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APRESENTACAO / PRESENTATION

E com grande satisfagdo que apresentamos aos leitores o v. 2, n. 4, de Basiliade — Revista
de Filosofia, correspondente ao periodo de julho a dezembro de 2020. Este nimero traz
o dossié organizado pelo professor Dr. Teodoro Hanicz, intitulado Filosofia e Ciéncias
da Religido. Sao cinco artigos que apresentam discussdes pertinentes a relacdo e ao
diadlogo entre filosofia e religido, evidenciando assim a postura critica da filosofia frente
a religido e também a Ciéncia da Religido. Esta, como se sabe, ¢ uma area do saber que
se propde investigar a religido e as mais variadas formas de manifestagdo religiosa a partir
de uma perspectiva cientifica. Os autores presentes neste dossié dialogam com filésofos,
cientistas, tedlogos e psicanalistas, tais como: F. Hinkelammert, Mbembe, Tomés de
Aquino, Hegel, Parthasarathy, Vivekananda, Radhakrishnan, Fabro, Kierkegaard, Berger,
Burket, Eliade, Freud, Lacan, entre outros.

O professor Claudio Santana Pimentel, no instigante texto, Por uma critica da dimensdo
sacrificial do neoliberalismo, procura estabelecer uma ponte entre a Filosofia e a Ciéncia
da Religido, trazendo a tona uma provocante reflexdo sobre a dimensdo sacrificial do
discurso neoliberal em meio a pandemia da Covid-19. Ele parte do pressuposto de que a
experiéncia social e a experiéncia religiosa atuais sdo profundamente marcadas pela
logica avassaladora do capitalismo. Ancorado na critica de Franz Hinkelammert e de
Achille Mbembe, mostra como o capitalismo neoliberal coloca os interesses econdmicos
acima, inclusive, da preservacdo da vida. Entdo, nessa perspectiva, sdo vitimas do
neoliberalismo sacrificial principalmente os idosos, os pobres e 0s negros.

A defesa do pensamento catdlico e da cultura cristd na sociedade moderna ¢ o objeto do
texto: O neotomismo em Curitiba (1930-1950): o Circulo de Estudos Bandeirantes e a
critica da modernidade, de Teodoro Hanicz. O autor analisa um grupo de catolicos
inconformados com a modernidade e seus efeitos na cultura, no pensamento, na religido
e nos costumes. Esse grupo era convicto de que a dinamica liberal moderna ndo se
harmonizava com o ethos cristao catolico. O liberalismo, apoiado na secularizagdo e no

laicismo, havia destruido as bases da religido e a tradi¢ao catdlica, implantado assim uma
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nova ordem e um novo ethos social e cultural. Como resposta e saida, os catdlicos
buscaram no pensamento tomista elementos para dialogar com a modernidade e restaurar
os valores cristdos da sociedade curitibana dos anos de 1930 a 1950. O tomismo
apresentava-se como uma possibilidade de encontrar respostas para salvaguardar o
homem dos erros asfixiantes do mundo moderno e, consequentemente, reencontrar o seu
sentido e o seu fim no mundo.

O artigo de Rogério Miranda de Almeida e Guilherme Costa Fernandes, Hegel e a
Religido como o segundo momento da marcha do Espirito, desenvolve uma reflexao
densa sobre a concepgdo hegeliana da religido, destacando a religido como o segundo
momento da marcha do Espirito Absoluto e tendo como referéncia principal a obra:
Fenomenologia do Espirito. Trata-se de uma rica e sutil analise, através da qual os autores
percorrem o caminho da religido mostrando marcha e a determinacdo do Espirito
Absoluto pelos principais momentos e as principais figuras da religido: a religido natural,
a religido da arte e, finalmente, a religido revelada.

Em Teoria do Karma, sistema das castas e conceito de reencarnagdo e seu impacto na
sociedade indiana: uma leitura antropo-filosofica, Joachim de Andrade, indiano de raiz,
faz um estudo da sociedade indiana a partir de trés conceitos distintos da tradigao
hinduista: a teoria do Karma, a reencarnagdo e o sistema de castas. O autor argumenta
sobre a importancia desses trés conceitos basicos para a sociedade indiana, os quais
envolvem o individuo de tal maneira que, por vezes, parece que ele estd eternamente
preso, sem encontrar nenhuma saida. Sdo elementos que sustentam todo o universo
familiar, religioso e social do mundo hindu. Fazem também transparecer a for¢a e a
supremacia da religido na vida do individuo e favorecem convivéncias harmdnicas entre
a antiguidade e a modernidade. Eles constituem, enfim, um estilo de vida que marca,
inclusive, a contemporaneidade. Neste estudo encontramos ainda outro aspecto
importantissimo para a religiosidade indiana. Trata-se do processo de construcdo da triade
hindu: Brahma, Vishnu e Shiva.

Marcos Vinicius Ramos de Carvalho, no artigo: O “eu” diante do Absoluto: escélio de
Cornélio Frabro sobre a nocdo de liberdade em Soren Kierkegaard”, faz uma leitura da
nocao de liberdade em Kierkegaard a partir da perspectiva de Cornélio Fabro. Este clérigo
e pensador catolico afirma que o pensamento de Kierkegaard possui um apelo continuo a
transcendéncia, ¢ isto em todos os niveis da consciéncia, desde a do homem comum até
aquela que esta na base da ética e da religido. A liberdade ¢ um dos grandes problemas do

homem moderno, e mais ainda do cristianismo, porquanto a modernidade dissolve as bases
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cristds de concepcao da liberdade. O homem moderno, libertado da dependéncia do
Absoluto, mergulha, no entanto, em um vazio ético e, consequentemente, numa espécie
de vacuo metafisico. O texto discute a real tensdo do homem imposta pela liberdade entre
o que deve escolher e 0 que ndo deve, entre o bem e o mal, entre o verdadeiro e o falso.

Conforme a linha editorial de Basiliade — Revista de Filosofia, apos os artigos do dossié,
héa também espaco para artigos na chamada modalidade fluxo continuo. Deste modo, Allan
Martins Mohr traz sua contribuicdo com um estudo intitulado: 4 morte de Lacan: um dos
nomes do ndo-ser e causa eficiente do parlétre. O autor examina o conceito de Outro em
Lacan através destes temas a) as hipdteses parmenidianas, b) o Outro como real radical,
e ¢) a relagdo com o instinto de morte. Assim, ele ratifica a tese segundo a qual a morte é
causa primeira e eficiente do pariétre.

A série de artigos aqui apresentados se encerra com uma recensao escrita por Alessandro
Cavassin Alves sobre a obra organizada por Evelyn de Almeida Orlando, Peri Mesquida
e Valdir Borges, intitulada: Os refugiados da Terra: uma problematica ético-politica
inspirada nas abordagens freirianas. Curitiba: CRV, 2019.

Agradecemos, portanto, aos autores pelas suas valiosas contribui¢des ao presente dossié
e desejamos a todos aqueles e a todas aquelas que percorrerdo as paginas de Basiliade

uma agradavel e enriquecedora leitura.

Teodoro Hanicz
Coordenador do Departamento de Filosofia
Organizador do presente dossié
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ARTIGOS / ARTICLES

POR UMA CRITICA DA DIMENSAO SACRIFICIAL DO
NEOLIBERALISMO

For a Critique of the Sacrificial Dimension of Neoliberalism

Claudio Santana Pimentel!

RESUMO: O presente artigo busca estabelecer didlogos entre Filosofia e Ciéncia da Religido, a
partir da critica ao neoliberalismo. Articulando as propostas criticas de Achille Mbembe e de
Franz Hinkelammert, reveladoras da dimensao sacrificial do capitalismo neoliberal. Pretende-se
contribuir para a compreensao da dinamica filosofica que se encontra nos fundamentos religiosos
dos grandes problemas contemporaneos. Desenvolve uma andlise preliminar dos pressupostos
sacrificiais presentes no discurso neoliberal em meio a pandemia do Covid-19.

PALAVRAS-CHAVE: Ciéncia da Religido; Filosofia; Capitalismo; Neoliberalismo; Sacrificio.

ABSTRACT: This article seeks to establish dialogues between Philosophy and Science of
Religion, based on the criticism of neoliberalism. Articulating the critical proposals of Achille
Mbembe and Franz Hinkelammert, revealing the sacrificial dimension of neoliberal capitalism. It
is intended to contribute to the understanding of the philosophical dynamics that is found in the
religious foundations of the great contemporary problems. It develops a preliminary analysis of
the sacrificial assumptions present in the neoliberal discourse during the Covid-19 pandemic.

KEYWORDS: Science of Religion; Philosophy; Capitalism; Neoliberalism; Sacrifice.

O presente artigo busca, estabelecendo didlogos entre Filosofia e Ciéncia da Religido,
contribuir para a reflexdo sobre a dimensao sacrificial do neoliberalismo, considerado
como o nucleo de sua proposta religiosa. Para tanto, articula a critica de Achille Mbembe
a “razdo negra”, a qual permitiu ao ocidente, ao desenvolver a imagem da Africa e do
africano/negro como “outro” subalternizado, construir a sua propria imagem enquanto
civilizagdo, com a critica desenvolvida por Franz Hinkelammert a dimensao sacrificial do
capitalismo. Acreditamos assim contribuir para um estudo da dindmica filos6fica presente

nos fundamentos religiosos dos grandes problemas contemporaneos. Em seguida,

! Doutor em ciéncias da religido pela Pontificia Universidade Catolica de Sdo Paulo (PUC-SP) e
pesquisador na mesma institui¢do. E-mail: pimentelclaudio@live.com
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desenvolvemos, a titulo de exemplo, uma andlise inicial dos pressupostos sacrificiais —
sacrificio exigido sobretudo dos pobres e dos idosos — presente na racionalidade
econdmica neoliberal, diante da pandemia mundial do coronavirus, que coloca os
interesses econdmicos acima da preservacao da vida.

Partimos do seguinte pressuposto: a experiéncia social contemporanea e, mais
especificamente, a experiéncia religiosa, sdo marcadas pela logica do capitalismo,
sobretudo em seu atual estagio de desenvolvimento, neoliberal. Mais que isso, 0 proprio
desenvolvimento do capitalismo neoliberal traz, em sua raiz, uma compreensao religiosa.
E esse ultimo aspecto que desejamos destacar, para isso desenvolvendo um dialogo com
dois autores que, a partir de pontos de partida distintos, trazem a tona a fundamentacgao
religiosa implicita no capitalismo neoliberal.

Achile Mbembe contribui para revelar a constituigdo da modernidade como um
processo de conquista, em termos praticos e simbolicos, e que teve na escravidao africana
moderna nao somente o fundamento econémico da expansdo e consolidagdo capitalista,
mas que o neoliberalismo contemporaneo universaliza as concepgdes eurocentradas sobre
a Africa e o africano, a primeira compreendida como inesgotavel fonte de recursos, o
segundo visto como forc¢a-de-trabalho a ser explorado até o seu completo esgotamento e
descarte. No presente, essa logica de uso e descarte atualiza-se por meio da dindmica dos
aplicativos, estendendo-se ao trabalhador contemporineo, e a todas as pessoas que
passam a serem consideradas como descartaveis, como desnecessarias.

Franz Hinkelammert apresenta a transformagdo da concepcao sacrificial presente no
cristianismo ocidental da Idade Média, que, na modernidade, assume os valores do
capitalismo, sobretudo a no¢ao de propriedade e o ideal de acumulagao de riqueza como
universais, admitindo e exigindo o sacrificio de todos que se oponham ou que sejam vistos
como obstaculos a realizagdo do seu ideal de progresso.

A atualidade das categorias de analise elaboradas por esses autores se manifesta na
maneira como 0s interesses econdmicos t€ém conduzido a reacdo global a expansdo da
Covid-19, pandemia que ainda se encontra em curso, portanto, qualquer avaliacdo aqui
proposta a esse respeito somente tem carater de reflexao preliminar.

No entanto, ¢ possivel afirmar que a Ciéncia da Religido, que se propde como uma
disciplina empirica, histérica e que tem como objeto de sua investigacdo as religides

concretas?, pode enriquecer seu repertorio analitico ao dialogar com as categorias

2 Cf. USARSKI, Frank. Constituintes da Ciéncia da Religido. Cinco ensaios em prol de uma disciplina
autonoma. Sao Paulo: Paulinas, 2006.
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analiticas de perfil filosofico e o repertdrio critico elaborado por autores como Mbembe

e Hinkelammert.

1. Neoliberalismo e africanizaciao do mundo

Em Critica da razdo negra®, Mbembe descontrdi o processo por meio do qual o
Ocidente — em particular o francéfono — estabeleceu a imagem da Africa e do
africano/negro, relacionando-os ao escravizado. Em suas palavras, os termos Africa e
negro “sdo o resultado de um longo processo historico de produgio de questdes de raga™.

Retomando o raciocinio de Said,” que apresenta a constru¢do da ideia de “Oriente”
como um processo por meio do qual o ocidente cristdo produziu a si mesmo, mediante a
negacio do outro, Mbembe expde como os termos Africa/africano/negro foram
desenvolvidos em meio ao processo colonial/imperialista, legitimando-o, ndo somente
como uma constru¢do de discurso, mas trazendo em si mesmo uma concep¢do de
trabalho.

Trabalho que deve ser compreendido ndo somente como forma de produgdo de bens e
servicos, mas, principalmente, como produgdo e divisdo das formas de organizagdo de
mundo, que reservam a Africa a posi¢io de eterna fonte de recursos, a serem
permanentemente explorados, vilipendiados, e, quando ndo mais convenientes,
descartados, entre os quais o africano/negro se apresenta como uma dentre tantas

mercadorias a serem comercializadas, reduzido a condi¢do de forca-de-trabalho.

O substantivo <<Negro>> ¢ depois o nome que se da ao produto resultante do processo pelo qual as
pessoas africanas sdo transformadas em mineral vivo de onde se extrai metal. Esta ¢ a sua dupla
dimensdo metamoérfica e econdmica. Se, sob a escravatura, Africa é o lugar privilegiado de extragdo
deste mineral, a plantagdo no Novo Mundo, pelo contrario, ¢ o lugar de sua fundigdo, ¢ a Europa, o
lugar da sua conversdo em moeda. Esta passagem do homem-mineral ao homem-metal ¢ do homem-
metal a0 homem-moeda &€ uma dimensdo estruturante do primeiro capitalismo.

Dessa trama, revela-se a insepardavel relacgdo em que o0s termos

colonialismo/imperialismo’, escravidio, modernidade, capitalismo se articulam. O

3 MBEMBE, Achille. Critica da razdo negra. 2. ed. Lisboa: Antigona, 2017.

4 Ibid., p. 75.

5 SAID, Edward. W. Orientalismo. O Oriente como inveng¢do do Ocidente. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2007.

¢ MBEMBE, Achille. Op. Cit., p. 78. Destaque no original. (Manteve-se nas citagdes o texto em portugués
de Portugal).

7 O colonialismo e o imperialismo europeu tiveram papel fundamental na formagdo da compreensdo
moderna de “religiao”, e na formagao da disciplina que hoje designamos como Ciéncia da Religido. A esse
respeito cf. WIRTH, Lauri Emilio. Religido e epistemologias pos-coloniais. In: PASSOS, Jodo Décio;
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processo de constru¢do da modernidade se mostra incompreensivel sem referéncia ao
colonialismo e ao imperialismo, e evidentemente ao proprio racismo — um dos principios
estruturantes do colonialismo/imperialismo, consequentemente da propria modernidade,
conforme andlise desenvolvida por Wallerstein e Quijano® em sua critica do conceito de
americanidade.

Orientalismo,  americanidade,  Africa/africano/negro,  revelam-se  aspectos
complementares e indissocidveis daquilo que Wallerstein € Quijano nomearam como
sistema-mundo, a partir do qual a Europa (posi¢do a qual se acrescenta, mais tarde, os
Estados Unidos) se estabelece como “centro” econdmico e civilizacional da humanidade,
relendo — ditando — a historia a partir de sua propria perspectiva’, ou, como afirma
Mignolo, se passa de “um o cendrio da transforma¢do de um mundo policéntrico e ndo
capitalista antes de 1500 para uma ordem mundial monocéntrica e capitalista de 1500 a
2000710,

Como Wallerstein e Quijano demonstraram, a conquista e ocupa¢ao da América, com
o estabelecimento de um modo de exploragdo colonial, marcado por caracteristicas
especificas de organizagdo social, politica e econdmica em cada coldnia americana, tendo
em comum a subordinagdo aos interesses de uma metropole europeia, contribuiu
decisivamente para a formacdo da modernidade capitalista, tendo na etnicidade,
compreendida como racializagdo do mundo, um de seus pilares; racializagdo que implica
a cada raga ou grupo étnico — sem preocupar-me aqui em discutir as necessarias distingdes
entre os dois conceitos, raca e etnia — um lugar especifico dentro das hierarquias desse
sistema-mundo.

Por sua vez, Mbembe explicita o papel da escraviddo como fundamento do capitalismo
e como o neoliberalismo se revela um processo de africanizacdo do trabalhador
contemporaneo. Sem os recursos € a forca-de-trabalho provida mediante a escravidao, o
desenvolvimento da modernidade capitalista, tal como se deu, ndo seria compreensivel,

sobretudo, ndo seria possivel.

USARSKI, Frank. (Orgs.). Compéndio de Ciéncia da Religido. Sao Paulo: Paulinas; Paulus: 2013, p. 129-
142.

8 QUIJANO, Anibal; WALLERSTEIN, Immanuel. La americanidad como concepto, o América en el
moderno sistema mundial. In: Revista Internacional de Ciencias Sociales, v. XLIV, n. 4, 1992, p. 583-594.
® DUSSEL, Enrique. 1492: o encobrimento do outro. (A origem do “mito da Modernidade”). Petropolis,
RJ: Vozes, 1993.

19 MIGNOLO, Walter D. Colonialidade. O lado mais escuro da modernidade. Revista Brasileira de
Ciéncias Sociais, v. 32, n. 94, junho/2017, p. 2.
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Em sua expressdo contemporanea, a articulagdo do sistema-mundo capitalista se

apresenta como neoliberalismo, que ¢ assim definido pelo autor:

Por neoliberalismo entenda-se uma fase da histéria da Humanidade dominada pelas industrias do silicio
e pelas tecnologias digitais. O neoliberalismo ¢ a época ao longo do qual o tempo (curto) se presta a ser
convertido em for¢a reprodutiva da forma-dinheiro. Tendo o capital atingido o seu ponto de fuga
maximo, desencadeou-se um movimento de escalada. O neoliberalismo baseia-se na visdo segundo a
qual <<todos os acontecimentos e todas as situa¢des do mundo (podem) deter um valor no mercado>>.
Este movimento caracteriza-se também pela produgdo da indiferenca, a codificagdo parandica da vida
social em normas, categorias e numeros, assim como por diversas operagdes de abstraccdo que
pretendem racionalizar o mundo a partir de 16gicas empresariais.'!

O neoliberalismo, no presente, se apresenta como processo de “africaniza¢do”? do
mundo. Como tal, se compreende a reducdo de todos aqueles que ndo possuem o controle
do capital e de sua circulacdo, e a propriedade dos meios de produgdo e distribuicdo da
riqueza a mera matéria, inerte, desumanizada, tal qual pedaco de carvao que uma vez
consumido, descarta-se por ter se tornado inttil. Sobre o trabalhador neste atual momento,
diz:

Ja ndo ha trabalhadores propriamente ditos. J& s6 existem némadas do trabalho. Se, ontem, o drama do
sujeito era ser explorado pelo capital, hoje, a tragédia da multiddo é ndo poder mais ser explorada de
todo, ¢ ser objeto de humilhagdo numa humanidade supérflua, entregue ao abandono, que ja nem ¢ util
ao funcionamento do capital. [...]. Nao sendo os automatismos psiquicos e os tecnoldgicos mais do que
duas faces da mesma moeda, vai-se instalando a fic¢do de um novo ser humano, <<empresario de si
mesmo>>, plastico e convocado a reconfigura-se permanentemente em fun¢ao dos artefactos que a
época oferece. !

O paradigma do trabalho e do trabalhador contemporaneo concretiza-se por meio da
dindmica dos aplicativos, que invisibilizam relagdes, ocultando praticas de exploragao
laboral. Os aplicativos apresentam-se somente como veiculos que aproximam prestadores
de servico a consumidores, usuarios, como instrumentos que intermedeiam e facilitam
negocios, numa praxis suposta e intencionalmente neutra, tendo como agravante o fato
de que potencialmente todos podem se alternar, a depender do momento, entre o papel de

prestadores de servicos e o de usuarios.

Sujeito neuroecondémico absorvido pela dupla inquietacdo exclusiva da sua animalidade (a reprodugao
biologica da sua vida) e da sua coisificagao (usufruir dos bens deste mundo), este homem-coisa, homem-
maquina, homem-codigo e homem-fluxo, procura antes de mais nada regular a sua conduta em funcéo
de normas do mercado, sem hesitar em se auto-instrumentalizar e instrumentalizar outros para optimizar
a sua quota-parte de felicidade. Condenado a aprendizagem para toda a vida, a flexibilidade, ao reino
do curto prazo, abraga a sua condi¢do de sujeito soluvel e descartavel para responder a injungdo que lhe
¢ constantemente feita — tornar-se outro.'*

' MBEMBE, Achille. Op. cit., p. 13.
12 Ibid., p. 100.

3 Ibid., p. 14.

14 Ibid., p. 15.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 2, n. 4, p. 9-21, jan./jun. 2020 13



O sujeito neoliberal perambula imerso em um mundo marcado por uma permanente
inseguranca e precariedade. Sua vida se caracteriza por uma incerteza e
instrumentalizagdo, e, talvez a diferenca entre o processo presente e aquele que
caracterizou a exploragdo escravista da primeira modernidade se encontre no fato de que
essa reificacdo ndo vem somente imposta por um agente externo, mas que passa a ser
exercida pelos individuos sobre si mesmos e, como tal passa a ser desejada por esses
mesmos individuos, que a assumem — por incrivel que pareca - como autonomia,
percebendo-a como “controle”, ndo de outro sobre si, mas como assumir as rédeas da

propria vida, enquanto afastam-se efetivamente desse ideal.

2. Pressupostos do capitalismo sacrificial

Hinkelammert propde uma interpretacdo da sociedade liberal moderna
compreendendo sua logica interna como resultante do processo de secularizacdo da
dimensdo sacrificial do cristianismo europeu medieval. Para a mentalidade daquele
periodo, a ordem do mundo se estabelece a partir de um sacrificio fundante, que ¢ a
crucificacdo de Jesus Cristo, assassinado pelo Império Romano.

Na Modernidade, se mantem a concepc¢ao de sacrificio, mas se modifica a ideia sobre
quem ¢ o cordeiro sacrificial. Em leitura de John Locke, afirma que este seculariza o
assassinato de Deus, colocando a espécie humana, ou, especificamente, a sociedade
liberal-burguesa em seu lugar.

A lei divina, que em Locke se torna lei natural, ¢ a lei da propriedade privada e da
liberdade. Na verdade, liberdade e propriedade confundem-se, tornando-se uma coisa so.
Aqueles que a ela se opdem s@o seus inimigos, assim como na Idade Média aqueles que
ndo aceitavam a fé em Jesus Cristo (judeus, muculmanos, cultuadores da natureza) eram
inimigos.

Locke formula de forma clasica esta transformacion del asesinato fundante del imperio cristiano en

asesinato fundante del imperio liberal secularizado. Lo hace alrededor de lo que ¢l llama la ley natural,

que resume propiedad y libertad. Segiin Locke, ésta es la ley que Dios puso en el corazén del hombre.
De este modo, la propiedad privada y la libertad derivada de ella, son la presencia de Dios en la tierra.'

15 HINKELAMMERT, Franz. El asalto al poder mundial y la violencia sagrada del imperio. San José,
Costa Rica: DEI, 2003, p. 225.
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Uma vez que a lei burguesa substitui, portanto, a Cristo — mantendo a concepgao
sacrificial do medievo — ¢ o liberalismo-burgués que passa, na modernidade, a ser
universal.

Como assinala Hinkelammert, no primeiro momento da expansao colonial europeia,
tendo Portugal e Espanha a frente, ¢ o cristianismo, em sua versao ocidental catdlica, que
¢ levado e imposto aos povos subjugados. E preciso levar a religido cristd aqueles que
ndo a conhecem.

A partir do momento em que o Reino Unido assume o protagonismo da conquista e
expansdo europeia, a justificativa da dominacao se altera.

Na ordem liberal, ndo se trata mais de expandir as fronteiras do império cristdo, mas
sim de expandir as fronteiras do mercado. Nao apenas povos € pessoas, como na conquista

hispanica, mas a propria natureza se torna objeto da expansdo do capital:

Con eso la agresion se hace efectivamente mas agresiva. Se dirige tanto contra la poblaciéon mundial,
que es colonizada, como contra la naturaleza, convertida en objeto de conquista de parte de las ciencias
empiricas, la tecnologia y el mercado mundial. De la persecucion de las brujas se pasa a la persecucion
de la naturaleza entera.'¢

As pretensdes da globalizacdo — de uma globalizacao liberal e burguesa — encontram
suas raizes nessa concepgdo sacrificial. E preciso expandir o império liberal, é preciso
garantir que a liberdade — esta compreendida como a garantia da propriedade privada —
seja levada a todos os cantos do mundo.

Nao ha alternativa, ndo ha outra possibilidade para aqueles que se encontram fora da

ordem burguesa: ou se submetem ou sdo sacrificados.

Y asi como el imperio cristiano sale a crucificar universalmente a los crucificadores de Cristo, este

imperio liberal sale a matar universalmente a todos quienes atropellan la ley burguesa y con ella a la

humanidad y a Dios, quien puso en el corazén humano la ley burguesa de la libertad como propiedad
: 17

privada.

A légica da acumulagao capitalista exige que a produgdo da riqueza seja transformada
em obtencao de lucro, de maneira constante e continua. Faz-se necessario alcancar novos
mercados, inserir aqueles que ndo estdo incluidos na dinamica do capital.

Por isso, individuos, associacdes e regimes politicos que criticam ou se recusam a
aceitar o modelo capitalista sdo considerados ameacas constantes e inimigos, tanto quanto
os judeus, muculmanos e adoradores da natureza medievais o eram em relagdo ao

cristianismo ocidental.

16 HINKELAMMERT, Franz. Op. cit., p. 226.
7 Ibid., p. 227.
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A dimensao sacrificial do neoliberalismo explicitada por Hinkelammert, pode ser
sintetizada na afirmac¢do de que tudo pode ser sacrificado para que o sistema continue a
funcionar; formas de governo que ndo se enquadram no modelo capitalista sdo inimigos,
ameagas (por exemplo, Cuba); mecanismos de protecdo aos trabalhadores, direitos
trabalhistas, associagdes sindicais, também se constituem em inimigos, uma vez que se
revelam ameacas a acumulacdo do capital e a expansao dos mercados, unica razao de ser
do sistema.

Nesse sentido, esbogo, ainda que brevemente, uma aproximagdo entre a nogdo de
capitalismo sacrificial e o processo de africaniza¢do do mundo, explicitado por Achille
Mbembe em seu livro Critica da razdo negra.

A Africa e o africano/negro sido termos elaborados a partir do Ocidente e de seus
interesses, durante o processo de conquista colonial; a Africa é vista como uma tnica e
inesgotavel fonte de riquezas, sempre inerte, sempre passiva; riquezas e recursos naturais
a serem permanentemente explorados, eternamente a disposi¢cao de quem queira usufruir
delas.

O africano/negro, por sua vez, ¢ for¢a-de-trabalho a ser explorada, sua unica razao de
ser ¢ sua submissdo. Uma vez que essa submissdo ndo mais ¢ aceita, este deve ser
controlado, assassinado ¢ criminalizado, como aconteceu e ainda acontece nas sociedades
que foram receptoras da mao-de-obra escravizada, caso — paradigmatico — do Brasil. 8

E interessante notar como, no decorrer da histéria da filosofia “ocidental”, pensadores
de diferentes épocas contribuiram para a hierarquizagao das relagdes que se estabeleceram
no que, mais tarde, Wallerstein e Quijano chamariam de sistema-mundo.

Desde os pares matéria/forma e poténcia/ato, que estruturam a “fisica” de Aristoteles
(que, recepcionada por filésofos e tedlogos arabes e persas, adentra a Idade Média e
chega, ainda que de baixo de toda sorte de critica, a Modernidade): a matéria, a que
corresponde a poténcia, estd ali para ser desenvolvida, realizada, a forma/ato lhes sdo
outorgados por um pensamento que o traz do caos ao cosmos: assim, a Europa assume a
“missdo” de transformar América/Africa/Asia de mera potencialidade em ser,
civilizando-as, assumindo tal “tarefa” como um dever, o “fardo do homem branco”.

Considerado um dos fundadores da modernidade, Descartes, ao separar res cogitans e
res extensa, vé nesta também a inércia a ser conduzida pelo trabalho do pensamento: o

corpo ¢ uma maquina, determinado por necessidades fisicas e bioquimicas inescapaveis,

'8 Cf. BRITO, Enio José da Costa. Leituras afiro-brasileiras, v. 1. Ressignificagdes afrodiasporicas diante
da condigdo escravizada no Brasil. Jundiai: Paco, 2018.
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enquanto o pensamento € a liberdade; considerando isso, o ndo-europeu, dentro do projeto
civilizacional do Ocidente, reduz-se a ordem da necessidade, visto como corpo-trabalho,
corpo-maquina, lenha para alimentar as fornalhas do “progresso”.

O trabalhador da era neoliberal, mostra Mbembe, esta ai para ser um “ndémade do
trabalho”, acessado e descartado por meio de aplicativos. Uma vez cumprida sua tarefa
retorna ao “nada” originario de onde saiu, tal como o escravizado do periodo colonial.

Na verdade, tais praticas se estendem para além das relagdes de trabalho, haja vista
que a atengdo as demandas laborais apresentadas mediante os aplicativos invadem todos
os aspectos da vida dos trabalhadores, sem pedir licenga, fazendo com que a separagao
publico/privado, a dicotomia fundamental das sociedades modernas, se estreite na
indistin¢do, cada vez mais gritante, entre a vida pessoal e a atividade profissional.

O neoliberalismo, conforme a andlise de Hinkelammert, exige o sacrificio permanente
da natureza e dos trabalhadores. Estes mesmos sdo naturalizados, ou seja, reduzidos a
mera mao-de-obra, que, ndo mais sendo capaz de realizar sua fun¢do dentro do sistema,
torna-se dispensavel e descartavel.

Assim, o “devir-negro-do-mundo”!’

, discutido por Mbembe, aproxima-se do
capitalismo neoliberal em sua dimensdo sacrificial, analisado por Hinkelammert. Sao
visdes que se articulam desde perspectivas distintas, se referindo a mesma realidade
presente: uma ordem do mundo que exige, em nome de um progresso ¢ de um
desenvolvimento que beneficia elites globais que acumulam e controlam a maior parte da
riqueza mundial, consumindo e descartando, em um processo continuo e permanente; nao
mais o escravizado, como na modernidade nascente, mas o trabalhador-aplicativo da era

neoliberal € triturado em uma méquina econémica que se tornou uma maquina de moer

gente.

3. A concepcio sacrificial neoliberal em meio ao Covid-19

Nesta secdo, a pretensao € realizar, a luz dos elementos tedricos apresentados até aqui,

uma reflexdo preliminar sobre o discurso capitalista neoliberal, sobretudo na medida em

que este afirma a necessidade da ndo restricdo ao funcionamento das atividades

19 MBEMBE, Achille. Op. cit., p. 9-22.
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econdmicas, mesmo que a custo da perda de vidas humanas, em meio a pandemia do
Covid-19%°, que se encontra ainda em curso enquanto este texto ¢ escrito.
A pandemia do Covid-19 pode ser considerada a primeira crise de saide mundial a

poder ser compreendida em termos de globalizagdo.?!

Em tal sentido, ¢ possivel
aproximar a expansdo global do virus a expansdo do capitalismo, na leitura que faz
Hinkelammert: como um fendmeno que se caracteriza por sua ampliacdo permanente,
praticamente sem freios ou limites; porém, ¢ preciso salientar, essa aproximagao somente
¢ admissivel porque o virus ¢ conduzido, de lugar a lugar, de pais a pais, de continente a
continente, por meio dos proprios caminhos do capitalismo global.

A rapida expansdo do virus, atingindo em algumas semanas praticamente a todas as
partes do mundo, colocou governantes diante da situagdo de restringir severamente ou
ainda proibir a circulacdo de pessoas, tanto externamente, entre paises, quanto
internamente, entre provincias ¢ mesmo dentro das cidades, tendo como consequéncia a
limitacdo e até mesmo a suspenc¢do das atividades econdmicas nos paises atingidos.

Como sabemos, as respostas, tanto no ambito sanitdrio, como em termos econdmicos,
a expansdo do Covid-19 se deram de diferentes maneiras e em diversos tempos de reagao,
em cada pais. Dessa maneira, a chegada e a identificacao do virus ndo configuram o tinico
critério de retomada da normalidade — normalidade esta transformada pela continuidade
de protocolos de prevengdo, mesmo apds o apice do periodo de contaminagdo —; mas ¢é
condicionada, sobretudo, pelas ac¢des realizadas por esses paises.

No contexto brasileiro, a auséncia de uma articulagao federal das agdes, estabelecendo
uma diretriz nacional para o enfrentamento da crise, tem como resultado diferentes
protocolos locais, a cargo, principalmente, das decisdes dos governos estaduais e, em
menor medida, das prefeituras.

A consequéncia pratica disso, como se pode acompanhar nos noticiarios nacionais €
com destaque cada vez maior na imprensa internacional, ¢ que o pais passou a figurar,
em poucas semanas, entre aqueles que contam com maior nimero de pessoas infectadas
— mesmo sem uma politica de testagem em massa, como aconteceu em outros paises — e,
ainda mais grave, um crescente nimero de vitimas fatais, sobretudo em decorréncia do

esgotamento da capacidade de atendimento da rede publica de satide, em vérias capitais

20 Para uma primeira sintese sobre o impacto da pandemia nos diversos aspectos da vida humana, cf.
PASSOS, Joao Décio. O virus vira mundo. Em pequenas janelas de quarentena. Sao Paulo: Paulinas, 2020.
2l Cf. MALDONADO, Carlos. ;Qué significa la crisis del Coronavirus? Informe especial. Virus
biologico/virus autoritario. Le Monde diplomatique, edicion 198, abril 2020, p. 4-6.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 2, n. 4, p. 9-21, jan./jun. 2020 18



do pais. Mortandade que pode se revelar ainda maior, a partir do momento em que forem
estabelecidos critérios que desvelem a possivel subnotificacdo dos 6bitos.

A tentativa de se preservar uma racionalidade de manutencao da atividade econémica
a todo custo, inclusive ao custo de vidas humanas, sobretudo dos chamados grupos de
risco, nos quais se incluem pessoas que sofrem com doengas cronicas e idosos, confronta
e atenta contra a dignidade humana, implicando o que os defensores dessa posi¢ao tentam
reduzir a vidas economicamente ndo produtivas ou pouco produtivas como baixas
aceitaveis no processo de adaptagdo a crise mundial de saude.

Voltemos a Mbembe: a vida que deixou de ter valor econdmico, na ldgica neoliberal,
se tornou descartavel; ao proprio Hinkelammert: para que se mantenham os lucros, para
que se mantenha a acumulagdo econdmica, o sistema capitalista aceita e deseja eliminar,
sacrificar, a vida dos mais vulneraveis.

A concepcdo sacrificial neoliberal se faz manifestar, por exemplo, nos obstaculos
colocados nas politicas publicas de auxilio, ou mesmo na recusa a assisténcia financeira
aos trabalhadores e as familias mais vulneraveis, assisténcia que se revela condi¢do
necessaria para o cumprimento de medidas de isolamento social. Mais que isso, a situag@o
de desassisténcia pode obrigar as populagdes vulnerdveis a se colocar em conflito em
relacdo a medidas de isolamento que passam a ser por elas percebidas como um obstaculo

a sua subsisténcia, e ndo como uma medida efetiva de protecao a vida.

Conclusao

Visto que o capitalismo neoliberal constitui no presente o eixo a partir do qual as
sociedades contemporaneas se fundamentam, ndo somente no campo econdmico, mas nos
diversos aspectos das relagdes sociais, sendo mesmo proposto como uma necessidade
historica — e realgamos aqui a contradigdo entre esses dois termos — sua critica se faz
necessaria.

Neste artigo, esbogamos uma aproximacao entre algumas categorias elaboradas por
dois de seus principais criticos atuais: o filésofo Achille Mbembe e o tedlogo e
economista Franz Hinkelammert. A discussdo de Mbembe sobre a africanizacdo que
caracteriza o neoliberalismo em sua etapa atual, objetificando trabalhadores e todos
aqueles que ndo se enquadram no simbdlico “1%” que controla a riqueza mundial, mostra
como a sociedade vigente reproduz, em suas relagdes, os mecanismos de dominagdo

estabelecidos durante os longos séculos que chamamos de “modernidade”, que tiveram

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 2, n. 4, p. 9-21, jan./jun. 2020 19



na escravidao atlantica o seu modelo. Hinkelammert, por sua vez, explicita a logica
sacrificial, religiosa, de que o capitalismo liberal, no seu nascedouro, se apropriou,
afirmando a si mesmo como um imperativo, e exigindo o sacrificio de todos e de tudo
que se lhe opdem.

Acreditamos ter ao menos sugerido as potencialidades dessas duas abordagens que,
embora por caminhos distintos, trazem subsidios que, a nosso ver, podem contribuir para
as analises de cientistas da religido e demais pesquisadores sociais para compreender a
dimensao religiosa implicita na formacao e no funcionamento do mundo em que vivemos.

Explicitar os aspectos tedricos e metodologicos de uma aproximagao entre Filosofia e
Ciéncia da Religido, algo certamente necessario, ultrapassaria, no entanto, os limites

propostos para este texto.
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The Circulo de Estudos Bandeirantes and the Critique of Modernity
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RESUMO: O objetivo deste artigo € analisar o neotomismo no Circulo de Estudos Bandeirantes
entre 1930 e 1950. O CEB era um centro de estudos e de encontro da intelectualidade catolica
curitibana. Inconformados com a modernidade daqueles anos e seus efeitos no campo da cultura,
do pensamento e da religido, os cebistas expressam sua critica embasados na filosofia tomista.
Eles estavam percebendo que a dindmica liberal moderna nao se coadunava com o ethos cristdo
catolico. O liberalismo, apoiado na secularizagdo e no laicismo, implantou uma nova ordem e um
novo ethos, produziu uma modernidade mediocre, anarquica ¢ sem sentido. E contra essa
modernidade que solapou a religido e a tradigdo catolica como referenciais e guias da sociedade
que os cebistas levantam sua voz nas reunides no CEB. E no tomismo que eles vdo buscar
elementos para dialogar com a modernidade e restaurar os valores cristdos. O texto esta
estruturado em quatro se¢des: 1. O Circulo de Estudos Bandeirantes ¢ o Neotomismo; 2.
Modernidade mediocre e anarquica; 3. Secularizagdo, laicismo e laicidade; 4. Ordem, ethos,
cultura moderna e perda de sentido.
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ABSTRACT: The aim of this paper is to analyze Neo-Thomism in the Circulo de Estudos
Bandeirantes between 1930 and 1950. The CEB was a center of studies and meeting of the
Catholic intellectuality in Curitiba. Dissatisfied with the modernity of those years and its effects
in the field of culture, thought and religion, the cebistas express their critique based on Thomist
philosophy. They were realizing that modern liberal dynamic was not in keeping with the Catholic
Christian ethos. Liberalism, supported by secularization and secularism, implanted a new order
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seek elements to dialogue with modernity and restore Christian values. The text is structured in
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O Circulo de Estudos Bandeirantes (CEB) era um espaco de formacao intelectual e de
producdo de cultura e os “bandeirantes” ndo eram homens alheios aos problemas de sua
época. As reunides semanais, a Revista do CEB e os pronunciamentos nos fornecem um
quadro enorme de assuntos de ordem e natureza diversa discutidos por aqueles catdlicos.
Assuntos de cunho regionalista e paranista, nacionais, politicos, filosoficos, historicos,
socioldgicos, antropoldgicos, linguisticos, artisticos, morais, religiosos etc. Esse vasto e
amplo temario permite apreender como aquele grupo pensava, discutia e interpretava a
modernidade dos anos 30 a 50. E um material denso e rico de informagdes. E tarefa nossa,
esforcar-nos para apreender a critica que eles faziam a sociedade moderna daquele tempo.
Diante do variegado panorama de temas e problemas discutidos nas reunides semanais e
que aparecem também nos discursos dos “bandeirantes”, levando em conta também a
densidade e complexidades desses temas, vamos refilar alguns que, a nosso ver,
aproximam-se mais do nosso objeto e refletem as tensdes da convivéncia e do didlogo
dos cebistas com o mundo da época. Iniciamos nossa empreitada, abordando o
neotomismo como base teodrica para discutir a modernidade e ferramenta usada para

restaurar um sistema cultural, ou seja, uma civilizaga@o crista.

1. O Circulo de Estudos Bandeirantes e o neotomismo

E trabalho arduo analisar a presenca do pensamento neotomista no Circulo de Estudos
Bandeirantes, pois isso demandaria um estudo mais aprofundado e minucioso do conjunto
da producao intelectual geral do Circulo ou da produ¢do individual dos cebistas. No
momento, essa empreitada ndo estd ao nosso alcance, devido ao limite imposto pelas
proprias fontes com as quais estamos lidando. As atas permitem detectar e apreender o
referencial das discussdes, mas ndo permitem discutir a matéria em profundidade. Vamos
nos limitar aos caminhos pelos quais o tomismo chegou ao Circulo e como os
“bandeirantes” encontraram no pensamento de Tomas de Aquino um referencial para
discutir os problemas da modernidade. Dito de outra maneira, como eles encontraram na
filosofia tomista instrumentos para responder a problemas da sua época. Enfim, de qual
“fonte tomista” os catolicos do Circulo beberam, haja vista que o neotomismo tem varias
correntes.

O neotomismo ¢ um movimento de retorno a filosofia de Tomds de Aquino (1227-
1274); ¢ uma corrente de pensamento que resgata o pensamento tomista medieval para

responder a problemas do mundo moderno. De modo geral, considera-se o século XIX
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como o tempo de retorno ao pensamento de Toméas de Aquino para reforgar as trincheiras
da Igreja catdlica, combalida pelas modernas correntes de pensamento e sobretudo pela
Revolu¢do Francesa, no combate aos chamados erros do mundo moderno. Entretanto, o
neotomismo recebeu forte impulso e ganhou forca através da enciclica Aeterni Patris, do
Papa Ledo XIII, publicada no dia 4 de agosto de 1879, que recomendava a doutrina de
Tomés de Aquino como modelo para os estudos filosoficos e teoldgicos da Igreja
catolica.? A intengdo do papa era manter uma certa unidade do pensamento catélico diante
da pluralidade de correntes de pensamento da época que, inclusive, atraiam e
influenciavam inimeros pensadores catdlicos. Nesse intuito, sob a influéncia da Igreja
catolica, foram criados varios centros de estudos e divulgacdo do tomismo por toda a
Europa, principalmente nos semindrios e faculdades de Filosofia, estendendo-se até o
Brasil.

Segundo Fernando Arruda Campos,® a partir dai se formaram duas tendéncias
tomistas. Uma de cunho mais tradicionalista e conservadora, preocupada em preservar e
proteger a doutrina de Tomés de Aquino dos ataques e das criticas dos pensadores
modernos. Em torno dessa tendéncia, agruparam-se professores e pensadores catdlicos
ligados a Universidade Gregoriana de Roma. Outra, oposta a esta, considerada de cunho
mais progressista, estava sediada em Lovaina, em torno do jovem professor padre
Desidério Mercier (1851-1926), depois arcebispo e cardeal.* Essa tendéncia
caracterizava-se pela abertura ao pensamento moderno e contemporaneo, adotando uma
atitude critica e de didlogo, através das teses tomistas. Nao se tratava simplesmente de
uma defesa do tomismo como tal, mas do resgate e da assimilagdo deste para recompor
as deficiéncias e as falhas dos modernos sistemas de pensamento. “O tomismo restaurado
deveria assim, segundo Mercier, abrir-se constantemente em didlogo a filosofia e a

ciéncia moderna, exprimir-se qual valorizagdo critica das grandes teses da escolastica,

2 Sobre as origens e o desenvolvimento histérico do neotomismo, pode-se consultar CAMPOS, Fernando
Arruda. Tomismo hoje. Sdo Paulo: Loyola, 1989, p. 29-46; ZILLES, Urbano. A filosofia neotomista e sua
influéncia no Brasil. In: TEOCOMUNICACAO, Porto Alegre, n. 52, ano X1, p. 117-122. 1981/2.

