoséfico. Porém, um dos aspectos que causa estranheza ao se constatar essa
primazia do principio erdtico, é também ser o mesmo Platdo, em algumas de suas
formulagbes mais classicas, aquele que vai construir uma separa¢cdo bem radical do
mundo sensivel e do mundo inteligivel®. Especialmente ao se levar em conta o modo
como ele é lido pela histéria da filosofia, Platdo é um dos autores fundamentais para a
distincdo entre sensivel e inteligivel, mas também é, ao mesmo tempo, aquele que insere
de modo inegével o impulso erético humano, marcadamente sensivel, como motor do
conhecimento inteligivel.

Vale ressaltar que exatamente nos didlogos em que Platdo mais claramente
sublinha a distincdo entre sensivel e inteligivel, encontramos a tal centralidade do

2 Grande parte da literatura especializada sobre Platdo tem a tendéncia de apresenta-lo como um filésofo
racionalista, destacando a perspicacia de seus argumentos e a precisdo de seus conceitos. Exemplos tipicos
sdo os trabalhos de Gregory Vlastos (1994) e Terence Irwin (1995). Ver também o Cambridge Companion
to Plato, organizado por Richard Kraut (1992), em sua maioria com comentadores de uma abordagem
analitica de Platdo. Alguns artigos que vao contra a corrente, neste sentido, sdo o de Rhodes (2001) e o
de Seeskin (1976).

3 Talvez a passagem mais emblemética na histéria da filosofia seja a alegoria da caverna, no inicio do
livro VII da Republica. Mas as imagens do sol como o Bem e da linha dividida no final do livro VI se
conjugam muito bem para descrever o quanto o conhecimento platénico faz uma distincdo entre o
mundo sensivel e o mundo inteligivel.
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erético como motor para se alcancar o inteligivel, como no Fedro e no Simpdsio. Nao
seria mais natural encontrarmos em Platdo uma negacédo radical do principio erdtico e
até mesmo da metéfora erdtica para descrever a compreensao eminentemente racional
dos objetos inteligiveis? Para melhor compreender a funcdo de eros na filosofia
platdnica, devemos ressaltar os didlogos Fedro* e Simpdsio tanto do ponto de vista (1)
dos elementos draméticos/cénicos, e (2) dos elementos vinculados as religides de
mistério, quanto (3) dos elementos argumentativos e epistemoldgicos. Estes trés
elementos configuram o que podemos chamar de uma mistica cognitiva e erética.
Obviamente, no presente artigo, ndo podemos nos aprofundar, mas podemos indicar,
em um sobrevoo, alguns tracos destes trés aspectos nesses textos de Platdo.

Em primeiro lugar, vale ressaltar que Platdo tanto elogia o eros por meio de
argumentos racionais quanto utiliza elementos retéricos que convidam seus leitores a
participar de uma atmosfera toda imbuida de erotismo. Ndo temos argumentos
puramente racionais que fundamentam a primazia do eros para a busca das formas
inteligiveis, mas temos didlogos encharcados de cenas draméticas® claramente eréticas.
No Fedro e no SimpdJsio, ha elementos dramaticos e cénicos muito importantes que ndo
podem ser desprezados na construcdo do pensamento platdnico. Tais elementos como
que convidam o leitor a adentrar uma ambiéncia sensual e sedutora que quer instaurar
uma predisposicdo também erdtica no leitor. Assim, por exemplo, S&crates estd no
Simposio com roupas bonitas, saido do banho e calcando sandalias (174a). E bem sabido
que Socrates sempre andava descal¢co e ndo era 14 muito zeloso de sua aparéncia.

Além destes elementos dramaticos e cénicos, Platdo nestes dois didlogos utiliza
elementos tipicos dos mistérios gregos, em particular dos de Dionisio e de Eleusis. Todo
Simposio apresenta elementos claramente dionisiacos, que convocam o leitor para
experiéncias de tremor baquico, de mania, de estados alterados de consciéncia, em que
O sujeito se sente como que fora de si (ekstasis). A prdpria escada erdtica (210a) de
Diotima (sacerdotisa de Eleusis ou de Dionisio) pode ser comparada aos efeitos dos
discursos de Socrates sobre seu apaixonado, Alcibiades (215a-b). Isso fundamentaria um
paralelo estreito entre o movimento ascensional erético tipico do discurso de Socrates
(Diotima) e as caracteristicas tipicas da experiéncia dionisiaca dos cortejos baquicos.
Também no Fedro, héa elementos decisivos que nos remetem aos mistérios. E fato
notdrio que se pode encontrar no Fedro um elogio da loucura divina (244d), sendo
talvez este tema um dos melhores para se descrever uma possivel mistica erética em
Platdo. A prépria filosofia é definida como um tipo de loucura erdtica divina,
fundamentando um movimento erdtico com repercussdes corpdreas claras para a
descricdo da experiéncia da verdade inteligivel. Sdo de grande forca erdtica as passagens
em que SOcrates descreve as asas renascendo na alma dos amantes a partir de seus
coléquios filoséficos. Interessante observar como o nascimento de asas na alma é
descrito com aspectos eminentemente corpéreos (255b-256b). Assim, em um segundo

4 Temos alguns trabalhos importantes sobre o Fedro e o Simpdsio, ver especialmente Hackforth (1953),
White (1993), Ferrari (1990), Burger (1980), Scheffiel (2206).

5 Sobre a importancia dos elementos ditos literarios para a correta compreensdo da filosofia de Platéo,
temos uma bibliografia j& extensa. Ver especialmente, Griswold (1988) e Press (2000), ver também
Halperin (1992).
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nivel de descricdes dos elementos erdticos e misticos em Platdo, teremos também as
caracteristicas dos mistérios gregos utilizadas nestes dois didlogos.

Por fim, uma breve descricdo dos elementos erdticos e misticos que poderiam ser
chamados de argumentativos e epistemoldgicos nestes dois didlogos. Platdo apresenta
nas passagens em que trata de uma possivel teoria das ideias uma divisdo clara entre
dois mundos, um sensivel e outro inteligivel. H& diversos argumentos para se provar a
necessidade do mundo inteligivel, argumentos baseados na necessidade de uma certeza
racional do conhecimento tipico da episteme platonica. Mas as caracteristicas erdticas e
misticas sdo claramente sublinhadas nos didlogos mencionados exatamente nas
passagens mais argumentativas de seu texto. No Simposio, por exemplo, o trecho em
que é descrito de modo mais racional possivel o que seria propriamente uma ideia, se
encontra no auge da descricdo do que seria o objeto desejado por exceléncia. Estou me
referindo ao trecho que vai de 210a até 212¢, também chamado de Escada Erética da
Diotima. Neste trecho, todos os componentes das ideias sdo minuciosamente descritos
e a ideia de Belo, fonte e objeto maximo do eros humano é descrito tanto como objeto
erdtico e objeto epistemolégico®. O mesmo acontece no Fedro, na viagem celeste que
os deuses realizam periodicamente para se nutrir da contempla¢do das ideias (246e-
247e).

O impulso pela busca do belo e o correlato prazer ao se possuir ou se aproximar
do belo sdo elementos centrais da epistemologia nestes didlogos, e a descricdo desse
conhecimento como algum tipo de encontro com a divindade ndo é menos marcante.
As caracteristicas do belo em si, como sdo apresentadas no Simpdsio, sao aquelas
mesmas dos objetos cognosciveis por exceléncia, semelhantes as das Formas nos
didlogos Republica, Fedro ou Fédon, por exemplo. H& claros elementos que indicam
que os aspectos eréticos do ser humano estdo estreitamente associados aos aspectos
cognosciveis, e estes, por sua vez, estdo intimamente vinculados & comunhdo com o
divino. Vale ressaltar que o que Platdo chama de divino nédo estéd relacionado, pelo
menos no que tange as ideias, a uma pessoa divina, na forma de um deus especifico,
mas que o divino, neste caso, é composto por um conjunto de realidades superiores, as
formas ou ideias, realidades que se prestam a serem conhecidas de modo especial. Nao
se pode negar, nestes dois didlogos pelo menos (pois isso ndo seria universal em Platdo),
algum tipo de separacdo ontoldgica entre a esfera do mundo sensivel e aquela do
inteligivel, sendo valorizada a aproximacdo epistémica do inteligivel e um abandono
progressivo do sensivel. Mesmo assim, o mundo sensivel nos apresenta objetos com
caracteristicas de cOpias e sombras do inteligivel, que vem a ser aquilo que realmente
amamos. Platdo sublinha claramente que aquilo que se ama ndo pode se esgotar nos
objetos sensiveis, isto é, aqueles que podemos acariciar com as maos, com o olhar, o
paladar ou com o olfato. No entanto, ndo hd uma negacdo explicita destes objetos nem
muito menos dos meios pelos quais se ama o mundo sensivel. O ponto de inflexdo no
platonismo se encontra na fundamenta¢do deste amor carnal no amor espiritual, e hé
uma continuidade retérica entre a descricdo do tipo de amor perante os dois mundos.
Todo o linguajar platénico para descrever a apreensdo epistemoldgica das ideias é

6 Ver por exemplo o capitulo 9, sobre o £ros nos didlogos platénicos, do livro do Charles Kahn (1996),
que defende que todas as caracteristicas intelectuais centrais do que seja a ideia j& se encontram nesta
descricdo aqui citada.
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marcadamente erético, utilizando o linguajar do amor pelos objetos sensiveis para
descrever o amor pelos objetos inteligiveis.

O Teeteto e o desejo pelo conhecimento

Ainda sobre a mistica platdnica, vale nos voltarmos para o didlogo Teeteto. Na
antiguidade, Platdo era conhecido por ser alguém cujo assunto principal era o
assemelhar-se a Deus, vide o Didlogo com Trifdo, de Justino Martir, em que toda a
filosofia de Platdo é pensada como o estudo do que seja Deus e a tentativa de
assemelhar-se a deus. O Teeteto é o didlogo platbnico em que isto é explicito, no trecho
chamado de “divagacdo” (172¢-177c). O Teeteto como um todo é um didlogo voltado
para a questdo do que seja o conhecimento (episteme), mas neste trecho, os
personagens se permitem divagar sobre a natureza peculiar do filésofo em relacdo aos
demais homens da cidade. Eles podem se permitir tais divaga¢cdes pois sao donos do
préprio tempo, isto é, eles tém o &cio apropriado para aprofundar as investigacdes
filosoficas.

O termo para 6cio em grego é muito especial nos didlogos platénicos, scholé
(172c), e ele é uma marca daqueles que séo livres para se dedicarem ao pensamento por
ele mesmo, ndo escravos de necessidades alheias a filosofia. Esse é o termo (scholé) que
forma nossa palavra escola e é uma marca dos homens livres que podem se dedicar ao
conhecimento por si mesmo, sem uma utilidade imediata que constranja a investigacdo.
Vale ressaltar que eles investigam sobre o écio apropriado ao filésofo exercendo essa
mesma liberdade de ndo estarem premidos por uma finalidade rigida e externa a sua
investigacdo. Assim, ha uma repercuss@ao dramatica do assunto tratado sobre o modo
como os personagens se comportam no didlogo: ao mesmo tempo em que eles discutem
sobre a liberdade dos filésofos divagarem sobre o que bem quiserem, eles mesmos saem
do assunto principal (episteme) e divagam sobre a natureza do filésofo.

O objetivo principal da filosofia de Platdo, como ali é descrito, é assemelhar-se
a Deus (homoiosis toi theoi), e isto quer dizer ser uma pessoa virtuosa a partir da
contemplacd@o da physis. Esta contemplacdo, no modo como é descrita neste didlogo, é
composta por exercicios espirituais que incorporam as dimensdes amplas do tempo e
do espaco tipico da physis. De acordo com Pierre Hadot (1995, p. 247), esses exercicios
podem ser chamados de exercicio do ponto de vista de Sirius, pois se praticava olhar
para o nosso mundo levando em consideracdo o tempo e o espago a partir da estrela
Sirius. Os fildsofos, que possuem seu préprio tempo, ndo sdo escravos de temas externos
aos seus proprios anseios, que sdo ditados por aquilo que interessa propriamente ao
que estd sendo discutido. Assim, o que é investigado ndo estd subordinado a
necessidades externas a prépria investigacdo tedrica e os filésofos podem olhar qualquer
problema que lhes sobrevém de modo amplo, subindo até alturas em que o préprio
problema é visto por um outro ponto de vista — aquele mais préximo dos de seus
interesses — que contempla as realidades a partir de um tempo e espaco extremamente
amplo. O interesse dos filésofos ndo é agradar a um publico alheio, como aos jurados
de um tribunal, nem é exigido que se resolva esta ou aquela questdo particular, mas,
possuindo seu préoprio tempo, ele pode se deixar levar pelo seu anseio pela verdade em
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si mesma. SOcrates aponta que em vez de tentar dizer se tal ato é justo ou injusto,
buscando responder as exigéncias de um processo juridico, os filésofos se deixam levar
para a pergunta do que seria o justo em si mesmo, o préprio justo (175c autés
dikaiosynes). Como ele diz, “[...] elevar-se acima da pergunta “Ele é um rei feliz?” ou,
por outro lado, “ele tem uma grande fortuna?”, para a investigacdo do que seja a
realeza ou para o que seja a felicidade da humanidade [...]”

Me preocupo aqui especialmente em ndo utilizar o termo abstrato para os
interesses tipicos filoséficos. Primeiro, por Platdo ndo utilizar nenhum termo correlato
em grego e segundo porque os termos autos e eidos, em si e ideia, ndo remeterem
propriamente a uma operacdo de abstracdo, uma operacao de retirar do mundo sensivel
conceitos abstratos que sé existiriam em pensamento. A busca pelo autos é a busca do
fundamento de tudo que é sensivel e este fundamento de alguma forma se encontra nas
proprias coisas, apesar de serem diferentes delas mesmas.

Platdo nos da& dois exemplos deste processo de incorporacdo da espacialidade e
da temporalidade da physis. Os homens se gabam de antepassados nobres, como se
alguém na sua linhagem ascendente fosse tdo importante quanto Aquiles ou Ulisses. Mas
o filésofo, acostumado com uma ampliddo muito maior de linhagem bioldgica, sabe
que os nossos antepassados foram tantos, mas tantos, que existiram miriades de
mendigos e reis e que, deste ponto de vista, ndo se pode se gabar nem se menosprezar
de sua ascendéncia. Também, em rela¢do a posses de terras e a admiragdo que muitos
sentem em relacdo a estes ou aquele dono de vastas dimensdes de terras, o filosofo nao
as sente. O fil6sofo, acostumado com dimensdes gigantescas como o tamanho da terra
toda, ou as distancias entre os planetas, ndo considera ser de grande admiracdo um
dono de terras.

Vale ressaltar que o filésofo que tem sua mente voltada para assuntos filoséficos
por vezes pode se confundir com assuntos terrenos, pois apenas o seu corpo estd aqui
na cidade, sua alma vagueia por temas muito mais amplos e fundamentais. Essa oposi¢ao
entre a preseng¢a do corpo na terra e a divagacdo da alma pelos céus é bem representada
pela historia de Tales de Mileto relatada por Sécrates (174a). Certa vez, Tales andava
pela praia contemplando as estrelas e o céu, cai em um buraco que estava a sua frente.
Uma mulher que o observava o critica, pois, querendo entender o que se passa no céu,
ndo consegue distinguir o que se passa a sua frente. S6crates diz que o mesmo acontece
com todos os filésofos, pois eles se dedicam a estudar os fundamentos das coisas e perde
o interesse pelo mundo a sua volta, podendo passar um papel ridiculo por ndo conhecer
as coisas triviais do dia a dia.

E necessario compreender melhor essa histéria, pois ela pode ser interpretada
apenas como uma negacdo dos assuntos cotidianos, o que poderia acarretar uma divisao
do sujeito que filosofa entre uma mente voltada para os assuntos cognosciveis e um
corpo apegado ao sensivel. Mas o ponto para o qual quero chamar aten¢do aqui é
sobre a necessidade de convocar a totalidade do ser humano para se promover a busca
do conhecimento. Todo o seu corpo, todas suas emog¢des e, obviamente, todo seu
intelecto estd voltado para a busca desejante do conhecimento. Conhecer as estrelas,
seus significados e seus movimentos, € um ato total, global, que implica e consome a
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forca total do humano que investiga. Assim, essa queda no posso de Tales ndo remete
a uma divisdo psiquica em que a parte sensivel humana fica alijada e somente a parte
intelectual é que é desenvolvida. E necessario notar que Tales est4 utilizando os olhos
para ver as estrelas, e caminha pelo chdo talvez procurando um melhor lugar para
visualiza-las. Assim, Tales cai no buraco pois a vida dele toda estd em jogo, tudo estd
implicado ali, pois se trata de uma atividade erdtica no sentido que o desejo dele
primordial estd envolvido na busca pelo conhecimento. Ndo estou negando que haja
um desprezo pelo mundo do dia a dia, e uma correlata valorizagdo do conhecimento
inteligivel, mas estou dizendo que esse processo é um processo vital, € uma vida que
estd sendo moldada ali. O conhecimento inteligivel € uma forma de vida, isso é o que
faz com que ele seja ainda uma atitude erética no sentido de seguir um desejo potente
e profundo da vida humana. E neste sentido também que a filosofia é vista como um
assemelhar-se a Deus, pois se trata de um modo de vida total que confere virtude a
partir da busca do conhecimento das coisas em si.

Com isso, pode-se ver de que modo complexo Platdo nos apresenta uma
fundamentac¢do do conhecimento filoséfico em uma mistica erdtica. Ao mesmo tempo
que had uma valorizacdo do mundo inteligivel e da inteligéncia como fun¢do psiquica
para acessar esse mundo, Platdo também sublinha um erotismo, um desejo totalizante
do humano que busca esse conhecimento inteligivel.
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RESUMO

A proposta deste artigo é abordar o desenvolvimento da mistica a partir do conto
Substéncia de Jodo Guimarées Rosa, em que a presenca da figura feminina se faz essencial
para o movimento de ascensdo do casal. Tendo esse objetivo em vista, buscaremos
empreender uma leitura atenta e cuidadosa do conto, de modo a escutar a mistica que ele
dé a ver. Procurando preservar a singularidade da obra e cientes do texto como uma
alteridade, buscaremos notar como o desenvolvimento da mistica repousa no amor nutrido
pelo casal. Nesse movimento, a personagem Maria Exita se faz relevante como guia que
conduz Sionésio em sua conversdo até que o amor entre o casal os eleva ao encontro da
unidade césmica num momento epifanico. Ao final, apresentaremos um paralelo do papel
desempenhado pela personagem rosiana em sintonia com duas personagens da tradicdo
ocidental: a Maria Santissima do cristianismo e a sacerdotisa Diotima no didlogo O Banquete
de Platéo.

Palavras-chave: mistica. personagem feminina. ascensdo. amor. Guimaraes Rosa.

ABSTRACT

The purpose of this article is to address the development of mysticism based on the short
story Substéncia by Jodo Guimardes Rosa, in which the presence of the female figure is
essential for the couple's upward movement. With this objective in mind, we seek to focus
on an attentive and careful reading of the story, in order to listen to the mysticism that
allows itself to resonate. Preserving the authenticity of the work and aware of the text as
an otherness, we will seek to note how the development of the mysticism rests on the love
nurtured by the couple. In this movement, the character Maria Exita becomes relevant as a
guide who leads Sionésio in his conversion until the love between the couple elevates them
to the encounter of cosmic unity in an epiphanic moment. At the end we present a parallel
of the role played by the Rosean character in tune with two characters from the Western
tradition: the Holy Mary of Christianity and the priestess Diotima in the dialogue T7he
Banquet by Plato.

Keywords: mysticism. female character. rise. love. Guimaraes Rosa.
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Introdugao

Tomando o conto Substancia de Jodo Guimaraes Rosa como base, buscaremos
pensar como, nele, comparece a sombra do que poderiamos chamar de mistica. E
importante ressaltar, uma vez que se trata de uma pesquisa de cunho bibliogréafico, que
a leitura atenta e cuidadosa do conto rosiano se faz essencial, pois nossa finalidade é
captar a mistica que se manifesta em sua singularidade. Esse método, em tese, nos
previne de adotar uma leitura tendenciosa. Sendo assim, embora trabalhemos buscando
a mistica no conto, ndo desejariamos fazer deslizar a hermenéutica para a imposicao de
uma chave de leitura mistica (Losso, 2019), mas, sim, de tentar realizar uma leitura — um
corpo a corpo — que permita perceber como o préprio texto nos fornece certos indicios
da mistica rosiana.

Caminharemos num passo-a-passo em trés principais estagios, que juntos nos
auxiliam na interpretacdo do conto. Primeiramente, a partir da fortuna critica de Rosa,
buscaremos retratar como, em Primeiras Estorias, hd& uma discussdo metafisica. Num
segundo momento, nNoOs propomos a apresentar as caracteristicas da personagem
principal, Maria Exita, no que se refere a ambiguidade da sua identidade e, em
decorréncia disso, a divida causada em Sionésio. Posteriormente, cientes de que o texto
literdrio se encontra num conjunto de redes de herancas culturais, buscaremos as
influéncias religiosas presentes no conto. Junto a elas tentaremos encontrar também o
as evidéncias de um viés filoséfico platénico.

Desa forma, apds o contato com essa “constelacdo” de elementos presente conto,
prosseguiremos, finalizando a abordagem do desenvolvimento do amor como caminho
de ascens@o do casal protagonista. Rosa parece descrever o processo de purificacdo que
desemboca numa unidade cdsmica. Nesse Gltimo momento, nos esforcaremos para
enfatizar a presenca da figura feminina, Maria Exita, cujo papel nos remete inclusive ao
da sacerdotisa Diotima no didlogo O Banquete, de Platéo.

Metafisica e transcendéncia em primeiras estérias

Abordar a mistica na literatura suscita desafios que podem contribuir, de um lado,
para os estudos literarios e, de outro, para o campo das ciéncias da religido. Antes de
qualquer coisa, nesse caso especifico, vale ressaltar as palavras do préprio autor sobre o
livro Primeiras Estorias, onde esté coligido o conto que abordaremos:

Vi que ja notou a dificuldade dele. E que, sendo pequeno, de estérias
tdo curtas, exige uma traducdo muito meticulosamente afinada, [...]
Muito mais que uma cole¢do de estdrias rusticas, o ‘Primeiras Estérias’
é, ou pretende ser, um manual de metafisica e uma série de poemas
modernos. Quase cada palavra, nele, assume pluralidade de dire¢cdes e
sentidos, tem uma dindmica espiritual, filoséfica, disfarcada. (Rosa, 1996
[1963]).

No testemunho acima, em carta direcionada ao tradutor francés de sua obra,
vemos a proposta de Rosa para que o conjunto de narrativas que compdem Primeiras
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Estorias seja tratado no campo da metafisica. Jodo Adolfo Hansen comentando tal
aspecto, em didlogo com Benedito Nunes, ressalta que a literatura rosiana funciona
como ficcdo da filosofia (Hansen, 2013, p.24); ou seja, Hansen nota como, através do
trabalho de Rosa com a linguagem, o escritor opera conceitos filoséficos nas suas
narrativas numa espécie de dramatizacdo da filosofia.

A énfase de Rosa a respeito do valor metafisico-religioso nos contos é reforcado
pelo préprio escritor em outra carta, mas agora direcionada ao tradutor italiano. Nela,
Rosa esboca os elementos que conduzem sua escrita e, a0 mesmo tempo, parece fazer
uma apreciacdo critica de sua obra, como lemos a seguir:

Por isto mesmo, como apreco de esséncia e acentuagdo, assim gostaria
de considera-los: a) cenério e realidade sertaneja: 1 ponto ; b)*enredo :
2 pontos* ; ¢) poesia : 3 pontos ; d) valor metafisico-religioso : 4 pontos.
(Rosa, [1963] 2003, p. 90-91).

Os dois conjuntos de afirmagcdes apresentam certas linhas de for¢ca do
procedimento de composicdo da obra rosiana e, entre elas, especialmente o valor do
aspecto metafisico. E interessante notar que Rosa atribui elevada importancia ao
elemento metafisico-religioso dentro de sua escala, sem desconsiderar a realidade
concreta, ou seja, o cenério sertanejo. No entanto, o mais importante é perceber que
isso ndo acontece sem uma depuracdo da linguagem. Por meio de seu trabalho com a
lingua, o escritor, como um artesdo, desconfina as palavras, numa cadéncia distinta do
uso corriqueiro (Rosa, 1983, p. 81), incidindo luz as possibilidades do idioma (Nunes,
2013).

A linguagem aparece aqui como o veiculo que amarra as dimensdes do universo
rosiano. Assim como assinala Walnice Nogueira Galvao: “a ligacdo entre linguagem e
espaco, portanto, aparece como necessdria e suficiente, dado que ela busca integrar o
espaco onde se passam as peripécias do romance, e esse espaco é o sertdo.” (Galvao,
2002, p. 348). Em didlogo com a pesquisadora, Nunes (2013) enfatiza na obra de Rosa
a passagem do sertdo fisico ao metafisico num movimento ascendente sem se afastar da
realidade sertaneja. Acerca desse aspecto, Rosa afirma: “levo o sertdo dentro de mim e
o mundo no qual vivo é também o sertdo. Estes sdo os paradoxos incompreensiveis,
dos quais o segredo da vida irrompe como um rio descendo das montanhas™ (Rosa,
1983, p. 85). O sertdo de Guimaraes Rosa é entdo compreendido pelos criticos como
um microcosmo (Coutinho, 1983), um organismo vivo a partir do qual o simbdlico
emerge do real (Candido, 1983).

Segundo Antonio Candido (1983), a observacdo de Rosa diante do sertdo e a
descricdo deste espaco, bem como a formagdo dos personagens, faz com que o escritor
se enverede a0 mesmo tempo na psicologia do ristico e num movimento em busca do
sentido Gltimo das coisas. Com isso, a obra de Rosa adquire um valor estético profundo,
inserindo o leitor na sondagem do humano a partir de temas comuns que alimentam a
arte (Candido, 1983).

Suzi Sperber (1976), ao estudar as obras de Rosa, enfatiza que o aspecto
transcendente é ainda mais destacado nos contos de Primeiras Estorias. Segundo

8 ] Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 27, n. 1, jan./jun. 2024, p. 79-99



Marcio Cappelli Alo Lopes
Maria Luisa Magnani

A personagem feminina como ponte para a ascensao pela via do amor no conto Substéncia de Jodo Guimaraes Rosa

Sperber, isso se manifesta em trés fatores principais: na ambientacdo dos contos, na
descricdo dos personagens e nos nucleos tematicos das estérias. Em didlogo com os
estudos de Benedito Nunes e Antonio Candido, Sperber (1976) salienta que o texto
rosiano, ao detalhar a realidade sertaneja, inspira diversas sensa¢cdes que nos recordam
de uma outra realidade concebida para além desta. Tais temas poderiam remeter,
inclusive, a teoria platénica das ideias, algo que Nunes buscou sublinhar em seus estudos
em torno a Rosa.

Ao se referir ao platonismo de Rosa, Sperber argumenta acerca da passagem de
Grande sertdo: veredas a Primeiras Estorias:

O Belo j& ndo é mais buscado. J& faz parte do cosmos. O mundo, aliés,
é antes declaradamente de irrealidade que de realidade. A vida é
encarada como prisdo: é a propria caverna. Como o mundo ja é belo,
e o belo ficcional foi encontrado na crescente forca poética da
linguagem, o que é buscado ¢ algo além de si, sugerido pelo mundo. O
mundo apresenta os reflexos deste além. Reconhecendo-se os reflexos,
o salto é possivel: é a epifanicidade. No caso desta intertextualidade,
seus reflexos sdo tematicos, nao estilisticos. E a busca j& ndo é nem
sequer ética, sendo metafisica: o texto platénico, da adaptacdo a busca
do estético, passou a busca do ético, misturada com o metafisico,
passando, no caso de Primeiras Estérias, a funcionar com o seu sentido
primordial, que era o metafisico. (Sperber, 1976, p. 76).

Vemos que algo diferente aparece em Primeiras Estorias. Por exemplo, enquanto
Riobaldo passa por uma reflexdo ética sobre o bem e o mal, que posteriormente o leva
a discussbes metafisicas sobre a existéncia dessas entidades ou ndo, em Primeiras Estorias,
hé& uma diluicdo da fronteira entre o fisico e o metafisico:

Em Primeiras Estorias, porém, o mundo — e o relato, sobretudo,
remetem com tamanha for¢a para a transcendéncia, que as personagens
ndo se reconhecem “homens humanos”™ como Riobaldo. A disténcia
entre o mundo e a transcendéncia, através da epifanicidade, diminui. A
sacralizacdo do mundo de Primeiras Estorias, permanece; é até mesmo
intensificada. Como, porém a personagem é menos humana, a distdncia
entre o aquém e o além diminui. Era isto que Platdo havia previsto
idealmente para o mundo? (Sperber, 1976, p. 79).

Diante disso, Speber reconhece que em Primeiras Estorias, no geral, a
ambientacdo dos contos ja se encontra no campo transcendente, uma vez que 0 cosmo
é sacralizado, assim como os personagens ja estdo mais do “lado de 18" do que aqui.
Por isso, a pesquisadora argumenta que a distancia entre os mundos, mundo sensivel e
inteligivel, como queria Platdo, diminui. A seguir, veremos a manifestacdo dessas ideias
no conto Substancia, especialmente com o recurso a no¢do de mistica, calcada no
desenvolvimento dos personagens presentes no mundo mais préximo do
transcendente.
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A dualidade na identidade de Maria Exita

Logo no inicio do conto, somos apresentados a realidade por um narrador
onisciente em terceira pessoa, que também se mostra como uma presenca constante,
acompanhando tanto os fatos atuais da Fazenda quanto evocando o passado das
personagens. Sendo assim, o narrador de Rosa cria uma atmosfera convidativa que
aproxima o leitor da realidade.

Num primeiro momento, o leitor é situado no ndcleo que impulsiona a estdria,
isto é, no embate entre as duas faces opostas que parecem vigorar em Maria Exita.
Como sabemos, Sionésio é o dono de uma célebre Fazenda de mandioca que contrata
Maria Exita para o penoso trabalho de quebrar o polvilho. Dentro dessa atmosfera e
ainda na primeira pégina, j& percebemos a dualidade que apontamos:

Chamava-se Maria Exita. Datava de maio, ou de quando? Pensava ele
em maio, talvez porque o més mor — de orvalho, da Virgem, de
claridades no campo. Pares se casavam, arrumavame-se festas; numa, ali,
a notara: ela, flor.

Né&o lembrava a menina, feiosinha, magra, historiada de desgragas,
trazida, havia muito, para servir na Fazenda. Sem se dar ideia, a surpresa
se via formada. Se, as vezes, por assombro, uma moga assim se
embelezava, também podia ter sido no tanto-e-tanto. S6 que a ele,
Sionésio, faltavam folga e espirito para reparar em transformacdes.
Safra da festa em comeco, dada mal sua presenca; pois a vida nédo lhe
deixava cortar pelo sono: era um espreguicar-se ao adormecer, para
poupar tempo no despertar. Para a azdfama — de farinha e polvilho.
(Rosa, 2001, p. 205-206).

Essa descricdo na abertura do conto nos introduz no conflito concentrado na
figura de Sionésio. Algo que nos chama a aten¢do na leitura do trecho é a passagem
repentina da descricdo de Maria Exita ser logo substituida pelo dever do trabalho. A
presenca da moca desconcerta o modo habitual, rotineiro, com que Sionésio estava
acostumado. Na passagem acima, podemos perceber que o personagem ainda nao se
sentia atraido pela mog¢a, ou pelo menos ainda ndo estava consciente do sentimento
que comecaria a germinar. A gratificacdo que o trato com o produto lhe oferecia, ainda
que meramente material, era suficiente para Sionésio. Isso porque o oficio de agricultor
ocupava o primeiro lugar em sua vida; ndo apenas o primeiro, mas parece que para
Sionésio ndo havia outra perspectiva que ndo fosse o trabalho. Focado nas demandas
que a fazenda impunha, a relacdo de Sionésio com seu trabalho era estritamente
rigorosa, visando manter a ordem e a produ¢do do polvilho. Nado havia sequer outra
centelha, uma outra inspiracdo que avivasse seu oficio sendo o lucro. A austeridade é
até o momento o Unico valor para ele.

Também nesse interim, as relagdes de Sionésio com seus préximos sdo apenas
aquelas impostas pelo trabalho. Ndo h&d uma conexdo, um companheirismo para além
das fronteiras da Fazenda. Isso fica claro na passagem acima e em outra um pouco mais
adiante, quando Sionésio é convidado para uma festividade e, apesar de estar rodeado
de conhecidos, permanece calado num canto sozinho. Inclusive, vimos acima que,
mesmo num momento que deveria ser de lazer e descontracdo, Sionésio ndo desvincula
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o pensamento dos afazeres, sempre programando antecipadamente a rotina do dia
seguinte, tal era o dominio que o trabalho exercia sobre todos os @mbitos de sua vida:
profissional, pessoal e social.

Nesse sentido, embora inicialmente Sionésio dedique um restrito tempo para
pensar em Maria Exita, a lembranca da moga logo é substituida pelas preocupacdes
referentes ao trabalho. Alids, usamos a palavra dedicar, mas ndo parece uma acdo
proposital do personagem, ou seja, os pensamentos direcionados a Maria Exita, aos seus
sentimentos, sobrevém a mente de Sionésio como um lampejo, e sobrevivem ali até
que sejam novamente interrompidos pelo servico. Nesse movimento, o personagem
retoma novamente o passo regular de sua vida.

A relacdo de Sionésio com o trabalho e, consequentemente, com o dinheiro, é
agora interpelada pela admiracdo que ele sente por Maria Exita. Sionésio devota seus
pensamentos e sentimentos também a moga agora. No entanto, na medida em que
Sionésio comega a despertar para o amor que nutria por Maria Exita, uma nova
dualidade passa a inquieta-lo, afinal, a prépria imagem da personagem é repleta de
contradi¢cdes. A dicotomia presente na figura de Maria Exita se da entre o bem e o mal,
ou também, em outras palavras, entre o belo e o mal (o sujo, como descrito). Essas duas
forcas parecem competir pela soberania na personagem. Essa dualidade é expressa no
préprio nome da mocga: Maria Exita. Vejamos agora como ela se manifesta.

Um dos pontos marcantes na obra de Rosa, enfatizado também pelos seus
estudiosos, é a sonoridade que sua escrita carrega. Segundo Paulo Rénai (2021), no
prefacio ao livro Primeiras Estorias, o trabalho de Rosa com os fonemas confirma, na
nomeacdo dos personagens, a sua identidade, a trajetéria de cada um. Desse modo,
observamos que Maria Exita exprime uma dualidade ndo apenas pela sua identidade,
mas inclusive através da escolha lexical utilizada por Rosa para a composicdo do nome
da personagem.

Trata-se de um nome composto, “Maria” e “Exita”, e cada uma das partes nos
entrega um significado oposto ao outro. “Maria” nos remete a Virgem Santissima —
figura presente na tradicdo catdlica. J& “Exita” possui uma interessante aparéncia.
Formada pelo mesmo radical da palavra “éxito”, como nos diz Castro (1993), ela
aponta para o préspero desenlace que Maria Exita e Sionésio alcangam juntos. Por outro
lado, o comentador mostra que “Exita” soa como hesitacdo, uma duvida que paira
sobre a imagem da moc¢a nos pensamentos de Sionésio. Dessa forma, o nome “Maria
Exita” expressa a dualidade. Qual a verdadeira identidade de Maria Exita? Trata-se
novamente de um debate entre esséncia e aparéncia agora sob uma nova roupagem.

Aprofundando nesses termos, o nome “Maria” transmite a ideia de pureza,
enlevada pela santidade. Tanto é assim que, absorto pelos seus pensamentos, Sionésio
cogita que a moga haveria de ter nascido em maio: més das noivas como culturalmente
aceito pela tradi¢do popular brasileira, mas também més dedicado a consagracédo a
Maria Santissima em que, no calendério litdrgico, a Igreja celebra em dias especificos
devocgdes aos titulos Marianos, como Nossa Senhora de Fatima, por exemplo, em 13 de
maio.
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A pureza de Maria Exita é ainda realgada pela constante aura que parece abraca-
la. Essa aura é destacada pelo escritor por meio de adjetivos que remetem a elevacdo
espiritual. No entanto, é interessante notar que a personagem se faz humilde no
cotidiano de seu trabalho, na quebra do polvilho.

Teve dé dela — pobrinha flor. Indagou —“Que servico vocé da?” — e era
a tola questdo. Ela ndo se vexou. S6 o mal-e-mal, o boquindoabrir, o
sorriso devagar. Nao se perturbava. Também para um pasmar-nos, com
ela acontecesse diferente: nem enrugava o rosto, nem espremia ou
negava os olhos, mas oferecidos bem abertos — olhos desses, de outra
luminosidade. Nao parecia padecer, antes tirar seguranca e folguedo,
do triste, sinistro polvilho, portentoso, mais a maldade do sol. E a
beleza. Téo linda, clara, certa — de avivada carna¢do e airosa — uma
ilhazinha, moga feita em cachoeira. Viu que, sem querer, lhe fazia
cortesia. (Rosa, 2011, p. 207-208).

E ainda:

Mas no embaraco de inconstante horas — as esperancas velhas e
desanimac¢des novas — de entre momentos. Passava por |4, sem paz de
vé-la, tinha um modo mordido de a admirar, mais ou menos de longe.
Ela, no seu assento raso, quando ndo de pé, trabalhando a maos de
ambas. Seria o polvilho — a ardente espécie singular, secura limpida,
material arenoso — a massa daquele objeto. Ou, o que vinha ainda
molhado, fridvel, macio, grudando-se em seus belos bracos,
branqueando-os até para cima dos cotovelos. Mas que, toda-a-vida, de
solsim brilhava: os raios reflexos, que os olhos de Sionésio ndo podiam
suportar, machucados, tanto valesse olhar para o céu e encarar o
préprio sol. (Rosa, 2001, p. 209-210).

Podemos ver com essas passagens que Maria Exita, enquanto empregada da
fazenda, realizava o &rduo oficio de quebrar os blocos de polvilho. A suave ternura que
Sionésio admira na moga se contrapde ao seu duro trabalho de quebrar @ médo o
polvilho. Chama aten¢do a serenidade da personagem que, em momento nenhum, se
queixa ou sucumbe as dificuldades, assim como a sua correspondente na tradicdo
catdlica que, tendo seu Filho crucificado, permanece de pé diante da Cruz. Em
comparacdo, a personagem rosiana aceita seu oficio apesar das adversidades. Em
siléncio cumpre sua missdo, ndo de modo resignado, mas visando atender a vontade de
seu chefe.

Como dissemos anteriormente, o ato de quebrar o polvilho contribui para a
constru¢do da imagem de Maria Exita, isso porque, trabalhando sob a luz incessante do
sol que tudo abrange, quebrando os duros blocos de polvilho, a personagem é envolta
por uma atmosfera clara e reluzente que se aperfeicoa em sua pessoa. Nesse sentido, os
elementos que constituem a cena colaboram para evidenciar a aura de santidade da
personagem: os “pozinhos” do polvilho sendo amassados pelas suas frageis maos, alguns
deles permanecendo no ar em torno a ela e ainda: a mog¢a sendo iluminada pela luz do
astro rei. De modo similar, na tradi¢cdo judaico-crista, a Virgem Maria possui sua imagem
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associada a lua; astro que nao possui luz prépria, sendo dependente de Deus, “a luz do
mundo” para lhe conceder a graca.

Nesse movimento em que o cendrio contribui para a criagdo dos personagens em
Guimaraes Rosa, como exposto a partir de Maria Exita, o critico Jodo Adolfo Hansen
(2012) observa que, tomando o espaco do sertdo e cada uma das coisas ali existentes,
a partir dos diferentes graus de existéncia que cada uma possui, umas mais definidas e
outras menos, Rosa compode, a partir desse contraste, um fundo indefinido que ao
mesmo tempo contrasta com a luminosidade evocada:

A irradiacdo esponténea de suas almas nas formas luminosas contrasta
vividamente com a indefinicdo do fundo, fazendo-as agregar-se
surdamente no movimento do seu devir como se fossem derivadas de
uma Forma apenas sugerida. No espaco do mato, cada um dos graus
de existéncia das coisas figuradas nas imagens se move na sua
cooperacdo simpdtica ou antipatica com os outros graus de todas as
outras coisas. (Hansen, 2012, p. 129).

Prevalece assim em Rosa uma releitura do platonismo segundo o viés de Plotino
(Hansen, 2012), em que comparece “a for¢a de uma imaginacdo produtiva, nao
simplesmente reprodutora, que sempre alude ao que Rosa chamava de suprassenso, o
‘quem’ das coisas, o mel do maravilhoso” (Hansen, 2013, p. 30). Assim também em
Guimaraes Rosa, a forma, ou o “quem das coisas”, o que h& de mais primordial,
permanece velado no mistério da narrativa, como algo indefinido. No entanto, a
sequéncia desses residuos deformados nos enunciados compde para o leitor os conceitos
como imagem da alma das coisas (Hansen, 2012).

Como acontece exemplarmente em contos de Primeiras Estdrias, como
(...) “Substancia”, o movimento do fundo também anima os
personagens na iluminagdo subita de sua intuicdo, independente de seu
entendimento e de sua elaboragdo racional da experiéncia do discurso.
(Hansen, 2012, p. 129).

Ainda para ajudar na caracterizacdo da personagem, Rosa enfatiza o branco. O
branco caracteristico do polvilho, sendo este, por sua vez, vinculado ao trabalho de
Maria Exita, se une a personagem, ou seja, o branco remetendo a prépria moga, numa
combinag¢do que denota sua pureza e sua elevacdo espiritual, realcada pela benevoléncia
que a inspira. Vemos na citacdo a seguir uma espécie de descricdo analitica da cor
branca, sendo avidamente realcada de inicio como parte do cenério até convergir com
Maria Exita:

Sim, na roca o polvilho se faz a coisa alva: mais que o algodéo, a garga,
a roupa na corda. Do ralo as gamelas, da masseira as bacias, uma polpa
se repassa, para assentar, no fundo da 4gua e leite, azulosa - o amido -
puro, limpo, feito surpresa. Chamava-se Maria Exita. (Rosa, 2001, p.
205).

