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Apresentacao

O 23° Congresso Internacional da SOTER investigou o tema Religioes e Paz
Mundial, e ocorreu do dia 12 a 15 de julho de 2010, na Pontificia Universidade Catolica de
Minas Gerais (PUC-Minas), em Belo Horizonte- MG.

Para o evento, a Assembleia dos associados de Soter decidiu unir duas questdes
relevantes em um sé tema: a) o imprescindivel dialogo entre todas as religides, superando de
vez resquicios de uma visdo colonialista e eurocentrada; e b) a dificil, mas necessaria
bandeira da paz mundial, que, como dizia Paulo VI, precisa ser precedida pela justi¢a e o
direito se ndo quiser ser o cinico silenciamentro dos mais pobres.

A Diretoria e a Comissdo Organizadora preparou uma série de conferéncias e Grupos
Tematicos de partilha de saber e discussdao de perspectivas que ira aliar a sabedoria milenar
das tradigdes espirituais da humanidade ao que temos de mais avangado no campo da
politica e da tecnologia em vista da Paz comum no planeta.

A SOCIEDADE DE TEOLOGIA E CIENCIAS DA RELIGIAO - SOTER
(www.soter.org.br ) é uma associagdo civil, sem fins lucrativos, fundada em julho de 1985
por um grupo de tedlogos e cientistas da religido do Brasil. Com sede em Belo Horizonte-
MG, seus objetivos sdo incentivar € apoiar o ensino € a pesquisa no campo da Teologia e das
Ciéncias da Religido; divulgar os resultados da pesquisa; promover os servigos dos tedlogos
e cientistas da religido as comunidades e organismos ndo-governamentais na perspectiva da
construcdo da cidadania e da inclusdo social; facilitar a comunicacdo e a cooperacao entre os
socios e defender sua liberdade de pesquisa (cf. Estatuto, Art.3.).

Concretizando seus objetivos, a SOTER promove congressos periddicos, seminarios e
encontros de pesquisa; patrocina publicacdes e cadastro de Professores e Pesquisadores
de Teologia e Cientistas da Religido e trienalmente organiza sua Assembléia eletiva. A
sociedade conta atualmente com cerca de 600 sécios e permanece aberta a adesao de
novos associados, dentro das normas do Estatuto (Art. 5.), acolhendo professores/as e
pesquisadores/as que atuem academicamente na area da Teologia e das Ciéncias da
Religido.

Desde sua fundacdo, ha 25 anos, a SOTER tem se fortalecido continuamente. Seus
Congressos, de periodicidade anual, tém abordado temas relevantes no contexto dos Estudos
de Religido e gerado diversas publicacdes importantes, que se encontram inclusive
traduzidas fora do Brasil. Os Anais de seus Congressos sdo publicados anualmente e, a partir
de 2008, foi inaugurada também a publicacgdo do livro digital (Cf.:
www.ciberteologia.org.br) com todas as comunicagdes cientificas aprovadas e apresentadas.

Para 2010, daremos continuidade a uma importante parceria firmada com a Pontificia
Universidade Catolica de Minas Gerais, cujo apoio e cessdo da infra-estrutura tem sido
imprescindiveis para ampliar o raio de alcance de nosso Congresso. Reconhecida pela sua
seriedade académica no a&mbito nacional, a PUC Minas prestigia e honra a SOTER com seu
apoio.

Vivemos numa época paradoxal, em que o avango tecnologico € o consequente
esfriamento de certas praticas e convicgdes religiosas “convivem” lado a lado com
neofundamentalismos de toda espécie. Vimos no Congresso de 2008 quio polémica e
decisiva € a escolha por uma atuagdo planetaria que seja “sustentavel” para todas as vidas
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nele implicadas; e confirmamos no tltimo Congresso de 2009 a importancia de uma parceria
entre Ciéncia e Religido na busca de caminhos humanizadores.

Ao se propor desta vez a investigar as relagdes entre as religides € a paz mundial, este
23° Congresso pretendeu abordar um tema tdo delicado quanto atual, que interessa ndo
somente a religiosos e tedlogos, mas também a filosofos, politicos, cientistas e a todos os
que se preocupam em proporcionar as futuras geragdes um lugar de convivio mais habitavel
e pacifico entre as sociedades e a propria vida de nosso planeta.