3 CAMPOS, Fernando Arruda. Tomismo hoje. Sdo Paulo: Loyola, 1989, p. 29

4 Desidério Feliciano Francisco José de Mercier nasceu em Braine-D’Alleud, diocese de Malines, dia 21
de novembro de 1851. Em 1868, ingressou na vida eclesiastica. Estudou Filosofia e Teologia em Lovaina.
Foi ordenado sacerdote diocesano em 1874. Em 1882, foi nomeado professor da Universidade de Lovaina.
Em fevereiro de 1906, foi nomeado arcebispo de Malines ¢ Primaz da Bélgica, em abril de 1907, cardeal.
REVISTA DO CEB, v. I, t. I, n. 1, p. 21-40, set 1939. Nesta revista esta publicada uma longa biografia
de Mercier, elaborada pelo padre Jesus Ballarin. Dados biograficos sobre Mercier também podem ser
encontrados em CAMPOS, Fernando Arruda. Tomismo hoje. Sao Paulo: Loyola, 1989. p. 41-42.
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postas em confronto com os resultados bem fundamentados da ciéncia e da filosofia
moderna”.’

No Brasil, a tradi¢do neotomista teve inicio em 1908 com as aulas de Monsenhor
Carlos Sentroul (1876-1933), na Faculdade de Filosofia Sdo Bento, em Sao Paulo. Carlos
Sentroul foi discipulo de Mercier e seguidor do neotomismo e do movimento renovador
de Lovaina.® Na esteira do neotomismo aberto de Lovaina e de Mercier situa-se, também,
Leonardo Van Acker (1896-1986), que por longos anos lecionou na PUC de Sao Paulo.
Ainda na primeira metade do século XX, o neotomismo, mas ja de tendéncia maritanista,
encontrou abrigo no Centro Dom Vital e no grupo que deu origem a Universidade
Catolica do Rio de Janeiro, com Alceu Amoroso Lima e Leonel Franca.

Os “bandeirantes” foram introduzidos no tomismo, primeiro pelo padre Luis Gonzaga
Miele, ndo somente por ser um dos fundadores do Circulo, mas principalmente por ser
herdeiro do pensamento de Tomds de Aquino via Padres da Missdo, considerados
restauradores do tomismo na Franga ainda no inicio do século XIX.” Devemos levar em
conta também o fato de que o padre Miele estudou Filosofia e Teologia em Paris. E certo
que receberam influéncia dos catdlicos do Centro Dom Vital, principalmente de Alceu
Amoroso Lima e Leonel Franca, mas Jacques Maritain também influenciou os
“bandeirantes”.

Todavia, a influéncia neotomista de grande peso chegou mesmo através do padre Jesus
Ballarin Carrera, adepto e simpatizante do pensamento de Mercier. Padre Jesus Ballarin,
j& nos referimos a ele em sec¢des anteriores, ministrou um curso de filosofia tomista aos
cebistas em 1935-36 e foi um dos fundadores da Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras
do Parana em 1938. Seu nome figura no quadro diretor e docente da Faculdade entre os
anos de 1939 e 1942.3 Escreveu Monografia sobre o Cardial Mercier ¢ Santo Tomds,
Vigario de la Tradicion. No encerramento do curso de filosofia tomista, a 17 de dezembro
de 1936, nas dependéncias do Circulo, proferiu longa conferéncia sobre O Cardial

Mercier, enfatizando a importancia de seu pensamento na restauragdo do tomismo para o

5 CAMPOS, Fernando Arruda. Tomismo hoje. Sao Paulo: Loyola, 1989, p. 42.

¢ CAMPOS, Fernando Arruda. Tomismo hoje. Sio Paulo: Loyola, 1989, p. 45; CAMPOS, Fernando Arruda.
Tomismo no Brasil. Sao Paulo: Paulus, 1998, p. 57-59. Sobre o neotomismo no Brasil, consultar ZILLES,
Urbano. A filosofia neotomista e sua influéncia no Brasil. In: TEOCOMUNICA C/f O, Porto Alegre, n. 52,
ano XI, p. 127-128, 1981/2.

7 CAMPOS, Fernando Arruda. Tomismo hoje. Sao Paulo: Loyola, 1989, p. 30.

8 Na diretoria eleita para o triénio agosto de 1939 a janeiro de 1942, o padre Jesus Ballarin ocupou o cargo
de Vice-Diretor e foi também professor catedratico de Filosofia. De janeiro a julho de 1942, exerceu o
cargo de presidente do Conselho Técnico-Administrativo da Faculdade. Faleceu a 6 de julho de 1942, sendo
substituido pelo “bandeirante” prof. Dr. Loureiro Fernandes.
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mundo moderno e contemporaneo, cujas caracteristicas essenciais, segundo ele, podem
ser assim sintetizadas:

a) a utilizacdo dos sentidos ¢ da razdo com a subordinagdo dos primeiros a segunda; b) a submissao a
um ideal unico, constante de verdade, de bondade, luz e forga; c) unido sem absor¢ao nem exclusdo da
natureza e do sobrenatural, da razdo e da fé, da liberdade e da graca, da familia, do estado e da Igreja.
Ou ainda mais claramente; o respeito fiel e a sujeicdo do entendimento aos ensinamentos da Revelagao;
perfeita e prudente harmonia entre a investigacdo pessoal e o respeito a Tradigdo; harménica unidade
entre a observagio ¢ a especulagdo racional, entre a analise ¢ a sintese.’

Seguindo na esteira do pensamento de Mercier, Ballarin argumenta que o tomismo ¢
um conjunto, um sistema de ideias logicamente conexas que “revela um espirito de
unidade, de sintese, de harmonia e plenitude, € por isso, verdadeiro”.!” Essa seria uma das
razdes que o fazem, melhor do que outros sistemas filosoficos, subsistir e evoluir através
dos tempos, tornando-o sempre atual. Fez questdo de destacar a argumentacao de Mercier
contra os opositores do tomismo que consideravam-no reliquia do passado e, portanto,
inutil para o pensamento moderno, ou que ainda julgavam que a volta ao passado era um

retrocesso. Aos opositores Mercier, assim respondia:

Nao se trata de retroceder ao passado, nem de escravisar o pensamento a inteligencia dum Mestre, seja
embora Tomaz de Aquino; mas quando depois de maduro exame, se fica convicto de uma doutrina que
representa o esforco mais poderoso do pensamento, a solugdo mais aproximada dos problemas
primordiais do espirito, € um dever subscrevé-la sob pena de trair a verdade [...] O pensamento filos6fico
ndo ¢ obra acabada, ¢ sim viva como o espirito que o ideou. Nao ¢ de forma alguma uma espécie de
mumia amortalhada num sepulcro, ao redor do qual devemos montar guarda, mas um organismo sempre
jovem, sempre atuoso, ¢ que o esfor¢co humano deve manter, alimentar para assegurar seu perpétuo
crescimento [...] A Filosofia é pela propria natureza invengdo e reinvengdo continua; movimento ao
profundo antes que a extensdo ou superficie; movimento que opera ndo pela sucessdo incoerente de
transtornos ou revolugdes; comparavel, enfim, ao progresso da vida, em que cada estado subsiste no
seguinte.!!

Essa ultima afirmag¢do ¢ importante e propositalmente se opde as tendéncias modernas
que descartavam todo e qualquer apelo ao pensamento antigo e a tradi¢do, sobretudo,
cristdi. E uma alusdo, sem duvida, aos movimentos revolucionarios modernos que
pregavam o fim dos antigos regimes ndo s6 politicos, mas também filosoficos, o fim da
“ordem antiga” em detrimento de uma “ordem nova”, centrada no homem, na livre
escolha e na busca de liberdade sem limites. Subjaz nesse pensamento, a ideia de
perenidade, dinamicidade e atualidade da doutrina tomista, uma doutrina em continuo

movimento, adaptando-se a todas as épocas. De modo particular, era também essa a

9 BALLARIN, Jesus. O Cardial Mercier. Revista do Circulo de Estudos Bandeirantes, Curitiba, v. I1, t. 11,
n. 1, p. 34-35, set 1939.
1" BALLARIN, Jesus. O Cardial Mercier. Revista do Circulo de Estudos Bandeirantes, Curitiba, v. I1, t. I,
n. 1, p. 34-35, set 1939.
T BALLARIN, Jesus. O Cardial Mercier. Revista do Circulo de Estudos Bandeirantes, Curitiba, v. I1, t. II,
n. 1, p. 35-36, set 1939.
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situagdo que o Brasil atravessava na década de 30, decorrente das tensdes advindas do
esfor¢o de organizar um pais moderno em constante atrito. Destaca, ainda, Jesus Ballarin,
o esfor¢co de Mercier em manter unido estreita e didlogo entre o tomismo e as ciéncias
modernas.

As aulas de filosofia tomista e o pensamento de Jesus Ballarin influenciaram os
“bandeirantes” do Circulo e fizeram adeptos. No entanto, ¢ bastante dificil e prematuro
afirmar qual corrente neotomista predominou entre os “bandeirantes”. Pelas
caracteristicas de seu pensamento, parece que Bento Munhoz da Rocha Netto, entre os
catdlicos do Parand, talvez tenha sido o que mais absorveu o pensamento de Tomas de
Aquino na linha Mercier-Ballarin, como fazem transparecer seus discursos e suas
discussdes no Circulo.!? Segundo Bento Munhoz, o tomismo ¢ o sistema filos6fico mais
completo e equilibrado, ¢ a filosofia perene, ¢ verdade imutavel nas suas diretrizes
basicas, que apesar das agressdes que vai sofrendo, resiste “sem envelhecer nem se
desgastar”, ¢ “depositario das verdades que fascinaram o homem em todas as edades”.!?
Ele via no tomismo a possibilidade de encontrar respostas para salvar o homem dos “erros
que estdo asfixiando o mundo contemporaneo” por ser ele depositario da verdade que
“ndo encanece, mas que se renova, que ¢ sempre contemporanea de todos os tempos, que
¢ sempre atual porque é simplesmente a verdade”.!*

As ideias de Bento Munhoz, sobretudo no que tange a verdade, sugerem uma certa
universalidade do pensamento tomista, apontam para algo que estd para além das
fronteiras do mundo catodlico e da propria fé catolica. A respeito do assunto, assim se
expressa: “o thomismo ¢ catholico porque verdadeiro e ndo verdadeiro porque
catholico”.!> Dito de outra maneira, o tomismo lida com verdades universais, perenes,
que s3o as mesmas para todos os homens de todas as épocas. Nao sdo verdades somente

catOlicas e para os catolicos. Nisso consiste sua legitimidade e atualidade. E atual nao

porque ¢ catdlico, mas porque suas verdades sdo universais.

12 Sobre o tomismo no Paran4 e os tomistas paranaenses, consultar CAMPOS, Fernando Arruda. Tomismo
no Brasil. Sao Paulo: Paulus, 1998, p. 191-198. Nessa obra, o autor expde os tomistas paranaenses € suas
respectivas influéncias.

13 ROCHA NETTO, Bento Munhoz. Sobre o Thomismo. Revista do Circulo de Estudos Bandeirantes,
Curitiba, v. I, t. I, n. 3, p. 242-244, set 1936. Consultar também Revista do Circulo de Estudos Bandeirantes,
Curitiba, v. II, t. I, p. 771-773, set 1954. Discurso pronunciado por S. Excia. Dr. Bento Munhoz da Rocha
Netto, pelo transcurso do “Jubileu de Prata” do Circulo de Estudos Bandeirantes, em 11 de setembro de
1954.

14 ROCHA NETTO, Bento Munhoz. Sobre o Thomismo. Revista do Circulo de Estudos Bandeirantes,
Curitiba, v.I, t. [, n. 3, p. 244, set 1936.

15 ROCHA NETTO, Bento Munhoz. Sobre o Thomismo. Revista do Circulo de Estudos Bandeirantes,
Curitiba, v.I, t. [, n. 3, p. 244, set 1936.
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Para os catolicos do Circulo, o fato de se ancorar no tomismo para discutir a
modernidade ndo significava a reimplantacdo do tradicionalismo ou reconstrugdo e
reposicdo da medievalidade, mas a convic¢ao de que o tomismo nao era uma filosofia do
passado, “um catalogo de questdes fechadas, resolvidas, mas uma filosofia do presente e
do futuro, progressista pelo desenvolvimento normal de uma tradi¢do viva”,'® capaz de
adaptar-se as circunstancias de cada época. Disso decorre também a sua perenidade. O
neotomismo nao significava o retorno a antiga cristandade, mas (re)buscar seus valores
para construir uma nova cristandade, uma cristandade com uma nova face que se
caracterizasse pela preocupagdo em construir um canal de didlogo com a modernidade.
Talvez ai poderiamos encontrar uma chave para compreender melhor a restauragao nao
somente de uma instituicao eclesidstica, mas a restauracdo de uma ordem social crista, de
um sistema religioso cultural cristdo, enfim, de uma civilizagdo cristd. Diante das
incertezas criadas pela modernidade, o neotomismo significava a restauracao das grandes
teorias de interpretagdo do mundo e do homem.

Todavia, em face da anomia e da independéncia de qualquer autoridade doutrinéria,
do menosprezo dos valores tradicionais, dos problemas da educacdo, da excessiva
liberdade de pensamento e de comportamento, os catdlicos do Circulo, seguindo na
esteira do pensamento catdlico da época, caracterizavam a modernidade como mediocre

e andrquica.

2. Modernidade mediocre e anarquica

As expressdes mediocridade e anarquia estao presentes, desde o inicio, nas discussoes
dos “bandeirantes” e denotam discorddncia e inconformismo com o espirito da
modernidade da época. Afinal, a fundagdo do Circulo tinha como objetivo “erguer os seus
socios acima da mediocridade em que vegetam os homens de hoje”, pois na época em
que viviam desdenhava-se “o valor intrinseco das coisas e dos homens”. Ja ndo eram mais
os ideais tradicionais da moral, da ¢, da justica, da patria que faziam vibrar o coragdo do
homem, mas seu bem-estar construido e fundamentado em bases materiais ¢ sobretudo

nas teses do materialismo e do liberalismo. Constatava-se que o homem moderno

6 MACHADO, Brasil Pinheiro. Saudagio ao Dr. Alceu Amoroso Lima. ANUARIO da Faculdade de
Filosofia Ciéncias e Letras do Parana, Curitiba, Ano III, p. 38, 1943. (Saudagdao ao Dr. Alceu Amoroso
Lima, pronunciada na solenidade de colagdo de grau dos licenciados de 1943, no dia 28 de novembro, pelo
Diretor da Faculdade prof. Dr. Brasil Pinheiro Machado).
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devotava maior cuidado ao mundo material, a prosperidade corporal, ao que ¢ externo,
sem que desse a importancia devida a for¢ca moral e ao vigor do espirito, enfim, aos
valores intrinsecos e duradouros.

A modernidade havia forjado o deslocamento das referéncias tradicionais do
comportamento das pessoas e da compreensdo do mundo, ancoradas na doutrina crista-
catélica. A visao crista-catdlica de mundo jd ndo era mais a Unica que servia para orientar
as instituicdes, o pensamento e a conduta das pessoas. A modernidade deu a sociedade a
possibilidade da pluralidade e da diversidade na esfera do pensamento, da conduta, da
expressdo e da organizacdo. Dessa forma, a sociedade moderna se organiza de maneira
diferente, descartando os principios da sociedade tradicional. O ensino publico, a
imprensa, os 6rgaos do governo e os meios culturais ganham novos contornos € novos
significados e descartam de seus quadros os apelos a tradi¢@o. Isso ndo era bem visto pelo
grupo catodlico, que classificava essa nova situagcdo como uma situagcdo de mediocridade.

Mediocridade, meus senhores, tristissima mediocridade. Mediocridade da instrugdo publica, que se
dispersa na superficie sem cuidar em descer as profundezas. Mediocridade do pensar popular que se
deixa orientar pelo papel que 1€ diariamente, sem tomar o trabalho de refletir, aceitando de olhos
fechados a opinido ja feita por um escriba qualquer, ndo raro sem consciéncia. Mediocridade da vontade
que ndo resiste a coisa alguma, que se dobra ante a paixdo imperiosa e procura desculpas numa pretensa
lei da natureza. Mediocridade do coracdo que tdo depressa resvala em fraquezas e baixezas, em vez de
se enamorar de coisas altas, mais nobres, mais dignas [...] contra essa vulgarissima mediocridade que ¢
preciso combater, ergue-se o Circulo de Estudos visando a formagdo intelectual de seus membros,
desfazendo preconceitos, resolvendo duvidas, respondendo consultas, esclarecendo, enfim, ¢ armando
0s seus sOcios para as conquistas pacificas da verdade, condi¢do da firmeza do carater.!’

No entanto, o padre Miele alertava os “bandeirantes” que pensar dessa maneira ndo
poderia ser considerado “qual rigido e parcial contendor do século atual”, mas ser o “escol
na vanguarda da ciéncia, da virtude e até do heroismo”. Tal atitude ndo significava de
maneira alguma oposi¢do a modernidade enquanto portadora de progresso,
desenvolvimento e bem-estar, mas oposi¢do ao “espirito” da modernidade que solapa a
tradicdo cristd e seus referenciais construidos ao longo da histéria do catolicismo. A
finalidade do Circulo era “formar homens de convic¢do”, ou seja, formar uma nova
geracdo, uma nova camada de intelectuais para atuar no campo da organizacdo da
cultura.'® Naquele contexto, ser homem de convicgao significava ter firmeza de carater e

posi¢do calibrada em relacdo as correntes de pensamento da época. O intelectual catolico

17 ESPIRITO SANTO, Liguaru. O Circulo de Estudos Bandeirantes em vinte e cinco anos de existéncia.
Revista do Circulo de Estudos Bandeirantes, Curitiba, v. II, t. II, p. 750, set 1954. Edicdo especial
comemorativa do 25° aniversario de fundacao do Circulo de Estudos Bandeirantes.

'8 ESPIRITO SANTO, Liguaru. O Circulo de Estudos Bandeirantes em vinte e cinco anos de existéncia.
Revista do Circulo de Estudos Bandeirantes, v. 11, t. I1, p. 749- 750, set 1954. Edi¢ao especial comemorativa
do 25° aniversario de fundagao do Circulo de Estudos Bandeirantes.
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deveria ser modelo de intelectual nesse novo campo cultural plural, aquele que discute,
defende a verdade e ndo cede as tensdes do pensamento moderno, aquele que conhece e
que enfrenta os problemas culturais nos mais variados campos e que os discute e
argumenta em profundidade. O “bandeirante” deveria ser um homem preparado para os
embates no campo da ciéncia e da cultura e o Circulo, o reduto de uma elite catolica,
empunhando a bandeira da cultura e do catolicismo.

Essas ideias estdo registradas desde o inicio das atividades do Circulo e corroboram as
razdes que levaram a fundagdo da agremiagdo: “necessidade de centralizar e conglobar
esforcos e valores esparsos [...] em face da anarquia reinante no mundo das
inteligéncias”.!” A nog¢do de “anarquia” (Ata 1), “tempos anarquicos” (Ata 10),
“conseqiiéncias anarquizantes” (Ata 303), “anarquia espiritual”,?® “anarquia social”,
“anarquia do pensamento moderno”.?! esta presente ora de maneira implicita, ora
explicita nas discussdes semanais € nos discursos dos “bandeirantes”. Entdo, no ideério
desses catolicos o que seria essa “anarquia no mundo das inteligéncias”? Em que
consistia? O que seria “tempos anarquicos”, “conseqiiéncias anarquizantes”? A que
aquele grupo estava se referindo? O que eles entendiam por “anarquia no mundo das
inteligéncias”, “anarquia do pensamento moderno”? O que estava “atras” da ideia de
“anarquia”? Como esses problemas “passavam por dentro” do Circulo e como eram
discutidos?

Os intelectuais do Circulo ndo definiram criteriosamente o que eles entendiam por
“anarquia” nem tampouco se preocuparam em sistematizar um elenco de conceitos
logicamente elaborados para definir e significar tais nogdes. Todavia, o significado dessas
nocdes pode ser apreendido e abstraido da tematica discutida, dos pronunciamentos e
principalmente do préprio contexto historico, a modernidade dos anos 20 a 50, marcada
pelo positivismo, liberalismo e socialismo. Era a presenca marcante da “ordem moderna”,

diferente da “ordem tradicional”.??

19 CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 1. ATA da sessio ordinaria de
instalag@o do Circulo de Estudos Bandeirantes, realizada em 12 de setembro de 1929. LIVRO DE ATAS
n. 1, set de 1929 a maio de 1931.

20 ROCHA NETTO, Bento Munhoz. Sobre o Thomismo. Revista do Circulo de Estudos Bandeirantes,
Curitiba, v. I, t. I, n. 3, p. 242, set 1936.

21 ROCHA NETTO, Bento Munhoz. Jubileu de Prata do Circulo de Estudos Bandeirantes. Revista do
Circulo de Estudos Bandeirantes, Curitiba, v. I1, t. IL, p. 771, set 1954.

22 A proposito do assunto, consultar também AZZI, Riolando. 4 neocristandade: um projeto restaurador.
S&o Paulo: Paulus, 1994b, p. 117-122. (Historia do pensamento catolico no Brasil, v. 5).
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O termo anarquia vem do grego e se forma com duas palavras, an- e archia e significa
auséncia ou falta de chefe, auséncia de qualquer autoridade.?? Segundo o Diciondario
Michaelis (1998), anarquia significa “estado de um povo em que o poder publico, ou de
governo tenha desaparecido. Negacdo do principio de autoridade. Desordem,
desmoralizagdo”.?* Para Aurélio (1986), anarquia significa “falta de governo ou de outra
autoridade capaz de manter o equilibrio da estrutura politica, social e econdmica. Negacao
do principio da autoridade. Auséncia de comando ou de regras em qualquer esfera de
atividade ou organiza¢do”.?> Essa desordem era decorrente dos sistemas politicos, sociais,
econdmicos, filosoficos e cientificos que alavancavam novas interpretacdes do mundo, a
maioria delas questionando ou até negando a cosmovisao tradicional catolica. Supomos,
portanto, que ao falar de “anarquia”, os catdlicos do Circulo estavam se referindo a crise
politica mundial alavancada pela ascensdo dos regimes totalitarios: socialismo, fascismo
e nazismo; a crise economica mundial provocada pelo crash de 1929; ao pluralismo
religioso decorrente do protestantismo; a crise da Republica, a crise da politica nacional
do final dos anos 20 ¢ década de 30, a Revolugao de 30, a crise do ensino brasileiro.

Tratando a questdo do ponto de vista filosofico e politico, anarquia ¢ a auséncia de
todo comando, de toda lei e de toda e qualquer estrutura que se manifesta através da
confusdo, dissolucdo e desestruturac¢do de todos os setores de uma sociedade.?® Trata-se,
portanto, de “uma sociedade livre de todo o dominio politico autoritario, na qual o homem
se afirmaria apenas através da propria acdo exercida livremente num contexto sécio-
politico em que todos deverdo ser livres”.?” Ao termo anarquia esta associado o termo
anarquismo, que significou “a libertacdo de todo poder superior fosse de ordem
ideologica (religido, doutrinas, politicas etc.), fosse de ordem politica (estrutura
administrativa hierarquizada), de ordem econdmica (propriedade dos meios de produc¢ao),
de ordem social (integracdo numa classe ou num grupo determinado), ou até de ordem

juridica (a lei)”.?® De maneira que, tanto o conceito de anarquia como o de anarquismo

2 av—apyo. — auséncia ou falta de chefe; av—apyoc — sem chefe, sem senhor; apyn — significa também
mando, poder, autoridade, principio.

24 ANARQUIA. In: MICHAELIS: moderno dicionario da lingua portuguesa. Sdo Paulo: Companhia
Melhoramentos, 1998, p. 142.

25 ANARQUIA. In: FERREIRA, Aurélio Buarque de Hollanda. Novo diciondrio da lingua portuguesa. 2.
ed. Rio de Janeiro: Nova Fonteira, 1986, p. 114.

26 MORA, José Ferrater. Diccionario de Filosofia. v. 1 (A-D), 2. ed. Madrid: Alianza Editorial, 1980, p.
153-154.

27 BRAVO, Gian Mario. Anarquismo. In: Norberto BOBBIO (et al.), Diciondrio de politica. v. 1 (A-J), 5.
ed. Brasilia: UNB; Sao Paulo: Imprensa Oficial do Estado, 2000, p. 23.

28 BRAVO, Gian Mario. Anarquismo. In: Norberto BOBBIO (et al.), Diciondrio de politica. v. 1 (A-J), 5.
ed. Brasilia: UNB; Sao Paulo: Imprensa Oficial do Estado, 2000, p. 23.
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tém um significado amplo e abrangente, dependendo muito do enfoque em que ¢
analisado. No final do século XIX e inicio do século XX, o anarquismo teve uma
conotac¢ao mais revoluciondria e predominou nas lutas operarias, haja vista que no Parana,
nesse periodo, houve um movimento anarquista cujas aventuras nao tiveram muito
sucesso, levando a sua desintegracdo. Os catélicos do Circulo ndo estavam se referindo a
esse tipo de “anarquia” ou “anarquismo” reinante na colonia Cecilia.

Tratando a matéria do ponto de vista moral e ético, anarquia ou anarquismo repousam
na tendéncia individualista, egoista e utilitarista das pessoas. Segundo esses principios,
as pessoas devem privilegiar seus proprios interesses pessoais a qualquer outro principio
de conduta orientada por uma hierarquia de valores, ditada ou imposta por uma instituicao
politica ou religiosa. Devemos “rejeitar todas as exigéncias de dever em relacdo a outrem
€ nos concentrar somente na satisfagdo de nossos proprios desejos do momento”.?* O
interesse pessoal estd acima de tudo e cada pessoa ¢ guiada e limitada por seu proprio
interesse da maneira como o concebe.

Tratando a matéria do ponto de vista da religido, anarquia ou anarquismo significa a
rejeicdo de uma religido universal, juntamente com todo o seu corpo doutrinal e moral
imposto para todas as pessoas como guia unico e possibilidade unica de salvacio. E a
rejei¢do de uma estrutura religiosa hierarquizada, que confere a si poderes universais e
absolutos. E a rejei¢do de uma ordem suprema, de verdades absolutas e universais vélidas
igualmente para todos porque sua origem repousa no transcendente. Na 6tica dos catolicos
do Circulo, era esse um dos problemas que a modernidade do inicio do século XX havia
trazido ao catolicismo. Para eles, a modernidade dos anos 20-50 era ruidosa ¢ incomoda,
pois prescindia da religido para se sustentar e solapava o historico arcabougo de valores.
Disto decorre a nogao de anarquia a qual frequentemente se referem os “bandeirantes” e
significa desestruturacao, desordenamento, desarmonia, desagregacao de uma sociedade
de ordens, instabilidade dos grandes sistemas filos6ficos, politicos e sociais em
contraposi¢do ao sistema catdlico que pretendia continuar s6lido e estavel como ponto de
referéncia para o mundo moderno. Diante dessa situagdo, nas palavras de Bento Munhoz,
os “bandeirantes” eram chamados a realizar “uma obra de inconformismo, uma obra

contra a fachada consagrada, apontar a nova geracgao intelectual, o seu dever, o dever dos

2 CROWDER, George. Anarquismo. In: CANTO-SPERBER, Monique (org.). Diciondrio de ética e
filosofia moral. v. 1, Sao Leopoldo: Editora Unisinos, 2003, p. 84-89.
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mogos, o eterno dever dos mogos que ¢ o inconformismo”.?° Para o nosso “bandeirante”,
os mogos (ndo idade cronoldgica, mas sociologica) sdo os inconformados, os que ndo
toleram a desonestidade, que permanecem independentes da rotina, que sdo imunes ao
utilitarismo, sdo os que trabalham para o progresso de sua terra, ndo so técnico, mas
sobretudo espiritual, porque este ¢ eterno, aquele ¢ efémero. O inconformismo
“bandeirante”, entre outros, manifestou-se contra a secularizacdo da sociedade ¢ a

laicidade da educagao.

3. Secularizacgao, laicismo e laicidade

Emerson Giumbelli escreve que “nenhuma discussdo acerca das relagdes entre religido
e modernidade pode prescindir de uma referéncia a ‘tese da secularizacdo’”.’! Embora a
questdo da secularizagdo ndo apareca de maneira explicita e programada nas discussdes
dos cebistas, ela estd implicitamente presente no seu ideario e subjaz como um dos
problemas desafiantes para o catolicismo daqueles anos. Dito de outra maneira, ela vem
a reboque com o laicismo. Nao pretendemos fazer uma discussao exaustiva do tema, mas
procurar perceber como esté inserido nas discussdes dos catdlicos.

O termo secularizagdo provém do latim saeculum e pode significar o espaco de tempo
no qual vive uma geragdo, uma €poca, um espago ao longo do ano, um espaco de cem

anos. Na linguagem crista, século, tempo, espirito de uma época, vida profana em

30 ROCHA NETTO, Bento Munhoz. Jubileu de Prata do Circulo de Estudos Bandeirantes. Revista do
Circulo de Estudos Bandeirantes, Curitiba, v. I1, t. IL, p. 773, set 1954.

3l GIUMBELLI, Emerson. Clifford Geertz: a religido e a cultura. In: TEIXEIRA, Faustino (org.) Sociologia
da Religido: enfoques teoricos. Petropolis: Vozes, 2003, p. 27.

Existe ampla literatura sobre secularizagdo. Pode-se consultar: MENOZZI, Daniele. 4 Igreja Catolica e a
secularizagdo. Sao Paulo: Paulinas, 1998; VALADIER, Paul. Catolicismo e sociedade moderna. Sao
Paulo: Loyola, 1991; PASTOR, Felix-Alexandro. SECULARIZACAO E SECULARISMO. In:
LATOURELLE, Rene e FISICHELLA, Rino. Dicionario de Teologia Fundamental. Petropolis-Aparecida:
Vozes-Santuario, 1994; LEFREBVRE, Solange. SECULARIDADE. In: LATOURELLE, Rene e
FISICHELLA, Rino. Dicionario de Teologia Fundamental. Petropolis-Aparecida: Vozes-Santuario, 1994,
p. 863-872; FIGL, Joham. SECULARIZACAO. In: EICHER, Peter. Diciondrio de conceitos fundamentais
de teologia. Sio Paulo: Paulus, 1993; MARTINEZ CORTES, Javier. SECULARIZACION. In:
FLORISTAN SAMANES, Cassiano, TAMOYO-ACOSTA, Juan-José. Conceptos fundamentales del
cristianismo. Valladolid: Editorial Trotta, 1993; FIERRO, A. SECULARIZACION. In: FRIES, Heinrich.
Conceptos fundamentales de la teologia. t. 11, Madrid: Ediciones Cristandad, 1979. Essa bibliografia
oferece uma visdo dos varios “tipos” de seculariza¢do, como também as diferentes perspectivas através das
quais o conceito ¢ entendido e analisado, ou seja, perspectiva sociologica, historica, teoldgica,
antropoldgica etc. Quanto aos “tipos”, temos: secularizagdo como declinio da religido, conformidade com
o mundo, desconexdo da sociedade frente ao religioso, dessacralizagdo do mundo, passagem de uma
sociedade “sagrada” para uma sociedade “secular” e assim por diante.
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oposi¢do a vida religiosa.’? O cristianismo absorveu esse significado e utilizou-o para
referir-se ao processo que procura afastar as pessoas e o mundo da religido.

A secularizagdo é um “conceito multi-dimensional”,** amplo, complexo e conflituoso
que, de modo geral, pode servir para explicar um conjunto de caracteristicas impostas a
religido a partir do século XVI, com o advento de novas correntes de pensamento e novas
abordagens sobre o mundo e sobre a religido. Mas, foi no final do século XVIII, com a
Revolucdo Francesa, que se desencadeou uma mudanga de relagdo entre Estado,
sociedade e a religido (catolicismo) tradicional, através da progressiva secularizagdo de
territérios e bens eclesidsticos e da descristianizagdo da sociedade por meio da
expropriacdo da simbologia religiosa catdlica e introducdo da simbologia religiosa
positivista, conforme vimos no capitulo II deste trabalho, cujas consequéncias fizeram
eco no Brasil ndo s6 no campo sociocultural, mas principalmente nos campos religioso e
eclesiastico. Assim, entendemos secularizagdo como um movimento que engloba a soma
de processos histdricos que contribuiram para modificar as relagdes entre sociedade
moderna, cultura moderna e cristianismo. Nesse sentido, seu significado esta relacionado
com o mundano, que pertence ao mundo, em oposicdo ao religioso. Enfim, a
secularizagdo caracteriza as relacdes complexas e dificeis que a sociedade moderna
engendra com a religido, procurando afastd-la do dominio publico para o privado. O
Estado moderno e a sociedade moderna prescindem da religido para existirem.**

Em seus estudos sobre catolicismo e sociedade moderna, Paul Valadier trata de trés
tragos caracteristicos do conceito de secularizagcdo. Primeiro, seculariza¢do refere-se a
um fenémeno juridico-politico: o da separacdo entre a Igreja e o Estado. O Estado
moderno estabelece limites e campos distintos de poder, autoridade e soberania. Ele ndo
tolera a dominacao da instancia religiosa. Estado e Igreja sdo duas instincias de poder e
de dominio distintas e separadas que atuam na sociedade cada uma salvaguardando sua
independéncia e autonomia. Juridicamente, o Estado ignora a religido e ndo reconhece
nenhuma como oficial, mas de acordo com o principio de igualdade e pluralidade de

confissdes, respeita todas.

32 Para uma melhor compreensdo dos conceitos seculariza¢do, secularidade, saeculum, secular, mundus,
secularismo, consultar LEFREBVRE, Solange. Secularidade /n: Rene LATOURELLE e Rino
FISICHELLA, Dicionario de Teologia Fundamental, p. 863-872.

33 DOBBELAERE, Karel apud GIUMBELLI, Emerson. O fim da religido: dilemas da liberdade religiosa
no Brasil e na Franga. Sdo Paulo: Attar Editorial, 2002, p. 26.

3 VALADIER, Paul. Catolicismo e sociedade moderna. Sao Paulo: Loyola, 1991, p. 15-19.
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O segundo trago, que ¢ um desdobramento do primeiro, refere-se a esfera privada da
religido, ou seja, a religido ¢ expulsa da esfera publica e confinada ao ambito privado. O
principio agostiniano de que a religido (cristd) era fonte da paz publica, perde sua
validade. Nao ¢ mais a religido que garante a paz aos cidadaos ou que dita regras de bem-
viver entre os povos, mas o Estado, haja vista que a religido era causa de violéncia e
muitas guerras. Portanto, cabia ao Estado abrir um espaco publico pacificado e cuidar da
seguranca, da ordem e do direito do cidadao e a religido, entdo, poderia subsistir a margem
desde que ndo perturbasse a paz e a ordem publica.

O terceiro traco da secularizagdo, diferentemente dos dois primeiros que estao ligados
a uma fonte politica, refere-se a emergéncia das técnicas e das ciéncias. A ciéncia
moderna racionalizou, diferenciou, particularizou e regulou os saberes, classificando-os
em areas especificas e distintas, aplicou procedimentos de experimentacao cada vez mais
rigorosos em todas as areas, definiu métodos, impds a concepgao de um real diferenciado,
pluriforme, que obedece a regras especificas segundo os niveis em que € € como ¢
apreendido ou em que ¢ e como ¢ analisado. Essa concepgao de pluralidade de saberes e
conhecimentos (ciéncias) aos poucos vai se impondo e passa a substituir aquela
concepgdo de que existe uma ciéncia das ciéncias ou uma ciéncia por exceléncia que
predomina sobre as demais e até delimita suas fronteiras. Dessa forma, a teologia e
também a filosofia de vertente cristd que pretendiam ordenar a totalidade dos saberes
passam por um processo de relativizacdao e até de marginalizagdo, ou seja, a teologia ¢
simplesmente uma ciéncia entre as ciéncias e ndo tem palavra nem dominio sobre a
ciéncia. A ciéncia tem suas leis, regras e métodos proprios. Ela fundamenta suas teses nos
axiomas da verificabilidade ou pragmaticidade e ndo mais nos axiomas metafisicos e
sobrenaturais. Estes ficaram reduzidos ao dominio da teologia e da filosofia. Alias, na
modernidade, a linguagem teologica e filosofica, relacionada diretamente com os
problemas do mundo e do homem, sofreu perda considerdvel em detrimento da linguagem
cientifica, técnica e pragmatica. Nao foi porque era simplesmente moda ou onda do
momento que o Circulo se preocupou tanto com a formacgao filoséfica dos seus socios e
também com a fundacdo de uma Faculdade de Filosofia. Pensavam, pois, que o homem
moderno estava perdendo as caracteristicas culturais tradicionais herdadas do mundo
cristdo, como também o interesse pelo universo das “ideias eternas” e “transcendentais”,
prendendo-se a dindmica daquilo que ¢ verificavel e controlavel, daquilo que oferece
resultados imediatos. As ideias de Félix-Alejandro Pastor sintetizam essa mudanca do

pensamento tradicional.
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O processo de secularizagao, tipico da modernidade, caracterizado pela busca de um novo humanismo,
centrado na autonomia responsavel do individuo como valor maximo [...] rompe com a tradi¢do cultural,
que desejaria fundar o tempo na eternidade e o finito no infinito. Na ética e na politica, na estética ¢ na
filosofia, a cultura da cristandade antiga ou medieval era teocéntrica; a cultura da modernidade, ao
contrario, ¢ claramente antropocéntrica e particularmente preocupada com a realidade contingente e
historica, singular e concreta.

Os catolicos do Circulo estavam cientes das mudangas e das transformagdes que a
sociedade daqueles anos vinha atravessando na politica, na religido, na moral e na ética,
e viam a modernidade como desafio para o catolicismo, porque ameagava seu arcabougo
doutrinal e cultural e sobretudo sua autoridade no campo dos valores e da ética. O
catolicismo, que sempre fora considerado um elemento estruturante, constitutivo e
civilizador na organiza¢do da sociedade brasileira, agora, corria sério risco de ser igualado
e até subordinado as novas tendéncias culturais e politicas e colocado num mesmo nivel
e numa mesma esfera de equivaléncia com outras religides.

Como ja dissemos anteriormente, ndo encontramos explicitamente uma discussao
densa sobre a secularizagdo entre os intelectuais catolicos do Circulo. O assunto aparece
implicitamente ligado a varios outros temas, como o ensino religioso escolar, sobretudo
o laicismo escolar decretado pela Constituicdo Republicana de 1891 e reabilitado na
Republica Nova a partir de 1930 com os novos projetos educacionais do governo Vargas,
seguindo a tendéncia instaurada pelos ideais revolucionarios franceses. Andlogo ao
conceito secularizagdo, o conceito laicismo também ¢ tdo complexo, problematico e
conflituoso que muitas vezes sua compreensao dd margem a confusdes e incoeréncias,
principalmente quando este conceito se desdobra em laicidade, laicista e outros. Nao ¢
proposito nosso discutir em profundidade tal problema, mas perceber como ele aparece
nas discussdes dos catolicos do Circulo e como foi discutido. De maneira que, depois de
fazermos breves observacdes referentes ao conceito, ndo ficaremos presos as suas
diferengas e significados.

Laicidade e laicismo ndo sio a mesma coisa. A laicidade®® implica separagdo e

distingao de fung¢des e papéis do Estado e da Igreja, cada um preservando sua autonomia.

35 PASTOR, Felix-Alexandro. Seculariza¢do e Secularismo. /n: LATOURELLE, René e FISICHELLA,
Rino. Dicionario de Teologia Fundamental. Petropolis-Aparecida: Vozes-Santuario, 1994, p. 872.

36 Sobre a ampla problematica referente & laicidade, consultar PENA-RUIZ, Henri. La laicité.
Manchecourt: Editions Flamarion, 2003. “INTRODUCAO”, p. 13-41, onde o autor aborda os seguintes
temas: “vida espiritual e poder temporal”, “o livro negro da opressdo teologico-politica”, “laicisacdo dos
espiritos: a critica da opressao”, “os valores do ideal laico”, “o Estado emancipado: a separagdo laica” ¢ “a
laicidade escolar” (tradugdo nossa); HAARSCHER, Guy. La Laicité. Paris: Presses Universitaires de
France, 2004. Capitulo III “Analise do conceito de laicidade: complexidade e paradoxos”, p. 72-98, ¢ o
capitulo IV “Algumas perspectivas filosoficas sobre a laicidade contemporanea”, p. 99-122 (tradugdo
nossa).
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A laicidade do Estado se fundamenta na diferenciacdo entre o secular e o religioso, entre
o que compete ao Estado e o que compete a religido ou as Igrejas. Isso ndo significa negar
a Igreja ou a religido o seu lugar e o seu papel na sociedade. Dizer que o Estado ¢ laico
ndo ¢ dizer que ele ¢ contra a Igreja nem contra a religido. A laicidade em si ndo significa
hostilidade a Igreja(s) e a religido. Ao contrario do que se possa pensar, exige-se respeito
mutuo de acordo com o principio de autonomia e de liberdade de cada uma das partes e
sobretudo a liberdade de consciéncia do individuo.

O conceito laicismo, como o conceito laicidade, tem sua origem no grego laikos,
popular (de /ads, povo). O latim traduziu o termo grego para laicus e o cristianismo
passou a usar laicus para indicar o cristdo ndo pertencente ao clero. A expressdo
portuguesa laicismo tem como parentesco a expressao francesa laicisme e foi introduzida
no século XIX. Em tese, o laicismo ¢ uma doutrina filos6fico-politica que defende a
separacdo absoluta entre Igreja (Igrejas) e Estado, ou melhor, entre religido e Estado. O
Estado deve ser neutro e imparcial em matéria religiosa e ndo deve professar, privilegiar
nem aderir a nenhuma fé ou doutrina religiosa nem tampouco organizar-se em torno de
uma religido ou ser orientado por principios religiosos que representem a visao de mundo
de um determinado grupo ou de varios grupos religiosos. Isso porque cada grupo religioso
acha que sua doutrina, sua visdo de mundo ¢ a melhor, a mais correta ou superior as
demais. Essa posi¢do, segundo os partidarios do laicismo, pode interferir e limitar a acdo
do Estado, bem como limitar a liberdade de expressdo individual, pois a liberdade de
consciéncia ¢ o principio e o valor por exceléncia do laicismo. O laicismo defende a tese
de que as opg¢des confessionais pertencem exclusivamente a esfera privada das pessoas,
opondo-se a sua expressdo publica. Nesse sentido, o laicismo despreza a religido e
restringe a liberdade religiosa. Separacdo absoluta, neutralidade, imparcialidade em
matéria religiosa sdo caracteristicas da ideologia laicista que, progressivamente, leva a
esfera publica da sociedade ao desprezo total da religido.

As raizes ideologicas do laicismo estdo cravadas no inicio da era moderna, no
Renascimento, Humanismo, Galicanismo e sobretudo no Iluminismo. Desde a Idade
Média, a Igreja Catdlica exerceu um forte poder espiritual e temporal em grande parte da
Europa. Com o Renascimento (século XVI) e o [luminismo (século XVIII), tomou forma
e cresceu a consciéncia e o valor da autonomia do mundo em todos os seus seguimentos:
Estado, sociedade, economia, cultura, educacdo. Desta maneira, procurou-se libertar da
tutela eclesiastica e do condicionamento da doutrina catolica. Sendo assim, o laicismo

caracteriza-se como um movimento de emancipacdo e de afirmacdo das liberdades
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democraticas frente aos condicionamentos e imperativos dogmaticos da religido, nesse
caso, do catolicismo.

Mas, foi a época da Revolugdo Francesa que o laicismo e a laicidade ganharam peso
ideologico e lugar politico e fixaram-se nas discussdes entre religido e Estado, entre
aqueles que defendiam a religido como um dos componentes essenciais das institui¢cdes
do Estado Moderno e da sociedade como um todo e entre os que rechacavam
completamente tais ideias, defendendo a tese de que o Estado Moderno, com suas leis,
para garantir a liberdade e os direitos do cidaddo, deve ser neutro e imparcial em matéria
religiosa. Essa tese se visualizou e se concretizou sobretudo através da Declaracdo dos
Direitos do Homem e do Cidadao, de 1789, ¢ da Constituigdo Civil do Clero, de 1790.
Como base ideoldgica do Estado democréatico, o laicismo teve seu auge no fim do século
XIX e inicio do século XX.