A descricdo da cor branca, sempre e sempre mais intensa, caracteriza a
ambientacdo onde Maria Exita se encontra. Da mesma forma, o leitor é imerso nessa
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atmosfera pura, clara, e logo em seguida é apresentado a personagem Maria Exita. Nesse
sentido, ha uma continuidade dessas caracteristicas na figura de Maria Exita, afinal, esses
mesmos adjetivos sdo também referentes a ela, principalmente a pureza e luminosidade
que florescem nela, como vemos em passagens como: “A Maria Exita. Sabia, hoje: a
alma do jeito e ser, dela, diversa dos outros” (Rosa, 2001, p. 208) e em “olhos desses,
de outra luminosidade™ (Rosa, 2001, p. 207). Portanto, o branco nos remete a pureza,
a qual a alma da personagem parece pertencer. Nesse sentido, seguindo na linha de
Plotino, “dramatizado”™ por Rosa, parece que hd uma conjugacdo do divino presente
nos personagens, aqui em Maria Exita, com o divino que h& no universo.

Essas referéncias associadas ao nome “Maria” fornecem uma moldura da
personagem, ou pelo menos nos revelam uma face de Maria Exita, uma vez que o
segundo nome déa lugar a suposi¢des contrarias que afligem Sionésio. Mas, afinal, a
pureza de Maria Exita se contrapde a qué especificamente? Se Exita sugere hesitacdo,
entdo, o que é este algo que interpela o primeiro nome da empregada e gera duvida
em Sionésio?

Sabemos que Sionésio contrata Maria Exita como empregada de sua Fazenda, lhe
entregando o servico de quebrar a mdo o polvilho. Logo no momento que a
personagem é introduzida no novo ambiente de trabalho, a piedade diante da situagédo
da moga atinge Sionésio:

Maria Exita. Trouxera-a, por piedade, pela ponta da méo, receosa de
que o patrdo nem os outros a aceitasse, a velha Nhatinga, peneireira.
Porque, contra a menos feliz, a sorte sarapintara de preto portais e
portas: a mae, leviana, desaparecida de casa; um irm&o, perverso, na
cadeia, por atos de morte; o outro, igual feroz, foragido, ao acaso de
nenhuma parte; o pai, razodvel bom-homem, delatado com lepra, e
prosseguido, decerto para sempre, para um lazarento. (Rosa, 2001, p.
206).

Podemos ver, assim, a genealogia de Maria Exita, cuja familia aparece marcada
pela mé sorte, como se possuisse uma macha escura que marca cada um dos membros
no nascimento. Podemos entender essa mancha como os males, aos quais a familia dela
esta sujeita: o mal fisico (lepra) que atinge o pai, o mal moral que os irmaos praticaram
aos outros e agora sofrem presos ou exilados e, por fim, a mde que abandona sua
responsabilidade. Toda a familia de Maria Exita parece estar condicionada as maés-
aventurangas. Estaria também a jovem mocga determinada ao passado “sujo” da familia?
Essa davida aflige Sionésio, que mantém reservas quanto a genuinidade de Maria Exita.

Sabemos que ele ainda se encontra permeado de dividas quanto a dupla
identidade que Maria Exita guarda. Dessa forma, indagando sobre os sentimentos que
a moga poderia despertar nos rapazes, assim como despertard nele, Sionésio segue
mostrando que essas incertezas que pairavam sobre ele também eram as mesmas que os
outros pretendentes de Maria Exita temiam. Ou seja, qualquer um que conhecesse sua
histdria, via a bela moca apenas sob essa 6tica:

Porém, o que ouviu, aquietava-o. Ainda que em graca para amores, tdo
formosa, ela parava a cobro de qualquer deles, de mas ou melhores
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tengdes. Resguardavam a seus graves de sangue. Temiam a heranca da
lepra, do pai, ou a falta de juizo da mae, de levados fogos. Temiam
algum dos assassinos, os irmaos, que inesperado de a toda hora sobrevir,
vigiando por sua virtude. Acautelavam-se. Assim, ela estava salva. (Rosa,
2001, p. 209).

A divida na qual Sionésio se via envolvido também se volta para as demais
pessoas que conheciam a moga. Estaria Maria Exita fadada as desgracas da familia — a
“pureza” manifestada em oposicdo a mancha da familia? Se anteriormente dissemos que
Maria Exita se assemelhava a Virgem Santissima pela pureza que resplandece em ambas,
agora, ela parece estar sob a mesma mancha da familia. De modo que a personagem
de Rosa se assemelha a Eva, uma vez que sob ambas recai a mancha do pecado, que
aflige os descendentes da familia. Ora, Eva também é uma figura da mesma tradicdo em
que Maria Santissima se encontra, dessa forma, é razodvel que duvidas aparecam na
mente de Sionésio, afinal ambas as faces de Maria Exita, expressadas na dicotomia entre
as figuras da tradicdo cristd, dentro de um horizonte mais comum sdo antagdnicas. A
moc¢a com nome santo, remetendo a pureza, estaria também machada pela heran¢a da
familia? Os pensamentos que ecoam ao seu redor voltados ao preconceito com a
genética da mocga atormentam Sionésio, que se vé repetidamente num redemoinho de
duavidas:

Mas, de repente, ele se estremeceu daquelas ouvidas palavras. De um
susto vindo do fundo: e a duvida. Seria ela igual & mé&e? — surpreendeu-
se mais. Se a beleza dela — a frutice, da pele, tdo fresca, vigosa — se fosse
por um tempo, mas depois condenada a engrossar e se escamar, aos
tortos e roxos, da desgraca da doenca? — o horror daquilo o sacudia.
Mesmo, sem querer, entregou os olhos ao polvilho, que ofuscava, na
laje, na vez do sol. Ainda que por instante, achava ali um poder,
contemplado, de grandeza, dilatado repousa, que desmanchava em
branco os rebolicos do pensamento da gente, atormentantes. (Rosa,
2001, p. 211).

Nessa passagem, ja ao final do conto, notamos que a davida ainda persiste em
Sionésio, mas ndo mais domina seus pensamentos. A dicotomia presente em Maria Exita
deixa de ser assombrosa. Sionésio, voltando o olhar para a jovem moc¢a quebrando o
polvilho, envolvida por uma atmosfera branca, retorna a pureza despertada pela bela
jovem. O passado “sujo” da familia é “desmanchado”, para usar a palavra prépria
escolhida por Rosa. Isto é, a pureza, a santidade de Maria Exita des-mancha, (apaga a
macha) de seu passado, de modo que a mog¢a ndo estd predestinada a méa-sorte que

acometeu seus antepassados.

E interessante notar que, na tradicdo catdlica, a Virgem Santissima é também
invocada como “a nova Eva”, ou seja, segundo essa compreensdo que tarda desde o
periodo da filosofia patristica, os padres identificaram Maria, a “Mae do Salvador”,
como a “nova Eva” devido a sua obediéncia de fé, evidenciada pelo seu consentimento
a vontade do Senhor: “Eis a escrava do Senhor. Faga-se em mim segundo a tua palavra”
(Lc 1, 38). Essa humilde afirmacdo confirma a postura obediente, décil e submissa de
Maria Santissima a partir de seu “sim” dado ao seu Senhor. Ora, também Maria Exita se
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entrega totalmente a vontade de seu chefe Sionésio, executando o penoso trabalho sem
se queixar. A personagem de Rosa aceita sem nenhum alarde as penas de seu servico:

Perguntara a Nhatinga, pela sua protegida. — Ela parte o polvilho nas
lajes...” — a velha resumira. Mas e até hoje num servico desses? Ao
menos agora, a mudassem! —“Ela é que quer, diz que gosta. E é mesmo,
com efeito...” A Nhatinga sussurrava. (...) Ela (Maria Exita) estava em
frente da mesa de pedra; aquela hora, sentada no banquinho rasteiro,
esperava que trouxessem outros passados, duros blocos de polvilho.
Alvissimo, era horrivel aquilo. Atormentava, torturava: os olhos da
pessoa tendo que ficar miudinho fechados, feito os de um tatu, ante a
implacével alvura, o sol em cima. O dia inteiro, o ar parava levantando,
aos tremeluzentes, a gente se perdendo por um negrume no horizonte,
para temperar a intensidade brilhante, branca; e tudo cerradamente
igual. Teve dé dela — pobrinha flor. Indagou: - “Que servico vocé da?”
— e era a tola questdo. Ela ndo se vexou. $6 o mal-e-mal, o
boquinh&oabrir, o sorriso devagar. Ndo se perturbava. Também para
um pasmar-nos, com ela acontece diferente: nem enrugava o rosto, nem
espremia ou negava os olhos, mas oferecidos bem abertos — olhos desses
de outra luminosidade. (Rosa, 2013, p. 207).

Ao invés de Maria Exita lamentar o trabalho que Ihe fora atribuido, ou se adiantar
em protestar contra seu chefe Sionésio, a mocga, firme na sua obediéncia, mantém a
serenidade e o equilibrio, caracteristicas essas que novamente contrastam com o cenério
rude desencadeado pelo servico também penoso. A obediéncia de Maria Exita se
identifica com a entrega plena da Virgem Maria. Diferentemente de Eva, que peca pela
desobediéncia a ordem de Deus, optando por comer do fruto proibido no Jardim do
Eden, Maria Exita ndo opta por uma postura indevida, que poderia leva-la & soberba —
pelo contrério, ela inclusive parece alegrar-se com seu servico como vimos na passagem
do conto acima.

Recordemos de Maria como “a Nova Eva” em compara¢do com a personagem
de Rosa, uma vez que tanto Maria, a Mae de Jesus Cristo, como Maria Exita vém de
uma linhagem carregada pelo pecado: no caso da figura crista, o pecado como heranga
da humanidade devido a atitude de Adao e Eva, e Maria Exita pelo passado “sujo” que
afligia os demais membros da familia. No entanto, ambas as personagens estao isentas
do pecado. Nesse sentido, também podemos conceber Maria Exita como uma “nova

”»

Eva”.

Como diz Santo Irineu, “obedecendo, se fez causa de salvacdo tanto
para si como para o género humano”. Do mesmo modo, ndo poucos
antigos Padres dizem como ele: “o ndé da desobediéncia de Eva foi
desfeito pela obediéncia de Maria; o que a virgem Eva ligou pela
incredulidade, a virgem Maria desligou pela fé”. Comparando Maria
com Eva, chamam Maria de “méae dos viventes” e com frequéncia
afirma: “veio a morte por Eva e a vida por Maria”. (Catecismo da Igreja

Catolica. Sdo Paulo: Loyola, 2000, p. 139; CIC 726).

Uma vez que vimos a constru¢do da imagem de Maria Exita atravessada pela
dualidade Eva versus Maria Santissima em acordo com a doutrina catdlica, e o projeto
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em que ambas estavam envolvidas, cabe-nos mostrar a atua¢cdo da personagem rosiana
na vida de Sionésio. Enquanto a Virgem Maria desempenha o papel de mediadora para
se cumprir o projeto salvifico de Deus no discurso cristdo de extracdo catdlica, Maria
Exita desempenha uma func¢do especial na conversao de Sionésio, uma transformacdo
de um modo de vida.

A conversdo de Sionésio

No que diz respeito a conversdo, temos que a presenca de Maria Exita transforma
Sionésio e a relacdo dele com o trabalho. Percebemos ao longo do conto um
amadurecimento de Sionésio, ndo apenas em relacdo aos seus sentimentos por Maria
Exita, como também, em paralelo, a depuracdo de seu modo de vida anterior. De
acordo com Pierre Hadot (2014), o termo conversado significa etimologicamente um
“giro”, como uma “mudanca de direcdo”, algo como um redirecionamento sob uma
nova orientacdo. E com base nesse sentido que seguirmos nossa exposicio acerca da
conversao de Sionésio, apresentando seus desdobramentos.

Devemos nos lembrar, como j& abordamos acima, que Sionésio possuia uma
relacdo com a gestdo da Fazenda. Preso aos bens materiais e a satisfacdo que lhe
proporcionavam, Sionésio ndo vivia além do trabalho; todos seus pensamentos eram
mapeados pelo rigor, pela estratégia e pelo lucro. Inclusive em momentos de lazer, o
dono do negécio é incapaz de se desassociar do trabalho que Ihe ocupa a mente. Sendo
assim, todo o modo de ser do personagem é fatalmente condenado as estruturas de
trabalho. Nao hé tempo ocioso que permita a Sionésio contemplar a beleza de Maria
Exita, ou seus modos gentis e benevolentes. Divagar sobre seus sentimentos pela moga
era inatil, ndo lhe traria fruto algum para a promocéo da Fazenda. E o que vemos num
trecho adiante:

Sem embargo de que, ele, a queria, para si, sempre por sempre. E, ela,
havia de gostar dele, também, tdo certamente.

(...)

As muitas semanas castigavam-no, amilide nem conseguia dormir, o que
era ele mesmo contra ele mesmo, comsumicdo de paixdo, romance
feito. De repente, na madrugada, animava-se a vigiar os ameacos de
chuva, erguia-se aos brados, acordando a todos: -‘Apanhar polvilho!
Apanhar polvilho!...” (Rosa, 2001, p. 209-210).

Duvidas ameacavam Sionésio: a satisfacdo que seu oficio gerava versus o
agradavel sentimento por Maria Exita duelam pela permanéncia em sua mente.
Concomitantemente, ainda nesse momento, a imagem da moga expressava uma dupla
identidade, confundindo Sionésio. Tao logo os pensamentos sobre a jovem avan¢cam
em sua mente, Sionésio é imediatamente tomado pelas exigéncias do trabalho:
apressadamente levanta-se para recolher o polvilho da chuva que ameacava cair sobre
a Fazenda. Ora, as obriga¢des do trabalho rompem com a divagar do pensamento. Ao
comentar sobre os personagens de Rosa, a critica literaria Nelli Novaes Coelho (2002)
nos diz:
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[...] a personagem de Rosa é um homem ‘organicamente integrado no
universo, e vértice (redemoinho) em que confluem forgas
contraditérias’. Essa personagem passa por uma crise existencial
profunda, ou por uma sucessao delas, que a faz rever o seu ser e estar
no mundo e, a0 mesmo tempo, confrontar-se com o universo concreto,
com aquilo que lhe é externo. (Oliveira, 2002, apud Vicentini, Ferreira,
Deramio, 2017, p. 40).

Nesse comentéario de Coelho, recolhido por Clenir Bellezi Oliveira, percebemos
que Sionésio se insere nessa categoria de personagens rosianos. Acompanhando a
travessia de Sionésio (para utilizar uma palavra cara a Guimardes Rosa), vemos a
transformacdo interna que a vinda de Maria Exita fomenta no personagem. Isto é, as
duvidas que ja o incomodavam sdao um sinal de que algo novo surgia e precisava ser
reordenado para um novo sentido. A angustia de Sionésio é o principio de sua mudanca.
A partir do momento que ele se vé confrontado com um novo sentimento que lhe
apresenta um novo modo de ser, isto quebra sua estrutura sélida.

A dicotomia que aflige nosso personagem, perturba seu modo de ser anterior,
estatico e até entdo intransponivel. Aqui é interessante notar como a rigidez de Sionésio
se assemelha ao bloco do polvilho. O polvilho é utilizado por Rosa como uma
representacdo da mudanga que aguarda Sionésio ao final da estéria.

A insistente referéncia a alvura do polvilho e a dificuldade de extrai-lo
metaforizam o processo de depuracdo a que se deve submeter o
sentimento, para fortalecé-lo. Para conseguir um produto da melhor
qualidade, era necessario malhar a tapioca nas lajes de uma pedreira.
(Castro, 1993, apud Vicentini, Ferreira, Deramio, 2017, p. 40).

E nesse sentido que o sentimento de Sionésio precisa ser purificado para alcancar
Maria Exita. A resisténcia a seus preconceitos em relacdo ao passado “sujo” da familia
de sua amada, bem como a insistente entrega ao trabalho sdo dois pontos diferentes
que endurecem o modo de ser de Sionésio. Da mesma forma que o polvilho para se
tornar puro e claro passa por um processo que requer tempo e esforco, também Sionésio
precisa romper com seu modo de vida anterior e tornar-se um novo homem:

Plantava a vasta os alqueires de mandioca, que, ali, alids, outro cultivo
ndo vingava; chamava e pagava bracos; espantava, no dia a dia, o
povo. Nem por nada teria adiantado aten¢do a uma criaturinha, a qual.
(Rosa, 2001, p. 206).

Em oposicdo temos:

Sem ela, de que valia a atirada trabalheira, ou o sobreesfor¢o, crescer os
produtos, aumentar as terras? Vé-la, quando em quando. A ela — a Unica
Maria no mundo. Nenhumas outras mulheres, mais, no repousado;
nenhuma outra noiva, na distancia. (Rosa, 2001, p. 210).

Nesse sentido, Maria Exita provoca uma guinada no pensamento de Sionésio. A
conversdao do personagem ndo estd isolada da mediacdo dela. O amor nutrido por
Maria Exita, em sintonia com sua beleza, transforma a visdo de Sionésio. Sobre o papel
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do amor em Guimaraes Rosa, Hansen, ao comentar os trabalhos de Benedito Nunes,
reconhece a ficcionalizacdo da filosofia neoplaténica, especificamente de recorte
plotiniano, na vivéncia dos personagens:

Assim, por exemplo, quando se evidencia a centralidade da tépica do
amor em Rosa, demonstra que o amor nao é sé um tema, uma tdpica,
mas a for¢a de unido que ordena todos os seres e as agbes dos
personagens e dos narradores de seus textos. (...) Assim, s& posso
lembrar rapidamente o modo fundamental como Nunes demonstra que
em seus textos o amor é aquela virtus unitiva tratada por exemplo por
Plotino e retomada cristdmente como metafisica da luz pelo Pseudo-
Dionisio e por Dante. (Hansen, 2013, p. 31-32).

Seguindo na linha do neoplatonismo de Plotino dramatizado na literatura de
Rosa, temos entdo o amor como uma for¢a que harmoniza, que ordena o cosmos,
atuando no interior do ser humano. Dessa forma, antes de sua conversao, Sionésio tinha
rompido com a ordem do universo, ao depositar seus desejos e interesses em coisas vas,
passageiras. No entanto, como vemos na £neada lll de Plotino, o amor (Eros) é capaz
de reordenar o individuo, reorientando a disposicdo da alma:

Eros neste cosmo, ocupando-se também ele dos matriménios e tanto se
ocupa também ele mesmo do desejo, daquele superior, quanto é o que
comove também as almas dos jovens, convertendo a alma [ao desejo]
a que ele estd coordenado, quanto ela estd naturalmente disposta a ir a
memdéria daquelas coisas. Pois toda alma aspira ao bem, mesmo a que
estd misturada e que se tornou de alguém; uma vez que ela mesma é
em sequéncia daquela e a partir daquela. (Plotino, 2021, p. 134).

E dessa forma que o amor nutrido por Maria Exita transforma a relacdo de
Sionésio com seu trabalho, convertendo-o a uma nova vida. Novamente, trazendo os
estudos de Pierre Hadot (2014) sobre a filosofia na antiguidade, podemos perceber que
uma das compreensdes de conversdao nesse periodo se referia também a um
renascimento, em que a dualidade fidelidade-ruptura marca a consciéncia a partir do
surgimento do cristianismo, distinguindo a tradi¢do ocidental.

Sionésio parece trazer em si esse desejo de que Plotino fala ao se valer da teoria
platbnica n’O Banquete — texto no qual Eros é filho de Penia (pobreza) e Poros
(abundancia). Dessa forma, para Plotino, Eros gera na alma o movimento para o bem.

Mas é através desse sentimento humano que se converte a alma aquele
sublime, porque “toda alma aspira ao bem, mesma aquela que esté
misturada e que se tornou de alguém”. Entdo a alma em sua totalidade
tem o eros total, assim cada alma individual, enquanto parte daquela
tem o seu eros parcial; e esse eros infunde o desejo em cada alma
segundo sua natureza, cada um, inclusive os animais, tendo-o como
daimon o que lhes coube em vida. (Plotino, 2021, p. 120).

Nesse sentido, segundo Plotino, toda a alma individual aspira ao bem por ser
parte do Uno; ou seja, o emanatismo de Plotino qualifica as realidades através de
hipdstases. A primeira realidade, do Ser (Uno, eterno e imutével), d& origem a todas as

9 2 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 27, n. 1, jan./jun. 2024, p. 79-99



Marcio Cappelli Alo Lopes
Maria Luisa Magnani

A personagem feminina como ponte para a ascensao pela via do amor no conto Substéncia de Jodo Guimaraes Rosa

outras (alma e mundo material) pelo processo de emancipag¢do, de modo que a relagédo
entre elas se d& por meio da participa¢do. Sendo assim, ainda segundo Plotino, todas as
almas possuem infundidas em si parte do eros sublime, tal como um eros parcial, que,
por ser parte da realidade primeira, guarda em si uma centelha do divino, o que inspira
o movimento de retorno a origem, ou seja, de contemplacd@o e harmonia com o cosmos.

Assim, ndo seria um exagero afirmar que, em alguns momentos, vemos Sionésio
tomado pela admirac@o diante da beleza de Maria Exita. Beleza essa, inclusive, de uma
outra luminosidade (Rosa, 2001), como algo de outro mundo; uma beleza que parece
vir de realidades além da experimentada. Desse modo, Maria Exita nutre parte dessa
beleza “outra” que atrai Sionésio. Esse movimento de atra¢do é a prépria atividade do
amor.

Direcionado ao que lhe falta, Sionésio, cuja vida até entdo estava em func¢do do
apego ao material, questdes administrativas e econdmicas da Fazenda, é des-concertado
pela vinda de Maria Exita. O personagem percebe que pouco ou quase nada vale o
trabalho na Fazenda se ndo estiver acompanhado pela moga:

Assim; mas era também o exato, grande, o repentino amor — o acima.
Sionésio olhou mais, sem fechar o rosto aplicou o cora¢do, abriu bem
os olhos. Sorriu para trés. Maria Exita. Socorria-a a linda claridade. Ela
— ela! Ele veio para junto. Estendeu também as mdos para o polvilho
— solar e estranho: o ato de quebréd-lo era gostoso, parecia um
brinquedo de menino. (Rosa, 2001, p. 211).

Agora, na companhia da moga, Sionésio ndo mais vé o trabalho como um mero
oficio, mas com a simplicidade da crianca. Isto é, quando Guimaraes Rosa coloca a
expressdo “brinquedo de menino”, demonstra a leveza com que Sionésio passa a ver
seu oficio, algo divertido e leve apesar do esforco que ainda exigia. E nesse momento
que Maria Exita vem em seu auxilio. A luz que irradia de Maria Exita encontra abrigo
no coracdo de Sionésio. O que antes era fechado e rigido, é desfeito e purificado sob
nova forma. Novamente lembrando a tradicdo crista, temos: “Eu lhes darei um corac¢édo
novo e porei um espirito novo no interior de vocés. Tirarei de vocés o coragdo de
pedra e, em troca, darei um coracdo de carne” (Ez 36, 26-28). O coracdo de pedra do
personagem purifica-se no amor. Maria Exita vem em seu socorro, como uma figura
salvadora que atua na conversdao do personagem.

Na filosofia de Plotino, a conversdo é chamada de catarse, isto é, como um
processo de purificacgdo em que a alma deve despojar-se de suas paixdes, desejos
desordenados, de modo que pela simplicidade seja capaz de reorientar existéncia,
visando unir-se ao Uno.

Ndo hé coisas indteis nem essas absolutamente o sdo para o
ordenamento em conjunto e completude do inteiro; pois como alguns
sdo destruidos, a razdo do todo aproveita os que foram destruidos para
a génese de outros — pois nada de modo algum evita ser retomado por
essa razdo — assim passando mal o corpo e enfraquecendo-se a alma que
sofre tais males, o que foi reaproveitado devido a doengas e vicio é
submetido a outra série e outra ordem. Pois ele faz que estejam
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despertos, desperta inteligéncia e compreensdo, ao ordenar em
contrério aos maus caminhos, e faz compreender que virtude é tal que
bem em confronto com males, dentre os que os maus tém. (Plotino,
2021, p. 46).

Nesse intuito, Plotino acrescenta que a renincia, ou seja, a quebra de valores e
paixdes, sdo reaproveitadas como meio para dar a luz uma nova vida. Vemos que
Sionésio passa por esse mesmo movimento, exemplificado pela atividade de quebrar o
polvilho. Seja para purificar seu modo de vida anterior, se despojando de suas paixdes
ligadas ao trabalho, como também se livrando das falsas opinides que moldavam sua
visdo de Maria Exita.

A imagem da moca ndo é mais permeada de duvidas. As contradi¢bes
desaparecem e dao a Maria Exita beleza e pureza livres de preconceitos. Nesse jogo
entre claro e escuro, entre a divindade de Maria Exita em oposicdo ao seu passado, o
caminho de conversdo de Sionésio também é trilhado. Ela se d& na dualidade luz versus
sombra, aspecto que, como j& apontado por Hansen, reflete a teologia mistica de
Pseudo-Dionisio Aeropagita, outro neoplatdnico:

Rezemos para encontrarmo-nos também nessa treva superluminosa,
para ver através da cegueira e da ignorancia, e para conhecer o principio
superior a visdo e ao conhecimento, justo porque ndo vemos e nédo
conhecemos. Louvaremos o principio superexistente de maneira
supernatural, removendo todas as coisas: do mesmo modo pelo qual
aqueles que modelam uma bela estatua aplainam-lhe os impedimentos
que poderiam obnubilar a pura visdo de sua arcana beleza, sendo
capazes de mostra-la plenamente, mediante a remoc¢do. (Aeropagita,
2021, p. 29).

Dessa forma, vemos o desenvolvimento da mistica rosiana em consonéancia com
o pensamento do livro base da tradicdo mistica ocidental. Era preciso que Sionésio
passasse pelo processo de despojamento de suas antigas ambi¢des materiais e
preconceitos que impediam uma aproximag¢do com Maria Exita e, consequentemente,
a propria ordenacdo do personagem com o cosmo estava rompida. Uma vez removidos
esses obstaculos e, ao mesmo tempo, atraido pelo belo luzente em Maria Exita, Sionésio
é capaz de reorientar sua alma em direcdo ao bem maior.

O caminho trilhado por Sionésio é o do amor. E o amor nutrido por ambos a
terra segura por onde o personagem purifica-se. Sdo seus sentimentos por Maria Exita
que o inspiram a uma elevacdo espiritual, € o amor que o “puxa” em direcdo ao
transcendente. Esse amor desperta Sionésio para o caminho de ascensdo, purificando-o
de seu modo de vida anterior, de seus pré-conceitos, de sua atitude fechada. E essencial
que Sionésio se despoje das inclinagdes que impedem seu progresso. Por isso, conforme
suas convicgdes sdo quebradas, elas sdo deixadas pelo caminho. Elas continuam fazendo
parte de seu progresso espiritual como despojamento, pois todos os estdgios sdo
relevantes, ainda que no ultimo se dé o &pice. A partir do momento em que seus
sentimentos se revelam para si, Sionésio vé em Maria Exita um novo horizonte de
possiblidade: atar sua vida a da moga, desde que seja o desejo de ambos.

9 ] Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 27, n. 1, jan./jun. 2024, p. 79-99



Marcio Cappelli Alo Lopes
Maria Luisa Magnani

A personagem feminina como ponte para a ascensao pela via do amor no conto Substéncia de Jodo Guimaraes Rosa
Personagem feminina como ponte para ascensao

Nesse movimento, a presenca de Maria Exita se faz essencial, uma vez que sem
ela Sionésio seguiria com o curso regular de sua vida. Nesse sentido, propomos neste
tépico uma aproximacdo de Maria Exita com outras personagens da tradicao filoséfica,
de modo a mapear as possiveis influéncias culturais de Rosa na construcdo do papel de
Maria Exita.

J& enfatizamos anteriormente a semelhanca da personagem rosiana com a
Virgem Maria da tradicdo cristd ocidental. Seu papel de mediadora entre o ser humano
e o transcendente e o meio pelo qual os homens sdo conduzidos de volta a Deus através
de Jesus nos recordam do auxilio de Maria Exita em conduzir Sionésio a elevacédo
espiritual pela via do amor. E neste preciso ponto que surge uma semelhanca entre a
personagem de Rosa com outra figura relevante da tradicdo filoséfica platdnica: a de
Diotima em didlogo com S&crates.

Na obra O Banguete, Platao retrata o didlogo de seu mestre Sécrates com a
sacerdotisa Diotima de Mantineia. A temética discutida é o amor, e nela Diotima é
afirmada como a mulher que versa S&crates nessa arte. Em diversas passagens da
narrativa, vemos S&crates afirmando que deve seus conhecimentos a sacerdotisa que se
dispbs a compartilhar com ele, como por exemplo: “(...) passando ao discurso que ouvi
de uma mulher de Mantineia, Diotima, que era sébia tanto nessa matéria quanto em
muitas outras; (...). Ora também aprendi com ela licdes da arte erética (...).” (Platao,
2012, p. 58).

Da mesma forma que Sionésio é iniciado no amor a partir da chegada de Maria
Exita, também S&crates alcanga o conhecimento dessa realidade e, consequentemente,
a contemplag¢do do Belo ouvindo as sébias palavras da sacerdotisa Diotima. Em ambos
os casos, 0 homem é orientado no crescimento espiritual pela mediacdo de uma figura
feminina.

Sabemos que, na obra platdnica, o amor é acompanhado pela beleza. Isto é, de
acordo com Platdo, o amor é uma das vias possiveis de ascensdo visando alcangar o
Belo juntamente com a sabedoria: “A sabedoria diz respeito as mais belas e mais nobres
entre as coisas; ora, Eros é o amor direcionado para aquilo que é belo e nobre; a
conclusdo é que Eros tem que ser filésofo, ficando assim entre o sabio e o ignorante,”
(Platao, 2012, p. 63). Nesse sentido, o amor, ou seja, Eros, aponta para o belo, como
um servo gentil e humilde, conduzindo os individuos a contemplacdo da beleza una.

Sionésio e Maria Exita trilham esse caminho, mas antes de se dar a unido do casal,
O personagem precisa passar por um processo de despojamento, se desfazendo daquilo
que antes trazia uma satisfacdo parcial e incompleta até que, com Maria Exita, surge um
novo sentido para sua vida.

Quando Sionésio se desfaz de tudo que o prendia ao material, ele escolhe por
seus sentimentos a favor de Maria Exita, se desapossando de qualquer contradi¢do ou
divida. A aura luminosa que resplandece na figura da personagem o inspira a ir em sua
direcdo e transformar seu modo de ser. Maria Exita atua como um farol, guiando
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Sionésio para o caminho de realizacdo. Nesse sentido, a personagem se faz uma figura
central para esse processo de ascensdo, como uma ponte entre o personagem e O
transcendente. Isto se evidencia também pela prdpria caracterizacdo da personagem,
sempre descrita envolta a uma luz que reflete sua pureza, como j& comentamos
previamente. Portanto, Maria Exita guia o processo de ascensdo de Sionésio pela via do
amor, no qual ela participa como mediadora inicialmente; depois, com a unido do casal,
ambos vao juntos ao encontro da unidade césmica:

Sionésio e Maria Exita — a meio-olhos, perante o refulgir, o todo branco.
Acontecia o ndo-fato, o ndo-tempo, siléncio em sua imagina¢do. S6 um-
e-outra, um em-si-juntos, o viver em ponto sem parar, coracdomente:
pensamento, pensamor. Alvor. Avancavam, parados, dentro da luz,
como se fosse no dia de Todos os péassaros. (Rosa, 2001, p. 212).

O amor de Sionésio pela jovem moga ultrapassa a realidade cotidiana, a qual ele
estava habituado. Dessa forma, a elevacdo do casal é permeada pela luminosidade que
ambos adentram. Essa cena descrita por Rosa se assemelha a sugestdo de Plotino, caso
fosse possivel retornar ao uno ainda nessa vida. Vejamos: “entdo, se essa vida retornasse
ao uno, se fosse possivel, em conjunto tanto o tempo que aqui é na vida, quanto o céu,
que ndo tem essa vida, estariam pausados.” (Plotino, 2021, p. 255). Sendo assim,
avancar em direcdo ao uno, pausaria o tempo, como colocado por Rosa em
“avang¢avam, parados”.

E isso é assim. A contemplacdo elevando-se da natureza para alma e
desde essa para inteligéncia, sempre as contempla¢des vindo a ser mais
familiares unificando-se com os que contemplam, porque na alma
zelosa o que esta reconhecido vai em igualdade com o que subjaz nela,
enquanto isso se apressa para inteligéncia, nisso é claro que ambas as
coisas ja sdo uma sé, ndo por familiaridade, como na alma que é a
melhor, mas por esséncia e por ser o mesmo o ser e o pensar. (Plotino,
2021, p. 279).

Nesse sentido, uma vez que a filosofia de Plotino parte da no¢do de participacdo
no todo, evidenciada pelo processo emanatista, entdo, a alma que contempla o objeto
de seu desejo, aquilo que lhe falta, o bem e o belo, torna-se similar ao objeto
contemplado. Nessa fusdo entre o amante e o objeto de sua devocdo, tudo se
harmoniza numa unidade. O mesmo ocorre com os personagens de Substancia, Maria
Exita e Sionésio, que, com seu amor alinhado a ordem dos cosmos, caminham juntos
para a origem. A critica literéria Clenir Bellezi de Oliveira comenta sobre essa passagem
de Rosa:

[...] os apaixonados, tocados pelo encantamento do amor, funcionam
como agentes epifanicos, como portadores de ilumina¢des, pois
conseguem manter contato com o transcendente, com aquilo que a
razdo e o materialismo ndo explicam. (Oliveira, 2002, apud Vicentini,
Ferreira, Deramio, 2017, p. 43).

A fusdo dos sentimentos do casal é evidenciada por Guimaraes Rosa na passagem
acima por seus neologismos como “coracdomente” e “pensamor”. Nesta composicao,
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o autor arquiteta essa nova dimensao alcancada pelo casal. O neologismo evocado pelo
autor aponta para isso:

O advérbio cordialmente, ja& gasto, até burocratizado, ndo podia
satisfazer ao tom lirico desejado pelo autor. Criou entdo essa férmula
insélita em que o substantivo-radical é preservado na sua inteireza [...]
“coragdomente ficou mais concreto, direto, quente e imediato que
cordialmente” [...]. (Martins, 2001, apud Vicentini, Ferreira, Deramio,
2017).

Palavras cotidianas ja desgastadas pelo uso ndo seriam suficientes para expressar
a mistica vivenciada por Maria Exita e Sionésio. Ambos avan¢am, juntos, em direcdo a
unidade césmica, numa epifania, que pode ser dita numa reinvenc¢do vocabular. Outro
detalhe é que a claridade se faz presente na cena, agora com uma luz que abraga os dois
amantes. Inaugura-se uma harmonia entre o casal, e do casal com a natureza. Guimaraes
Rosa d& uma nova roupagem ao “felizes para sempre” com “avancavam parados”, ou
seja, a permanéncia dessa sensacdo de unido perpétua; a alegria que se prolonga pela
eternidade. Diante da experiéncia do inefavel vivenciada pelos personagens da
narrativa, estamos de acordo com Hansen quando afirma que Rosa consegue descrevé-
la construindo a linguagem artesanalmente pelo sentido primeiro do poién grego. Isso
significa que a representacdo das coisas reativa significacdes que ressoam algo secreto
sussurrando em meio as palavras de Rosa. Algo com o “quem das coisas”, “o mel do
maravilhoso™.

Conclusdo

Portanto, diante do exposto, podemos notar como em Substdncia o pensamento
de Rosa se desvela, conjugando diferentes tradi¢des: filoséficas e misticas. Suzi Sperber
(1976), ao notar essas diferentes manifestacdes, afirma que, ao invés de sobrecarregar a
obra, confinando-a a esta ou aquela teoria, na verdade, Rosa traz uma dinamicidade,
como buscamos retratar neste estudo. A influéncia da doutrina cristd harmonizada com
o neoplatonismo de Plotino, com tracos permanentes da teoria de Platao, constitui uma
espécie de mistica heterodoxa, realcando a originalidade do pensamento rosiano.

Nesse sentido, realcamos que a figura de Maria Exita, antes taxada pelo passado
“sujo” da familia, ocupa um lugar central como mediadora. Aos poucos, deixa de ser
vista de modo heterogénea, com uma identidade dupla, e d& lugar a um modo puro e
imaculado.

Essa elevacdo em que Maria Exita se encontra contribui para o processo de
conversio de Sionésio. E essa dualidade presente no conto, retratada no jogo entre luz
e sombra, que impulsiona Sionésio a conversdo, a catarse no léxico de Plotino. Dessa
forma, uma vez que todas as coisas derivam do uno e participam dele, a beleza que
Maria Exita reluz é parte do belo sublime. Atraido pelo bem e pelo belo, Sionésio inicia
sua jornada de conversdao. Desse modo, se a identidade de Maria Exita revela-se livre
da mancha que acometia a familia, é justamente devido a purificacdo de Sionésio, uma
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vez que agora seus olhos estdo limpos do pré-conceito que vigorava. Tendo isso em
vista, percebemos que a presenca de Maria Exita é central para a conversao do
personagem, transformando seu modo de ser meramente material rumo a felicidade.
Essa felicidade é voltada justamente ao amor que ele nutre por Maria Exita, de modo
que ele passa a olhar para as coisas do alto.

Portanto, podemos concluir que Maria Exita atua como uma guia que conduz o
processo de conversdo de Sionésio. O casal declara seu amor reciproco. O amor agora
impera, levando-os ao encontro da unidade c6smica, num estagio de perfeita harmonia
com o todo. Essa ascensd@o nao se daria sem a figura essencial de Maria Exita, cuja aura
bela e luminosa inspira toda essa mudanca de Sionésio, conduzindo-o rumo ao absoluto.
Assim, a personagem atua como uma mediadora desse processo de ascensdo.
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RESUMO

Este artigo apresenta a filosofia agostiniana do amor, em que a caridade é destacada como
a mais elevada manifestacdo do amor, orientando os demais afetos humanos. O estudo
concentrou-se na obra Confissées de Santo Agostinho, conhecido como o Santo Doutor do
Amor, abordando o tema do amor e das virtudes, além de contribuir para os estudos sobre
a religiosidade humana. O texto enfatiza a busca pela verdade, a transformacdo do coracdo
e a préatica da caridade como expressdes auténticas do amor, ressaltando que a formacao
de um caréter virtuoso conduz a felicidade. Os resultados demonstram que, para Santo
Agostinho, a ordem do amor é fundamental para a pratica genuina da caridade, que ele
considera o objetivo final da formacdo religiosa, reverberando no amor a Deus e ao
proximo.

Palavras-chave: Filosofia Agostiniana. Amor. Caridade. Ordo Amoris. Santo Agostinho.

ABSTRACT

This article presents Augustine's philosophy of love, where charity is highlighted as the
highest manifestation of love, guiding other human affections. The study focused on the
work Confessions by Saint Augustine, known as the "Doctor of Love," addressing the themes
of love and virtues, and contributing to studies on human religiosity. The text emphasizes
the pursuit of truth, the transformation of the heart, and the practice of charity as authentic
expressions of love, highlighting that the formation of a virtuous character leads to
happiness. The findings demonstrate that, for Saint Augustine, the order of love is
fundamental to the genuine practice of charity, which he considers the ultimate goal of
religious formation, resonating in the love of God and neighbor.

Keywords: Augustinian Philosophy. Love. Charity. Ordo Amoris. Saint Augustine.
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Introdugao

A filosofia agostiniana, conhecida como a filosofia do amor, fundamenta-se nos
pensamentos de Agostinho de Hipona, por vezes referido como o Santo Doutor do
Amor. Nascido na Africa em 354, ele dedicou sua vida a uma busca fervorosa pela
verdade, culminando em sua ordena¢do como bispo de Hipona, uma antiga cidade
romana situada na costa norte da Africa. Ele, a frente de seu tempo, introduziu o
conceito de uma filosofia na primeira pessoa, uma abordagem inovadora que nenhum
filésofo da antiguidade havia explorado (Matthews, 2007, p. 7). Santo Agostinho
propds que o primeiro critério de certeza fosse o eu; contudo, foi além, afirmando que
o eu, embora ciente de sua prépria existéncia, ndo é o fundamento de si mesmo. Isso
revela a necessidade de um Ser Transcendente, identificado por Santo Agostinho como
Deus. Em sua filosofia, Deus é a base ontolégica que sustenta toda a existéncia.

Com efeito, ao contréario de Descartes, o Santo de Hipona ndo concebe o evcomo
um conceito 16gico abstrato, mas como uma narrativa biogréfica, um ev que vive uma
histéria. Em sua obra Confissées, Santo Agostinho narra sua trajetéria de forma
profundamente pessoal e autobiogréfica, destacando a importancia dos eventos de sua
vida na compreensdo de que ele ndo é o autor de sua prdpria existéncia. Essa reflexao
conduz a ideia de que existe algo maior do que ele, que o criou e o impele a existir, a
se mover e, principalmente, a amar.

Nesse contexto, ao investigar questdes como a identidade, a origem e o destino
do ser humano, a filosofia agostiniana ressalta que as respostas emergem do coragdo; é
por meio do amor que se encontra o verdadeiro significado. O amor, presente em
diversas tradi¢des ao redor do mundo, leva as pessoas a se dedicarem a um objeto de
afeicdo, incluindo o cultivo do amor-préprio. No entanto, definir o amor é uma tarefa
complexa, pois demanda um grau de abstracdo; ndo é possivel tocé-lo ou atribuir-lhe
uma forma concreta. Apesar dessa dificuldade, as pessoas persistem em afirmar que
amam, mesmo quando a definicdo precisa do amor permanece elusiva. O fato
incontestdvel é que a capacidade de amar é uma realidade intrinseca a experiéncia
humana.

Destarte, Santo Agostinho ndo apenas consagrou o coracdo como o /ocusdo amor,
mas também elucidou a complexidade da natureza desse amor, situado na relagdo
indivisivel entre o homem e Deus. Sua reflexdo sobre o amor fundamenta-se em
experiéncias, utilizando uma abordagem dialégica guiada pela sabedoria revelada de
Deus.