Nossos principais objetivos foram: 1) analisar, em perspectiva multidisciplinar, o
problema das interagdes entre a experiéncia religiosa, a pesquisa cientifica e as
conseqiiéncias do progresso tecnoldgico para a sobrevivéncia do planeta e a humanizagao e
pacificacdo das relagdes entre suas sociedades; 2) investigar os desafios politicos e culturais
de uma critica a industria da guerra e aos artificios que mascaram obscuros interesses
econdmicos sob a capa dos conflitos étnico-religiosos; 3) refletir, mediante solida
argumentacdo e pesquisa filosofica, teoldgica e cientifica, sobre a necessidade de uma
aproximacao maior entre as religides em vista das perspectivas e riscos que se abrem neste
inicio de século; 4) oferecer amplo espago para exposi¢do — através dos Grupos Tematicos
(GTs) — das pesquisas em andamento na area de Teologia e na de Ciéncia da Religido.

E a realizacio deste 4° objetivo que o leitor tem agora a possibilidade de conferir, neste
livro digital: os textos integrais das principais comunicagdes cientificas apresentadas nos 15
GTs do Congresso, além de uma conferéncia proferida na Mesa sobre os Desafios a Paz
Mundial, da autoria do prof. Paulo Agostinho Baptista.

Este documento destina-se a todos os associados e associadas da Sociedade de Teologia
e Ciéncias da Religido, mas também a todo e qualquer pesquisador, professor, estudante
universitario, € demais interessados no tema proposto. Ademais, ja serve de preparagdo para
o tema do proximo Congresso da Soter, em 2011. Em vista dos desafios para a construgao
de uma paz mundial que contempla o papel e a colaboracao das religides, a Assembleia da
Soter decidiu discutir em seu 24° Congresso a relagdo entre Religido, Educagdo e
Cidadania.

Boas pesquisas.

Dr. Afonso Maria Ligorio Soares — PUC/SP
Presidente da Comissao Organizadora do 23° Congresso Internacional da Soter



Mesa

A Paz mundial e seus desafios



A Paz mundial e seus desafios
Paulo Agostinho Nogueira Baptista’

Para inicio de conversa

A paz ¢ um dos valores fundamentais que estdo presentes em praticamente todas
as religides. No contexto de uma sociedade planetaria, essa questdo ndo pode deixar de
ocupar um lugar especial. As formas de violéncias aumentam e se tornam mais eficazes
com o apoio tecnoldgico — basta lembrar a vitoriosa e tragica “Operacdo Liberdade do
Iraque” (invasao do Iraque) e a destruidora tatica area americana que durou menos de
um més. Nesse periodo, estima-se que tenham morrido 9.200 iraquianos e 139
americanos. Os dados do Iraq Body Count [IBC], ONG inglesa que utiliza noticias da
imprensa de lingua inglesa para contar as mortes dos civis, at¢ 2009, em seis anos de
guerra, indicam que morreram, aproximadamente, 100.000 civis iraquianos contra 4.400
soldados americanos. Apenas os dados dos soldados mortos sdo confidveis. Ja os
iraquianos mortos podem ficar entre 400.000 e 1.300.000." Essas formas de violéncia
tecnologica convivem com outras primitivas como a exploracao, a fome, a opressao, as
drogas e a falta de justica e de paz.

Diante disso, especialmente aquelas instituicdes que se preocupam em guardar
ou defender o tesouro e o patrimonio dos valores, devem se articular para que haja
relagdes mais saudaveis e justas e uma vivéncia mais pacifica entre os povos. As
religides podem oferecer grande contribui¢do nesse processo € o didlogo inter-religioso
pode ser um caminho tanto tedrico quanto pratico e espiritual nessa caminhada.

Ha mais de 60 anos, a Organiza¢do das Nag¢des Unidas (ONU) proclamava a
“Declaragao Universal dos Direitos Humanos” (DH). Houve grande avanco com a
atenc¢do dos povos em respeitar esses direitos, apesar de ser uma luta sem tréguas, como
se constata pela leitura diaria dos jornais ou pelos dados do “Informe 2010: o estado dos
Direitos Humanos no mundo”, da Anistia Internacional. Em rela¢ao ao Brasil, afirma o
informe:

Reformas na seguranga publica, embora limitadas, indicaram o
reconhecimento, por parte das autoridades, de que essa area foi
negligenciada por muito tempo. Agentes policiais, porém,
continuaram a usar a for¢ca excessiva e a praticar execugdes
extrajudiciais e torturas com impunidade. O sistema de detenc¢ao
caracteriza-se por condig¢des cruéis, desumanas e degradantes, e
a tortura prevalecia. Diversos agentes de aplicagdo da lei foram
acusados de envolvimento com o crime organizado e com
grupos de exterminio. Povos indigenas, trabalhadores sem terra
e pequenas comunidades rurais continuaram a ser ameagados e
atacados por defenderem seus direitos fundiarios. Defensores

' Professor Colaborador do PPGCR — PUC Minas

1
Cf. TIRMAN, John. Iraque: os nimeros do crime. Disponivel em: <http://passapalavra.info/?p=1383>.
Acesso em 12 jun. 2010.



dos direitos humanos e ativistas sociais foram alvo de ameacas,
de ataques e de acusacdes politicamente motivadas, apesar de o
governo ter estabelecido um plano nacional para a protecao dos
defensores de direitos humanos.”