No Brasil, a Constituigdo Republicana de 1891 separa o Estado da religido,*’
sacramentando o principio laicista do Estado em matéria religiosa principalmente no
campo da educacao, substituindo o ensino tradicional ancorado em premissas religiosas
catolicas, pelo ensino moderno laico e publico. Em especial em Curitiba, essa nova
situagdo politica e cultural deu origem e munic¢ao aos anticlericais e aos livres-pensadores,
com quem os catolicos travaram arduas batalhas no campo das ideias, da religido e da
cultura. Os anticlericais e livres-pensadores defendiam a laicidade da Repuiblica e ensino
publico gratuito e laico.® Em 1900, dom José de Camargo Barros lamentava que a
Republica havia expulsado o padre e a religido da escola. Diante dessa nova situagdo, na
opinido do bispo, ndo restava outra coisa a fazer sendo “metter mao corajosa na grande
Obra das escolas catolicas”. >

Mas, foi nos anos 30, com 0s novos projetos e com as novas politicas educacionais do

governo Vargas, tendo em vista a democratizacio do ensino, que a defesa da laicidade se

37 Sobre a religido nas Constitui¢des brasileiras de 1891, 1934, 1937 e 1946, consultar FERNANDES,
Geraldo. A religido nas Constituicdes Republicanas do Brasil, Revista Eclesiastica Brasileira
(REB),Petropolis, v. 8, fasc. 4, p. 830-857, dez 1948.

38 A propésito do assunto, Dario Vellozo, o maior expoente dos livres-pensadores, afirmava: “E pela escola
que se formam as geragdes de amanhan. O ensino das escolas publicas, de instruc¢ao primaria, secundaria
ou superior, deve ser leigo, completamente leigo; e os professores e lentes devem possuir o critério
republicano que da o ensino civico. Preparem-se as geragdes que surgem para a Republica; e o Império ndo
volvera. Eduquem-se as geracdes nos deveres da liberdade de consciéncia; e a intolerancia ndo tera
proselytos. O ensino civico ¢ o fim da instrucgdo publica; a idéia religiosa ¢ da exclusiva competéncia da
familia”. PATRIA E REPUBLICA. Conferéncia realizada no Theatro Guaira, em 29 de junho de 1904 a
convite da Associag@o Civica Floriano Peixoto. In: Da Tribuna e Imprensa, p. 64-65.

3% CARTA PASTORAL de S. Exa. Revda. o Snr. Bispo Diocesano, Dom José de Camargo Barros, sobre
as escolas parochiais. Corytiba, 2 de fevereiro de 1900. BOLETIM ECCLESIASTICO da Diocese de
Corytiba, Anno I, n. 3, p. 28, 2 de margo de 1900.
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torna objeto de grandes discussdes.*® Essa década caracterizou-se pelo menos por dois
momentos importantes. Primeiro, discussdes acerca do projeto da nova Constitui¢ao que
perduraram até¢ 1934, data de sua promulgacdo. Nessa empresa, agrupados em torno da
Liga Eleitoral Catdlica (LEC), participaram com grande forca os catdlicos,
principalmente no que se referia ao ensino religioso nas escolas. Segundo o Manifesto
dos Pioneiros da Educag¢do Nova, em 1932, por Anisio Teixeira, ligado a Associagdo
Brasileira de Educagdo (ABE).*! O grupo de educadores reunidos em torno da Escola
Nova era favoradvel ao ensino publico laico, opondo-se, assim, aos catdlicos que
defendiam o ensino religioso obrigatorio, inclusive nas escolas publicas. Entre os lideres
e defensores do ensino religioso, destacaram-se o padre Leonel Franca, Alceu Amoroso
Lima e o grupo do Centro Dom Vital, no Rio de Janeiro, e o padre Alvaro Negromonte,
em Minas Gerais.*? No entanto, ainda em abril de 1931, os catdlicos obtiveram uma
vitoria significativa, ainda que parcial, em relagdo ao ensino religioso.*

Essa discussdo fez eco também em Curitiba, e os catélicos do Circulo, seguindo na
esteira do Centro Dom Vital e de outros expoentes nacionais, questionavam o ensino laico
e posicionavam-se a favor do ensino religioso. Localizamos esse debate na reunido
semanal realizada em janeiro de 1931, na qual o orador daquele dia, padre Luis Gonzaga

Miele, abordava o assunto sob o tema “Ensino religioso nas escolas”, enfatizando os

40 Sobre a educagdo no Brasil apos 1930, consultar BEISEIGEL, Celso de Rui. Educagfo e sociedade no
Brasil apds 1930 (capitulo VIII, Livro Segundo). /n: PIERUCCI, Antonio Flavio de Oliveira (org). Brasil
Republicano: economia e cultura (1930-1964), 3. ed., Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1995, p. 381-416.
(Histéria Geral da Civilizagdo Brasileira, t. 3, v. 4); ROMANELLI, Otaiza de Oliveira. Historia da
educacdo no Brasil 1930/1973, Petropolis: Vozes, 1978. Capitulos 3 e 4, p. 47-191, que tratam da
organizacdo, do desenvolvimento brasileiro e da organizagdo do ensino apds 1930; GHIRALDELLI
JUNIOR, Paulo. Historia da educagdo brasileira, Sdo Paulo: Cortez, 2006. Capitulos 4 ¢ 5, p. 39-86, que
tratam das reformas educacionais na Constituicdo de 1934 e da organizagio do ensino no Estado Novo.

41 A Associagdo Brasileira de Educacdo foi fundada no dia 15 de outubro de 1924 por um grupo de
descontentes com o fracasso da Velha Republica.

42 Consultar SILVA, Antonio Francisco. Alvaro Negromonte: modernidade, religido e educagio. Uma
tentativa de aproximagao do privado com o publico na educagdo brasileira. Pontificia Universidade Catolica
de Sao Paulo, Sao Paulo, 2005. (Tese de doutorado em Ciéncias da Religido).

43 A 30 de abril de 1931, o presidente Getulio Vargas assinou um decreto permitindo o ensino da religido
nas escolas publicas. A Igreja reivindicava o ensino religioso obrigatorio dentro do horario escolar, o
decreto concedia o ensino religioso facultativo fora do horario escolar. Na ocasido, o ministro da Educacao,
Francisco Campos, escrevia ao presidente Vargas: “como vera, o decreto ndo estabelece a obrigatoriedade
do ensino religioso, que sera facultativo para os alunos, na conformidade dos pais ou tutores. Nao restringe,
igualmente, o decreto o ensino religioso ao da religido catélica, pois permite que o ensino de outras religides
seja ministrado desde que exista um grupo de pelo menos vinte alunos que desejem recebé-lo. O decreto
institui, portanto, o ensino religioso facultativo, ndo fazendo violéncia a consciéncia de ninguém, nem
violando, assim, o principio de neutralidade do Estado em matéria de crengas religiosas” (Piletti, p. 78).
Sobre a educacdo nos anos 30, consultar PILETTI, Nelson. Historia da educagdo no Brasil, Sdo Paulo:
Editora Atica, 1990, p. 74-97. Sobre o ensino religioso nas escolas oficiais, consultar BEOZZO, José Oscar.
A Igreja entre a Revolucdo de 1930, o Estado Novo e a Redemocratizagdo. (capitulo VI, Livro Segundo).
In: PIERUCCI, Antonio Flavio de Oliveira (org). Brasil Republicano: economia e cultura (1930-1964), 3.
ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1995, p. 271-341. (Histéria Geral da Civiliza¢ao Brasileira, t. 3, v. 4).
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problemas dele decorrentes, como a liberdade de consciéncia, o direito natural e a
neutralidade do Estado em matéria de religido.** Primeiro, o orador tece criticas a
Constituicdo Republicana de 1891, porque fora “imposta ao Paiz e a obediéncia do povo”
pelo Governo Provisorio de 1889, cujo projeto, sem a participagdo do povo, fora
elaborado por uma minoria por delegacdo do proprio Governo, “seqiliestrando” assim o
direito do povo. Foi um ato atentatdrio “a liberdade de consciéncia catholica e ao sentir
da nacionalidade”. Em seguida, passa para o contexto social e politico pds-revolucdo de
30, “a revolucdo victoriosa”, no qual renasceu “a idéia de uma reforma radical dos
costumes e¢ de uma constituigdo adequada as necessidades e ao sentir do povo
brasileiro”.*> Como o momento politico apresentava-se razoavelmente favoravel, ao povo
cabia exigir do governo que seus direitos, em matéria religiosa, fossem preservados. No
entanto, havia um certo pessimismo quanto a reivindicagdo pacifica e racional desse
direito, por duas razdes. Primeiro, era necessario enfrentar a “ma vontade e a covardia
dos encarregados da solucdo do problema”. Segundo, a falta de “coragem civica que
deviamos sentir e manter collectiva e continuamente para protestar sempre, afrontando a
prepoténcia dos legisladores e dos detentores do poder”.#¢

Ora, a falta de coragem e de unido do povo, que poderia vir a comprometer o éxito das
reivindicagdes em prejuizo para o catolicismo, era um problema em evidéncia ndo so6
entre os catolicos do Parand, mas um problema de propor¢des nacionais. Urgia, portanto,
mobilizar a vanguarda catolica e o povo em geral. Com o intuito de pressionar o governo,
através da lideranca de dom Leme e de Alceu Amoroso Lima, foi criada a Liga Eleitoral
Catolica (LEC) em 1932, que exerceu suas atividades até 1934, quando foi promulgada a

nova Constitui¢do.’

# CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 67. ATA da sessio ordinéria do Circulo
de Estudos Bandeirantes, realizada em 29 de janeiro de 1931. LIVRO DE ATAS n. 1, set de 1929 a maio
de 1931.

45 CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 67. ATA da sessio ordinéria do Circulo
de Estudos Bandeirantes, realizada em 29 de janeiro de 1931. LIVRO DE ATAS n. 1, set de 1929 a maio
de 1931.

46 CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 67. ATA da sessio ordinéria do Circulo
de Estudos Bandeirantes, realizada em 29 de janeiro de 1931., £.122-125. LIVRO DE ATAS n. 1, set de
1929 a maio de 1931.

47 A Liga Eleitoral Catolica foi tema de debate na sessdo ordinéria do Circulo, realizada no dia 12 de janeiro
de 1933. O assunto foi apresentado pelo entdo presidente dr. Antonio de Paula que propds aos
“bandeirantes” que o Circulo tomasse a iniciativa de organizar uma LEC em Curitiba. Houve oposicdo a
proposta e as opinides se dividiram. Dr. Loureiro Fernandes argumentou que tal empresa ndo se enquadra
no programa do Circulo. Sugere que se faga com membros do Circulo, mas nio parta da iniciativa deste a
organizacdo da Liga. Dr. Pedro Macedo ndo concordou com o Dr. Loureiro. Outros presentes também
opinaram. No final, nomeou-se uma comissao provisoria para cuidar do assunto. CIRCULO DE ESTUDOS
BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 144. ATA da sessdo ordinaria do Circulo de Estudos Bandeirantes,
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Voltando ao tema em pauta, o orador, seguindo na mesma linha da posi¢do da Igreja,
critica a neutralidade do Estado em matéria de religido e ensino religioso.*® Na visdo do
expositor, a neutralidade do Estado era uma tese insustentavel, porque “ndo pode existir
neutralidade em pontos essenciais da formag¢do do homem como ndo pode existir meio
termo entre o sim e o0 ndo (sic) de uma proposi¢do, ou se aceita ou se nega [...] ou se ama
ou se odeia”.* Segundo os defensores da tese da neutralidade, o ensino religioso compete
a familia. O expositor critica essa posi¢do, argumentando que a neutralidade afetava o
direito natural e a liberdade de consciéncia catdlica.

Em relacdo a questdo da neutralidade, discute-se ainda dois problemas. O primeiro,
refere-se ao “conflicto de intelligéncia a razdo do educando, extinguindo e neutralisando
a matéria primordial, a seiva principal da vida e formagdo do seu carater”.’? Ao tratar a
questdo dessa maneira, o orador estava se referindo a religido como um elemento
essencial e determinante na formagdo do carater ¢ do comportamento humano e sua
funcdo na vida do individuo. Religido ¢ algo intrinseco a pessoa, que nao pode ser
apagado nem negado. Pessoa humana e religido sdo inseparaveis. E o ensino, por sua vez,
ndo pode ser entendido como religioso e laico. Se assim for entendido, ele expressa o
principio de divisdo. Pensar ensino laico e pensar ensino religioso separadamente ¢ dividir
o individuo em dois. E considerar que o aluno tem duas almas - “uma leiga e outra
religiosa - isso é impossivel. E impossivel apagar a religido como é impossivel apagar da
historia da civilizagdo a figura de Christo redemptor [...] ndo pode existir areligido (sic)
como proclamam os inventadores (sic) de neologismos para fixar a idéia de um estado
inexistente da indifferenga ou desconhecimento do facto religioso”.>!

O segundo problema que a neutralidade religiosa evoca situa-se na esfera de quem

ensina, do professor. Cria-se uma certa pressdo e tensdo sobre o professor “que se vé

realizada em 3 de janeiro de 1933. LIVRO DE ATAS n. 2, 28 de maio de 1931 a 8 de novembro de 1934,
f. 76).

“8 Encontramos na PASTORAL COLLECTIVA de 1915 a seguinte posigdo a respeito da matéria: “A Igreja
catholica, guarda e defensora da integridade da fé (...) detesta e condemna as escolas neutras, mistas e
leigas, em que se supprime todo o ensino da doutrina christa”. Titulo V - costumes do povo, Capitulo IV -
Escolas e collegios em geral, n. 1512.

49 C[RCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 67. ATA da sesséo ordinaria do Circulo
de Estudos Bandeirantes, realizada em 29 de janeiro de 1931., £.122-125. LIVRO DE ATAS n. 1, set de
1929 a maio de 1931.

50 CfRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 67. ATA da sessdo ordinaria do Circulo
de Estudos Bandeirantes, realizada em 29 de janeiro de 1931., £.122-125. LIVRO DE ATAS n. 1, set de
1929 a maio de 1931.

51 CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 67. ATA da sessdo ordinaria do Circulo
de Estudos Bandeirantes, realizada em 29 de janeiro de 1931., £.122-125. LIVRO DE ATAS n. 1, set de
1929 a maio de 1931.
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impedido de infringir a todo o instante a regra da neutralidade em matéria que se relaciona
com o proprio programma scientifico, moral e historico da educagdo”.>? Isso era visto
como um problema que implicava perda de liberdade no exercicio de sua atividade, pois
a todo instante o educador deveria estar preocupado para ndo deslizar seus conteudos para
assuntos religiosos, contrariando as leis do Estado. Assim sendo, na opinido do orador, o
ensino laico e antirreligioso lesava os direitos religiosos e a orientagdo moral, causando
danos ao individuo, a familia e a sociedade e tinha por objetivo apagar o “nome de Deus
das institui¢des, do lar e do coragdo humano, em nome de uma tedrica liberdade de
consciéncia oppressora e opprimida”.>?

Assunto complexo e paradoxal que expde a tensdo entre perspectivas diferentes a
respeito de problemas comuns, a discussdo sobre a liberdade de consciéncia reflete os
diferentes pontos de vista e as diferentes maneiras de compreender e tratar o problema.
Para os catolicos tinha um significado, para os defensores do laicismo, outro. Para
aqueles, a liberdade de consciéncia era entendida a partir de um sistema religioso de
sentido, de uma doutrina, de uma “razdo religiosa”, de um arcabougo doutrinal que

~ 9

envolve questdes metafisicas, entendidas a partir de um “ser cristdo”. A religido ¢ algo
inerente ao individuo e nada e ninguém pode impedir sua manifestacao, seja publica ou
privada. Ao passo que para o laicismo, a religido esta na esfera das opgodes, da liberdade
de escolha, e sua vivéncia e manifestagdo devem se limitar ao privado e ao particular.
Para os catolicos, liberdade de consciéncia e ensino religioso tinham a ver com a questao
do direito natural. “Discute ainda o conferencista a these sob o ponto de vista do direito
natural que preside a base e constituicio da familia”.>* A base da argumentagdo é
fundamentada nos principios da doutrina tomista sobre o direito natural em oposicao a
argumentacdo dos protagonistas do laicismo fundamentada no direito positivo ou

humano. O direito natural ndo se confunde com o direito positivo, sdo duas coisas

52 CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 67. ATA da sessdo ordinaria do Circulo
de Estudos Bandeirantes, realizada em 29 de janeiro de 1931., £.122-125. LIVRO DE ATAS n. 1, set de
1929 a maio de 1931.

53 CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 67. ATA da sessdo ordinaria do Circulo
de Estudos Bandeirantes, realizada em 29 de janeiro de 1931., £.122-125. LIVRO DE ATAS n. 1, set de
1929 a maio de 1931.

54 CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 67. ATA da sessdo ordinaria do Circulo
de Estudos Bandeirantes, realizada em 29 de janeiro de 1931., £.122-125. LIVRO DE ATAS n. 1, set de
1929 a maio de 1931 (grifo nosso). Dicionarios da lingua portuguesa definem presidir como dirigir, regular,
reger, governar, guiar, orientar, nortear. Exemplos de presidir - dirigir, regular, reger, governar: Muitos
acreditam em leis imutaveis que presidem o mundo; guiar, orientar, nortear: Estes sdo os principios que
presidem minha vida; S8o normas que presidem a existéncia (Dicionario Aurélio, 1986).
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distintas. O direito natural ¢ anterior ao direito positivo. Portanto, o problema em questao,
na visao dos catélicos, era muito mais profundo e complexo.

Segundo a doutrina tomista, o direito natural ¢ proveniente da propria natureza humana
pelo fato de 0 homem ser homem e que, em fun¢do da racionalidade e do vinculo criatura-
criador, tem uma relagdo com a natureza divina e com a lei divina.>> Embora seja
proveniente da natureza humana, o direito natural ndo ¢ escrito, ndo ¢ criado pela
sociedade nem produzido pela inteligéncia e pela vontade humana nem depende da
vontade humana. Como a natureza humana é imutavel, o direito natural também ¢
imutével, perene, universal, eterno e o mesmo para todos. Na versao tomista, ¢ instituido,
elaborado e promulgado por Deus. E inscrito e proveniente de uma vontade superior, de
uma disposi¢do divina. Acima do direito natural esta o direito divino. Por conseguinte,
ndo cabe a0 homem modificé-lo ou anula-lo.

Por sua vez, o direito positivo ¢ aquele que procede e depende da vontade humana,
firmado por convengao entre as pessoas ou que € estabelecido por uma autoridade publica,
por um governante, por um legislador. E mutavel, podendo ser modificado se necessario.
Dessa maneira, o direito natural ¢ anterior e estd acima do direito positivo, pois existe
antes do Estado e est4 acima do Estado e de qualquer convencao humana. Razao pela qual
o direito positivo deve estar subordinado ao direito natural e toda lei que for a ele contraria
¢ ilegitima e desumana. Eis a razdo do esforco catdlico para manter o ensino religioso nas
escolas, porque, conforme a tradi¢do catolica, a educacdo religiosa ndo era uma questdo
de simples direito, mas sobretudo de direito natural em virtude da propria religido que ¢é
algo que faz parte da natureza humana. “Nao pode existir areligido (...) ndo pode existir
ireligido”, argumentava o orador. Além disso, a religido ndo pode ser reduzida a familia
e ao individuo, haja vista que, através da “orientagdo moral e da educagao religiosa”, ela
mantém a sociedade organizada e em equilibrio e dela “dimanam a paz e a felicidade da
patria, de todos, e de cada um”.%¢

Nao foi essa a tnica vez que o problema foi discutido no Circulo. No inicio de 1935,
o assunto volta a pauta dos “bandeirantes”. O cendrio politico, social e catolico do Brasil

havia mudado consideravelmente. Politicamente, Vargas havia conseguido o apoio das

55 AQUINO, Tomaés de. Suma Teoldgica, v. V, 2. parte da 2. parte, Questdo LVII (57) Do Direito, Art. II -
Se o direito se divide convenientemente em direito natural e direito positivo, p. 2481-2483; Idem, v. IV, 1.
parte da 2 parte, Questdo XCI (91) Da Diversidade das Leis, Art. II - Se ha em nds uma lei natural, p. 1738-
1739.

56 CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 67. ATA da sessdo ordinaria do Circulo
de Estudos Bandeirantes, realizada em 29 de janeiro de 1931, £.122-125.
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massas populares decorrente de medidas tomadas na area econdmica e trabalhista. O
catolicismo segue essa mesma tendéncia, arregimentando o povo em grandes
concentragdes populares como expressdo da presenca ¢ da forca da fé catolica.
Enquadram-se nessas concentragdes as manifestagdes de 193157 No rol das
arregimentacdes catdlicas destacou-se, sobretudo, a Liga Eleitoral Catélica (LEC) que
tinha como uma das finalidades de seu programa criar um clima politicamente favoravel
para que os catdlicos (Igreja) e seus simpatizantes tivessem forga e influéncia politica
suficientes na Constituinte, podendo, assim, facilitar a aprovagdo e inclusdo de suas
reivindicagdes na futura Constituicdo. Seguindo na esteira do decreto de 1931, e ndo
abrindo mao da ndo obrigatoriedade do ensino religioso, a Constituicdo de 1934 fez
consideraveis avancos na matéria, cujo artigo 153 confirma: “O ensino religioso sera de
freqiliéncia facultativa, e ministrado de acordo com os principios da confissao religiosa do
aluno manifestada pelos pais ou responsaveis e constituird matéria dos horarios nas
escolas publicas primarias, secundarias, profissionais e normais”.’® Anos mais tarde,
Alceu Amoroso Lima, deixando escapar uma ponta de jubilo, assim se referia as batalhas

de 1934:

Estamos, pois, perante uma situagdo inteiramente nova em toda a historia do catolicismo brasileiro.
Conseguimos tornar vitoriosas, na legislacao constitucional de 1934, as aspiragdes politicas essenciais
do catolicismo na hora presente. Conseguimos introduzir um principio novo nas relagdes entre a Igreja
e o Estado. Conseguimos, enfim, que a ordem juridica se pusesse de acordo, com suas linhas
fundamentais, com a ordem social brasileira, isto ¢, que a lei respeitasse o fato. Esse ¢ o sentido do
nosso triunfo, o significado incomparavel que tém as votagdes favoraveis, da quarta Constituinte
brasileira, para a historia do catolicismo no Brasil e portanto para a historia do Brasil.*

Se as conquistas catdlicas de 1934 foram motivo de jubilo para Alceu, parece nio ser
esse o clima entre os “bandeirantes” de Curitiba. O laicismo escolar volta a pauta de
discussdo e ¢ duramente criticado. A matéria foi apresentada na reunido do dia 3 de
janeiro de 1935 por Dr. Valdemiro Teixeira de Freitas, “mostrando como tal laicismo
mutila vitalmente a educagdo”.®® A discussdo reflete dois aspectos relevantes do

problema: a posic¢do critica da visdo catélica e a tensdo social que se gerou em torno do

57 Sobre as manifestagdes de 1931, consultar AZZI, Riolando. O episcopado brasileiro frente & Revolugao
de 1930, Sintese Nova Fase, Belo Horizonte, n. 12, v. V, p. 53-66, jan-mar 1978.

S8 BEOZZO, José Oscar. A Igreja entre a Revolugdo de 1930, o Estado Novo € a redemocratizagio (capitulo
VI, Livro Segundo). /In: PIERUCCI, Anténio Flavio de Oliveira (org). O Brasil Republicano: economia e
cultura (1930-1964), 3. ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1995, p. 300. (Historia Geral da Civilizagao
Brasileira, t. 3, v. 4).

3 LIMA, Alceu Amoroso. Notas para a histéria do Centro Dom Vital. Introdugdo e comentérios Riolando
Azzi. Rio de Janeiro: Educam: Paulinas, 2001, p. 199.

6 C[RCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 206. ATA da sessdo ordinaria do
Circulo de Estudos Bandeirantes, realizada no dia 3 de janeiro de 1935. LIVRO DE ATAS n. 3, 22 de
novembro de 1934 a 2 de outubro de 1941, f. 3v.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 2, n. 4, p. 23-60, jul./dez. 2020 45



ensino religioso nas escolas. A Constitui¢do abriu espago para a presenga religiosa nas
escolas, mas as tensdes entre a compreensdo catolica e os protagonistas da escola laica
ainda tinham muito folego. Para os catolicos, a ideologia laicista continuava sacrificando
“a educagdo moral dos individuos, a formagao social dos cidadaos, o respeito a liberdade
espiritual das familias”.%! O orador alertava também para o perigo de confusdo entre
instru¢do e educacdo que a ideologia laicista apregoava, argumentando que “ndo se deve
confundir instrugdo com educacdo, aquisi¢do de conhecimento com formagdo de
carater”.%? Para os catdlicos, a escola laica, pelo fato de afastar o ensino religioso, havia
criado um problema crucial relacionado a propria educagdo, fazendo transparecer suas
debilidades. Para a dtica catolica, o ensino laicista se preocupava com a instru¢do, com a
aquisi¢do de conhecimento, com a habilita¢do cientifica, cultural, profissional e técnica
das pessoas e ndo com a formacdo do carater. Ora, isso era um tanto perigoso, porque “a
ciéncia ¢ uma arma de dois gumes; pode emprega-la para o bem uma consciéncia honesta,
dela pode funestamente abusar um coragdo pervertido. Mais que enriquecer a inteligéncia
importa enrijar a vontade no fiel cumprimento do dever”.®® Era um ensino parcial e, por
isso, deficiente, porque ndo abrangia a formagao integral do aluno. A educagdo envolve
um processo de desenvolvimento amplo das capacidades intelectuais e morais da pessoa,
implica no aperfeicoamento integral de todas as faculdades humanas, cujo objetivo
primordial é a formagdo do carater.®* O ensino laico ndo formava pessoas de “carater e
convicg¢ao”, porque ndo tinha o suporte da religido, haja vista que ela era um componente
determinante na formagao do carater e da moral da pessoa. Os catdlicos entendiam que a
escola era o lugar ndo s6 de aquisi¢do de conhecimentos, mas sobretudo um lugar

privilegiado de formacao do carater e da moral. Formagdo de carater e formagdo moral

6 CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 206. ATA da sessdo ordinaria do
Circulo de Estudos Bandeirantes, realizada no dia 3 de janeiro de 1935. LIVRO DE ATAS n. 3, 22 de
novembro de 1934 a 2 de outubro de 1941, f. 3v.

62 CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 206. ATA da sessdo ordinaria do
Circulo de Estudos Bandeirantes, realizada no dia 3 de janeiro de 1935. LIVRO DE ATAS n. 3, 22 de
novembro de 1934 a 2 de outubro de 1941, f. 3v. O problema instru¢do-educagio aparece também na ATA
n. 256 da sessdo ordinaria do Circulo de Estudos Bandeirantes, realizada no dia 14 de janeiro de 1937.
Nessa sessao, o orador foi o capitdo professor dr. Altamiro Nunes Pereira que falou sobre “FILOSOFIA E
EDUCACAO”.

6 CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 206. ATA da sessdo ordinaria do
Circulo de Estudos Bandeirantes, realizada no dia 3 de janeiro de 1935. LIVRO DE ATAS n. 3, 22 de
novembro de 1934 a 2 de outubro de 1941, f. 3v.

% A questdo da formagdo do carater tinha a ver com a formagdo do carater moral, social e religioso, do
“educar-se a si mesmo”, do individuo sobretudo da juventude. Era um assunto defendido com veeméncia
pelos catdlicos e produziu-se consideravel literatura. Cite-se de passagem: TOTH, Tihamer. O mogo de
carater. 2. ed. Taubaté: Editora S.C. J, 1939; MONTE, Nivaldo. Formagdo do cardter, 2. ed., Petropolis:
Vozes, 1947; FOESTERS, W. Para formar o cardater. 2. ed., Rio de Janeiro: José Olympio Editora, 1950;
ANALIS do IV Congresso Interamericano de Educagao Catélica. Rio de Janeiro, 1951, p. 383-406.
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estavam estritamente ligados a religido. Seguindo na trilha de Clifford Geertz, a religido
modela a vida social e d4 um novo formato a sociedade.®

Formar homens de carater para modelar uma nova sociedade ¢ o fim imediato por
exceléncia da educagdo cristd, segundo a doutrina da Igreja expressa na enciclica Divini
illius Magistri, de Pio XI, sobre a educag¢io cristd da juventude.®® Esse documento expde
duas teses fundamentais em relacdo a educacdo. Primeira, a educagdo pertence a familia,
ao Estado e a Igreja. Estas, sdo as trés sociedades necessarias no meio das quais nasce o
homem. As duas primeiras sdo de ordem natural e a terceira de ordem sobrenatural (n. 8-
39). Portanto, cabe as trés sociedades preocupar-se com a educagao completa do homem.
Segunda, a educacdo cristd deve formar o verdadeiro cristdo e também auténtico e leal
cidaddo. Cabe a ela abarcar todos os aspectos da “vida humana, sensivel, espiritual,
intelectual ¢ moral, individual, doméstico ¢ social” (n. 76-81). De acordo com a visao
catélica de mundo, a cidadania e o civismo passam pelo cristianismo e sobretudo pelo
catolicismo. Embora ndo tenhamos encontrado referéncias explicitas a este documento
papal no debate dos “bandeirantes” sobre a educagdo religiosa no inicio dos anos 30,
percebemos, entretanto, que no teor das argumentacdes estdo implicitos os ensinamentos
da Igreja e a visdo catdlica de mundo e de homem.®” Afinal, a educagdo cristd era uma
questdo de doutrina e de tradi¢do do catolicismo que, por conta das contingéncias
historicas e do espirito da modernidade, naquele momento, reduzia-se ao ensino religioso.

Contudo, em virtude dos rumores em torno da inclusdo do ensino religioso na
Constitui¢ao de 1934, voltou a tona a velha discussao sobre a liberdade de consciéncia,
duas faces da mesma moeda. A disposicdo legal continuou sendo incdmoda aos
defensores da escola laica em matéria de liberdade de consciéncia. “O regime anterior
que obrigava a todos os pais a submeterem-se a uma pedagogia agnéstica era regime de

liberdade? O novo regime que lhes faculta a escolha do ensino religioso ou do ensino

% GEERTZ, Clifford. A interpretagdo das culturas. Rio de Janeiro: Editora Guanabara, 1989, p. 136.

8 P10 XI. Carta enciclica Divini illius Magistri. A educagdo cristd da juventude. 31 de dezembro de 1929.
In: DOCUMENTOS DE PIO XI (1922-1939), Séo Paulo: Paulus, 2004, p. 162-206, (Documentos da Igreja
n. 9). Sobre esse assunto, consultar também FOULQUIE, Paul. 4 Igreja e a educagdo: com a Enciclica
sobre a educacdo, Rio de Janeiro: Agir Editora, 1957, p. 152-234. Sobretudo, consultar as paginas 129 a
141, onde trata-se dos destinatarios e do resumo da Enciclica; LIMA, Danilo. Educacdo, Igreja e ideologia,
cap. V “A Igreja e os principios educacionais”, p. 53-64.

7 A enciclica Divini illius Magistri aparece na agenda de discussdo dos “bandeirantes” alguns anos mais
tarde. CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 349 da sessdo ordinaria do Circulo
de Estudos Bandeirantes, realizada em 16 de maio de 1940. LIVRO DE ATAS n. 3 - 22 de novembro de
1934 a 2 de outubro de 1941. Nessa reunido, dr. Laertes Munhoz fala sobre a DOUTRINA CATOLICA DA
EDUCACAO baseada na encilcica de Pio XI Divini Illius Magistri, mas ndo ha nada registrado sobre o
conteudo da fala do orador.
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leigo ¢ regime de opressdo das consciéncias”?% Questionava o orador e respondia que,
pelo fato de ser facultativo, ndo feria a liberdade de consciéncia. Reduzir o ensino
religioso as responsabilidades da familia e da Igreja era igualmente um problema. Por um
lado, pensar dessa maneira era demonstrar “incompleta incompreensdo da importancia e
da amplitude do ensino cristdo e a mais profunda ignorancia religiosa, pois todas as
portentosas questdes que interessam a vida e a morte, desde a existéncia de Deus até o
conhecimento dos deveres de cada estado, sdo do seu dominio”.®® Por outro, a familia ndo
tinha condi¢des nem competéncia suficientes para ensinar de maneira eficaz esta matéria.
“Onde se podera encontrar em casa o tempo indispensavel para um ensino organico e
eficaz de todas estas disciplinas? Como admitir sensatamente que nas familias se possa
encontrar a competéncia indispensavel para ensinar com exatidao tantas, tdo elevadas e
dificeis questdes?”’’ Na opinido do orador, todas as obje¢des contra o ensino religioso
deveriam ser refutadas. Nao era necessario ser catolico para reconhecer sua legitimidade.
“Todos, crentes ou ndo, deveriam unir-se num sentimento de lealdade, de justica, de
respeito mituo”, pois tratava-se de uma questdo que constituia “seguro penhor para a
elevagdo moral dos nossos estudantes™.”!

Paralelamente ao ensino religioso, de maneira geral, criticava-se também a deficiéncia
do sistema escolar brasileiro, por estar nas “maos de inteligéncias malformadas” e de ser
reduzido “a um rasteiro comodismo e a um puro materialismo”.”? Mas, ndo eram sé esses
os problemas. Grande parte deles devia-se a propria situagdo que o pais vinha
atravessando, como a grande atracdo pelas cidades despertada nas populacdes
interioranas, impulsionadas pela urbanizagdo e pela incipiente industrializacdo, que de

alguma maneira acabavam influenciando, interferindo e até provocando distor¢des no

68 C[RCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 206. ATA da sessio ordinaria do
Circulo de Estudos Bandeirantes, realizada no dia 3 de janeiro de 1935. LIVRO DE ATAS n. 3, 22 de
novembro de 1934 a 2 de outubro de 1941, f. 3v.

6 C[RCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 206. ATA da sessio ordinaria do
Circulo de Estudos Bandeirantes, realizada no dia 3 de janeiro de 1935. LIVRO DE ATAS n. 3, 22 de
novembro de 1934 a 2 de outubro de 1941, f. 3v.

70 C[RCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 206. ATA da sessio ordinaria do
Circulo de Estudos Bandeirantes, realizada no dia 3 de janeiro de 1935. LIVRO DE ATAS n. 3, 22 de
novembro de 1934 a 2 de outubro de 1941, f. 3v.

I C[RCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 206. ATA da sessio ordinaria do
Circulo de Estudos Bandeirantes, realizada no dia 3 de janeiro de 1935. LIVRO DE ATAS n. 3, 22 de
novembro de 1934 a 2 de outubro de 1941, f. 3v.

2 C[RCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 214. ATA da sessio ordinaria do
Circulo de Estudos Bandeirantes realizada aos 14 de mar¢o de 1935. LIVRO DE ATAS n. 3, 22 de
novembro de 1934 a 2 de outubro de 1941, f. 11. Dr. Artur Ferreira Santos falou sobre “O MOMENTO
BRASILEIRO”.
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programa e nos métodos educacionais. Em conferéncia sobre “O momento brasileiro”,
dr. Artur Ferreira Santos dizia:

Essa atracdo das cidades, o comodismo que s6 nela se encontra, ¢ lancada na
consciéncia infantil dos campos, num recalcamento prejudicial; a professora ¢ a primeira
a demonstrar por atos e por palavras que o tamanho da terra ¢ um castigo, a vida no sertao
um inferno, a distancia das cidades um degredo. A assimilacdo dessas ideias germina
outros conceitos em diferentes sentidos.”

Essas ideias caracterizam bem de perto as mudancas que o Brasil vinha
atravessando e as rupturas que o novo paradigma educacional preconizava. A esse
proposito, Alain Touraine argumenta que na sociedade moderna a educagdo deve libertar
o individuo da visdo estreita e irracional imposta pela familia e por convic¢des religiosas
e abri-lo para o conhecimento racional e as agdes da razdo. Nesse sentido, a escola exerce
um papel fundamental e “deve ser o lugar de ruptura com o meio de origem e de abertura
ao progresso, a0 mesmo tempo pelo conhecimento e pela participacdo em uma sociedade
fundada sobre principios racionais”.’

Um outro dado interessante associado a crise da educacdo devia-se ao espago
crescente que as mulheres vinham ocupando na drea educacional. Em conferéncia
semanal proferida pelo dr. Elias Karam sobre “A defeituosa organiza¢do do ensino
secunddrio”, depois de discorrer sobre os “males que corrompem a formagao educativa”
e comentando posi¢des do padre Arlindo Vieira e de Tristdo de Athaide a respeito da
matéria, o orador conclui: “Concorrendo para agravar o mal acima apontado, sobreveio a
interven¢ao da mulher que em vez de se conservar no lar, cumprindo a missao divina que
Deus lhe impoz, sae de sua esfera e procura os mistéres dos homens”.”” Essa ideia do
orador traz a tona o problema da mudanca dos valores e da posicdo de novos agentes
sociais na sociedade moderna.

No discurso de defesa do ensino religioso ndo estd inserido somente o interesse
catdlico de manter o poder e o dominio sobre a matéria e sobre a sociedade. Esse € apenas

um dos aspectos. A questdo € mais densa e complexa. A discussdo sobre a educacdo da

3 C[RCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 214. ATA da sessdo ordinaria do
Circulo de Estudos Bandeirantes realizada aos 14 de mar¢o de 1935. LIVRO DE ATAS n. 3, 22 de
novembro de 1934 a 2 de outubro de 1941, f. 11.

7" TOURAINE, Alain. Critica da modernidade. Petropolis: Vozes, 1994, p. 20.

75 CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 237. ATA da sessdo ordinaria do
Circulo de Estudos Bandeirantes, realizada em 13 de fevereiro de 1936. LIVRO ATAS n. 3 - 22 de
novembro de 1934 a 2 de outubro de 1941.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 2, n. 4, p. 23-60, jul./dez. 2020 49



parte dos catdlicos carrega no seu seio uma perspectiva religiosa de homem e de mundo.

Segundo Geertz, uma perspectiva religiosa:

E um modo de ver, no sentido mais amplo de ‘ver’ como significando ‘discernir’, ‘apreender’,
‘compreender’, ‘entender’. E uma forma particular de olhar a vida, uma maneira particular de construir
omundo [...] A perspectiva religiosa difere das outras perspectivas, porque se move além das realidades
da vida cotidiana em dire¢do a outras mais amplas.”®

Em outros termos, a perspectiva religiosa transcende a realidade da maneira como ¢
dada e coloca seu significado numa outra dimensdo e patamar, para além dela mesma. No
caso em questdo, para os catolicos, educagdo e religido sdo dois principios indissociaveis
e todo debate acerca da educacdo necessariamente tinha que passar pela religido. A
discussdo catdlica se baseava na tese de que a educagdo ndo consistia somente na
aquisi¢do de conhecimento, de ciéncia como tal, mas na formagao da pessoa humana, do
homem total, uma educacdo humanista. A perspectiva religiosa enquadra todo o agir
humano, confere-lhe sentido e valor e “fundamenta as exigéncias mais especificas da a¢ao
humana nos contextos mais gerais da existéncia humana”.”’” Em outras palavras, toda a
discussdo do lado catolico em torno da educagao estava ancorada na religido e tinha como

pano de fundo uma perspectiva religiosa do mundo e do homem.

4. Ordem, ethos, cultura moderna e perda de sentido

Clifford Geertz partindo de uma concepcdo de religido como sistema cultural,
argumenta que ela tem duas dimensdes essenciais que se articulam entre si de tal maneira
que uma sustenta a outra: visdo de mundo e ethos.”® A visio de mundo remete ao
transcendente, a metafisica, a cosmologia, a ontologia, a aspectos existenciais, as praticas
religiosas expressas através da crenga, do culto, do ritual. A visdo de mundo formula um
quadro, elabora conceitos, ideias acerca da realidade, das coisas como elas s3o (natureza,
sociedade, religido). “Esse quadro contém ideias mais abrangentes sobre a ordem” ou, em
outras palavras, como o mundo e as coisas sdo organizados ou dispostos e como

funcionam.”

76 GEERTZ, Clifford. A interpretagdo das culturas. Rio de Janeiro: Editora Guanabara, 1989, p. 126, 128.
"7 GEERTZ, Clifford. A interpretagdo das culturas. Rio de Janeiro: Editora Guanabara, 1989, p. 143.

8 GEERTZ, Clifford. 4 interpretagdo das culturas. Rio de Janeiro: Editora Guanabara, 1989, p. 103,143,
144.

7 Sobre “visdo de mundo”, “ethos” e religido em Geertz, consultar Emerson GIUMBELLI, Clifford Geertz:
areligido e a cultura. /n: TEIXEIRA, Faustino (org.). Sociologia da religido: enfoques tedricos. Petropolis:
Vozes, 2003, p. 208-209.
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Porém, ““a religido ndo ¢ apenas metafisica”, ndo ¢ expressa apenas através do ritual,
da crenga, do culto, mas também através de normas, de prescri¢des, de interditos que
orientam o agir, a a¢do e a conduta humana.?® A religido tem uma dimensdo normativa
que se refere ao individuo e ao grupo social e organiza as relagdes entre ambos. Essa
dimensdo normativa ¢ conhecida como ética, moral, valores, ¢ de uma maneira mais
abrangente, ethos. O ethos refere-se ao conjunto de valores, ao estilo de vida, ao estilo
moral e estético, as atitudes das pessoas em relacdo a elas mesmas, a outros € a0 mundo
de acordo com os ditames dos principios religiosos e da visdo de mundo que elas tém.
Henrique C. Lima Vaz, partindo de uma argumentacao filosofica, amplia e completa esse
raciocinio quando fala que o ethos tem uma dupla face, que ¢ inseparavelmente social e
individual, o quer dizer que ¢ uma realidade socio-historica que se concretiza na praxis
dos individuos em culturas e épocas determinadas.®! O ethos individual pode se referir
tanto ao ethos de um individuo como ao ethos de um grupo ou de uma sociedade
especifica, como por exemplo ethos do povo brasileiro, ethos de um americano, e esta
ligado ao mundo dos valores espirituais, a0 mundo da cultura.

Sendo o ethos uma realidade socio-historica porque ¢ vivida por um grupo humano e
por individuos num determinado lugar, tal grupo, para continuar existindo, ¢ obrigado a
desenvolver uma capacidade de resisténcia “a usura do tempo e as mudangas advindas de
outras tradigdes estranhas. O ethos é constitutivamente tradicional e historico”.8? O ser
humano ndo consegue refazer o ethos continuamente, porque ¢ uma “carga” que ele
recebe das geracdes anteriores e se v€ compelido a transmiti-la para as geragdes futuras.
Isso demanda uma certa estabilidade, mas ndo imobilidade, porque o legado recebido das
geracdes anteriores tem uma enorme capacidade de assimilar e recriar novos valores,
como também de se adaptar a novas situagdes.®’

A modernidade da primeira metade do século XX, ancorada nas ideologias liberais,
iluministas, positivistas e nos regimes totalitarios representados pelo fascismo, nazismo

e socialismo, de modo geral, tendia negar ou minimizar os valores religiosos construidos

80 GEERTZ, Clifford. 4 interpretagdo das culturas. Rio de Janeiro: Editora Guanabara, 1989, p. 143.

81 Consultar VAZ, Henrique C. de Lima. Escritos de Filosofia [V: Introdugao a ética filosofica I. Sdo Paulo:
Loyola, 1999, p. 38, 39. Nessa obra, o autor analisa amplamente a fenomenologia do ethos ¢ suas
implicagdes éticas; consultar também VAZ, Henrique C. de Lima. Escritos de Filosofia II: ética e cultura.
Sao Paulo: Loyola, 1988. cap. I “Fenomenologia do ethos”, p. 11-35. Essa obra traz um capitulo interessante
(anexo VI) sobre “Cultura e Religido, p. 280-288.

82 VAZ, Henrique C. de Lima. Escritos de Filosofia 1V: Introdugio a ética filosofica I. Sdo Paulo: Loyola,
1999, p. 40.

8 VAZ, Henrique C. de Lima. Escritos de Filosofia 1V: Introdugdo a ética filosofica I. Sdo Paulo: Loyola,
1999, p. 40-41.
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no decorrer de séculos da cristandade pela Igreja catolica. Em outros termos, tendia negar
ou minimizar o ethos historico cristao-catdlico. Para esse mundo plural emergente,
povoado por uma imensa diversidade de correntes de pensamento, a Igreja vinha
perdendo espago e autoridade do magistério e da doutrina no comando do mundo. O
catolicismo, como um sistema religioso de sentido, se esvaziava e perdia a concorréncia
para outros sistemas religiosos e ideologicos que a modernidade havia gerado, seja no
terreno da cultura, do conhecimento ou da politica. Houve um deslocamento do
teocentrismo para o pluralismo religioso, uma sociedade teocéntrica cede lugar ao
pluralismo das tendéncias religiosas. As tendéncias religiosas, por sua vez, criam o
pluricentrismo. Com isso, a Igreja perde o centro da autoridade religiosa e,
consequentemente, o poder da racionalidade religiosa do mundo, como também perde o
monopolio da verdade absoluta. A verdade religiosa, sobretudo a verdade catdlica,
relativiza-se diante da verdade e razdo da ciéncia. Entdo, como pensar a estabilidade ¢ a
manutengdo do arcabougo tradicional diante dos novos tempos? Como conviver com o
mundo moderno? Esse foi também um dos dilemas presente nas discussdes dos catdlicos
do Circulo de Estudos Bandeirantes e que provocou significativo embate de ideias a partir
da visdo de mundo e do ethos catdlico.