Para o Santo Doutor do Amor, a bondade humana ndo se resume apenas ao
reconhecimento do bem, mas a capacidade de amar aquilo que merece ser amado,
guiando-se por esse amor como uma bussola volitiva. Nesse sentido, Santo Agostinho
distingue duas formas de amor: a “caritas’ (caridade), que direciona para o bem
supremo, o préprio Deus, e um segundo tipo de amor, voltado para os bens terrenos,
"concupiscentia" (concupiscéncia), termo que se refere ao amor centrado nos desejos
mundanos e nos prazeres temporais, considerado inferior a caridade, que é dirigida a
Deus.
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Assim, a proposta agostiniana de amar a si mesmo e ao proximo esta
intrinsecamente ligada ao amor em Deus, reconhecendo-o como o critério supremo de
verdade, bondade e beleza. Segundo a filosofia agostiniana, o verdadeiro amor reside
no coracdo do homem feliz, cuja origem é eternamente ligada a Deus. Amar a Deus
acima de todas as coisas constitui a esséncia do verdadeiro amor, que serve como o
alicerce para a vontade e a escolha do objeto digno de afeicdo.

Existe, portanto, uma correlagdo intrinseca entre o amor a Deus e o amor ao
proximo, caracterizada por uma dependéncia mutua e indissocidvel. O amor pelo
préximo é uma expressao do amor a Deus, e, por sua vez, o amor a Deus é evidenciado
pelo amor ao préximo. Esse principio é fundamental para o cumprimento da Lei dos
Profetas, refletindo a esséncia dos mandamentos e estabelecendo-se como o nucleo da
tradicdo crista, altamente valorizada na Teologia e na Filosofia de Santo Agostinho. No
entanto, é importante observar que, embora exista uma correlacdo entre esses dois
aspectos do amor, pode-se estabelecer uma ordem de prioridade: o amor a Deus deve
ser considerado superior a todas as coisas, pois dele frui todo o amor.

Este trabalho tem como propdsito apresentar a caridade como a forma mais
virtuosa e elevada de amor, capaz de ordenar e hierarquizar outros tipos de amor. Para
atingir os objetivos propostos, adotamos uma abordagem centrada em uma revisao dos
escritos de Santo Agostinho, com especial atenc¢do as suas reflexdes sobre a caridade e o
amor, conforme expresso em suas Confissoes.

Inicialmente, apresentamos o ordo amoris (ordem do amor) na filosofia
agostiniana, enfatizando que a priorizacdo do amor ad Deumn (amor a Deus) constitui
o alicerce essencial para o amor ao préximo. Neste contexto, a caritas (caridade) é
compreendida como a plenitude do amor, que se manifesta na pratica de amar aquilo
que deve ser amado.

Em seguida, a andlise se aprofunda na desordem do amor, elucidando suas
implicacdes na consciéncia e, por conseguinte, nos relacionamentos interpessoais. Apds
isso, exploramos o splendor caritatis (esplendor da caridade), refletindo sobre o cultivo
das virtudes, com referéncia a interpretacdo tomasiana, que impacta ndo apenas o
individuo, mas toda a comunidade. Destacando a natureza transformadora da caridade,
que promove uma mudanga na vivéncia das virtudes.

Na conclusdo, sintetizamos as principais reflexdes apresentadas, ressaltando a
importancia da caridade para a formagdo de um caréter integro e discutindo a relevancia
contemporanea desses principios.

1. Ordo Amoris

Em seus escritos autobiogréficos em forma de confissdes a Deus, Santo Agostinho
narra sua vida desde a infancia até sua conversdo ao cristianismo. As Confissées nao
apenas refletem sobre eventos especificos da vida do autor, mas também utiliza a
introspec¢do para abordar questdes filoséficas e teoldgicas profundas. Considerada uma
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das primeiras autobiografias da historia, € amplamente admirada por sua sinceridade e
profundidade. O bispo conduz o leitor a sondar a sua prdpria alma, revelando a
inquietude de seu coracd@o e sua incessante busca por repouso. Ele manifesta um impulso
por algo que, embora desconhecido para ele na época, clamava pela dedicacdo de seu
amor.

Para Santo Agostinho, o amor é uma poténcia que ordena e hierarquiza outros
afetos, revelando-se como o epicentro do coracdo humano. O coragdo, nesse sentido,
estabelece a orientacdo mais visceral dos anseios do ser, funcionando como a poténcia
da vontade da alma. Uma das frases mais conhecidas do Santo Doutor do Amor, "Tu
mesmo que incitas ao deleite no teu louvor, porque nos fizeste para ti, e nosso coragao
estd inquieto enquanto ndo encontrar em ti descanso" (Confissées, |, p. 2), reflete a
condi¢do humana inquieta e incessantemente em busca do Amado, até encontrar seu
verdadeiro repouso.

Na filosofia agostiniana, o ordo amoris refere-se a ordem do amor, a qual
estabelece que o ser humano deve amar as coisas conforme sua importancia intrinseca,
criando uma hierarquia com o amor a Deus como o principal. Considera que a ordem
correta do amor é o caminho para alcancar a plenitude genuina; ao direcionar nosso
coracgdo prioritariamente a Deus, encontramos a verdadeira satisfacdo. Em sintese, para
Santo Agostinho, a felicidade consiste em amar a Deus acima de tudo, conforme os
termos designados por Deus, ou seja, organizando as prioridades de forma que Deus
ocupe o lugar mais elevado, seguido por seres conscientes, seres vivos e, por Gltimo, os
objetos da cria¢do divina.

Os corpos tendem, por seu peso, para o lugar que lhes é préprio; mas
um peso nao tende s6 para baixo; tende para o lugar que lhe é préprio.
O fogo sobe, a pedra cai. Cada um é movido por seu peso, e tende para
seu justo lugar. O 6leo, lancado a dgua, flutua; a 4gua, lancada ao dleo,
afunda. Ambos sdo impelidos por seu peso a procurarem o lugar que
lhes é préprio. As coisas que ndo estdo em seu lugar se agitam; mas
quando o encontram, repousam. Meu peso é meu amor; para onde
quer que eu V4, é ele quem me leva. Teu dom nos inflama e nos eleva;
ardemos e partimos. Subimos os degraus do coragdo e cantamos o
cantico gradual. E o teu fogo, o teu fogo benfazejo que nos consome e
nos eleva, enquanto subimos para a paz de Jerusalém celeste.
(Agostinho, Confissées, IX, 2007, p. 147).

A analogia entre a gravidade e o coracdo é esclarecedora no pensamento
agostiniano: o coracdo representa a cdmara existencial do amor, que orienta o ser
humano de forma semelhante @ maneira como a gravidade influencia os corpos
materiais. Assim como a gravidade exerce uma forga universal, o amor age como a for¢a
que direciona o ser humano em busca do repouso beatifico da felicidade.

Para o bispo de Hipona, os desejos direcionam o homem na sua busca por um
propésito mais elevado (Smith, 2017, p. 45). Desde o inicio da vida, o amor se manifesta
na ambicdo por objetos materiais e na busca pelo conforto proporcionado pelos
cuidados maternos. No entanto, Agostinho observa que, ao longo do tempo, essa busca
frequentemente resulta em frustracdo e insatisfacdo, uma vez que os prazeres
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temporarios e os bens pereciveis ndo conseguem satisfazer plenamente o anseio
profundo da alma.

Segundo a perspectiva agostiniana, é necessario redirecionar esse desejo para Deus,
reconhecendo que apenas um Ser Transcendente pode proporcionar uma satisfacdo
verdadeira e duradoura para o anseio humano. Essa reorientacdo do desejo permite
que o coracdo encontre um repouso genuino e duradouro, superando as limitagdes e
insatisfacOes associadas aos prazeres efémeros e as posses transitérias. Ao alinhar o amor
e o desejo com Deus, o ser humano alcan¢a uma plenitude para além do material.

2. Caritas. amar o que deve ser amado

Através de sua escrita, Santo Agostinho manifesta um anseio genuino e insaciavel
por compreensdo, percebendo em Deus a substédncia ultima e o fundamento da
consciéncia e da verdade. Para ele, alcancar essa compreensdo plena exige uma
reorientacdo da poténcia volitiva da alma, direcionando-a para o Divino. Assim, ndo
apenas apresenta suas concep¢des filoséficas e teoldgicas, mas também oferece um
retrato vivido de sua experiéncia espiritual.

Tarde vos amei, 6 Beleza tdo antiga e tdo nova, tarde vos amei! Eis que
habitdveis dentro de mim, e eu |& fora a procurar-vos! Disforme,
lancava-me sobre estas formosuras que criastes. Estdveis comigo, e eu
ndo estava convosco! Retinha-me longe de Vés aquilo que néo existiria
se ndo existisse em V&s. Porém me chamastes com uma voz tdo forte
que rompestes a minha surdez! Brilhastes, cintilastes e logo afugentastes
a minha cegueira! Exalastes perfume: respirei-o, a plenos pulmdes,
suspirando por Vés. Eu vos saboreei, e agora tenho fome e sede de V6s.
Vés me tocastes e ardi no desejo da vossa paz. (Agostinho, Confissées,
XXVII, 2007, p. 104).

O arrependimento de Santo Agostinho revela-se em sua busca tardia pela
compreensdo da verdade. Assim, ele reflete sobre o tempo perdido na busca por
prazeres efémeros, enquanto a beleza eterna e atemporal de Deus sempre esteve
presente. O reconhecimento da surdez espiritual e a resposta por meio de uma "voz tao
forte" simbolizam a convoca¢do que desperta a sua consciéncia e dissipa a cegueira,
assim como um perfume que cativa e atrai. O bispo Agostinho frequentemente
estabelece conexdes entre suas experiéncias sensoriais e a dimensdo da alma, como
exemplificado pela sensacdo do perfume divino "a plenos pulmdes". Isso expressa a
presenca profunda e intensa de Deus e a realizacdo do que ele ansiava.

Assim, da “escuriddo para a luz”, o filésofo descreve um cora¢do que agora ama
verdadeiramente aquilo que merece ser amado. O que antes estava desordenado
encontra um alinhamento harmonioso, trazendo verdadeira felicidade. Nesse estado, a
alma, a substéncia racional capaz de governar o corpo de maneira adequada, encontra
repouso. Essa transformacao é viabilizada pela fé concedida por Deus, que proporciona
a visdo e a compreensao correta da realidade.
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A alma, agora feliz, é aquela que apreende a verdade das coisas criadas, conferindo
significado e desenvolvendo-se na caridade, isto é, no pleno exercicio do amor. Para
Santo Agostinho, aqueles que carecem dessa orientacdo interna, resultante da unido da
mente e do coracdo, enfrentam dificuldades para tomar decisdes conscientes e
frequentemente sdo dominados por impulsos desordenados. Apenas quando Deus,
através da fé buscada, possibilita tal reconhecimento, é que é possivel perceber a prépria
surdez e cegueira. Portanto, no contexto da tradicdo filoséfico-teoldgica agostiniana, é
comum que os individuos cultivem afetos por aquilo que ndo merece verdadeira
devogdo. Suas almas permanecem vazias e desprovidas de plenitude, pois priorizam
amores desordenados que ndo conduzem a uma consciéncia plena da realidade criada.

As almas sedentas de ti, que aparecem a teu olhos separadas do mar
com outra finalidade, tu as regas com um orvalho vivo, misterioso e
doce, para que a terra produza seu fruto. E a terra o produz; ao teu
comando, & Senhor que és seu Deus, nossa alma germina obras de
misericérdia, de acordo com sua condi¢do: ela ama o prdéximo e vai em
auxilio de suas necessidades materiais. Carrega em si a semente da
compaixdo, por uma semelhanca de natureza, porque é o sentimento
de nossa fraqueza que nos leva a compadecer as misérias dos que sdo
necessitados, a socorre-los, como desejariamos que nos socorressem se
tivéssemos as mesmas necessidades. E ndo se trata s6 de dar apoio fécil,
como ervas nascidas de sementes, mas de prote¢do enérgica, vigorosa
como a &rvore que carrega frutos, simbolos das obras que arrebatam a
mao do poderoso a vitima da injustica, dando-lhe um abrigo a sombra
protetora de um julgamento justo. (Agostinho, Confissées, XVII, 2007,
p. 150).

Na obra Confissées, o homem verdadeiramente capaz de amar, possui uma alma
regada por um "orvalho vivo, misterioso e doce", uma metéfora para a a¢do divina que
vivifica e fortalece sua esséncia. Essa nutricdo espiritual capacita a alma a produzir frutos
de misericordia, que s@o uma resposta a orientacdo de Deus. Nessa perspectiva, a
caridade vai além de um mero gesto superficial; € uma resposta enraizada no coragdo.
Ela se manifesta como uma predisposicdo para a compaixdo, oriunda do
reconhecimento da fragilidade compartilhada da natureza humana.

A compreensdo da verdade e da justica, na tradicdo filoséfico-teoldgica de Santo
Agostinho, serve como o fundamento da caridade. Essa virtude leva o individuo a sentir
compaixao pelas misérias alheias, emergindo de uma consciéncia que discerne o bem e
de um coragdo ordenado, como ensinado pelo Santo Doutor do Amor. O
reconhecimento da presen¢ca do mal no mundo real¢ca a caridade como uma virtude
intrinsecamente ligada a consciéncia do bem e a ordem interior da alma. A
vulnerabilidade humana, inerente a nossa condicdo existencial, aproxima as pessoas ao
revelar uma humanidade compartilhada, o que é fundamental para a caridade genuina.

Esse olhar atento para o préximo permite compreender que suas necessidades sao
tdo essenciais quanto as préprias, refletindo a busca universal pela felicidade. Na visao
agostiniana, a caridade ndo se limita a um gesto superficial, mas é uma expressdo do
amor que, ao ser vivida, promove tanto a paz quanto a justica social.
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Ou¢o e considero todas essas teorias, mas ndo quero discutir por
questdes de palavras, o que ndo serve para nada, sendo para a confusdo
dos ouvintes. Pelo contrério, a lei é boa para a edificacdo se dela se faz
uso legitimo, porque sua finalidade é a caridade que nasce de um
coracdo puro, de uma boa consciéncia e de uma fé nédo fingida. Nosso
Mestre sabe quais dos dois preceitos em que resumiu toda a lei e os
profetas. A mim, que observo com zelo tais preceitos, & meu Deus, luz
de meus olhos na escuriddo, que me importa que possa encontrar
sentidos diferentes para essas palavras, se todos sdo verdadeiros? Que
me interessa, digo eu, que outros compreendam o texto de Moisés de
modo diferente do meu? N&s todos que o lemos procuramos indagar e
compreender o pensamento do autor. E como o julgamos veridico, ndo
ousamos admitir que ele pusesse dizer o que sabemos ou o que
consideramos falso. Assim, nos esfor¢cos que fazemos para compreender,
na Escritura Sagrada, a ideia que o escritor quis transmitir, onde estd o
mal se o leitor interpreta o sentido que tu, Luz de todas as inteligéncias
sinceras, lhe fazes parecer verdadeiro, embora talvez ndo tenha sido este
o pensamento do autor? E considerando que ele, pensando de outra
maneira, sé pensou verdades? (Agostinho, Confissées, XVIII, 2007, p.
136).

Portanto, a caridade cumpre o mandamento central da Lei dos Profetas,
destacando-se como a expressdo mais elevada do amor a Deus e ao préximo. Um
coracdo devidamente ordenado manifesta-se por meio da prética da caridade, que é
impulsionada por uma boa consciéncia e pela fé sincera na interpretacdo da Lei.

De acordo com o bispo Agostinho, essa é a Unica forma de amor que, quando
corretamente exercida, ndo permite abusos, sendo uma for¢a transformadora que
promove o bem. Por outro lado, qualquer tipo de amor que ndo observe o ordo amoris
é desordenado e, portanto, falso. Desviar-se dessa ordem resulta em um amor
inauténtico (Silva, Figueiredo, 2021, p. 20).

3. A desordem do Amor

Em Santo Agostinho, vemos as coisas que devem ser utilizadas e coisas que devem
ser fruidas (Agostinho, 2002, p. 34). Quando utilizamos uma coisa, ndo amamos essa
coisa, mas, desejamos algo maior que esta além dela. Quando fruimos, amamos a coisa
pelo que ela é, ela se torna o objeto de nosso amor. No ato da desordem do amor
estd o tratamento do préximo como coisa. A desordem estd no ato de utilizar o outro
como trampolim para meus préprios objetivos egoistas. Se meu amor ndo esta na ordem
devida, utilizarei do préximo como recurso para a realizacgdo de meus objetivos, que
ultrapassam o fim de amar o préximo. Estou observando além dele. Se desejo afeto e
uso o préximo como “coisa que promove afeto”, o préximo deixa de ser meu fim de
amar, passando a ser coisa e ndo mais fim de meu amor. “Fruir é aderir a alguma coisa
por amor a ela prépria. E usar é orientar o objeto de que se faz uso para obter o objeto
ao qual se ama, caso tal objeto mereca ser amado. Ao uso ilicito cabe, com maior
prioridade, o nome de excesso ou abuso” (Agostinho, 2002, p. 34).
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Entretanto, ao fruir em algo, também podemos perder nossa orientagdo ao amor
de Deus. Santo Agostinho compara nossa jornada na terra com peregrinos que estao a
caminho de sua pétria, e podemos nos enganar em suavidades —espécies de ilusdes. Essa
enganosa suavidade pode nos alienar de nossa pétria, na qual teremos felicidade
verdadeira.

Chegaremos a essa péatria se usarmos os bens terrenos de maneira correta. Isso
acontece quando ndo fruimos nelas. Nesse sentido, hd de se atentar que, para Santo
Agostinho, podemos amar de forma ordenada nosso préximo, mas nosso amor real
deve estar em dire¢do a Deus, assim, amaremos a Deus e também ao nosso préximo em
uma ordem correta.

Ora, esse verbo é concebido por amor. Pelo amor das criaturas, ou do
Criador, ou seja, da natureza mutdvel ou da verdade imutével.
Portanto, é concebido ou pela concupiscéncia ou pela caridade. Ndo se
quer dizer, por ai, que a criatura ndo deva ser amada. Apenas que se
esse amor for dirigido ao Criador nédo serd concupiscéncia, mas caridade.
Havera concupiscéncia ao se amar a criatura pela criatura. Nesse caso
ndo se aproveitard em nada ao que dela fizer uso, pois a criatura antes
corrompe a quem dela goza (Agostinho, 1994, p. 181).

Portanto, observa-se que Santo Agostinho enfatiza a ordem do amor como um
principio fundamental para o desenvolvimento de uma virtude que orienta
adequadamente o ato de amar, com o objetivo supremo de alcangar a caridade em
Deus. Em suas Confissées, o bispo revela que a priorizacdo excessiva do ego e a obsessao
por si mesmo, desconsiderando os outros, o mundo e até mesmo a prépria esséncia,
sdo marcas da natureza caida do homem. Esse vicio, que perturba a harmonia interna,
obscurece a verdadeira compreensdo da realidade e conduz a desordem do amor.

Outrossim, a auséncia de amor pelo préximo é um reflexo da falta de amor a
Deus. Este entendimento sublinha a necessidade de ir além de gestos superficiais de
caridade e buscar uma entrega genuina pelo bem do outro. A verdadeira manifestacao
do amor ao préximo ndo apenas evidencia o amor dedicado a Deus, mas também
reflete o amor por si mesmo, pois a forma como se ama o préximo revela a
profundidade do amor que se tem. Assim, a incessante busca por uma imagem
idealizada de si mesmo simboliza a tragédia da desordem do amor-préprio, resultando
na aliena¢do da verdadeira felicidade. Esta s& pode ser alcangada por meio de um amor
orientado para Deus, que, consequentemente, se estende ao amor pelo préximo. Este
alinhamento do amor segundo a ordem divina ndo apenas restaura a harmonia interior,
mas também proporciona uma compreensdo mais auténtica e plena da realidade,
permitindo a verdadeira realizacdo e felicidade.

4. Splendor Caritatis

Santo Agostinho direciona toda a poténcia humana para o amor de Deus. Para ele,
este é o fim da Criacdo. A jornada dos homens é a sua aproximacdo a Deus; um retorno
a sua pétria, como supracitado. Esse retorno é de natureza, pois, se 0 homem — e todas
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as coisas — foram criados por Deus, nosso destino é retornar ao Criador. E um ato de
poténcia natural retornarmos a nossa esséncia criadora. Para o bispo de Hipona, o fato
de Deus ter criado todas as coisas mediante Sua Luz j& é um ato de plena bondade
criadora.

Tu as criaste, ndo por ter necessidade delas, nem para aumentar tua
felicidade, mas levado pela plenitude de tua bondade, comunicando-
lhes uma forma. Na tua perfeicdo, desagrada-te sua imperfeicdo; tu as
aperfeicoas para que elas te agradem, e ndo, com isso, aperfeicoar a ti
mesmo. (Agostinho, Confissées, IV, 2007, p. 145).

O amor de Deus, ou splendor caritatis (esplendor da caridade), revela-se na
propria manifestacdo divina através da Criacdo, no aperfeicoamento e na realizacdo
plena da vida, bem como no repouso da alma em Deus. A busca incessante pela
verdade, como descrito por Santo Agostinho, reflete o desejo divino que permeia toda
a narrativa de suas Confissoes. O bispo perscruta o amor de Deus, que se revela em
plena caridade de amar e sustentar Sua criacdo.

Percorri com os sentidos, como pude, o mundo exterior. Observei a
vida de meu corpo e os meus préprios sentidos. Depois adentrei nas
profundezas da memédria em seus miltiplos dominios, tdo
maravilhosamente repletos de inGmeras riquezas; observei tudo isso,
estupefato. Sem teu auxilio nada poderia distinguir, mas reconheci que
nada disto eras tu. Em nenhuma dessas coisas que percorro consultando-
te, ndo encontro lugar seguro para minha alma sendo em ti; s em ti se
relnem meus pensamentos esparsos, sem que nada meu se aparte de ti.
As vezes, me fazes conhecer uma extraordinaria plenitude de vida
interior, de inefavel docura que, se chegasse a contemplacdo, ndo seria
certamente compativel com esta vida. (Agostinho, Confissées, XL,
2007, p. 112).

Os sentidos e os sentimentos fazem parte desta busca. O amor de Deus, realizado
plenamente na caridade, ordena o amor e conduz a plena felicidade. O mundo interior
é ordenado nas emocgdes e nas acdes de amor e de caridade; sendo esta um amor com
propdsito e fruindo de Deus e em Deus. Dessa maneira, hd a ordem do amor na medida
em que o mundo interior é reestruturado e conduzido ao amor das coisas, do préximo
e do préprio Deus.

A tendéncia natural do ser criado é confrontada com o peso dos desejos egoistas
e impulsionado pelo amor verdadeiro que é encontrado no Ser Transcendente. Santo
Agostinho, desenvolve a ideia de um peso ser conduzido ao seu lugar especifico, ao seu
lugar “que lhe é préprio” (Agostinho, 2007, p. 147). O repouso é nosso lugar. O “peso”
que nos conduz é o amor de Deus, uma caridade suprema.

As virtudes, adquiridas pelo aprimoramento das faculdades cognitivas e de um
ordenamento do amor, desafiam a corrup¢do do corag¢do, que é a raiz de onde o
pensamento surge e é direcionado. Cultivar as virtudes, como a Sapientia (sabedoria) e
Prudentia (prudéncia), contribui para uma compreensao das necessidades do préximo
e, portanto, guia a préatica da caridade com discernimento.
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A caridade, nesse contexto, torna-se a expressdo mais elevada do amor ao
préximo, no ponto que encontra o seu esplendor, permeando tanto as agdes quanto as
intencdes, e reflete a integracdo harmoniosa entre a cognicdo e as disposicdes do
coracdo. Ao cultivar virtudes, o homem ndo apenas aprimora suas capacidades
formativas, mas também molda seu carater de maneira a refletir a caridade. A caridade,
como a mais sublime virtude, é a expressdo méaxima do cultivo virtuoso.

Destaca-se que a caridade se concretiza na pratica da vida cotidiana do individuo
religioso. Para que a caridade se manifeste adequadamente na prética religiosa, é
necessario que haja relagdes sociais entre os individuos. A caridade, em seu esplendor,
que é direcionada a Deus, deve também se refletir nas atividades diérias das praticas
religiosas.

Dessa forma, compreende-se que a pratica da ordem do Amor, conforme
preconizado por Santo Agostinho, se concretiza em uma relagdo muitua de amor entre
Deus e o homem, bem como entre o homem e o seu préximo. Essa préatica ndo deve
ser um meio egoista para fins pessoais, mas uma expressdo de amor genuino, relevante
e significativo para as interacdes do homem com o homem.

As praticas religiosas se manifestam nas dimensdes do rito religioso, ou seja, as
celebragdes sdo realizadas em um contexto sagrado e especial. Esse contexto configura
uma prética religiosa voltada para a preparacdo e edificacdo espiritual, proporcionando
ao individuo a orientacdo necesséria para viver uma vida de amor a Deus e ao préximo.

O nlcleo da doutrina — do ensino religioso — é uma formacgdo integral do
individuo, que o conduz a uma praxis cotidiana alicercada no amor a Deus acima de
tudo, e que se reflete no contexto interno do individuo. O esplendor da caridade, em
sua dimensdo de amor a Deus, se manifesta apds o processo de edificacdo e ensino, na
celebragdo religiosa, e se perpetua na dimensao social do individuo religioso.

Com efeito, ndo havera caridade sem a aproximac¢do do individuo a Deus e a
manifestacdo desse amor na vida coletiva do Homo Religiosus, conforme destacado por
Mircea Eliade em sua obra O Sagrado e o Profano (Eliade, 1992). Isto é, o Homo
Religiosus carrega a semente numinosa, a busca por Deus como vimos em Santo
Agostinho, e essa busca se manifesta no encontro com o sagrado, que rapidamente se
dissipa se ndo houver uma prética religiosa transformadora.

O supremo repouso se revela, entdo, como a manifestacdo pratica do amor ao
préximo, como um legado do sagrado emanado na sociedade, através da atuacdo do
homem de fé em sua vida cotidiana — sempre irradiando amor ao préximo. Chegamos,
desta maneira, a um estado no qual o “repouso da alma”, em Santo Agostinho, se
entende como uma obra de atua¢do. Em suma, pode ser visto em uma dimensao de
aparente paradoxo, pois se estou em repouso, ndo posso atuar. No entanto, é possivel
compreender que nosso repouso ao encontrar a verdade nos move em direcdo a uma
ordem de amor que nos leva ao esplendor da caridade. A verdadeira atuacdo religiosa
de amor e virtude surge dessa compreensao.
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A virtude, portanto, é a chave para uma atuacdo sagrada, sacramentada e nobre.
Atuar com virtude apds repousar na verdade é a prépria ordenacdo do amor no
reconhecimento de Deus. Trata-se de um ciclo eterno de repouso e manifestacdo de
amor.

Entdo também repousards em nds, como hoje opera em nés; e o
repouso de que gozaremos serd teu, como as obras que fazemos sdo
tuas. Mas tu, Senhor, sempre estas ativo e sempre estds em repouso. Tu
ndo vés o tempo, ndo ages no tempo nem repousas no tempo; todavia,
concede-nos que vejamos no tempo, fazes o préprio tempo e o repouso
além do tempo. (Agostinho, Confissées, XXXVII, 2007, p. 160).

Destarte, o repouso da alma em Deus, de forma plena, é um estado futuro.
Entretanto, a manifestacdo do numinoso prepara para a caritas. O homem religioso é
afetado pelo tempo, enquanto Deus ndo é afetado por ele. Assim, a consolidacdo da
plenitude da caridade ocorre no repouso pleno, pois é o encontro com o préprio Deus.
Todavia, Deus ndo esté limitado pelo tempo e ja atua no presente. De forma que, apesar
de limitados pelo tempo, os individuos despertam quando encontram a verdade e as
virtudes que estdo fruindo de Deus, iniciando um ciclo de repouso e atua¢do de caridade
com o préximo. As obras realizadas, neste contexto, sdo de Deus. Essas obras sdo
praticadas no tempo, em uma acdo de amor ao préximo. O bispo Agostinho estabelece
que o fim de toda Lei é a caridade. Seguindo esse sentido, entende-se que o objetivo da
vida de um religioso, é a prética da caridade, que se manifesta na busca pela verdade.

Nessa diversidade de opinides verdadeiras, que da prépria verdade
brote a concérdia! Que nosso Deus tenha compaixdo de nds, para que
usemos legitimamente da lei segundo o preceito que tem por fim a
caridade pura. Por isso, se me perguntarem qual dessas opinides foi a
de teu servo Moisés, eu ndo seria coerente com minhas confissdes se
ndo te confessasse que o ignoro. Sei, contudo, que essas opinides sdo
verdadeiras, a ndo meras interpretacdes materialistas, sobre as quais ja
disse tudo o que pensava. S80 como meninos esperan¢osos aqueles que
ndo temem as palavras do teu Livro, tdo profundas em sua humildade,
tdo eloquientes em sua concisdo. Mas nds todos que, eu o declaro,
distinguimos e dizemos a verdade sobre tais palavras, amemo-nos uns
aos outros; e amemos igualmente a ti, nosso Deus, fonte da Verdade,
pois temos sede, ndo de fantasias, mas da prépria Verdade. Honremos
a teu servo, que nos legou tua Escritura, cheio de teu espirito, e
estejamos certos que, ao escrever as palavras que lhe revelaste, ele teve
em mira as revelacdes mais salientes da verdade e seus frutos
proveitosos. (Agostinho, Confissées, XXX, 2007, p. 142).

Levando em consideracdo a interpretacdo tomasiana, observa-se um amplo debate
sobre a definicdo de virtude em Santo Agostinho. No livro As Virtudes Morais (Aquino,
2019, p. 25), Santo Tomas de Aquino explora detalhadamente a questdao. Um aspecto
singular de sua anélise é a concep¢do da virtude como uma boa qualidade da mente,
que promove uma vida reta e impede o mau uso das acdes, sendo Deus quem age em
nds de forma transcendente. Embora haja profundidade suficiente para além do nosso
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foco, é importante ressaltar que, para Aquino, o ato da virtude é um promotor da
caridade.

A virtude, como formadora do ser humano que busca agradar a Deus dentro da
ordem do amor, é uma poténcia da caridade. Embora o debate filoséfico sobre se a
virtude é realizada por Deus em nds ou despertada pela for¢ca do hébito e da poténcia
intelectual seja extenso, Santo Tomas de Aquino conclui que a virtude, nesse sentido, é
essencial para a forma¢do de um individuo que possui caridade. Em outras palavras, a
virtude contribui para tornar o sujeito verdadeiramente bom?

Contudo, para que a virtude torne bom o sujeito, trés coisas devem ser
consideradas. O préprio sujeito: e isto se determina quando se diz da mente; porque a
virtude humana ndo pode ser sendo o que é do homem enquanto é homem. De fato,
a perfeicdo do intelecto se designa nisto que se diz boa; porque o bem se diz segundo
a ordem ao fim. No entanto, o modo de ineréncia se indica naquilo que se diz
qualidade, porque a virtude ndo inere por um modo de paixdo, mas pelo modo do
hébito; como foi dito acima. No entanto, todas estas considera¢cdes convém tanto a
virtude moral quanto a intelectual, tanto a teolégica quanto a adquirida e a infusa.
Porém, o que acrescenta Agostinho, que Deus age em nds sem nds, corresponde apenas
a virtude infusa (Aquino, 2019, p. 26).

Portanto, as virtudes, promovidas pelo intelecto, pelo habito ou pela infusédo, sao,
irremediavelmente, promotoras da caridade. E notério que Santo Agostinho, ao
desenvolver a ordem do amor, ndo deixa de lado a importéncia da virtude para a
pratica desta. Também é importante destacar que Santo Tomés de Aquino, na andlise
de Santo Agostinho, revela que o tema da virtude é fundamental para entendermos se
a virtude aumenta a capacidade do homem de amar e praticar a caridade, que é o
objetivo desta andlise.

Consideragdes finais

O amor é um tema fundamental em diversas areas do conhecimento, pois abrange
capacidades essenciais do ser humano. Como afirmava Santo Agostinho, é impossivel
ndo amar, ja que o homem foi criado para isso. A verdadeira felicidade, portanto, reside
em ordenar essa poténcia da alma que nos direciona a um fim, ao fe/os do ser. Nao ha
neutralidade na transmissdo de qualquer conhecimento, pois tudo estd enraizado em
um corac¢ao predisposto e criado para amar. Assim, cada individuo age conforme aquilo
que ama, promovendo o que estd arraigado em seu coragdo.

No campo das Ciéncias das Religides, o aspecto religioso do amor, em termos mais
gerais, estd no transcendente que se manifesta no imanente, constituindo uma realidade
substancial do amor que fundamenta as religides no mundo e as préticas dos individuos
em comunidade. Para que alguém possa aderir e acreditar em qualquer prética religiosa,
é necessario que haja uma disposicdo do coracgdo.

Este artigo fundamenta-se no estudo do amor segundo o pensamento do Santo
Doutor do Amor, Agostinho de Hipona, especialmente em sua obra Confissées,
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oferecendo ao leitor um relato intimo do préprio coracdo do autor. Por meio de uma
abordagem autobiogréfica, ele explora o eu, sua alma, que foi concebida para amar e
anseia encontrar repouso. Apresenta a doutrina do amor, expressa principalmente pela
caridade, que é o amor ordenado a Deus, a si mesmo e ao préximo. pois tudo coopera
para o seu funcionamento apropriado, ja& que foi criado com um propdsito especifico.
Afinal, quem ndo deseja ser feliz? E através do amor que buscamos alcancar essa
felicidade genuina, agindo em conformidade com a realidade e a ordem estabelecida.
“Ama e faz o que quiseres. Se calares, calards com amor; se gritares, gritards com amor;
se corrigires, corrigirds com amor; se perdoares, perdoards com amor. Se tiveres o amor
enraizado em ti, nenhuma coisa sendo o amor serdo os teus frutos” (Agostinho, 1989,
p. 151).

Isso implica que aquele que ama, quando guiado pela ordem do amor, age
conscientemente em conformidade com a realidade. No entanto, a desordem do amor
pode afastar o individuo de sua verdadeira esséncia e da busca pela felicidade genuina.
A prética da caridade, entdo, é uma expressao do amor ordenado, refletindo a correta
hierarquia dos afetos.

O esplendor do amor se manifesta nas virtudes que capacitam o ser humano a
amar verdadeiramente, cultivando um caréter virtuoso. Esse amor ordenado ndo é
apenas uma experiéncia individual, mas uma forca poderosa que déa sentido a existéncia
dos seres criados para amar. Manifestando-se em comunidade, na relacdo entre Deus e
os homen:s.

Este trabalho mostrou como a filosofia de Santo Agostinho nos convida a refletir
sobre a natureza do amor, sua ordem, e a verdadeira felicidade. A caridade emerge
como a virtude que guia nossas acdes e relacionamentos, promovendo a transformacédo
ndo s6 do individuo, mas também da comunidade como um todo.
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Love ( ishg) and blame (malamat) in Ahmad Ghazal’s Sawaneh

Cecilia Cintra Cavaleiro de Macedo!

RESUMO

Ahmad Ghazalt, irm&o mais novo do célebre Abl Hamid al- Ghazali, foi escritor, eloquente
pregador e mistico persa de orientacdo sunita, e chegou a ser diretor da Al-Nizamiyya de
Bagdad, substituindo o irmao. Sua obra mais conhecida é o Sawaneh (=), um pequeno
tratado sobre o amor, escrito em torno a 1114, composto por 75 pequenos capitulos. O
pensamento de Ahmad Ghazali, centrado na ideia de amor, deixou uma marca profunda
no desenvolvimento da literatura mistica islamica persa. Neste artigo pretendemos abordar
a importancia da ideia de reprovacdo no caminho do amor proposto por Ahmad Ghazali
e a possivel influéncia recebida dos Malamati de Nishapur. Para tanto, apresentaremos os
capitulos IV a VI, nos quais ele se dedica mais especificamente ao tema.

Palavras-chave: Ahmad Ghazali. Sufismo. Malamat. Amor. Reprovacéo.

ABSTRACT

Ahmad Ghazali was a younger brother of the famous theologian Abl Hamid al-Ghazal.
Although almost unknown by Western scholars, he was a writer, eloquent preacher and
Persian mystic of Sunni orientation, and became a director of Al-Nizamiyya of Baghdad,
replacing his brother. His best-known work is the Sawaneh (=s-), a short treatise on love,
written around 1114, which has 75 short chapters. His thought is centered on the idea of
love and left a profound mark on the development of Persian Islamic mystical literature. In
this article we intend to address the importance of the idea of blame in the path of love
proposed by Ahmad Chazali and the possible influence received from the Malamati of
Nishapur. For this purpose, we will present chapters IV to VI, in which he focuses more
specifically on this topic.

Keywords: Ahmad Ghazali. Sufism. Malamat. Love. Blame.

O Amor é sua propria ave e seu proprio ninho.
E sua propria esséncia e seus atributos.

E sua propria pluma e sua propria asa

E seu proprio céu e seu proprio voo

F o cacador e a propria caca

! Doutora em Ciéncia da Religido pela PUC-SP (2006). Professora do PPG em Filosofia da UNIFESP. E-
mail: ceciliacmcavaleiro@gmail.com
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E sua propria meta e seu destinatério

E o préprio buscador e o buscado

E o préprio inicio e o proprio fim

E seu proprio rei e seu proprio stidito

E sua prépria bainha e seu préprio sabre
Ele é tanto o jardim quanto a drvore
Tanto o ramo quanto o fruto

Tanto o ninho como o pdéssaro

(Ahmad Ghazali. sawaneh, cap. 10).

Introducao

De modo diferente do Cristianismo, ndo podemos dizer que o Isla em si seja uma
religido do Amor. Se a pregacdo de Jesus foi em grande parte voltada para a questao
do amor, sdo poucas as alusdes fortes que encontraremos entre as palavras do Profeta
Muhammad. A maioria delas é relacionada ao amor de Deus pelos homens e a
necessidade do amor dos homens a Deus. Enquanto no Cristianismo notamos a énfase
no amor ao préximo, chegando a niveis altissimos como a passagem relacionada a dar
a outra face, no Isla, temos uma énfase nas obrigacdes.

Como exemplo de amor ao préximo no Isla, vemos, ndo raramente, o exemplo
do zakat que, muito mais do que amor, constitui uma obrigacdo para com Deus e ndo
exatamente uma dedica¢d@o ao préximo em si, enquanto imagem de Deus.

No entanto, o amor é uma questdo fundamental para a mistica islamica,
conhecida genericamente por Sufismo, apesar de suas diferentes variantes. lsso nos
conduziria a questao de se o amor na mistica islamica é algo préprio do Isla, ou seria
algum tipo de influéncia de outras culturas conquistadas no processo de estabelecimento
e expansao da religido.

Neste artigo, abordaremos a questdo do amor na mistica islamica e analisaremos
mais especificamente o tratamento conferido ao amor pelo mistico persa Ahmad
Chazali. Uma particularidade deste autor, em sua obra Sawaneh, é justamente a
consideracdo da reprovacio (malimat) como parte necessaria do caminho do amor. A
primeira vista, isso parece uma contradi¢do, mas, como veremos, nao é.

Para tal fim, exporemos no artigo a tradug¢do do capitulo 4 do Sawanel? — que
é o mais importante para esta questdo — acompanhada dos dois pequenos capitulos
seguintes e um comentario sobre este texto.

2 Utilizamos aqui a versdo em espanhol Sawaneh: Las Inspiraciones de los Enamorados, traduzida por
Mahmud Piruz e publicada pelo Centro Sufi Nematollahi do original persa Resalah Sawdneh, edicdo
fixada pelo Dr. Javad Nurbaksh. Esta edicdo contém um fac-simile da edi¢do persa original. A edicdo
persa de Nurbaksh, por sua vez, utilizou-se de dois textos publicados e quatro manuscritos: Texto A
(Helmut Ritter, 1942, Istambul); Texto B (Mahdi Bayani, 1963, Teerd); Manuscrito N (Biblioteca Nur
‘Osmani, séc. IX/XV); Manuscrito K (Biblioteca Karpolow, 754-1353); Manuscrito P (Centro de Estudos
Asidticos de Bengala, séc. XllI/X1X); Manuscrito J (acervo particular Dr. Bahrami. Microfilme na
Universidade de Teera, 688/1289).
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1. O Amor na mistica islamica

Conforme exposto na introducdo, nosso objetivo aqui é indicar a fonte da
questdo do amor na mistica isldmica, no sentido de determinar se ela é algo préprio do
Isla, ou seria decorrente de influéncias de outras culturas.

Ibn ‘Arabi, por exemplo, considerado um dos maiores expoentes da mistica
islamica, em seu Fusus al-Hikam, identifica e associa os profetas a determinadas
caracteristicas, e declara Abrahdo (ou lbrahim) o /ocus da joia da sabedoria do amor.
Inicia o capitulo com o termo Amigo: “o Amigo foi denominado amigo em virtude de
permear e abranger tudo o que a Divina Esséncia é descritivel como sendo” (IBN ARABI.
2004, p.59). Mas muito pouco discorre sobre o amor em si. Em toda a obra néo se
dedica ao tema. O que é surpreendente, para quem compds Os versos:

Meu coracéo tornou-se capaz de todas as formas;

é o pasto das gazelas, o mosteiro do cristao,

é o templo para os idolos, a Caaba do peregrino,

As tdbuas da Tora, e o Livro do Coréo.

Sigo s6 a religido do Amor.

Para onde quer que avancem seus cavaleiros?® me dirijo,
Pois s6 o amor é minha religido e minha fé#.

Ou quem redigiu um belissimo tratado, parte de sua obra magistral Futuhat al
makiyya, dedicada totalmente ao tema e que foi recolhida e denominada Tratado do
Amor, no qual relata:

O amado da paixdo sou eu

Se soubésseis!

A paixao é o que amo.

Se pudésseis compreender! (Ibn Arabi. 1996, p. 25).

Se f&ssemos elencar os autores misticos que trabalharam o tema do amor,
provavelmente nos perderiamos entre tantos nomes. Mas, como entdo um tema tao
caro aos misticos pode aparecer tdo pouco na religido formal?