Verifica-se, nesse relato, o quanto ainda falta para o cumprimento e efetivo
respeito aos direitos.

Ha dez anos, no ano 2000, langou-se um documento importante, ainda nao
reconhecido pela ONU, que amplia e se integra a luta pelos direitos humanos: a Carta da
Terra. A desagregacdo entre as pessoas, entre o ser humano e natureza, entre o0s
humanos e o sentido profundo da vida tem sido uma ameaga a sustentabilidade do
planeta e a qualidade de vida de todos os que aqui vivem, especialmente dos mais
pobres e excluidos. Ecoa o gripo de paz e justica ecoldgica num sentido de integracdo
entre todos os viventes dessa Casa-comum.

Objetivamos, nessa breve reflexdo sobre Desafios a paz mundial, apresentar
alguns elementos sobre as razdes da falta de paz, o que significa a paz e, especialmente,
como a espiritualidade, a partir da teologia de Leonardo Boff, pode contribuir para que
haja efetiva paz e didlogo no mundo.

O desafio da paz

A historia das religides ndo registra um balango tdo favoravel a praxis da paz.3 0O
mesmo se pode dizer da historia da economia e da politica. Sob o que nos toca mais de perto
neste congresso, as religides e a paz, infelizmente, muitas guerras foram feitas, paradoxalmente,
usando o nome de Deus, em nome de Deus,4 pronunciando seu nome “em vdo”, nome que
representa o Mistério, o “Inefavel”, o “Inominavel” e também a Paz.

Uma das questdes que mais angustiam as pessoas atualmente ¢ por que vivemos
a falta de paz. Na visdo do filésofo Eric Weil, o ser humano nasce violento, indigente e
caminha para ser razoavel. A razao ¢ uma conquista longa que avang¢a no lento processo
de desenvolvimento da consciéncia humana. Temos avangado em nossa razoabilidade,
mas nao deixamos a condi¢ao de nossa ambigiiidade: o novo e o velho ser humano, caos
e ordem, o joio e o trigo, o simbdlico e o diabdlico convivem no mesmo ser.

Para Leonardo Boff, h4 diversos fatores, ainda que insuficientes em sua
explicacdo, diante desse desafio e que levam a esse “choque existencial” da falta de
paz’. Ele aponta trés deles especialmente:

- a rivalidade e a inveja: nascidas pela dindmica do desejo, de um “desejo mimético” (na
linguagem de René Girardi). Esse processo faz surgir o “bode expiatério” como mecanismo
para a descarga da frustracdo, a ritualizacdo do sacrificio e, numa forma mais elaborada,
transforma-se em leis e codigos de controle, os quais, para conter a violéncia, excluem e
mantém a dindmica violenta;

’ Cf. ANISTIA INTERNACIONAL. Informe 2010 — Anistia Internacional. O estado dos Direitos
Humanos no mundo. Disponivel em: <http://brasil.indymedia.org/media/2010/05//472198.pdf>. Acesso
em 18 jun. 2010. Merece destaque a referéncia aos D.H. no Brasil, p. 113-117.

3
Cf. BINGUEMER, Maria Clara (Org.). Violéncia e Religido: Cristianismo, Islamismo, Judaismo —
trés religides em confronto e dialogo. Sdo Paulo: Loyola, 2001.

! Cf. ARMSTRONG. Karen. Em nome de Deus. O fundamentalismo no Judaismo, no Cristianismo € no
Islamismo. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2001.

5
Cf. BOFF, Leonardo. A Oracéao de Sdo Francisco: uma mensagem de paz para o mundo atual. Rio de
Janeiro: Sextante, 1999, p.33-43.
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- 0 desencontro entre a consciéncia e a morte: a luta entre eros ¢ thanatos (na linguagem
psicanalitica). As forcas de morte buscam dominar a vida, gerando o medo e toda a cadeia de
reacdes egoistas, possessivas, agressivas e violentas;

- a perda de re-ligacdo com a Fonte originaria: aqui estd uma raiz que se aprofunda muito hoje
em nossa modernidade moderna ou pés-crista, como Lima Vaz chamava a nossa modernidade.