A capital paranaense estava vivendo o alvorogo da modernidade daquela época e
novos estilos de vida estavam sendo incorporados. Lendo e vasculhando as Atas das
reunides semanais do Circulo de Estudos Bandeirantes, encontramos discussoes
interessantes que refletem justamente esse impacto social e cultural e permitem perceber
a tensdo entre ordem, ethos tradicional e “novo” ethos em formacao, ou seja, o ethos
moderno. Em sessdo ordinaria, realizada no dia 22 de maio de 1930, falou o General Sr.
Raul Munhoz sobre “A cultura physica em face da religido e da moral”. Nessa fala, o
orador mostra quais sdo os valores, as opcdes € 0 novos estilos de vida que a modernidade
estava oferecendo a sociedade. Sua abordagem revela a tensdo entre o passado e o
presente, aponta para a mudanca da hierarquia e ordem de valores e sugere pensar que
novos artifices de novas referéncias culturais, morais e religiosas estdo em curso. A
sociedade brasileira, sobretudo a paranaense, vivia a efervescéncia do progresso e da
urbanizagdo, cujos resultados eram reais e podiam ser experienciados e vividos pelas
pessoas. A chamada “cultura fisica” estava implantando um novo modelo de
comportamento que criava boa dose de desconforto e senso de desarmonia para um estilo

de vida ritmado pelos acordes do ethos tradicional. Dizia o orador que:
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No passado necessitava o homem adestrar-se physicamente, o mesmo ndo sucede actualmente, pois,
ndo ¢ a forga physica que faz o preparo do homem para a defesa da Patria; €, sim, o seu vigor espiritual
e moral. Se este preparo espiritual ndo preceder o adestramento physico serdo formados homens que
saltardo sobre a lei. E muito duvidosa ¢ a moral do homem em que predomina a materia. Nos tempos
que correm ¢ a maxima de Juvenal - que se proclama a cada passo - ‘Mens sana in corpore sano’,
interpretada mui erroneamente. Os actos de valor ndo competem unicamente aos fortes de corpo, pelo
contrario, um corpo combalido, governado por um espirito varonil, impdem-se a admiragdo e ao
respeito, conseguindo por isso, realisar o que musculaturas herculeas jamais conseguirdo.®*

Sobressaem ai dois aspectos importantes em estreita relacdo com o ethos tradicional.
O primeiro, ¢ a contraposi¢ao entre “forca fisica” e “vigor espiritual e moral”, ou seja,
uma inversao na hierarquia e ordem de valores. Essa inversdo vai na contramao do ideario
catdlico dos “bandeirantes” do Circulo, que era formar homens de carater espiritual e
moral. Na sociedade brasileira, sobretudo na curitibana, a “cultura fisica” despontava
como uma nova tendéncia de culto ao corpo e tendia popularizar-se rapidamente. Nas
circunstancias politicas e sociais dos anos de 1930, na visdo dos catdlicos, a “forga fisica”
era inutil e desnecessaria para a patria brasileira. O Brasil, segundo Altamirano Nunes
Pereira, necessitava mesmo era de regeneragdo moral e espiritual, de homens com “uma
formacao logica, ética e psicoldgica, que sejam os defensores nobres e entusiastas dos
postulados da nossa Civilizagdo. Que saibam, como cumprir os preceitos sagrados para
com a Familia, a Patria e Deus!”®>

O segundo aspecto ¢ o nivelamento e a igualdade de valores. A “cultura fisica” era tida
como um valor masculino por exceléncia, agora esse valor se desloca também para o
feminino, tirando o chdo da moral tradicional sedimentada na ideia da multissecular
primazia e superioridade masculina. Embora os ensinamentos da Igreja ndo proibissem o
“exercicio corporal”, advertia-se, porém, para que os bons costumes fossem preservados
e as regras de bem viver respeitadas, que o espago masculino e feminino fossem

delimitados e separados.3¢

8 CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 36. ATA da sessio ordinaria do Circulo
de Estudos Bandeirantes, realizada no dia 22 de maio de 1930. LIVRO DE ATAS n. 1, set de 1929 a maio
de 1931, f. 51-53.

85 CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 256. ATA da sessdo ordinaria do
Circulo de Estudos Bandeirantes, realizada em 14 de janeiro de 1937. LIVRO DE ATAS n. 3 - 22 de
novembro de 1934 a 2 de outubro de 1941. Palestra do “bandeirante” professor dr. Altamirano Nunes
Pereira sobre “Filosofia e Educagio”.

8 A Igreja via o lazer e o “exercicio corporal”, desde que bem calibrados com a moral € com a “piedade
christd”, como um incentivo a educacdo da juventude. Sobre a matéria, a PASTORAL COLLECTIVA de 1915,
Titulo 5, Capitulo III, n. 1501, 4° §, onde trata dos costumes do povo e da educacdo crista dos filhos, diz:
“Os Circulos ou Club de jogos e gymnastica, nos quaes se allivie e recreie o espirito dos jovens, se exercite
e fortifique o corpo, pois ndo reprovamos o conveniente exercicio corporal, comtanto que nio obste a
piedade christd, mas sabiamente se junte a esta”.
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Adiante, seguindo sua critica a cultura corporal, o orador contrapds-se “a chamada
cultura physica feminina, onde, sob os pomposos titulos de esportes, se pratica a maior
imoralidade, seja nas praias, clubes de tiro, etc., perdendo a jovem tempo precioso em
que devia estar occupada nos encargos domesticos, que sdo a melhor gymnastica para o
corpo e para o espirito da mulher”.?” Essa argumenta¢do aponta para a transformacao da
ordem familiar tradicional em curso, sobretudo em relacdo a questdo da posicdo
subalterna da mulher, reduzida ao lar, dedicando seu tempo aos cuidados da familia e aos
trabalhos domésticos. Mulher-esposa, mulher-mae e mulher dedicada aos trabalhos
domésticos era o modelo, a imagem ndo s6 da mulher cristd ideal, mas também o mito, o
padrdo de beleza feminina apregoado pela moral tradicional. Consequentemente, o lar era
também o lugar de lazer por exceléncia. E muito mais que isso, permanecer reduzida ao
lar e a faina doméstica era proprio da natureza feminina, era ser fiel a0 cumprimento “da
missdo divina que Deus lhe impos™.38

Os novos tempos, todavia, ofereciam novas opgdes, dentre as quais o lazer fora do
espaco doméstico, consequentemente, novas posicdes sociais € novos lugares da mulher
na sociedade comecavam a despontar. Praias, clubes e esportes conotam novos espagos e
novos padrdes de lazer que produzem e reproduzem novos comportamentos € novos
valores. A praia e o esporte sugerem uma nova forma de culto ao corpo, que agrega novos
valores, como por exemplo, o habito do bronzeamento,®® o consumo de cosméticos, a
moda do vestudrio e a expressio da vaidade feminina. E o ideal moderno da elegancia, da
estética e da beleza feminina rompendo as fronteiras das imposi¢des tradicionais. Em

outras palavras, ¢ a passagem do coberto para o descoberto, ¢ a superacdo das proibi¢des

87 CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 36, LIVRO DE ATAS n. 1, set de 1929
amaio de 1931.

88 CIRCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 237. Ata da sessio ordinaria do Circulo
de Estudos Bandeirantes, realizada em 13 de fevereiro de 1936. LIVRO DE ATAS n. 3 - 22 de novembro
de 1934 a 2 de outubro de 1941. Conferéncia proferida pelo Dr. Elias Karam sobre “A defeituosa
organizacdo do ensino secundario”.

% Em sua “analise semidtica de imagens paradas”, Gemma Penn faz uma observagio interessante quando
diz que o bronzeamento ¢ um ideal de beleza moderno ocidental contemporaneo e conota lazer, “ao passo
que durante o periodo da Regéncia, conotava trabalho externo, ¢ as altas classes da nobreza, dadas ao lazer,
empregavam estratégias elaboradas para evitar o bronzeamento”. PENN, Gemma. Analise semidtica de
imagens paradas. /n: BAUER, Martin W. e GASKELL, George (ed.). Pesquisa qualitativa com texto,
imagem e som: um manual pratico. Petropolis: Vozes, 2004, p. 336. Uma dessas estratégias, sem duvida,
era cobrir todo o corpo com vestidos longos e permanecer a maior parte do tempo dentro do espaco
doméstico. Se observarmos as novelas de época, elas expressam bem essas caracteristicas. A Revista
ILLUSTRACAO PARANAENSE ¢ um bom espelho da modernidade do final da década de 20 em Curitiba. Além
de divulgar o Parana através da publicidade, ela retrata o cotidiano da sociedade curitibana da época,
enfatizando a presenca publica da mulher ¢ consumidora de produtos modernos. A publicidade de
cosméticos, moda, concurso de beleza, concurso de “misses”, banho de mar, passeios de automovel,
refrigeradores (geladeiras) sdo apenas alguns dos sinais da presenga da modernidade e do progresso na
Curitiba dos anos 20.
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morais e religiosas em relagdo ao corpo, superacdo do sentimento de culpa ou ainda,
emprestando as palavras de Christopher Lasch é “a abolicdo da vergonha” ou a
“compulsdo a se exibir”.® A moral tradicional, quando ndo condenou, procurou
minimizar a vaidade feminina colocando-a na lista dos pecados da luxuria. A “cultura
physica feminina” sinaliza na dire¢do de mudanca da ideia e do conceito de beleza da
mulher, do culto ao corpo, em curso, curto-circuitando com o padrao tradicional coberto
pelo véu da moral catdlica. O que estamos assistindo € a tensdo entre a ordem, o ethos
tradicional catolico e o ethos moderno “profano”, impondo-se e infiltrando-se até mesmo
nos lares mais tradicionais e conservadores. E a emergéncia de uma nova paisagem
cultural e moral curto-circuitando com a ordem e o ethos tradicional; é a emergéncia de
uma nova ordem e hierarquia de valores, cuja culpa, na opinido do “bandeirante” dr.
Antodnio de Paula, era da “estranha aberragdo da moral agnostica contemporanea”.”!
Langar a culpa das “aberracdes” da nova ordem na conta da “moral agnostica” pode
parecer uma opinido ingénua, superficial ou sem a preocupagdo de fundamentar os
argumentos em terrenos mais firmes acerca dos comportamentos dos individuos e da nova
escala de ordens e valores. O fato ¢ que a nova ordem e 0 novo ethos carregam questdes
mais profundas e complexas. Trata-se, na verdade, de questdes que transcendem o simples
desejo, as opgdes, o comportamento cotidiano, e repousam em outra esfera, cuja pergunta
deve ser formulada em torno do seu sentido e do seu fim. Ou em termos filoséficos, uma
discussdo teleologica e metafisica. As discussdes semanais, em varios momentos, aqui e
ali, trazem esse aspecto mais profundo e transcendente dos problemas da sociedade da
época. Ao considerar a modernidade andrquica e mediocre nao se fazia outra coisa sendo
criticar o abandono de referenciais mais s6lidos e sinalizar para a perda de sentido dos
“aspectos mais nobres da vida” em que caminhava a sociedade. Da mesma forma, a
exaustiva discussdo em torno do ensino laico e do ensino religioso trazem a tona nao
somente o embate pela permanéncia do catolicismo ou da Igreja na arena educacional
publica, mas sobretudo uma inquietacdo metafisica, a educagao integral do homem numa
acdo conjunta e inseparavel do espiritual com o intelectual. O problema de fundo que

atravessa e ao mesmo tempo transcende a discussdo estd vinculado ao sentido e fim da

% LASCH, Christopher. 4 rebelido das elites e a trai¢cdo da democracia. Rio de Janeiro: Ediouro, 1995, p.
227-244.,

91 C[RCULO DE ESTUDOS BANDEIRANTES. Curitiba. ATA n. 82. ATA da sessdo ordinaria do Circulo
de Estudos Bandeirantes realizada no dia 26 de maio de 1931. LIVRO DE ATAS n. 2, 28 de maio de 1931
a 8 de novembro de 1934. Flv, F2f. Conferéncia sobre “A coeréncia de atitudes”.
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educagdo humana e a perenidade e universalidade de certos valores cristdos. A educagao
cristd projeta-se também para o transcendente.

Na reunido semanal de 14 de janeiro de 1937, discutindo a relacdo entre filosofia e
educagdo, Altamirano Nunes Pereira afirmava: “o progresso no mundo cientifico se fez
acelerado, acelerado demais. E os homens, perderam o nexo, o sentido, o senso do
ajustamento. Estatelaram-se ante o progresso e ndo tiveram o senso logico, o senso €tico
e 0 senso estético equilibrados a esse progresso”.?> Discutindo os problemas da juventude,
Newton Sampaio dizia que a “mocidade hodierna vai, qual cavaleiro andante de incerto
itinerario, bater-se por um ideal rasteiro”.”> Entre os males de sua geracdo, o orador
criticava o sibaritismo,* a falta de espirito de ordem, de disciplina, questionava acerca da
finalidade dos estudos de engenharia, direito e medicina, procurando mostrar que ndo
existia um objetivo definido no espirito dos mogos e concluia afirmando: “tudo isso
porque a maioria dos nossos académicos ndo compreendeu ainda o seu destino cristdo”.%

Estas pertinentes preocupacdes dos cebistas se aproximam do contexto das andlises e
das perguntas enunciadas por Henrique Lima Vaz acerca da relagdo homem-
modernidade-cultura-natureza: “que destino espera o homem langado na aventura da
tecnociéncia? Quais os fins de uma cultura que tem como matriz a razao cientifica e que
deve submeter aos padrdes da racionalidade dessa matriz todas as suas obras em todos os
seus campos: ético, politico, artistico, religioso?”*® Nessas questdes latentes estd o
problema do papel da cultura cristd na sociedade durante séculos, considerada como eixo
normativo das decisdes e do destino humano. Entretanto, percebe-se agora que esse eixo
normativo e valorativo se desloca do cristianismo para a moderna ciéncia, da razao crista
para a razao tecnocientifica. Dito de outra maneira, a cultura crista ja ndo ¢ mais a medida
ou a fonte de normas e valores para orientar as atividades culturais, mas a tecnociéncia, a
ordem material. A tecnociéncia produz cultura material, objetos que, por sua natureza,

ndo sdo portadores de fins e valores duradouros ou transcendentais. Seu sentido e fim

92 ATA n. 256. ATA da sesso ordinaria do Circulo de Estudos Bandeirantes realizada no dia 14 de janeiro
de 1937. LIVRO DE ATAS n. 3, 22 de novembro de 1934 a 2 de outubro de 1941. Palestra semanal sobre
FILOSOFIA E EDUCACAO.

93 ATA n. 135. ATA da sessdo ordinaria do Circulo de Estudos Bandeirantes realizada no dia 3 de novembro
de 1932. LIVRO DE ATAS n. 2, 28 de maio de 1931 a 8 de novembro de 1934, F 59-60. Palestra sobre a
“INQUIETACAO DA MOCIDADE HODIERNA”.

94 Sibaritismo - desejo excessivo de luxo, prazeres excessivos e vida opulenta.

9 ATA n. 135. ATA da sessdo ordinaria do Circulo de Estudos Bandeirantes realizada no dia 3 de novembro
de 1932. LIVRO DE ATAS n. 2, 28 de maio de 1931 a 8 de novembro de 1934, F 59-60.

% VAZ, Henrique C. de Lima. Escritos de filosofia I1l: filosofia e cultura. S3o Paulo: Loyola, 1997, p. 108-
109.
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residem e se limitam a sua utilidade. Os objetos sdo cotejados enquanto sdo tteis.

Segundo Henrique de Lima Vaz:

O mundo dos objetos ndo necessita de nenhuma referéncia ao transcendente, ele esta suspenso apenas
a iniciativa da Razdo operante, da qual procedem a sua cognoscibilidade e o seu sentido. Esse sentido
acaba sendo, finalmente, o teor de utilidade do objeto. Aqui desaparece a inteng¢ao da contemplagdo do
ser, que ¢ a intengdo primordial da qual nasceu a metafisica antiga. O objeto ndo se contempla, mas se
utiliza. Eis ai a enorme novidade que caracteriza o ethos cultural da modernidade.®’

98 ¢ cravou profundamente o sentido da

A modernidade gerou a “civilizagdo do objeto
vida humana na absolutizacdo do material, for¢ando o péndulo social a inclinar-se cada
vez mais para esse lado, distanciando-se do espiritual. Os catélicos do Circulo percebiam
isso muito bem e acreditavam que as inquietacdes do homem moderno estavam
relacionadas a perda de sentido causada pelo forte impacto da objetificagdo da vida
humana. Nao foi a toa que empreenderam enorme esfor¢o para primeiro formar os
membros dentro de um determinado quadro de valores espirituais na linha tomista e,

depois, através da Faculdade de Filosofia, formar um contingente maior do tecido social

consciente e apto a dar respostas as inquietagdes metafisicas do homem moderno.

Conclusao

Este texto reflete a visdo que os cebistas tinham de sua época e de qual referencial
filosofico langaram mao para discutir os problemas da modernidade bem como para
salvaguardar o catolicismo como um sistema religioso de sentido. Nao foi preocupacdo
nossa etiquetar os “bandeirantes” de conservadores, tradicionalistas, integristas ou
progressistas. Antes de mais nada, devemos dizer que eles foram homens do seu tempo e
encontraram equilibrio entre o velho e o novo, o antigo e o0 moderno. Olhavam para o
passado, mas seguiam para frente. Henrique Lima Vaz nos ensina que o moderno se
construiu nas bases do antigo. Ser conservador ndo significa necessariamente ser
antimoderno. Por isso, ¢ uma modernidade conservadora. Entendemos que os cebistas
foram conservadores e modernos. Conservadores porque o processo de restauracdo
implica conservagao. Restaura-se conservando, restaura-se agregando novos elementos e
valores. Foram modernos em razao de sua propria trajetoria e do alcance de seus projetos

no mundo da cultura: instituigdes de ensino de nivel superior. E mais, o Circulo, no

97 VAZ, Henrique C. de Lima. Escritos de filosofia VII: raizes da modernidade. Sdo Paulo: Loyola, 2002,
p. 217.
% VAZ, Henrique C. de Lima. Escritos de filosofia VII: raizes da modernidade. Sdo Paulo: Loyola, 2002,
p. 219.

Basiliade — Revista de Filosofia, Curitiba, v. 2, n. 4, p. 23-60, jul./dez. 2020 57



decorrer de toda sua trajetéria, foi um espago de producdo de cultura a luz da tradigdo
catolica, adaptando-se continuamente as necessidades do seu tempo, preservando e

agregando novos valores.
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HEGEL E A RELIGIAO COMO O SEGUNDO MOMENTO
DA MARCHA DO ESPIRITO

Hegel and Religion as the Second Moment of the Spirit’s Itinerary
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RESUMO: Estas reflexdes tém como objetivo principal ressaltar a concep¢do hegeliana da
religido no que diz respeito, mais especificamente, a religido como o segundo momento da marcha
do Espirito Absoluto. Como se sabe, tanto o sistema hegeliano como um todo, quanto a sua
concepgdo da religido em particular sdo por demais amplos, nuancados e suscetiveis das mais
diversas interpretagdes, dada a propria evolucdo e as transformagdes pelas quais passou o seu
pensamento. Esta € razdo pela qual, considerando os limites formais deste artigo, nds nos ativemos
a tdo somente fazer relevar, de maneira descritiva e analitica, a questdo da religido tal como Hegel
a apresenta na Fenomenologia do Espirito.

PALAVRAS-CHAVE: Hegel; Religido; Espirito Absoluto; Saber Absoluto; Suprassungao.

ABSTRACT: These reflections aim at emphasizing the Hegelian conception of religion
regarding, more specifically, the religion as the second moment of the itinerary of the Absolut
Spirit. As it is known, both the Hegelian system as a whole and his conception of religion in
particular are very extensive, nuanced and susceptible of the most varied interpretations. This is
given, principally, to the evolution and the transformations through which his thought unfolds
itself. This is the reason why, considering the formal limits of this paper, we limited ourselves
only to underscore, in a descriptive and analytical way, the question of religion such as Hegel
presents it in the Phenomenology of Spirit.

KEYWORDS: Hegel; Religion; Absolut Spirit; Absolut Knowledge; Overcoming.

De forma geral, na filosofia hegeliana a religido se apresenta como o segundo
momento da marcha do Espirito Absoluto, pois nela, assim como na arte e no Saber

Absoluto, o Espirito se sabe a si mesmo e submete a si tanto o seu mundo objetivo como
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suas representagoes ¢ determinacdes. Isto se d4 numa espécie de consciéncia-que-esta-
junto-de-si ou de espirito universal que abrange toda a esséncia e toda a efetividade
(Wirklichkeit). Na Fenomenologia do Espirito e, mais especificamente, no capitulo VII,
Hegel desenvolve o caminho da religido no processo do Espirito Absoluto; ele mostra
também sua evolucdo na historia através das mais variadas manifestagdes religiosas da
humanidade que culminam no Saber Absoluto. Esta u/tima etapa ¢ para o filésofo a mais
perfeita expressao do Espirito Absoluto.

Ora, logo no inicio do capitulo VII da Fenomenologia — capitulo significativamente
intitulado A4 religido —, Hegel afirma que a religido também se apresenta como a
consciéncia da esséncia absoluta em geral®. E, de fato, ao longo desta obra é possivel
detectar, no desenrolar do Espirito, a presenca de uma consciéncia da esséncia absoluta
naquelas figuras e naqueles momentos que se manifestam, por exemplo, no
“suprassensivel”, no “interior”, na “consciéncia infeliz” e na dependéncia e
independéncia da consciéncia-de-si e para-si. Pode-se, pois, deduzir que todas essas fases
da marcha do Espirito em diregao a esfera da religido sdo momentos em que a consciéncia
j& possui consciéncia do Absoluto, do Universal, do Infinito e do Imutavel. Todavia,
nessas formas anteriores ao momento propriamente dito da religido, a esséncia absoluta
ainda ndo aparecia em si e para si mesma, como ela o fard de maneira explicita nos
estagios do Espirito Absoluto. E licito, porém, afirmar que, na esfera da religido, a
esséncia absoluta ja tem consciéncia de si através do Espirito.

Entretanto, o &mbito da religido, por mais evoluido que seja, na marcha do Espirito,
ainda estd limitado a dualidade entre os dois mundos: o mutavel e o imutavel. Hegel
acentua que esses dois mundos sdo um s6. Certo, a consciéncia mutavel sempre considera
o imutdvel, ou aquilo que ¢ universal, fora dela, numa esfera inatingivel, quando, na
verdade, ela estd dentro de si, formando duas realidades que co-incidem uma com a outra.
Mas isto s6 ocorre quando o Espirito, consciente de si, torna-se efetivo, isto €, torna-se
objeto da consciéncia através do puro conceito, no saber absoluto, desprovido de todo
véu. Na verdade, somente o Espirito consciente de si pode manifestar-se de modo pleno,
pois s6 ele satisfaz o paradoxo de ser um objeto da consciéncia e, a0 mesmo tempo, uma

efetividade livre e independente. Neste sentido, na religido ainda ndo houve a superagdo

* Cf. HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. Phdnomenologie des Geistes. Werke 3. Frankfurt am Main:
Suhrkamp, 1986, p. 495. Veja também, com rela¢do a concepgao hegeliana da religido: HEGEL, G. W. F.
Friihe Schriften. Werke 1. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1986; Enzyklopddie der philosophischen
Wissenschaften. Werke 10, I1I. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1986; Vorlesungen iiber die Philosophie der
Religion. Werke 16, 17, I-I1. Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1986.
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da diferenca entre o Espirito efetivo e o Espirito Absoluto. Ela ainda ¢ um momento
imediato do Espirito Absoluto e, justamente por isso, toma como esséncia de sua
constitui¢do e seguimento a consciéncia-de-si da esséncia absoluta, que abarca em si e
para si toda a realidade e verdade. No entanto, ela age como consciéncia a medida que
faz dessa consciéncia-de-si um objeto, um Ser-outro, diferente de si e que, por
conseguinte, se revela inatingivel em sua plenitude. Certo, ela apreende o Espirito de um
modo imediato e o representa na imagem de Ser, de sorte que o Espirito ndo ¢ ainda
abarcado em sua esséncia, como unidade ¢ identidade com a realidade. Nao obstante, ao
tornar-se religido da arte, deixando para tras a religido natural, a consciéncia efetuou um
passo a mais. Como observa Alexandre Kojeéve, o homem agora fala. Melhor ainda, o
deus assemelha-se ao homem, a forma concreta (Gestalf) divina torna-se consciéncia, na
medida em que ela toma uma aparéncia humana pelo trabalho. O homem tornou-se assim
um trabalhador espiritual, ou intelectual (geistiger Arbeiter). O “trabalhador intelectual”
poe-se a falar de si mesmo acreditando, no entanto, que esta a falar dos deuses.* Portanto,
na consciéncia-de-si da alma religiosa, o universal, por estar unido ao particular humano,
¢ espiritual e obra do pensamento, ou da consciéncia. Contudo, pelo fato de o0 homem
ainda ndo o reconhecer como obra sua, ou melhor, por ndo identificar esta obra como um
produto de sua propria a¢do, nao ¢ dado a este Espirito um carater puramente humano, na
medida em que, como Deus, o Espirito extrapola o ser humano na sua imobilidade e
imutabilidade. Efetivamente, este Deus se apresenta como uma forma determinada, fixa,
estavel e dada para sempre. Foi, portanto, a partir dessa realidade, ao longo da historia da
humanidade e da construcgdo das civilizagdes, que cada religido foi sendo produzida pelo
homem de acordo com suas especificidades, mas apresentando todas, cada uma a seu
modo, esse Espirito como seu Deus.

Ora, este movimento do vir-a-ser da religido se manifesta de acordo com suas figuras
e representagdes € os seus momentos culminam no Saber Absoluto, que ¢ o ultimo
momento do Espirito Absoluto. Mas em que consistem esses momentos? Eles se
desenrolam da seguinte maneira: primeiro momento, a religido imediata, natural, cuja
esséncia absoluta se traduz como objeto na figura da natureza; segundo momento, a
religido da arte, em que a esséncia absoluta ¢ objeto como Si por meio da produ¢do da
consciéncia humana que, ao produzir-se, contempla no seu objeto criado o seu agir € o

seu Si; o terceiro momento se d4, finalmente, como religido revelada, que explicita a

4 Cf. KOJEVE, Alexandre. Introduction a la lecture de Hegel. Paris: Gallimard, 1947, p. 241.
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esséncia absoluta como ela € em-si € para-si. Comecemos entdo pelo primeiro momento:

a religido natural.

1. A religido natural

O primeiro momento de efetividade do Espirito que tem consciéncia de si mesmo na
religido ¢, segundo Hegel, a religido como imediata, ou seja, natural, haja vista que o
Espirito se reconhece como seu proprio objeto numa representacdo da natureza, alheia e
distinta vis-a-vis do homem.’

Na religido natural, encontramos, pois, a esséncia assumida pela consciéncia-de-si
como um ser imediato, totalmente dado, como uma imediatidade sensivel que pode ser
vista, tocada e sentida pelas forgas imanentes da natureza. Isto significa que a consciéncia
religiosa nesse estagio da religido diviniza os objetos naturais, atribuindo-lhes o carater
de substancia primordial da qual e pela qual toda a realidade provém. Neste sentido, as
divindades da religido natural ndo estdo mediadas pelo pensamento humano e ndo se
identificam com o espirito humano. Ela se apresenta antes como a forma mais imediata
pela qual a esséncia absoluta tem consciéncia de si através das determinadas figuras
naturais. Esta ¢ a razdo pela qual as divindades sdo representadas pelas imagens da luz,
das plantas, dos animais e dos objetos construidos por artesdes que ainda ndo estdo
imbuidos do reflexo da mediag@o do espirito humano que projeta o seu Si naquilo que
produz. Sem embargo, mesmo se apresentando de forma imediata, sem reflexdo, a
natureza ja se encontra de certo modo superada, pois o Espirito, neste estagio da religido,
comega a encontrar-se a si mesmo em uma obra, em um objeto.’

Num primeiro momento, como primeira das religides naturais, encontramos a religido
da luminosidade. Ela ¢ a religido mais imediata, pois representa a esséncia divina, o
Absoluto, como luz. Efetivamente, nela o Espirito, que se reconhece a si mesmo, surge
como uma aurora luminosa do meio da escuriddo, a partir da qual passa a preencher todas
as coisas com emanagodes de sua luz criadora. Historicamente, Hegel se refere aqui a

religido dos persas, fundada por Zoroastro.®

5 Cf. HEGEL, Georg Wilhelm Friedrich. Fenomenologia do Espirito. 2. ed. Petropolis: Vozes, 1993, p.
149.

® Cf. CALDAT, Gilberto de Melo. A Religido na Fenomenologia do Espirito de Hegel. Florianopolis:
Universidade Federal de Santa Catarina, 2013, p. 87.

7 Cf. HYPPOLITE, Jean. Génesis y estrutura de la Fenomenologia del Espiritu de Hegel. Barcelona:
Peninsula, 1974, p. 493.

8 Cf. MENESES, Paulo. Para ler a Fenomenologia do Espirito. Sdo Paulo: Loyola, 1985, p. 175.
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Este Ser-Outro mais universal ¢, imediatamente para o Eu, o preenchimento e a
permeacdo de tudo o que se movimenta, isto €, de todo o pensar e de toda a realidade
efetiva, apresentando-se num simbolo que condiz mais com a certeza sensivel no processo
da consciéncia. Ela se encontra aqui como a figura de um Senhor: o Si se sente absorto
pela grandeza majestosa de seu objeto assumido como sua esséncia. E uma
substancialidade sem forma que sustenta e da “forca” a todas as criaturas determinadas.
No entanto, essa representagdo nao carrega consigo nenhum desenvolvimento reflexivo
do Si, na medida em que ela ¢ ainda extrema abstragdo, ou seja, um universal ligado a
natureza, mas sem nenhum tipo de determinidade. Nela ndo existem individuos, ou deuses
personificados, pois nela tudo se encontra subsumido. Sua tinica forma de determinagao
sd0 os seus atributos que, como figuras passageiras, nao possuem um carater
independente, mas s6 se ddo como nomes daquilo que Hegel chama de Uno primordial ®

E preciso, portanto, dar uma consisténcia a essas figuras instaveis absortas na luz, e
somente o Espirito, que se reconhece na forma de Si, consegue realizar tal proeza. Eis por
que, no processo dialético, essa forma mais abstrata de religido vai se determinando.
Origina-se uma outra forma de religido natural, como se a esséncia luminosa fosse
superada para dar génese a um niimero variado de figuras superadas que cumpririam o
mesmo papel. Ela ¢ uma religido das plantas e dos animais na medida em que a esséncia
absoluta ¢ representada por seres viventes, presentes na natureza.

De fato, na religido das plantas e dos animais, ¢ o Espirito quem determina a imediatez
anteriormente citada, desdobrando-a em uma multiplicidade de seres vivos. E a religido
da percepc¢do natural, que também realiza a difusdo da unidade numa pluralidade e pela
qual o Espirito — segundo Hegel — se dispersa na variedade inumeravel de espiritos “mais
fracos e mais fortes, mais ricos e mais pobres”.!°

No comeco desse movimento da religido natural, convém ressaltar a presenca pacifica
e passiva da religido das plantas e das flores. Trata-se de uma religido impoluta e voltada
para a contemplacdo, porquanto os seus deuses, representados pelos vegetais, ndo
possuem relacdo entre si. Mas esta forma pacifica de religido natural deverd deixar-se
suprassumir por um outro momento, pois ela dara espago a altercacdo e ao combate mortal

da religido dos animais.!!

 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 152.
1 HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 153.
11 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 176.
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Com efeito, a religido dos animais, com seus inimeros sacrificios sangrentos de
expiagdo, corresponde a um reflexo do proprio Espirito efetivo, na medida em que passam
a existir inlmeras guerras entre as civilizagdes. Neste sentido, cada povo hostil contempla
a sua esséncia num tipo de animal e se torna semelhante a ele. Segundo Hegel, essa
religido € a expressdo de um espirito disperso em uma multiddo de espiritos de povos,
solitarios e dissociados, que em seu 6dio lutam até a morte. E uma religio que sobrevive
do 6dio dos deuses e do d6dio entre tribos. Todavia, esse 0dio se esgota e desgasta a
determinidade do puro ser-para-si negativo. Consequentemente, através dessa nova
realidade o Espirito entra em uma outra figura: a religido do artesdo.!?

De fato, neste terceiro movimento da religido natural encontramos a figura do artesao,
ou do Espirito que se manifesta como artesdo: trata-se de um tipo de religido na qual o
homem passa a produzir o objeto ao qual prestara culto. A religido que possui a presenca
do artesdo ¢ aquela que se caracteriza por ter a figura do objeto produzido pelo Si, na
medida em que o Si mesmo se produz nesse objeto, permitindo assim o seu
reconhecimento de si, o seu autoconsumir-se, o seu fazer-se coisa, em suma, a sua
proje¢do.'? Ora, mesmo o artesdo, produzindo-se a si mesmo como figura ou objeto, ainda
ndo apreendeu o pensamento de Si em sua obra, ele ¢, como observa Hegel, um
trabalhador instintivo, semelhante as abelhas que constroem os seus favos.!'

O artesdo aqui possui um carater muito mais elevado do que o das divindades
animalescas, que se dilaceram simultaneamente e combatem entre si. Ao invés de ser
negativa e destrutiva como na religido dos animais, a atitude do artesdo ¢ mais positiva,
pacifica e construtiva. E que, neste momento, o Espirito ji comega a superar, mesmo que
ainda de forma visivelmente imediata, o em-si imediato e o para-si abstrato. Em outros
termos, a esséncia absoluta determinada pela consciéncia ndo ¢ somente suprassumida e
aceita, mas ela se torna também externalizada na figura de um objeto, porquanto ela
produz por ela mesma a sua representagdo. '’

Num primeiro passo, o artesdo deposita em sua obra as formas mais abstratas que
transformam a natureza que lhe ¢ dada, construindo os cristais das pirdmides e dos
obeliscos com as mais simples combinag¢des de linhas retas, que eliminam de certa forma

a incomensurabilidade das linhas curvas.!® Contudo, mesmo com esse rigor da

12 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 153.
13 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 176.
14 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2, 1993, p. 154.
15 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 176.
16 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 154.
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inteligibilidade formal ja presente no trabalho artesanal, ele ainda ndo manifesta a
presenca de uma significacdo espiritual naquilo que produz como representagcdo da
esséncia. Essa significacdo sempre estd nesse tipo de religido como algo diferente,
estranho ou distinto em rela¢do ao que foi produzido. Na religido egipcia, portanto, isto
pode ser observado na conservagao das mumias abrigadas no interior das pirdmides como
o Si morto, ou como uma projec¢do causada por um raio de luz.!”

Por conseguinte, o esforco do trabalho do artesdo ¢ encontrar uma maneira especifica
para imprimir unidade entre a obra que ¢ burilada e a consciéncia-de-si que a produz.
Como afirma Hegel, “seu esforco ulterior deve tender a suprassumir essa separacdo da
alma e do corpo, a revestir e a modelar a alma nela mesma, e, por sua vez, a infundir alma
no corpo”.!® Deste modo, ao conferir alma a sua obra, o Espirito alcanga o feito notavel
de reconhecer-se no objeto tal como ele é. Mas isto ocorre somente quando a
convergéncia for perfeita, o que ainda ndo é o caso nesse momento da religido natural.!®

Para Hegel, nessa forma de religido o artesdo ja constréi suas obras mesclando o
pensamento com as fragilidades da natureza, figuras anteriores deste processo. Aqui, o
Espirito transforma aquilo que ¢ mais natural e o aproxima das formas universais
presentes em si, por exemplo, o inicio da elevacdo de colunas robustas carregadas de
nogdes formais de retas e curvas. Ademais, neste estigio, a obra se transforma
assemelhando-se ainda mais a consciéncia-de-si que a realizou. No inicio, ao invés, eram
utilizadas formas animais, como simbolos, para indicarem uma ideia ou um pensamento;
em seguida, porém, o artesdo mistura a figura do animal com a do homem, humanizando
assim, paulatinamente, aquilo que lhe fora dado.?°

Além disso, o que falta a religido do artesdo ¢ a expressdo da esséncia absoluta pela
linguagem, que ¢ onde o Si habita por exceléncia. Hegel apresenta nesta fase da religido
alguns indicios ou aparéncias de linguagem como, por exemplo, a estatua de Ménon ao
emitir uma espécie de som quando a luz do sol, pela manha, incidia sobre a sua superficie.
Entretanto, ressondncia nao significa propriamente linguagem, pois se trata de algo que ¢
causado pelo exterior e ndo provém de um Si interior, ou seja, de um sujeito que pensa,
fala e, portanto, deseja. Outro exemplo de aproximacao de linguagem nesta religido ¢ a

Kaaba de Meca, mas aqui também se trata muito mais de um habitaculo inessencial que

17 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 176.
18 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 155.
9 Cf. ibid., p. 177.

20 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 177.
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ndo possui toda aquela variedade de figuras vivas; ele indica antes um interior escuro,
simples, tenebroso € misterioso.?!

Ora, o artesdo, mesmo sem saber o que faz nessas duas representacdes, ele traduz
gradualmente em suas obras os dois momentos do Espirito: o interior e o exterior. O que
acontece posteriormente neste processo ¢ o caminho que unificara estas duas
representacdes, porquanto a estatua, mesmo em forma humana, ndo expressa o interior.
Ela ndo possui a linguagem, de sorte que o interior nada tem a ver com as suas
reverberagdes exteriores, como a ressonancia provocada pela luz do sol. Quando, porém,
o artesdo acopla numa s6 figura a imagem do animal e a imagem do homem, ele ja esta
perfazendo a tarefa de aproximar e identificar esses dois momentos do Espirito. Contudo,
o que ainda permanece ¢ uma luta constante de clareza de expressdo com a opacidade do
pensamento, que ndo se expressou em linguagem.??

Isto, no entanto, permite ao artesdo passar para um outro patamar, na medida em que
ele encerra a produgdo pelo instinto e pelo inconsciente. Agora o Espirito, na unidade de
seus momentos, ndo ¢ meramente figura da consciéncia, mas também objeto dela, e as
espécies de hibridismo religioso vao se purificando cada vez mais ou, para dizé-lo com
outras palavras, as produ¢des do Espirito dentro da religido passam a exprimir um carater
espiritual. Neste tltimo momento da religido natural, pondera Hegel: “esses monstros se
dissolvem em uma figuragdo espiritual: em um exterior que se recolhe em si; em um
interior que se exterioriza a partir de si e em si mesmo”.?*> Deste modo, o artesdo se
transporta para aquilo que ele produz, na medida em que ele faz do seu Si o proprio objeto
de sua experiéncia, de sua intencdo e de sua trama. Em outros termos, ele deixa de ser
meramente artesdo e se torna artista, isto &, criador ou, mais exatamente, re-criador de si

proprio. A religido natural se transforma assim em religido da arte.

2. A religido da arte

A religido da arte aparece, pois, quando o artesdo, que antes combinava as
caracteristicas do pensamento e do dado bruto da natureza, dos homens e dos animais,
comeca a afastar-se do simples trabalho instintivo e sintético e empreende uma atividade

consciente-de-si. Destarte, ele deposita em suas obras a sua esséncia e se torna um

2L Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 177.
22 Cf. ibid.
2 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 157.
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trabalhador de ordem espiritual, ou intelectual. Portanto, neste momento da figura da
religido a esséncia divina deixa de ser representada por formas naturais ou combinagdes
da natureza com o pensamento e comeca a ser representada pelas formas do Si individual,
a partir daquilo que ¢ essencial e universal no Espirito do artista. Esta religido da arte esta
em intima relagdo com o espirito ético, que ¢ a substancia mais efetiva e universal dentro
do espirito objetivo. Aqui, os sujeitos estdo ligados entre si, podendo assim admitir sua
essencialidade num processo construido por todos.?* De resto, neste estagio, foi superada
a figura da esséncia da luz, cuja consciéncia para-si era desprezada e considerada
inessencial; foi também suprassumido o combate violento dos povos sanguinarios € o
sistema de castas sociais em que se demonstrava uma caréncia de liberdade. A diferenca,
pois, de uma religido centrada nos animais, entramos agora num outro momento, isto &,
numa religido de um povo livre, que possui consciéncia de sua liberdade e que reconhece
em seus mores (costumes) a vontade propria e o livre agir de cada um de seus membros.

Para Hegel, o ambiente mais propicio para a constru¢do dessa forma de religido foi o
do povo grego, que se reconhecia como um povo livre e artifice de suas cidades-estados
autonomas e pautadas por uma eticidade. Na pdlis, os individuos encontravam sua
liberdade, diferentemente das outras civilizagdes divididas em castas e pautadas pela
hostilidade e pela opressdao. Consequentemente, ao se perceber livre, o sujeito constroi a
imagem de seus deuses de acordo com a sua propria imagem de homem livre. Isto se
torna tdo evidente que a religido da arte encontraré sua realizagdo mais auténtica no teatro
grego, em que o espirito universal individualizado € representado pela figura do heroi,
que tenta ser o dono de seu proprio destino e de sua propria paixdo, apesar da mao de
ferro implacéavel das Moiras.

Todavia, mesmo se admitindo que a religido da arte na expressao grega manifesta o Si
individual e a figura humana em suas divindades, ela ainda ndo ¢ a mais espiritual das
religides. De certa forma, nela o Espirito se apresenta de modo muito imediato,
justamente pelo fato de seus deuses, mesmo sendo espiritos livres, mostrarem-se
incapazes de suprassumir em si mesmos a esséncia universal. Sabe-se, com efeito, que
cada deus grego tem uma particularidade e uma personalidade caracteristica. A religido
da arte se mostra, portanto, contingente, pois ela expressa tdo somente a esséncia

universal subsumida pela individualidade do Si, e ndo a individualidade do Si subsumida

24 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 178.
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pela esséncia universal, como acontece na religido revelada e, mais precisamente, no
cristianismo.?

Convém, porém, enfatizar que a religido da arte também apresenta o seu
desenvolvimento dialético e evolui sempre mais para a combinacdo do espirito humano
com a sua producdo da esséncia divina, pela qual ela tenta reconhecer-se. Nela, Deus vai
se tornando homem e passa a receber muitas caracteristicas antropomorficas. Entdo, num
primeiro momento, a religido da arte apresenta a esséncia absoluta através do Si
individual, na figura imdvel da estatua; posteriormente, ela se mostra também nos hinos
e nos cultos, até encontrar-se na obra-de-arte-viva e nos cultos de mistério prestados ao
deus do vinho e a deusa das colheitas e da fertilidade. Ademais, a religido da arte se
expressa na exaltagdo do corpo dos atletas olimpicos, considerados como deuses-homens,
e, por fim, ela atinge o seu 4pice na constru¢ao da linguagem mais desenvolvida e presente
no teatro grego: na epopeia, na tragédia e na comédia. Assim, destaca-se a primeira obra
de arte realizada neste momento da religido: a obra de arte abstrata. Essa obra, como
primeiro momento, ¢ o estagio da religido da arte mais imediata e mais abstrata,
justamente porque ainda ndo se colocou completamente a caminho da consciéncia-de-si;
ela ainda néo a reflete nem produz um tipo de arte que tenha vida em si mesma.?

Na perspectiva de Hegel, a primeira figura dessa obra de arte abstrata ¢ a obra plastica,
na qual podemos incluir as imagens dos deuses, as esculturas e até mesmo a arquitetura,
que em relagdo a consciéncia ativa ¢ uma “coisa”. Na arquitetura, os templos e edificios
possuem carater de universalidade e nas esculturas o de singularidade. Neste sentido, o
artista, diferentemente do homem da religido natural, j4 comeca a introduzir em sua obra
indicios de sua consciéncia, atribuindo-lhe assim vérias significagdes. Como observa
Hyppolite, tanto na arquitetura como na escultura, o Espirito se representa a si mesmo
como um reflexo daquilo que brota do espirito humano.?” Entdo aquele que esculpe coloca
no templo imagens de deuses com total aparéncia e alguns atributos humanos para serem
cultuados. Pode-se, pois, deduzir que esse estagio primordial da religido da arte
suprassumiu a religido que lhe era anterior, porquanto as esséncias divinas naturais foram
sendo superadas. Pense-se, por exemplo, no “mundo dos Titds” como um resultado da
fusdo da Luz com as Trevas, ou do Céu com o Mar, etc. As imagens divinas, agora,

representam os espiritos da realidade ética das suas respectivas civilizagdes, que sdo

25 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 90.
26 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 179.
27 Cf, HYPPOLITE, op. cit., 1974, p. 497.
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conscientes de si mesmo e de sua liberdade. Nas figuras serenas de seus deuses, pode-se
mesmo encontrar o constante combate presente na consciéncia-de-si, ou seja, a inquietude
diante de sua infinitude e de seu carater mutavel.?® Todavia, mesmo diante desses fatores,
o artista ndo € consciente de que o que ele produziu ndo € algo a ele exterior, mas ¢ fruto
de suas proprias maos. Tanto o artista, como o povo, que admira e adora as estatuas
divinas, ndo reconhecem que elas sdo produgdes de sua propria esséncia. O artista produz
a figura da divindade, mas ainda nao produziu a unidade entre o seu fazer e a coisa mesma
representada. Deste modo, essa obra de arte ainda ndo ¢ viva nem consciente de si.