Ao analisar Ibn Arabi, poder-se-ia concluir que teria sido uma influéncia do
Cristianismo, uma vez que, por ter vivido em Al-Andalus ja no periodo da Reconquista
Crista, inevitavelmente teve contato com grupos cristdos®>. Ha que ressaltar que, entre
alguns sufis, Jesus é chamado de 7sa-e’ishg (o messias do amor). Rumi escreve: “quando
0 Messias do Amor empreenda o voo aos céus, jamais regressard a terra da dor”
(Nurbaksh, 1996, p. 50).

3 A maioria das tradu¢des em portugués utiliza “as caravanas do amor”. Traduzimos aqui do texto
espanhol.

4 fragmento do poema 11. IBN ARABI. Tarjuman al-ashwagq. El intérprete de los Deseos, 2002, p. 125.

> Como é o caso do prof. Miguel Asin Palacios, em sua obra amplamente conhecida, £/ /slam cristianizado:
Estudio del Sufismo a través de las obras de Abenarabi de Murcia (1931).
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Al-Ghazali (Abu Hamid) também conectara Jesus com o amor. Conforme Skali,
uma testemunha do amor divino:

Conta-se que Jesus se encontrou com um grupo de trés homens, cujos
corpos estavam emagrecidos e os rostos palidos.

— O que os tornou tal como eu os vejo? — perguntou-lhes.

— O temor a Deus — responderam.

— E justo que Deus tranquilize os temerosos! — disse-lhes antes de afastar-
se.

Mas, entdo encontrou-se com outros trés, mais magros ainda e mais
pélidos.

— O que os tornou tal como eu os vejo? — perguntou-lhes.

— O amor por Deus!

E ele exclamou: — Sois os intimos! Sois os intimos! Sois os intimos®!

Mas, em especial, em relagdo a mistica mais oriental que se desenvolveu em terras
da antiga Pérsia, Nurbakhsh nos aponta outra tradicdo como fonte primordial desta
literatura do amor. A tradicdo persa original, originaria do Oriente, e baseada na antiga
interpretacdo gndstica do Avesta, a seu ver é a que mais teria influenciado pesadamente
a mistica islamica: esta é a tradi¢do pré-islamica do caminho amoroso persa, em especial
proveniente da cavalaria espiritual (Yawdnmardiou Futuwwabh).

Em realidade, esta é a forma com que estes mestres persas cobriam com
o manto islamico a tradicdo existente antes do surgimento do Islam na
antiga Pérsia, conhecida como a tradicdo Yawanmardi (da cavalaria
espiritual). Esta via de justificar suas ideias adaptando-as a terminologia
corénica e desenvolvendo suas préprias interpretacdes dos versiculos do
Cordo - interpretacbes estas que, em sua grande maioria, ndo
guardavam rela¢do alguma nem com o contexto nem com o sentido do
versiculo — era, sem divida, uma forma de escapar da condicdo de
zandiq (herege, dualista) da qual lhes acusavam os califas (tanto
Omiadas quanto Abéssidas) e as autoridades religiosas islamicas. Estas
acusa¢des eram imputadas em geral contra qualquer movimento mistico
ou filoséfico que aparecesse no seio do Isla (praticamente todos eles de
origem ndo-drabe) e foram lancadas, em especial, contra os Sufis.
(Nurbaksh. Comentério. In. Ghazali, 2005, p. 102).

Do ponto de vista da tradicdo muculmana, a tradi¢cdo judaica é percebida como
uma tradicdo essencialmente da lei, da Lei de Moisés, enquanto a tradi¢do crista, em sua
caracteristica especifica, é mais propriamente uma tradicdo de caminho, quer dizer,
antes de tudo, de ensinamento espiritual, uma iniciagcdo (Skali, 2004, p. 74).

6 Ghazzali (Abu Hamid). lhya, VI, 210. apud. Skali, 2004, p.81.
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2. Reprovacdo

O termo reprovacdo (maldmat) é conhecido por sua relagdo com um grupo
mistico dos primdrdios do Islam, origindrio de Nishapar’. Embora os estudiosos
modernos estejam acostumados a tratar o conjunto da mistica islamica sob a
denominagdo genérica de Sufismo, historicamente isso ndo se sustenta. Se formos mais
criteriosos, veremos que as expressdes misticas do Islam sdo muito diversificadas e, ao
utilizarmos uma denominagdo tao geral, esta diversidade se perde. O termo original
aplicado a “mistica islamica” é fasawwuf, cujo praticante é o mutasawwifah, e o que
atingiu seu objetivo, um sifi. Por razdes histéricas, ndo cremos que um Malamati possa

ser considerado propriamente um Sufi.

Conforme Sviri, Sufi parece ter sido a denominacdo, provavelmente auto
imputada durante o nono e décimo séculos, de uma escola mistica especifica, sediada
em Bagdad ou de um coletivo de misticos desta regido. A partir disto, concluimos que,
historicamente, os termos siifi, sifiyya e tasawwuf teriam designado, em um primeiro
momento, somente os mestres de Bagdad. Ainda conforme Sviri, parece ter ocorrido,
durante alguns séculos, uma concorréncia entre duas escolas, os Sufis de Bagdad e os
Malamafi de Khorasan-Nishapur. Como indicio disso, a estudiosa cita o comentério de
Ja'far al-Khuldi recolhido no 7abagat al-sdfiyya de Sulami: "Eu tenho cento e trinta obras
impares dos Sufis”. Perguntei a ele: "Vocé tem alguma das obras de Al-Hakim Al-
Tirmidhi?" Ele disse: "Nao, eu ndo o conto entre os Sufis."(SULAMI, apud SVIRI, 1993,
p. 590).

Sviri conclui, portanto, que a atribuicdo da denominagdo Sufi ao conjunto da
mistica islamica, e sua condug¢do a um termo genérico teria sido um processo posterior
iniciado por compiladores ainda no século Xl, dado que figura em algumas compila¢des,
mas estabelecido definitivamente pelos historiadores a partir do século quatorze:

Uma das surpreendentes deducdes do estudo das vérias fontes Sufis e
ndo-Sufis é que entre os séculos nono e décimo nem todos os misticos
muculmanos eram conhecidos como Sufis. Intitular os misticos
mug¢ulmanos com o nome abrangente Sufi e identificar a mistica islamica
com tasawwuf parece ter sido resultado direto da literatura
compilatéria do século quatorze e mais tardia, com o Kitéb al-Ta'arruf
de Kalébadhi, Kitab al-Luma' de Sarrdj, Tabaqat al-sGfiyya de Sulami e
também, Al-Risala fi 'ilm altasawwuf de Qushayri e o Kashf al-mahjib
de Hujwiri, pode-se tracar uma clara tentativa de apresentar um quadro
amalgamado das diferentes escolas e centros, sem perder a perspectiva
— embora sutil e tacitamente — da prépria filiacdo e lealdade do
compilador (Sviri, 1993, p. 588).

Historicamente, essa distincdo entre o Sufismo e outros tipos de mistica islamica
deve ser apontada como existindo desde os primeiros séculos do Islam, através de
presenca confirmada, ao menos em relacdo a duas expressOes especificas: Malamati e

7 Nishapur é capital da provincia de Khorasan, hoje uma grande provincia situada ao leste do Ira, mas
que historicamente abrangia uma vasta regido que hoje est& espalhada pelo Afeganistdao, Turcomenistdo,
noroeste do Paquistdo, Uzbequistao e Tadjiquistdao
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Qalandar. Estas duas denominagles, ainda que, por vezes sejam imputadas aos
personagens histéricos como intercambiaveis, a rigor, possuem significados diferentes,
ainda que alguns tracos Qalandar é usualmente entendido como um mistico errante,
enquanto Malamafi ndo.

Conforme Nurbaksh, Qalandar é “aquele darvish desapegado de tudo e imerso
em um estado de rapto, que se libertou de todas as correntes, que ndo se ocupa com
sua vestimenta, nem com seus alimentos, nem com os atos de devo¢do, nem com as
oracdes e preces e que esta acima do rechaco e da aceitacdo das pessoas” (Nurbaksh,
2005, p. 351-352). Em virtude de seu desprendimento em relacdo aos assuntos
mundanos, entre os quais se incluia a pratica religiosa ostensiva e as orac¢des
comunitdrias, os Qalandar foram muito mal compreendidos e malvistos e, por essas
mesmas razoes, mesclados e confundidos com os Malamafi, que também possuiam uma
conduta social-religiosa reprovavel.

Por sua vez, os Malamafi mantiveram uma série de posicdes muito distantes do
ascetismo Sufi e daquilo que, a partir do século Xlll passou a ser mistica islamica de
ordens, tal como vemos até hoje. Pode-se dizer mesmo que defendiam opinides
fortemente contrérias a muitas das teses e préticas das mais importantes e conhecidas
confrarias Sufis. Talvez por esta razdo, muitos conhecidos Sufis e estudiosos da mistica
islamica acabaram por julgar inferiores as préticas dos Malamat:

A diferenga entre Qalandar, Malamati e Sufi. o Qalandar é aquele que
estd totalmente desprendido tanto do mundo quanto do eu e que se
esforca por eliminar todos os costumes; o Malamati é aquele que se
esforca por ocultar seus atos devocionais e o Sufi é aquele cujo coracdo
estd totalmente distanciado da criacdo, de modo que seu nivel é mais
elevado que o dos outros dois (Ibn Tahanawi. 1862, p. 353).

Sulam® situard os Malamafi, na hierarquia espiritual, acima dos Sufis, como
também o fard Ibn ‘Arabi nos Futdhat al-Makkiyya®, citando inclusive o préprio Sulami
como um Malaimafi. Em seu livro sobre o tema, que é uma das poucas fontes confidveis
sobre o assunto, Sulami retoma a questao, citando simplesmente “um Malamafi” que
teria dito:

Ao criar os homens, Deus revestiu alguns deles de beleza: outorgou-lhes
os dons de Suas luzes, concedeu-lhes o contemplar-lhe e estar em
perfeita harmonia com Ele, prodigalizou o que Ele havia disposto para
eles com solicitude desde toda a eternidade. A outros colocou nas
trevas: as de sua alma, das suas tendéncias naturais e suas paixdes.
Aqueles que Deus adornou sdo “os homens do 7asawwuf’. Mas, eles
mostraram ao mundo os favores excepcionais e comecaram a alardear
e falar deles, descobrindo as criaturas os segredos do Ser Divino. Mas,
existe uma terceira categoria, a dos homens da reprovagédo (Malama):

8 A figura de Sulami é enigmética. Externamente apresentando-se como historiador, é neto de um grande
mestre Malamati, muito reconhecido e que orientou muitos discipulos. Assim sendo a probabilidade de
que ele mesmo tenha sido um Malamati é altissima.

° Ibn ‘Arabi. 2004, cap.73, Il, p. 20.
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eles ndo mostram aos outros mais do que aquilo que lhes convém. (...)
em consequéncia ndo deixam ver aos outros mais do que o que pode
desacredité-los a seus olhos(...) Dessa maneira, desaprovados pelo
mundo, salvaguardam ao mesmo tempo a pureza de suas obras
exteriores e a da sua realidade interior. (Sulami, 2003, p. 62).

Ainda conforme Sulami, Abu Nafs dizia que “os homens da reprovagdo tém o
cuidado de preservar os momentos privilegiados (awgat) em que estdao com Deus e de
manter o controle de seus segredos mais intimos, proibindo-se a si mesmos de manifestar
O que quer que seja relacionado aos seus graus de proximidade™ (Sulami, 2003, p. 32).
Apoiando-se na ideia de que a verdadeira vida interior é um segredo confiado por Deus
a seus servos, devendo assim permanecer sempre oculta frente aos olhares mundanos,
estes homens ndo se limitaram a discricdo, mas defenderam a exposicdo a reprovacdo
por parte dos demais. Isma’il ibn Nujayd dizia: “Ninguém alcancara seu grau espiritual
até que todas as suas acbes aparecam a seus proprios olhos como hipocrisia e todos os
seus estados interiores como pretensdes vas” (C£. Sulami, 2003, p. 35).

Conforme j& apontamos, Sufis e Malamafi costumavam criticar uns aos outros.
Os Malamafi criticavam aquilo que entendiam como “ostentacd@o espiritual” dos Sufis,
no sentido de vestirem-se de modo destacado, de proclamar seus dons espirituais e se
deixarem levar por seus estados, sem controle, diante de testemunhas. Essas sdo praticas
que jamais seriam vistas em um Malamafi, e sua condenacdo faz parte expressa de sua
regra de vida.

O Malamafi trata de ndo se destacar em nada que pudesse distingui-lo
de outros homens, seja em sua forma de vestir, em sua maneira de andar
ou de estar em uma reunido, Do mesmo modo, deve respeitar os
preceitos da vida exterior quando estda em companhia dos demais, mas
sempre mantendo uma perfeita vigildncia que lhe manterd em um
perfeito isolamento intimo, O que quer que manifeste de sua pessoa
ndo apresentard nenhuma diferenca aparente com a dos demais, mas,
sua realidade interior ndo se dobrard a esta conformidade. Associar-se-
& com as pessoas para tudo o que for referente as coisas ordindrias e a
vida normal e é dessa forma que nada o diferenciard dos outros.
(Sulami, 2003, p. 60).

Por outro lado, os Sufis, como ndo compreendiam muito bem a proposta e regra
de vida da corrente concorrente, costumavam acusar os Malimafi de hipocrisia.
Alegavam que seu desprezo ostensivo pela opinido alheia escondia uma secreta
valorizagdo, ainda que as avessas, das opinides alheias. Assim declarou Hujwiri (m.
1077):

Em minha opinido, a busca do Malamati é, na realidade, uma falta de
sinceridade e a falta de sinceridade é o mesmo que hipocrisia, no sentido
de que o insincero age de forma tal que as pessoas o aceitem e o
Malamati age intencionalmente de modo que as pessoas o rechacem.
Ambos se preocupam a respeito do que os demais dizem ou pensam
sobre eles e sua atencdo ndo vai além das criaturas. Em contrapartida,
nada ocupa o coracdo do darvish, a ndo ser a recorda¢do de seu Amado
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e o que a Ele importa, porque seu coragdo rompeu com as pessoas, ele
estd além de ambas as situacdes e nada afeta seu coracdo. Hujwiri
(Hujwiri, apud. Nurbaksh, 2005, p. 312).

Concluimos, portanto, que se trata de duas linhas misticas bem diferentes, com
regras, praticas e métodos até mesmo opostos entre si, e que concorreram durante
séculos. Assim sendo, ndo é comum um Sufi trabalhar a questao da Malamat, posto que
a maioria deles sequer lia a producdo da linha concorrente, por acusé-la de falso
misticismo.

3. Ahmad Ghazali e o Sawaneh ( s~ )

Muitos j& ouviram falar vastamente de Abd Hamid Muhammad ibn
Muhammad Al-Ghazali, tedlogo e mestre espiritual, considerado também jurista,
fildsofo, cosmélogo e psicdlogo. Autor prolifico, escreveu obras célebres tanto na érea
de mistica, quanto na da Teologia, além de seu conhecido comentério critico aos
filésofos Tahafut al Falasifa, o qual, por sua vez, desencadeou a resposta também muito
conhecida de Ibn Rushd (Averrois), o Tahafut al-Tahafut. Mas, poucos sdo aqueles que
sabem que o célebre Abu Hamid Al- Ghazali tinha um irm&o mais novo de nome Majd
al-Din Abu al-Fotuh Ahmad Ghazali, conhecido como Ahmad Ghazali. E que este foi um
mistico profundo, tdo engajado no seu caminho espiritual que jamais chegou aos pés da
celebridade dos discursos e livros do irmao. Ahmad, conhecido também como Abu’/-
Futah (“O pai das vitérias”, Cf. Lumbard, 2016, p. 15) foi escritor, eloquente pregador
e mistico persa de orientacdo sunita, e também chegou a ser diretor da Al-Nizamiyya'™
de Bagdad, substituindo o irmao.

[O pai deles] freqlientava os juristas (fugaha), sentava-se com eles,
comprometia-se a servi-los e se esforcava para fazer o bem para eles e
prover-lhes tanto quanto pudesse, e quando ouvia o discurso deles, ele
chorava. Entéo ele implorou a Deus e pediu-lhe que lhe proporcionasse
um filho e o tornasse um jurista. Além disso, ele frequentava sessdes de
pregacdo e, quando a experiéncia era alegre para ele, ele chorava e
pedia a Deus que lhe desse um filho que fosse pregador. Entdo Deus
respondeu a sua suplica. Quanto a Abu Hamid, ele foi o melhor jurista
(fagih) de sua geracdo e o lider do povo de seu tempo, o mestre de seus
dominios, a quem tanto aqueles que concordaram com ele quanto
aqueles que se opuseram a ele citariam... Quanto a Ahmad, foi um
pregador cujas admoestacdes quebrariam mesmo o mais sélido granito

10 Nezamiyeh (persa 4«xUi ) ou Nizamiyyah (drabe) sdo instituicdes de ensino superior estabelecidas por
Khwaja Nizam al-Mulk no século XI em Bagdad, Nishapur, Amol, Balkh, Herat e Isfahan. Foi o modelo
das Universidades islamicas posteriores. A mais famosa delas foi Al-Nizamiyya de Bagdad (estabelecida
em 1065). Em 1091, aos 33 anos, Abta Hamid Al-Ghazali foi nomeado professor e em 1095 diretor da
Nizamiyya de Bagda. Esta era a posicdo académica de maior prestigio no mundo muculmano na época.
A partir desse periodo, padeceu de uma crise espiritual e se afastou por mais de 10 anos dos meios
publicos, sendo substituido por seu irmdo mais novo, Ahmad.
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e cujos apelos a rememoracdo abalariam os descendentes daqueles ali
presentes.( Taj ad-Din as-Subki, apud. Lumbard, 2016, p. 56).

N&o h& muita informacdo confidvel acerca da vida de Ahmad Ghazali. Boa parte
€ mais no estilo hagiogréafico, como a citacdo acima, do que propriamente biogréfico.
Nascido em uma vila perto de Tas, em Khorasan, Ahmad, como seu irméo, foi educado
principalmente em jurisprudéncia. Mas, ainda jovem, voltou-se para a mistica,
tornando-se aluno de Abu Bakr Nassaj Tusi (falecido em 1094) e depois de Abu Ali
Farmadi (falecido em 1084). Ahmad Ghazali viajou extensivamente na qualidade de
pregador popular. Visitou Nishapur, Maragheh, Hamadan e Isfahan. Iniciou e treinou
eminentes mestres misticos, e influenciou muitos mais. Dentre estes, podemos citar os
mais célebres que receberam sua influéncia: Ayn al-Quzat Hamadani, Sheikh Adi ibn
Musafir, e Abu al-Najib al-Suhrawardi, fundador da Ordem Suhrawardiyya, que, por
sua vez, veio a se desdobrar em outras como Kubrawiyya, Mevlevi e
Ni’matullahi. Faleceu entre 1123 e 1126 na cidade de Qazyin, onde esta enterrado.

O pensamento de Ahmad Ghazali, centrado na ideia de amor, deixou uma marca
profunda no desenvolvimento da literatura mistica islamica persa e fez de sua ideia de
amor essencial a base de seu préprio pensamento, em um modo comparével a Bayazid
Bistami. Mas sua crenca de que toda beleza criada é uma emanacdo da beleza divina
apresenta fortes tintas platonicas e neo-platdnicas. Visto que Deus é a beleza absoluta e
o amante de toda a beleza fenomenal, Ahmad Ghazali afirmou que adorar qualquer
objeto de beleza é participar de um ato divino de amor. “Ahmad Gazali e Ruzbehan
Bagli de Shiraz sdo considerados os maximos representantes da doutrina do Amor
Divino no Sufismo™ (Barragén Reina, 2009, p. 112).

Sem duvidas, sua obra mais conhecida é o Sawaneh (= s+), um pequeno tratado
sobre o amor, escrito em torno a 1114. Uma grande inovagao neste livro é que, em uma
época em que a mistica persa ainda usava somente prosa, Ahmad Ghazali lanca mao de
citacbes poéticas metafdricas para explicar os temas tratados. Além desta obra, escreveu,
conforme Nurbaksh (2005, p. 20) o tratado das Pregacbes (Risalat Moezah); discursos
(Majalis Shaikh Ahmad); a Verdade e a Realidade Divina (A/ Hagqg wa-/ Hagiga®);
compéndio sobre a visdo intuitiva (al-Zajitrat fi ‘ilm al-basiraf); um resumo do /hya’
‘ulim al-din de seu irmao; e uma cole¢do de cartas. Foram atribuidas a ele vérias obras
e tratados e um conjunto de poemas, escritos tanto em persa quanto em arabe. Dentre
elas, destaca-se a Risalat al-tayr" (Epistola do Passaro), que fora anteriormente atribuida
a seu irmdo por vérios comentadores. Escrita originariamente em persa sob o titulo
Dastan-i murghan, foi precedida pela obra homénima de lbn Sina, Ghazali, que também
emprega a metéfora do péssaro e sua jornada para falar do caminho espiritual. Essas
duas obras hom&nimas influenciaram sobremaneira a Conferéncia dos Passaros de Attar.

E esta ndo é a Unica vez que Ghazali usa esta imagem:

T Anga é uma ave fabulosa, identificada na literatura persa com o péssaro lendério Simorgh. Ahmad
Ghazzali ird utilizar esta metéfora, muito antes de Attar. Ahmad Ghazali, Spiritual Flight (The Risalat al-
Tayr), edited by N. Pourjavady, Tehran 1976.
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No Sawaneh, Ghazzali também utiliza a metafora do péssaro para falar
sobre Amor, mas a ave que ele tem em mente ndo é o Simorgh, o
passaro do qual é dito residir na ilha da absoluta transcendéncia (jazireh-
e “ezzaf), mas sim o falcdo, de cujo ninho também é dito estar no eterno
mundo do além, mas, no entanto ele voa e desce ao mundo temporal
por uma curta estadia (Pourjavadi, 2006-7, p. 55-56).

Entre as obras atribuidas a ele, citam-se também A/-tajnd fi kalimat al-tawhid ,
uma interpretacao teoldgica e mistica da shahada, o testemunho bésico do Isla, La ilaha
illa Allah; Bahr al-mahabba fi asrar al-mawadda , um comentario sufi sobre a Surat Yusuf
(Alcor@o 12); e uma descricdo e justificativa do ritual Sufi Sama, intitulado Bawariqg al-
ilma’ fi I-radd ‘alda man yuharrim al-sama’, que inclui a defesa da compatibilidade entre
musica e Isla, questdo que ndo era clara em seu tempo, em especial, entre os sunitas'™.

O Sawaneh é um pequeno tratado composto por 75 pequenos capitulos. O autor
inicia a obra com uma alus@do a uma passagem de um importante versiculo do Coréo:
“Ele lhes amard e eles O amardao” (Q. 5,54. Surat Al-Ma’idah). Conforme dissemos na
Introducdo, o material Cordnico sobre o amor é escasso, e se concentra de modo
genérico, no amor de Deus ao homem e no amor do homem a Deus, em especial nas
gracas daqueles que mantém um comportamento de acordo com a Lei.

O amor do qual Ahmad Ghazali falard aqui definitivamente nao é este. Portanto,
vemos que ele atribui um significado a passagem que originariamente é alheio ao
versiculo coranico. No entanto, esse é o ponto de partida de seu livro, no qual explicara
o0 amor como causa primordial da criacdo e caminho espiritual. No Sawaneh, o amor
transcende qualquer forma de determinac¢do e, desse modo precede tanto o amante
quanto a amada. “Ahmad al-Ghazali entende o amor como a prépria esséncia Divina”
(Lumbard, 2016, p. 113).

A Realidade absoluta (Hagigat-e-motlaqg) possui para Ahmad Ghazali e,
em geral, para os mestres desta tradicdo amorosa, quatro niveis
ontolégicos: o primeiro, da esséncia do Amor (z3¢ -e ‘eshq); o segundo,
o nivel da condicdo de amada (ma’shuqgi); o terceiro, o nivel da
condicdo de amante (“asheqi) e, finalmente, o nivel da criacdo (ja/qg).
Em outras palavras, o amor na pré-eternidade, desde o seio de sua
Eternidade pré-existencial (gedam), revelou-se primeiro sob a imagem
da condicdo de amada, depois, sob a imagem da condicdo de amante
e, finalmente, sob a imagem da criacdo. O espirito percorreu, em
sentido descendente estes quatro niveis em sua primeira viagem, e,
como veremos ao longo do livro, em sua segunda viagem, deve voltar
a percorrer esses quatro niveis em sentido ascendente, desde a criacdo
até sua Origem, a Esséncia do Amor, onde alcancard novamente a
unificacdo absoluta com o amor. (Nurbaksh, Comentério, In. Ghazali,
2005, p. 104-105).

O amor, é portanto, no Sawaneh, a origem, o objetivo e o Caminho. E Ahmad
GChazali tentard explicar os detalhes de como esse caminho de retorno deve ser

12 Sobre as obras atribuidas a ele, ver: Lumbard (2016, p. 17 et seq.).
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percorrido. Vale salientar que o Sawaneh consta, sem divida, da lista de textos mais
densos e dificeis com os quais ja me deparei. Neste artigo, vamos nos ater a relacdo
entre amor e reprovacao, utilizando, para tanto, alguns capitulos.

4. Amor e reprovag¢do no Sawaneh
4.1. Amor e espirito

O texto completo do Sawaneh se dedica ao tema do amor. J& no Predmbulo,
adverte que, por sua prépria natureza ndo é algo que possa ser colocado em palavras,
por proceder do inicio mesmo da criagdo, como explicard no primeiro capitulo. “o
relato do amor ndo cabe em letras ou palavras, pois essas realidades interiores sao
virginais e as letras ndo podem alcangar, com sua mao, nem sequer a orla do véu de sua
pureza” (Ghazali, 2005, p. 23). Por ser assim, o livro ndo pode mais do que se dedicar
unicamente a alusdes a essas diferentes realidades interiores. Dai procedem duas faces,
o conteludo alusivo de uma expressao externa e a expressao externa de um conteido
alusivo. Mas seu sentido s6 pode ser percebido pela visdo interior (basirat) e, ainda
assim ha dimensdes incompreensiveis, que sé Deus conhece.

O amor procede do inicio da criacdo e acompanha o espirito desde o ndo-ser em
direcdo ao ser: “O espirito veio do ndo-ser. No confim do ser, o amor esperava pela
montaria do espirito. No comeco do ser, ndo sei como se combinaram. Se o espirito foi
a esséncia, o amor foi o atributo da esséncia e, ao encontrar a casa vazia, nela se
estabeleceu” (Ghazali, 2005, p. 25). O amor é por si, ndo necessitando de um objeto,
“sua realidade transcende qualquer direcdo ja& que ndo necessita voltar-se a qualquer
lado para ser amor” (Ghazali, 2005, p. 25).

J& no segundo capitulo, explica a manifestacdo do amor: “Quando encontra a
casa vazia e o espelho estéd limpo, uma imagem se manifesta e se estabelece no ambito
puro do espirito” (p. 26). Esta imagem é a que gera a visdo de si mesmo, ou do amante,
a visdo da amada, até o ponto em que se confundem e o espirito sé vé o préprio amor.
Mas, mesmo o poeta mais habilidoso é incapaz de retratar esse processo, pois “o limite
dos poetas ndo vai além do ritmo e da rima, e o limite dos amantes é perder a vida”
(Ghazali, 2005, p. 28).

No terceiro capitulo discorre sobre a relacdo entre o amor e o espirito,
reforcando que a majestade do amor transcende todos os limites da descricdo, da
explicacdo e da percep¢do do conhecimento, pois o conhecimento é a parte visivel,
externa. Na verdade, o limite Gltimo do conhecimento ndo chega mais do que na
margem do amor.

As vezes o espirito é para o amor como a terra, para que cres¢a nele a
arvore do amor. As vezes é como a esséncia para o atributo, para que
subsista por ele. As vezes é companheiro na casa na qual reside. As vezes
ele é como a esséncia e o espirito como o atributo'3, para que o espirito

13 Perceba-se a inversdo, comparével a que ocorre entre amante e amada.
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subsista por ele. No entanto, nem todos podem entender isto, porque
isto pertence ao reino da confirmacdo (esbdt) que estd depois da
dissolu¢do (mahw), algo incompreensivel para o povo da confirmagdo
anterior a dissolu¢do (Ghazali, 2005, p. 28).

Este trecho é particularmente misterioso, j& que usa novamente a inversao, ou
seja, O espirito pode ser a esséncia para a qual o amor é o atributo e, ao contrério, o
amor pode ser a esséncia para o qual o espirito é atributo. O amor subsiste pelo espirito
e o espirito pelo amor, indicando uma dupla dependéncia. No mesmo trecho, alude ao
reino da confirmacdo, ao qual se segue o reino da dissolucdo, ao qual seguird
novamente a confirmagdo. Parece-nos que aqui ele se refere, com o primeiro ao
conhecimento exterior, e, com os dois Gltimos, aos conceitos Sufis de 7/ana (aniquilagdo)
e baga**(subsisténcia).

Para Ahmad Ghazali, o amor é um caminho, sendo o caminho do espirito e Unico
caminho mistico de retorno e unificagdo. Assim como também o espirito é o caminho
do amor. Mas o amor ndo é um caminho fécil, mas repleto de penas e abandonos.

Serd precisamente por isso que ele necessitard da reprovacdo que serd sua
companheira de caminho e sua seguranca para que ndo caia na armadilha de crer que
percorreu o caminho completo. Se o amor é uma via de afirmacédo, a reprovacdo é uma
via de negacdo que o acompanha sempre e, de acordo com nossa interpretacdo, ambos,
em conjunto, constituem o verdadeiro caminho.

O capitulo quatro é, sem davidas, o mais importante para este tema. Mas os dois
capitulos seguintes complementam seu teor, sendo o tema retomado também no
capitulo dezoito. Abaixo, apresentamos a traducdo destes.

4 Fand (aniquilacdo) e baga (subsisténcia). Sdo dois termos técnicos no Sufismo que descrevem estagios
contrastantes do ser humano no caminho mistico. A fundamentag¢do corénica estd em: “Tudo sobre a
terra estd passando por aniquilagdo, mas ali subsiste a face do seu Senhor, Possuidor de Majestade e
Generoso Doador (Q 55:26-27). Dependendo do autor ou escola, os termos fana’ e baga’ séo entendidos
de modo ligeiramente diferente. Alguns entendem enquanto “estados” (ahwal/) do ser humano, enquanto
outros enquanto “estacdes” (magamat), “estacdes de passagem” (manazil), ou “campos” (maydan ). Na
maioria das esquematiza¢des, fand’ é seguido por baga’, sendo a subsisténcia em Deus um estédgio mais
avang¢ado do que a aniquilacéo. Ver mais em Encyclopaedia Iranica
(https://www.iranicaonline.org/articles/baga-wa-fana-sufi-term-signifying-subsistence-and-passing-away )
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5. sawaneh Capitulos 4, 5 e 6 (Tradugao)®

5.1 Capitulo 4

A perfeicdo [do Amor'®] é a reprovacdo (malimat’) e a reprovacao tem trés
faces: uma estd dirigida as criaturas, outra ao amante e o terceiro a amada’®. A face
dirigida as criaturas é o sabre dos ciimes (geirat) da amada, para que o amante nao
volte seu rosto em direcdo a outro. A face que olha para o amante é o sabre dos ciimes
do momento (wagt), e faz com que ndo olhe para si mesmo. E a face que esta orientada
a amada é o sabre dos ciimes do Amor, para que se nutra do préprio Amor, sem desejar
mais buscar nada fora dele.

Como neste mundo nada desejo de Ti sendo o amor,

Tua distancia e tua unido se tornaram o mesmo para mim.
J& que, sem Teu amor minha existéncia ndo tem sentido
Faz como desejes, unido ou separacéo.

E trés sdo os sabres dos ciimes para cortar todo olhar em direcdo a outro; pois
esta obra chega a tal extremo que o amante é um “outro” e que a amada é também um
“outro”. Este é o governo do resplendor do Amor, j& que o sustento do Amor, em seu
estado de perfeicdo, é a unificacdo absoluta (ettehad) e, nela, a dualidade de amante e
amada ndo tem lugar. Aquele que considera a unido como “unir-se” e se nutre deste
estado ndo representa a Realidade do Amor.

Sou desleal em meu compromisso (‘Ahd) e ndo mereco teu amor,
Se alguma vez te peco: socorre-me!

Faz como desejes, separagdo ou uniéo;

Livre estou de ambas, teu amor me basta.

O Amor deve devorar a ambas. J& que a verdadeira unido estd no ventre do
amor se desvanece toda possibilidade de separa¢do. E isso é algo que nem todos
compreendem, porque a unido representa a separa¢do e a separacao é a prépria unido.
Dai que romper consigo mesmo seja 0 mesmo que a unido. Aqui, neste estado, o
alimento é o ndo-alimento, o ser é o ndo-ser, a realizacdo é ndo-realizacdo e o ganho é
o ndo-ganho.

15 O texto traduzido aqui corresponde as paginas de 31 a 37.

16 O texto de Javad Nurbaksh é permeado de acréscimos explicativos ao texto original, inseridos entre
colchetes. Na nossa tradugdo apresentada aqui, optamos por ndo os reproduzir, para que a interpretacdo
do leitor ficasse mais livre. Esta é a Gnica exce¢do, pois nesta passagem faz-se necesséria a explicacéo,
dado que o texto dos capitulos anteriores ndo consta deste artigo.

17.Os termos originais séo mantidos na tradugdo espanhola. Havera diferencas na transliteracdo usada na
traducdo e no restante do texto porque optamos por manté-los aqui, reproduzindo a transliteragdo usada
na versdo espanhola. Outras citacdes também seguem a mesma escolha. Sdo mantidas as translitera¢cdes
tais como nas versdes consultadas.

18 Tomamos a liberdade aqui de utilizar iniciais mailGsculas para alguns dos termos em algumas das
passagens, embora o idioma original ndo possua maiusculas. Isso ocorre porque o Amor, para Ahmad
Ghazali é entendido como a prépria Esséncia Divina e certos termos como Realidade e Verdade também
se referirem a Allah.
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Nem todos podem encontrar o caminho para este lugar, porque seu inicio reside
para além e todo final. Como poderia este final caber nas margens do conhecimento
ou ter lugar no deserto da ilusdo (wahm)? Esta Realidade é uma pérola em uma concha
e a concha nas profundidades do mar e do conhecimento sé abre caminho até as
margens. Como poderia chegar 18?

Mas, quando o conhecimento se afoga, a certeza se transforma em uma
impressdo (goman). Do conhecimento e da certeza, emerge uma impressdo latente que,
com o proposito de poder atravessar o umbral sublime dessa Realidade, se veste com o
disfarce de “eu supunha” (zann). A isso alude o versiculo: [E disse o Senhor'®] N&o crés?
[E Abrahao] respondeu: claro que sim, mas é para a tranquilidade de meu corac¢édo (Q.
2,260). E também se refere a isso: “Eu sou a impressdo que meu servo tem de Mim e
por isso pode crer em Mim na forma que deseje”. “O servo estd unido a impressao e a
impressdo estd unida a Deus”. Esta impressdo é o mergulho nesse mar, talvez caia em
sua mao esta pérola, ou talvez ele mesmo caia nas maos dessa pérolal

A reprovacdo desse povo é para que, se [0 amante] olhar o minimo que seja
para o exterior, ou aspirar a algo externo ou tiver alguma amarra, isso se interrompa.
Da mesma forma que seu botim se encontra em seu interior, ali estd também seu
refagio®°. “Busco refigio de Ti em Ti”. Sua saciedade e sua fome vém dali: “um dia
estou saciado e outro dia passo fome”?!, nada tém a ver com o exterior.

Isso é a vizinhan¢a da reprovacdo e o campo onde perder a vida.
Este é o caminho dos intimos e dos que perderam tudo.

E necessario um homem integro, um verdadeiro galandar?.

Para percorré-lo velozmente como um intrépido ‘ayyar?s.

Em sua ansia pela amada, afasta seu rosto de todo o demais,
dedica-se a esta obra e nada teme até conduzi-la a um bom termo.
Deixa que, por Ti, Oh minha bela e esquiva Companheira!

As pessoas rasguem meu manto de pele de cima abaixo.

Oh Amante! $é um no amor! O que importa o que diga o povo?
A Amada te basta, deixe o povo com sua miséria.

Entdo, de novo, resplandece a majestade dos cidmes da amada. A reprovacao
perturba o bem-estar, afastando a face de si mesmo. E se torna reprovador (maldmat)
de si mesmo. E neste estado em que reclama: Senhor! Nés nos desviamos?#!

Por ultimo, brilham de novo os cilmes do amor afastando seu rosto da amada,
porque, em sua ansia pela amada, se afastou de si mesmo e, desta vez, queima a ansia

19 Aqui mantivemos a explicagdo de quem fala entre colchetes para facilitar o entendimento sem a
necessidade de consulta ao Alcorao.

20 No texto B o parédgrafo continua: e se nutre do alimento de “Busco refagio de Ti em Ti” do préprio
amor, para que ndo caia na avareza e ndo busque nada fora dele. (nota de Nurbaksh)

21 Os trechos entre aspas procedem de hadlith do Profeta.

22 Darwish desapegado que se libertou de todas as correntes que o prendiam a este mundo.

23 O termo ‘ayyar, apesar de ter adquirido uma conotac¢do pejorativa em &rabe, deriva do termo persa
yar, que significa amigo, companheiro. O termo se refere aqui aqueles que exerciam a cavalaria espiritual.
24 Alusdo a expulsdao de Adao e Eva do paraiso. Cordo, 7,22-23.
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(ou, dessa vez os ciimes do amor lhe convertem em reprovador (malamati) em relagdo
a amada. texto B?°).

Nem as criaturas, nem o si-mesmo, nem a amada; o perfeito desapego (tafrid)
brilha sobre a absoluta independéncia (7ajrid) do Amor. A Unicidade Divina (7awhid)
é ela e ela é a absoluta unicidade divina. Nela ndo héa lugar para um “outro”. Enquanto
esta submerso nela, subsiste através dela e dela se nutre. Para ela, o amante e a amada
representam ambos um “outro”.

Como um estranho, o conhecimento nada sabe desta morada e suas alusdes
(‘eshardt) ndo a podem alcangcar, como tampouco suas expressdes (‘ebardf). S as
alusdes da gnose (ma’refat) podem se referir a ela, j& que a gnose tem um extremo na
destruicdo, ao contrario do conhecimento cujos limites sdo todos construidos. Aqui se
elevam as ondas do mar do amor, que arrebentam sobre si e se revolvem sobre si.

Oh, Lua! Te al¢aste resplandecente,

E andaste saracoteando por teu préprio céu

Quando te viste diante da alma

Subitamente abaixaste, ocultando-te.

Se manifestou em mim uma Lua cujo percurso é na escuridao,
De forma que a cada vez que lhe roguei: mostra-te a mim!

se esfumou minha escuridao.

O amoréosol e éocéu. Eocéu e é aterra. Eaamada, é o amante e é o Amor.
Pois amada e amante derivam do mesmo amor. Quando o relativo e o acidental se
desvanecem, tudo volta ao seio de sua Realidade Gnica.

5.2 Capitulo 5

Para a reprovacdo (malamat) — em direcdo ao amante, a amada e as criaturas -,
posso supor que hd um caminho para todos. Mas héa ainda aqui um ponto dificil, que é
a reprovacdo em relacdo ao amor mesmo, pois, quando o amor alcanca sua perfeicéo,
se encaminha em dire¢do ao invisivel e se despede do conhecimento que é algo externo.
Pensa que o amor partiu e se despediu dele, mas se estabeleceu firmemente no interior
da casa. Este € um dos estados misticos mais extraordinédrios. A despedida é para
adentrar, ndo para ir-se dele. Este é um dos pontos mais dificeis deste relato, é a
quintesséncia da perfeicdo, cujo caminho nem todos chegam a encontrar. Talvez seja
uma alusdo a esta realidade interior o que se disse:

Quando a paixdo alcancga seu cume,
A amizade se transforma toda em inimizade.

25 Ver nota 1.
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5.3 Capitulo 6

Hé& também uma reprovacdo com a realizacdo do amor, o amor se vai e o
amante se sente envergonhado diante de si, diante das pessoas e diante da amada. Resta
em seu lugar uma pena em substituicdo. Depois, até onde chegaré esta pena? Também
se ird e algo novo se manifestard. Acontece também com muita frequéncia que o amor
oculte seu rosto a toda revelagdo amorosa e se revele como uma pena, pois é um
camaledo. Em cada momento se apresenta com uma cor diferente e as vezes anuncia
que partiu, mas ndo partiu.

6. Comentaério

Ahmad Ghazali ja comec¢a com uma afirmag¢do complexa: “A perfeicdo [do amor]
é a reprovacao (malamat)”. Como pode a perfeicdo do amor ser a reprovacdo se sao
aparentemente antitéticos? O caminho do amor pode parecer, a primeira vista, algo
doce, belo, suave, unitivo e deleitavel. J& a reprovacdo é amarga, sébria, dura, acentua
a separacdo e um caminho arduo que ndao promete qualquer deleite. O autor ird nos
explicar a razdao desta afirmacdo:

A reprovacdo tem trés faces: uma estd dirigida as criaturas, outra ao
amante e a terceira a amada. A face dirigida as criaturas é o sabre dos
ciimes (geirat) da amada, para que o amante ndo volte seu rosto em
direcdo a outro. A face que olha para o amante é o sabre dos ciimes
do momento (wagt), e faz com que ndo olhe para si mesmo. E a face
que esté orientada a amada é o sabre dos ciimes do Amor, para que se
nutra do préprio amor, sem desejar mais buscar nada fora (Ghazali,
2005, p. 31).

2

Note-se que mais uma metéfora dura e cortante é utilizada: a do sabre. A
reprovacdo tem a fung¢do de cortar, aniquilar, extinguir. E tem trés faces voltadas a trés
diferentes dire¢des, as quais dirige seu sabre, aqui denominado, em linguagem amorosa,
“sabre dos ciimes”: as criaturas, a amada e o amante. O que provoca o abandono do
interesse nas criaturas é o corte dos ciimes da amada, para que o amante ndo desvie
seu olhar. Por sua vez, o préprio amante deve negar a si mesmo através do corte dos
ciimes do momento. E, por fim, a amada também deve ser negada, pelo necessério
corte para que s6 o Amor importe e seja a nutricdo do caminhante, que nada mais
precisa além dele.