Ficou muito conhecida e debatida a tese de Samuel P. Huntington (“O choque das

civilizagbes e recomposicdo da ordem mundial”),6 que foi diretor da area de Estudos
Estratégicos da Universidade de Harvard. Em seu livro, Samuel defende a idéia de que as
civilizagdes, inclusive a religido, estardo promovendo as novas guerras. O exemplo € o conflito
com o Isla, a guerra entre Ocidente e o Isla. A primeira guerra do Iraque (1991) e a atual
confirmariam sua tese. E uma hipétese complicada e que ja mereceu analises aprofundadas. O
elemento econdmico-politico ndo ¢ devidamente integrado nessa discussdo. Nao € o caso de se
rediscutir, por razao do tempo, essa questdo nesta mesa.

Diferentemente de Huntington, é possivel pensar, ao contrario, o didlogo das
civilizagdes como forma de construcdo da paz. Nao € outra a ja conhecida tese de Hans Kiing,
para quem ndo havera paz no mundo se ndo houver paz ¢ dialogo entre as religif)es.7 E para que
esse dialogo aconteca deve haver, como parametro, alguns pontos fundamentais.

A Conferéncia Mundial das Religides em Favor da Paz, que teve sua primeira edig@o
em Kyoto, Japao, em 1970, nos apresentava uma agenda com sete pontos muito importantes.
Séo elas:

- “a unidade fundamental da familia humana™;

- “cada ser humano ¢ sagrado ¢ intocavel”;

- “toda comunidade humana representa um valor”;

- “0 poder ndo pode ser igualado ao direito”;

- “a fé, 0 amor, a compaixao, o altruismo, a for¢a do espirito e a veracidade interior sdo
superiores ao 6dio, inimizade e ao egoismo”;

- “deve-se estar ao lado dos pobres, oprimidos e contra os seus opressores”;

. . rys 8
- “alimentamos profunda esperanga de que no final a boa vontade triunfara”.

O trauma que o choque existencial provoca pela falta de paz pode encontrar uma saida
pelo encontro espiritual, na experiéncia mistica, com o esfor¢co de acolhimento do Mistério em
suas multiplas formas de expressao.

Infelizmente, muitas reflexdes sobre a paz ndo incluem a dimensdo espiritual. Leonardo
Boff aponta alguns elementos importantes, a partir da oracdo de Sdo Francisco, que nos ajudam
a compreender a paz. Primeiramente fala sobre a “tranqiiilidade da ordem”. Mostra os perigos
que o conceito de ordem teve na historia: a ordem medieval, imperialista, capitalista... E
questiona: “qual é a ordem cuja tranquilidade gera a paz?” E sua resposta ¢ a “orden-acgdo
social”, ou seja, aquela que ¢ “feita na boa vontade coletiva, sob inspiracdo de uma ética do

: N1 ~ .. 9
cuidado ¢ aberta a dimensao espiritual do ser humano” .

6
Cf. HUNTINGTON, Samuel P.. O choque de civilizacoes e a recomposicio da ordem mundial. Rio
de Janeiro: Objetiva, 1997.

! Cf. KUNG, Hans. Projeto de ética mundial: uma moral ecuménica em visa da sobrevivéncia humana.
Sao Paulo: Paulinas, 1993.
8

Cf. BOFF, Leonardo. Responder florindo: da crise da civilizagdo a uma revolucdo radicalmente
humana. Rio de Janeiro: Garamond, 2004, p. 40-1.

9
Cf. Cf. BOFF, Leonardo. A Oracao de Sao Francisco, p. 49.



O segundo aspecto da paz, que Boff encontra na visdo do Papa Paulo VI, ¢ o “equilibrio
de movimento”. Tudo estd em movimento e € preciso sabedoria existencial para perceber qual ¢
o seu equilibrio. Paz, nesse sentido, ndo ¢ uma meta apenas, mas uma maneira de viver, um
método: “s6 os meios pacificos produzem a paz. Somente pessoas interiormente pacificas
podem ser operadoras efetivas de paz.”10

A paz também ¢é construida a partir de uma condi¢do fundamental: a justica. Sem a
justica, situag@o que nos desafia em todo lugar, ndo € possivel falar em paz.