Convém, no entanto, notar que, como outra produ¢do da obra de arte abstrata, se acha
também a composicdo e a reproducio dos hinos dentro da religido da arte. A divindade
ndo pode ser depositada na escuriddo e na inconsciéncia das estdtuas, de sorte que ¢é
necessario ir além nesse processo de manifestacdo da esséncia espiritual. Encontra-se,
portanto, no processo dialético, a linguagem como expressao superior. Trata-se de uma
realidade mais consciente-de-si, que contagia a todos e atinge a variedade dos individuos
em sua singularidade. Agora, a religido também transmite os hinos, em que a linguagem
constitui a representagdo da esséncia absoluta. Com efeito, o hino ¢ a alma que faltava na
coisificacdo das imagens divinas; ele ¢ singular por ser a expressdo da consciéncia-de-si
que pensa e possui um fervor devoto, mas ele ¢ também universal, porquanto, ao ser
escutado, constitui uma linha de ades3o de mais devotos fervorosos.?’

Juntamente com o hino na religido da arte - enfatiza Hegel — tem-se também a presenca
do oraculo, uma outra espécie de linguagem que se acrescenta a obra de arte abstrata.
Nesta, decerto, ndo encontramos a caracteristica do envolvimento universal que os hinos
acarretam nas comunidades que os compdem e os reproduzem. O oraculo provém antes
de um sujeito singular separado dos demais; por este motivo, ele ¢ também contingente,
pois aparece como uma voz diferente da voz universal e necessaria, presente na
comunidade. A voz do ordculo, portanto, ¢ de uma origem estranha e esse tipo de guia
espiritual possui apenas uma funcao e uma utilidade, qual seja, a de conduzir especificos
sujeitos na contingéncia do acaso de suas vidas.

Por fim, como processo dialético da obra de arte abstrata, deve-se ressaltar a
representacdo do culto, que surge no proprio desdobramento da religido da arte. Na
verdade, nesta perspectiva abstrata, tudo até agora levou ao surgimento do culto, que

suprassume as diferencas e sustenta uma unidade dentro da religido. O culto se apresenta

28 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 179.
 Cf. ibid., p. 180.
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deste modo como o caminho ou como o ponto de unido entre a esséncia divina — que
plaina, por assim, numa espécie de além — e a consciéncia humana. E o préprio Hegel
quem o diz: “No culto, o Si se proporciona a consciéncia da descida da esséncia divina
desde o seu além até ele; desse modo, a esséncia divina, que anteriormente ¢ o inefetivo
e somente objetivo, adquire a efetividade propria da consciéncia-de-si”.*° No culto temos,
portanto, a convergéncia da exterioridade inefetiva das estituas divinas e a interioridade
presente na linguagem dos hinos.

Segundo Hyppolite, o desenvolvimento do culto, dentro da religido da arte, indica o
inicio de uma viva unidade entre o divino € o humano, entre a esséncia absoluta ¢ a
autoconsciéncia, justamente porque no culto encontramos os deuses olimpicos que
circundam os humanos, manifestando-se com o seu poder e exuberancia além deles, mas
que, a0 mesmo tempo, sé existem a partir do reconhecimento do proéprio homem. Pode-
se, pois, afirmar que dos individuos ¢ que o deus abstrato tem consciéncia de si mesmo,
pois s3o os individuos que o nomeiam. O que temos aqui ¢ sempre uma “via de mao
dupla”, no sentido em que o divino s6 se torna divino com a ajuda do homem e o homem
somente se encontra a si mesmo buscando o divino. Ha uma espécie de purificacdo e de
renuncia de ambos os lados, como podemos observar na constitui¢ao do sacrificio, dentro
do culto: nele o homem sacrifica a sua particularidade entregando-a como frutos ou
animais oferecidos. Estes s3o ao mesmo tempo os simbolos dos deuses que se ddo e se
sacrificam, de um certo modo, ao proprio homem. No culto, portanto, os deuses
renunciam a sua universalidade e se entregam ao homem. Mas no animal ou no fruto
sacrificado ¢ o homem que sacrifica a sua particularidade ao entregar-se a essa
universalidade, e ele o faz através da beleza e do desempenho nas liturgias e cerimonias
religiosas.’!

Depois desse momento, a obra de arte deixa de ser puramente abstrata e se torna uma
obra de arte viva. Esse estagio da religido se realiza justamente por causa da unidade entre
o divino e o humano, pois ¢ o homem mesmo que toma consciéncia de si e,
simultaneamente, passa a ter consciéncia de que ¢ um com a esséncia divina. A isto, Hegel
chama de mistério, ndo um mistério que se da como velamento ou como um simples nao-
saber, mas como um conhecimento de um Si que se reconhece unido com a sua esséncia.
Deste modo, a esséncia da propria natureza se da ao homem e penetra a sua vida revelando

a sua profundidade. Nesse sentido, a esséncia, a partir do culto, que se transforma em

30 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 164.
31 Cf. HYPPOLITE, op. cit., 1974, p. 498-499.
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comida e bebida, agora se apresenta como um objeto a ser desejado e a ser usufruido, no
exemplo dado pelo fildsofo dos ritos de Ceres e Baco — pao e vinho — que antecedem o
sacrificio do Espirito consciente-de-si do Corpo e do Sangue, da religido revelada.>

Agora, todo esse fruir de unidade com o divino se traduz, ndo mais e somente na
quietude das estatuas divinas, mas também nas festas religiosas em honra do homem
como um ser que se une a um deus. Essas festas sdo repletas de vida e de movimento, em
que o ser humano toma para si o protagonismo das estatuas. O homem, a partir desse
momento, vai se tornando uma representagdo externa e corporal da esséncia divina,
anteriormente soO relacionada com a luz, com os animais, com as estatuas, com os templos,
com os hinos, os oraculos e os cultos. Ademais, para suprassumir essas formas de
expressao, suprassumiu-se também a linguagem presente na contingéncia dos oraculos e
no devotamento a um deus particular nos hinos. Esta linguagem se torna agora mais clara
e universal.>?

De resto, temos na religido da arte um terceiro momento no processo de determinagao
da figura religiosa, trata-se da obra de arte espiritual. Neste tipo de religido encontramos
os espiritos dos povos reunidos e unificados num mesmo espirito, num Pantedo
constituido especificamente pela linguagem, a partir da epopeia. Neste estdgio de
determinagdo da religido da arte verificamos, portanto, a obra de arte espiritual.>* Neste
sentido igualmente — por meio dos poemas heroicos —a divindade passa a ser representada
pela figura de homens valentes que realizaram, historica ou hipoteticamente, grandes
vitérias e carregaram, com o seu carater, histérias decisivas para a vida de seu povo.
Assim, na sua linguagem, a religido da arte foi elevada a linguagem mais universal, o que
possibilitou a reunido dos deuses e unificou até mesmo a concepgao do povo grego em
sua totalidade. Na perspectiva de Hegel, essa linguagem possuia o conteudo universal
apenas como totalidade do mundo, mas ndo ainda como realidade universal do
pensamento.> Pois o seu mantenedor era o aedo, que ndo participava das historias por ele
contadas, mas as relatava, criando o mundo e penetrando, através da linguagem, a
esséncia absoluta.>

Segundo Hegel, o aedo possuia um diferencial que deslocava o contetido religioso para

mais proximo ainda do Espirito: a Mnemosyne. Assim, ao invés de ser guiado pelo pathos

32 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 182.
33 Cf. ibid., p. 182-183.

3 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2.,1993, p. 171.
35 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 172.
36 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 96.
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em forma de natureza, ele era conduzido pela propria memoria, um conteudo mais
espiritual, a partir da qual era capaz de rememorar e trazer constantemente presente a
esséncia divina que antes era imediata. Deste modo, ele ndo cantava o seu Si mesmo, mas
a sua Musa, isto ¢, a sua musica universal que o mostrava apenas como um instrumento
desses cantos universais. Tratava-se de um ser singular que relatava a universalidade-
particular dos herois — figuras médias que se situam entre os deuses e os homens — e a
universalidade-plena dos deuses.?’

Agora, na epopeia, hd uma aproxima¢do bem maior entre o divino € o humano, ja
presente outrora nos cultos, justamente por unificar melhor a esséncia absoluta e a
consciéncia-de-si do sujeito. Entretanto, existem também muitas confusdes nessa
tentativa de unidade entre deuses e homens. Nas epopeias, os deuses tomavam o lugar
dos homens ou assumiam o seu papel e a sua condi¢do de serem livres e agentes no
mundo. Ao mesmo tempo, porém, o homem assumia o papel da eternidade e da
imortalidade dos proprios deuses. Ha, portanto, um constante paradoxo, no qual os deuses
se encontravam como sujeitos individuais fragilizados pela efemeridade do mundo, mas,
a0 mesmo tempo, se apresentavam como o elemento universal que sustenta os homens.®

Além dessa constante oposi¢ao entre os deuses e os homens na epopeia, hd também
uma continua oposicao entre os proprios deuses, que estdo sempre em algum embate e
que, por estarem determinados em suas caracteristicas, deixam de lado a sua
essencialidade divina. E uma espécie de “fanfarronice” essa a dos deuses, justamente
porque se mostram aos homens como seres universais invenciveis, mas entre si ainda
vivem sob o dominio da Necessidade.

Com efeito, todo esse descrédito ou confusdo causada na consciéncia-de-si de cada
sujeito em relagdo a esséncia absoluta e universal dos deuses, representada nas epopeias,
passa a crescer no progresso da religido da arte, de sorte que e a figura dos herdis comega
a desmoronar, pois os deuses sdo desfocados e 0 aedo singular ndo ¢ mais um instrumento
tdo importante como o era antes. E que agora, na religido da arte se abre o espago para
uma outra figura da obra de arte espiritual, que supera a primeira e avanca através desse
plano: a tragédia. Na linguagem tragica foi suprassumida a narrativa dos poemas heroicos
e épicos; o numero dos personagens foi reduzido ao essencial e o conteudo ndo fica
langado a deriva, mas conduzido por um fio racional. O proprio herdi agora fala e nao

mais se fala dele; os espectadores sdo homens livres e autoconscientes, pois eles

37 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 96.
3 CF. ibid., p. 97.
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conhecem os seus desejos, direitos e deveres. Certo, na tragédia existem também homens
que personificam os herdis de outrora e os explicitam em sua propria linguagem, pois
estdo preocupados em expor mais as individualidades universais dos personagens e ndo
tanto as circunstancias contingentes de cada um em particular.*®

A tragédia, portanto, unifica ainda com mais efetividade a esséncia absoluta com a
vida do homem, que agora encara a figura do her6i com total entrega e radicalidade nas
encenagdes apresentadas a um coro composto por espectadores. Nesse sentido, ao
contrario do aedo na epopeia, a tragédia traz a presenca do ator, que ndo somente narra
os poemas heroicos, mas também interpreta ele mesmo a vida do hero6i ou dos deuses a
serem representados e expressados. Ainda na tragédia, cada ator coloca diante do rosto
uma mascara que representa um her6i ligado espiritualmente a alguma figura divina.
Destarte, encontramos o Si consciente da esséncia absoluta na imagem do ator, embora
ele ainda se encontre camuflado por detrds do personagem que ele mesmo interpreta, ou
representa. Certo, o ator encarna um heroi. Mas antes de considerar as caracteristicas do
heroi tragico, devemos observar que a tragédia ¢ composta por alguns elementos cruciais
na sua composicao e na conducdo de seu progresso rumo a comédia: o coro, os herois, a
lei divina, a lei humana e os deuses.

Dentro da tragédia, o coro representa o povo que, segundo Hegel, estd num segundo
plano nesse estagio. No entanto, ele tem uma fung¢ao no desenrolar tragico da obra de arte:
uma participagdo passiva. Mesmo representando os setores sociais, a cultura e a tradicdo
de seu povo, o coro ndo possui o impeto necessario para confrontar a lei divina ou a lei
humana, que estdo em constante dissonancia entre si. Isto significa que o coro ndo possui
toda a riqueza do povo, mas tampouco assumiu em si a vida dos deuses. Neste sentido,
ele se apavora e estremece, como espectador, com as encenacdes dos atores nas tragédias
que enfrentam essa realidade dual entre a lei humana e a lei divina. Ao mesmo tempo,
apresentam-lhe o fato de que tudo desemboca na necessidade e no destino.

Toda tragédia tem como principal conteudo uma ou mais aporias, das quais o heroi,
interpretado pelos atores, deve tentar encontrar uma saida, mesmo se ela se lhe afigure
como uma impossibilidade ou “um caminho sem volta”. Dentro da tragédia, portanto, o
hero6i sempre representa essa dualidade encarnada entre a vontade dos deuses e a vontade
dos homens, de sorte que existe uma constante dualidade entre o direito humano e o

direito divino. Ao assumir qualquer um desses cardteres em sua determinagdo,

39 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 184-185.
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automaticamente instigara a poténcia vingativa do outro carater. Cada personagem
encarna ou a vontade divina ou a vontade humana, ndo ¢ possivel a concretizacdo das
duas a0 mesmo tempo numa tragédia. Em outros termos, ou o heroi satisfaz seu desejo e
transgrede a lei divina, ou cumpre a lei divina, ndo satisfaz seu desejo. Assim, ao assumir
um desses carateres, o herdi fere inexoravelmente o outro: se ele encarnar a lei humana,
ferird implacavelmente a lei divina, mas se encarnar a lei divina, ferird inelutavelmente a
lei humana.

Portanto, cada tragédia tem sempre a preseng¢a de duas classes de herodis que se
embatem, ou se contrapdem. E, enfim, um mundo que esta cindido no conceito que se
divide internamente entre o saber e o ndo-saber, ao que Hegel representa,
respectivamente, pelo deus Apolo — deus da luz e do saber, entre outros atributos — e pelas
deusas Erinias: deusas da escuriddo e da vinganga. A tentativa, nesse progresso da
tragédia, ¢ a busca por uma unidade e por uma reconcilia¢do entre essas duas forgas, que
¢ a unidade da prépria substancia ética de todo povo. E necessaria, portanto, uma terceira
forca divina que suprassuma essas duas poténcias antagdnicas, e essa forca ¢ a figura de
Zeus, o deus dos deuses, que reune em si mesmo as duas posi¢des € constantemente as
relaciona entre si. Zeus, desse modo, representa o campo da necessidade e do destino
presente na tragédia, ele acaba com as oposigdes das situagdes conflitantes da tragédia e
da luta entre os deuses, pois tudo converge para ele, no inevitavel e certo poder do destino
que, segundo Hyppolite, ¢ a propria autoconsciéncia, a simples certeza de si mesmo, o
sinal dessa unidade, dessa esséncia substancial e dessa necessidade abstrata.*® Zeus é
representacdo da autoconsciéncia.

Efetivamente, ao tomar consciéncia de si como unidade entre essas forgas
avassaladoras, presentes na tragédia, o ator trdgico pode retirar as suas mascaras e
perceber-se como um “si” individual, que se reconhece um joguete nas maos de tais
poténcias divinas e universas. Esta ¢ razdo pela qual sua linguagem tragica e conflituosa,
gracas a angustia constantemente presente diante das forgas divinas que conduzem o seu
destino, ¢ transformada numa linguagem c6mica, com a qual o ator se trata com ironia.*!
O ator deve necessariamente criar o comico em seus enredos e na obra de arte espiritual
dareligido. Na verdade, ele deixou sua mascara porque ela o confundia e o elevava acima
de si proprio. Ao deixa-la, portanto, ele assume seus elementos substanciais como simples

momentos finitos que s6 possuem significado em si mesmo.

40 Cf. HYPPOLITE, op. cit., 1974, p. 502.
41 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 100.
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Na comédia, portanto, os herdis deixam de ser herdis e se mostram como homens
comuns. O ator sem a mascara, agora, demonstra a sua nudez e revela ser a mesma coisa
que o Si verdadeiro e ordindrio. Agora, as realidades humanas que estavam divididas
tanto na epopeia como na tragédia se unificam no homem sem mascaras, sujeito as
instabilidades e contingéncias da vida, a vida que ironiza a aspiragdo a ser aquelas
poténcias éticas universais.*? A linguagem comica representa justamente a realidade de
um personagem que, ao se lancar para de si na universalidade da esséncia absoluta, acaba
por encontrar a si mesmo como individuo, ou como o resultado das lutas dos deuses e do
destino que, outrora, se desenrolavam na tragédia. Agora, restam-lhe a ironia e o riso. A
comédia, em suma, ¢ a consciéncia que o si individual passa a ter ao se deparar com as
realidades banais e contingentes do cotidiano. O si individual desprende-se agora das
esséncias natural e ética e se vé solitdrio e disperso do todo. Por conseguinte, a ironia
cOdmica ndo escancara somente as fragilidades dos homens, mas explicita igualmente as
debilidades e inconstancias dos deuses.*> Mas a comédia é também o resultado de um
mundo grego que foi se transformando e assumindo como forma de governo a
democracia. Consequentemente, ela ¢ um produto cultural de um povo que olha para sie
pensa depender somente de si, que julga ndo depender da vontade de senhores e de reis,
e nem mesmo do capricho das poténcias divinas.

Entdo, quando assoma esse si individual na comédia, pode-se detectar a decadéncia e
o fim do momento da religido da arte grega. Paradoxalmente, porém, neste percurso
dialético da religido, surge, dentro desta mesma marcha do Espirito Absoluto, um outro

momento, ou uma nova figura da religido: a religido revelada.

3. A religifo revelada

A religido revelada ¢, pois, o terceiro momento da religido na marcha do Espirito
Absoluto. Ela ¢ — ainda no pano de fundo da representacdo — aquela figura religiosa que
mais se aproxima do Saber Absoluto e, portanto, do pensamento que se pensa plenamente
como pensamento ou, em outros termos, como puro conceito. Como vimos na primeira
secdo deste estudo, na religido natural o homem tinha a divindade ou a esséncia absoluta

como um ser abstrato, animado e externo a ele proprio. Na segunda se¢do — relativa a

4 Cf. HYPPOLITE, op. cit., 1974, p. 503.
43 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 100.
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religido da arte — deparamos com a esséncia absoluta humanizada e espiritualizada no si
individual daqueles que encarnavam tal realidade nas estatuas, na linguagem, na epopeia,
na tragédia e, enfim, Agora, porém, na religido revelada ha a retomada da essencialidade
universal, destruida no espirito humano pelo surgimento do pensamento racional
independente das culturas grega e romana antigas; isto se dd gragas ao estoicismo e ao
ceticismo. O desafio consiste, pois, em fazer com que o si individual volte a encontrar
dentro de si mesmo a essencialidade universal perdida, mas constantemente almejada por
ser essencial ao carater universal do espirito humano. Deste modo, neste novo momento
da religido, temos o si individual que renuncia a si mesmo ou se suprassume para
encontrar a esséncia absoluta que ja esta dentro dele mesmo.

Consequentemente, a religido revelada ja pressupde a descida da esséncia absoluta ao
si individual, que a religido da arte ja realizou em seu desdobramento. Como pudemos
contatar, na religido da arte o si individual era sinal e presenca da esséncia absoluta,
todavia, aconteceu que o sujeito passou a sentir-se superior ¢ dominador desta mesma
esséncia através da razao e do pensamento. Isso ganhou mais for¢a no espirito juridico da
antiga Roma, em que o si adentrou cada vez mais o interior de seu pensamento e, ao
mesmo tempo, explicitou e reconheceu a sua independéncia. Isto se deu mais
especificamente nos momentos historicos do estoicismo e do ceticismo, enfatizados por
Hegel no processo de dependéncia e independéncia da consciéncia-de-si e para-si. Trata-
se do famoso capitulo IV da Fenomenologia do Espirito, significativamente intitulado: A
verdade da certeza de si mesmo. Aqui se deduz que existe um si cindido em duas
situacdes: de um lado, ele € finito, por estar jogado no mundo, e, de outro, ele ¢ infinito,
justamente por ser capaz de pensar infinitamente. Hegel designou esta dindmica de cisao
pela expressdo: consciéncia infeliz. A consciéncia infeliz sente a dor da perda e da falta
da essencialidade universal, que outrora fora ironizada pela consciéncia comica. Na frase,
“Deus morreu”, a consciéncia se vé€ vazia, sem sentido, € o si ndo sabe mais o que lhe é
essencial.*

Na historia da humanidade, portanto, a consciéncia-de-si cindida e infeliz em sua nao-
essencialidade, associada também as religides da arte, ao estoicismo e ao ceticismo,
precisa retornar a sua essencialidade e buscar a unidade com ela. Neste contexto, em que
areligido revelada se desdobra com o intuito de suprassumir a negatividade, ela sobreleva

o si da consciéncia infeliz e, a0 mesmo tempo, tenta transforma-lo no si universal. Dai

4 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 184.
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ndo ser dificil deduzir que o contetido da religido revelada estd no Cristianismo, que se
traduz pela encarnagdo da esséncia divina, cujo si universal se torna si individual para que
este se reconcilie consigo mesmo e se torne também si universal. Nesta figura da religido,
a esséncia universal passa, de fato, a ter consciéncia-de-si e consciéncia de que ¢ Espirito.
Trata-se de um si individual e determinado, literalmente encarnado num homem singular,
que se esvaziou, sofreu a morte de cruz, foi elevado aos céus e adorado por um fervor
devoto. Destarte, verificamos na religido revelada o caminho desejado pela consciéncia
infeliz, que ¢ o de reunir a sua finitude a sua infinitude, o si abstrato da consciéncia a
realidade do mundo multiplo e fragmentario.

Esta figura do deus encarnado, na religido revelada, ja exprime e demonstra a verdade
do Espirito, cuja consciéncia-de-si possui consigo a esséncia universal e revela o divino.
Nela, a unidade entre as realidades humana e divina ¢ finalmente intuida, justamente
quando nela se encerra a representagdo da rentincia de ambas as partes: primeiramente, a
esséncia renuncia a si mesmo em favor do si individual — é o momento da encarnacio da
divindade —, ha depois a renuncia do si individual para que se releve a esséncia universal,
ou seja, 0 momento da fé e da rememoragdo da comunidade religiosa. Deste modo, a
religido revelada primeiramente explicita uma esséncia universal divina que se torna um
si individual existente num homem, e ¢ este mistério da encarnag¢do que acarreta a crenca
de outros “sis” individuais que passam a acreditar e tomar consciéncia de que o seu
proprio si singular pode, ele também, fazer parte da tdo desejada essencialidade universal.
Efetivamente, a religido revelada ¢ o estdgio da religido que, literalmente, da carne e
atualidade individual ao universal.

Ajunte-se a isto que a religido revelada ndo para no fato da encarnacdo, em que a
esséncia possui uma consciéncia imediata de si. Convém também que a esséncia seja uma
consciéncia religiosa. Mas para que ela seja uma religido revelada, a presenca deste
universal encarnado necessita igualmente de ser apreendida como pensamento, ja que
Deus se revela tal como é: espirito e puro conceito.*> Portanto, enquanto si individual,
encarnado, a esséncia ndo ¢ ainda para o outro, e por isso ndo retorna ao que ¢é: esséncia
universal. Como homem divino ele somente ¢ apreendido pelos individuos no campo da
sensibilidade, ao ser ouvido, tocado, visto, etc. Porém, ao se tornar pensamento, ele é
também apreendido por todos através do entendimento. Paradoxalmente, o nivel da

percepcdo se perde com a morte desse si singular divinizado, mas, ao se tornar

45 Cf. MENESES, op. cit., 1985, p. 191.
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pensamento, ele pode ser recuperado na memoria daqueles que creem em sua esséncia
universal.* E nesta rememoragio do homem divino que a verdade ou esséncia deste si
individual pode ser assumida por uma comunidade inteira de “sis” individuais que se
veem na figura do deus encarnado. Esta memoria ainda ¢ uma forma pela qual aquela
verdade da unidade entre o divino e o humano se torna espiritual, na medida em que uma
consciéncia individual se torna uma comunidade religiosa. Para Alexandre Kojeve, a vida
de Cristo e sua morte simbolizam o curso real da historia, porquanto Cristo sacrifica sua
Particularidade (Jesus) para realizar o Universal (Logos) e o Universal (Deus) reconhece
esta Particularidade (Homem), que é o proprio Deus (Cristo).*” Portanto, ja ndo € mais o
si individual singular — Cristo —, mas ele conjuntamente com a consciéncia da historia e
da comunidade como elemento que formam a totalidade do Espirito. Trata-se, pois, de
uma esséncia que desce até o si individual, e de um si individual que retorna a esséncia
universal.

Entretanto, mesmo considerando a comunidade religiosa como aquela que se encontra
numa ligagdo intima com a esséncia divina, podemos ainda ressaltar que esta consciéncia
religiosa ainda caminha no nivel da representa¢do. De resto, esta ¢ a caracteristica do
estagio da religido no desdobramento do Espirito Absoluto, a de continuar sendo,
conforme assevera Hegel, “a unido sintética da imediatez sensivel e de sua universalidade,
ou do pensar”.*® Assim, mesmo com a elevagio espiritual do si individual, ainda é notoria
uma divisdo entre a consciéncia e a esséncia, o pensar € o ser, o finito e o infinito, o
particular e o universal. Todavia, convém notar que ¢ dessa forma que o Espirito se torna
consciente de si mesmo, mesmo ainda ndo tendo adentrado a esfera do puro conceito.
Nesse sentido, a religido revelada, por mais absoluta que seja, carece ainda de algo, algo
que exige o puro conceito do Saber Absoluto, justamente porque a memoria que conduz
a comunidade religiosa permanece, por assim dizer, estagnada. Seu contetido ¢ ou a
revelacdo de um homem que se uniu a esséncia universal e que permanece no passado,
ou algo do qual se espera um retorno no futuro.*’

Por fim, ¢ importante sublinhar que a religido revelada também possui um movimento
dialético proprio, cujo contetido espiritual — dessa reconciliagdo entre o si individual e a

esséncia universal — revela-se a comunidade religiosa em trés momentos: primeiro, como

4 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 106.

4 Cf. KOJEVE, op. cit., 1947, p. 262.

4 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 192.
4 Cf. ibid.
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pura substancia ou pensamento puro (o Pai); segundo, como consciéncia-de-si singular
(o Filho, o si individual); terceiro, como consciéncia-de-si universal da comunidade
religiosa (o pensamento universal — Espirito Santo). Outrora, na consciéncia infeliz, essa
realidade espiritual era vista como algo inalcangavel, como um contetido completamente
objetivo da representagao, mas distinto da certeza da consciéncia-de-si. Agora, na religido
revelada, a comunidade religiosa assume esse conteudo para si como sua substancia, na
medida em que, segundo Hegel, também encontra nela a certeza do seu proprio Espirito.>°

Essa dindmica triddica da religido revelada ¢ a figura ou a imagem do proprio Absoluto
que se desdobra na natureza e na histéria e a si mesmo retorna pelo Espirito. Sdo os
momentos claros, portanto, da propria dialética apontada por Hegel na formagao de seu
sistema. No estagio da religido, especificamente, estdo presentes: o momento da esséncia
pura, o momento do ser-para-si no Outro (no caso, o Verbo, como movimento de ouvir-
se a si mesmo), € 0 momento que sabe a si mesmo no outro, a medida que passa a ser
reconhecido. Mas isto s se torna possivel na medida em que ele for reconhecido por
outra consciéncia, isto ¢, seu Outro, seu negativo. Com efeito, esse tltimo momento que
reconhece a esséncia abstrata ¢ a comunidade religiosa, que ainda ndo entende a
necessidade dialética da realidade daqueles dois primeiros momentos € por isso
representa-os por meio das figuras naturais do Pai e do Filho, dividindo um momento do
outro e se retirando a si mesma dessa relacdo. Na verdade, os trés momentos se realizam
simultaneamente, pois um desemboca necessariamente no outro. Todavia, o contetido da
comunidade cristd separa esses momentos da seguinte maneira: o Pai é a pura esséncia
pensada, a substancia que se transforma e cria um mundo na consciéncia do si singular
do Filho, que, ao ser aceito como verdade, demonstrar-se-4 a Igreja que sabe estar em
unidade com o Pai através e a partir do Filho.>!

De resto, ¢ no seio da comunidade religiosa que ¢ possivel a reconciliagdo entre o Bem
e o Mal presente no interior de cada si particular: o Bem ¢ a consciéncia e a unido com a
esséncia universal, logo, o Mal ¢ o afastamento da esséncia universal e o assumir da
natureza como a esséncia do homem. Assim, o homem permanece numa constante
dualidade ou numa continua tensdo interior que s6 pode ser definitivamente resolvida no
si singular divino, que assume totalmente em si a esséncia universal, isto €, Cristo. Este,

por sua memoria na comunidade cristd, permite que os individuos, que a ela aderem,

50 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 193.
51 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 108.
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tomem consciéncia do bem e busquem agir de acordo com ele. Assim formardo um s6 ser
com a esséncia universal.>?

Para isto, o si individual, unido a esséncia universal que pde fim a luta entre as
poténcias do bem e do mal, s6 levard a cabo essa reconciliagdo quando finalmente
desvanecer a sua presenga sensivel e ele puder retornar, como esséncia universal refletida
em si mesma, a consciéncia universal da comunidade religiosa. Por isso, o elemento
comunitario ¢ de suma importancia no desdobramento da religido revelada, na medida
em que € em seu seio que o si singular — que encarnou de fato a esséncia divina — pode
tornar-se Espirito. Na verdade, segundo Hegel, ¢ na comunidade que todos os dias ele
morre para sua carne e ressuscita como Espirito.”> E na comunidade, portanto, que se
exprimem tanto a memoria do divino encarnado como o Espirito que o acompanhava.
Agora, ela ¢ o sinal daquilo que estd além da morte do individuo singular: a consciéncia-
de-si daquele si individual divinizado que se tornou universal, ou seja, o englobante
espiritual que se reconhece como unido a esséncia universal.>*

Ora, com a morte do divino encarnado se compreende também o decesso da propria
esséncia absoluta: com isso a esséncia se transformou em sujeito, em espirito vital e
universal da comunidade religiosa, que carrega em si a crenga no Deus vivo apos
reconhecer universalmente a presenga do Deus que se fez carne. E ela que explicita, por
meio de suas representacdes, 0 movimento espiritual em que a esséncia universal vem a
ser, e isto desde o seu estado abstrato - ao percorrer a determinagao do si individual — até
chegar ao si universal da consciéncia comunitaria.>?

Destarte, ¢ nesta consciéncia religiosa que, de antemao, mesmo sob os aspectos da
representacdo e da falta de algo no vir-a-ser conceitual, pode-se verificar aquilo que sera
expresso pelo puro conceito no Saber Absoluto: a reconciliagdo entre o sujeito € a sua
esséncia, entre o si e o seu objeto. Neste estagio da religido, ressalta uma consciéncia
religiosa que j& possui para si a no¢do, mesmo contingente, do movimento do conceito
que indica o em si que se sabe a si mesmo na autoconsciéncia de uma consciéncia-de-si.

Saliente-se, porém, que, mesmo que a consciéncia religiosa encontre na comunidade
cristd uma forma eficaz de se unir a essencialidade universal, almejada e reconhecida

como essencialidade de si mesma, a representacdo construida em torno deste contetido

52 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 110.

53 Cf. HEGEL, op. cit., v. 2., 1993, p. 203.
54 Cf. CALDAT, op. cit., 2013, p. 110.

55 Cf. ibid., p. 111.
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faz com que tal realidade seja ainda exterior e distante do si individual de cada sujeito.
Existe inevitavelmente, segundo Hegel, um /onge na consciéncia e a oposi¢ao de um além
como obstaculo de sua plena realizacdo. Sua reconciliagdo e unidade com a esséncia
divina ou gira em torno de um longe no futuro, do Deus encarnado que voltara, ou de um
longe no passado, de um si singular que encarnou a esséncia divina. Para a consciéncia
religiosa, portanto, a reconciliagdo ainda nao ocorreu de fato dentro de si mesma, ela se
vé ainda dividida entre o bem e o mal, entre o finito e o infinito. Ela esta sempre em seu
coragdo como um amor eterno que se sente e se deposita num além, que ocorreu hd muito
tempo em seu mediador, ou que ha de ocorrer em sua “segunda vinda”, e nunca em seu
presente imediato efetivo.>®

Consequentemente, na religido revelada, o Absoluto ainda estd sempre se evadindo e
resistindo. Porém, seu momento ¢ de grande relevancia dentro da marcha do Espirito, que
busca incessantemente fazer com que o Absoluto retorne refletido em si mesmo. Tal feito,
ela ja o realiza de forma contingente, pois apresenta ao homem a sua esséncia universal
que se faz presente também em seu interior. Todavia, ela o incita e o estimula para que

ele se aproxime cada vez mais dela...
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Os trés assuntos, a teoria do Karma?, o sistema das castas € a reencarnagdo, sempre
suscitaram a curiosidade nos estudiosos de Ciéncias da Religido do Ocidente. O conceito
do Karma possui a abrangéncia universal. A reencarnagdo ¢ o aspecto central de algumas
tradi¢des indigenas e africanas, enquanto o sistema das castas, todavia permanece como
patrimdnio da sociedade indiana.

Na sociedade indiana estes conceitos, além de terem raizes profundas, estendem-se,
também, a ramificacdo de todas as camadas da vida familiar, social e espiritual. O
individuo atribui qualquer infortinio experimentado ao Karma: — “Meu karma, fiz algo
errado na vida passada e agora estou pagando por isso”. A sociedade ocidental, que foi
predominante crista, parece ter um entendimento sobre a teoria kdrmica. Diz-se: o que ¢
semeado ira se colher. O que mais intriga ¢ que na sociedade indiana esse discurso ¢é
estendido as outras esferas, como a vida anterior e a posterior, consequentemente se
vinculando e se amarrando os trés conceitos em um Unico conjunto. A tradi¢cdo hindu
sempre se apresenta numa forma sincrética®. Karma, reencarnagio e sistema das castas,
portanto, devem ser abordados juntos, como também uma meticulosa consulta aos
principios éticos da tradi¢do hinduista.

A teoria do Karma, vinculada a reencarnacdo, ndo ¢ um patrimonio fechado do
hinduismo da India. A crenga da reencarnagio existe em muitas religides indigenas ou
africanas com algumas divergéncias distintas de uma para a outra. Serve de exemplo o
espiritismo brasileiro, no qual existe este conceito com uma abordagem diferente,
existindo um processo evolutivo da alma. Acredita-se que esta se encontre sempre em
estado de evolugdo, rumo a perfeicao, estado este no qual ndo existe a possibilidade de
regredir. Na compreensdo hinduista existe o caminho de evolucado, de involugao, além de
outros rumos horizontais com os seres animados e inanimados. Essa complexidade levou
inameros estudiosos como Louis Dumont, Mircea Eliade, Joseph Campbell, Octavio Paz
e outros a analisarem esse conceito em perspectivas diferentes. Todos reconheceram a
dificuldade de apresentar uma compreensdo nitida desta sociedade dada a sua propria
natureza.

Neste artigo nao se pretende, portanto, fornecer uma visao conjunta dos trés conceitos,

tentando fazer uma aproximacao aos brasileiros para compreenderem melhor a sociedade

2 Em lingua portuguesa, a palavra Karma também € escrita como Carma. Neste artigo se mantém a sua
forma original.

3 Existem duas formas de construir uma sociedade: diacronica e sincronica. O Ocidente sempre teve a visdo
diacronica, onde a analise ¢ feita a partir das partes para ter uma visdo do todo. Enquanto, a sociedade
indiana teve o caminho sincronico — o todo desdobrando em partes para ter uma visao do conjunto.
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indiana nos tempos atuais. Para este procedimento se fara uma apresentagdo geral sobre
a tradicao hinduista na qual esses conceitos receberam sua origem e identidade. Numa
segunda instancia serdo analisados os trés conceitos separadamente, com as perspectivas
diferentes. Pretende-se, igualmente, abordar os aspectos relativos a esses conceitos, 0s

principios éticos hinduistas que os sustentam.

1. Visao geral do hinduismo

O nome tradicional do hinduismo ¢ Sanatana Dharma, cujo significado ¢ Religido
Eterna. O vocabulo hinduismo foi inventado pelos mugulmanos ao invadirem a India.
Numa tentativa de manter a pureza do islamismo, criou-se o termo para designar a religido
do povo que vivia do outro lado do rio Sindhu.

Existe uma teoria evolucionista sobre a origem da civilizagao indiana. Por volta do ano
2500 a.C. um grupo de ndmades chamado arias, do norte do Ira, deixou sua realidade do
deserto e emigrou em seis diregdes.

Os grupos que se dirigiram ao Ocidente espalharam-se por toda a Europa, tornando-se
os ancestrais dos povos gregos, romanos, celtas, germanicos e eslavos, ja os que tomaram
a dire¢do do Oriente, dos indianos.*

Ao invadirem a India, os arias encontraram nativos chamados dravidas, conhecido
como o povo da agricultura. Os ndmades, com sua indole guerreira, estabeleceram a
supremacia sobre os nativos, inculturaram-se. Do encontro dessas duas culturas originou-
se uma complexa religido ritualistica conhecida como védica. Posteriormente, assume
diversos nomes como brahmanismo, sanatana dharma e, finalmente, o hinduismo.

Pode-se afirmar, assim, que o hinduismo ¢ a religido dos nomades que perderam suas
raizes e assumiram as caracteristicas de um povo cujo pensamento se encontra enraizado
na cultura agricola, como resume Radhakrishnan: “a facilidade com que o hinduismo
absorveu constantemente os costumes ¢ ideias dos povos com quem entrou em contato é
tdo grande quanto a dificuldade que sentimos em encontrar uma caracteristica comum

que une as suas diferentes formas™.

4 Existem varias teorias sobre entrada dos povos no subcontinente indiano. Mas a teoria de Max Muller que
diz que foram os arianos da Asia central ainda sustenta os argumentos no campo linguistico ¢ no campo
religioso. Cf. CEPEUSP. Estudos sobre o Yoga. v. 1. Sdo Paulo: 2003, p. 24

S RADHAKRISHNAN, Sarvapalli. Hindu View of Life. London: Unwin Books, 1927, p. 3.
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Nestas assimilacdes ocorrem as transformagdes entre as quais se identifica a mudanga
de uma visdo linear para uma ciclica, a passagem do mundo deserto ao agricola. A partir
desse contexto surge o universo religioso carregado de simbolos entre os quais a teoria
do Karma veio prevalecer até aos tempos atuais.

A fase inicial do hinduismo era embasada na preservacao da ordem rta, que engloba a
dimensdo da interconexao e interdependéncia entre o universo de cima com a realidade
de baixo.

A realidade cima era o mundo dos deuses exigindo os sacrificios centrados ao redor
do fogo que os mantinha agradaveis, devido a chama que subia até eles.

O mundo de baixo era o dos seres humanos. Necessitavam eles das chuvas que eram
enviadas pelas divindades para a agricultura. Realizavam-se, portanto, sacrificios para
agrada-los. Essa dependéncia mitua mantinha a ordem do universo. O mundo védico era
essencialmente da casta bramane, pois exercia controle sobre os sacrificios. “Todo o
universo estava centrado ao redor do fogo sacrificial (yajna) e era determinado que
dependia do ato ritualistico realizado pelos sacerdotes™.

Mais tarde, no processo de estratificacdo da sociedade, surge reag¢do violenta aos rituais
e sacrificios elaborados pelos brimanes e preocupagio pelo antropocentrismo’. Nele, o
ser humano recebe suma importancia e dele se originam duas diferentes concepgdes do
mesmo unico Deus Brahman: Nirguna Brahman, o infinito, distante e impessoal, e
Sadguna Brahman, o finito, relacional e pessoal. Pode-se dizer que as duas naturezas se
encontram no mesmo Brahman e, por vezes, apresentam-se como transcendentes:
Nirguna, e, em outras circunstancias com qualidades relacionais, Sadguna. E relevante
notar que a passagem do Nirguna para Sadguna Brahman foi um passo muito importante,
quando a classe sacerdotal comeca a perder seu espaco religioso até entdo manipulado

por ela.

® NEUNER, J. Bhagavad Gita. [n: DE SMET, R.; NEUNER, J. (ed). Religious Hinduism. Mumbai: St.
Pauls, 1997, p. 281.

7 Entre os protestos contra rituais € prudente mencionar a origem do budismo e jainismo, duas tradigdes
dissidentes do proprio hinduismo que levaram fiéis a abandonarem a tradigdo védica ritualistica. O budismo
da énfase para a busca racional a partir da compreensao da condi¢do humana, enquanto o jainismo elaborou
o caminho a partir da ndo violéncia. As duas tradi¢des nasceram no século V antes de Cristo na bacia do
rio Ganges.
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1.1. Processo de construc¢ao da triade hindu

Por volta do século V antes de Cristo o antropocentrismo se tornou central no
pensamento indiano. O Sadguna Brahman era considerado "visivel ndo s6 no templo e
santuario, mas também em todo o fluxo de vida — na natureza, nas pessoas, no nascimento,
crescimento e morte”.® O divino se encontra numa forma oculta no ser humano presente,
mas continua sendo transcendente. O termo Nirguna Brahman era utilizado para
preservar a transcendéncia, enquanto Sadguna Brahman servia para elaborar sua
imanéncia.

O antropocentrismo se encontra na visdo da imanéncia elaborado pelos Upanishads.
Também sdo as sagradas escrituras posteriores que dao a énfase mais para a busca divina
a partir das praticas meditativas. Ao se tratar o Sadguna Brahman, foi elaborada,
igualmente, a imagem da triade hindu Sadguna Brahman, com qualidades de Brahma,
Vishnu e Shiva, respectivamente criacdo, preservacdo e transformacdo. Esses trés
atributos, outros nomes ¢ formas desse mundo, sdo as transformacdes desse mesmo
Brahman. Na agricultura, encontra-se o processo ciclico e continuo da preparagdo da
terra, semeadura, crescimento da planta e a sua colheita e a morte. Esse processo ciclico
e continuo foi aplicado tanto a divindade quanto a vida dos seres humanos.

O encontro de duas culturas resultou em transformacdes. O povo assume a visdo
ciclica, formula as divindades em um tnico conjunto, a triade Brahma, Vishnu e Shiva.
Os dois primeiros sdo supostamente a sintese das divindades trazidas do deserto ao mundo
dos ndmades, e o ultimo incorporado dos nativos. Uma sintese elaborada na triade hindu,
que contempla a unidade na diversidade dos povos distintos. Além disso, encontra-se uma
abordagem antropomorfica dessa triade hinduista apresentado numa forma brilhante pelo

Radhakrishnan:

Se analisarmos o conceito de personalidade, descobrimos que ele inclui cognigdo, emogao e vontade, e
Deus ¢é visto como o conhecedor supremo, o grande amante, ¢ a vontade perfeita, Brahma, Vishnu, Siva.
Estes ndo sdo trés centros independentes de consciéncia, como representa a teologia popular, mas trés
lados de uma personalidade complexa. As diferentes imagens de Deus que prevaleceram no pais eram
afiliadas a uma ou outra dessa trindade.’

No livro de Bhagavad Gita, encontra-se o desenvolvimento de uma nova ordem
socioldgica, onde o discurso ndo € mais o sacrificio, mas o dharma (lei e ordem). A

perspectiva de Bhagavad Gita afirma que as crencas que ajudam e promovem a vida

8 ECK, Diana. Darsan: Seeing the Divine Image in India. New York: Columbia University Press, 1985, p.
10.
® RADHAKRISHNAN, Sarvapalli. Hindu View of Life. London: Unwin Books, 1927, p. 21.
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espiritual devem estar em consondncia com a natureza e as leis que regem o mundo. Um
dos objetivos das crencas ¢ alcangar e propor ao homem caminhos para atingir a harmonia
com o restante do cosmos. A partir dessa visdo e experiéncia, a fé hindu ¢ construida,
afirmando que “a fé ¢ a visdo da alma, aquele poder pelo qual as coisas espirituais sdo
aprendidas, assim como as coisas materiais sdo aprendidas pelos sentidos fisicos”.!°
Quando se considera a fé nessa forma, a religido poderia ser vista como fé ou intuicao.
A fim de se poder traduzir certeza religiosa em certeza logica, ¢ necessario utilizar uma
linguagem intelectual para a experiéncia da Divindade. Essa compreensdo ainda
prevalece hoje embora existam novas roupagens elaboradas conforme novos contextos.
O que se bloqueia para realizar a experiéncia da divindade ¢ a ignorancia. Os indianos
utilizam o termo Maya, por vezes também traduzido como ilusdo. Esta ¢ adquirida quando
os sentidos humanos entram em contato com o mundo fenoménico eliminando a visdo do
proprio Divino. Para reparar e justificar esse problema, o hinduismo desenvolveu,
posteriormente, outros temas como reencarnacio, o complexo sistema das castas, além
de apresentar os principios éticos de vida, todos intimamente vinculados a teoria do

Karma que se tratara a seguir.