Assim, “trés sdo os sabres dos cilimes para cortar todo olhar em dire¢do a outro”,
pois, neste caminho sé ha espaco para o préprio Amor. Tanto o amante quanto a
amada sd@o “outros” que impedem a unificacdo absoluta com o Amor. Sao etapas no
caminho do Amor, mas devem ser rejeitadas (reprovadas) e negadas, para que
unicamente o Amor possa restar.

J& que a verdadeira unido estd no ventre do amor se desvanece toda

possibilidade de separacéo. E isso é algo que nem todos compreendem,
porque a unido representa a separacao e a separacao € a prdpria unido.
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Dai que romper consigo mesmo seja © mesmo que a unido. (Ghazali,
2005, p. 32).

Aqui Ghazali comega a explicar a relacdo entre amor e reprovacdo. Nao sé sao
aparentemente antitéticos, como o s@o, mesmo, na linguagem, mas neste caminho a
negacdo é afirmacdo e a afirmacdo negacdo: “a unido representa a separacdo e a
separacdo é a prdpria unido, o alimento é o ndo-alimento, o ser é o ndo-ser, a realizacdo
€ ndo-realizacdo e o ganho é o ndo-ganho”. Mas esta realidade ndo é acessivel a todos,
pois estd para além da linguagem, do conhecimento discursivo e do prdprio
conhecimento comum. Sua porta estd no final de toda possibilidade de conhecimento
tedrico: “Nem todos podem encontrar o caminho para este lugar, porque seu inicio
reside para além de todo final”. E os humanos comuns se detém nas margens do
caminho, pois ndo acreditam existir algo além do conhecimento. Pois o conhecimento
humano ainda est4, para ele, no plano da ilusdo: “Esta Realidade é uma pérola em uma
concha e a concha nas profundidades do mar e do conhecimento sé abre caminho até
as margens. Como poderia chegar 18?2 Como poderia este final caber nas margens do
conhecimento ou ter lugar no deserto da ilusdo (wahm)?”. Para chegar no caminho do
amor, é necessario afogar o conhecimento tedrico neste mar que se abre a partir da
margem alcancada pela prépria busca do conhecimento e renunciar a toda certeza, que
se transforma aqui em impressdo, e é essa impressdo que surge da negacdo da certeza
que conduzird ao umbral dessa Realidade que é o caminho do Amor. Nesse caminho,
o objetivo da busca é simbolizado aqui pela pérola que, protegida pela concha, nédo é
visivel. E, mais uma vez, usa a linguagem das inversdes quando afirma que “talvez caia
em sua mao esta pérola, ou talvez ele mesmo caia nas maos dessa pérola!”

A reprovacao exerce aqui o papel de perturbacdo e negacdo. A perturbacdo das
certezas afasta o caminhante das criaturas. E assim surge o cidme da amada para afasta-
lo de si mesmo, tornando-o reprovador de si mesmo. Tudo o que resta sao impressoes.
E assim, brilham os cidmes do Amor para afastd-lo da amada, convertendo-o em
reprovador da amada, para que s6 reste o Amor, e nenhum “outro”.

Nem as criaturas, nem o si-mesmo, nem a amada; o perfeito desapego
(tafrid) brilha sobre a absoluta independéncia (/ajrid) do Amor. A
Unicidade Divina (7awhid) é ela e ela é a absoluta unicidade divina.
Nela ndo hé lugar para um “outro”. Enquanto estd submerso nela,
subsiste através dela e dela se nutre. Para ela, o amante e a amada
representam ambos um “outro”. (Ghazali, 2005, p. 35).

O caminhante se torna outro de si mesmo para alcancar a unidade. E nenhum
conhecimento seguro sobrevive aqui. “S6 as alusdes da gnose (ma’refat) podem se
referir a ela, j& que a gnose tem um extremo na destruicdo, ao contrario do
conhecimento cujos limites sdo todos construidos. Aqui se elevam as ondas do mar do
amor, que arrebentam sobre si e se revolvem sobre si”. Aqui vemos que Ghazali usa o
termo marefat, traduzida aqui por gnose para se referir ao caminho mistico. E esta tem,
segundo ele, um extremo na destrui¢do, ou seja, na aniquilagdo (/ana’). E é um extremo,
pois h& outro extremo do caminho, que chegard da subsisténcia (baga), a subsisténcia
no amor. Assim, temos aqui o jogo de contrérios, tipico do Sufismo, explicado como a
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negacdo de tudo, a aniquilacdo de tudo o que ndo é ele para que se encontre a
subsisténcia do Amor.

E “O amor é o sol e é o céu. E o céu e é a terra. E a amada, é o amante e é o
Amor. Pois amada e amante derivam do mesmo amor. Quando o relativo e o acidental
se desvanecem, tudo volta ao seio de sua Realidade Gnica”. Amada e amante sdo duas
faces que derivam do amor. Sdo dois polos complementares, portanto, necessariamente
relativos. Enquanto ndo se conseguir aniquilar, através da reprovacdo, esta diferenca,
esta alteridade que ainda persiste no dominio do relativo, ndo se chegard ao Amor em
si, que é unificacdo.

Mas, para Ghazali, o caminho néo se detém ai. Segundo ele, para este caminho,
até este momento, ha uma possibilidade aberta a todos aqueles que assim desejarem e
se dedicarem. Mas resta ainda uma reprovacao, da qual ele falaré no capitulo 5. O passo
seguinte, referido por ele como um ponto dificil, é a reprovacdo do préprio amor:
“pois, quando o amor alcanga sua perfeicdo, se encaminha em direcdo ao invisivel e se
despede do conhecimento que é algo externo”.

Ele se dedica a explicar a confusdo que se instala no caminhante ao atingir este
estado, pois quando o caminhante pensa que o Amor o deixou é quando ele se
estabeleceu firmemente em seu interior. A despedida do amor, através de sua
reprovacdo é para que o amor penetre no caminhante, e ndo para que se va. A negacao
da reprovacdo aqui, mais uma vez é uma afirmacdo. “Este € um dos pontos mais dificeis
deste relato, é a quintesséncia da perfeicdo, cujo caminho nem todos chegam a
encontrar: ‘Quando a paixdo alcang¢a seu cume; a amizade se transforma toda em
inimizade’”.

No capitulo 6, completa o que dizia no anterior, sobre a reprovacdo com
realizacdo do Amor. Pensando que o Amor o abandonou, ele se sente “envergonhado
diante de si, diante das pessoas e diante da amada. Resta em seu lugar uma pena em
substituicdo.” A realizacdo do amor nao é a alegria, o gozo e o jubilo. Pelo contrério,
ela traz uma pena ao caminhante. “Acontece também com muita frequéncia que o amor
oculte seu rosto a toda revelacgdo amorosa e se revele como uma pena, pois é um
camaledo. Em cada momento se apresenta com uma cor diferente e as vezes anuncia
que partiu, mas ndo partiu.

E, desse modo, Ahmad Ghazali anuncia que esta pena — que, lembremos, é uma
simples impressdo, posto que ndo ha realidade na separacdo — também se ird e serd
substituida pela manifestacdo de algo novo em seu lugar.

Consideragbes finais

Conforme antecipamos, ndo era comum que os Sufis lessem as produgdes dos
Malamafi. Mas, de algum modo, Ahmad Ghazali teve contato com esta corrente, visto
que dd um imenso valor e mesmo um destaque especial para a reprovacao (malamai)
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no Caminho do Amor. Ela é apresentada como condi¢do necessaria para a perfeicdo do
Amor.

Conforme nos explica nestes capitulos, a reprovacdo segue de perto o caminho
dos enamorados, negando o amor ao mundo relativo, que incluird o préprio amante e
mesmo a amada. E, por ultimo, daré o derradeiro golpe de sabre reprovando o préprio
Amor em si.

Conforme Lumbard (2016), apesar de em seu extenso estudo sobre Ahmad
Ghazali ndo fazer qualquer men¢do a reprovagao e conectar o pensamento de Ahmad
Ghazali totalmente a linhagem sufi reconhecida, havia uma preocupacdo em manter em
segredo os detalhes da tradicdo do caminho mistico do amor. Assim, “Sawaneh marca
um momento importante na tradicdo sufi, onde muitos desses ensinamentos sobre a
metafisica do amor sdo pela primeira vez plenamente expressos” e “marca um ponto
onde determinados ensinamentos orais se tornam parte da tradicdo escrita”. Aqui,
concordamos mais com Nurbaksh que, conforme ja foi mencionado, conecta essa
“metafisica do amor” diretamente as antigas tradicbes persas, em especial a
Yawanmardi. Lembremos que o préprio Ahmad Ghazali a cita mais de uma vez.
Vejamos o que diz no capitulo 11: “Oh, Yawanmard: A mirada cativante da condi¢éo
de amada na beleza é tao necessaria quanto o sal no cozido, para a perfeicdo do encanto
(maldhat) se una a perfeicdo da beleza™ (Ghazali, 2005, p. 41).

Por outro lado, a reprova¢do aparece como um outro elemento inédito nesse
contexto. Ndo sabemos de que modo ele teve contato com essa tradicdo, e jamais
saberemos, ja que os Malamafi costumam se ocultar. Mas sabemos sim que ele viajou a
Nishapur e |& viveu durante um longo tempo?¢. Acreditamos que, em suas andangas, O
autor deva ter estabelecido contato com personalidades Malamafi e seus ensinamentos
e aprendido com elas, e, por essa razdo, a for¢ca negadora da reprovacdo aparece com
tal intensidade em sua obra. Mais do que uma intensidade, Ahmad Ghazali aqui, fornece
a melhor resposta aos Sufis que acusavam os Malamati de hipocrisia. A Malamat nao se
trata de uma postura social, mas de um instrumento extremamente poderoso de uma
verdadeira via mistica.

GChazali revela no Sawaneh a dimensao interior e mais profunda da reprovacéao.
Ele nos mostra nestes capitulos que a Malimat, longe de ser uma regra de vida aplicavel
somente a condutas externas, € um caminho completo que conduz, com sua for¢a de
negacdo aniquiladora ao mais profundo estado de unido, cortando com seus sabres toda
possibilidade de associagdo ao mundo relativo e a existéncia de “outros”, ainda que o
outro seja si mesmo, ou o préprio amante ou caminhante.

26 Conforme Lumbard, para estar com Aba Bakr b. ‘Abd Allah al-Tast al-Nassaj (d. 487/1094). Qualquer
que tenha sido a intencdo original, Ahmad se manteve na companhia de Al-Nassaj e parece ter mantido
Nishapur como sua casa até a morte daquele. Ele foi entdo nomeado sucessor de Al-Nassaj e assim se

tornou um mestre espiritual aos seus trinta e poucos anos, permanecendo assim por toda a vida.
(Lumbard, 2016, p. 60).
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Amor, um vicio disfarcado? Lendo As Obras do Amor como
possivel resposta ao moralismo de La Rochefoucauld

Is love a vice in disguise? Reading Works of Love as a possible
response to the moralism of La Rochefoucauld

Jonas Roos'
Presley Henrique Martins 2

RESUMO

O objetivo principal deste artigo é mostrar que, a partir de uma anélise de As Obras do
Amor, percebe-se que nesta obra Kierkegaard ndo apenas esta ciente da critica moral as
motivacdes egoistas de nossas agdes, como apontada por La Rochefoucauld em seu famoso
Reflexbes ou Sentengas e Maximas Morais, mas também elabora o que pode ser lido como
uma resposta a esse problema. Inicialmente abordaremos a critica de La Rochefoucauld a
certo perfil de acdes morais. Em seguida, analisaremos como Kierkegaard pensa o amor ndo
a partir de uma anélise de sua esséncia, mas a partir de sua acdo prética, seus frutos. Essa
pratica do amor serd enriquecida com uma anélise dos conceitos de dever de amar e de
préoximo. A relacdo entre esses conceitos fornece parametros para se pensar numa a¢ao ética
que esteja para além do egoismo. Por fim, nas conclusdes, apontaremos como Kierkegaard
fornece elementos importantes para uma resposta as profundas questoes analisadas por La
Rochefoucauld.

Palavras-chave: La Rochefoucauld. Kierkegaard. Egoismo. Dever de amar. Amor ao
préoximo.

ABSTRACT

The main objective of this article is to show that, from an analysis of Works of Love, it is
clear that in this work Kierkegaard is not only aware of the moral criticism of the selfish
motivations of our actions, as pointed out by La Rochefoucauld in his famous Reflections:
or Sentences and Moral Maxims, but also elaborates what can be read as a response to this
problem. Initially, we will address La Rochefoucauld’s criticism of a certain profile of moral
actions. Next, we will analyze how Kierkegaard thinks about love, not from an analysis of
its essence but from its practical action, its fruits. This practice of love will be enriched with
an analysis of the concepts of duty to love and the neighbor. The relationship between
these concepts provides parameters for thinking about ethical action that goes beyond

! Doutor em Teologia pela Escola Superior de Teologia (2007) com periodo sanduiche no Sgren
Kierkegaard Research Centre, Copenhague, Dinamarca. Professor do Departamento de Ciéncia da
Religido da Universidade Federal de Juiz de Fora. E-mail: jonas.roos@yahoo.com.br

2 Doutorando em Ciéncia da Religido pela Universidade Federal de Juiz de Fora com periodo sanduiche
no Sgren Kierkegaard Research Centre, Copenhague, Dinamarca. Pesquisador visitante na Kierkegaard
House Foundation, EUA (2023-2024). E-mail: presley.hmartins@gmail.com
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selfishness. Finally, in the conclusions, we will point out how Kierkegaard provides
important elements for an answer to the profound questions analyzed by La Rochefoucauld.

Keywords: La Rochefoucauld. Kierkegaard. Selfishness. Duty to love. Neighbor love.

O amor-proprio é mais habil que o homem mais habil do mundo.
(La Rochefoucauld)3

Um dos mais distintos, mais experimentados e
testados, assim como um dos mais nobres
observadores dos quais a nacdo francesa pode se
gabar, o duque La Rochefoucauld.

(Kierkegaard)

Se amar ndo fosse um dever, também ndo
haveria o conceito de proximo; mas so se
extirpa o egoistico da predilecdo e so se
preserva a [gualdade do eterno quando se ama
O proximo.

(Kierkegaard)
Introdugao

Seja na poesia, na arte, na filosofia ou na religido, o amor tem se mostrado ao
longo da histéria como tema de diferentes criagdes, reflexdes e crencas. Tanto por suas
vérias abordagens em diferentes &reas do saber e da produc¢do humanas, quanto por
sua histéria milenar, é de se esperar que diferentes significados tenham sido atribuidos
ao amor ao longo do tempo. Mesmo as diferentes terminologias, em outras linguas,
com seus distintos significados, para aquilo que em portugués chamamos simplesmente
de amor (eros, dgape, philia, caritas etc.) nao resolvem a dificuldade, como sabemos.
Afinal, o que exatamente se entende por eros ou dgape, por exemplo? Ou como erose
dgape se relacionam? Aqui também as discussdes sdo virtualmente infinitas. Assim,
apesar de sua onipresen¢a em nosso discurso cotidiano na reflexdo e na arte que nos
cerca, o amor ndo possui uma definicdo isenta de dificuldades. O que é o amor, afinal?
Trata-se de uma emog¢do, uma escolha, um estado de ser? Uma manifestacdo pura da
alma ou uma construcdo social complexa? Serd que efetivamente existe algo que
podemos chamar de amor? Existe um amor genuino para com o outro, ou aquilo que
dizemos ser amor a rigor ndo passa de mero amor a si mesmo?

Com o intuito de adentrar nessas questdes, elegemos as criticas levantadas por
um dos moralistas franceses mais representativos, Francois de La Rochefoucauld, para
mostrar que aquilo que se chama de amor pode muitas vezes ndo passar de mero vicio
disfarcado. Todavia, nosso trabalho tem como foco explorar uma possivel resposta ao
filésofo francés a partir do pensamento do dinamarqués Sgren Kierkegaard;

3 La Rochefoucauld, 2014, p. 11 (méxima 4).
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abordaremos a diferenca entre o amor preferencial e o amor ao préximo, procurando
mostrar que este Ultimo estabelece uma alternativa conceitualmente consistente ao
problema do egoismo que assume a aparéncia de amor altruista. Em 1847 Kierkegaard
publicou As Obras do Amor, um livro extenso e profundo que busca refletir sobre o
amor como manifesto em suas obras, na vida ativa e pratica do amor, e ndo em uma
investigacdo metafisica sobre sua esséncia. De modo muito consistente, Kierkegaard
aborda o amor ndo como mera emo¢ado ou sentimento, mas como uma relacdo com o
dever e uma experiéncia que transcende dimensdes emocionais e se envolve em uma
complexa relacdo triddica entre o amor, o individuo e o préximo. Entendemos que ao
confrontar o amor como apresentado por Kierkegaard com as no¢des centrais do amor
em La Rochefoucauld podemos extrair, dessa comparacdo, uma no¢do de amor que
responda ao problema do egoismo, especialmente aquele que se disfarca de altruismo.
N3&o se trata de problema simples: é possivel experimentar uma relacdo de amor que
seja algo mais do que mero egoismo disfarcado de altruismo? Tudo aquilo que
chamamos de amor ndo se resumird, no fim das contas, a uma sofisticada tentativa de
atender a interesses proprios? E possivel, em nossas relagdes pessoais, ir para além do
mero autocentramento egoista? E possivel uma a¢do verdadeiramente altruista? Como
sair do autocentramento? E possivel pensar critérios para avaliar nossa tentativa de sair
do autocentramento, para que nao sejamos vitimas de uma auto ilusdo nessa tentativa?
Aqui, como foi dito, pensaremos a partir de La Rochefoucauld e de Kierkegaard, mas as
questdes que giram em torno dessas problematicas evidentemente transcendem tanto
esses autores quanto nosso contexto histérico cultural.

Um dos esforcos notaveis do filésofo dinamarqués em sua obra esta na distincdo
entre o amor preferencial (£/skov), entendido como englobando o amor romantico e a
amizade, e, de outro lado, o amor ao préximo (Kjerlighed). Todavia, embora haja
diferentes termos para amor em dinamarqués, é importante notar que aqui também
essa distingdo ndo se estabelece de modo mecanico. Como esclarece Alvaro Valls em
sua Apresentacdo d’As Obras do Amor (2013, p. 13), embora Kjerlighed esteja
relacionado com um sentido mais abrangente e elevado de amor, o verbo at elske,
mesmo conotando uma dimensdo mais erética e natural do amor, ndo possui sempre e
necessariamente esse sentido. Nas palavras de Valls: “o Bom Samaritano também pode
amar (at elske) o viajante injuriado sem estar apaixonado por ele [...]”. No entanto,
mesmo essa distincdo ndo sendo vélida para absolutamente todos os casos, a
diferenciacdo de sentidos operada pelo autor é importante para mantermos em mente
a distindo entre o amor preferencial e o amor ao préximo — mesmo que essa
importante distincdo conceitual ndo esteja sempre expressa pela distincdo entre as
palavras.

Isso posto, neste artigo iremos nos restringir ao prefdcio e aos dois primeiros
capitulos (l. A vida oculta do amor e sua cognoscibilidade pelos frutos; || A. Tu “deves’
amar) de As Obras do Amor, que sdo fundamentais para a compreensdo das diferencas
entre o egoismo, o amor de si, e 0 amor ao préximo. A argumenta¢do desenvolvida
nestes capitulos sugere que seu autor (1) estéd ciente da critica do moralismo francés, e,
ainda que de modo indireto, sugere (2) oferecer os elementos fundamentais para uma
resposta a concep¢do de que o amor pode ser concebido como mero vicio disfarcado.
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Assim, nosso objetivo fundamental com este texto é o de investigar e esclarecer esses
dois pontos.

Compreendemos que o egoismo se apresenta como um dos principais obstaculos
quando falamos sobre o amor ao préximo. Kierkegaard ndo apenas tem isso em mente
ao elaborar As Obras do Amor, mas também dedica consideraveis paginas para delinear
seus argumentos em resposta a esse problema. Consideramos como um dos pilares dessa
discuss@o a critica moral de La Rochefoucauld. Demonstraremos brevemente como essa
critica tem permeado o pensamento ocidental e influenciado autores como Dostoiévski
e Nietzsche. Assim, argumentamos neste artigo que Kierkegaard, em certa medida, nos
permite ler As Obras do Amor ndo apenas como uma resposta ao problema levantado
por La Rochefoucauld, mas também como uma resposta a um dos maiores problemas
colocados a ética cristd e a todos aqueles que acreditam na existéncia de um amor
altruista. Afinal, ou procuramos fornecer explica¢des sobre como entendemos o amor
ao préximo ou mesmo o altruismo, ou afirmamos, junto com La Rochefoucauld, que
todas as nossas virtudes s@o apenas vicios disfarcados*, ai implicado também um suposto
amor ao proximo.

Buscando responder ao problema e ao tema proposto, elegemos os conceitos de
dever e de proximo como fundamentais para a diferenciacdo entre amor e egoismo.
Desse modo, este artigo seguird a seguinte estrutura argumentativa: 1) faremos uma
breve exposicdo da critica de La Rochefoucauld a moralidade e, em sequéncia,
mostraremos como essa critica pode ser considerada um problema significativo, nao
apenas para o amor em geral, mas, mais especificamente, para o amor ao préximo,
conforme estabelecido no cristianismo; 2) tendo em vista o problema estabelecido, o
topico seguinte se aterd a analise que Kierkegaard faz do amor em seu aspecto prético,
em seus frutos ou suas obras; no tépico seguinte, 3) virdo a tona os conceitos de dever
e de proximo, pensados por Kierkegaard como pilares daquilo que fundamenta todas
as relagdes de amor. Por fim, concluiremos mostrando como o amor apresentado em
As Obras do Amor pode ser interpretado como uma resposta as reflexdes de La
Rochefoucauld e como uma proposta de superacdo do egoismo.

1. Perspectivas criticas: o amor como vicio disfarcado

O autor Richard Norman (1983), em seu livro The Moral Philosophers: An
Introduction to Ethics, nos conduz a uma reflexdao fundamental sobre o problema do
egoismo e do altruismo na ética. Ele aborda esse problema ao questionar a finalidade
por tras de nossas acdes. Norman ilustra o dilema com um exemplo: imagine que um
amigo precisa de ajuda. Sob a perspectiva de Glaucon, d’A Republica, de Platao, ajudar
o amigo poderia ser motivado pelo desejo de estabelecer uma relacdo de débito,
aumentando as chances de ser ajudado no futuro, além de elevar a prépria reputacédo
aos olhos dos outros. Norman, contudo, contrapde essa visdo a uma perspectiva
aristotélica e platdnica, que enfatiza que ajudar o necessitado é uma fonte de satisfacdo

4 Ver citacdo completa abaixo neste artigo.
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e preenche a vida. Embora essas perspectivas difiram, ambas estdo fundamentadas nos
beneficios que as acbes podem trazer, seja no ambito social ou pessoal. Em dltima
analise, ambas estao interessadas em algo. Isso sugere que, mesmo no contexto religioso,
quando alguém age por medo de condenag¢do ou em busca de recompensas no paraiso,
ainda estd esperando algo em troca, destacando que o egoismo pode prevalecer sobre
o altruismo. Todavia, Norman propde uma terceira hipdtese: agir em beneficio do
outro simplesmente porque ele precisa de ajuda, sem esperar nada em troca. Essa
abordagem desafia as motivacdes egoistas e coloca o foco no bem-estar do outro como
O Unico motivo para agir.

Essa é uma questdo complexa e profunda que tem sido debatida ao longo da
histéria das ideias e continua a ser objeto de reflexdo e anélise em diversas areas, como
filosofia, teologia, psicologia e literatura. A ideia de amor que poderiamos reputar como
verdadeiro® normalmente implicaria, numa perspectiva ocidental, em no¢des como
dedicacdo desinteressada, altruista e genuina ao bem-estar da outra pessoa, sem esperar
nada em troca. No entanto, alguns filésofos, como La Rochefoucauld, argumentam que,
na maioria das vezes, nossas acdes sao motivadas, em ultima instancia, pelo egoismo,
mesmo que de maneira inconsciente, e mesmo que esse egoismo nao seja aparente. Sob
essa perspectiva, o que chamamos de amor poderia ser interpretado como busca de
satisfacdo de nossas proprias necessidades e desejos, fora de qualquer relacdo
efetivamente altruista.

La Rochefoucauld, um dos mais importantes moralistas franceses do século XVII,
deixou um legado marcante com uma de suas principais obras, Reflexées ou Sentencas
e Maéaximas Morais. Nesta colecdo de aforismos o autor francés se aprofunda nas
complexidades da natureza humana, explorando os meandros da moralidade, da
paixdo e da hipocrisia. Suas reflexdes penetrantes revelam um profundo entendimento
das motivag¢des ocultas que impulsionam grande parte das acdes humanas. No amago
das méximas emerge o debate sobre a natureza do amor e da moralidade, bem como
o papel do egoismo nas relacdes humanas. Logo nas primeiras péginas das Méaximas,
lemos:

Nossas virtudes sdo apenas, no mais das vezes, vicios disfarcados.
E, adiante:

O que consideramos virtudes costuma ser sé um conjunto de a¢es e
interesses diversos que o destino ou nosso engenho sabe arrumar; e nem
sempre é por coragem e por castidade que os homens sdo corajosos e
as mulheres sdo castas. (La Rochefoucauld, 2014, p. 11).

Assim, a tese que atravessa suas Reflexbes é a de que muitas acdes que
consideramos virtuosas seriam nada mais do que aparéncia de virtude. No fundo,
utilizando o exemplo do autor, uma virtude como a coragem nem sempre consistiria

5 O adjetivo “verdadeiro” é utilizado aqui em sentido ainda geral. E claro que, do ponto de vista de uma
andlise filosdfica, reputar algo como verdadeiro implica no estabelecimento de critérios. Alguns desses
critérios serdo elaborados mais a frente neste artigo.
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propriamente em coragem, mas muitas vezes em mero simulacro ou afetacdo de
coragem para, com isso, buscar colher os beneficios proporcionados por uma atitude
efetivamente corajosa. A chave para o entendimento dessa atitude, segundo o autor,
estd no amor proprio, aqui entendido em sua conota¢cdo mais negativa, como algo
bastante proximo ao egoismo. Segundo La Rochefoucauld:

O amor-préprio é o amor de si mesmo e de todas as coisas para si; torna
os homens iddlatras de si e os faria tiranos dos outros se a fortuna lhes
desse os meios; jamais se fixa fora de si e s3 se detém em assuntos alheios
tal como as abelhas nas flores, para dai tirar o que lhe é préprio. Nada
é mais impetuoso que seus desejos, nada td@o oculto como suas
intencdes, nada tdo hébil como suas condutas; sua flexibilidade é
inimagindvel, suas transformacdes ultrapassam as das metamorfoses, e
seus refinamentos, os da quimica. Ndo se pode sondar a profundidade
nem penetrar as trevas de seus abismos. [...]. (La Rochefoucauld, 2014,
p. 78).

A riqueza de La Rochefoucauld, e que interessa ao argumento desse artigo, ndo
estd apenas na arglcia com a qual percebe o egoismo de grande parte das pessoas, mas
também no modo como este acaba por ser escondido, disfarcado ou, até mesmo,
travestido de bem e de altruismo. No aforismo 236 lemos: “Parece que o amor-préprio
é ludibriado pela bondade e esquece de si quando trabalhamos em favor dos outros.
No entanto, isso é tomar o caminho mais seguro para chegar a seus fins; é emprestar
com usura a pretexto de dar; é, enfim, comprar a todos por um meio sutil e delicado”
(La Rochefoucauld, 2014, p. 43). Essa mesma légica de um agir interessado disfarcado
de amor ou altruismo é percebida pelo autor também no que tange a amizade, ali onde
poderia parecer que o amor préprio e o egoismo estariam ausentes. No aforismo 83 o
autor escreve: “O que os homens chamaram amizade é apenas uma sociedade, um
acordo reciproco de interesses e uma troca de bons oficios; enfim, é apenas um comércio
em que o amor-préprio sempre se propde a ganhar algo”. (La Rochefoucauld, 2014, p.
22). Um tal ganho pode consistir, por exemplo, na confianca estratégica que se busca
para si mesmo e que é conquistada a partir de alguma virtude simulada. Segundo o
aforismo 247: “A fidelidade que se nota na maioria dos homens é sé uma invencdo do
amor-préprio para atrair a confianca [...]” (La Rochefoucauld, 2014, p. 44).

Na esteira dessa reflexdo é importante que se tenha em mente o contexto no
qual o autor francés escreve suas reflexées. Estas s@ao elaboradas no horizonte da
sociedade aristocratica da Paris do século XVII, tingida por vaidade e egoismo. Suas
anélises, portanto, assumem conscientemente esse horizonte especifico, descrevendo as
acoes e, especialmente, suas motivagdes, tecidas nos lagos sociais desse contexto. Com
relacdo a esta questdo, Cleark afirma o seguinte:

Num sentido fundamental, o préprio trabalho que La Rochefoucauld
empreende é inimigo destes lacos sociais. Pois ele ndo desmascara
simplesmente as aparéncias de virtude; ele pretende penetrar nos
motivos ocultos daqueles cujas a¢gdes ele observa. Como ele diz, a tarefa
de um observador moral é fazer a anatomia de todas as respostas do
coragdo. Isto envolve ndo apenas uma negac¢do das reivindica¢des de
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virtude feitas em nome de figuras heroicas (que foi a ocasido imediata
para a sua observacdo), mas também uma presumivel negacdo da
confianca madtua na qual a vida nobre se baseava supostamente®.
(Cleark, 1987, p. 68, tradugdo nossa)

E claro que, como qualquer pensador, La Rochefoucauld também reflete a partir
de seu préprio contexto, e suas Reflexbes, publicadas pela primeira vez em 1664,
espelham o recorte especifico no qual sdo pensadas. Essa situacdo especifica, contudo,
evidentemente ndo nega, em si mesma, uma possivel universalidade da obra. Qualquer
leitor contemporéneo atento rapidamente pode perceber vérias situacdes de seu
cotidiano como que descritas pela leitura que as Reflexbes fazem das virtudes sociais da
aristocracia da Franca do século XVII. Nessa linha de pensamento Cleark afirma:

[...] é no tratamento que La Rochefoucauld dé& a estas virtudes sociais
que ele langa o que equivale a um ataque coerente as pretensdes
teleoldgicas da sua aristocracia. No caso de cada um, ele faz pelo menos
duas coisas. Primeiro, ele mostra como a virtude em questdo apenas
parece existir e como a depravacdo universal da natureza humana a
impede de existir na realidade. O mais interessante é que ele descreve
as consequéncias deste estado de coisas para as relagdes sociais reais,
destacando assim a forma como o amor préprio perturba o tecido de
confianca matua em que se baseia a sua sociedade’. (Cleark, 1987, p.
69, Grifo nosso, traducdo nossa).

Até aqui enfatizamos tanto o carater contextual especifico das Mdadximas quanto
certa universalidade desta obra. E esta universalidade estd ligada a, nos termos de
Cleark, uma descricdo da depravagdo universal da natureza humana. Deve ser dito,
contudo, que disso ndo segue que La Rochefoucauld negasse a possibilidade de virtudes
auténticas ou negasse que o amor, em determinadas situagdes, pudesse ser genuino e
desinteressado. O autor toma como pressuposto o que entende como a natureza
corrompida pelo pecado, sendo que, nesse caso, a forca motriz das a¢des é o egoismo.
Em vista desse seu pressuposto, e do mal-entendido que poderia gerar, La
Rochefoucauld apresenta uma adverténcia na pégina de abertura de suas Reflexbes, na
qual se 1é:

6 No original: In a fundamental sense, the very enterprise that La Rochefoucauld undertakes is inimical to
these social bonds. For he does not simply unmask appearances of virtue; he presumes to penetrate to
the hidden motives of those whose actions he observes. As he puts it, the task of a moral observer is to
faire I'anatomie de tous les replis du coeur. This involves not only a denial of the claims to virtue made
on behalf of heroic figures (which was the immediate occasion for his remark), but also a presumptive
denial of the mutual trust on which noble life was supposedly based.

7 No original: “it is in La Rochefoucauld's treatment of these social virtues that he launches what amounts
to a coherent attack on the teleological pretentions of his aristocracy. In the case of each, he does at least
two things. First, he shows how the virtue in question merely appears to exist, and how the universal
depravity of human nature prevents it from existing in reality. More interestingly, he describes the
consequences of this state of affairs for actual social relations, thereby highlighting the way that self- love
disturbs the fabric of mutual trust on which his society is based.”
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Vou me contentar em adverti-los de duas coisas: uma, que pela palavra
Interesse nem sempre se entende um interesse do bem, mas no mais das
vezes um interesse de honra ou de gléria; e outra (que é como o
fundamento de todas estas Reflexdes), que quem as fez sé considerou
os homens nesse estado deploravel da natureza corrompida pelo
pecado; e que, assim, a maneira como fala desse nimero infinito de
defeitos que se encontram em suas virtudes aparentes ndo se refere
aqueles que Deus preserva por uma graca particular. (La Rochefoucauld,
2014, p. 9).

Essa adverténcia do autor se mostra importante ao indicar que ele ndo anula
completamente a possibilidade de uma relagdo genuina de amor ou altruismo. Essa,
entretanto, se mostra como algo da ordem do milagre, da graca divina. A leitura das
Reflexbes, de modo amplo, nos leva a questionar ndo apenas o altruismo, mas também
todas as virtudes consideradas nobres, incluindo o amor, minado pelo egoismo. Assim,
a ideia de amar ao préximo vem a parecer algo humanamente impossivel, lembrando-
nos da fala da personagem Nastécia Filippovna em O /diota, de Dostoiévski: “Pode-se
amar todos, todas as pessoas, todos os seus semelhantes? — eu me faco constantemente
essa pergunta. E claro que ndo, é até antinatural. No amor abstrato pela humanidade
vocé quase sempre ama apenas a si mesmo” (Dostoiévski, 2015, p. 829). De forma
semelhante aponta Nietzsche em Assim Falou Zaratustra:

V&s vos amontoais junto ao préximo e tendes belas palavras para isso.
Mas eu vos digo: vosso amor ao préximo é vosso mau amor por vos
mesmos.

Fugis de v6s mesmos em direcdo ao préximo, e desejarieis fazer disso
uma virtude: mas eu enxergo através de vosso “desinteresse” [...].

Nao suportais a vés mesmos e ndo vos amais o bastante: por isso quereis
induzir o préximo a vos amar, dourando-vos com seu erro (Nietzsche,
2011, p. 93).

De acordo com o que vimos acima, hé, de fato, bons argumentos que apontam
para a conclusdo de que aquilo que normalmente chamamos de amor ou de atitudes
amorosas ndo passa de mero egoismo disfarcado. No limite, aquilo que chamamos de
amor seria mera ilusdo. E ndo o perceber, pura ingenuidade. No entanto, a pergunta
que nos colocamos é se a perspectiva apresentada, embora consistente e condizente
com muitas de nossas experiéncias, € o Unico modo de se olhar para a questdo, e se o
amor se restringe a essa deturpacdo que ocorre nas interacdes humanas. Neste ponto é
preciso notar que, mesmo que o préprio La Rochefoucauld reconheca a possibilidade
de um amor genuino aqueles quem Deus preserva por uma graga particular, como
vimos, mesmo assim as suas Reflexées ndo fornecem uma resposta suficiente a essa
questado, ndo nos auxiliam a compreender as possiveis determina¢des conceituais de um
tal amor e podemos ficar, ao final da leitura, imbuidos de ceticismo moral. Para tentar
responder, ainda que brevemente, ou talvez mostrar um caminho possivel e consistente
para a elabora¢do mais detalhada de uma resposta do que poderia ser um tal amor, no
préximo tépico iremos abordar, em contraponto a La Rochefoucauld, algumas ideias
centrais de Kierkegaard em As Obras do Amor, analisando, principalmente, os conceitos
de amor, devere proximo, bem como a relagdo entre eles. Perguntamos se a anélise de
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Kierkegaard e as relagcdes entre os conceitos respondem ao problema do egoismo,
especialmente como apontado por La Rochefoucauld, e se, ainda depois disso,
deveriamos considerar o amor como um vicio disfarcado, ou, em outros termos, se em
nivel tedrico, a nocdo de amor como pensada por Kierkegaard, oferece uma alternativa
as perspicazes anélises de La Rochefoucauld.

2. Kierkegaard e o amor em seus frutos ou o paradigma da acdo

O amor foi um tema fundamental para Kierkegaard desde seus primeiros escritos,
seja na sua forma mais romantica, como em Ou-Ou (1843) e A Repeticdo (1843), seja
na sua dimensdo mais religiosa, como podemos ver em seus Discursos Edlificantes e em
As Obras do Amor. O amor atravessa suas obras do inicio ao fim, tendo diferentes
énfases e sentidos, dependendo da obra e, quando for o caso, do pseudénimo. Todavia,
em As Obras do Amor, livro que Kierkegaard assinou com o préprio nome, o autor se
dedica de forma mais profunda ao exame e anélise do amor como pensado no
Cristianismo.

Refletir sobre o amor no horizonte do Cristianismo implica em elaborar uma
série de questdes e relagdes conceituais. A primeira delas, no caso de As Obras do Amor,
e que é crucial para a compreensao desse livro, diz respeito a relacdo entre amor e fé.
Assim, logo apds o prefacio e a oracao® que abrem o livro, Kierkegaard inicia o primeiro
capitulo afirmando: “Se tivesse razdo aquela sagacidade presuncosa, orgulhosa de ndo
ser enganada, ao achar que ndo se deve crer em nada que ndo se possa ver com os seus
olhos sensiveis, entdo em primeirissimo lugar dever-se-ia deixar de crer no amor”.
(Kierkegaard, 2013, p. 19).

Nesse sentido, a relacdo com o amor é uma relacdo de fé; é a fé que estabelece
o vinculo do individuo com o amor do qual se fala no livro®. Ao pensar o amor,
Kierkegaard (2013, p. 27) faz uso da imagem de um lago, cujo manancial estd oculto e
ndo se revela aos olhos humanos. No entender do autor, da mesma forma que um
pequeno lago mergulha profundo nas fontes ocultas, além da visdo humana, assim
também se enraiza o amor de um ser humano no amor divino. Se ndo houvesse uma
fonte nas profundezas, se Deus ndo fosse amor, entdo nédo existiria o pequeno lago, ndo
existiria o amor. A superficie do lago é calma, enquanto sua fonte oculta permanece
corrente. Da mesma forma, a vida oculta do amor é movimento. Contudo, Kierkegaard
enfatiza que, em relacdo ao lago, este pode secar e sua fonte desaparecer, mas o amor
tem sua fonte no eterno, sendo, portanto, inesgotavel. Essa inesgotabilidade do amor

2

8 O fato de Kierkegaard iniciar a obra com uma ora¢do, o que muitas vezes ndo é o caso de suas
publica¢bes, indica o carater religioso, transcendente, de sua abordagem. Ali fica claro que o amor do
qual se fala é aquele que se entende como provindo de Deus, como dadiva graciosa. Sobre a relevancia
desta oracdo na abertura da obra para a compreensdo do livro como um todo ver Ferreira, 2001, p. 17-
21 e Roos, 2019, p. 169-170.

9 Sobre esse tema, veja o artigo: Roos, Jonas. Finitude, infinitude e sentido: um estudo sobre o conceito
de religido a partir de Kierkegaard. Revista Brasileira de Filosofia da Religido, Brasilia, v. 6, n. 1, jul. 2019.
Nesse texto é argumentado, entre outras coisas, que o amor consiste no contetdo da fé.
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implica em um movimento eterno. Portanto, “[...] o amor cristdo é; porque o que
perece floresce, e o que floresce perece, mas aquilo que é ndo pode ser cantado, deve
ser crido e vivido”. (Kierkegaard, 2013, p. 22)'°.

Embora a relacdo com o amor seja uma relacdo de fé e, portanto, ndo se pode
ter acesso a sua fonte, como no exemplo do manancial, isso ndo significa que ndo se
possa conhecé-lo; o conhecimento do amor ocorre através de seus frutos. Quando o
individuo se relaciona com o amor, através de um vinculo de fé, ele pode ver os seus
frutos, e pelos frutos conhecer o amor. Entretanto, esta légica ndo é tdo simples ou
linear. Note-se que o amor em si ndo é visivel, mas os frutos o sdo. Entretanto, o que
qualifica os frutos como frutos do amor é o proprio amor, que em si ndo é visto e deve
ser crido. Mesmo para se ver os frutos como frutos do amor a fé é requerida. Assim, a
interacdo entre fé e amor atravessa As Obras do Amor como um todo.

Ainda no inicio da obra Kierkegaard estabelecerd uma diferenca entre aquele que
se engana qguanto ao amor e aquele que se engana no amor. Enganar-se quanto ao amor
significa pressupor que ele ndo existe ou que seja falso, vendo-o como uma mera
manifestacdo do egoismo; j& enganar-se no amor significa que “o engano consiste
apenas em que o amor ndo estava onde se acreditava estar” (2013, p. 20).

O que se enganou a si mesmo cré talvez até, por forca de uma estranha
autocontradicdo, ser solidario com o infeliz que foi enganado. Mas se
prestares atencdo ao seu discurso consolador e a sua sabedoria curativa,
vais reconhecer o amor nos frutos: no amargor do escarnio, na agudeza
dos argumentos, no espirito envenenado da desconfian¢a, no frio
mordente do endurecimento, ou seja, nos frutos se reconhece que ai
ndo existe nenhum amor. (Kierkegaard, 2013, p. 21. Grifo nosso).