2. Teoria do Karma

O termo Karma provém de “kri”, do sanscrito, que significa “para fazer” ou “agir e
reagir”. Pode-se entender esse conceito com o principio universal da causa e efeito, agao
e reacdo, que os hindus acreditam que governa a consciéncia humana. O karma se refere
a totalidade das acdes humanas e as reagdes produto dessas agdes, seja nesta vida ou na
vida anterior que determina o futuro do ser humano. O hinduismo afirma que “o carma ¢é
produzido em quatro formas: com pensamentos, palavras, as nossas agoes e as agdes dos
outros, guiadas por nossas instru¢des”.!!

Toda a crenca religiosa hinduista, ou a teodiceia hindu, esta intimamente vinculada a
teoria do Karma que, as vezes, ¢ interpretada como a negagdo da liberdade humana,
geralmente considerada como base para todos os valores éticos. A compreensdo do

Karma, muitas vezes chamado de “lei do Karma”, € uma espécie de mecanismo cosmico

de equilibrio do qual ninguém pode escapar.

10 RADHAKRISHNAN, Sarvapalli. Hindu View of Life. London: Unwin Books, 1927, p. 14.
'' ANDRADE, J. India, lar dos deuses e terra das multidées: uma aproximacdo as religides indianas.
Curitiba: Intersaberes, 2019, p. 39.
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A presente existéncia ¢ configurada e determinada pelas a¢des [karma)] de uma existéncia prévia, que
por si s6 foi o resultado das a¢des de uma existéncia anterior, € assim sucessivamente numa série de
vidas sem inicio definido, submetidas a um determinismo cego de rigida retribui¢do.'?

Existem, também, outros entendimentos, pois o karma ¢ interpretado como o que esta
ligado a0 mundo material ou ao contexto em que um individuo se desenvolve. A medida
que esse principio considera o passado como fator determinante, afirma que o futuro
também ¢ condicionado. Como um provérbio hindu, “o bem que fizemos na véspera ¢ o
que nos traz a felicidade pela manha”. Segundo essa perspectiva, tudo € resultado de uma
acao anterior.

A teoria do Karma também ¢é, muitas vezes, confundida com predeterminagdo, quando
se percebe a queda em desgracga de alguém que se encontrava bem anteriormente. Para
essa pessoa ¢ dito: "ndo ¢ que vocé ¢ um ser amaldicoado, mas isso ¢ tudo que vocé
poderia ter sido. Isso era pré-ordenado a vocé, desde o inicio dos tempos™.!3

Um dos monges e também pensador da tradi¢dao hinduista da corrente do Movimento
Hare Krishna, Swami Vivekananda, faz uma abordagem diferente. Afirma ele: “karma ¢
a eterna afirmacao da liberdade humana... nossos pensamentos, nossas palavras, nossos
atos, sdo fios de uma rede que tecemos ao redor de nds mesmos”. '

Esta afirmacao ¢ enfatizada e complementada por Deepak Chopra, o aclamado médico
contemporaneo: "Toda a¢cdo gera uma forga energética que retorna a nés da mesma forma.
O que semeamos ¢ o que colhemos”.!> Segundo esta abordagem, as escolhas determinam
suas proprias consequéncias, e, portanto, deve-se estar "conscientemente alerta para as
escolhas que fazemos a todo 0 momento”.!®

Existem outras interpretagdes mais moderadas e esperangosas, pois quando esse
principio ¢ visto na forma correta, a lei do Karma nado entra em conflito com a afirmacao
da liberdade. O Karma pode ser visto como o principio da ciéncia que desloca a crenca
na magia, segundo a qual os seres humanos sdo capazes de dominar a natureza segundo

seus prazeres. O curso da natureza estd determinado ndo pelas paixdes dos espiritos

particulares, mas pela operagdo das leis imutaveis. Ainda outros pensam que Karma nao

12 ANTOINE, R. Hindu Ethics: General Ethics. In: DE SMET, R.; NEUNER, J. (ed). Religious Hinduism.
Mumbeai: St. Pauls, 1997, p. 153.

13 RADHAKRISHNAN, Sarvapalli. Hindu View of Life. London: Unwin Books, 1927, p. 55.

4 VIVEKANANDA, Swami. O que é religido. Rio de Janeiro: Lotus do Saber, 2004, p. 87.

15 CHOPRA, Deepak. 4s sete leis espirituais do sucesso: um guia pratico para a realizacdo de seus sonhos.
Sao Paulo: Editora Best Seller, 1994, p. 37.

16 Ibid., p. 39.
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¢ um principio mecanico, mas uma necessidade espiritual, uma incorporacao da mente e

desejo de Deus.

A justica ¢ um atributo de Deus [...]. O Dia do Julgamento nio esta em um futuro mais remoto, mas
aqui e agora, e ninguém pode escapar dele. As leis divinas ndo podem ser evitadas. Elas ndo sdo tanto
um desafio de Deus como uma negagio de alma, ndo tanto uma viola¢ao da lei como uma trai¢do de si
mesmo. Carregamos conosco todo o nosso passado. E um registro imutavel que o tempo nio pode borrar
nem apagar a morte.!”

Uma outra interpretagdo, tida por moderna, afirma que a teoria do Karma considera os
seres humanos espirituais. O elemento espiritual permite ao ser humano ter a liberdade
nos limites de sua natureza humana. O espirito interno pode triunfar sobre os mecanismos
automaticos que mantém os seres humanos presos aos instintos repetitivos. Para
compreender a dindmica desse processo, o hinduismo introduz outro conceito chamado
de samsara. E compreendido como estar preso sempre a roda da vida ou a um ciclo de
causas e efeitos e aos de reencarnagdes. Somente a natureza espiritual, adquirida com a
pratica de principios éticos, podera sobrepor-se a um quotidiano repetitivo € mecanico.
Os caminhos apresentados ao desenvolvimento da natureza espiritual sdo trés: do

conhecimento, do servigo ¢ da devogao.

3. Compreensio da reencarnaciao

A crenga da reencarnagdo existe em muitas religides e seus conceitos divergem de uma
para a outra. No espiritismo brasileiro, por exemplo, este conceito recebe uma abordagem
diferente. Acredita-se que a alma se encontra sempre em estado de evolugdo, rumo a
perfeicdo, ndo existindo a possibilidade de regredir.

A tradic¢do hinduista possui outra abordagem, propondo uma sintese na qual a criagao
acontece a partir da desintegracdo do corpo de Deus. A salvagdo ¢ o retorno a esse corpo
Divino. O Uno se desdobra na multiplicidade ¢ esta deseja retornar ao Uno. E importante
se observar que na sociedade hindu as pessoas procuram viver esse retorno a partir dos
principios éticos. Alguns conseguem atingir em uma unica existéncia. Outros precisam
passar por varias, de um estagio para outro, experimentando infinitos nascimentos e
renascimentos em formas de semideuses, humanos, animais, vegetais e inanimados.

A série de sucessivos nascimentos conhecida como samsara, como se apontou acima,

¢ comparada com 0 oceano, que passa por constantes experiéncias de turbuléncia. Nesse

17 RADHAKRISHNAN, Sarvapalli. Hindu View of Life. London: Unwin Books, 1927, p. 53.
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conceito de samsara, a possibilidade da libertagdo do individuo esta na moralidade de
uma existéncia correta segundo o dharma, principios estabelecidos pela tradicdo. H4 duas
abordagens distintas, complementares, que podem esclarecer o conceito de samsara.
Ambas sdo de Katha-Upanishad. A primeira afirma que “o Homem se encontra na
escravidao de samsara: como o milho, ¢ colhido quando maduro, como o milho, torna a

brotar" (I,1,6). A segunda aponta:

O homem sabio discerne valores espirituais: escolhe o bem ao invés do mal. Aqueles que nio sdo sabios,
escolhem o que lhes da prazer, e aqueles que acreditam que este mundo existe € outro ndo, caem
repetidamente no dominio da morte.!®

No delineamento de sua conduta moral, o hinduismo oferece a possibilidade da
moksha, ou libertacdo de samsara. Uma vez que toda a criagdo € concebida como
extensdo de Deus e com retorno inevitavel, ndo importa nascer como flor, formiga ou ser
humano. Cada elemento ¢ uma extensao da divindade, capaz, portanto, de retornar. A luz
deste entendimento, os hindus consideram que todo o universo € a vibragdo constante da
presenca de Deus.

Assim, nada do que o individuo recebe ¢ por acaso. O que prende o ser humano a
samsara € a ignorancia causada pelo desejo e pelo prazer. Para se libertar destas duas
amarras, ha de compreender, por si s6, sua condi¢do e procurar libertar-se. O cristianismo
tem outro modo de trabalhar, sustentando que outro ser, o Emanuel, pode alcancar a
reden¢do. Como afirma Octavio Paz, “no asceticismo cristdo, o conceito central é a
redengdo, e no da India, libertagdo”.!® No hinduismo, cada individuo é arquiteto de sua
propria vida. Para realizar tal obra, recebe principios para orientar-se em sua conduta e,

por fim, libertar-se.
4. Sistema das castas

A extensdo do tema da reencarnagdo leva a tratar o complexo sistema das castas que
também remete suas raizes a samsara, o que determina um individuo a nascer numa
determinada casta.

O sistema das castas se tornou uma caracteristica da vida social e religiosa na India,

desde 800 a.C. ainda que as raizes de sua existéncia remetam aos tempos remotos. O

18 1,2,1-6, apud ANTOINE, R. Hindu Ethics: General Ethics. In: DE SMET, R.; NEUNER, J. (ed).
Religious Hinduism. Mumbai: St. Pauls, 1997, p. 156.

Y9 PAZ, Octavio. Vislumbres da India: um didlogo com a condi¢do humana. Sao Paulo: Mandarim, 1995,
p. 144.
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nome hindu para a casta € “jati”. Significa espécie, tipo que pertence a um grupo fechado.
O maior pesquisador sobre o sistema das castas, Louis Dumont, antrop6logo frances,

afirma;:

As castas sdo, antes de tudo, realidades sociais: familia, lingua, oficio, profissdo, territorio. Sdo uma
ideologia: uma religido, uma mitologia, uma ética, um sistema de parentesco e uma dietética. Sdo um
fendmeno: ndo é explicavel a ndo ser dentro e a partir da visdo hindu do mundo e dos homens.?

O sistema das castas ¢ uma hierarquia social e religiosa que determina casamentos e
fungdes sociais.
As principais castas sdo determinadas pelas sagradas escrituras, no hino X, versiculo

90. Sdo quatro, apresentadas da seguinte forma:

a) Brdamane: possui como origem a emanacdo a partir da cabeca de Brahma; sua fungdo social ¢
sacerdotal. b) Ksatriya: possui como origem a emanagdo a partir dos bracos de Brahma; sua funcao
social é nobreza e guerra. ¢) Vaiysia: sua emanagio decorre das pernas de Brahma e, por isso, sua fungao
diante da sociedade ¢ o trabalho liberal. d) Sudra: possui como origem a emanagado a partir dos pés de
Brahma; sua fun¢io social é a execucdo do trabalho manual.?!

Ao longo dos séculos, o hinduismo desenvolveu uma estrutura complexa e rigida sobre

quatro castas. Como aponta Octavio Paz:

Dentro das trés categorias superiores, duas estdo compostas por individuos duas vezes nascidos ¢ dai
sua superioridade: os brdmanes e os ksatriyas. A divisdo, segundo pensa Dumézil, foi tripartida em sua
origem e corresponde a trés fungdes tradicionais dos indo-europeus, tal como se vé em sua mitologia:
deuses que regem a ordem césmica, deuses guerreiros e deuses que a conservam ou a mantém com sua
atividade.?

Cada casta (explicada teologicamente pelas emanagdes de Brahma) possui um estatuto
proprio. As obrigacdes vivenciadas em vida possibilitam a reencarnacdo em uma casta
superior, até a purificagdo total da alma, no seu retorno para Brahma. Essas reencarnacgdes
sd0 uma espécie de exigéncia da justica. Dai a passividade hindu diante das
discriminagdes das castas. Definem-se desta forma as subdivisdes da sociedade: havia a
classe nobre, formada por sacerdotes e guerreiros, e as classes baixas, pelo povo em
geral .23 Posteriormente, o sistema se desenvolveu de tal forma que, na atualidade, existem
mais de trés mil castas, cada uma com caracteristicas proprias, rituais, regras de

parentesco, tabus sexuais e alimentares. Um dos mistérios que ninguém conseguiu

20 PAZ, Octavio. Vislumbres da India: um dialogo com a condigdo humana. Sio Paulo: Mandarim, 1995,
p. 58.

2l Existem também outras castas, as vezes chamadas Pdria, ou outras vezes Dalit. Sdo os excluidos que se
encontram fora do sistema das castas. Por isso, sdo intocaveis e desprezados.

2 PAZ, op. cit., 1995, p. 59.

23 JOHANNS, P. “General historical survey”. Part I (B.C. 1200 — A.D. 700). In: DE SMET, R.; NEUNER,
J. (ed). Religious Hinduism. Mumbai: St. Pauls, 1997, p. 31.
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explicar € sobre qual a origem das castas e por que elas estdo na India. Sabe-se, todavia,

como elas operam e em que consistem no sistema social indiano.

5. Principios éticos de vida

Os principios de vida estabelecidos pelo hinduismo, para viver uma vida eticamente
correta, podem ser resumidos em quatro aspectos especificos: artha, kama, dharma e
moksha. Como aponta Octavio Paz, estes principios tém sua propria dindmica, um

sustenta o outro.

O primeiro refere-se a vida pratica, ao mundo dos ganhos e das perdas, dos éxitos e fracassos; o
segundo, dominio do prazer e da vida sexual, ndo esta regido pelo interesse, mas pelo desejo; o terceiro
compreende a vida superior: o dever, a moral e os principios que norteiam a conduta de cada um diante
de sua familia, sua casta ¢ a sociedade; o quarto consiste na libertagdo das cadeias da existéncia. Todas
as quatro finalidades sdo legitimas. Porém, na escala de valores, o prazer ¢ superior ao trabalho, o
dever ao prazer, ¢ a libertagdo aos outros trés.?*

Esses principios se encontram atrelados a partir de outro conceito relativamente
complexo, mas fundamental, chamado Varnashramadharma. Para que se possa
compreender melhor € necessario subdividi-lo em trés: varna, ahrama e dharama, cada
um com suas explicagdes proprias.

Varna significa "cor". Os arianos, de pele clara, discriminaram os nativos indianos de
pele escura, no inicio do processo de aculturagdo. Esta atitude, possivelmente, deu a
origem ao sistema das castas.

Ashrama, o segundo aspecto, consiste em quatro fases que cada ser humano deve
vivenciar ao longo de sua vida. A primeira fase, brahmacharya, que vai até os 25 anos, ¢
dedicada aos estudos para que se aprendam e se adquiram conhecimentos e sabedoria. A
formagdo impede as expressdes emocionais, como o namoro, que prejudica o crescimento
intelectual durante a fase que vai até os estudos superiores. A segunda, grahasta, dos 25
aos 50 anos, ¢ uma vida em familia. O individuo se casa, e, através do trabalho, procura
manter sua familia e dar formagao aos filhos. A terceira, vanaprastha, dos 50 aos 75 anos,
¢ o afastamento para a vida eremitica. Em geral, a pessoa deve se retirar as montanhas
para meditar e refletir. A Ultima fase, a sanyasa, dos 75 aos 100 anos, ¢ uma passagem
para a vida ascética, significando um desapego completo em relagdo ao mundo e a
familia. O ashrama ¢é o sistema que impulsiona o individuo a evoluir gradativamente de

um estado para outro.

24 PAZ, Octavio. Vislumbres da India: um didlogo com a condi¢do humana. Sdo Paulo: Mandarim, 1995,
p. 151)
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O dharma, apesar de vir a ser interpretado como “religido”, nas linguas modernas, tem
o significado classico de retiddo, ou boa pratica ética, de acordo com os principios
transmitidos de era em era pelos ancestrais virtuosos. Dharma designa a tradicional
ordem estabelecida, que inclui todos os deveres, sejam eles individuais, sociais ou
religiosos. Na India, a maior énfase estd na vivéncia moral, na qual o hindu é convidado
para se prevenir de trés inimigos: kama (desejo), lobha (egoismo) e krodha (raiva), além
de cultivar oito virtudes: compaixdo por todas as criaturas, paciéncia, contentamento,
puridade, seriedade, pensamento favoravel, libertagdo da avareza e inveja.>> Enquanto a
lei do karma faz da vida humana um affair puramente individual, o dharma sublinha os
deveres sociais de cada hindu.

Cabe trazer & memoria o conceito utilizado por Turner’® citando Uberoi, o
“Varnashramadhrarma,” para elaborar o principio do Karma. O conceito Varnash-
ramadharma subdivide-se em varna, conduz a ideia geral ao sistema das castas.
Ashrama, o sistema social e da familia tem o intuito de guiar o individuo a evoluir
gradativamente de um estado para o outro. Dharma é interpretado como religido, Etica,
Verdade, estilo de vida e o Dever (ou Lei Universal), procurado por todos. A vivéncia
adequada do dharma liberta o individuo do sistema do varna a sair da casta para a nao-
casta, no sentido do ashrama, eleva-o da ilusdo e ignorancia para a perfei¢do ou
iluminagdo. Nessa forma percebe-se que a finalidade ¢ libertar-se tanto da hierarquia
social como da imperfeicao individual.

Para que sejam postos em pratica tais principios, o hinduismo oferece caminhos
distintos, diferentes, a0 mesmo tempo igualmente valorizados, que podem ser escolhidos
por cada hindu e seguidos para o alcance da meta divina da salvacdo. Como afirma

Janssen:

Cada pessoa tem carater e talentos proprios. Para alguém com tendéncias filosoficas, o caminho do
conhecimento (jrana) € o correto, enquanto para alguém com tendéncias praticas, € o das agdes (karma).
A pessoa disciplinada optara pela senda do autocontrole espiritual (yoga) e a devotada, pela da adoragao
(bhakti).*’

Assim, entende-se que os principios éticos sustém os trés pilares (Karma, reencarnagdo
e castas) do hinduismo e, consequentemente, toda a sociedade indiana, inclusive nos

tempos atuais.

25 Cf. ANTOINE, R. Hindu Ethics: General Ethics. In: DE SMET, R.; NEUNER, J. (ed). Religious
Hinduism. Mumbai: St. Pauls, 1997.

26 TURNER, Victor. O Processo Ritual: estrutura e anti-estrutura. Petropolis: Vozes, 1974.

27 JANSEN, J. (compiladora). O livro das Imagens Hinduistas. Sdo Paulo: Totalidade Editora LTDA, 1995,
p. 4.
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Conclusao

A teoria do Karma, o conceito da reencarnacao ¢ o sistema das castas, desenvolvidos
no subconsciente indiano, encontram-se no sistema religioso hinduista, um dos mais
antigos do mundo.

O hinduismo inicialmente era conhecido como religido védica, pelos seus complexos
ritos. Passou a ser chamado de bramanismo, por motivo da dominag¢ao da classe bramane
e, por fim, tem o nome atual, o hinduismo. E um simbolo de unifica¢do de toda a
diversidade indiana. Essa tradicdo ndo somente conseguiu desenvolver os trés conceitos,
como também os preservou até os tempos atuais, com novas roupagens de interpretagdes.
Esses conceitos sdo bem enraizados desde milénios, tanto no modo de ser, de crer e de
relacionar, em todas as camadas da populagdo.

Na India existem as convivéncias harmonicas entre antiguidade e modernidade ¢
ninguém muda os trés pilares, pois sdo entendidos como way of life ou estilo de vida,

inclusive na contemporaneidade.
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) O ‘EU’ DIANTE DO ABSOLUTO: 3
ESCOLIO DE CORNELIO FABRO SOBRE A NOCAO DE
LIBERDADE EM SOREN KIERKEGAARD

The ‘I’ Before the Absolute: The Explanation of Cornelio Fabro on the Notion of
Freedom in Soren Kierkegaard

Marcos Vinicius Ramos de Carvalho!

RESUMO: Este artigo trata sobre a nocdo de liberdade em Seren Kierkegaard, conforme a
interpretagdo de Cornélio Fabro. In primis, faz-se uma apresentacdo de eventos biograficos e
filosoficos do pensador dinamarqués de modo a evidenciar como esses foram determinantes em
sua elaboragdo tedrica. Em seguida, faz-se uma exposigdo de sua critica 8 modernidade sobre a
dissolucdo da liberdade através do vazio ético e da falta de fundamentagdo. Por fim, repropoe-se
a concepeao kierkegaardiana da liberdade como escolha do ‘eu’ diante do Absoluto.

PALAVRAS-CHAVE: Liberdade; Subjetividade; Escolha; Absoluto; Kierkegaard.

ABSTRACT: This paper deals with the notion of freedom in Seren Kierkegaard, as interpreted
by Cornelius Fabro. In primis, the biographical and philosophical events of the Danish thinker are
presented in order to show how they were decisive in their theoretical elaboration. Next, an
exposition of his critique of modernity on the dissolution of freedom through the ethical vacuum
and lack of reasoning is made. Finally, the Kierkegaardian conception of freedom is represented
as the choice of the 'T' before the Absolute.

KEYWORDS: Freedom; Subjectivity; Choice; Absolute; Kierkegaard.

A tematica da liberdade ¢ um dos problemas mais intrigantes e complexos da filosofia.
A disposi¢ao para refletir sobre ela tem motivado uma densa produgao literaria ao longo da
historia do pensamento ocidental, com declinagdes antigas e modernas. E, pois, uma
problematica que traz intrinsecamente consigo o potencial de se ser, a0 mesmo tempo,
questdo e resolucdo na constituicdo existencial do homem.

No contexto da modernidade, por conta de seu maduro desenvolvimento teorético, Seren
Kierkegaard propde uma reflexdo rigorosa sobre a liberdade. Pode-se atestar sua

rigorosidade pela quantidade das obras por ele escritas. Sem embargo, quiga tal perspectiva
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seja bem contraria a proposta kierkegaardiana de dispor-se diante da vida e,
consequentemente, de fazer filosofia: alguém que ndo estd disperso na existéncia, mas
totalmente centrado em si até o ponto de interrogar-se sobre o fundamento. E uma
comprovacao que se da, entdo, no prisma da qualidade.

De maneira introdutdria, este elaborado propde-se percorrer um pouco a producdo
filosofica de Kierkegaard. Repentino ja se chega a constatagdo de como seu pensamento ¢
atraente, pois ndo se constitui como mera elaboracdo tedrica de exaustiva erudi¢do. Ao
contrario, ¢ vida! Em cada linha, o leitor se encontra com alguém que traduz no que escreve
a vivéncia do mistério da existéncia humana, a mesclar angustia e desespero, paixdo e
liberdade. E quanto mais se aventura nesta ‘selva’, mais se sente a exigéncia duma diretriz
que auxilia na leitura e compreensdo do texto.

O método de pesquisa adotado ¢ a leitura do livro Riflessioni sulla liberta, de Cornélio
Fabro®. Portanto, é a partir da interpretagdo fabriana que o presente texto apresenta o
pensamento de Kierkegaard. Nao obstante a consulta direta em algumas obras de autor
dinamarqués, sua leitura foi acompanhada e guiada pelas contribuicdes dos estudos
fabrianos. Por isso, o texto quer, apdés uma apresentacdo geral do pensamento de
Kierkegaard, expor sua reflexdo sobre a liberdade, reconhecendo sua critica ao pensamento
moderno e identificando em que consiste sua fundamentacdo para a liberdade do homem.

A ideia motriz para este artigo com certeza ¢ a indagacdo sobre como a liberdade ¢
entendida no pensamento de Kierkegaard. Nada obstante, outras questdes motivam a
pesquisa: como se d4 a experiéncia da liberdade na vida concreta do individuo? Em que
base nocional estd estruturada sua concep¢do de liberdade? Quais elementos podem ser
classificados como determinantes em sua filosofia? A que e a quem se antepde sua

compreensdo da liberdade humana? Que contribuigdes se destacaram e permaneceram em

2 Cornélio Fabro nasceu na cidade Flumignano (Itilia) em 1911 e faleceu em 1995, em Roma. E notéria
sua atuagdo no cenario filosofico catdlico com a proposta do chamado “Tomismo Intensivo”, no qual
recupera a nogao origindria de esse ut actus em Santo Tomas de Aquino, rompendo radicalmente com a
escola tomista. Além disso, foi o tradutor das obras de Seren Kierkegaard ao italiano, promovendo a
divulgagdo e acolhimento de seu pensamento em ambiente académico catdlico. Por influéncia destes dois
grandes pensadores, Fabro foi cognominado filésofo do ser e da liberdade.
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ulteriores desenvolvimentos reflexivos na histéria da filosofia? Sdo algumas perguntas que

automaticamente abrolham na experiéncia de aproximacao a estes dois grandes filosofos.

1. O itinerario biografico e filosofico de Kierkegaard

Um itinerario pessoal se estabelece na tensdo da existéncia particular de cada individuo.
Por isso, como ponto de partida para conhecer o percurso de reflexdo filoséfica de Seren
Kierkegaard, convém que se tome em consideragdo alguns elementos emblematicos de sua
biografia. Tais elementos, embora ndo se constituam como o baldrame de sua obra
filosofica, todavia sdo indispensaveis para evidenciar a conexdo entre vida e pensamento,

alias, entre a existéncia e a interioridade.

1.1 Elementos determinantes em sua vida

Seren Aabye Kierkegaard foi homem dinamarqués que entre 1813, ano de seu
nascimento, ¢ 1855, ano de sua morte, viveu como uma personalidade tinica na cultura
europeia de entdo. Ele tinha um condicionamento fisico terrivel, caracterizado por uma
corcunda que lhe trazia tanta dificuldade. Além disso, seu carater era profundamente
melancolico. Hoje se diria que foi alguém que passava por intensas crises de depressao.
Contudo, ¢ certo que tais entraves, tanto fisico quanto psicoldgico, condicionavam-lhe
tanto, a ponto de afirmar que era um enfermo de melancolia.’

Cornélio Fabro, atraido por sua fascinante reflexao, destaca o valor significativo de sua
vida que se apresenta como um mistério profundo atras de fatos exteriores insignificantes.
Talvez seja a propria tonalidade intima de sua obra literario-filosofica, desenvolvida a partir
da relagdo entre a pessoa e Deus no interior da consciéncia, que recapitulou alguns eventos
exteriores de sua vida. E publico o texto de seu Didrio no qual destaca ter tido dois mestres
importantes: a nobre sabedoria de um velho e a amavel imprudéncia de uma mulher. Assim,
pode-se reconhecer a importancia da figura paterna e de sua noiva, bem como nao cabe

olvidar que lhe agradava repetir que era um escritor religioso. Ainda que Kierkegaard tenha

3 Cf. KIERKEGAARD, Seren. Le grandi opere filosofiche teologiche. Traduzione: Cornelio Fabro.
Milano: Bompiani, 2013, p. 27.
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sido totalmente contrario a qualquer reducdo do individuo a exterioridade, esses trés

elementos proporcionam um bom entendimento de seu itinerario de produgéo filosofica.*

1.1.1 A figura paterna

Filho de Michael Pedersen Kierkegaard, homem melancdlico e culto, que nasceu e
viveu os primeiros anos de sua vida na pobreza, como um simples pastor de ovelhas. No
entanto, ao final da vida conseguira tornar-se rico ao ponto que Kierkegaard pdde viver
da heranca recebida do pai. Atribui-se que também tenha herdado do pai a inclinagdo a
vida intelectual, visto que ele sempre o incentivava a prosseguir até a conclusao de seus
estudos.’

Kierkegaard era o filho cagula, muito querido por seu pai. Conta-se que certa vez,
quando seu pai se encontrava ja idoso e rico, confidenciou-lhe um segredo de sua
juventude. Disse que durante os anos duros em que vivia na pobreza, motivado por tanto
sofrimento, voltou-se contra Deus a quem proferiu injirias a maldizer a condi¢do de
penuria em que se encontrava. Sem embargo, seu pai observou que apos tal episddio sua
situacdo financeira comecou a mudar e, enfim, tornou-se rico. Ao tomar conhecimento
disso, identificou seu pai como a representacdo do ‘maldito por Deus’ que triunfa no
mundo.

O segredo que seu pai lhe revelara o tocou intensamente e levou-o a pensar numa
realidade que estd como uma conjuntura permanente da existéncia humana, a qual
Kierkegaard reconheceu como o pecado. Esse ¢ a consciéncia de saber-se diferente de
Deus, dele separado desde nossa origem ontologica e, assim, ser na ndo-verdade. Da
experiéncia paterna, ele aprofunda sua reflexdo sobre este momento existencial humano
que condiciona o atuar-se da liberdade e que, consequentemente, da lugar as suas diversas
categorias que tém como situacdo base a realidade do pecado.

Por fim, seu pai faleceu em 9 de agosto de 1838, quando havia 82 anos de idade. Diz-

se que antes da sua morte, teria pedido ao seu filho para concluir os estudos em teologia.

4 Cf. KIERKEGAARD, Seren. Le grandi opere filosofiche teologiche. Traduzione: Cornelio Fabro.
Milano: Bompiani, 2013, p. 28-30.

S Cf. KIERKEGAARD, Seren. Diari I. Trad: Cornelio Fabro, Anna Giannatempo e Fianni Garrera. 4. ed.
Brescia: Moerceliana, 2010, p. 29-30.
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Testemunhado pelo proprio Kierkegaard, ¢ conhecido o fato que ele foi profundamente

influenciado pela experiéncia religiosa paterna.

1.1.2 Regine Olsen, sua noiva

O episodio com Regine Olsen € um enigma quanto a sua motivagdo a qualquer um que
tente entender o itinerdrio de Kierkegaard. Porém, esse mesmo fato ¢ um dado cheio de
significado que torna possivel pensar na intensidade do vinculo entre seu pensamento € o
trajeto de sua vida.

De inicio, Kierkegaard se comporta como um rapaz normal, ainda que intelectualmente
tenha sempre sido brilhante e com notavel talento para os estudos. Ele conheceu uma jovem
dinamarquesa chamada Regine Olsen, em 8 de maio de 1837. De imediato, surgiu uma
atracdo mutua. Um pouco antes de concluir sua tese doutoral sobre a ironia em Sdcrates,
Kierkegaard e Regine se comprometeram em noivado. Contudo, de maneira repentina,
deixou-a pouco depois de um ano de compromisso, em outubro de 1841. Sem declaragdo
alguma de sua parte sobre a motivagdo para tal resolugdo, ambos experimentaram um
sofrimento intenso.

O relacionamento de Kierkegaard e Regina ndo foi muito investigado e estudado. Padre
Fabro atribuia tal discri¢do sobre o caso proprio como expressao da sensibilidade noérdica
que, sobre este assunto, se atém as grandes figuras da literatura. E certo, no entanto, afirmar
que ele a amava imensamente. Isso leva a pensar que se tratou de uma espécie de
transposi¢do da afetividade do coragdo humano para uma dimensdo espiritual com valor
mais elevado. Kierkegaard acenou que o rompimento com Regine podia-se comparar com
o sacrificio de Abrado, pois ele se sentia chamado a entrar numa relagdo decisiva na qual
Deus teria a prioridade. Em seu Diario comunicou sua desilusdo e tristeza por deixar
Regine, mas também se empenhou em consold-la demonstrando que ele ndo valia a pena.

A obra Temor e Tremor foi também marcada por essa sua vivéncia.” Entretanto, a

6 Cf. KIERKEGAARD, Seren. Le grandi opere filosofiche teologiche. Traduzione: Cornelio Fabro.
Milano: Bompiani, 2013, p. 39.

7 Cf. KIERKEGAARD, Soren. Le grandi opere filosofiche teologiche. Traduzione: Cornelio Fabro.
Milano: Bompiani, 2013, p. 40-41.
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intensidade de sua decisdo o acompanhou por toda a vida quao uma especial vocagdo a vida

consagrada.

1.1.3 A Igreja Dinamarquesa

Outro elemento determinante na vida de Kierkegaard foi sua relacdo com a igreja
institucional. Ele pertencia a Igreja Nacional da Dinamarca, de confissdo protestante
luterana. Sua relagdo com a instituicao eclesiastica tornou-se muito dificil ap6s suas duras
criticas a alguns de seus lideres.

Por ocasido da morte do bispo Jacob Peter Mynster, seu sucessor, o bispo Hans Lessen
Mantensen, fez um elogio funebre classificando-o como uma auténtica testemunha da
verdade cristd. Kierkegaard reagiu de maneira pungente e contundente, questionando se
realmente Mynster fora uma testemunha da verdade. Ele afirmava que esse bispo foi a inica
pessoa de seu tempo a quem prestara aten¢do pela forma como que, preocupado somente
com questdoes mundanas de governo, acreditava estar na verdade. Ora, com incisiva
referéncia ao exemplo de Cristo, Kierkegaard recordava que a testemunha da verdade ¢,
antes de tudo, alguém desprezado pelo mundo, perseguido, flagelado, que traz a coroa de
coroa de espinhos, que leva a cruz e nela morre; e, portanto, jamais podera ser identificada
com alguém que na vida buscou os aplausos do mundo.?

Apos suas criticas fortes as autoridades eclesidsticas dinamarquesas, Kierkegaard
experimentou uma verdadeira guerra de escritos, com acusas, contestagdes e refutacdes, em
confronto aos seus opositores. Esses aborrecimentos causaram-lhe um profundo desgosto
e desilusdo em sua relacdo com a Igreja. Mais ainda, as contrariedades acabaram por
acarretar um tremendo mal-estar fisico e, por fim, levaram-no ao hospital. Ali, ante a morte,
refutou a assisténcia espiritual de qualquer ministro protestante; ndo porque houvesse
perdido a fé, mas sim porque ndo reconhecia nesses ‘funciondrios’ a autenticidade de um
ministro de Cristo.’

Esses elementos permitem notar, nos relacionamentos interpessoais de Kierkegaard, a
presenca dum sentido mais profundo para as relagdes afetivas. Parece que ele ndo

ponderava imediatamente a realidade da pessoa que tinha diante de si, mas sua consideracao

8 Cf. KIERKEGAARD, Soren. Le grandi opere filosofiche teologiche. Traduzione: Cornelio Fabro.
Milano: Bompiani, 2013, p. 32.

9 Cf. KIERKEGAARD, Seren. Le grandi opere filosofiche teologiche. Traduzione: Cornelio Fabro.
Milano: Bompiani, 2013, 34.
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pautava-se por uma dimensdo profunda da consciéncia religiosa e, a causa disto,
compreendia sua relagdo com as pessoas de uma maneira totalmente diferente que essas

mesmas seriam capazes de compreendé-la.

1.2 Elementos em seu pensamento filosofico

A liberdade, tema principal deste texto, ¢ uma condi¢do basilar no pensamento
kierkegaardiano. Pensar a liberdade pressupde a existéncia humana como capacidade de
autodeterminar-se e reconhecer-se ontologicamente dependente. Realmente, essa
ambiguidade entre autonomia e dependéncia € o campo de cultivo da liberdade individual,
que se torna uma tarefa tanto quanto dramatica a cada qual. Na dramaticidade da existéncia
de Kierkegaard, consegue-se observar como seu pensamento se organiza em trés estadios
da existéncia, a saber, o estético, o ético e o religioso. A essa sistematizagdo se acrescenta
trés profissdes presentes em seu pensamento, identificadas por Cornélio Fabro, sendo elas:
realismo filosofico, espiritualismo e cristianismo.!? As trés constituem-se quais categorias
inspiradoras do pensamento kierkegaardiano; preteri-las comprometeria seu adequado

entendimento.

1.2.1 Categorias e estadios existenciais kierkegaardianos

A existéncia ¢é a tensdo entre aquilo que o homem ¢é e aquilo que ndo é. E, portanto, uma
tarefa humana compreender-se a si mesmo enquanto existente. Ora, por mais que sejam
verdadeiras todas as categorias que se diz de um ente, sua substancia e seus nove acidentes,
um homem ndo se resolve como ente, pois este ndo percebe sua vida como substincia,
quantidade e qualidade. Em contrapartida, a existéncia humana possui configuragdes
especiais, nas quais o homem se abre ao ser que se lhe manifesta como novidade na escolha
da liberdade. Entdo, convém indagar as proprias estruturas, as categorias existenciais, a
subjetividade sobre a atuacdo da liberdade. Dessa forma, atinge-se a mais auténtica
manifesta¢do do ser, porque € justamente assim que ele se da na existéncia humana.

Uma primeira categoria que aparece como base da existéncia humana, para Kierkegaard,

¢ 0 ‘ndo-ser’ na ‘ndo-verdade’, quando se sabe diferente de Deus. O pecado ¢ um ato de

10°Cf. FABRO, Cornelio. Appunti di un itinerario, versione integrale delle tre stesure con parti inedite.
Segni: EDIVI, 2011, p. 86-88.
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liberdade no qual a escolha foi provocada pela angustia. Pois ¢ essa que pds o homem na
existéncia, como um efetivo exercicio de liberdade. O pecado tem sua raiz na
concupiscéncia, que ¢ uma intrinseca condicdo de fraqueza, de faléncia da liberdade
humana. Existe, pois, uma inclinagdo interna a liberdade que ¢ a possibilidade da culpa
chamada de concupiscéncia. Antes da queda original, no estado de inocéncia em que vivia
Adao, vive-se como um sonho, pois ndo se ¢ consciente da tragédia que ¢ a existéncia.
Somente diante da proibi¢ao ¢ que o homem experimenta a real possibilidade de transgredir
o mandamento. A proibicdo de Deus inquieta Addo, pois desperta nele a possibilidade de
liberdade: da proibicao faz nascer o desejo, desperta a possibilidade infinita de poder. Em
meio a angustia, a inocéncia se encontra empurrada tanto a proibi¢do como ao castigo.

O pecado ¢ um salto e este salto instaura a qualidade que, por sua vez, implica e institui
o salto. A decisdo ndo ¢ preparada por algo que vem antes e que linearmente se desenvolve
igual a um silogismo. “Tal como Adao, ¢ pela culpa que cada um de nés perde a
inocéncia”.!! O pecado ¢é visto como primeira determinagdo, por ser consequéncia da
propria angustia, no qual o ‘eu’ prende o olhar sobre si mesmo e foge da presenga do
Absoluto. A decisao tomada no pecado, ainda que feita na liberdade, consumou por fim a
culpa, pela qual ninguém pode se declarar inocente diante de Deus.!?

Kierkegaard inicia a definicdo de seu conceito de angustia a partir do conceito de
inocéncia. Na inocéncia se esta como que sob o modo de sonho, o individuo vive a unidade
de si mesmo imediata com sua natureza. “Sonhador, o espirito projeta a sua propria
realidade, que é um nada, € a inocéncia vé continuamente diante de si este nada.”'® Existe
um nada inicial que implica o segredo da inocéncia, que ¢ ignorancia. Em seguida, se da a
conviccao da possibilidade do pecado, que ndo ¢ mais concupiscéncia, mas um sentimento
de fraqueza mais radical, ou seja, a angustia. Essa ha como objeto o nada. Portanto, sdo dois

tipos de angustia: um, cujo individuo efetiva o pecado mediante o salto qualitativo; outro,

' KIERKEGAARD, Seren. Conceito de Angustia. Tradugdo: Jodo Lopes Alves. Lisboa: Presenga, 1972,
p. 54.

12 Cf. KIERKEGAARD, Seren. Conceito de Angustia. Tradugdo: Jodo Lopes Alves. Lisboa: Presenca,
1972, p. 62.

13 KIERKEGAARD, Seren. Conceito de Angustia. Tradugdo: Jodo Lopes Alves. Lisboa: Presenga, 1972,
p. 63.
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que esta presente na realidade do mundo com o proprio pecado e que, por causa disso,
cresce quantitativamente cada vez que o individuo cai em suas escolhas.!*

Nesta estruturacao da liberdade ndo significa que o homem estd condenado a pecar e
jamais se converterd. A categoria da angustia ¢ o intermedidrio entre a liberdade e a
necessidade que possibilita a passagem do possivel para o real. A angustia ¢ o instante na
vida do individuo em sua singularidade: ela ¢ “o possivel da liberdade e s essa angustia
forma, pela fé, o ser humano, no sentido absoluto da palavra, devorando todas as finitudes,
pondo a descoberto todas as ilusdes.”'> A constituigdo do homem se configura como uma
experiéncia de angustia, porque dd-se como abertura para possibilidades, abertura para o
infinito; ou seja, na angustia ja se pde em consideracdo a verdadeira transcendéncia. Por
isso, a forga da liberdade ¢ infinita porque comporta sempre a passagem do ‘ndo-ente’ ao
ente.

Quando o homem, na angustia diante do bem, fecha-se em si mesmo, isso faz com que
ele se estabeleca na existéncia com uma vontade decidida pelo mal. Tal experiéncia ¢ uma
categoria chamada por Kierkegaard de demoniaca e se caracteriza pela rejeicdo consciente
do bem. Essa estrutura da existéncia do individuo fechado em si mesmo conduz a ultima
instancia da angustia, que ¢ o desespero. A Uinica coisa capaz de desarmar verdadeiramente
os sofismas da culpa ¢ a f&, isto ¢, a coragem de acreditar que a nossa propria condicao €
um novo pecado. A salvacdo vem, pois, de outro salto qualitativo que ¢ o arrependimento
que leva o homem, diante de Absoluto, a se converter. Desse modo, o homem ha a coragem
de renunciar sem consternacao a angustia e pode, entdo, escolher novamente, recomegar,
ser livre. Isso s6 € possivel pela fé, que destréi os horrores da angustia. Eis o que s6 a fé
pode; pois somente na fé que a sintese pode permanecer eternamente e ¢ a todo instante
possivel. O paradoxo possui uma dupla natureza, pela qual se mostra absoluto: negativa,
por ter posto a descoberto a diferenca absoluta do pecado; positiva, por sua pretensdo de
abolir essa diferenga absoluta na igualdade absoluta.'¢

Na obra Temor e Tremor, Kierkegaard expde Abrado no episddio do sacrificio de Isaac
como o prototipo maximo da fé e conclui que o entende como quem compreende um

paradoxo, pois, analisado de acordo com conceitos racionais, Abrado seria um assassino ou

14 Cf. KIERKEGAARD, Seren. Conceito de Angustia. Tradugdo: Jodo Lopes Alves. Lisboa: Presenca,
1972, p. 82.

15 KIERKEGAARD, Seren. Conceito de Angustia. Tradugdo: Jodo Lopes Alves. Lisboa: Presenga, 1972,
p. 232.

16 Cf. KIERKEGAARD, Seren. Conceito de Angustia. Tradugdo: Jodo Lopes Alves. Lisboa: Presenca,
1972, p. 81.
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um louco.!” Quando o homem procura a verdade, que esta na relagio com o Absoluto, o
instante categdrico da escolha ¢ 0 momento decisivo no qual se torna capaz de ‘sacrificar-
se’ pela verdade encontrada. No pensamento kierkegaardiano o fundamento estd na mao de
outrem que € o responsavel pela irrupcao do homem na existéncia. Diante dele, 0 homem
ao fazer uma nova escolha, ndo a faz como repeti¢do fout-court, mas ele retoma a si mesmo
para viver uma vida nova. E neste instante que o Absoluto d4 ao homem a condigdo de
reencontrar a verdade. Por isso que, ao atualizar sua liberdade, da um salto qualitativo.

Da concepgao da escolha em Kierkegaard, surge a nogao de trés estadios de vida, a saber:
estético, ético e religioso. No estadio estético, 0 homem esta entregue ao imediato, ou seja,
esta totalmente disperso no empirico. Por mais que haja experiéncias de felicidade e gostos
refinados, como a musica, ele estd preso aos seus sentidos. Tem-se a ilusdo da liberdade,
visto que faz o que quer, porém ¢ escravo da propria sensibilidade, um espirito perdido.
Nao ¢ capaz de recolher-se para retomar-se em si mesmo. Pensa de ser livre, mas esta cativo
da experiéncia. E assim tao ligado ao finito, ndo encontra outra saida que o desespero e o
demoniaco.

No estadio ético, o homem se submete a lei moral: assume algumas responsabilidades,
aceita cargos e faz o que lhe convém. Esse estadio marca o surgimento da existéncia efetiva
como autoafirmagao do individuo enquanto sujeito, que se exprime pelo juizo e se atualiza
pela realizacdo dum dever. Existir como homem significa, entdo, existir eticamente. O
itinerario do sujeito inaugura-se com a afirmacdo de si mesmo pela escolha, pela
subordinacio de sua existéncia a uma lei. E um estadio que nio pode ter um fim em si
mesmo e, consequentemente, porta a uma resolugdo: ou verso ao estético, ou verso a um
estadio superior no qual é capaz de libertar-se do quotidiano.

Por fim, no estadio religioso, o homem se deixa orientar pelo amor, para além do bem e
do mal. A esse estadio, o individuo passa através de um salto, onde a razao ja ndo conta
como prioritaria e qualquer critério puramente humano ¢ superado diante do paradoxo que
se impde ao proprio homem. Porquanto o individuo se encontra na nao-verdade, ha
necessidade de outrem que seja sua referéncia; € a este momento que escolhe estar diante
do Absoluto e passa a ter acesso a uma realidade nova e paradoxal: a obediéncia da fé.
Kierkegaard destaca o termo existéncia no estadio ético-religioso, no qual o ‘eu’ encontra

sua verdadeira liberdade, quando ja ndo escolhe mais determinado pelo empirico ou pelo

17 Cf. KIERKEGAARD, Seren. Temor e tremor-. 3. ed. Tradugdo: Maria José Marinho. Lisboa: Guimardes
Editores, 1998, p. 145-146.
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dever. Aqui se dd uma relagdo direta com Deus, diante do Absoluto, onde se realiza a mais
sublime expressdo da liberdade e, portanto, constitui-se como unico estadio digno da

existéncia humana.

1.2.2 Profissado de realismo filosofico, espiritualismo e cristianismo

O realismo ¢ a orienta¢do que perpassa todo o pensamento de Kierkegaard. Embora
tenha estudado a filosofia de Hegel, ele se declara como alguém que se formou na escola
dos gregos, expressao que ilustra uma profissao clara de realismo filos6fico, comprovado
por elementos aristotélicos presentes em sua reflexdo, bem como por seu conhecimento da
filosofia platonica.

Fabro afirma que sua reflexdo possui um apelo continuo a transcendéncia em todos os
niveis da consciéncia, desde aquela do homem comum até aquela que estd como base da
ética e da religido. Por isso, ¢ possivel dizer que o panorama filosofico kierkegaardiano,
desde os primeiros textos, faz-se presente uma clara oposi¢do ao pensamento moderno e
também, ainda que ndo tdo frequente, certo referimento ao pensamento antigo.'® Contudo,
informa Fabro, a partir de 1843 a filosofia grega atraiu decisivamente seu pensamento,
principalmente com a nogao aristotélica de realidade. E ainda, demandou ao cristianismo
as respostas que buscava sobre o sentido ultimo da existéncia. Porém, deve-se fazer a
ressalva que Kierkegaard ndo se enquadra na escola, mas sim no espirito aristotélico, visto
que encontra no Estagirita o realismo ético-metafisico que o pensamento moderno negou. '’

Outra profissdo que emerge do pensamento de Kierkegaard ¢ de espiritualismo. O ser
humano ¢ uma sintese de alma e corpo; dois elementos constitutivos que se unem num
terceiro, isto ¢, o espirito. Ora, o homem possui uma base corporea, mas ele ¢
fundamentalmente espirito, e dessa forma insurge sobre a matéria, o tempo e o espago. A
dimensao espiritual do homem se evidéncia no seu desejo de construir relagdo, que se diz
como abertura ao ser. Por isso, Fabro explica que o realismo ético-metafisico ¢ a abertura
da consciéncia humana ao ser e a prioridade do ser sobre o conhecer. Desse modo, a
atualizacdo e a manifestacdo do ser na natureza e na histéria fundam a sua manifestacao a

consciéncia do homem. Esse, como espirito, deve volver-se ao Absoluto, o primeiro

18 Cf. FABRO, Cornelio. Appunti di un itinerario, versione integrale delle tre stesure con parti inedite.
Segni: EDIVI, 2011, p. 86.

19 Cf. KIERKEGAARD, Soren. Le grandi opere filosofiche teologiche. Traduzione: Cornelio Fabro.
Milano: Bompiani, 2013, p. 58-59.
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principio de tudo, numa relag@o interpessoal na qual faz sua escolha livre e decidida, sem
jamais se dissolver no anonimato da historia.?’

A reducdo do Absoluto a uma substancia sem rosto e sem sentimento, como fez Espinosa
e também Hegel, para Kierkegaard ¢ uma traicdo e falta de honestidade. A oposi¢ao a
filosofia de Hegel ¢ proposta por Kierkegaard com o nome de interioridade ético-
metafisica. Fabro explica que seu sindnimo € o termo existéncia, tdo caro e usado em suas
obras. A existéncia ¢ a realidade de vida no espirito, que se da por meio da ética e completa
na consciéncia religiosa, concretizada na escolha e no compromisso do cristianismo.?!

Por fim, sem o cristianismo ndo ¢ possivel entender a Kierkegaard. Seguir os passos de
Cristo, longe de ser apenas uma doutrina, para ele ¢ uma comunicagdo existencial, qual
itinerario que se percorre em busca do sentido da vida rumo a unidade com o Absoluto.
Obviamente, ele admite a realidade de uma religido estética ligada as aparéncias e aos
sentimentos, bem como uma religido €tica, vinculada ao comando e a doutrina. Entretanto,
o cristianismo verdadeiro ¢ a relagdo com a pessoa de Cristo, no grau culminante da vida
no espirito: “O Cristianismo ¢ espirito, o espirito ¢ interioridade, a interioridade ¢ a
subjetividade, a subjetividade ¢ essencialmente paixdo e, em seu maximo, paixao que sente
um interesse pessoal infinito por sua beatitude eterna.”?

A liberdade se apresenta como uma categoria existencial dindmica que se concretiza no
ato pontual da escolha. Um instante que expressa a emergéncia da liberdade num individuo
que se pde em contato com a eternidade. O ‘eu’ que ndo ¢ determinado por nada, faz-se

livremente diante do Absoluto, que envolve a propria historia pessoal no compromisso com

20 Cf. KIERKEGAARD, Seren. Le grandi opere filosofiche teologiche. Traduzione: Cornelio Fabro.
Milano: Bompiani, 2013, p. 59.

2l Cf. KIERKEGAARD, Seren. Le grandi opere filosofiche teologiche. Traduzione: Cornelio Fabro.
Milano: Bompiani, 2013, p. 60.

22 KIERKEGAARD, Seren. Textos selecionados por Ernani Reichmann. Curitiba: UFP, 1978, p. 213.
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um fendmeno que se irrompe no tempo chamado Jesus Cristo. Diante do Absoluto feito

homem ndo se pode continuar na indiferenga de antes.

2. A dissoluciao moderna da liberdade

Seren Kierkegaard, embora inserido no contexto histdrico da modernidade, elabora uma
critica rigorosa contra o pensamento moderno, individuando o inicio e o desenvolvimento

da dissolucao da nog¢ao de liberdade.

2.1 A liberdade na origem do pensamento moderno

A nocdo que o homem ¢ livre enquanto homem ¢ algo proprio do cristianismo. No
pensamento classico sabia-se que um cidaddo da cidade, quer ateniense quer romano, era
um homem livre no relacionamento com os outros concidadaos e que a ‘ndo-liberdade’ se
referiam aqueles que nio eram cidadios. E justamente Cristo que libertou todos os homens,
estabelecendo que todos sdo iguais diante de Deus. Fabro bem recorda essa analise de
Hegel 23

Fabro continua ainda a ver que a concepgao de liberdade com um sentido de imediatez
e a dissolugdo da fé crista realizada pelo [luminismo, acabou por extrair da liberdade aquilo
que era o seu fundamento e seu fim. Porém, para Hegel a liberdade na visdo crista carecia
ainda de um ulterior desenvolvimento na radicalizagdo da subjetividade, como certeza que
¢ o cogito no qual, por meio do retorno sobre si mesmo, leva a identificagdo entre
pensamento e vontade. Entdo, conclui que nenhum individuo pode afirmar-se diante de
Deus, por que a relagdo com o Absoluto s6 se concretiza por meio do universal que € o
estado.?*

Ao conceito de espirito se vinculam as noc¢des de verdade e liberdade, mas numa
perspectiva de conceito universal e por isso algo que ¢ consigo e por si. O individuo nao
conta, j que este ¢ somente a expressdo da imediatez, sem essencialidade e totalmente
desprovido de verdade e liberdade. O espirito, portanto, manifesta-se no universal, nunca
no individuo singular. E proprio contra essa dissolugio do homem individual na

universalidade do estado que Kierkegaard denuncia como uma mistificagdo profunda

23 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 171.
24 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 172.
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realizada pelo pensamento moderno, especialmente em Hegel, com um carater mais
incisivo e exato. %

A filosofia moderna distancia-se cada vez mais do cristianismo a medida em que leva
adiante seu projeto de conferir concretiza¢do e desenvolvimento a nogdes originariamente
cristds, como vem ao caso a liberdade. Constitui-se, assim, certo anticristianismo, em
particular com Nietzsche, que aspira conceder a liberdade uma soberania tdo segura de si
mesma conforme a determinacdo inaugurada pelo cogito cartesiano. Perde-se
completamente o sentido inicial do cristianismo de dizer que todos os homens sdo livres
enquanto homens, entendendo que ¢ cada um que faz a escolha e as escolhas da existéncia
individual de cada um sao livres. Logo, se ndo ¢ o homem que decide e escolhe, esse ‘¢
escolhido’ pelas forcas que jogam e conduzem a histéria, sendo, por conseguinte,

determinado pelo elemento historico.?

2.2 O Cogito moderno e a dissolucio da liberdade de escolha

Kierkegaard identifica a raiz de toda especulagdo moderna no cogito ergo sum e critica
os danos causados por essa a nocao de liberdade. A afirmacdo moderna da identidade entre
ser e pensamento leva, por conseguinte, a identificar o pensar com o querer e, assim, ser €
querer. Nesse ponto, Fabro demonstra que a validade da critica kierkegaardiana reside
justamente na tentativa de saber que o pensamento moderno, ao invés de por a autenticagao,
¢ a negacdo da liberdade em seu fundamento. Sua critica se estende a todo o sistema
hegeliano, ao fazer-se intérprete do desenvolvimento do subjetivismo imanentista, seja
aquele do idealismo seja aquele presente no empirismo € no racionalismo. Para
Kierkegaard, a pseudoteologia ou, propriamente a antropologia do pensamento moderno, ¢
uma filosofia do fendmeno humano centrado ndo no reconhecimento do Absoluto fundante
como pessoa, mas sim na finitude da manifestagdo do homem no mundo natural ao longo
da historia. Fundado em si mesmo, na aparéncia do fatual, o homem perdeu sua referéncia

ao Absoluto, tanto no que diz respeito a verdade como critério delineador entre o verdadeiro

25 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 174.
26 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 175.
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e o falso, quanto naquilo que se refere propriamente a liberdade como o discernimento entre
o bem ¢ 0 mal.?’

De maneira rigorosa, Fabro reconstréoi o caminho de critica de Kierkegaard ao
pensamento moderno desde o cogito ao atribuir desonestidade a esse modo de filosofar;
porque para ele, ja em Descartes se configura um sentido de autoengano ao identificar ser
e pensamento. O ser exerce uma prioridade sobre o pensamento, isso ja tinha sido
descoberto e posto pelo pensamento classico, porque a subjetividade do ‘eu’ que constréi a
liberdade ndo se da pelo conhecer, mas sim pelo agir. Esse € o miolo de toda a contestagdo
e refutagcdo da modernidade feita por Kierkegaard. A subjetividade do ‘eu’ ndo encontra
sua consisténcia no conhecimento, no saber o que as coisas sdo € o que se €, tudo isso
reduzido ao objetivismo das esséncias. Dessa maneira tudo se reduz ao ambito da
possibilidade, sem encontrar verdadeiramente sua consisténcia real na existéncia. Por sua
vez, o agir do homem ¢ a passagem da possibilidade de sua esséncia a concretude da
realidade, quando decide e escolhe constituindo assim sua subjetividade por meio da ética.?®

Portanto, a modernidade representa um retrocesso a constru¢cao do homem livre, porque
da um passo atras em relagcdo ao pensamento grego e dois passos no que se refere ao
cristianismo. Porque os gregos tendiam verso ao homem espiritual, que foi dado pelo
cristianismo quando apresentou todos os homens como livres diante do Absoluto. E por
mais que a nog¢do do ‘eu’ como espirito seja presente enquanto termo empregado, o
pensamento moderno ¢ carente de espiritualidade, no qual ndo ha nenhuma angustia, disse
Kierkegaard, pois esse se encontra tdo tranquilo consigo mesmo em seu vazio.?’

De um modo bem direto, a critica kierkegaardiana ao pensamento moderno mostra como
seu método ndo consegue chegar a realidade uma vez que parte da divida. Dado que a
duvida ndo logra a superar-se a si mesma, porque intrinsecamente possui como principio o
abandono de toda certeza, tem-se, assim, um circulo infecundo que se inicia na diavida e
segue por passos falsos e que se atribui a caracteristica de ser um resgate do pensamento

grego. Isso ¢, pois, totalmente desonesto. Kierkegaard contesta tudo isso a recuperar que,

27 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 177.
28 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 178.
29 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 179.
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em Aristoteles, o ponto de partida para o filosofar coincide propriamente com o maravilhar-
se € ndo com o duvidar.*

Desde o cogito, todo o desenvolvimento do pensamento moderno, caracterizado como
dialético, pensa o ser compreendendo-o junto com o ‘ndo-ser’, ou seja, finito em si mesmo,
sem nenhuma referéncia a um Absoluto metafisico que seja o seu fundamento. Logo, a
finitude € o Unico espago de atuagdo da consciéncia. O ‘eu’ ¢ dissolvido na imanéncia do
mundo e na historia sem qualquer transcendéncia que o funda. Na falsa aparéncia da
abertura de ser transcendente ao ser mundo, o homem esta fechado em si mesmo na
essencial ‘indeterminagdo’ de ser finito. Por isso, recorda Fabro, Kierkegaard tem que o ‘eu
penso em geral’ de Kant, o ‘eu-eu’ de Fichte, o ‘ser vazio da imediatez’ de Hegel sdo puras

abstragdes, ou seja, realidade imperscrutavel .?!

2.3 Critica kierkegaardiana a dissolu¢cio moderna da liberdade

A critica de Seren Kierkegaard a dissolucdo da liberdade realizada pela filosofia
moderna ¢ estruturada na apresentacdo e reflexdo de Cornelio Fabro em duas
caracteristicas: moral e metafisica.>> Ambas estdo intrinsecamente conexas, ja que o vazio

ético implica a auséncia de fundamentacao.

2.3.1 O vazio ético da filosofia moderna

O esvaziamento ético presente no pensamento moderno se corrobora na propria
destrui¢do da metafisica que essa levou a cabo. O homem foi ‘libertado’ de qualquer que
seja relacdo de dependéncia ao Absoluto. De uma perspectiva teleologica, a ética reduz-se
a uma caracteristica dedntica na qual o dever ¢ um empenho formal, vazio de qualquer
alusdo a transcendéncia. O homem pensa a si mesmo e, consequentemente, suas leis: ndo
h& nenhum dever absoluto porque ndo ha nenhuma lei universal; hd o dever da lei que o
homem da a si mesmo.>*

O erro moderno, neste sentido, foi a identificagdo do saber com o poder na constitui¢ao

da sua ética vazia. Kierkegaard explica que ao interrogar-se sobre o que ¢ a ética, constitui-

30 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 180.
31 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 181-182.
32 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 183.
33 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 184.
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se como uma maneira ndo ¢tica de proceder da filosofia moderna, porque para a ética
pressupde que cada homem a conhega para realiza-la. A ética ndo se inicia com a ignorancia
para se construir um saber e depois a exigéncia da realizagdo. Ele faz a distin¢ao entre a
ética natural conhecida por todos os homens e a ética crista, revelada por Deus em Cristo,
no qual ele € o modelo a ser imitado. A modernidade estabeleceu a indiferenca entre o bem
e 0 mal, ao esquecer-se o0 que € a verdade.>* Assim, com a auséncia de uma verdade absoluta
a que vincular-se, a objetividade do saber determinaré a subjetividade do poder: ensina-se

qual ¢ o dever a ser cumprido.

2.3.2 A falta de ‘primitividade’ na filosofia moderna

A critica de Kierkegaard denuncia a falta de ‘primitividade’ do pensamento moderno no
sentido que esse eliminou qualquer relagdo com o valor ético e religioso da dignidade moral
do homem e de sua relagdo com Deus. A falta de “primitividade’ se refere, pois, a caréncia
daquilo que ¢ essencial, primeiro, na subjetividade do ‘eu’, como exemplifica o preceito
cristdo de buscar primeiro o Reino de Deus. Por isso, 0 homem ndo pode ser dissolvido na
histdria e na vida do estado, pois sua ‘primitividade’, ou seja, sua prioridade ¢ a sua propria
maneira de por-se na existéncia, ndo quantativamente, mas qualitativamente. Ora, ¢
justamente a falta de ética em sua especulag@o que levou o pensamento moderno a esvaziar
o ser do ente, reconduzindo-o ao nada, quando reduziu o ser ao puro pensar.>*> Logo, a falta
de ‘primitividade’ ¢ a auséncia do ser como o primeiro a ser buscado, no qual tudo mais
vem por acréscimo.

O Reino de Deus ¢, portanto, a verdadeira ‘primitividade’ que falta & modernidade, na
qual tudo foi transformado em objetividade e, por isso, ndo se atinge o Reino como a
questdo ‘primitiva’.3® O comportamento da modernidade significa ndo desprender-se de
tudo que ¢ finito, inclusive o tempo e a histdria. O que conta realmente ¢ o instante no qual
cada um se dé na existéncia, no qual diante do Absoluto como seu fundamento, decide e
escolhe sua propria liberdade e ndo se deixar escravizar e se perder na finitude. Quanto mais
desprendido do finito, mais ‘primitivo’.

A questao kierkegaardiana da existéncia € contraria as perspectivas do pensamento

moderno, pois afirma a transcendéncia metafisica do Absoluto como ¢ proprio da

34 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 184.
35 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 186.
36 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 187.
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experiéncia religiosa que d4 um valor primario, ‘primitivo’, para a escolha do ‘eu’ diante
de Deus. Tudo isso € bem contrario a proposta do cogito que identifica ser com pensamento,
permanecendo numa dialética quantitativa, donde finito sucede finito. A proposta de
Kierkegaard ¢ que, numa dialética qualitativa, na relagdo sempre aberta entre finito e
infinito, entre tempo e eternidade, pde-se a tensdo real da liberdade ao homem que deve
escolher entre o bem e o0 mal, entre o verdadeiro e o falso. Isso ocorre na vida do homem
concreto, real e historico, como individuo singular diante do Absoluto.?” Nio é um sujeito
que se ‘deixa-ser’, mas ¢ um ‘eu’ que, no instante, decide e escolhe, faz-se livre e expressa
sua realidade como espirito. A responsabilidade pela escolha ¢ a maneira como o homem

se autodetermina sem perder-se a si mesmo, porque enraizado no Absoluto.

3. A edificacio da liberdade na escolha diante do Absoluto

A filosofia moderna levou a liberdade por um gradual processo de radicalizacdo: num
primeiro momento com a identificacdo de vontade e conhecimento e, em seguida, vontade
e a¢do, no qual o agir com liberdade ¢ o agir integral do Absoluto; num segundo, concebe
a acdo do Absoluto como infinita e imanente na histéria humana; e, por fim, num terceiro
momento, pde a liberdade como finita na esséncia e imanente na vida do homem histérico.
Esse processo ¢ a recapitulagdo dos grandes expoentes do pensamento moderno, onde se
pode exemplificar tal especulagdo a partir de cada momento da seguinte forma: o primeiro
momento pertence ao racionalismo e chegou ao seu climax no substancialismo panteista de
Espinosa e no otimismo de Leibniz; o segundo compete ao idealismo transcendental,
iniciado por Kant; e o terceiro diz respeito a Feuerbach at¢ Heidegger. Assim, pode-se
observar que a modernidade pensa a liberdade de duas maneiras: até Hegel, como
necessidade da vida do Absoluto; apds Heidegger, como manifestagdo finita do ser
existente em sua abertura a ‘deixar ser’ como existéncia.*® Neste contexto, desponta a

alternativa do pensamento kierkegaardiano que pondera o homem em sua concretude

37 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 189.
38 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 193.
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existencial, colocando em destaque a existéncia, a subjetividade e a liberdade como trés

momentos que caracterizam a fundagio € a a¢do de sua visdo do homem como espirito.*”

3.1 O Absoluto como fundamento da liberdade

Cornélio Fabro mostra que a concepcao da liberdade em Kierkegaard move-se num
plano objetivo inicial que ¢ imprescindivel: o encontrar-se vivo inserido numa especifica
situagdo historica. E precisamente nesse seu contexto que o homem se torna sujeito do
decidir, que ¢ livre, por estabelecer-se fundado na relagdo com o Absoluto subsistente. A
liberdade do homem ndo se refere ao finito no tempo; enquanto inserida no tempo finito de
provagdo da liberdade, essa acena a eternidade porque expressa a aspiragdo ao Infinito.*

Kierkegaard denuncia a falta de liberdade no pensamento idealista que, ao tratar de um
‘eu’ universal, detém-se no Eu absoluto, no Espirito absoluto, na Ideia absoluta, na
Necessidade absoluta, de tal forma fechado e abarrotado em si mesmo que carece de devir.
Contrariamente, o ‘eu’ kierkegaardiano ¢ uma sintese do relacionar-se entre finito e infinito,
tempo e eternidade, possibilidade e necessidade. O ‘eu’, que ¢ liberdade e espirito, ndo se
prende nem ao finito nem ao infinito, mas, por ser livre, ¢ capaz de relacionar-se consigo
mesmo em ‘eu’ a ‘eu’ numa relagdo circular aberta que estd intimamente conexa a poténcia
que o pos. Ora, o ‘eu’ ¢ livre porque ndo se submerge e se anula no infinito, nem tampouco

porque se deixa ser no finito, mas sim porque ha a capacidade de escolher pelo Absoluto.*!

3.1.1 Possibilidade e realidade como categorias do devir

Dentro do projeto aristotélico, Kierkegaard entende a possibilidade em dois sentidos:
um formal como indeterminacdo e outro real como capacidade. Por sua vez, a realidade ¢
entendida como estar em ato. A partir disto, pode-se pensar que a sintese entre possibilidade
e necessidade ¢ um modo de assimilar a determinacdo do sujeito, tanto quanto a sintese
entre finito e infinito ¢ a determina¢do do objeto. Ambas as sinteses sdo expressdes da
liberdade — o atuar-se do espirito — que, antes da escolha, pode ser um dos opostos, ou seja,

finito e infinito, possibilidade e necessidade. Destarte, Fabro demonstra como Kierkegaard

39 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 191.
40 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla liberta. Segni: EDIVI, 2007, p. 195.
41 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla liberta. Segni: EDIVI, 2007, p. 196.
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entende a realidade qual sintese de possibilidade e necessidade, contradizendo assim a
filosofia moderna que via a necessidade como sintese de possibilidade e realidade.*

A liberdade ¢, pois, o devir da realidade do ‘eu’. Gragas a possibilidade, o devir ¢
garantido ao ‘eu’ que se encontra na relacdo com o Absoluto, no qual tudo ¢ possivel. Por
consequéncia, na auséncia de referéncia e insercdo com o Absoluto, ndo ha ‘eu’ e,
tampouco, liberdade. O ‘eu’ se funda como espirito, como livre, porque se relaciona com o

).43 Convém precisar que o ‘eu’ é a

Absoluto (Deus) que o pds na existéncia (criacao
compreensdo do homem como alguém que, sendo na existéncia, ¢ sempre capaz de ir além
de si mesmo, transcendendo pela liberdade, toda a objetividade do seu ser finito.

Kierkegaard chama a esse ‘eu’ de ‘eu-teologico’. Fabro o apresenta por meio de uma
citagio de obra kierkegaardiana O Desespero Humano*: “E o eu diante de Deus. E que
realidade finita ndo adquire o eu adquirindo consciéncia de existir diante de Deus, tornado
um eu humano, cuja medida é Deus!”*

A passagem da possibilidade a realidade constitui-se qual atuacdo da liberdade. Essa ¢
uma caracteristica fundamental do ‘eu’ como espirito, que ¢ em processo no devir.
Verdadeiramente, o possivel had aqui um significado muito real, pois ¢ propriamente a
capacidade de escolha que permite agir na existéncia.*® Existir, entdo, significa o instante
em que se escolhe diante do Absoluto. Tal momento institui-se como a entrada do homem
no tempo através da liberdade. Aqui ¢ o ponto de encontro de todas as categorias
existenciais relacionadas a escolha. Dessa forma, o individuo singularmente considerado ¢é
salvo das dissolu¢des que padecera no pensamento moderno, tanto por aqueles que, ao
afirmar o Absoluto, negaram o individuo, quanto por aqueles que, ao afirmar o individuo
como mero fatual, negaram o Absoluto.’

Fabro cita esta dialética kierkegaardiana presente na obra Migalhas Filosdficas®,
quando diz: “A possibilidade mais alta da realidade. A realidade mais alta da

possibilidade”.*® A liberdade possui em si mesma uma abertura ilimitada que é sua

42 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla liberta. Segni: EDIVI, 2007, p. 197.
43 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla liberta. Segni: EDIVI, 2007, p. 198.
44 Em italiano: La Malatia Mortale.

45 FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 198.

46 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla liberta. Segni: EDIVI, 2007, p. 198.
47 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla liberta. Segni: EDIVI, 2007, p. 199.
48 Em italiano: Postilla.

49 FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, 2007, p. 199.
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capacidade de ter, sempre disponivel, a possibilidade da escolha. E ainda, o atuar-se da

liberdade ‘pode’ superar a dispersdo que pde o individuo no desespero.>”

3.1.2 Subjetividade: o ‘eu’ como sujeito de liberdade

O ‘eu’ ¢ espirito, consequentemente € sujeito de liberdade. A existéncia do individuo ¢é
um, entre tantos outros, principio aristotélico assumido por Kierkegaard; por ele, afirma
que género e espécie so existem enquanto realizados nos individuos singularmente. Fabro
ratifica que a tematica sobre o individuo em sua singularidade ¢ amiude tratada em suas
obras.’!

Kierkegaard faz uma distin¢do qualitativa entre o individuo humano e ndo humano.
Estes ultimos seriam apenas coOpias, porque nao possuem a capacidade de escolher diante
do Absoluto e, por isso, sdo inferiores ao género ao qual pertencem; ja o individuo humano,
visto que € espirito, ¢ na sua propria individuagdo a expressao de todo o seu género. A
categoria do individuo em sua singularidade ¢, pois, uma caracteristica peculiar do
pensamento kierkegaardiano. Por conseguinte, ele atinge a exata igualdade humana porque
todos sdo individuos diante do Absoluto, quando cada qual, pela livre escolha, torna-se
espirito diante do Absoluto. Em Deus se funda a espiritualidade do homem, pois ndo ¢
possivel outra maneira de se atuar a liberdade, mediante a escolha, do que quando o ‘eu’ se
remete a sua propria fundagdo no Absoluto. Corrobora, assim, a objetividade da liberdade
como decisdo e escolha que reconduz ao fundamento, ou seja, no relacionar-se com o
principio que pds o individuo na existéncia.’? A liberdade no entendimento kierkegaardiano
¢ uma tensdo dialética que sobrepuja os reducionismos aos quais o homem foi submetido,

seja quando o dilui no coletivismo, seja quando o encurta no individualismo.

3.1.3 A onipoténcia divina funda a liberdade humana

Para se falar sobre o Absoluto em Kierkegaard, faz-se necessaria a elucida¢dao que o
pensamento moderno concebe o Absoluto como uma amplificagdo da ilusdo humana no
estadio estético, quando o pensar e o querer sdo condicionados a um superlativo humano.

Assim, o Absoluto ¢ apenas uma caricatura presa ao imanente do mundo e da historia. De

30 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla liberta. Segni: EDIVI, 2007, p. 199.
1 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 200.
32 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla liberta. Segni: EDIVI, 2007, p. 201.
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maneira muito simples, a concepcao kierkegaardiana do Absoluto apresenta uma extrema
originalidade porque eleva ao absoluto o proprio Absoluto, isto €, a afirmacdo de sua radical
transcendéncia que o distingue de tudo que ¢ finito, tanto o mundo material quanto o
homem mesmo. Embora tal transcendéncia ja fosse conhecida na filosofia, Fabro ressalta
que, pela primeira vez, a relagdo de dependéncia que o finito ha de causa eficiente extrinseca
¢ superada por uma causa imanente intensiva.>® Isso significa que a dependéncia da causa
ndo ¢ condicionante, mas constituinte, que a criacdo comporta a independéncia do criado,
como diz Kierkegaard: “de Onipoténcia fundante que ¢ liberdade liberalizante.>*

A partir da leitura de textos das obras Didrio e Migalhas Filosoficas, Fabro expde a
questdo que a onipoténcia divina ¢ o fundamento da liberdade do homem. Trata, pois, que
o homem ¢ um principio ativo e, portanto, responsavel pelo uso de sua liberdade. O tema
ndo se desenvolve a partir do homem, mas de Deus mesmo: porque Deus € Absoluto e todo-
poderoso em si e por si, sendo que a maior comprovagao de sua onipoténcia € a capacidade
de criar seres livres que possuem total independéncia de agdo.>>

A demonstracdo da fundagdo da liberdade na onipoténcia do Absoluto parte da
consideracdo que a finitude jamais pode dar-se por completo e de maneira abnegativa.
Assim, nada ou ninguém que ¢ finito serd capaz de cunhar algo ou alguém que seja
completamente livre. A poténcia finita, porque ndo consegue retomar a si mesma enquanto
se doa, estabelece uma relagdo que limita. A Poténcia infinita, no que lhe concerne, logra a
retomar-se enquanto se da e, assim, causa a independéncia de quem ¢ por ela criado. O
Absoluto funda a liberdade criada. Entre sujeitos finitos ¢ impossivel uma concessao
auténtica como ¢, por sua vez, a relacdo com o Infinito que se dd na escolha diante de
Deus.*¢

Continua, ainda, a demostrar que o Absoluto, porque nio perde nada de sua poténcia ao
criar, ¢ o fundamento da liberdade criada. O doar-se ¢ comunicagdo de puro dom,

completamente desinteressado que torna o criado independente.’” Na criagdo ex nihilo é

33 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla liberta. Segni: EDIVI, 2007, p. 202.
3% Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla liberta. Segni: EDIVI, 2007, p. 202.
33 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 203.
36 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 204.
3T Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 204.
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expressa que o Absoluto, do qual provém tudo, ¢ a garantia da liberdade do criado porque

dé tudo sem perder nada e se conserva na independéncia.’®

3.2 A liberdade humana diante de Cristo — Absoluto feito homem

Para Kierkegaard, o ‘eu’ diante do Absoluto, fundamento de sua propria liberdade, poe-
se diante de Cristo — o Absoluto que entrou no tempo. O encontro com Cristo ¢, entdo, um
salto qualitativo na vida do homem que, ao assumir o paradoxo da fé, compromete-se com
o configurar-se a ele, transformando a propria vida por meio da imitacdo aquela vivida por
ele. Esse € o caminho da contemporaneidade com Cristo.

A contemporaneidade com a pessoa histérica de Cristo coloca em evidéncia uma
avaliacdo da historia do Cristianismo, ao denunciar o quanto ao longo dos séculos os
cristdos se distanciaram da proposta original do Evangelho.®® O homem se torna um
contemporaneo de Cristo quando atualiza por meio da fé o compromisso em ser livre como
o proprio Cristo foi. Tal atualiza¢do se desenvolve na tensdo dialética ‘Cristo-modelo’ e
‘Cristo-graca’; ou seja, entre havé-lo com modelo de vida e acolher sua graca. Num
primeiro momento, o tornar-se contemporaneo de Cristo implica necessariamente a
aceitacao do sofrimento, a rentincia a0 mundo ¢ o testemunho da fé. Porém, ao confrontar-
se com Cristo, reconhece a infinita distdncia que hé entre sua existéncia e a vida de Cristo
por causa do pecado. Tem-se, entdo, um segundo momento que ¢ a atuagdo da Graga que

elimina a angustia do pecado ¢ leva o homem a viver o salto da fé.5!
3.2.1 Distingdo entre dialética quantitativa e dialética qualitativa
A critica kierkegaardiana ao pensamento moderno se direciona especialmente ao sistema

hegeliano, mas, num sentido religioso, atingindo aquela que ele chamou de ‘cristandade

estabelecida’, ou seja, a vivéncia do cristianismo de modo conformista com o mundo no

38 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 205.
39 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 250.
0 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 250.
1 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 250-251.
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aburguesamento e na falta de disciplina no seguimento de Cristo.%? A sua contraproposta
propde a distin¢do entre dialética quantitativa e dialética qualitativa.

A dialética qualitativa ¢ a elevacdo ao Absoluto da liberdade no retorno ao seu
fundamento e seu fim, que cristimente entendida, significa a remissdo dos pecados e a
conformagio a Cristo.%® Filosoficamente falando, essa seria pois a superag¢do da identidade
real entre esséncia e existéncia, tanto no ambito do ser como naquele da liberdade.** Para
Kierkegaard indica que o ponto de partida deve ser a subjetividade para nessa se atuar e,
ainda, nessa se chegar como conclusao.

Diferentemente, a dialética quantitativa da modernidade, ainda que tentasse partir da
subjetividade, ao final atingiu a objetividade que dissolveu o homem na concretude coletiva
do estado e da historia. A dialética qualitativa €, pois, a dialética do individuo singular, na

existéncia atualizada, diante de Absoluto.®

3.2.2 A dialética qualitativa kierkegaardiana

O termo dialética qualitativa, presente na obra Migalhas Filosoficas, torna-se sindnimo
da transcendéncia e da liberdade de escolha na fé. Evidentemente ¢ uma expressao original
da existéncia cristd a qual se acrescentam outros termos, como educacgao, medida, paixao,
todos esses conexos com a dialeticidade quantitativa, que da a elasticidade de onde surge a
categoria de salto quantidade que funda a verdade eterna. Tudo isso sem perder o sentido
qualitativo. Dessa forma, Kierkegaard protesta contra o pensamento moderno, no qual a
qualidade e a liberdade foram absorvidas pela quantidade e pela necessidade,
respectivamente. Seu protesto indica que a tragica aventura chamada existéncia, de acordo
com a dialética qualitativa, ndo ¢ regida pela inteligéncia e pela razao, mas sim pelo amor
e pela liberdade, como bem comprova os dois atos de amor: o ato da criagdo do mundo e
do homem por Deus ¢ o ato da escolha livre por Deus feita pelo homem.5¢

Kierkegaard propde trés dialéticas qualitativas fundamentais, bem apresentadas por
Fabro, que sdo: entre Deus e o homem; entre Cristo e cada outro eleito; e entre o Apostolo

e o génio. Tais relagdes dialéticas se desenvolvem de maneira plenamente dindmica de

2 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 221.
3 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 221.
4 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 222.
85 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 225.
66 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 252.
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modo que proporcionam ao ‘eu’ uma qualificagdo intensiva de ser diante de Deus. Nesse
contexto, o ‘eu’ ndo pode ser compreendido meramente como humano, por isso, €
denominado como ‘eu teologico’.%’

O ‘eu teoldgico’, que emerge entre tempo e eternidade, ¢ a medida qualitativa de ser
diante do Absoluto: consciente de existir diante de Deus, o ‘eu’ adquire uma realidade
infinita, fundada no proprio Infinito, que se realiza na liberdade. Dessa forma, da-se a
superagdo de visdes gnosticas que avaliavam a relagdo com Deus, considerando-o como
algo exterior e indiferente com a realizacdo da liberdade. Tais visdes portam a perda do
‘eu’. Os gregos, exemplifica Kierkegaard, ndo conheciam uma diferenga qualitativa entre
o conhecer e fazer, entre a inteligéncia e a vontade. Isso € reposto pela filosofia moderna
ao identificar conhecer com agir. E, embora tal proposta pareca ser coerente com o
pensamento classico, ¢ totalmente desonesta porque foi apresentada pelos modernos como
expressao do desenvolvimento tedrico do proprio cristianismo. A visdo cristd, ao invés,
afirma que o pecado ¢ justamente o fato de querer se opor a Deus, seja nos niveis sensivel,
psiquico e espiritual. O pecado ¢, pois, uma diferenca qualitativa que tem sua origem na
vontade do homem, que ao conhecer o bem, decide por refutd-lo. Eis a expressdo
kierkegaardiana citada por Fabro: “A vontade ¢ um principio dialético e mantém sob si a
natureza interior do homem e a propria inteligéncia”.®® Portanto, o pecado é o
posicionamento do homem que, diante do Absoluto, quer, ou seja, decide e escolhe fechar-
se em si mesmo.

Porém, do salto qualitativo do pecado, o homem diante do Absoluto ¢ capaz de realizar
outro salto que o qualifica na plena liberdade. Este salto ¢ atualizado numa segunda escolha,
no qual o homem, caido no pecado, diante do Absoluto feito homem, isto ¢, diante de Cristo,
decide e escolhe a redencdo. Em Cristo se cumpre a dialética de aproximagdo e
distanciamento ao homem, visto que se torna extremamente um entre os homens, mas ¢ um
homem particular distanciado dos demais pela qualidade do amor infinito misericordioso
que o levou a sofrer ¢ morrer por outrem.® Consequentemente, a existéncia humana

configura-se entre a dialética da aproximacao e do distanciamento, entre a fé e o escandalo,

7 Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 253.
68 FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla liberta. Segni: EDIVI, 2007, p. 255.
% Cf. FABRO, Cornelio. Riflessioni sulla libertd. Segni: EDIVI, 2007, p. 256.
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pois o ‘eu’ diante de Cristo ndo podera permanecer tal e qual, mas quando escolhe a estar

e ser diante de Cristo é-lhe concedido a poténcia que dinamicamente o faz livre.

Conclusao

Constata-se em Seren Aabye Kierkegaard uma profunda coeréncia entre vida e
pensamento, aquilo que Fabro bem designou como vivéncia fidedigna a ideia. Seus
relacionamentos interpessoais sdo plenos da presenca de um sentido profundo para as
relagdes afetivas a manifestar um alto grau de vida espiritual. Tudo parece nele
desenvolver-se sob a uma consideracdo intensa da consciéncia religiosa na qual tudo era
visto, lido, compreendido, expresso e vivido com grande valor no espirito.

A dramaticidade da existéncia de Kierkegaard, sua biografia, encontra-se na tensao dos
estddios da existéncia, principalmente no desprender-se do estético e do ético para
constituir-se no religioso. E ainda, seu pensamento, dentro do realismo filosofico, carregado
de espiritualismo e profundamente enraizado no cristianismo, ¢ nada mais nada menos que
a sintese da heranga dos gregos justaposta com a fé crista.

A liberdade ¢ entendida no pensamento de Kierkegaard, antes de tudo, como experiéncia
do individuo em sua singularidade, ou seja, como atualizagdo subjetiva de sua existéncia
num homem concreto que se concretiza no ato exato da opgao pessoal. No ato da escolha,
num instante bem preciso, no tempo e no espago, € que se expressa a emergéncia da
liberdade e que o coloca em relagdo com a eternidade. O ‘eu’ se faz livre diante do Absoluto,
de modo a retomar-se sempre a si mesmo sem se perder no coletivo e no histérico, a
envolvé-lo no compromisso paradoxal da fé no fendmeno transcendente que entrou na
imanéncia: Jesus Cristo.

A experiéncia da liberdade na vida concreta do individuo singular ¢ um processo no
devir, porque essa ¢ uma caracteristica fundamental do ‘eu’ como espirito. O homem antes
do pecado, na inocéncia de Addo, vive a letargia do sonho sem perceber que € na existéncia.
Da proibicao passou-se a queda e dessa a angulstia de perceber-se a si mesmo como finito,
limitado e diferente de Deus. Por meio da escolha livre se pds na existéncia; deu-se conta
daquilo que é. No entanto, o instante da escolha se repete como a possibilidade de poder
escolher novamente. Por meio da opgdo pessoal ocorre a passagem da possibilidade a
realidade na qual o homem atua sua liberdade. A possibilidade que se apresenta ao homem

¢ justamente sua capacidade de escolha que permite agir na existéncia. Sua existéncia
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constitui-se no instante em que se escolhe diante do Absoluto, no qual ele ¢ ‘co-criador’ de
si mesmo.

O Absoluto ¢ capaz da criagdo ex nihilo, através da qual tudo provém dele. A liberdade
do homem tem sua garantia na relagdo com o Absoluto que concede a liberdade ao homem
de determinar-se a si mesmo. A onipoténcia divina revela seu amor ao criar e também seu
poder que da tudo sem perder nada, sendo capaz de tudo conservar de maneira
independente. Por conseguinte, ele atinge a exata igualdade humana porque todos sdo
individuos diante do Absoluto, quando cada qual, pela livre escolha, torna-se espirito diante
do Absoluto. Em Deus se funda a espiritualidade do homem, pois ndo ¢ possivel outra
maneira de atuar-se a liberdade, mediante a escolha, do que quando o ‘eu’ se remete a sua
propria fundagdo no Absoluto. Corrobora, assim, a objetividade da liberdade como decisao
e escolha que reconduz ao fundamento, ou seja, no relacionar-se com o principio que pos o
individuo na existéncia.

A critica de Seren Kierkegaard se antepde a dissolugdo da liberdade realizada pela
modernidade ao fazer a caracteriza¢do que distingue o ser e pensar € o ser € querer. Tais
contribuigdes se destacam e permanecem como exigéncia tedrica no desenvolvimento da
filosofia, principalmente na necessidade intelectual de interrogar-se pelo fundamento, ndo
s para a reflexdo metafisica, mas também para a moral. A proposta de Kierkegaard ¢ que
a angustia humana de ‘ndo-ser’ na verdade, por meio do salto qualitativo da fé no instante
da escolha diante do Absoluto, entra na experiéncia dialética entre finito e infinito, tempo
e eternidade, que concretiza a liberdade do ‘eu’; o homem pode continuar a recriar-se ao
assumir a vivéncia de suas escolhas entre bem e mal, verdadeiro e falso. Isso ocorre na vida
do homem concreto, real e historico, como individuo singular diante do Absoluto, que em
relagdo com o seu fundamento, € capaz de viver na honestidade de sua op¢ao fundamental

e ser plenamente humano, como Cristo.
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RESUMO: Este artigo tem como objetivo aprofundar o estudo de trés temas destacados a partir
de uma construgdo lacaniana em 1955, acerca de seu conceito de Outro. Construgdo na qual o
autor sustenta seu Outro o referido as ultimas hipoteses parmenidianas no texto platonico, a um
real dito radical e a uma relagdo com o instinto de morte. Esse caminho visa, por fim, ratificar a
tese de que a morte ¢ causa primeira e eficiente do parlétre. Em outras palavras, intentamos
confirmar a proposicao de que ¢ possivel compreender o problema da morte como primeiro em
relagdo ao impasse sexual e que essa morte deve ser entendida e descrita como causa eficiente do
falasser.
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ABSTRACT: This article aims to deepen the study of three themes highlighted from a Lacanian
construction in 1955, about its concept of Other. Construction in which the author sustains his
Other as referred to the last Parmenidian hypotheses in the Platonic text, to a radical real and to a
relationship with the death instinct. This path aims, finally, to ratify the thesis that death is the
primary and efficient cause of the parlétre. In other words, we intend to confirm the proposition
that it is possible to understand the problem of death as first in relation to the sexual impasse and
that death must be understood and described as an efficient cause of pariétre.
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Na aula de 29 de junho de 1955, ao explanar sobre o esquema utilizado para
compreender as relagdes imaginaria e subjetiva, Lacan explica sua construgdo do A, do
Outro dito radical, enunciando que ele ¢ tal como se encontra nas duas ultimas hipoteses de
Parménides. Além disso, ainda explica que esse Outro também ¢ o real apreendido em sua
especificidade radical, outrossim, ¢ também o espaco no qual Freud inscreve a relagdo com
a pulsdo de morte. Resumindo, o Outro radical ¢ como o encontramos na “oitava ou nona

hipotese de Parménides, [...] € também o real em seu carater igualmente mais radical, o
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polo real da relacdo subjetiva, e [...] € também [...] o que Freud descreve como o lugar onde
se inscreve a relacdo com o instinto de morte”>.

Descrito assim esse entendimento de A, almeja-se neste artigo estudar os trés temas
destacados — a condensar: (a) as hipoteses parmenidianas, (b) o Outro como real radical e
(c) arelagdo com o instinto de morte — para ratificar a tese de que a morte é causa primeira
e eficiente do parlétre; em outras palavras, objetiva-se confirmar a proposi¢do de que, para
Lacan, ¢ possivel compreender o problema da morte como primeiro em relagdo ao impasse
sexual — ou qualquer outro — e que essa morte deve ser entendida e descrita como causa
eficiente para aquilo que ¢ da ordem do falasser.