Portanto, o engano no amor pode levar alguém a se enganar quanto ao amor.
Mas “Se nos enganamos, deve ser porque ndo conhecemos os frutos ou porque nédo
sabemos julgar em cada caso particular. Como quando uma pessoa se equivoca e chama
de amor o que propriamente é amor de si [...]” (Kierkegaard, 2013, p 21). O amor de
si ao qual o autor nos chama atencdo nesse trecho em especifico pode ser entendido
como o amor-préprio que La Rochefoucauld enfatiza: um amor que utiliza meios
visando atingir beneficios préprios. Assim, Kierkegaard compreende, a La
Rochefoucauld, que uma agéo tida por caridosa pode muitas vezes ser apenas busca
pela prépria glorificacdo, beneficio préprio. Deste ponto de vista as acdes em si sao
destituidas de valor se ndo possuirem uma interioridade que esteja preocupada com o
bem-estar do outro, ou seja, sem algo que as qualifique como morais ou, se quisermos,
como amorosas. Desse modo, tudo gira ndo em torno das a¢des em si, mas do modo
como sao realizadas:

10 Este trecho opera com uma distingdo subjacente, recorrente no pensamento de Kierkegaard, entre o
que é cantado (objeto do poeta) e o que é praticado, crido e vivido (objeto do cristianismo). O poético,
nessa compreensdo, é objeto da admiracdo, do distanciamento implicado no admirar. O cristdo, por
outro lado, ndo estd centrado no admirar, mas, a partir da fé, no seguir, na pratica de agir tendo Cristo
como modelo. Importante compreender que Kierkegaard ndo se opde ao poético e a admiragdo em si
mesmos, mas da a eles lugares determinados, distinguindo-os daquilo que estd implicado no propriamente
cristao.
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N&do héd nenhuma obra, nem uma (nica, nem a melhor, da qual
ousaremos dizer: quem faz isso demonstra incondicionalmente com isso
o amor. Depende do como a obra é realizada. Ha obras, alias, que séo
chamadas de obras de amor (ou de caridade) num sentido especial. Mas
em verdade, porque um dé esmolas, porque visita a vilva, veste o nu,
seu amor ainda ndo estd demonstrado ou reconhecido; pois podem-se
fazer obras de amor de maneira desamorosa, sim, até mesmo egoista, e
neste caso a obra de caridade ndo é uma obra de amor. (Kierkegaard,
2013, p. 29, grifo do autor).

A distincdo entre o amor desinteressado e um egoismo travestido de amor é uma
questdo fundamental que surge no contexto dessa discussdo. Ambos sdo frequentemente
referidos pela mesmissima palavra, mas disso segue que terdo o mesmo conceito? O
desafio filoséfico aqui presente reside em como podemos discernir entre o amor voltado
para si mesmo, incluindo o amor que sentimos por familiares, amigos, e mesmo o amor
romantico, que muitas vezes estd associado as nossas preferéncias, e o amor
desinteressado que se coloca para além dessas preferéncias. Se ndo podemos fazer essa
distincdo conceitual, entdo, somos levados a concordar com a argumentacdo de La
Rochefoucauld, pois, por tras daquilo que muitas vezes percebemos como amor
genuino e verdadeiro, pode residir apenas vicio, amor egoista. Em outras palavras, pode
acontecer de estarmos amando ndo a outra pessoa em si, mas sim 0 como essa pessoa
nos faz sentir. Essa visdo nos leva a questionar a natureza do amor e a examinar nossas
motivac¢des subjacentes. Amamos os outros pelo que efetivamente sd@o, ou apenas pela
utilidade que tém para no6s?

Kierkegaard tem plena consciéncia dessas questdes e percebe que no amor deve
haver a exigéncia de abandonar o amor sensual de si mesmo. Sem esse abandono, essa
abnegacdo, o amor serd apenas amor a si mesmo, culminando no egoismo. Nesse
sentido, o autor qualifica o amor a partir de uma exigéncia de abnegacdo. Essa exigéncia,
equivalente a abandonar o amor sensual de si mesmo, implica em transcender os limites
do amor de si e das demandas temporais, de modo que o amor de si mesmo ou egoismo
ndo possa, a partir desse critério, ser tomado por amor no sentido cristdo do termo. O
verdadeiro amor, no modo como Kierkegaard interpreta o Cristianismo, requer um
compromisso desinteressado para com o outro, uma acdo em prol do florescimento do
préximo. E esse ato de abnegacdo que eleva o amor para além das limitacdes da
temporalidade e das rela¢bes egoistas, daquilo que ele denomina como meras relagdes
de temporalidade. Kierkegaard, portanto, assim como o moralista francés, tem
consciéncia de que aquilo que chamamos de amor consiste em algo que pode estar
eivado de ilusGes e, portanto, se entende compelido a estabelecer distingdes e
pardmetros a fim de evitar enganos:

[...] Assim também se conhece o amor no seu proprio fruto. [...] quando
solenemente assegura que ndo pode viver sem a pessoa amada, mas ndo
quer ouvir falar de que a tarefa e a exigéncia do amor consiste em
renunciar a si mesmo e abandonar este amor sensual de si mesmo. Ou
quando uma pessoa se equivoca e chama pelo nome de amor aquilo
que é débil condescendéncia, o que é podre lamentacdo, ou associacdo
danosa, ou conduta vaidosa, ou ligacées morbidas, ou subornos da
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lisonja, ou aparéncias do instante, ou relacbes da temporalidade.
(Kierkegaard, 2013, p. 21-22. O grifo na primeira linha é original, o
segundo é nosso).

Kierkegaard aponta para os equivocos sobre o amor enquanto relacbes de
temporalidade. Enganamo-nos significativamente em relacgdo ao amor quando o
confundimos com condescendéncia ou quando as rela¢des se apresentam com interesses
egoistas subjacentes. Como dissemos, quando alguém é enganado nessas rela¢des, essa
pessoa pode concluir que o amor simplesmente ndo existe. No entanto, o ser enganado
no amor ndo implica em que o amor seja ilusério. Aqui a distincdo subjacente é aquela
entre o temporal, no primeiro caso, e o eterno, no segundo. E embora Kierkegaard
tenha feito uma consideracdo critica sobre as relacbes temporais, isso ndo implica que
as relacdes estabelecidas na temporalidade ndo sejam importantes. Elas sdo cruciais. O
problema surge quando as relacdes sdo reduzidas exclusivamente a temporalidade, sem
nenhum fundamento (o Eterno) que estabeleca continuidade em relacdo as alteracdes
da temporalidade.

Tudo aqui gira em torno de compreender o amor através de um fundamento
que transcenda tanto a temporalidade quanto nossas preferéncias pessoais. Para que tal
perspectiva se efetive o abandono do amor sensual de si precisa ser considerado a luz
de uma relagdo com o dever. O dever implica em uma tarefa'’ direcionada ao préximo.
Na légica d’As Obras do Amor, o conceito de dever é o que verdadeiramente separa o
amor ao préximo do amor egoista e preferencial, tornando o amor genuino e
desinteressado. No préximo tépico, discutiremos em que sentido o dever de amar se
contrapde ao amor egoista e, a0 mesmo tempo, ensina o individuo a amar a si mesmo
de maneira correta. Além disso, o conceito de dever serd fundamental para
entendermos a permanéncia do amor, para que ele ndo mude com o passar do tempo
vindo a se transformar em seu oposto.

3. Kierkegaard e o dever de amar o préximo ou a extirpa¢do do egoismo

Quando combinamos as palavras “amar” e “dever”, inicialmente pode parecer
que elas ndo podem coexistir pacificamente. Afinal, alguém poderia se sentir ofendido
ao descobrir que estd sendo amado apenas porque isso é um dever, e ndo em fung¢éo
de uma expressdo espontdnea do amor. Ao mesmo tempo, parece que ndo ha
verdadeiro amor quando o sentimento esta ligado apenas a preferéncias ou qualidades.
Com relagdo a este ponto vale mencionar o que afirmara um outro importante
moralista francés, Blaise Pascal. Em seus Pensamentos ele se pergunta se quem gosta de
uma pessoa por causa de sua beleza, gostara dela. E ele mesmo responde que ndo, que
ndo gostaréd efetivamente dela, pois a variola, que tirarda a beleza sem matar a pessoa,
fara que ndo goste mais; e quando se gosta de mim por meu juizo ou por minha

" E importante notar que o conceito de tarefa, em Kierkegaard, traz aspectos bastante contra intuitivos.
A esse respeito ver Roos, Jonas. Retroceder para avancar: pressupostos para a existéncia como tarefa em
Kierkegaard. Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, v. 24 n. 2, p. 119-139, 2021b.
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memoria, gosta-se de mim? (Pensamentos [323], p. 117). Muito frequentemente o amor
que se tem pelo outro é um amor as qualidades do outro e, nesse sentido, ndo
propriamente um amor ao outro, mas, no limite, um amor a meu eu que quero ver
espelhado no outro, um amor a um segundo eu, ou, ainda, um amor ao beneficio que
o outro me proporciona. E claro que um tal beneficio ndo precisa ter funcoes
pragmaticas e pode ser indireto, por exemplo quando me beneficio da contemplac¢édo
da inteligéncia do outro, de seu humor ou de sua beleza etc..

Quando escreve sobre o amor enquanto dever de amar o préximo, Kierkegaard
ndo pensa em termos de heteronomia ou coer¢do. Sua andlise sobre o segundo
mandamento, “Amaras o teu préximo como a ti mesmo” (Mt 22,39), inicia afirmando
que o cristianismo j& pressupde o amor a si mesmo. Ele argumenta que o individuo ja
ama a si mesmo, esse amor é natural. Alvaro Valls tece o seguinte comentério sobre essa
passagem:

Amar a si mesmo é algo natural, e neste sentido até saudavel. Obedece
a lei da natureza e ndo necessita de nenhum mandamento que o ordene.
Mas a religido do amor chega entdo e acrescenta: ama o teu préximo
“como amas a ti mesmo”: nem mais e nem menos, apenas “como a ti
mesmo”. Este pequeno acréscimo, se obedecido, pode mudar o mundo.
Mas quando a lei do amor é desobedecida, o amor préprio toma a
conotacdo do egoismo. (Valls, 2013, p. 8).

O conceito de préximo, entdo, representa essa ruptura com o egoismo e a
abertura para um amor altruista. Segundo Kierkegaard: “Em verdade, ninguém deve
poder escapar desse mandamento: e se este ‘como a ti mesmo’ abraca o amor de si ao
méaximo, imobilizando-o, entdo, por sua vez, ‘0 préximo’ constitui uma determinag¢édo
que por sua impertinéncia vale por uma ameaca de morte para o egoismo”.
(Kierkegaard, 2013, p. 36).

A andlise de Kierkegaard, embora talvez soe estranha numa primeira leitura,
revela uma estrutura conceitual clara e consistente. O autor ndo apenas destaca o desafio
representado pelo amor préprio que pode tornar-se egoista, mas, de maneira notével,
apresenta a ideia de amor ao proximo como uma solu¢do no interior do préprio
cristianismo. A proposta é simples e profunda ao mesmo tempo: ao amar o préximo
como a si mesma a pessoa elimina o egoismo e aprende a amar a si mesma da maneira
correta. Esse ato de amor em relacdo ao outro representa a morte do egoismo, pois
implica em ver o préximo ndo como uma extensao de si mesmo. Ao compreender e
praticar o amor ao préximo, a pessoa ndo apenas supera 0 egoismo, mas — o que esta
implicado no amor ao préximo — também reconfigura a maneira como ama a si mesma:

Amar-se a si mesmo da maneira certa e amar o proximo se equivalem
totalmente, e no fundo sdo a mesma coisa. Quando o ‘como a ti
mesmo’ da lei te libertou do amor de si, que o Cristianismo, coisa bem
triste, tem de pressupor que existe em cada homem, é entdo que
aprendeste a te amar a ti mesmo. A lei é, portanto: Tu deves amar a ti
mesmo da maneira como tu amas ao préximo, quando tu o amas como
a ti mesmo. (Kierkegaard, 2013, p. 38).
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A relacdo intrinseca que Kierkegaard propde entre o amor ao préximo e o amor
a si mesmo o leva a afirmar que, “Se alguém nao quer aprender do Cristianismo a amar-
se a si mesmo da maneira certa, ndo podera, de jeito nenhum, amar o préximo [...]".
(Kierkegaard, 2013, p. 38)

A primeira vista, pode parecer que o dever de amar alguém contradiz a prépria
natureza do amor. No entanto, Kierkegaard argumenta que essa contradicdo é apenas
aparente. Isso ocorre porque tendemos a associar o dever com uma imposicdo que nos
retira a liberdade. Kierkegaard, contudo, compreende o dever como algo que
transcende tanto um mero sentimento espontdneo quanto meras preferéncias
individuais. O ponto crucial de toda essa questdo parece ser o de que Kierkegaard
compreende o dever como uma expressdo da eternidade que se presentifica na
temporalidade. Em outras palavras, o dever de amar ultrapassa as inclina¢des
passageiras e as vontades individuais, sem, contudo, tirar o individuo da temporalidade.
Nisso, para o dinamarqués, estaria o cardter préprio do cristianismo:

O amor também existiu no paganismo; mas isto de se dever amar
constitui uma mudanca da eternidade: “e tudo se tornou novo”. Que
diferenca entre aquele jogo de for¢as do sentimento e do instinto e da
inclinacdo e da paixdo, em suma: da imediatidade, aquelas coisas
magnificas cantadas pela poesia, em meio a sorrisos e lagrimas, em meio
a desejos e saudades, que diferenca entre tudo isso e a seriedade da
eternidade, do mandamento, em espirito e verdade, em sinceridade e
auto-abnegacdo! (Kierkegaard, 2013, p. 41).

Sem o conceito de dever hd o risco de que mesmo na amizade e no amor
romantico ndo seja possivel ver o outro de forma genuina, ou melhor, em sua
alteridade, pois acabamos vendo-o através das lentes das nossas préprias preferéncias e
projecdes — um tipo de relagdo que, como vimos, moralistas franceses como La
Rochefoucauld souberam descrever de modo téo perspicaz. Além disso, qualquer outro
ser humano se tornaria, no limite, invisivel para nds, j& que nossas preferéncias
acabariam por nos deixar cegos para a alteridade que, por defini¢do, transcende nossas
preferéncias. Na légica do amor preferencial estariamos mais focados em nossos desejos
e expectativas do que na pessoa real que estd diante de nés. O amor romantico e a
amizade, por serem experiéncias estritamente temporais e passageiras, estdo sujeitos a
transformacdo e até mesmo ao desaparecimento ao longo do tempo. Ambos estdo
relacionados a qualidades temporais, como a beleza — lembrando o exemplo de Pascal,
citado acima —, a inteligéncia etc. Assim, essas relacdes podem evoluir para outras formas
de relacionamento ou perder sua intensidade representando um desafio para sua
sustentacdo e continuidade, especialmente quando confrontadas com as mudancas e as
complexidades da vida. Kierkegaard entende que é preciso buscar um outro
fundamento também para essas relagdes.

Importante que se diga que nesse entendimento o amor cristdo (Kjerl/ighed) nao
pretende eliminar o amor romantico e o da amizade (£/skov); pelo contrério, o
Cristianismo os percebe como muito importantes. A ideia aqui é que, justamente para
protegé-los contra as mudancas, é necessério encontrar o mencionado fundamento
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adequado a tais relagdes. Sem essa fundamenta¢cdo o amor romantico e o da amizade
correm o perigo de ser apenas formas de egoismo, como vimos. O amor preferencial
(Forkjerlighed)'? continua a existir, mas agora, fundamentado no amor (Kjerlighed).

Em outras épocas, quando as pessoas se esforcavam seriamente por
compreender o especificamente cristdo no contexto da vida, acreditou-
se que o Cristianismo tivesse algo contra o amor natural, porque este se
baseava num instinto, e acreditava-se que o Cristianismo que, enquanto
espirito, estabeleceu a discérdia entre a carne e o espirito, odiava o
amor natural como sensualidade. Mas isso era um mal-entendido, um
exagero de espiritualidade. E facil mostrar, além disso, que o
Cristianismo estd muito longe de aticar irracionalmente o sensual contra
um homem, ensinando-lhe mesmo uma atitude exagerada; nao diz
Paulo que seria melhor casar-se do que arder! Nao, justamente porque
o Cristianismo é espirito em verdade, ele entende por sensual algo de
diferente daquilo que se costuma chamar imediatamente o sensual, e
tampouco como pretendeu proibir ao homem de comer e de beber,
tampouco escandalizou-se com um instinto que o homem néo deu a si
mesmo. Pelo sensual, pelo carnal, o Cristianismo entende o egoistico
[...] (Kierkegaard, 2013, p. 72. traducdo levemente modificada).

O dever de amar, portanto, segundo Kierkegaard, é um chamado para
ultrapassarmos as dificuldades impostas pela temporalidade, o que sé é possivel a partir
de uma rela¢do que transcenda o efémero e o contingente, ou seja, uma relacdo com o
eterno. Assim, o amor como dever nos possibilita enxergar além de nossas limitacdes e
preferéncias e a nos comprometermos para com o préximo de forma desinteressada e
altruista, pois, mesmo se o outro sofrer mudanca em suas caracteristicas, o amor, como
aqui é compreendido, permanece. Para Kierkegaard, diferentemente do que poderia
parecer a primeira vista, o amor como dever ndo é o que aprisiona, pelo contrério, é
justamente o que estabelece o fundamento da liberdade®. Ele é uma expressdo do
divino na finitude. A relacdo com o dever provoca uma alteracdo da eternidade na
temporalidade e sua manifestacdo é justamente a continuidade do amor:

O que néo sofreu nenhuma mudan¢a tem decerto duragdo, mas nao
continuidade: na medida em que tem duracdo, ele existe, mas na
medida em que ndo conquistou a continuidade na mudanga, ndo pode
tornar-se contemporaneo consigo mesmo, e ele estd entdo ou numa

12 Na grafia atual forkeerlighed. Também pode ser traduzido por predilecdo.

3 Em As Obras do Amor, Kierkegaard afirma que: “[...] o amor que se submeteu a transformacdo da
eternidade em se tornando dever, e ama porque deve amar, é independente, tem a lei de sua existéncia
na proépria relacdo do amor para com o eterno. Este amor jamais pode tornar-se dependente no sentido
ndo verdadeiro, pois a Unica coisa de que ele depende é o dever, e o dever é a Unica coisa que liberta.
O amor imediato torna um ser humano livre, e no instante seguinte dependente. [...] O dever, ao
contrdrio, torna um homem dependente e no mesmo instante eternamente independente. ‘S6 a lei pode
dar a liberdade’.”. (Kierkegaard, 2013, p. 56). A formula¢do de que “Sé a lei pode dar a liberdade”, deve
ser lida com cuidado, no contexto do desenvolvimento de As Obras do Amor. Kierkegaard estd pensando
na lei do amor que passou por um processo de interiorizacdo e que, nisso, da liberdade, e de modo
algum numa heteronomia que, obviamente, ndo poderia fundamentar qualquer liberdade. Em ultima
andlise, sé o amor pode fundamentar a liberdade.
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feliz ignorancia sobre esta discrepancia ou numa disposicdo melancdlica.
Pois o eterno é o Unico que pode ser e vir a ser e permanecer
contemporéneo com qualquer tempo; a temporalidade, ao contrério,
reparte-se em si mesma, e o presente ndo pode vir a ser contemporaneo
com o futuro, nem o futuro com o passado, nem o passado com o
presente. Portanto, daquilo que, ao passar pela mudan¢a, adquiriu
continuidade, pode-se dizer ndo apenas que ele perdurava se perdurou,
porém se pode dizer “ele perdurou enquanto perdurava”. Justamente
esta é a seguranca, e um caso completamente diferente do da sorte ou
felicidade. Quando o amor submeteu-se a mudanca da eternidade, em
se tornando um dever, ai ele adquiriu continuidade, e ai segue-se de si
mesmo que ele perdure. Pois ndo é evidente que aquilo que dura neste
instante também venha a durar no préximo instante, mas é evidente
que o continuo perdura (Kierkegaard, 2013, p. 48-49).

O conceito de dever, portanto, estd ligado nesse contexto ao problema da
relacdo entre eternidade e temporalidade, permanéncia e mudanca. O dever de amar
se constitui como o fundamento para que o individuo transcenda as relacdes meramente
temporais e as flutuacdes das nossas preferéncias ao longo do tempo. Em outras
palavras, o dever confere independéncia e liberdade ao amor, libertando-o das amarras
das mudancas passageiras e das inclina¢bes pessoais. Contrariamente ao que poderia
parecer a primeira vista, essa transcendéncia do amor, no que diz respeito a relagdes
temporais, ndo consiste naquilo que elimina ou diminui essas relacdes, mas, antes, no
que as qualifica, dignificando-as. Nesse sentido, o dever que surge dessa relacdo é
compreendido como o que dé continuidade a existéncia. Quando o amor se torna um
dever, o individuo reconhece a responsabilidade e o compromisso para com o préximo,
transformando-se em alguém que se preocupa genuinamente com a necessidade do
outro e ndo apenas com as proprias necessidades e desejos momenténeos. Segundo
Kierkegaard: ““Tu deves amar’. S6 quando amar é um dever, so entdo o amor estd
eternamente assegurado contra qualquer mudanga; eternamente libertado em bem-
aventurada independéncia; protegido eterna e felizmente contra o desespero”.
(Kierkegaard, 2013, p. 45. Grifo no original). Se quisermos colocar essa ideia em um
esquema — na consciéncia dos limites de qualquer esquema — podemos pensar o amor
enquanto dever como uma relagdo vertical do individuo para com o eterno. Esta
relacdo é justamente o que fundamenta toda outra relacdo horizontal do individuo, ou
seja, as relacbes temporais, historicas.

Tomando por base tudo o que foi dito até aqui, faz-se necessario ainda avangar
para uma das ideias mais importantes de As Obras do Amor. o conceito de proximo,
central no cristianismo, s6 se mostra possivel se o amor for concebido enquanto dever.
A relacdo entre esses dois conceitos é, portanto, intrinseca. Vejamos:

Pois é o amor cristdo que descobre e sabe que o proximo existe e — o
que d& no mesmo —que cada um é o proximo. Se amar ndo fosse um
dever, também ndo haveria o conceito de préximo; mas sé se extirpa o
egoistico da predilecdo e sé se preserva a igualdade do eterno quando
se ama o proximo. (Kierkegaard, 2013, p. 65).
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A lbgica subjacente a essa afirmacdo é a de que, no amor preferencial, o que nos
leva a amar o outro sdo suas qualidades, as qualidades que interessam a nds. Se o amor
se resume a isso, contudo, ndo se vai para além do egoismo. E, nesse caso, aquilo que
se chama pelo nome de amor ndo passa de mera ilusdo, ndo passa daquilo que, nas
palavras de La Rochefoucauld, poderiamos chamar de vicio disfarcado. Para sair dessa
|6gica é necessario outro fundamento que nos leve até o proximo. O préximo, contudo,
enquanto tal, é aquele que ndo tem qualidades a oferecer'*. Assim, o que leva o
individuo ao préximo sé pode ser a relacdo com o amor eterno, com 0 amor que tem
constancia, permanéncia. O modo de o ser humano se relacionar com este amor é
aquele do dever, o dever internalizado, o dever que estabelece o vinculo com o eterno
e que, no mesmo instante, lanca o individuo em direcdo ao préximo em sua
temporalidade®™.

O préximo, portanto, ndo é uma figura distante ou abstrata, mas sim todas as
pessoas que encontramos em nosso caminho. Segundo Kierkegaard: “E claro que ‘o
proximo’ é em si uma multiplicidade, pois ‘o préximo’ significa ‘todos os homens’, e
contudo, em um outro sentido, basta um Unico homem para que tu possas praticar a
lei.” (Kierkegaard, 2013, p. 36-37). Desse modo, o dever revela o préximo e o préximo
é toda e qualquer pessoa. Essa concepgdo é ilustrada na pardbola do bom samaritano,
que Kierkegaard, a partir do Evangelho de Lucas (10: 25 - 37), emprega para destacar o
conceito de proximo. Na parabola, Cristo ndo pergunta ao fariseu quem era o préximo
daqueles que cruzaram com o homem que caiu nas maos dos salteadores, mas sim quem
era o proximo daquele que, ferido, precisava de ajuda. Os samaritanos ndo eram
apreciados pelos judeus; todavia, Cristo utiliza justamente a figura do samaritano,
rompendo com a légica das aparéncias e das preferéncias, para dizer que o préximo é
aquele que usou de misericérdia para ajudar o necessitado. Essa narrativa ressalta a
universalidade do préximo, destacando que a proximidade vai além de lagos familiares
ou rela¢des pré-estabelecidas. O préximo é qualquer pessoa com quem cruzamos em
nosso caminho e que precisa de nossa ajuda. E ndés nos tornamos o préximo dele ao,
amorosamente, irmos ao seu encontro:

Aquele para quem eu tenho a obrigacdo é o meu préximo, e quando
eu cumpro o meu dever eu mostro que eu sou o préoximo. Pois para
Cristo ndo se trata de saber quem é o préximo, mas sim de a gente
mesmo se tornar o préximo, e que a gente demonstre ser o préximo
como o Samaritano o provou por sua misericérdia; pois com isso ele
demonstrou, alids, ndo que o assaltado era o préximo dele, mas sim que
ele era o préximo daquele que fora agredido. (Kierkegaard, 2013, p.
38).

14 Claro que enquanto pessoa individual ele pode ter qualidades, mas, em si, no que tange ao conceito,
ele ndo tem qualidades. O que leva o bom samaritano a ajudar o assaltado, por exemplo, ndo sdo as
eventuais qualidades deste ultimo.

15O uso que fazemos do conceito de instante, nesse contexto, ndo é fortuito. Este conceito é muito
importante na obra de Kierkegaard, indica a irrupcdo do eterno na temporalidade, bem como seus
desdobramentos. O tratamento mais elaborado deste conceito se encontra em dois livros de 1844,
Migalhas Filosoficas e O Conceito de Angtstia, mas atravessa toda a obra de Kierkegaard, constituindo-
se como uma das colunas de seu pensamento.
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Ao reconhecer seu dever o individuo se transforma no préximo no sentido da
parabola e, entdo, todos aqueles com quem encontra serdo seus proximos. Nao se trata
de perspectiva abstrata, como sugere Nastacia Filippovna, antes, a partir da relacdo com
o eterno, por meio do dever, o individuo é langado a concretude da existéncia, ao
contato direto com o préximo. Néao se trata de perspectiva facil ou leve, certamente,
mas tampouco pode ser chamada de abstrata. Ao contrario, o dever de amar o préximo
€ o0 que nos lan¢a na vida, o que enfatiza radicalmente a existéncia em sua concretude’®.
Dessa forma, em sua relaggo com o dever o amor adquire independéncia e
continuidade. Essa continuidade implica no processo de constante retomada,
repeticdo'’, do amor que sempre se renova, fazendo novas todas as coisas.

Conclusdo: Reconhecer o egoismo, buscar sua superagdo — La Rochefoucauld e
Kierkegaard

Sabe-se que Kierkegaard era um admirador de La Rochefoucauld e possuia em
sua biblioteca a versdo alema de Méaximas ou Sentencas Morais®, tendo, inclusive, citado
suas méximas na tese O Conceito de Ironia®. No que diz respeito especificamente ao
tema que nos interessa na relacdo entre esses dois autores:

Kierkegaard tem consciéncia de que aquilo que normalmente chamamos
de amor pode ser apenas uma forma um pouco mais sofisticada de
egoismo e amor de si mesmo e, nesse sentido, ele pode néo significar

16 O termo concretude, aqui, pode soar genérico, pouco preciso. No contexto da filosofia de Kierkegaard,
contudo, o termo concretude, ou seu correlato concreto, tem reflexdes importantes como pano de fundo.
Em sua psicologia, e no contexto mais especifico do processo de tornar-se si-mesmo (certamente
relacionado ao processo de tornar-se amoroso, o qual pode ser visto como central em As Obras do
Amor), Kierkegaard afirma o seguinte: “O si-mesmo é a sintese consciente de infinitude e finitude que se
relaciona consigo mesma, cuja tarefa é tornar-se si mesma, o que s6 se deixa realizar na relacdo com Deus.
Mas tornar-se si mesmo é tornar-se concreto. Mas tornar-se concreto ndo é nem tornar-se finito nem
tornar-se infinito, pois, afinal, o que deve tornar-se concreto é de fato uma sintese. O desenvolvimento
deve, portanto, consistir em infinitamente afastar-se de si mesmo na infinitizacdo do si-mesmo e
infinitamente retornar a si mesmo na finitizacdo. Se, ao contrério, o si-mesmo n&o se torna ele mesmo,
entdo estd desesperado, quer o saiba quer ndo. Contudo, a cada instante que o si-mesmo existe ele esta
no processo de tornar-se, pois o si-mesmo kata duvaulv [em poténcia] ndo existe efetivamente, mas é
simplesmente o que deve vir a existir”. (Kierkegaard, 2022, p. 62).

17 Retomada e repeticdo sao duas tradu¢des possiveis para o termo dinamarqués Gjentagelse (no
dinamarqués atual: gentagelse), normalmente traduzido como repeticdo. Aqui os dois termos foram
usados por mera questdo de énfase. Sobre a relacdo entre amor e repeticdo, veja ROOS, Jonas. Entre
Sisifo e Job: Repeticdo e Existéncia em Kierkegaard. Ekstasis: Revista de Hermenéutica e Fenomenologia,
[S. LI, v. 4, n. 2, p. 47-59, 2016. DOI: 10.12957/ek.2015.19909. Disponivel em: https://www.e-
publicacoes.uerj.br/Ekstasis/article/view/19909.

18 “Of Greater interest was La Rochefoucauld, whose Maximes he possessed in a German translation:
Moralische Maximen mit Anmerkungen, of 1784.” (Grimsley, 1966, p. 5). A esse respeito, o protocolo
feito sobre a biblioteca de Kierkegaard traz indicacdes precisas sobre a edicdo que o dinamarqués possuia
desta obra de La Rochefoucauld. C7. Rohde, H. P. Auktionsprotokol over Sgren Kierkegaards Bogsamling,
Kgbenhavn: Det Kongelige Bibliotek, 1967. (ver p. 50, registro nimero 739).

19 Ver: Kierkegaard, Sgren A. The concept of irony: with continual reference to Socrates. Notes of
Schelling’s Berlin Lectures. Hong, Howard V.; Hong, Edna H. (Org.). New Jersey: Princeton University
Press, 198, p. 49 [nota 140, p. 488].
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nada. Neste ponto, talvez teriamos que dar razdo a La Rochefoucauld,
para quem “nossas virtudes s@o apenas, no mais das vezes, vicios
disfarcados”, e o amor que afirmamos ter pelo outro pode ser mero
interesse pelo que ele tem a nos oferecer. Kierkegaard demonstra estar
bem ciente dessa dificuldade, e bem atento aos ensinamentos do
moralista francés. (Roos, 2021a, p. 96-97).

Nos Didrios de Kierkegaard podemos ler uma entrada que demonstra, de modo
efusivo, a grande admiracdo de Kierkegaard pelo moralista francés: “Um dos mais
distintos, mais experimentados e testados, assim como um dos mais nobres observadores
dos quais a nacdo francesa pode se gabar, o duque La Rochefoucauld™ (JP VI 6747). A
admiracdo de Kierkegaard por La Rochefoucauld, entre outras coisas, estéd relacionada
a acurada observacdo do francés acerca das relagdes humanas e do modo como elas se
estabelecem. Vimos que La Rochefoucauld revela a prevaléncia do amor-préprio nas
ditas virtudes aristocraticas de seu contexto. Esse amor-préprio ganha uma conotacdo
de egoismo, que, aos olhos do filésofo, deturpa as virtudes, de modo que essas acabam
por ndo passar de vicios disfarcados. Talvez essa admiracdo de Kierkegaard por La
Rochefoucauld esteja relacionada ao fato de que as observa¢bes do francés tenham
vindo muito a calhar para as observag¢des que Kierkegaard fez de sua prépria sociedade,
principalmente no que diz respeito a Cristandade. Esta serd criticada, especialmente nos
altimos anos da vida de Kierkegaard, tanto em fun¢do da hipocrisia de alguns membros
da lgreja oficial quanto em fun¢do da concep¢do mesma de uma lgreja vinculada ao
Estado.

Assim, Kierkegaard poderia estar muito bem de acordo com as observa¢des de
La Rochefoucauld, porém, ao mesmo tempo, o amor-préprio e as tendéncias egoistas
das pessoas ndo poderiam ser a Gltima palavra sobre o amor. Embora as criticas sejam
necessarias para que caiam as mascaras da hipocrisia e os vicios venham a tona, para
Kierkegaard a tarefa ndo termina com o diagndstico desse problema. Mesmo sem citar
o autor francés em As Obras do Amor, podemos encontrar neste livro uma possivel
resposta a no¢do de que aquilo que se chama de amor poderia ser visto, em ultima
anélise, como mero egoismo disfarcado, como sugerido por La Rochefoucauld.

Explorando profundamente o significado do amor, ou melhor, das obras do
amor?°, Kierkegaard, assim como o filésofo francés, também examina cuidadosamente
as motivagdes por tras das acdes humanas e ndo deixa de se questionar se é possivel
realizar atos genuinamente altruistas. Ao fazer isso, ele ndo apenas desafia o problema
do egoismo na moralidade, mas também nos instiga a buscar uma experiéncia do amor
que transcenda um diagnéstico como o apontado por La Rochefoucauld. De acordo
com a interpretacdo de Kierkegaard, o que se constitui como fundamental para nossa
compreensdo do amor como superacdo do egoismo é compreendé-lo enquanto dever
de amar o préximo. Apenas quando o individuo ama a partir de sua relacdo primordial,
fundante com o amor, ele pode amar aquele que em si ndo tem nada a oferecer em
troca, ou seja, o proximo enquanto toda e qualquer pessoa. Este amor ao proximo

20 No prefécio o autor escreve: “Sao ‘consideracdes cristas’, por isso ndo sobre ‘0 amor’, mas sim sobre
‘as obras do amor’”. Kierkegaard, 2013, p. 17. (Este mesmo prefacio serd repetido, ipsis litteris, no inicio
da segunda parte da obra, p. 239).
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estard na base de toda relacdo especial de amor, seja a amizade, seja a relacdo
apaixonada, o erético, seja o amor maternal/paternal?’. Nessa compreensdo, apenas
quando se aprende a amar o préximo como a si mesmo, como aquele que ndo tem
qualquer qualidade para oferecer em troca, s6 entdo a relacdo de amor pode se dar
para além do egoismo. Assim, o dever de amar o préximo ensina o adequado modo
de amar a si mesmo, ou seja, de modo nédo egoista.

Quando Kierkegaard identifica o amor romantico e o amor a amizade como
oriundos das preferéncias, ele ndo estd negando essas expressdes do amor, mas sim
pretendendo destroné-las para fundamentéa-las no e qualifica-las pelo dever de amar o
proximo. Se isso ndo for feito, entdo, seguindo a linha interpretativa de La
Rochefoucauld, também a amizade e o amor roméantico serdo apenas uma expressao
do amor-préprio. A forma mais elevada de amor, que estd justamente relacionada ao
dever de amar, fundamenta as relagdes para além delas mesmas, pois nesse
entendimento o dever tem uma conexdo com o eterno. E é esta conexao que, quando
vivida na temporalidade, fundamenta a continuidade. Nessa perspectiva as relacdes ndo
estdo a mercé das alteracdes temporais. O dever, como vimos, ndo tira a liberdade do
amor, pelo contrério, é justamente o que proporciona sua independéncia em rela¢@o
ao mutavel e temporal. O amor vinculado ao eterno por meio do dever ndo é escravo
da imediatidade e, nesse sentido, permanece. Como vimos, sem o dever também ndo
haveria o conceito de préximo, pois ai 0 amor estaria sob o ditame das preferéncias,
mas o conceito de préximo nao se atrela ao de amor preferencial. O préximo sé é visto
enquanto tal no dever de amar.

E importante ressaltar que se pressupormos que ndo ha como escapar do
egoismo, entdo todas as nossas relagdes serdo apenas meios para se atingir um beneficio
préprio. Embora ndo descartemos que isso exista em nossas experiéncias de vida, os
frutos deste pressuposto seriam a continua desconfiang¢a, amargura, o ensimesmamento
e até mesmo uma desisténcia do amor. Por outro lado, se temos como pressuposto a
possibilidade desse amor genuino, os frutos do amor podem se tornar visiveis como,
por exemplo, na obra de misericérdia do samaritano.

Vimos que o préximo é encontrado quando o préprio individuo se transforma
no préximo e, tendo superado o egoismo e internalizado o amor, reconhece o dever e
a obrigacdo para com as demais pessoas, pois “o préximo é facil de se encontrar, basta
que se queira mesmo reconhecer o seu préprio dever”. (Kierkegaard, 2013, p. 38). Desse
modo, pode-se ler As Obras do Amor como uma possivel resposta ao problema
apresentado por La Rochefoucauld. E o amor, visto na articulacdo com as no¢bes de
dever e de préximo, ndo poderd ser reduzido a mero vicio disfarcado. Vimos que o
proprio La Rochefoucauld reconhecera que nem toda expressao de amor poderia ser
reduzida a vicio disfarcado, e que uma relacdo verdadeira de amor seria possivel aqueles
que Deus preserva por uma graga particular’?. Entretanto, o que encontramos na anélise
e articulacdo de alguns dos principais conceitos de As Obras do Amor — especialmente

21 Sobre este ultimo ha poucas reflexdes de Kierkegaard em As Obras do Amor. O estabelecimento de
razdes para tal demandaria uma outra investigacdo que transcende os objetivos deste artigo.
22 La Rochefoucauld, 2014, p. 9.
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amor, dever e proximo — é uma perspectiva que nos fornece as determinagcdes
conceituais necessarias que nos mostram como é possivel ir além do acido, embora
necessario, diagndstico de um dos mais nobres observadores dos quais a nacdo francesa
pode se gabar, o duque La Rochefoucauld.
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Sobre Amores e Amor
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On Loves and Love
(essays of dialogue with Julia Kristeva)

Maria Clara Lucchetti Bingemer!

RESUMO

O presente artigo busca refletir sobre alguns dos textos da psicanalista bulgaro-francesa Julia
Kristeva, procurando com eles dialogar a partir da teologia. Apresentam-se, portanto, aqui,
alguns escritos da pensadora, mas igualmente tracos de sua biografia que se entrelacam com
o tema proposto. A intencdo é perceber como o didlogo com seu pensamento pode
fecundar a teologia e abrir-lhe novas perspectivas.

Palavras-chave: Julia Kristeva. Mistica. Feminismo. Teologia. Religido.

ABSTRACT

This article seeks to reflect on some of the texts by the Bulgarian-French psychoanalyst Julia
Kristeva, trying to engage with them from the point of view of theology. Some of the
thinker’s writings are presented here, but also traces of her biography that are intertwined
with the proposed theme. The intention is to see how a dialogue with her thought can
fertilize theology and open new perspectives.

Keywords: Julia Kristeva. Mysticism. Feminism. Theology. Religion.

Introducao

Julia Kristeva é uma pensadora bulgara radicada na Franca. Além de psicanalista,
tal como o demonstram seus escritos, é também semidloga que pensou muito sobre os
intrincados caminhos da linguagem.? Poderiamos igualmente classificd-la entre os
filésofos. Ndo se trata de uma tedloga, embora em todos os seus escritos o didlogo com
a religido ja apareca, ainda que ndo em nivel de confessionalidade.

O tema do amor estd muito presente em seu pensamento e seus escritos, desde
o inicio. Mesmo em uma obra j& publicada had vérios anos como as reflexdes sobre
psicandlise e fé no livro intitulado “No principio era o amor” (Kristeva, 1985[1987]).> E
em outra bem mais recente, “O feminino e o sagrado” (Clément; Kristeva, 1998[2001]).

! Doutora em Teologia pela PUG-Roma (1989). Professora titular do Departamento de Teologia da PUC-
Rio.

2 Cf. biografia e obras em http://www.kristeva.fr/, acessado em 5 de maio de 2024.

3 O livro foi originado de uma conferéncia feita por Kristeva aos alunos da escola Sainte Geneviéve, em
Versailles, em dezembro de 1984.
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Podem, portanto, ser encontradas na obra da pensadora um didlogo constante e
fecundo entre psicanalise, fé e religido, assim como reflexdes sobre o amor no campo
da religido que chamam a aten¢d@o e convocam o olhar da teologia.

Neste artigo procuraremos refletir sobre alguns dos textos de Julia Kristeva que
se ocupam do amor e da religido. Nossa inten¢do é perceber como o didlogo com seu
pensamento pode fecundar a teologia e abrir-lhe novas perspectivas. Para isso
percorreremos nao sO os escritos e 0 pensamento da psicanalista, mas igualmente alguns
tracos de sua biografia, que se entrelacam com o tema que aqui nos ocupa, e podem,
portanto, iluminar algumas de suas reflexdes. Veremos como em alguns momentos essa
iluminacdo é admitida e reconhecida por ela mesma. Procuraremos, em nossas
considerag¢des finais, ressaltar alguma contribuicdo que esse pensamento pode trazer nos
dias de hoje para a mulher, para a teologia e a ciéncia da religido.

1. Um ateismo desafiado pela religiao do pai amado

Julia Kristeva se declara e autocompreende como ateia. Sua situacdo dentro do
lluminismo racionalista e laicista da Franca moderna e pés-moderna explica algo desta
sua posicdo. Para alguém que preza tanto a razdo, a desconfianca e a suspeita com
relacdo a religido é algo em coeréncia com a corrente a qual se filia. Trata-se de uma
intelectual que deixou seu pais natal, — a Bulgéria — no leste europeu e chegou a Franga
em plena efervescéncia da revolugdo cultural de 1968. Ali situou-se dentro do grupo
de pensadores humanistas laicistas chamado “Tel Quel”.* A ele pertenciam intelectuais
como Roland Barthes, Georges Bataille e outros (Dufraisse, 2024). Casou-se com um
dos membros mais ativos deste grupo — o escritor Philipe Sollers —, em unido que durou
56 anos, até a morte de Sollers em 2023.5

O ateismo de Kristeva e seu reconhecimento da psicandlise como superior em
potencial liberador do sujeito ndo a impede, no entanto, de respeitar profundamente a
contribuicdo da religido — notadamente o Cristianismo — para a evolu¢do da
humanidade. Considera que este trouxe para a mesma aportes decisivos inclusive para
a constru¢do do que hoje é a sociedade ocidental. Onde estard a raiz dessa conexao
vital, ainda que critica, da pensadora com a religido, concretamente com o Cristianismo?