Intenta-se esse percurso por considerarmos que Lacan constr6i uma ideia de homem —
se nos for permitido reduzir as concepgdes de falasser, desser, falta a ser e outras, a palavra
homem — radicalmente distinta daquela proposta por Freud, porque sustentada em uma
acep¢do que parte de um principio ou uma arché negativa; proposta, alids, impossivel de
ser sustentada desde Freud. Com o austriaco, lemos um homem-individuum, partidario das
res cartesianas, sustentado em um Eu racional (res cogitans) e marcado pelas pulsdes e
zonas erdgenas (res extensa). O individuo freudiano se sustenta num homem moderno,
racional por exceléncia, apesar do inconsciente. Cabe lembrar como que, para Freud, o
percurso de uma andlise deveria levar o paciente a um maior controle racional de seus
impulsos instintivos, ou pulsionais, se desejarem; afinal, aquilo que a psicanalise busca
enquanto terapéutica ¢ “fortalecer o ego [...], ampliar seu campo de percepc¢ao e expandir

3 Lembremo-

sua organizac¢do, de maneira a poder assenhorar-se de novas partes do isso
nos que Freud era um pensador de sua época e construiu sua proposta cientifica com bases
na evolugdo, na representacdo e, além do mais, na linguistica de Karl Abel, na fisica
newtoniana e na logica euclidiana®.

Com Lacan, as coisas sdo outras, uma fez que o psicanalista francés sustentou suas
construgdes agregando a psicanalise a linguistica de Saussure, Benveniste e Jakobson, os
estudos da pragmatica, em especifico de Austin, a antropologia dita estrutural, de Claude
Lévi-Strauss, a epistemologia de Koyré, a fisica relativista, a incerteza de Heisenberg, entre

outros tantos constructos. Ainda, se quisermos condensar, Lacan trabalha sustentado em

quatro ciéncias: “linguistica, 1ogica, topologia e antifilosofia. Com isso, 0 homem que se

2 LACAN, Jacques. Le moi, 1955, p. 300 (tradugdo ¢ grifos nossos).

3 FREUD, Sigmund. (1933 [1932]). Conferéncia XXXI: A disseccdo da personalidade psiquica. In:
Obras psicologicas completas de Sigmund Freud. Rio de Janeiro: Imago, 1996b, p. 84.

4 EIDELSZTEIN, Alfredo. Otro Lacan. Buenos Aires: Letra viva, 2017.

5 EIDELSZTEIN, Alfredo. Otro Lacan. Buenos Aires: Letra viva, 2017, p. 183 (tradugfo nossa).
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apresenta a partir de Lacan ndo se mantém mais como Freud o havia pensado e construido.
J& ndo se trata mais de um individuo composto por Eu, Isso e Supereu, que no limite tem e
habita um corpo e cujas pulsdes se apresentam para resolver o problema cartesiano — de
onde conectar espirito e res extensa. Sendo, o homem lacaniano, e essa ¢ a tese que ora
optamos por defender, ¢ causado desde um negativo, um lugar negativo, quicd um buraco,
se desejarem. E, para esse lugar, escolhemos a morte como um de seus nomes — escolha

que nao ¢ aleatodria, diga-se de passagem.

1. O problema de Parménides

Iniciando a construgdo de nossa tese, retomemos a citagdo de 1955 de Lacan, no
Seminario 2, para relembrar que ao final desse periodo do seu ensino Lacan explica o
conceito de Outro, A, dizendo que o Outro em sua forma radical ¢ o Outro “da oitava ou
nona hipotese de Parménides™.

Pois bem, na tentativa de compreender essa relagdo, buscamos as tais hipdteses
parmenidianas nos fragmentos de sua Sobre a natureza para nos espantarmos ao nao
encontrar algo parecido com as ditas conjecturas assinaladas por Lacan. Nada obstante ¢
dizer que, a0 menos na coletanea realizada pela Editora Nova Cultural e intitulada Os
Pensadores, o texto de Parménides esta circunscrito a dezenove fragmentos apenas — além
das criticas e doxografia — nos quais, como ja dissemos, ndo encontramos as referidas
hipoteses’. Nesses fragmentos, contudo, conseguimos reconhecer a construgdo do autor
acerca do ser, sua ontologia, em especial a conclusdo de que o ser “ou totalmente ¢é
necessario ser ou ndo™® (fragmento 8, na Fisica, de Simplicio), e que “necessario € o dizer
e pensar que (0) ente é; pois € ser, e nada ndo €™ (fragmento 6, na Fisica, de Simplicio).
Em resumo, acerca do ser de Parménides, podemos afirmar que ele €, enquanto o nada, ou
0 ndo-ser, ndo ¢ e nem pode ser.

Mas sobre as hipoteses relembradas por Lacan, ndo a encontraremos de fato no Sobre a
Natureza do pré-socratico, sendo no didlogo platonico intitulado Parménides. Sem a

pretensdo de interpretar ou explicar filosofica ou historicamente o referido didlogo, cabe

® LACAN, Jacques. Le moi, 1955, p. 300 (tradugio nossa).

7 SOUZA, José Cavalcanti (Org.). Pré-Socrdticos - Vida e Obra: fragmentos, doxografia e comentérios
(Colegao Os Pensadores). Sao Paulo: Editora Nova Cultural, 1999.

8 SOUZA, José Cavalcanti (Org.). Pré-Socrdticos - Vida e Obra: fragmentos, doxografia e comentérios
(Colegdo Os Pensadores). Sao Paulo: Editora Nova Cultural, 1999, p. 123.

9 SOUZA, José Cavalcanti (Org.). Pré-Socrdticos - Vida e Obra: fragmentos, doxografia e comentérios
(Colegao Os Pensadores). Sao Paulo: Editora Nova Cultural, 1999, p. 122.
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dizer que ele acontece tendo como personagens principais, mas nao exclusivamente,
Socrates, Zendo e Parménides, e tem como tema central a proposta parmenidiana de um ser
ou, na escolha textual de Platdo, um um que ¢ todo!°. Alias, cabe destacar que o proprio
Lacan concorda com a escolha platonica de dizer um ao invés de ser. Em sua aula de 15 de
mar¢o de 1972, no Seminario 19, diz o psicanalista que Platdo distingue o um do ser
’porque o Ser, por sua vez, ¢ ssmpre Um, em todo caso, mas o fato de o Um ndo saber ser
como o Ser, isto € o que fica perfeitamente demonstrado no Parménides™'!. Interessante
notar como Lacan sustenta que o um ndo sabe ser, ou seja, que o um ndo ¢ ser — talvez
porque o psicanalista precisa marcar sua posi¢ao antiontoldgica, retirando de cena o ser e
mantendo em questdo o um, ou o Outro.

Retomando o texto de Platdo, cabe ressaltar que, ndo obstante a tese de Parménides
aparecer ja no inicio do didlogo pela boca de Socrates (o ser €, e 0 ndo ser ndo €), o texto
ruma para um desfecho no qual o proprio Parménides procura construir sua ratificada
verdade por meio de demonstragdes desenvolvidas como levantamentos hipotéticos. Nesse
sentido, o pré-socratico toma a Aristoteles como interlocutor para colocar em andamento
as suas questdes e desenvolve um conjunto de nove hipdteses. Delas, as cinco primeiras
dao conta de tentativas acerca de um entendimento no qual o ser, ou o um, ¢; e, da sexta
hipotese em diante, Parménides propde colocar em questdo as consequéncias de se pensar
o um nao sendo.

Posto isso, encontramo-nos nas duas tltimas hipoteses de Parménides, nas quais Lacan
declara localizar seu Outro radical. Agora, duas questdes se apresentam antes da anélise do
texto: a primeira ¢ que, no dito lacaniano, encontramos um “ou’” que nos intriga, uma vez
que seu Outro “¢ o da oitava ou nona hipdtese”; e a segunda € o fato de o psicanalista dizer
que seu Outro ¢ aquele que esta como que descrito nessas hipoteses. Desta ultima,
destacamos que Parménides ndo fala de um Outro, mas de um um. Entdo, temos que
vincular o Outro radical lacaniano a esse um do qual fala o pré-socratico, muito embora
nessas ultimas hipoteses, ¢ de um um que ndo € que se trata. Posto isso, uma premissa
importante se aponta: o Outro radical de Lacan ¢ da ordem de um nao-um, ou de um um
que nao ¢; guardemos essa solugao.

J& sobre o primeiro problema, o ou utilizado por Lacan nos intriga porque, ao escutar ou
ler o seminario, parece-nos que Lacan ndo se lembra muito bem em qual das hipoteses

localizar seu Outro radical — na oitava ou na nona —, como que esquecido de qual conjectura

10 PLATAO. Parménides. Rio de Janeiro: Ed. PUC-Rio; Sio Paulo: Loyola, 2003.
' LACAN, Jacques. (1971-1972). O Semindrio, livro 19: ...ou pior. Rio de Janeiro: Zahar, 2012, p. 130.
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desejava falar. Contudo, ao retomarmos o texto platonico, encontramos que ambas as
hipdteses tratam de um questionamento sobre a possibilidade de um que ndo ¢ e, entdo,
entendemos possivel compreender o ou de Lacan conotando um “tanto faz”. E como se o
francés nos dissesse que seu Outro radical ¢ aquele que se encontra na oitava ou na nona
hipotese de Parménides, fanfo faz; “escolha qualquer uma delas porque o sentido ¢
equivalente”. E essa escolha, pelo ou como conjungdo coordenativa denotando eletividade,
aparenta-nos ser satisfatoria, considerando as construgdes realizadas por Parménides em
ambas as hipoteses. Vejamos como sustentar essa predilec@o.

A oitava conjectura inicia com a pergunta de Parménides a Aristoteles: “se um nao &,
como ¢é necessario as outras coisas estarem afetadas?”!'?, a qual responde em seguida
dizendo que o um ndo sendo, as coisas deveriam se diferenciar exclusivamente entre si por
uma “alteridade reciproca™'3. Dessa forma, podemos ler que o Outro radical, que ndo € e,
justamente por ndo ser, obriga as coisas a serem distintas entre si por sua propria diferencga
— lembremo-nos que o significante, para Lacan, ¢ da ordem de uma genuina diferenga. Nas
palavras do filosofo de Eléia, sob a pena de Platdo, lemos: “¢ como quantidades que elas
sdo outras em suas relagdes mutuas. Pois, como unidades ndo poderiam ser, uma vez que
um ndo €14, Ja na nona hipotese, € possivel ler o problema da consequéncia para as coisas
a considerar o ndo-ser do um, ou que o um nao €. Entdo, interroga Parménides: “se um nao
€, mas sdo as coisas outras que o um, 0 que € necessario que seja?”’'>. Ao que ele mesmo
retorque: “as outras coisas ndo serdo um. [...] Tampouco certamente multiplas. Pois em
coisas multiplas, em sendo elas, estaria também o um. Pois, se nenhuma delas € um, todas
juntas ndo sdo coisas nenhuma, de modo que tampouco coisas multiplas serdo”!®. As coisas
tampouco seriam, caso o um ndo fosse; mais um ponto para guardarmos.

Parece-nos que ambas as hipdteses servem ao proposito de Lacan, uma vez que afirma
o ndo-ser do um, ou melhor, conjectura um um que nao €, implicando ao seu Outro radical
que ndo seja, que ndo tenha esséncia ou ainda, que seja entendido como insubstancial.
Assim, ficariamos com a premissa: o Outro radical ndo é. Além disso, essa leitura aponta
as consequéncias necessarias dessa ndo-substancia do um para as demais coisas, a destacar:

a multiplicidade das coisas pela propria alteridade e a insubstancialidade dessas mesmas

12 PLATAO. Parménides. Rio de Janeiro: Ed. PUC-Rio; Sio Paulo: Loyola, 2003, p. 125.
13 PLATAO. Parménides. Rio de Janeiro: Ed. PUC-Rio; Sio Paulo: Loyola, 2003, p. 125.
4 PLATAO. Parménides. Rio de Janeiro: Ed. PUC-Rio; Sio Paulo: Loyola, 2003, p. 125.
IS PLATAO. Parménides. Rio de Janeiro: Ed. PUC-Rio; Sio Paulo: Loyola, 2003, p. 129.
16 PLATAO. Parménides. Rio de Janeiro: Ed. PUC-Rio; Sio Paulo: Loyola, 2003, p. 129.
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coisas multiplas. Com isso em mente, propomos seguir a discussdo do dito lacaniano em

1955.

2. O real

E em sua aula de 25 de maio de 1955, praticamente um més antes da citagdo aqui
analisada, na qual Lacan introduz o conceito de Outro!’, escrito assim, com maiuscula, e
quando explicitamente nos diz que “¢ bem dele [d’Outro] que se trata quando se trata da

fungdo da fala™'®

. Entdo, justamente ao trabalhar as bases da distingdo do simbolico,
imagindrio e real, Lacan designa seu Outro, A, como func¢do da fala; e, se lembrarmos de
seu Fungdo e campo da fala e da linguagem em psicanalise, poderemos denotar tal fungdo
como criadora, afinal, diz ele que a fala, “em sua fun¢@o simbolizadora, ela ndo faz nada
menos do que transformar o sujeito a quem se dirige, através da ligagdo que estabelece com

19 Recordemos do esquema que ele vai apresentar nessa mesma aula

aquele que a emite
de 25 de maio de 1955 para reconhecer esses lugares: de A, a fala ¢ emitida e dirigida a S
(A — S). Mas entfio, como vincular o adjetivo real a esse Outro? E s6 lembrarmos que
Lacan, em 29 de junho do mesmo ano, diz ser seu Outro radical “o real em seu carater
igualmente radical”?’ e a confuséo esta posta. Como algo que ¢é da ordem da fungdo da fala,
portanto simbolizadora, poderia ser equiparado ou, ainda, ser andlogo ao real? O que
conseguimos neste momento responder ¢ que esse real, adjetivado ao Outro radical nesse
Seminario, ndo é o mesmo real que aparece no no borromeu.

Cabe dizer, a guisa de justificagdo, que logo ap6s o surgimento do Outro com maitscula,
Lacan cita algo de Parménides para, em seguida, voltar a falar sobre planetas; e justamente
do problema de que os planetas ndo falam. Na sequéncia, ele explica que os planetas nao
falam por ndo terem bocas e que as estrelas tampouco falam porque, além de ndo terem
bocas, sdo reais. Nesse sentido, Lacan nos diz que elas sdo “integralmente reais, [...] ndo ha
absolutamente nada que seja da ordem de uma alteridade para elas-mesmas [e] sdo pura e
simplesmente o que sd0™?!. Por conseguinte, parece-nos que o real ao qual Lacan se refere

nesse momento, € com o qual significa seu Outro radical, ¢ da ordem de uma certa

17 ROUDINESCO, Elisabeth & PLON, Michel. Diciondrio de psicandlise. Rio de Janeiro: Zahar, 1998.

8 LACAN, Jacques. Le moi, 1955, p. 221 (tradugdo nossa).

Y LACAN, Jacques. (1953). Fung¢do e campo da fala e da linguagem em psicanalise. In: . Escritos.
Rio de Janeiro: Zahar, 1998b, p. 297.

20 LACAN, Jacques. Le moi, 1955, p. 300 (traducio nossa).

2L LACAN, Jacques. Le moi, 1955, p. 223 (tradugio nossa).
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plenitude, contudo, uma plenitude pré-ontologica. Ou seja, isso que Lacan aqui estaria
chamando de real ndo ¢ o mesmo que se encontra no n6 borromeu, mas um real vinculado
a uma causagao, e que poderiamos denominar absoluto. Recorrendo a algumas passagens
do Seminario sobre as Psicoses, no ano seguinte de seu ensino, encontramos o constructo
de um Outro absoluto, e absoluto justamente por possuir um valor fundador. Ao largo com
o fato de esse Outro absoluto ser encontrado na paranoia, Lacan vai dizer que esse Outro
absoluto ¢ um “Outro absolutamente radical”??, além de ratificar que o Outro € um lugar e
ndo € um ser.

Entdo, parece-nos que esse real, agora retornando ao segundo Semindrio, pode ser dito
relativo a uma concepgao de arché e, porque tem relagdo com a fungdo da fala, pode ser
designado ou assemelhado ao Logos. Se “Parménides estava errado e Heraclito tinha

23 entdo ¢ possivel dizer que esse real de 1955 é da ordem do Ldgos heraclitiano, o

razao
Logos que lemos em “no principio era o Logos™, o Verbo — nada mais proximo da fungio
motriz e causadora da fala. Esse é o real do Outro radical de 1955; o real do n6 borromeu
parece ser distinto — esse serd relacionado ao impossivel 16gico-matematico, no sentido de
que o real ¢ aquilo que estabelece o impossivel l6gico-matematico; lugar, diga-se de
passagem, onde Lacan vai inscrever a vida’*. Nas palavras de Eidelsztein: “o real é
articulado a logica partindo do estabelecimento do impossivel que se 1€ e se escreve em
letras de algebra e niumero, assim como operam a logica e a matematica e que, por essa
razdo, forclue o sentido”™. Mas isso é uma questdo que, por ora, ndo nos cabe.

Na sentenga que aqui discutimos, a qual abre nossa problemadtica, encontramos a
afirmacdo lacaniana que diz ser o Outro radical o real também em sua forma radical, e
vimos como esse real radical ¢ vinculado a um absoluto pré-ontologico, da ordem de um
Logos. Ademais, no esquema que Lacan analisava em sua aula, o A, o Outro, estaria ou
seria o polo radical da relagdo inconsciente ou subjetiva, aquela que sai de A e se direciona
a S (o sujeito), cortando e sendo cortada pela relagdo imaginaria (a - a’). Entdo, que quer
dizer Lacan ao afirmar que seu Outro, depois de o selar com a alcunha do “um que ndo ¢,
a partir de Parménides, ¢ o real? Como entender que esse “um que ndo ¢” pode ser o polo

real (ainda que arquetipico) de uma relacdo dita subjetiva? Bem, poderiamos responder com

2 LACAN, Jacques. (1955-1956). Psychoses, 1956, p. 208 (tradugdo nossa).

B LACAN, Jacques. (1972-1973). Semindrio, livro 20: mais, ainda. Rio de Janeiro: Zahar, 2008b, p. 122.
2 LACAN, Jacques. La Troisiéme, 1974.

25 EIDELSZTEIN, Alfredo. Otro Lacan. Buenos Aires: Letra viva, 2017, p. 147 (traducdo nossa).
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a construgdo ja consagrada que diz ser o inconsciente o discurso do Outro?®, afirmando que
o sujeito ¢ sempre sujeito do inconsciente e, portanto, sujeito assujeitado ao discurso do
Outro. E talvez pudéssemos avangar dizendo que o Outro ndo sendo, mas sendo
absolutamente radical enquanto raiz, ¢ inicio e funcdo da fala, lugar do qual parte o discurso
e os significantes que constroem e criam o sujeito. Tudo isso seria valido, mas, para
aprofundar essas respostas, propomo-nos trazer a discussdo a conferéncia A terceira, na
qual Lacan vai desenhar um n6 borromeu extremamente especifico porque nele podera
escrever trés significantes distintos em cada buraco (do simboélico, do imaginario e do real).

No buraco do simbdlico, Lacan escreve morte, no buraco do imaginario, corpo e,
finalmente, no buraco do real, vida. Deixemos a escrita da morte no simbolico a parte nesse
momento — uma vez que ao final desse trabalho pretendemos sustentar a tese de que essa
morte, escrita no simbolico, pode justamente ser compreendida como causa eficiente do
parlétre — e partamos a tentativa de explicagdo breve dos outros dois registros. Escrever
corpo no imagindrio sustenta a aposta de Lacan de que o corpo ¢ construido com palavras,
desde fora de si mesmo e em espelho?’. Ou seja, nesse sentido o0 corpo € seu contornante
borromeano, o imagindrio, ¢ logicamente posterior ao simbolico, porquanto constituido de
significantes e pelos significantes?®. J4, por sua vez, a vida, inscrita e escrita no buraco do
real, nos coloca uma nova questdo assaz interessante.

Lacan diz, n’4 terceira, que da vida ndo sabemos nada além da ideia vaga que dela se
deve gozar. Além disso, diz que a propria ciéncia nos mostra que nao ha nada mais real, ou
seja, mais impossivel do que a propria vida em si, ou seja, ¢ da ordem de um impossivel o
fato dela, quimicamente falando, ter comegado. Lemos aqui, no buraco do real, o
impossivel de se ler, escrever e compreender - porque o sentido ¢ foracluido - o fato mesmo
de haver vida. Ademais, ousamos um acréscimo ao vincular essa explica¢do ao absurdo da
existéncia conforme podemos ler em Albert Camus?® quando compreendemos o sentimento
do absurdo como a incapacidade, melhor, a impossibilidade humana de apreender o sentido
da vida - justamente porque ndo ha. Seu sentido resta foracluido. Afinal, diz o fildésofo que

“0 absurdo nasce desse confronto entre o apelo humano e o siléncio irracional do mundo™°,

26 LACAN, Jacques. (1953). Fungo e campo da fala e da linguagem em psicanalise. In: . Escritos.
Rio de Janeiro: Zahar, 1998b.
27 LACAN, Jacques. (1949). O estadio do espelho como formador da fungdo do eu. In: . Escritos.

Rio de Janeiro: Zahar, 1998a.

28 EIDELSZTEIN, Alfredo. Otro Lacan. Buenos Aires: Letra viva, 2017.

2 CAMUS, Albert. O mito de Sisifo. Rio de Janeiro: BestBolso, 2017.

30 CAMUS, Albert. O mito de Sisifo. Rio de Janeiro: BestBolso, 2017, p. 39.
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mas ndo porque o mundo ndo pode falar, sendo porque absurdo ‘significa: ‘¢
impossivel”1,

Como pudemos ver, esse real, tratado por Lacan em 1974, ¢ distinto daquele
operacionalizado por ele em 1955. O real radical, vinculado ao Outro radical do segundo
Seminario é primeiro, € causa, funcdo, ¢ esséncia, se quiserem; ¢ arché, apesar de
insubstancial porquanto o um ndo é. Eminentemente distinto do real localizado no no
borromeu, uma vez que este é terceiro®?. Ainda mais, a afirmacgdo de que o Outro radical é
o real enquanto causacdo e radicalmente pré-ontoldgico, ganha sustentagao ao entendermos
a proposta lacaniana de um Outro enquanto um que ndo ¢, ou seja, insubstancial. Mas
falaremos disso em nossas consideracdes finais; por ora cabe seguirmos a discussdo e
trabalharmos a tltima parte da citacdo, aquela que relaciona o Outro radical ao lugar desde

onde se verifica a relagdo com a pulsdo de morte.

3. A pulsido de morte

Disse Lacan, entdo, que o Outro radical ¢ “o que Freud descreve como o lugar onde ele
vai inscrever a relagdo com o instinto de morte™?. Lugar, o Outro ¢ um lugar. O lugar desde
onde partem os significantes que causam, que criam o sujeito (A — S), se nos lembrarmos
da relagdo subjetiva, inconsciente, apresentada pelo psicanalista francés em 1955. E um
lugar, contudo, ndo substancial, no sentido de que a ele ndo ¢ possivel empregar a logica da
extensdo; é um lugar que, ndo obstante, tem uma fungdo: a fungdo da fala. E nesse lugar
que, diz Lacan, podemos reconhecer a constru¢ao freudiana da pulsdo de morte ou, em
outras palavras, o Outro ¢ um lugar no qual estd inscrita a relagdo do sujeito com a pulsdo
de morte. Contudo, cabe dizer que com Lacan a pulsdo ¢ entendida de maneira diferente de
como fora proposta em 1920 por Sigmund Freud.

Lembremos que em Além do principio do prazer** Freud reformula sua teoria pulsional
condensando as entdo pulsdes sexuais e de autopreservacao na nova pulsio de vida, ou Eros
e opoe a esse impulso construtivo o que vai nomear como 7odestrieb, pulsdo de morte. Em
Freud, pelas caracteristicas que brevemente ja citamos, a pulsdo participa de um raciocinio

organico, porquanto sua fonte ¢ o corpo, e implica um epifendmeno mental, psiquico.

3L CAMUS, Albert. O mito de Sisifo. Rio de Janeiro: BestBolso, 2017, p. 40.

32 LACAN, Jacques. (1975-1976). O Semindario, livro 23: o sinthoma. Rio de Janeiro: Zahar, 2007.

3 LACAN, Jacques. Le moi, 1955, p. 300 (tradugio nossa).

3 FREUD, Sigmund. (1920). Além do principio de prazer. In: . Obras psicologicas completas de
Sigmund Freud. Vol. XVIII. Rio de Janeiro: Imago, 1996a.
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Funciona, dessa forma, a dualidade cartesiana em sua magnitude, até porque o conceito de
pulsdao em Freud resolve sobremaneira o problema cartesiano de localizar o espirito na res
extensa. Seja como for, o que Lacan vai entender da pulsdo ¢ diferente do impulso freudiano
com fonte organica; para Lacan, “as pulsdes sdo, no corpo, o eco do fato de que hd um

dizer’3?

, 0 que implica dizer que primeiro hé o fato de dizer, e depois o dito faz eco no
corpo e cria as pulsdes. Assim, o Outro radical enquanto real radical, um real que é Ldgos,
porém insubstancial, um lugar desde onde ha fun¢do da fala, o Outro pode ser entendido
como o lugar de onde partem os significantes, um discurso, um dito que cria o corpo do
parlétre e cujo eco monta a pulsdo. Contudo, ndo ¢ qualquer corpo, ou melhor, ndo se trata
aqui de um corpo organico.

Lembremos que Lacan escreve corpo no buraco imagindrio de seu no, registro
secundario em relagdo ao simbdlico e anterior ao real. Ou seja, o corpo consistente se
constrdi posteriormente ao corpo do parlétre, onde ecoa o dito do Outro. Nao ¢é, portanto,
um corpo extenso do que se aqui se trata, mas sim um corpo de substancia gozante. Um
corpo criado desde Outro lugar por meio do significante, um corpo de significantes. Criado
desde o insubstancial um que nao € e que, justamente por ndo ser, implica aos significantes
que existam apenas pela propria alteridade. Recordemos também o que nos diz a nona
hipotese de Parménides ao colocar em evidéncia que as coisas multiplas ndo serdo um
justamente porque o um ndo ¢. Em outras palavras, o sujeito ou, ainda melhor, o parlétre
ndo ¢, ndo pode ser, porque o Outro, lugar que parte os elementos insubstanciais que o
criam, os significantes, esse Outro radical, apesar de real, ndo ¢é.

Bem, se o parlétre ¢ também insubstancial, ou seja, corrobora a antifilosofia lacaniana,
a antiontologia lacaniana, cabe apontar que ele ¢ (éfre) apenas depois de se falar (parle), ou
melhor ainda, apenas depois de ser falado’. Isso fala, recordemo-nos, isso fala porque néo
ha um ser que fala; o Outro resta insubstancial, j& que o um ndo é. Enfim, reflexdes postas,

cabe rumarmos as nossas consideragdes finais no intuito de tentarmos sustentar a tese

35 LACAN, Jacques. (1975-1976). O Semindrio, livro 23: o sinthoma. Rio de Janeiro: Zahar, 2007, p. 18.
36 EIDELSZTEIN, Alfredo. Otro Lacan. Buenos Aires: Letra viva, 2017.
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proposta de que a morte pode ser lida como causa eficiente do parlétre e um dos nomes do

nao-ser.

Conclusao

Retomemos nosso problema: escutamos, em 1955, Lacan dizer que o Outro, o Outro que
a época nomeara como radical, deveria ser entendido como aquele das hipdteses de
Parménides, idéntico ao real radical e concordante com o lugar no qual Freud localiza a
relagdo com a pulsdo de morte. Disso, vimos que a entdo radicalidade do Outro, que se
adequa a um conceito de real de igual radicalidade, deve ser compreendido como o um que
ndo €, no sentido de que ndo ha um ser ontologico no qual sustentar o Outro e que, apesar
de insubstancial, porque ndo €, tem efeito nas coisas € nos demais seres que também nao
sdo. Vimos também que o real enquanto radical e que se vincula ao Outro conforme
pensado no Seminario do eu, deve ser considerado como distinto do real como pensado
posteriormente. Esse real, ou melhor, a radicalidade do real da qual fala Lacan nesse
momento e que qualifica como seu Outro radical deve ser pensado como um lugar
insubstancial desde onde parte o vetor da causagdo subjetiva (A — S) e de tudo o que ha
no mundo — uma vez que o universo, lacanianamente falando pelo menos, ¢ um universo
de linguagem, criado pelos significantes. Finalmente, compreendemos também que esse
Outro enquanto radical ¢ o lugar da fun¢do da fala e o lugar de onde parte o dizer que faz
eco no corpo gozante criando as pulsdes.

Nao obstante essas constru¢des, cabe ainda aprofundarmos a questdo do conceito
lacaniano de parlétre, vincula-lo ao nd borromeu e a substancia gozante para, finalmente,
conseguirmos sustentar o argumento que nos propomos trabalhar, de que o conceito de
morte no n6 de Lacan pode ser entendido como um dos nomes do ndo-ser, ou do um que
ndo ¢ e, justamente por isso, pode ser compreendido como causa eficiente do parlétre e de
tudo o mais no universo linguageiro.

Em sua aula de 08 de margco de 1972, ja no Seminario: ...ou pior, Lacan afirma
claramente que a ontologia ¢ uma vergonha ou, se quisermos circunscrever ainda mais, em
psicandlise, no campo que nos ¢ proprio, empreender ou compreender o sujeito a partir de
uma ontologia ¢ vergonhoso. Ontologia, parcamente explicada, ¢ a leitura de um homem
ou um sujeito como ser, ¢ entender que um € e, por conseguinte, as coisas também sdo, que

possuimos esséncia, que nos, sujeitos, seres humanos ou individuos, somos; ou, como
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simplesmente explica Lacan: ¢ “a consideragdo do sujeito como ser’”. E assim, portanto,
que Lacan sustenta sua antifilosofia, com uma teoria que rechaga qualquer possibilidade de
ser ontologica ou que, a0 menos, retorce toda ontologia. E isso ele faz desde 1955 ao nos
dizer que seu Outro radical € o um que nao ¢ e, porque nao ¢, faz com que as coisas também
ndo sejam e apenas se reconhecam diferentes pela lidima diferencga entre elas.

A despeito desse raciocinio, Lacan vai propor alguns conceitos nos quais se encontra o
ser, étre, mesmo que enviesado, a lembrar, por exemplo: parilétre, désetre e manque a
étre’®. Aqui nos interessa o parlétre, falasser. Um ser que ndo é e que vem depois da fala,
que ¢ efeito da fala, efeito do fato de que existe um dizer. Ha dizer, hd Logos, ha dizer e,
por isso, ha efeito. O efeito de que ha um dizer ¢ a criagdo. A criagdo de uma substancia
que ¢ efeito do fato de que hd um dizer, e ndo necessariamente do que se diz. O fato de que
ha um dizer que ¢ insubstancialmente dito, cria uma substancia, a substancia gozante —
distante das outras duas descritas por Descartes. Essa substancia cria um corpo, aquele que
deveria ser trabalhado pela psicanélise. Diz Lacan em 1972 que o Outro simboliza, goza,
cria um corpo e “comporta talvez algo de natureza a fazer por em fun¢ao uma outra forma
de substancia, a substancia gozante™’.

Ademais, continua o francés: “isso sO se goza por corporizd-lo de maneira
significante™. O parilétre é da ordem desse corpo criado pelos significantes que 0 gozam
desde Outro lugar, um lugar que Lacan vai denotar como buraco, hidncia ou, até mesmo,
bocejo, béance. Como ele nos explica em 1964: “a hiancia do inconsciente, poderiamos

”41Ainda diz que a emergéncia inicial do inconsciente tem a

dizé-la preé-ontologica
caracteristica de ndo servir a uma ontologia e que aquilo que ¢ da estrutura do inconsciente
¢ justamente “que ele ndo é nem ser nem ndo-ser, mas ¢ algo de ndo-realizado™?. Ou seja,
o parlétre pode ser pensado como esse criado desde um lugar pré-ontoldgico, ndo-
realizado, um lugar do qual devemos dizer apenas que ha um dizer; ou, como ja consagrado,
Isso fala.

Se for assim, vale assimilar a ideia do Logos como discurso enquanto arché heraclitiana

retomada por Lacan para lhe servir como o lugar insubstancial no qual podemos inscrever

3T LACAN, Jacques. (1971-1972). O Semindrio, livro 19: ...ou pior. Rio de Janeiro: Zahar, 2012, p. 113.
33 EIDELSZTEIN, Alfredo. Otro Lacan. Buenos Aires: Letra viva, 2017.

3 LACAN, Jacques. (1972-1973). Semindrio, livro 20: mais, ainda. Rio de Janeiro: Zahar, 2008b, p. 29.
40 LACAN, Jacques. (1972-1973). Semindario, livro 20: mais, ainda. Rio de Janeiro: Zahar, 2008b, p. 29.
1 LACAN, Jacques. (1964). Semindrio, livro 11: os quatro conceitos fundamentais da psicanalise. Rio de
Janeiro: Zahar, 2008a, p. 37.

42 LACAN, Jacques. (1964). Semindrio, livro 11: os quatro conceitos fundamentais da psicanalise. Rio de
Janeiro: Zahar, 2008a, p. 37.
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o fato de que existe dizer. E desse lugar que se 18, na primeira historieta do Génesis, Elohim
proclamar: “Haja luz”** (Gn 1:3). Uma proclamagdo sem ser. Dessa forma, ha algo antes
do problema entre ser e ndo ser: chamem Elohim, se desejarem, ou Outro radical. Fato ¢
que, para Lacan, seu parlétre e tudo o que existe no universo de linguagem ¢ causado,
melhor ainda, criado desde um lugar pré-ontologico, insubstancial, que, por meio dos
significantes, age criando o mundo. O parlétre se origina desse ndo-ser, desse um que nao
¢ e que ¢ prévio a qualquer questio de ser.

Agora, isso se relaciona muito bem com a func¢ao do buraco, da hiancia, fenda, bocejo,
lugares vazios tdo repetidos no ensino de Lacan. Lugares que nos convocam a pensar em
uma criacdo ex-nihilo e se organizam de maneira singular no n6 borromeu. O n6 borromeu,
lembremos, ¢ constituido de buracos, e dos seus trés principais — simboélico, imaginario e
real — desejamos lembrar daquilo que se encontra escrito no buraco do simboélico. Buraco
primeiro, porquanto fonte posterior da linguagem, ¢ veiculo do fato de dito que cria o
mundo. Ali, naquele buraco, Lacan escolheu escrever morte.

A morte ndo é real**, ndo esta no real, ela é simbolica. E é simbolica, entendemos, porque
se trata de uma promessa, uma crenca, uma profissao de fé. Lembremos o que disse o
psicanalista francés em 1972 na Conferéncia de Louvain: “a morte ¢ do dominio da fé.
Vocés estdo certos em acreditar que irdo morrer - isso os sustenta™®. A morte é do dominio
do simbolico, ¢ uma profissdo de fé, porquanto precisamos acreditar nela para que
possamos nos movimentar ¢ desejar. A morte ¢ da ordem desta hiadncia criadora, fungao
reconhecida no entre significantes (S; — Sz). A morte €, ademais, uma promessa. Destina¢ao
proferida por YHWH em um tempo antes do inicio do ser humano, um tempo no qual Adao
e, posteriormente Eva, era da estrutura de um real radical, eram um com YHWH: “Nao
coma a fruta dessa arvore; pois, no dia em que vocé a comer, certamente morrera™*® (Gn
2:17). A morte tem uma fun¢@o, uma funcdo inaugural para a descendéncia de Adao.

A morte enquanto proferida e prometida, esperada, faz funcdo criadora de desejo; e a
promessa recebida, entretanto adiada, faz fungio como causa eficiente para o parlétre. E
por meio do buraco no simbolico, onde Lacan localiza a morte, que passam os significantes

a formar a substincia e o corpo gozante do parlétre. A morte esta justamente na hiancia, no

4 FRANCISCO, Edson de Faria. Antigo Testamento Interlinear Hebraico-Portugués. Volume 1.
Pentateuco. Barueri, SP: Sociedade Biblica do Brasil, p. 3.

4 GOLDENBERG, Ricardo. Desler Lacan. Sdo Paulo: Instituto Langage, 2019.

45 MILLER, Jacques-Alain. Jacques Lacan: Conférence de Louvain. Revue La Cause du Désir. Franga, n.
96,2017, p. 11.

46 FRANCISCO, Edson de Faria. Antigo Testamento Interlinear Hebraico-Portugués. Volume 1.
Pentateuco. Barueri, SP: Sociedade Biblica do Brasil, p. 6.
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bocejo, velada e desvelada, prometida e alcangada, contudo prorrogada. A morte de Lacan
¢ um dos nomes do ndo-ser enquanto sua face se vira para o polo pré-ontoldgico do nod, que
Lacan nomeou Outro radical; e a morte ¢ causa eficiente quando se coloca como passagem

€ promessa necessaria para suportar e ser suporte de toda e qualquer vida dita humana.
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RECENSOES / BOOK REVIEWS

ORLANDO, E. A.; MESQUIDA, P.; BORGES, V. (Org.). Os Refugiados da Terra. Uma
problematica ético-politica inspirada nas abordagens freireanas / Evelyn de Almeida
Orlando, Peri Mesquida, Valdir Borges (Organizadores). Curitiba: CRV, 2019, 182 p.
ISBN: 978-85-444-3560-1.

O presente livro ¢ uma coletanea de nove capitulos organizada por trés professores,
Evelyn de Almeida Orlando, Peri Mesquida e Valdir Borges, somados a mais nove
pesquisadores, entre eles dois da Universidade de Genebra, Suica, e prefacio do professor
César Augusto Rossatto, da Universidade do Texas, El Paso, Estados Unidos da América.

O tema norteador é a problematica humanitaria dos refugiados no mundo, que
atingiram o numero de 70,8 milhdes de pessoas, tendo como referéncia o ano de 2018,
que deixaram seus lares devido a impossibilidade de continuarem a viverem em suas
localidades, cidades ou paises, por inimeros motivos, como guerras, perseguicoes,
intolerancias, violéncias, falta de empregos, fome, desastres naturais, entre outros!. E,
portanto, a necessidade urgente de se encontrar outro lugar para se viver. Porém, quem
os acolhera? O livro, inclusive, ¢ dedicado a duas criangas, Aylan Kurdi, da Siria, e
Valeria Martinez, de El Salvador, ambas, junto com seus pais, “com o mesmo sonho”, o
de encontrar um lugar melhor para viver, mas com “o mesmo destino ¢ a mesma tragédia”,
a de morrerem as portas dos paises que buscavam refugio®. Simbolos da problematica
ética e politica contemporanea.

Para discutir esta crise humanitaria, os autores retomam as ideias do educador
brasileiro e mundialmente conhecido, Paulo Freire, tendo como marco o jubileu de ouro

da sua obra prima Pedagogia do Oprimido (1968-2018) e o centenario do seu nascimento

70,8 milhées de pessoas forcadas a se deslocar no mundo. In: Alto Comissariado das Nagdes Unidas para
os Refugiados (UNHCR — ACNUR - Agéncia da ONU para Refugiados). Disponivel em:
https://www.acnur.org/portugues/dados-sobre-refugio/. Acesso em 07 maio 2020.

2 Cf. “Um ano ap6s morte de Aylan Kurdi, 423 criangas morreram no Mediterraneo”. In: O Globo.
02.set.2016. Disponivel em: https://oglobo.globo.com/mundo/um-ano-apos-morte-de-aylan-kurdi-423-
criancas-morreram-no-mediterraneo-20039346. Acesso em 07 maio 2020. “A tragica historia por tras da
foto de pai e filha afogados ao tentar cruzar fronteira dos EUA”. In: GI. Globo. Mundo. 26.jun.2019.
Disponivel em: https://gl.globo.com/mundo/noticia/2019/06/26/a-tragica-historia-por-tras-da-foto-de-pai-
e-filha-afogados-ao-tentar-cruzar-fronteira-dos-eua.ghtml. Acesso em: 07 maio 2020.
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(1921-2021). Paulo Freire, falecido em 1997, ¢ o patrono da educagdo brasileira, desde
2012.

A presente resenha quer apontar a qualidade desse livro, salientando como estes
pesquisadores, através da leitura da vida e das obras de Paulo Freire, ajudam a entender
a problemdtica humanitaria dos refugiados e, por conseguinte, tantas outras
problematicas, e a busca pela solugdo deste enorme problema social (€tico e politico), em
especial de suas causas.

No Prefacio de César Augusto Rossato, fica claro que na estrutura social do
capitalismo predatorio ndo ha espaco para todos, pois a ganancia insaciavel logicamente
resulta na concentragdo de renda, bens e servicos e na consequente exclusao de milhares
ou até bilhdes de pessoas, e na exploracdo sem limites da natureza. E na concepgdo de
educacdo em Paulo Freire esta a necessidade de se pensar numa ética ontologica em que
cada ser humano ¢ importante, bem como o seu ambiente natural e, portanto, ninguém
pode ser abandonado. Eis uma contradi¢do que se tem de enxergar e, ainda mais, ir ao
encontro de quem sofre, daqueles que estdo ficando a margem das riquezas e dos bens
produzidos, para eleva-los em sua dignidade. E preciso, continua Rossato, construir uma
“conscientizacdo libertadora, onde a consciéncia critica e a praxis sdo inseparaveis,
complementando-se dialeticamente”. E, eis o papel da educagdo.

O livro, entdo, ao longo de seus nove capitulos e com as caracteristicas proprias do
olhar de cada autor e autora, proporciona novas oportunidades de se conhecer melhor o
pensamento e a vida deste educador universal, Paulo Freire, que também foi um exilado
de sua terra, por motivos politicos.

Em Pedagogia do Oprimido, o autor destacava, no processo de alfabetizacdo, a
importancia das “palavras geradoras”, isto €, detectar os vocabulos que fazem parte do
universo do educando e a partir delas, servir de base para o processo do ensino e
aprendizagem transformador da mesma realidade. Ao ler os capitulos desse livro, como
um exercicio freireano, destacam-se algumas destas palavras. Inicia-se com
“andarilhando”, que ¢ estar a caminhar e o andarilho conhece a vida em sua totalidade e
em especial em suas fraquezas e precisa do “didlogo” para sobreviver, como destacou
Peri Mequida no capitulo 1, e ao comentar a biografia de Freire; no proximo capitulo, o
destaque ao neologismo “aporofobia” da espanhola Adela Cortina, que significa o atual
sentimento de “rejeicdo aos pobres, oprimidos e desterrados do mundo”, comentado por
Valdir Borges; seguindo para a énfase ao “inédito vidvel” freireano, que ¢ a necessidade

de se pensar um futuro melhor e de superacdo da desesperanca nas quais milhdes de
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pessoas estdo “proibidas de ser”, como destacou Juliano Peroza; adiante, do sentir
diariamente a chegada de imigrantes na Europa e se perguntar: “Pourquoi les migrants
arrivent en Europe?”, dos autores Abkeljalil Akkari e Myriam Radhouane, da
Universidade de Genebra; no capitulo 5, de Luiz Alberto de Alcantara, apresenta-se a
questdo dos “refugiados palestinos” e da limpeza étnica em andamento nesta regido, e
como a educagdo ¢ fundamental enquanto meio de libertacdo, como impulsionadora da
consciéncia critica, ética e humanista, fundamental para que um povo, em constante
ameagca, possa trilhar enquanto resisténcia; adiante, o autor Roberto Luis Renner destaca
as palavras “casa comum”, “ética global” e “educacdo”, enfim, ¢ a pedagogia da terra,
isto €, o planeta esta ensinando licdes da qual ¢ necessario compreender urgentemente;
no capitulo de Evelyn de Almeida Orlando, a questdo da “mulher” em seu processo de
superacao da desigualdade e por uma educagdo libertadora; ja com Elisiani Vitoria
Tiepolo discute-se a problematica dos “desterrados em sua propria terra”, neste caso, 0s
brasileiros “sem terra”, movimento que estd reinventando sua organiza¢do social e
educacional; no ultimo capitulo, de Alex Vicentim Villas Boas, André Luiz Boccato de
Almeida e Agnaldo Barbosa Duarte, trazem trés reflexdes, a primeira sobre educacdo
jesuitica, a segunda sobre a teologia indutiva de Karl Rahner (1904-1984) e a antropologia
teologica e, por fim, a educagdo indutiva em Paulo Freire, demonstrando a possibilidade
do didlogo interdisciplinar, como exemplos, pensando a Ratio Studiorum, a educagdo
libertéria freireana e a teologia indutiva.

Enfim, para quem conhece Paulo Freire, este livro proporciona o reencontro com o
autor reafirmando a atualidade de suas ideias, e para quem nao o conhece ¢ a oportunidade
de iniciar a descoberta de um dos mais importantes pensadores brasileiros. E, acima de
tudo, o presente livro, via a abordagem freireana, leva o leitor a “temas geradores” e a
consequente inquietacdo frente a atual realidade ética e politica. Algo proprio de uma
educacdo que tende a ser um “ato politico libertador e como uma atitude ética, que exige

comprometimento social”, como afirmam os organizadores da obra.
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