Em sua Bulgéria natal, a pensadora Julia Kristeva viveu uma relacdo arquetipal
que serd uma marca para o resto de sua vida. Trata-se da figura de seu pai, Stoyan
Kristev (Kristeva, 2007, p. 154). Este homem de profunda fé realizou estudos de teologia
antes da medicina que depois exerceria como profissdo. Sua prética religiosa na Igreja
Ortodoxa, a qual pertencia, deixou profundas marcas na filha. Seu préprio nome
“Kristev” quer dizer “da cruz” e a religido da qual a cruz é simbolo reconhecido

4 Tel Quel é uma revista de literatura francesa de vanguarda, fundada em 1960, em Paris nas Editions du
Seuil por vérios autores reunidos ao redor de Jean-Edern Hallier e Philippe Sollers. A esse grupo se chamou
“Groupe Tel Quel”. Cf o que sobre os comecos do grupo e a participacdo de Kristeva diz o texto de
Anthony Dufraisse (2024).

5 Sobre Philippe Sollers, cf. https://fr.wikipedia.org/wiki/Philippe_Sollers. Acesso em 12 de maio de 2024.
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institucionalmente — o Cristianismo — acompanhard seu itinerario existencial e
intelectual.

A relacdo desta filha primogénita com o pai é algo profundo, extremamente
terno e doloroso. A vida de seu pai, religioso, inteligente e sensivel foi sistematicamente
— segundo sua narrativa — cerceada pelas restricdes impostas pelo regime comunista no
qual vivia. Desejando um futuro melhor para suas filhas, ele as matriculou desde a escola
maternal em colégio religioso francés, a fim de que aprendessem essa lingua estrangeira
que poderia abrir-lhes o acesso a outra cultura (Kristeva, 2007).

Ao receber anos mais tarde a comenda da Legion d’Honneur, a mais alta da
Franca, a pensadora ndo deixard de mencioné-lo: “Penso com efeito em meu pai,
Stoyan Kristev, este letrado ortodoxo, que levou o bizantinismo até me fazer aprender
o francés desde minha mais tenra idade, inscrevendo-me na escola maternal das
religiosas francesas, a fim de me transmitir o espirito de divida e de liberdade do qual
se glorifica com razéo a cultura francesa.”®

Foi sobre esta base familiar extremamente habitada pela valorizacdo e quase
veneracdo pelo ensino e a cultura que transcorreu sua educacdo na infancia e primeira
juventude. E foi gracas a isso também que pdde construir um pensamento livre
compativel com os valores da civilizacdo francesa que depois passou a ser seu “locus”
vital.

Stoyan Kristev ndo conseguiu contagiar sua filha com a profunda fé que o
animava e ajudava a resistir corajosamente a opressdo do regime no qual vivia. Mas a
ela legou certamente um profundo respeito, admiracdo e mesmo simpatia pelo
cristianismo. E ela mesma quem diz: “Tive a sorte, pela graca de meu pai, de conhecer
e experimentar a forca de resisténcia que dormita na fé ortodoxa” (Kristeva, 1995).

Este homem que trabalhava na administracdo da Igreja por nédo lhe ser permitido
exercer a medicina, que sofria constantes constrangimentos pelo fato de ndo ser
comunista e assumi-lo publicamente foi também o que teve a intuicdo de que uma
inteligéncia como a de sua filha Julia deveria voar para novos horizontes a fim de poder
desenvolver-se plenamente.

A oportunidade de uma bolsa de estudos concedida pelo governo do presidente
francés Charles De Gaulle apareceu como oportunidade. Julia foi selecionada e partiu.
O dltimo detalhe préatico, de uma ternura comovente, sdo os cinco délares que o pai
Ihe daréd para a viagem, Gnicos que pdde conseguir em meio a0 momento que O pais
atravessava. Assim ela partiu para a Franca e ali construiu sua vida. Formou-se
intelectualmente, casou-se e teve um filho, David.”

6 Cf. Julia Kristeva, officier dans [I'Ordre National de la Légion d’Honneur, in
http://www.kristeva.fr/officier.html. Acesso em 3 de maio de 2024.

7 O filho de Julia Kristeva com Philippe Sollers, David Joyaux, possui uma condi¢do especial neuroldgica
desde o nascimento, o que vérias vezes o levou a estados graves de satde, inclusive ao coma. Sua mae,
por causa dele, militou na comissdo nacional do handicap, escrevendo inclusive um livro sobre o tema,
em colabora¢do com Jean Vanier (Kristeva; Vanier, 2011).
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Kristeva voltou a ver seus pais vivos. Conseguiu autorizacdo para trazé-los a
Franca a fim de conhecerem o neto. Fé-los passear por Paris e Stoyan pdde consolar sua
alma religiosa na contemplacdo incessante da beleza das igrejas parisienses,
especialmente da Catedral de Notre Dame, onde passava largos momentos (Kristeva,
1995).

A psicanalista narra que para ela o ano de 1989 foi muito mais do que o
momento da queda do socialismo real. Foi o ano da morte de seu pai. Morte por ela
considerada um assassinato e da qual nunca falou publicamente até bem depois de haver
acontecido. Ela diz: “Para mim o outono de 89 é o do assassinato de meu pai em um
hospital bilgaro. Nao falei ainda publicamente deste evento. Isto se passou no més de
setembro.” (Kristeva, s/d).

A suspeita que a leva a afirmar que o pai fora assassinado em um hospital balgaro
fundava-se em que, com o comunismo ainda vigente, mas j& nos seus ultimos
momentos, permanecia a pratica de experiéncias médicas com ancidos. O pai de Kristeva
fora uma das cobaias. A filha recebeu a noticia e se preparou para ir ao enterro. Seu pai,
tao religioso, ndo tinha, porém, prevista uma tumba para ser enterrado. Deveria ser
cremado, j& que na Bulgéria s6 eram permitidos funerais e enterros de membros do
partido comunista. O regime temia as grandes concentracdes de pessoas por motivos
religiosos. Kristeva propds adquirir uma sepultura, mas ndo lhe foi concedida permissao
para tal. Stoyan Kristev foi entdo cremado, em um tempo em que a cremacgédo era ainda
problematica para os cristdos por motivos de fé (Kristeva, 1995).

A familia e os amigos, mesmo aqueles que ndo partilhavam sua cren¢a, mas
respeitavam as convic¢des de Stoyan Kristev se reuniram para uma cerimdnia funeréria
religiosa, mesmo ndo havendo o corpo presente. A filha, 6rfa agora do pai amado,
voltou a Franga extremamente abatida. Quando no més de novembro daquele mesmo
ano, o muro de Berlim caiu, sua desola¢do cresceu ainda mais, pensando no pai que
ndo pudera ver aquele dia com que tanto sonhara.

Segundo ela, este luto em carne viva durou dois anos e o viveu e tratou sua pena
recorrendo a palavra escrita, criando um romance policial do género por ela chamado
“polar metafisico”.® Trata-se de um género literdrio que entende que o leitor de “polars”
— romances policiais — busca a prova de que ndo pode haver saida para o mal absoluto
que é o assassinato. O fato de que os seres humanos se matem uns aos outros suscita o
que ela chama de “curiosidade detetive”, Unico otimismo que resta quando, tudo
estando permitido, o assassinato se torna sagrado.

No romance que escreve para chorar o pai morto, — o polar metafisico “O velho
e os lobos™ (Kristeva, 1991) — um velho que é seu pai, vé os homens se transformarem
em lobos. Ela confessa ter tomado inconscientemente a obra “As metamorfoses” de
Ovidio, escrita no século | a beira do Mar Negro, atual Roménia, juntamente com os

8 O género literario “polar”, concretamente na Franca entra na categoria do romance policial. O drama
se centra sobre a atencdo de um fato ou, mais precisamente, de uma intriga e sobre uma pesquisa
metddica feita de provas, mais frequentemente por uma investigacdo policial ou ainda uma investigacdo
de detetive privado. Kristeva escreveu vérios livros do género, mas especialmente o que chama “polar
metafisico” é o que escreveu a propésito da vida do pai.
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desenhos de um Goya negro e sobretudo um pensamento de Freud que ela partilha: o
pacto social estda fundado sobre um assassinato cometido em comum.

O que deseja mostrar, a partir da sofrida experiéncia do assassinato de seu pai, é
que os regimes totalitarios séo um exemplo paroxistico desta criminalidade subjacente
a toda sociedade, quando esta esquece o homem e a mulher enquanto sujeitos (Kristeva,
2012).

Apds a morte do pai amado, Kristeva ndo teve coragem de voltar a Bulgaria, o
que fez apenas quando do falecimento da mae, em 2002, que coincidiu com sua
obtencdo do titulo de Doutor Honoris Causa da Universidade de Sofia e com a visita
ao pais do Papa Jodo Paulo 1. Ali péde ver o que considerou como a faléncia do sistema
comunista e a decep¢do que reinava por toda parte.

O mesmo sentimento que amargurou os Gltimos anos do Papa polonés com
relacdo a seu pais natal foi experimentado por Kristeva quando voltou a seu pais.
Ninguém acreditava em mais nada em sua Bulgéria natal. Ela tenta analisar a situa¢é@o
em seu texto “Bulgarie ma souffrance”, por nds ja citado aqui (Kristeva, 1995).

Essa experiéncia faz com que critique tristemente a religido ortodoxa a qual, no
entanto, reconhece haver sustentado seu pai em meio a tanto sofrimento:

A religido ortodoxa, que tem eficacia consoladora nas grandes passagens
da existéncia — o nascimento e a morte — ndo desenvolveu a capacidade
de sustentar o desejo de liberdade do fiel em particular e da pessoa em
geral e ndo é de nenhum socorro no cotidiano. Os povos ortodoxos
ndo souberam se apoiar nem em uma espiritualidade viva, nem sobre a
forca do cristianismo social que floresce entre os catélicos ou
protestantes. Resultado: inundacdo de niilismo, ameaca de colapso
humano (Kristeva, 1995).

Julia Kristeva serd eternamente a filha amada de Stoyan Kristev, que lhe
transmitiu muito do que o olhar da teologia veria igualmente nessa relacdo arquetipica
enquanto geradora de uma relacdo de simpatia entremeada de suspeita e decep¢do para
com a fé cristd. Ao mesmo tempo, a morte desse pai tdo amado a situou diante de algo
que a perseguird pelo resto de sua vida: o fato de que seres humanos desejem matar e
exterminar seus semelhantes. O desejo de seres humanos de eliminar o outro € o enigma
fundamental, segundo ela, diante do qual ficamos perplexos de horror. Seu pai foi
vitima desse enigma e a filha passara sua vida de psicanalista enfrentando-o e tentando
decifra-lo (Kristeva; Navarro, 2001, p. 22-23). Nesse sentido, seu didlogo com a religido
a acompanhara ao longo de seus préximos anos.

2. Sobre amor: psicandlise e fé

No livro onde trata da relacdo entre psicanélise e fé, “Au commencement était
I'amour” (Kristeva, 1985, p. 35-36), Kristeva declara:
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Na&o sou crente e me lembro que, pertencendo a uma familia de pessoas
de fé, que tentaram transmitir-me aquilo em que acreditavam, eu ndo
lhes opus uma incredulidade edipiana em sinal de recusa dos valores
familiares. Durante a adolescéncia, periodo ao longo do qual os
personagens de Dostoiévski comecavam a me impressionar pela
violéncia de seu misticismo tragico, eu tentei diante do icone da Virgem,
cuja imagem se encontrava acima de minha cama, ter acesso a esta fé
que minha cultura laica ironizava, ou simplesmente ignorava, mais do
que combatia. Tentava transportar-me ao lugar enigmético deste além
cheio de doce sofrimento e de graca misteriosa que me revelava a
iconografia bizantina (Kristeva, 1985, p. 34).

A psicanalista esclarece ao leitor que o desligamento da religido custou a se
produzir e chegou a pensar que — segundo a mentalidade corrente na época — a fé
deveria brotar em seu interior somente apds provac¢des dificeis que justamente lhe
faltavam. Pensava na morte, em sua morte. Mas a vitalidade em flor do corpo
adolescente se interpunha, inclemente e saia vencedora (Kristeva, 1985, p. 44).

A entrada no mundo da psicanélise e a leitura de alguns misticos cristdos —
Bernardo de Clairvaux, Angela de Foligno, Teresa de Avila — levaram-na a conectar
religido e amor.® Isso se deu pela via de interpretacdo da fé como movimento de
identificacdo primdria com uma instdncia amante e protetora. Certamente contribuiram
para as incursdes de Kristeva pela religido, tanto a fé ortodoxa de seu pai e o que viveu
em seu pais, como o catolicismo na Franga, pais onde passou a viver.

Em um livto mais recente, “Le féminin et le sacré” (Clément; Kristeva,
1998[2001]), escrito sob forma de cartas trocadas com a antropdloga francesa Catherine
Clément, ela fala de um “ateismo mistico” que estaria no coracdo da experiéncia
feminina do sagrado. E em outro texto com o mesmo titulo, em sua pagina da internet,
no prefécio a nova edicdo do livro, diz:

Eu diria que o sagrado, — esta coisa sem nome —, trai talvez, para além
dos siléncios depressivos de nossa mistica, uma suspeita de descrenca.
Pois, se ndo tem nome, o divino existe verdadeiramente. Pode-se crer,
pode-se também duvidar. As laténcias de um ateismo mistico (talvez o
Unico, que ndo tem nada a ver com a religido ateia dos intelectuais ditos
materialistas, sobre os quais lhe falei da Gltima vez) e, como eu o penso,
de um sutil ateismo especificamente feminino, se enraizam, parece-me,
nesta suspeita no ambito dos poderes do Verbo, no retirar-se para o
continente abissal, subtraido ao corpo sensivel (Clément; Kristeva,
1998[2001]).

Por essas palavras, pode-se ver que Kristeva, embora ndo abrace a religido, a
considera, no minimo, um elemento importante. Até mesmo para a psicandlise.

Anos antes, quando lancou seu livro “Au commencement était I'amour”
(1985[1987]), despertou muita perplexidade. Ela mesma havia dito em entrevistas

? Cf. seu livro Histoires d’amour (Kristeva, 1983), sobretudo o capitulo IV, com as se¢des “Dieu est dgape”
e “Ego affectus est” (p. 173-215).
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diversas que é paradoxal falar de fé, quando ndo pode encontra-la em si propria. A raiz
de uma conferéncia que lhe foi pedida sobre este tema, o livro foi publicado. Mas ela
esclarece bem que

se permitiu uma interpretacdo que ndo corresponde talvez a experiéncia
da fé tal como as religides a entendem. Creio que compreendi, durante
minha infancia passada em um meio ortodoxo, junto a um pai de fé
extremamente ardente, mas também através de meus pacientes, que
existe no movimento psiquico da fé uma busca de identificacdo com
uma instancia protetora e amante. E esta consolida o sujeito e gratifica
suas bases mais arcaicas. Ao mesmo tempo, ela o retira de si mesmo, o
transcende e o conduz a fundir-se com uma alteridade; a reconhecer
que existe o outro. Eu aproximei este movimento da experiéncia
infantil, quando a crianca se apoia sobre a figura paterna naquilo que
ela tem de amante e tranquilizador. Da experiéncia analitica,
igualmente, quando sobre o divd e pela anamnese, a pessoa tenta
renascer. Porém, o objetivo da anélise — diferente do de uma confissdo
— é que o sujeito se torne capaz de assumir sua soliddo e de entregar-se
as relagdes com os outros (Kristeva, 1985[1987], p. 67).

Igualmente Kristeva, sendo como ¢é iluminista e psicanalista, ndo adere
totalmente as criticas que esses dois movimentos culturais e cientificos fazem a religido
como 6pio do povo, suspiro dos oprimidos (Marx), complexo de Edipo mal resolvido
(Freud) e morte de um Deus que glorificou a depressdo e a escravidao e agora esté
morto e substituido pelo super-homem (Nietzsche).”® Pelo contrério, critica
profundamente o que a secularizacdo e o racionalismo fizeram com a humanidade.
Houve, segundo ela, muitas perdas com o afastamento radical e o ensaio de banimento
definitivo da religido do horizonte humano. E uma das maiores perdas foi o discurso
sobre a maternidade, que o cristianismo elaborou como ninguém, a partir da Virgem
Maria (Kristeva; Navarro, 2001, p. 55-56).

Além disso, Kristeva conhece bem e solidamente a histéria dos dogmas catdlicos,
especialmente o da Santissima Trindade. Seus escritos mostram que leu, a ponto de citar
com desembaracgo, vérios tedlogos e pensadores cristdos tais como como Boaventura,
Duns Escoto, Maister Eckhart e outros. Em seu livro sobre psicanédlise e fé, — Au
commencement était I'amour — disserta sobre a histdria da patristica e as discussdes ao
redor da definicdo da fé, da certeza racional e a graca, da relacdo entre as Trés Pessoas
divinas (Pai, Filho e Espirito Santo). Afirma acertadamente que as heresias e os dogmas
nascem dessa discussdao (Kristeva, 1985, p. 67).

Em seu comentério sobre o Credo, no mesmo livro (Kristeva, 1985, p. 50ss), ela
aborda o Credo apostdlico a partir da versdo original grega e ndo da traducgdo latina.
Vai comentando ao longo do texto a questdo da primazia do Pai no credo grego,
passando depois para o Filho e sua consubstancialidade e natureza divinas, mas também
sua humanidade — na qual destaca o nascimento virginal da mulher Maria. Avang¢a na

10 Kristeva tem uma saudavel distancia critica dos mestres da suspeita, como chama Paul Ricoeur os trés
grandes pensadores iluministas, Freud, Marx e Nietzsche. lIsso ela o faz apesar de sua condicdo assumida
de iluminista e ndo crente. Sua percep¢do e sua préatica analitica a faz, no entanto, suspeitar da suspeita e
ndo assumi-la acriticamente.
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reflexdo sobre o Espirito Santo e a Igreja. E suspeita que o fiel comum realmente creia
e, mais que isso, realmente entenda a ldgica toda perfeitamente armada deste Credo.
Pelo contrério, afirma acreditar na verdade que o crente seria mais como seu paciente
de anélise, que situaria o Credo em uma de suas partes, um de seus personagens,
enquanto ignoraria os outros (Kristeva, 1985, p. 54)."

Mas o que mais a preocupa sd@o os fantasmas que povoam o Credo e se revelam
fundamentais na realidade psiquica de seus pacientes. Porém, enquanto faz uma
avaliacdo séria e implacéavel da relacdo de seus pacientes com o contetdo da fé crista,
Kristeva reconhece que o cristianismo “é a religido que melhor desdobrou o impacto
simbodlico e corpéreo da fungdo paternal sobre o ser humano. A identificacdo ao terceiro
— a divindade, o Pai — separa a crianga do corpo a corpo jubilatério e destruidor com
sua mae e o faz sujeito de uma outra dimenséo, a da simbolicidade onde se desenvolve,
para além da frustracdo e da auséncia, a linguagem. Mais ainda, por haver insistido
sobre esta funcdo paternal, o Cristianismo conduz a formula¢do pré-consciente dos
fantasmas essenciais que balizam os desejos dos homens.” (Kristeva, 1985, p. 55).

Ao comentar a figura de Maria, ela toca fundo nas feridas dos desejos edipianos
presentes nos seres humanos. Os pacientes realmente querem uma mée virgem para
poder ama-la sem competir com ninguém. Seu jubilo se apoia no fato de ndo ser um
terceiro excluido de um prazer entre o pai e a mae que é, além de tudo, o prazer que
funda sua origem, ao qual ele deve a vida. O catolicismo levou ao seu maximo a
exaltacdo da figura materna virginal de Maria, que satisfaz desejos profundos das
pessoas que sao, entre outros, ter um filho sem a interven¢do de um homem (Kristeva,
1985, p. 67).

Maria é uma mulher que associa todos os impossiveis e é mais forte que qualquer
um: mae virgem, filha de seu filho, mae de Deus, rainha da Igreja e além de tudo, a
Gnica entre os humanos a ndo morrer, enquanto seu filho mesmo — divino — foi
supliciado no Calvério e morreu. Esta visdo da maternidade acumula, como se mostrou,
o imaginario do ser humano e facilita a sublimacgéo artistica, como estd demonstrado na
obra de muitos artistas sacros (Kristeva, 1985, p. 56).12

Ela afirma, no entanto, que com o afastamento e a perda de relevancia da
Mariologia, perdeu-se o discurso sobre a maternidade no Ocidente e isso ndo foi bom,
sobretudo para as mulheres. Acrescenta que

... quando hoje as gravidezes ditas artificiais vém consagrar a distincdo
entre sexualidade e procriacdo, feminilidade e maternidade, a imagem
da mé&e virgem, na auséncia de todo discurso laico sobre a psicologia da
maternidade, ndo deixa de ecoar nos devaneios das mulheres
modernas, aparentemente fora de toda religiosidade (Kristeva, 1985, p.
68-69).

T “Para mim enquanto analista, o Credo contém fantasmas fundamentais que encontro diariamente na
realidade psiquica de meus pacientes”.
12 Na péagina 68, menciona, por exemplo, a Leonardo da Vinci, citando o préprio Freud (1910).
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Finalmente, Julia Kristeva defende — embora ndo deixe de ser critica — o
Cristianismo justamente por ser a religido do amor. E o discurso transferencial da
psicandlise, ela o chama de “uma histéria de amor™ (Kristeva, 1985, p. 16).

... o Cristianismo celebra no Amor divino. “Deus nos amou primeiro”,
“Deus é Amor”, sdo postulados que garantem ao crente uma
permanéncia de generosidade e de graca. Foi-lhe feito um dom de amor
que ndo terd que merecer desde um principio, mesmo que, como é
6bvio, tal questdo se coloque mais tarde com uma exigéncia de ascese
e aperfeicoamento (Kristeva, 1985, p. 36;46).

Na verdade, ainda que néo faca ades@o a proposta crista pela fé, a psicanalista e
pensadora reconhece no Cristianismo a possibilidade de uma fusdo “semidtica”, que
repara os mal-estares narcisicos infiltrados através dos fracassos e conquistas dos desejos
e 6dios da humanidade. E afirma o caminho do Amor como talvez o Unico que possa
trazer sentido a vida humana.

3. Mistica: a sedutora fusdo de todos os amores

Ao lado e além de todas essas reflexdes que interagem com a teologia e trazem
uma reflexdo bem fundamentada e elaborada, ressaltamos ainda a fascinacdo da
pensadora pela mistica e pelos escritos dos misticos. Considera a mistica uma experiéncia
libertadora apesar de conter muitos elementos que a psicandlise diagnostica como
patolégicos.’

Essa ateia um tanto “sui generis” é extremamente atenta a tudo o que as religides
podem trazer de positivo para o ser humano e para uma sana¢do do psiquismo ferido
do mesmo. E pela via de seu conhecimento do cristianismo, datado ja da infancia, torna-
se atenta ao que existe de humanizador e libertador na religido.

Cremos poder afirmar que o ateismo de Julia Kristeva ndo é um anti-teismo, ja
que ela ndo constrdi um discurso antirreligioso e antidivino diante da inexplicabilidade
do mal no mundo." Tampouco se trata uma indiferenca agndstica, que ndo se importa
se Deus existe ou ndo, porque isso nao tem relevancia na sua vida e na vida das pessoas.
Na&o se trata aqui de forcar uma identificacdo da pensadora como cristd anénima ou
pessoa de fé apesar de si mesma e na ignoréncia de si mesma, que poderia entrar na
categoria prevista por Karl Rahner de “cristdos andnimos™."

Arthur Bradley afirma que “a psicanélise de Kristeva ndo é em dultima anélise
negativa porque — exatamente como a teologia negativa — nomeia implicitamente sua
propria “coisa sem nome” (Bradley, 2008).

H& um sentido problemaético no qual a autora vé tudo que transcende o sujeito
humano como ainda pertencendo ao sujeito, de forma que esta subjetividade é sempre

13 Menciona o masoquismo e outras patologias (Kristeva, 2010).

14 Como o fazem outros autores, como, por exemplo, Albert Camus (1947), em seu romance La peste.
15> Ver o que diz o grande tedlogo catdlico alemdo Karl Rahner que cunhou a categoria de “cristaos
anénimos”. Cf. sobre isso Almeida (2019).
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e impossivelmente situada em ambos os lados da fissura que a inaugura. Este processo
conduz a que ela pareca afirmar a subjetividade e a alteridade em didlogo e unido em
uma interioridade que seria uma subjetividade em mim. Segundo Bradley isso levaria a
um humanismo residual que impediria que ela avancasse mais na reflexdo sobre a
religido propriamente dita.

De igual maneira, deve-se perguntar se o “ateismo mistico” de Julia Kristeva ndo
vai levantar a questdo aguda que ela mesma colocou para Catherine Clément no final
de Le féminin et le sacre:

Se o ateismo existe — 0 que ndo é certo — ele ndo pertenceria a nenhuma
religido, mas antes a exaustdo de todas as religides, em pleno
conhecimento dos fatos, como o desejaria o velho Hegel, sem esquecer
o Universal, o Cristdo. Ainda assim a tendéncia a esquecer o
Cristianismo, que as vezes pde no ar uma blasfémia liberadora,
caracteriza um numero de modernos “ateus”. Um esquecimento, uma
negacdo, que naturalmente os faz contorcer-se. Vocé poderia ser um
deles? (Clément; Kristeva, 1998, p. 285-287).

Cremos que isso nos abre para falar algo da seducdo mistica sobre a qual ela
reflete em texto do mesmo nome (Kristeva, 2010).

Se héa algo de que Kristeva parece estar convencida é de que a mistica é algo
extremamente presente hoje e que continua seduzindo e incluindo pessoas. Ela diz que
“enquanto a razao dos mercados financeiros pretende assegurar a governanga do século
XXI, o imenso continente dos loucos por Deus reemerge, invadindo a miséria da
politica, seduzindo as almas sofredoras™ (Kristeva, 2010).

E com muita lucidez, no entanto, que Julia Kristeva afirma essa visibilizacdo
crescente da mistica, ja@ que ela apresenta extremas ambiguidades.

De um lado: os imas inflamados, os pastores fundamentalistas... de
outro, homens e mulheres que revisitam a terra prometida da Tradicao,
em busca de uma interioridade descomplexada e aberta, que se designa
globalmente pelo termo “a mistica” como se fosse possivel ignorar o
plural destas experiéncias singulares (Kristeva, 2010).

A iluminista assumida que é Julia Kristeva, a partir da constatacdo da vigéncia
atual da seducdo mistica, levanta questdes mesmo ao pai da ilustracdo: René Descartes.
Ela diz: “O Cogito que afirma: ‘Penso logo existo’ arrisca-se a esquecer o outro que eu
desejo pensando e que me divide. Na contramao dos cartesianos, os misticos praticam
um pensamento-amor e ndo um raciocinio puro e simples” (Kristeva, 2010).'®

A psicanalista que tanto suspeita das massificacdes que impedem cada ser humano
de ser unico e singular, define a mistica como “singularidade méxima, ruptura do elo,
reformulacdo do religioso ou busca a-teoldgica: a mistica é percebida por “nés” como

16 Cf. o questionamento semelhante de uma filésofa francesa, Simone Weil, que havia feito sua tese
doutoral sobre Descartes e reconhecia a influéncia do mestre sobre si prépria. E que, no entanto, dira:
“L’aventure de Descartes a mal tournée” (Weil, p. 111-115).
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uma sabedoria intima, mesmo que extravagante. Dissidente do saber oficial, eclesiastico
ou secular, ela é suspeita e frequentemente perseguida antes de ser venerada, quando
nado é recuperada a posteriori (Kristeva, 2010)."7

Aqui percebemos uma impressionante afinidade de Kristeva com correntes do
pensamento atual sobre a mistica. Cada vez mais h& pesquisadores e estudiosos que se
inclinam por distinguir a mistica da religido institucionalizada e ver na primeira um
caminho mais livre e atraente em épocas de secularizagcdo e busca de sentido como a
nossa.'®

A semidloga esmilica a origem seméntica e a etimologia da palavra mistica. “O
termo mistério, de muw, fechar-se, ser fechado remonta ao sanscrito mukam, boca,
garganta, entrada. Mas os misticos o metamorfoseiam desde fora, e o escondimento
intimo se torna um caminho da histéria. O vazio explode em plenitude, o nada em
éxtase: indomavel energia” (Kristeva, 2010).

Apesar da suspeita de Freud sobre a incompatibilidade entre sanidade mental e
mistica, ele mesmo escreve e Kristeva registra: “Pouco antes de sua morte, em 22 de
agosto de 1938, a ultima palavra escrita por sua mao traca... uma linha de demarcacéao
nesta similitude perturbadora: ‘Misticismo: autopercep¢do obscura do reino, além do
Eu, do Isso’” (Kristeva, 2010). E prossegue:

Entendamos: mergulho e perda do Eu na autopercep¢do do Isso (lado
mistico); mas reorganizacdo do Eu por uma interminével elucidacdo do
Isso (lado psicanalise). Vai e vem fragil, arriscado, indecidivel? Sem

aderir a experiéncia mistica, mas sem ignora-la também, a escuta
analitica d& sentido a seu gozo (Kristeva, 2010).

Embora afirme e reafirme a pluralidade da mistica nos dias de hoje, Kristeva
defende, no entanto, que é no cristianismo que os misticos, homens e mulheres, vao
encontrar seu caminho real. E, apesar de poder haver interferéncias, contaminagdes,
influéncias ou coincidéncias estruturais entre as correntes misticas que atravessam os trés
monoteismos, a pensadora tende a considerar que o Cristianismo antigo foi aquele que
a pensou e refletiu: “a verdadeira “deificacdo do cristdo” (theosis), a “ teogénese” serd
obra da patristica grega com Origenes, Gregério de Nissa, Dionisio Pseudo-Areopagita.
Depois disso vem a “abditum mentis”, o fundo secreto da alma, segundo Santo
Agostinho e sua sequéncia conversio/reformatio/conformatio se tornardo oOs
instrumentos do éxtase (Kristeva, 2010).

A mistica seria entdo como que o cadinho das diversidades subjetividades que
percorrem a histéria do cristianismo. Chegando até mesmo a entreabrir a via do
ateismo: patético em Mestre Eckhart (peco a Deus que me livre de Deus); sorridente em

17 Kristeva comenta o caso de Teresa de Avila, que foi submetido & Inquisicdo, assim como o de outros
misticos, por exemplo, Inacio de Loyola.

18 Cf. meu artigo “Conceito” (Losso; Bingemer; Pinheiro, 2022, p. 23-36).

19 E alude a que esse “fechamento, essa clausura” remete ao corpo com suas aberturas que se fecham,
como os olhos, os labios, a Ulcera corporal, as feridas etc.

] 6 6 Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 27, n. 1, jan./jun. 2024, p. 156-171



Maria Clara Bingemer

Sobre Amores e Amor (ensaios de didlogo com Julia Kristeva)

Teresa de Avila (“Sejam alegres, minhas filhas... Eu vos autorizo a jogar xadrez nos
mosteiros... Para dar xeque mate em Nosso Senhor™) (Kristeva, 2010).

Para Kristeva, a mistica é, entdo, passividade, paixao, receptividade que diz que
ndo somos apenas seres dotados de razdo, mas também e ndo menos, seres passiveis de
serem afetados. “E a cena das pulsdes e dos desejos, dos processos priméarios e do
trabalho do sonho, que se encontra cavado pela psicanélise no lugar mesmo do Ego
Cogito, ndo menos que no do mistico Ego affectus est...” (Kristeva, 1983, p. 133ss).20

Ao mesmo tempo em que vé nas mulheres sujeitos privilegiados para a
experiéncia mistica devido a extensdo e totalidade do erotismo de sua corporeidade
(Clément; Kristeva, 1998, p. 248-249) preocupa-se muito com o futuro da mistica
feminina. Na verdade, a psicanalista deplora que as mulheres pretendam libertar-se e
encontrar um caminho de identidade através de uma experiéncia que ndo passe pela
via do amor materno (Kristeva, 1983, p. 209ss). Ela diz: “Temo que perdendo o sentido
do ‘milagre da natividade’ nds sejamos a primeira civilizacdo que subestima a imensa
vocagao sublimadora das maes” (Kristeva, 2013, p. 27).

O amor maternal é de suma importancia no pensamento de Julia Kristeva, e é
talvez o ponto onde psicanélise e teologia dialogardo com mais forga. Ela considera que
“o amor materno... € matriz da relagdo amorosa. Ao mesmo tempo é a relagdo nuclear
da dependéncia. Na relagdo da mae com o filho se encontra uma identificagdo passional,
doente e dolorosa ao mesmo tempo que extética, a qual caracteriza a situacdo amorosa”
(Collin; Kristeva; Lamas, 1991).

A maternidade seria entdo para Kristeva a potencialidade do amor mistico
estendido com dimensdes de universalidade. Pois trata-se do amor que funda a espécie
humana, assim como do amor que torna possivel a continuidade da mesma espécie. A
mistica do amor unitivo e indissolivel entre mae e filho, ao mesmo tempo em que
carrega em si a diferenciacdo individual e subjetiva é, portanto, matriz de todas as
relacbes amorosas, inclusive das experiéncias amorosas misticas nas quais a unido de
amor se d& com o mistério maior.

O amor mistico se revela como a fusd@o de todos os amores, pode-se entender da
reflexdo de Kristeva (2013, p. 11). E essa reflexdo permite ao leitor e sobretudo ao leitor
que |é desde a lente da teologia, entender o porqué de sua atracdo pela mistica. Ela, a
ateia, a iluminista, a livre pensadora, se debruca com simpatia e maravilhamento sobre
a experiéncia por exemplo de uma Teresa de Avila. Ali nas paginas da mistica espanhola
pulsa a identidade do verdadeiro amor.

Chamam sua atenc¢do igualmente os escritos das beguinas da Idade Média,
tecendo com delicadeza e cuidado como num refinado bordado, os gestos de sua
experiéncia mistica. Kristeva se impressiona com a capacidade de amar das beguinas.

O amor mistico destas mulheres (beguinas) que nos precederam
conheceu... paixdes paroxisticas, desdobramentos insustentaveis,
intimidades partilhadas e, no entanto, indenes. Elas encontraram no

20 Cf. igualmente Kristeva, 2013.
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amor mistico um continente — um contelido ao mesmo tempo externo
e interno as sociedades laicas e religiosas de seu tempo. Elas se
enclausuraram, ndo para escapar da exclusdo, do horror ou do mal, mas
para melhor enfrenté-los, consumi-los consumindo-se. Tal foi o caminho
de sua felicidade (Kristeva, 1994, p. 6-12).

Kristeva ndo tem pudor em utilizar a palavra “felicidade” referindo-se as
beguinas, contemplativas que se dedicam a contemplacdo amorosa de Cristo
Crucificado.?' Ela afirma ainda que a “fabula mistica” de Michel de Certeau?? nunca esté
sozinha, pois pensa e age sempre a partir do amor do outro e pelo outro.

Porque os misticos estdo sempre a escuta de seus desejos “até a morte”,?3 passam
por tormentos e aflicdes e ndo eludem o risco das patologias, mas “o pacto de amor os
faz retornar em exilio de si transferido no amor do outro.” (Kristeva, 2010).

Conclusao: ama e faze o que quiseres?

A guisa de conclusdo deste ensaio de didlogo teoldgico com essa psicanalista
iluminista e que se autodefine como ateia embora seja seduzida pela religido e pela
mistica, 0 que pode a teologia aprender com a secularidade e a ciéncia moderna (neste
caso a psicanélise) sobre o amor?

Seguramente um primeiro aprendizado seria uma confirmacdo de que religido e
amor tém e continuam tendo vias e caminhos fecundos para percorrer juntos. A crise
das religides institucionalizadas nado significa de nenhuma forma a morte do desejo
mistico e espiritual. Kristeva aborda os escritos dos misticos — e dos teélogos — com
respeito e admira¢do, vendo ali um pacto feito pela subjetividade humana desejante
com a liberdade do outro, do Totalmente Outro. E este pacto ndo reduz o sujeito
mistico apenas a uma ascese mortificante ou a um punhado de leis morais. Ao contrério,
transforma-o em amor absoluto.

A raiz disso, a pensadora ensina igualmente que a crise civilizatéria e a mudanca
de época que hoje se atravessa denuncia um vazio e uma auséncia: a de uma experiéncia
e um discurso amorosos que consigam seduzir e apaixonar nossos desencantados e
deprimidos contemporaneos. E assim que muitos misticos e misticas de hoje, sem
afiliacdo institucional ou mesmo sem desejo de pertenca religiosa, fazem realmente uma
experiéncia de Deus como sentido para suas vidas.?*

Haveria ainda um ensinamento que estaria presente na reflexdo desta psicanalista

21 Alids algumas destas beguinas se notabilizaram e hoje sdo da maior importancia para a histéria da
mistica no Ocidente. Cf. por exemplo o que diz Bernard McGinn sobre elas e como inauguraram um
novo continente para o cristianismo. Al podem estar Marguerite Porete assim como muitas outras.

22 A autora se refere a seu colega e grande amigo, o psicanalista, historiador, filésofo e tedlogo Michel de
Certeau, e a sua famosa obra La fable mystique, XVI-XVII siécles (Certeau, 1982).

23 Parece-nos ser essa a melhor tradugdo de “désir a mort”, expressdo que a pensadora utiliza
frequentemente para falar da mistica e dos misticos.

24 Cf. sobre essa mistica secular, sem religido, que parece crescer em nosso tempo, nossa obra A mistica e
os misticos (Losso; Bingemer; Pinheiro, 2022), sobretudo os textos de Eduardo Guerreiro Losso e os meus.
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que desafia hoje a teologia: seu discurso sobre o feminino e a maternidade. Em tempos
de feminismo de terceira onda, quando a maternidade é tdo questionada, nossa autora
se pergunta se as mulheres perderam realmente suas cadeias com esse afastamento da
propria potencialidade corpdrea de gerar e alimentar a vida. Este tema por si s6 valeria
um novo e profundo didlogo com a teologia. Por enquanto, na esteira do didlogo com
Kristeva, ousamos afirmar que na valorizacdo da paixdo maternal e do feminino
enquanto protagonista da mesma, estd uma defesa apaixonada da fecundidade e da
vida em tempos como 0s nossos onde uma necrofilia parece impor-se ao alcance de
mentes e coracgdes.

A forca do pensamento e da escrita de Julia Kristeva sobre amor e religido e
finalmente sobre a importancia da mistica nos parece de grande importancia para o
momento em que vivemos. A psicanalista que ela é constata que vivemos um momento
civilizatério destrutivo e provocador de profundo mal-estar, ultrapassando as profecias
do préprio Freud, pai da psicandlise. Este — segundo esta que é sua discipula —
perguntou-se, diante das crises de seu tempo, o que existiria para além do principio de
prazer e encontrou a pulsdo de morte. Kristeva se pergunta o que existiria para além da
pulsdo de morte? Haveria renascimento, ressurreicdo, esperanca?

No seu entender os misticos sdo testemunhas desta aventura psiquica e fisica: ndo
indo “além”, mas atravessando a crise, ndo fogem da pulsdo de morte e se pdem a
escuta desta através de seus desejos excessivos que vao até a morte. J& Freud mesmo
disse — e Kristeva o recorda — que pela experiéncia mistica, relacdes que de outra maneira
seriam inacessiveis se estabelecem entre “o Eu e as camadas profundas pulsionais do
Isso” (Kristeva, 2010).

Ler os misticos em nossos dias parece ser, portanto, para a pensadora, tarefa
urgente, j& que é ela — a experiéncia mistica — a que seduz quando se tenta quebrar o
circulo da racionalidade calculista e cinica, da razdo potente, das manipula¢des de todas
as tonalidades e da légica louca da intrusdo terrorista (Kristeva, 2010).

Por fim, recorda que, ao terminar a Critica da Razdo Pura, o filésofo Immanuel
Kant entreviu como num reldmpago a possibilidade de um “corpus mysticum” dos seres
razodveis em si mesmo em interacdo com a liberdade de todos os outros. Definiu-o
como uma “unidade sistemética” universal sob o império das leis morais. Kristeva sugere
a importancia de haver um novo “corpus mysticum”, Unico capaz de responder a
questdo: “como ser feliz?”.

O que seria para ela tal felicidade? Descrevendo-a com o instrumental da
psicandlise, afirma:

a liberdade sendo sinbnimo de desejo, como entrar em “unido” com
meus desejos até a morte e com os de todo outro, sendo me exilando
deste eu que eu explorei apaixonadamente, para transmutar minhas
pulsdes e desejos mesmos, a escuta da liberdade de todo o outro, do
Todo Outro? (Kristeva, 2010).

Pergunta profunda a qual a prépria pensadora responde. E fazendo-o, aprofunda
os desafios por ela ja lancados ao pensar teolégico. Kristeva afirma que visitando, lendo,
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descobrindo e interpretando o corpus mysticum que nos precede, alguns de nds
podemos sentir-nos convidados a reinventa-lo:

Este pacto, que mantém sob seu dominio o sujeito mistico, ndo se reduz
apenas as leis morais; ele as transforma em amor absoluto. A seducdo
exercida pela mistica sobre os contemporéneos faz aparecer uma
auséncia: falta-nos hoje um discurso amoroso e uma experiéncia
amorosa modernas. Serdo possiveis? Revisitando, relendo, descobrindo,
interpretando o “corpus mysticum” que nos precede, alguns dentre nés
tentam reinventéa-lo (Kristeva, 2010).
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Love between desire and guilt. An ethical-theological reflection on the
Christian meaning of love in the context of new contemporary love
experiences
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RESUMO

O artigo analisa 0 amor na perspectiva crista, articulando sua dimensdo mais geral, ou seja,
antropoldgica, com as novas experiéncias contemporaneas. Enseja-se abordé-lo em conexao
com o desejo e a culpa, ja que o tema estd relacionado com o do corpo, da sexualidade e
enquanto caminho de amadurecimento humano. Dele, abordaremos a novidade e
profundidade da experiéncia crista e sua proposta humanizadora. Para isso, a anélise se dara
em trés momentos: a) apresentar o sentido do amor e sua expressdo antropoldgica; b)
enfatizar a peculiaridade do amor na perspectiva crista, a passagem da expressdo erotica
para a agépica; e c) refletir o entendimento cristdo com as novas experiéncias amorosas,
como a unido homoafetiva, as novas formas de monogamia e as relacdes amorosas liquidas.
A metodologia é a da andlise fenomenoldgica e interpretativa das fontes ocidentais, cristas
com as novas abordagens sobre o sentido do amor e da sexualidade humana.

Palavras-chave: Amor. Desejo. Culpa. Cristianismo. Novas experiéncias.

ABSTRACT

The article analyzes love from a Christian perspective, linking its more general dimension,
i.e. anthropology, with new contemporary experiences. It aims to approach it in connection
with desire and guilt, since the theme is related to the body, sexuality and as a path to
human maturation. From there, we will approach the novelty and depth of the Christian
experience and its humanizing proposal. To this end, the analysis will take place in three
stages: a) presenting the meaning of love and its anthropological expression; b) emphasizing
the peculiarity of love from the Christian perspective, the transition from erotic to agapic
expression; and c) reflecting on the Christian understanding of new love experiences, such
as same-sex unions, new forms of monogamy and liquid love relationships. The
methodology is that of phenomenological and interpretative analysis of Western, Christian
sources with new approaches to the meaning of love and human sexuality.

Keywords: Love. Desire. Guilt. Christianity. New experiences.
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O amor entre o desejo e a culpa.
Uma reflexdo ético-teoldgica sobre o sentido cristdo do amor no contexto das novas experiéncias amorosas contemporaneas

Introdugao

O amor é uma das realidades humanas mais complexas de serem analisadas, pois
a propria pessoa é sujeita e objeto do préprio amor e aprende a amar. E uma
experiéncia profunda, misteriosa e paradoxal que toda pessoa carrega em sua histéria e
amadurece paulatinamente a medida que sai de si e se encontra com um outro. O tema
do amor esté relacionado com o do corpo e da sexualidade. As vérias religides reveladas
problematizaram esta realidade a partir de metéforas, compara¢des com linguagens
nem sempre compreensiveis aos contemporaneos. Ele precisa ser reproposto de forma
a propiciar o didlogo com as novas geracdes e assim, se tornar um locus educativo para
as juventudes.

Atualmente as pessoas j& ndo se reportam exclusivamente as moralidades
religiosas que normatizam o modo de viver e experimentar o amor. A cultura ocidental,
principalmente nos pds Maio de 1968, teve o mérito de auxiliar as pessoas na libertacao
de um certo processo obsessivo de seus corpos, sexualidades e de sua forma prépria de
amar. Se durante séculos, o amor esteve ‘redimensionado’ a um modelo cultural,
traduzido pela religido cristd, nos tempos atuais, passamos de um registro exclusivo de
experiéncia amorosa, para o da diversidade de experiéncias. Ao mesmo tempo que isto
gera uma crise de um UuUnico paradigma, também possibilita o aparecimento de
multifacetadas realidades a serem compreendidas e inclusas.

Nesta reflexdo, deseja-se tratar sobre o amor, entre o desejo e a culpa enquanto
experiéncias antropoldgicas centrais as pessoas. Nao hé experiéncia amorosa ‘pura’, mas
sempre marcada pela fragilidade humana e a tentativa de integracdo. Na tradig¢do crista,
embora exista uma idealizacdo do amor, h& também textos biblicos, refontalizados a
partir da pratica de Jesus, que explicitam o principio misericérdia, compaixdo e
fraternidade. Pode-se dizer que hd uma ética do amor que alarga a compreensdo
erético-pessoal, para uma filiaca-agédpica da alteridade. Neste artigo, revisita-se estas
fontes, mediante um caminho reflexivo que se dard em trés momentos. No primeiro,
apresenta-se o tema do amor e sua expressdo antropoldgica ocidental, com sua
perspectiva de culpa, desejo e realizacdo. Num segundo, se buscard compreender o
amor na perspectiva crista, tentando interpelar a expressao filiaca e agéapica, proprias
do evento Cristo. Na terceira, de carater dialdgico, pretende-se assumir as novas
experiéncias amorosas atuais e seu impacto na comunidade crista, chamada a integrar,
reconhecer e aceitar o que ha de vélido.

1. O amor e sua expressdao antropoldgica ocidental: culpa, desejo e realizacao

O tema do amor, na histéria da civilizacdo ocidental, foi tratado sob muitas
perspectivas multifacetadas que necessitam ser analisadas e integradas em uma unidade
epistemoldgica. Ele ocupa um lugar especial nos escritos dos poetas, dos romancistas e
mesmo dos tedlogos, mas poucos filésofos trataram dele. Pretende-se apresentar o
sentido do amor em sua dimensdo semantico-etimoldgica, para depois situd-lo dentro
da questdo da culpa, do desejo e da realizacao.
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Muito antes de a psicanélise ter sido criada por Freud, os filésofos se
perguntavam sobre a origem e a natureza do amor. Os escritores contavam
mirabolantes histérias de amor e morte, e os poetas enalteciam em seus versos os sonhos
as saudades e as tristezas dos amantes. Na literatura ocidental, a partir do século XII, o
discurso do amor se associa a dor, ao sofrimento e a promessa de felicidade. Aqueles
que eram feridos pelas setas de Eros ficavam a mercé da ventura e da desventura, da
boa e da ma sorte, da fortuna e do infortinio, como diziam os antigos (Ferreira, 2004,
p. 7). Assim, a visdo sobre o amor foi sendo gestada na histéria e assimilou uma
perspectiva que foi se impondo lentamente, da teoria ao bom viver.

A palavra amor serve para traduzir trés termos gregos diferentes que definem,
cada um, uma orientacdo especifica do sentimento de amor e lhe conferem um alcance
moral particular. O eros é o amor concebido como desejo ardente de estar unido a uma
pessoa determinada, como aspiracdo a um estado de si-mesmo, que s6 é acessivel ao
contato do outro. A filia designa uma relacdo marcada de reciprocidade e de estima
mutua. Traduz-se com frequéncia esse termo por ‘amizade’, mas o sentimento tem um
alcance mais amplo, pois consiste na afeicdo mostrada a outro e na vontade de manter
com ele relagbes em que se manifeste uma certa exceléncia moral. Enfim, 4gape é o
amor dedicado a outrem, mas este considerado em sua qualidade fundamental de ser
um humano e um préximo; é um sentimento sem expectativa de reciprocidade e, de
certo modo, independente daquilo que é o amado (Canto-Sperber, 2003, p. 63).

Esses trés sentimentos presentes no seio do amor tém em comum o desejo de
fazer o bem de um objeto amado, assim como uma emoc¢do de qualidade particular,
ligada ao sentido que pode ter uma certa forma de unido com uma outra pessoa. Do
ponto de vista mais geral, se percebe que amar coloca em cena dois lugares: sujeito
(amante) e objeto (amado). Aquele sobre o qual se abate a experiéncia de que alguma
coisa falta, mesmo ndo sabendo o que tem, sabe que tem alguma coisa que o torna
especial, ocupa o lugar de amado (David, 1971, p. 36). O paradoxo do amor reside no
fato de que o que falta ao amante é precisamente o que o amado também nédo tem.

Pode-se dizer que é desta realidade antropoldgica béasica que o Ocidente foi
paulatinamente construindo uma ideia de amor que foi sendo assimilado pelas
subjetividades em suas historicidades. Do ponto de vista da tradi¢do crista catdlica, ndo
é possivel encontrar, entre os textos do Novo Testamento, quaisquer posicionamentos
baseados em deveres sobre o amor, a ndo ser o que foi deixado a comunidade primitiva,
mediante o testemunho dos primeiros discipulos de Jesus Cristo. Trata-se de uma Boa
Nova que liberta os homens da condenac¢do de um deus-vingador e castigador (Plé,
1984, p. 19).

Antes mesmo do emergir da cosmovisdo cristd que orientou os caminhos da
moralidade ocidental, os gregos j& se questionavam sobre o amor, a culpa, o desejo e
a sua realizacdo. Embora seja verdade que existia outra visdo sobre o ser humano, havia
j& uma perspectiva de busca pela verdade e pelo lugar do homem no mundo. Uma boa
parte da filosofia antiga se posiciona frente ao desejo, ndo porque ele seja ‘mau’ em si,
mas por ser a fonte de uma energia (energia) que, se levada ao excesso, pode, no caso,
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vir a acarretar desordem e violéncia (Guillebaud, 1999, p. 161). Era 0 modo como ja se
deixavam interpelar pela forca do eros.

A cosmovisdo da vida, do amor, do sexo, do prazer e do desejo, para os gregos
e romanos, estd baseada no fato de que o que importa é que o homem, em vez de
segui-los cegamente, mande em seus desejos, como um senhor mande em seus servos.
O sexo é uma pulsdo necesséria, mas tdo poderosa que o homem deve ser capaz de
manté-la sob o controle de sua vontade. Este controle atento é que serd o signo mesmo
de virilidade, ao passo que a intemperanca ou a entrega ao prazer padecem, aos olhos
dos antigos, de uma fraqueza mais feminina.

Foucault explica bem esta paulatina construcdo do amor, da sexualidade e do
prazer ao longo da mentalidade ocidental. Segundo ele,

A relacdo com os desejos e os prazeres é assim concebida como uma
relacdo de luta. Diante deles deve-se manter a posicdo e o papel de
adversério, seja segundo o modelo do soldado combatente, seja sob o
do lutador em um concurso. (...) A longa tradicdo do combate espiritual
(cristdo), que viria a assumir formas diversas, estava ja claramente
articulada no pensamento grego classico (Foucault, 1998, p. 191).

Para a maior parte dos antigos, este elogio da continéncia, ou mesmo da
castidade, fazia parte — como acontecerd no século XIX burgués — de uma obsessdo
bastante difundida: o medo de um enfraquecimento do homem devido a perda de seu
sémen. Deste modo, pode-se dizer que o pessimismo sexual na antiguidade derivava,
ndo como ocorria depois no cristianismo, da maldicdo do pecado e da punic¢éo a ele,
mas sobretudo de considera¢des médicas (Ranke-Heinemann, 1996, p. 21).

Entende-se, antropologicamente, que o amor em sua expressao erdtica (eros) foi
bem delineado pelos gregos ja que exprime a complexa condicéo fisica e de absoluto
que o ser humano carrega em si. O paradoxo deste amor absoluto e do absoluto
contraria a tradicdo amorosa da modernidade que reduz a experiéncia ao sentimento
subjetivo traduzido em estética da atracdo e da impulsividade (Lancelin; Lemonnier,
2008, p. 11).

Esta mudan¢a de cosmovisdao, de um amor direcionado ao absoluto do ser —
proprio dos gregos (ocidentais) — para um amor centrado na subjetividade erdtica,
marcou boa parte da literatura contemporénea sobre este tema. Devido a evolu¢éo
antropolégica, o amor também recebeu seus impactos com seus cambiamentos e
perspectivas proprias. Para os gregos, o eros e a philia eram compreendidos dentro da
l6gica de um absoluto ao qual o ser humano era direcionado. Para a visdo cristd, o
agape se caracterizava pela perda do eu e a assun¢do do préximo. A relagdo entre estas
trés experiéncias ndo é simples para nenhuma pessoa, ja que o amor erético ndo é de
resto uma simples philia, uma ‘amizade’, nem como uma forma de ‘4gape’; é a mais
poderosa e a mais caracteristica das emo¢des humanas. Trata-se do desejo ardente de
estar unido, alma e corpo, ao ser amado. E por isso que ndo se pode estar apaixonado
sem saber por quem. Amar é sempre amar ‘esta pessoa’, ‘aqui’, ‘agora’ (Marzano, 2012,
p. 78).
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E desta ambiguidade que todo ser humano carrega em seu corpo, em sua histéria
e em sua subjetividade que se compreende a realidade da culpa, do desejo e da
realizacdo no amor. A separacdo entre o desejo sexual e o amor data de longo tempo
e assumiu significacdes diferentes a cada vez. O sentimento de separacdo e néao
realizacdo do amado, numa experiéncia de amor, é o que comumente se caracteriza
como culpa ou ruptura mediante uma dor psiquica. O desejo de experienciar o amor
em sua plenitude é impossibilitado pela prépria condicdo humana. Esse processo pode
ser decomposto em trés tempos: comeca com uma ruptura, continua com a como¢ao
psiquica que a ruptura desencadeia, e culmina com uma reacdo defensiva do eu para
proteger-se da como¢do. Em cada uma dessas etapas, domina um aspecto da dor (Nasio,
1997, p. 20).

Esta realidade complexa e real da experiéncia amorosa, transmitida culturalmente
e moralmente no Ocidente, foi a tentativa consolidada, mediante a qual, as pessoas
projetam suas buscas de realizacdo concretamente pelos seus corpos. Sobre o amor, nas
suas mais variadas doutrinas e perspectivas, ndo foram negadas as suas contradi¢des,
perplexidades e até peculiaridades. Mesmo que as pessoas estejam em busca de suas
ressignificacbes na realidade concreta, amar continuard sendo um desafio existencial e
tedrico. As religides, em suas configuracdes socioldgicas, também padecem de uma visdo
univoca e harmoénica. Ao cristianismo, somos devedores da passagem de uma
perspectiva naturalista para transcendente.

2. O amor na perspectiva crista: da expressdo erdtica a agépica

A compreensdo cristd sobre o desenvolvimento da sua pregacdo tem como
alicerce e lei o amor. Esse modo de ser configura as relagdes, a dindmica comunitéria e
a evangelizacdo. O amor é a palavra-chave para a assimilacdo do projeto e da pessoa
de Jesus Cristo, dada a tonica de seu discurso ter como fonte o “amar a Deus de todo
o coracdo, com toda a alma, com todo o pensamento e com toda a for¢a; e, amar o
préximo como a ti mesmo” (Mc 12, 29-31; Mt 22, 37-40). Com isso, se elucida a
justaposicdo e vinculo do amor, pelo Sagrado e pelos outros, como imperativos para o
cristianismo.

Essa determinacdo na prética do amor delineou um dos modos interpretados na
forma do proéprio Jesus de Nazaré em amar: abnegado e incondicional (dgape) no viver
e no morrer (Genovesi, 2008, p. 28-29). Tal experiéncia amorosa origina-se no
movimento para fora e em direcdo para o outro, sendo desprovido do dado passional
para formular nesse amor o servico a Deus e comportamento com viés mais social. Essa
referéncia neotestamentdria parte dos textos hebraicos e da tradicdo profética, onde,
respectivamente, demonstram a integracdo entre o amor por Deus e ao préximo (Dt
6.,4-5; Lv 19, 18) e o ambito do direito e da fidelidade em amar como caminho a ser
trilhado (Mq 6,8; Os 2, 17; Is 38, 3).

Nao se discute a insisténcia messianica de Jesus no vinculo entre o amor ao
transcendente e ao préximo no ato de compaixdo ao que tem fome, tem sede, esté
sozinho ou nu (Mt 25, 31-46). Ou ainda, na pratica samaritana (Lc 10, 29-37) como
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caminho Unico para o gozo da eternidade, elemento fundamental no processo de
conversao (Lc 5, 31-32) e a forma de amar como o Pai ama seus filhos (Jo 15, 9).
Entende-se a importancia na tradu¢do do amor em ac¢édo (I Jo 3,18) como verdadeiro
ato do amoroso em nao se contentar com pietismos ou pensamentos abstratos. Pois,

Em termos teoldgicos, o amor significa mais que apenas desejar o bem
dos outros. O que o amor faz é impelir-nos a desejar e buscar para o
bem dos outros tdo somente o que Deus deseja para eles, a saber, que
sejam amigos de Deus e membros do povo de Deus, corajosos e livres
o bastante ndo para aceitar o amor de Deus por eles, mas também para
amar a Deus em troca e oferecer amor aos outros (Genovesi, 2008, p.
30).

No entanto, a partir dessas perspectivas compreendeu-se um Jesus como um
redentor completamente alheio, inimigo do prazer e desprovido de tal apetite (Ranke-
Heinemann, 1994, p. 9). E, consequentemente, a leitura religiosa sobre a Encarnacao
do Verbo e a atividade de Jesus, passou a desconfiar e desprezar o fator corporal, ao
passo de “hipervalorizar a dimensdo espiritual em detrimento da real e concreta”
(Almeida, Castro, Santos, 2020, p. 579). Segundo Ranke-Heinemann, esse exercicio de
leitura de mundo e da religido, resulta em um processo educativo insensato por formar
homens e mulheres ndo auténticos no horizonte sobrenatural em detrimento da
opressao de sua natureza e naturalidade de ser (1994, p. 427).

Diante do exposto, nota-se que essa leitura de suspeita e incdbmodo acerca do
amor erdtico, denota na contraposicdo ao amor natural e passional. Fato que entende
que nessa pratica de amor ndo comportaria uma exigéncia ética (Salgado, 2018, p. 112)
como resultado da espiritualizacdo e no desapreciar do que lhe é préprio: o amor ao
proximo (enquanto manifestacdo do corpo e o fato de relacionar-se). Sobre isso,
encontra-se influéncias histéricas que determinaram a desconfianca ao corpo e a
sexualidade, como o platonismo, o estoicismo e formas de gnosticismo.

No entanto, foi com Agostinho a oposicdo ao prazer de modo mais
representativo, dada a deducdo do estado pecaminoso ao corpo e a sexualidade
(Ranke-Heinemann, 1994, p. 73-92). Por essa razdo, as rela¢cdes sexuais passaram a ser
uma ameacga e quaisquer tipos de apaixonamento, unido de cora¢des e relacionamento
genital foram lidas como imperfeitas e ndo indicadas a ordem na criacdo e intensdao
original de Deus. Nessa perspectiva, é oportuno também destacar as reflexdes
construidas por Kierkegaard acerca do mandamento do amor, o qual entende como o
estabelecimento do amor a si mesmo em vias de execu¢do do governo do préprio Deus.
Em tal condicdo, a prioridade da constituicdo de uma relacdo se faz pela exclusividade
com a divindade para néo ter prazer mundano (2013, p. 99-100); sendo fonte e medida
para outras formas de expressdao amorosa. Assim diz,

$6 ha um ser que o homem pode, com a verdade da eternidade, amar
mais do que a si mesmo: é Deus. Por isso é que ndo esté dito: “Tu deves
amar a Deus como a ti mesmo”, mas antes: “Amaras ao Senhor teu Deus
de todo o teu cora¢do, de toda a tua alma e de todo o teu
entendimento”. A Deus um homem deve amar obedecendo
incondicionalmente, e ama-Lo adorando. Seria impiedade se um
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homem ousasse amar-se a si mesmo desse modo, ou se ele se atrevesse
a permitir a uma outra pessoa ama-lo dessa maneira (Kierkegaard, 2013,
p. 35).

Dessa andlise e indicativas sobre o amor, vislumbra-se a recusa de aceno a beleza
e a virtude de amar (eros) as pessoas; tendo inferéncias para a moralidade crista. De
modo particular, no contexto cristdo catdlico, observa-se pluralidade de ideias e
interpretacdes acerca desse amor e seus desdobramentos. Desde os questionamentos do
periodo moderno, no transcorrer do Vaticano Il e na fase pds-conciliar, hé tensdes entre
discursos de absolutismo religioso a abertura e didlogo com os apelos da
contemporaneidade. Esses tensionamentos estdo presentes nas caracteristicas dos

pontificados mais recentes.

Na&o se pode dizer que exista um magistério da Igreja no tema da sexualidade
isolado do nexo teméatico sexualidade-matrimdnio. Por isso, somente no ambito da
doutrina sobre o matriménio é que se poderdao encontrar diretrizes relativas também a
sexualidade. Em virtude deste laco, j& em si eloquente.

Um reconhecimento da verdadeira dignidade do ato conjugal, como gesto
pessoal e momento de intercdimbio no dom de si dentro do matrimdnio chegaréd com
a constituicdo pastoral Gaudium et Spes do Concilio Vaticano Il (n. 38-52). Para ele,
confluem as reflexdes de tedlogos e pastores que preparavam o concilio, e, em
particular, se aceita o personalismo em que se inspira a visdo conciliar inteira, porém,
sobretudo, a citada constituicdo. Na enciclica de Paulo VI Humanae Vitae (1968)
apresenta-se uma visdo positiva do amor conjugal, rico em qualidades mdltiplas: é
verdadeiramente humano, pessoal total e fecundo (n. 9).

Por quase trés décadas, Jodo Paulo Il impds ao contexto cristdo catdlico uma
leitura mais restritiva e personalista sobre a sexualidade e o corpo. J& em 1960, ainda
bispo na Polbnia, indicava sua perspectiva teoldégica no escrito “Amor e
responsabilidade”, onde refletia ser o amor a relacdo reciproca entre pessoas pela
atracdo e afeto. Homem e mulher abrem-se a possibilidade de amar pelo dado psiquico
ligado a vitalidade sexual. Contudo, ndo ha o reducionismo a essas dimensdes, pois, no
amor existe um significado profundo moral dado pelo mandamento evangélico. Isso
quer dizer que “o amor do homem e da mulher que nédo fosse além do desejo sensual
seria também mau, ou pelo menos incompleto, porque o amor de concupiscéncia ndo
esgota o essencial” (Wojtyla, 1999, p. 73). Como pontifice, durante as catequeses que
formulam a dita “teologia do corpo”, indica “sé como consequéncia do pecado, como
fruto da ruptura da alianca com Deus no cora¢gdo humano — no intimo do homem — o
mundo do Livro do Génesis se tornou o mundo das palavras joaninas: lugar e fonte de
concupiscéncia” (Jodo Paulo 11, 1980, n. 2).

Foi durante o seu longo pontificado que, junto com o magistério direto dos
pontifices, a entdo Congregacdo da Doutrina da Fé, tomou vérios posicionamentos
sobre questdes complexas e especificas sobre o comportamento cristdo e o agir na
sociedade mais secularizada e libertaria. Convém mencionar a Declara¢do sobre algumas
questdes de ética sexual (Persona Humana). Embora, como admite explicitamente o
préprio documento (n. 6), ndo se tenha querido abordar todo o conjunto da moral
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cristd, porém algumas questdes (relacdes pré-matrimoniais, homossexualidade,
masturbac¢do), o documento ndo tem importancia pela afirmacdo inicial (n. 1) de que a
sexualidade ndo é simples atributo, mas a modalidade substancial de ser da pessoa
humana (a sexualidade “deve ser considerada como um dos fatores que ddo a vista de
cada um os tracos principais que a distinguem. Do sexo, com efeito, a pessoa humana
recebe as caracteristicas que... dela fazem homem ou mulher...”).

Ja durante a atividade de Bento XVI, encontramos na Carta Enciclica Deus Caritas
Est elementos sobre o amor. De inicio, vé-se a profissdao no amor de Deus e que o dado
amoroso entre homem e mulher, os quais sdo frequentemente colocadas em
contraposicdo, sendo “um tipicamente cristdo seria o amor descendente, oblativo, ou
seja, a dgape; ao invés, a cultura ndo crista, especialmente a grega, caracterizar-se-ia pelo
amor ascendente, ambicioso e possessivo, ou seja, pelo eros” (2005, n. 7). Contudo, é
apresentado o eros como sendo préprio de Deus ao homem como o agape (2005, n.
10). Assim diz,

Na realidade, eros e 4gape — amor ascendente e amor descendente —
nunca se deixam separar completamente um do outro. Quanto mais os
dois encontrarem a justa unidade, embora em distintas dimensdes, na
Unica realidade do amor, tanto mais se realiza a verdadeira natureza do
amor em geral. Embora o eros seja inicialmente sobretudo ambicioso,
ascendente — fascinacdo pela grande promessa de felicidade — depois,
a medida que se aproxima do outro, far-se-& cada vez menos perguntas
sobre si préprio, procurard sempre mais a felicidade do outro,
preocupar-se-4 cada vez mais dele, doar-se-4 e desejara « existir para »
o outro. Assim se insere nele o0 momento da agape; caso contrario, o
eros decai e perde mesmo a sua prépria natureza. Por outro lado, o
homem também ndo pode viver exclusivamente no amor oblativo,
descendente. Ndo pode limitar-se sempre a dar, deve também receber.
Quem quer dar amor, deve ele mesmo recebé-lo em dom (Bento XVI,
2005, n. 7).

No ensinamento do Papa Francisco, desloca-se explicitamente, de uma
perspectiva procriativista para um sentido personalista mais alargado, principalmente
com destaque a consciéncia da pessoa e seu papel de decisdo e discernimento. Em linhas
gerais, a sexualidade torna-se encontro, doacdo e comunhdo entre pessoas; onde se
convoca para “uma mudan¢a de comportamento e de acdo frente a realidade
antropoldgica” (Almeida, Castro, Santos, 2020, 573). Isso significa que, h& a escuta da
complexidade que emerge da vida. A luz da Exortacdo Apostdlica Pos-Sinodal Amoris
Laetitia, observa-se que o amor erético é partilha dos corpos e de vida de forma total
e gratuita (2016, n. 74), uma manifestacdo especificamente humana da sexualidade e
quando saudével — embora esteja ligado a busca de prazer — supde admira¢do (2016, n.
151) e ndo sendo um mal permitido ou peso tolerdvel, mas um dom que embeleza o
encontro entre pessoas (cf. 2016, n. 152).

E verdade que da descricio do contexto cultural atual, atravessado por
tendéncias de libertacdo e pelo desejo de humaniza¢do, mas também sufocado por uma
exaltacdo desproporcional e funcional da sexualidade, se desprende o perigo de que a
realidade sexual se vulgarize, reduzindo-se a objeto de jogo e de consumo (Autiero,
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1997, p. 1147). A ameaca mais grave é a de que a sexualidade chegue a encontrar-se em
condicdo de perda de sentido, de queda de significado, para a qual todo discurso sobre
a dimensdo ética, que o sentir sexual deve atravessar e percorrer, perca seu elemento
mordente

A vista do exposto, a narrativa com maior peso histérico-teoldgico e na formagao
dos individuos ser mais tendenciosa ao dogmatismo, h& processos de leituras que
descolonizam a personagem Jesus de Nazaré e os individuos das determinagdes
teoldgicas classicas. Podemos mencionar como caminhos reorientadores as teologias
revisionistas, libertarias, ecofeministas e afrodiaspéricas. Com isso, essas novas
possibilidades hermenéuticas distanciam-se da perspectiva pessimista, absolutista e
idealista acerca do corpo e da sexualidade; e, consequentemente do amor e de suas
novas formas.

Se a cultura contempordnea e as novas experiéncias amorosas focam numa
perspectiva mais personalista, experiéncia, no prazer em sua dimensdao imediata e
sensitiva, a visao crista catdlica desdobrada pela tradicdo ocidental, abordou o mundo
do amor e da sexualidade fixando a sua aten¢do mais no sentido primério de procriacao.
Na&o se pode negar que o outro dado da experiéncia sexual, o prazer, tem sido mantido
sob controle ou marginalizado mediante os imperativos reducionistas da func¢édo
procriativista. O Magistério da Igreja iniciou uma ambivalente e paradoxal reflexao
sobre o sentido do prazer erético e do desejo apenas recentemente, embora ainda de
forma contraditéria.

O conjunto de conhecimentos sobre a sexualidade de que pode dispor a
humanidade contemporanea enriqueceu-se fortemente nos ultimos anos. De um lado,
os resultados da pesquisa biolégica levaram a abandonar certas pré-compreensdes
negativas sobre a fun¢do da mulher na procriacdo, conferindo paridade e
complementaridade a ambas as partes. Contribuicdo decisiva para a compreensdo da
sexualidade decorre das ciéncias psicolégicas. Dentro da imensa variedade de escolas e
de correntes, as intui¢des profundas sobre a fun¢do da sexualidade na estrutura da
pessoa e na dindmica das decisGes morais oferecem uma nova luz para a interpreta¢do
da realidade sexual. Todavia, também de outras disciplinas, como a antropologia
cultural, a etologia e a sociologia, se extraem elementos importantes. O dado comum
é que a sexualidade ndo pode ser objeto de uma ciéncia Gnica, mas deve ser encarada
com a lente da interdisciplinaridade, e que, em todo caso, a monovaléncia tradicional
é inadequada para a compreensao do fendmeno. Portanto, é preciso transladar-se para
um clima de abertura, de pluralidade de significados, de polivaléncia de sentido
(Almeida, 2022, p. 41).

3. As novas experiéncias amorosas e o desafio a visa crista: reconhecimento e aceitacdo

A religido, principalmente na cultura ocidental crista, foi sempre uma instancia
de determinacdo sobre o que é o corpo e como este deve se ‘comportar’ no ‘corpus’
maior que é a sociedade, instaurando um equilibrio entre o sujeito particular e o todo
maior que ele ocupa. Esta foi uma lenta constru¢do em busca de um determinado
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equilibrio da carne, por meio de um sutil mecanismo ou dispositivo de ‘repressao’ das
manifestacdes corporais, dentre elas, o prazer.

A énfase na dimensdo espiritual revela a tendéncia — de matriz platénico-estoica
— que prevaleceu, principalmente com a constru¢do de um discurso religioso que nem
sempre prioriza as dimensdes mais profundas do ser humano e do seu corpo, mas
enfatiza a existéncia humana sob a préatica de um pastoreio administrador da culpa.

O fendémeno modernista encarrega-se de provocar este contexto de sujeitos
apequenados diante do sentimento de culpa, desarmonizando hé&bitos antigos aos
novos, repercutindo na existéncia do sujeito em seu exercicio da razdo - a liberdade
empirica-argumentativa; a autoridade da subjetividade frente a lei objetiva - a verdade
provinda ndao do objeto (lei); e, o movimento da histéria — sendo um processo em
continua metamorfose. Desta forma, estes trés elementos constituem o enfrentamento
as convic¢des religiosas, como as férmulas da fé e observancia as mesmas (Salzman;
Lawler, 2012, p. 23-24).

Com a auséncia dessa triade de fatores, se constituiu e ainda permanece
fortemente a performance de certos movimentos religiosos que fortalecem a imagem
puritana do Cristo da fé distante do Jesus de Nazaré histérico — ndcleo da profissao de
fé - cuja prética indicou: uma nova modalidade de homem, pautada no horizonte da
felicidade, frente a rigidez solene e imponente dos agentes religiosos.

Segundo Castilho, estes grupos proclamam um regime de censura que “proibe e
exige, a fazer com que as pessoas se sintam culpadas por coisas das quais afirma-se que
nada tém em si de culpabilidade” (Castilho, 2010, p. 192) e, se estruturam com base nos
aspectos e na busca extravagante da pureza como principal vereda para a salvagdo
superando a pratica da justica.

Tendo em vista que na tradi¢do crista foi possivel observar os meandros pelos
quais a concep¢ao de prazer precisou atravessar, na pds-modernidade essa concepg¢ao
surge de forma plural, fragmentada e reducionista. Ao passo em que a humanidade
atravessa uma grande crise, ela assiste ao advento de inidmeros dilemas que por sua vez,
caracterizam a era pds-moderna: a fragmentac¢do da vida humana, a valorizacdo de uma
moral hedonista, a ascensdo do niilismo e com ele a auséncia de valores e de sentido
para a vida, o apego ao narcisismo exacerbado, uma ampla adesdo ao consumismo e
dentre as diversas peculiaridades, ainda é possivel ver como um forte ideal o
individualismo sem precedentes.

Hoje sdo cada vez mais insistentes os questionamentos sobre o aspecto ético na
questdo da sexualidade que envolva os significados: pessoal, relacional, comunitério,
do prazer e do futuro. Esta nova sensibilidade moral equilibra de certo modo a
tendéncia concomitante de retirar a tendéncia sexual do dominio da moral para incutir-
Ihe uma indiferenga ética que a translada drasticamente para o ambito do privado. O
contexto pds-moderno radicaliza e acelera este complexo movimento.

Diante de um cenério tdo plural, é possivel afirmar que a pés-modernidade
resulta numa série de estilos que “convivem sem briga no mesmo saco” (Santos, 1986,
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p. 64). Ja ndo se busca mais afirmar o conceito de identidade como antes, porque nesta
profunda transformacdo, o sujeito sé tende a caminhar para uma continua
fragmentacdo (Almeida, 2019, p. 41). E neste emaranhado de comportamentos, vai
sendo idealizado um novo estilo de vida que é mais livre, narcisico e hedonista.

E possivel observar que na cultura pés-moderna surge um imperativo: o direito
ao prazer. Este direito é ancorado na “liberdade dos costumes” nascido com a
Revolucdo Sexual de 1968, e tem como pilar sustentador, a transgressdo da moral
tradicional e a suspensao dos tabus que regiam a sociedade (Almeida, 2019, p. 47). No
tocante as repercussdes da visdo de prazer na sexualidade pds-moderna, Lipovetsky
afirma que algo bastante notério estd no fato de que ela consagrou a possibilidade de
viver sem sentido, ou seja, de ndo crer na existéncia de um unico categdrico sentido,
mas de apostar na construcdo permanente de sentidos multiplos, provisérios,
individuais, grupais ou simplesmente ficticios (Lipovetsky, 2005, p. 47). Por isso, a
cultura pds-moderna se tornou o porto seguro daqueles que defendem a satisfacdo aqui
e agora, tornando-se avessa aos valores que conferem sentido para a vida.

Esse direito ao prazer provocou no contexto pds-moderno um dilema que
reduziu a concep¢do de prazer no horizonte da humanidade, pois, o prazer é uma
experiéncia profunda de felicidade que se manifesta também através de sensaces
corporais. Tal experiéncia permite que a pessoa em suas a¢cdes possa fluir tranquilamente
em harmonia com o ambiente em que vive. Sendo assim, é empobrecedor reduzir a
concep¢do genuina do prazer apenas ao entretenimento, a ingestdo de uma comida
saborosa ou até mesmo ao puro e simples ato sexual. Desta forma, ao reduzir o prazer
a certas coisas, mergulha-se numa ilusdo e a pessoa tenta buscar o prazer a qualquer
custo. E quanto mais se busca o prazer de qualquer jeito, mas ele escapa de suas maos
(Jesus; Oliveira, 2014, p. 29).

Segundo Almeida, uma ideia forte que subjaz na mentalidade p6s-moderna no
que diz respeito ao corpo e ao prazer, é a de que o ser humano é um acumulador e
colecionador de sensa¢des (Almeida, 2019, p. 59). Isso de certa forma proporciona nos
sujeitos uma mentalidade fragmentada, porque em busca de um maior nimero de
sensacdes, os individuos anseiam viver sem responsabilidades, sem compromissos com
nada e com ninguém, e sua preocupacdo reside apenas em cuidar de si mesmos
(Bauman, 1998, p. 27). E, tudo isso chega a ser nefasto, pois, de certa forma cria
individuos narcisistas, vazios, desenvoltos e apéticos.

E entendido que ha uso impréprio da sexualidade, no que se refere, por exemplo
a desintegracdo da familia, infidelidade, prostituicdo, pornografia, estupro, indignidade
e injustica no campo da sexualidade; os quais violam e ofendem a dignidade da pessoa
humana. Nisso, vulnerabilizam corpos e fomentam a vivéncia excessiva do prazer pelo
prazer.

Mediante o cendrio plural que a cultura se desenvolve na atualidade, é
importante compreender que o prazer, a experiéncia e a manifestacdo do amor sdo
possibilidades singulares e intimas. Contudo, s@o premissas que desafiam o tratado
religioso ao questionar seus termos orientativos e instru¢des morais. Dessa maneira,
segundo Genovesi, hd o encontro de duas vozes: da orientacdo religiosa (magistério) e
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da consciéncia pessoal (2008, p. 51), na qual no exercicio, no amadurecimento da
liberdade e no conhecimento de si mesmo, a decisdo moral final se estabelece pela
lealdade a si préprio.

Posteriormente, configura a ndo declaracdo de culpa ou incdmodo de
consciéncia, proporcionando o afastamento da comunidade de fé para protagonizar a
si proprio e seus afetos. O que se deseja dizer é, a diversidade presente na atualidade,
conclama um processo de autoconsciéncia e compreensdo da prépria identidade mesmo
diante de tratados. Acerca disso, Gumbleton, denota que tal travessia de revelacdo de
si & &rdua e dificil para pessoas gays e lésbicas, e que cabe a igreja acolher o primado da
consciéncia, a responsabilidade de exame de si préprio e o julgamento com respeito a
escolhas morais (2005, p. 50).

Logo, ndo se quer reduzir a vivéncia de fé em contextos comunitarios ou
defender exclusivamente o afastamento dessas ou desprestigiar essa maneira de viver.
Porém, o objetivo é frisar que perante a cultura atual, quando o contexto religioso nao
se faz capaz de acolher, escutar e respeitar as plurais formas de correspondéncia ao
amor, esta é deliberadamente “descartada™ por ndo contribuir na producdo de sentido
de vida para as pessoas. Assim, se quer aludir a necesséria transformacdo da linguagem
e da constituicdo religiosa perante os desafios e exigéncias contextuais, visto que, ao
contréario disso, o fracasso institucional e comunitério se mantera.

Em tempos de mudanca e de afirmacdo do diferente frente ao globalizado e
diverso, imperam dois tipos de reagcdes sociais. De um lado, os que se apegam a um
discurso repressivo, negando qualquer acesso a informacdo e qualquer possibilidade de
mudanca. Segundo esta perspectiva, deve-se estar entrincheirado numa atitude de
suspeita contra todo tipo de atitude ou conduta que afronte o tradicionalmente
estabelecido. Do outro, h& os que se apegam a uma discursividade permissiva e liberal,
instrumentalizando e reduzindo a sexualidade a mero espa¢o de prazer ou locus de
reivindicacdo de direitos (Lapalma, 2022, p. 13-14). O fato é que, em tempos de
mudangas, afloram novas questdes que pedem novas respostas, impossivel de serem
encontradas nas elabora¢des ou nos modos de interpretacdo do passado. Sao perguntas
que questionam as garantias que se tinham até entao.

Portanto, superando essas duas atitudes extremas, e outras que se impdem nas
vdrias narrativas, devemos considerar a situacdo de mudan¢ca como uma oportunidade,
reconhecendo que a vida é vida quando estd em movimento, e é nesse movimento vital
que vamos aprendendo sobre nds mesmos e a relagdo com todos, com os diferentes,
diversos e antagdnicos. E hora de refletir e repensar sobre como entendemos a
sexualidade até agora, a fim de continuar amadurecendo o processo de compreensé&o.
O amor, sendo uma experiéncia complexa, que se edifica e enrique a pessoa a partir de
sua polaridade desejo e culpa, é um processo que precisa ser respeitado. Embora
atravesse a vida da pessoa em sua dimensao pessoal, relacional e transcendente, também
percorre a via comportamento, tocando em aspectos morais. Contudo, no atual
contexto, é necessdria uma atitude de toleréncia, escuta e sensibilidade para com o
préximo e sua diversidade.
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Consideragbes finais

Abordar o tema do amor e suas manifestacdes na vida da pessoa em sociedade
toca refazer questionamentos ou interpelagdes que brotam de uma cultura que atravessa
uma mudanca de época, tais como: qual tem sido a importancia e que lugar damos a
sexualidade na formacéao religiosa? Onde se encontra o amor em nossa vida e na relacdo
com as pessoas mais intimas a nés? Como ela faz parte e como a integramos em nossa
identidade crista? Quais sdo os desafios afetivo-sexuais mais importantes na fase da vida
em que nos encontramos? Qual é a nossa atitude em relacdo a diversidade sexual e
como a justificamos, inclusive evangelicamente? Estas e outras questdes marcam as
consciéncias das pessoas e dos cristdos nos tempos atuais.

Em 2014, o Papa Francisco fez um discurso aos parocos de Roma, convidando-
os a cultivar o espirito de misericdrdia e a transformar as parédquias num hospital de
campanha, em que as feridas devem ser curadas: “E v&s, amados irmaos — pergunto-vos
—, conheceis as feridas dos vossos paroquianos? Conseguis intui-las? Permaneceis
préximos deles?” (Francisco, 2014). Podemos aplicar tais perguntas a dimensdo da
sexualidade e estendé-las a todas as pessoas que estdo envolvidas na pastoral e na
formacdo da consciéncia das pessoas direta ou indiretamente.

E urgente tematizar e desdobrar uma reflexdo sobre a pessoa, o amor, a
sexualidade e o seu comportamento moral frente a uma cultura marcada pela
provisoriedade, imediatismo, sensitivismo e outros desafios que abarcam o mundo da
tecnociéncia. No que toca a reflexdo ético-teoldgica, é necessério formar as consciéncias
para a vivéncia essencial do valor evangélico e da méxima deixada pelo préprio Jesus
Cristo de “amar a Deus sobre todas as coisas e ao préximo como a si mesmo”. Para isso,
urge superar ainda a separacdo ou oposicdo entre corpo e alma que entrou no
cristianismo de forma aberta através do gnosticismo de forma velada, por Santo
Agostinho, e, que, ainda hoje, influencia o ethos e a experiéncia pratica de muitas
pessoas (Brighenti, 2016, p. 62). Educar para uma visdao de salvacdo da pessoa inteira,
0 que passa pelas experiéncias amorosas e sexuais € uma urgéncia catequética e pastoral.

Insistir numa teologia da pessoa, do corpo, do amor e da sexualidade em suas
mais alargadas polivaléncias é algo a ser construido e ser aprofundado pelos tedlogos e
pelas comunidades. Nado é possivel progredir, eticamente, sem um maior
aprofundamento da antropologia humana, reduzindo-a a uma viséo centrada no ato,
sem olhar o todo da pessoa.

Necessitamos ainda hoje de um estudo mais sério e critico sobre a experiéncia
amorosa do ser humano que vem acompanhado de um espirito de acolhida e pertenca
as pessoas que nem sempre conseguem viver um modelo moral ideal. Contudo, mais
que acolhida, é conveniente uma conversdo pastoral. Sendo a vocac¢do cristad para a
santidade uma meta a ser atingida, a comunidade de fé surge como fundamental para
a vivéncia da vocacdo de todo cristdo. Por isso a conversdo pastoral implica a decisao
de acompanhar cada pessoa em seu itinerdrio espiritual. Acompanhar, discernir e
integrar as pessoas em suas experiéncias amorosas € um imperativo de amadurecimento
cristdo.
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Como afirmou o Papa Francisco: “A pastoral em chave missionaria exige o
abandono deste cdmodo critério pastoral: ‘fez-se sempre assim’. Convido todos a serem
ousados e criativos nesta tarefa de repensar os objetivos, as estruturas, o estilo e os
métodos evangelizadores das respectivas comunidades™ (Francisco, 2013, n. 33). Que o
amor seja acolhido, transformado e vivido de forma corajosa e coerente por todos os
cristdos e cristas!
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