Também nao se pode refletir sobre a paz, para Leonardo Boff, sem dois outros aspectos
importantes: a concordia e a cordialidade. A con-cor-dia “expressa a sin-fonia dos coragdes
(cor) que pulsam no mesmo ritmo (con)”ll, a convergéncia e a reciprocidade na dindmica da
construcdo de unidade na diferenca. Da mesma forma, a cor-dialidade expressa a articulagdo do
coragdo com a razdo, da receptividade afetiva e do enfrentamento das formas de exclusdo, de
violéncia e dominagao.

Francisco bebe na aguas da espiritualidade das “bem-aventurancas” para nos ensinar
que a palavra final ndo € do 6dio, da ofensa, mas do amor, do perddao, da mansiddo. Exige
superar o “diabolico” com o “simbolico”, transformar o que desagrega em unido. Boff afirma
que a “paz nasce somente quando houver cuidado e cooperacdo entre as culturas, as nagdes, 0s
lideres politicos, os artistas, os pensadores, os religiosos ¢ todos os seres humanos, homens ¢
rnulheres.”1

Resgatar isso é o desafio das religides, e caminhar nessa estrada é a perspectiva que se
abre a cada um e as comunidades humanas de todo lugar. As religides t€ém um papel
pedagdgico a desempenhar nessa questdo, desenvolver uma mistagogia. Para concluir essa
participacdo nessa mesa, apresento breve reflexdo sobre a espiritualidade como promotora da
paz

A dialogacao espiritual para uma cultura de paz
A espiritualidade em Leonardo Boff se expressa como vivéncia da fé-decisdo,
de coragem e testemunho da esperanga que celebra a vida. Um dos seus artigos (1973)
mostra bem essa visdo: “Uma espiritualidade da esperanga: saborear Deus na fragilidade
humana e festeja-lo na caducidade do mundo.” O amor de Deus ¢ constante e universal,
por isso “o homem pode estar sempre alegre e jovial”, pode despertar a “alegria e a
jovialidade”, levar o ser humano a festejar, a celebrar a “presen¢a de Deus como sentido
de tudo”.”
No inicio da década de 1970, Leonardo afirmava que
Deus se faz presente na América Latina por uma dupla auséncia dele
extremamente angustiante. A dependéncia opressora, a marginalidade
de milhdes, a miséria humilhante, a ganancia insaciavel de uns
poucos, a repressdo sanguinolenta do poder estabelecido despertam
em nos uma sede insaciavel de justica, uma fome de participacdao, uma
ansia de fraternidade e um desejo imenso da criagdo de estruturas
sociais que impecam para sempre a exploracdo do homem pelo
homem. [...] A segunda auséncia, mais dolorosa que a primeira, torna
também Deus presente, pelo contraste. E a auséncia de Deus

. Ibidem, p. 51.
1

Ibidem, p. 54.
12

Ibidem, p. 58.

" Cf. BOFF, Leonardo. Uma Espiritualidade da Esperanga: Saborear Deus na Fragilidade Humana e
Festeja-lo na Caducidade do Mundo. Grande Sinal, Petropolis, v. 27, p. 403, 405 ¢ 411, 1973. Este
texto foi publicado também como o ultimo capitulo (XI) do livro BOFF, Leonardo. Vida para além da
morte. Petrépolis: Vozes, 1973, p. 137-45.



concreto, vivo e verdadeiro naqueles que usam em seus labios o nome
de Deus e o veneram em seus templos. "

O fundamento da espiritualidade cristd ¢ de abertura dialogal. Segundo
Leonardo Boff, Jesus quando “quis explicar quem era o proximo, quando se admirou da
fé¢ de um homem e quando quis explanar o que ¢ a prontiddo obediente, ndo tomou
exemplos dentre as pessoas piedosas ou dentre as de sua religido revelada, mas tomou
pessoas fora destes quadros oficiais. Citou o herege samaritano, a mulher paga siro-
fenicia e o estrangeiro centuriio romano.”” Jesus apresenta Deus como “Pai amoroso”,
que leva todos a se descobrirem como irmdos e fazerem a articulagdo entre amor ao
proximo e amor a Deus. A visdo crista revela-se, assim, aberta ao didlogo e promotora
de uma praxis libertadora e inter-religiosa.

Francisco de Assis ¢ um exemplo dessa aberta e rica espiritualidade. Fez longa
caminhada no processo de encontrar a paz. Ficou marcada na memoria islamica a
coragem de Francisco que, em plena Cruzada, tenta impedir a guerra e luta pela paz.
Vai ao encontro do sultdo Melek-al-Kamil (1219), desarmado e causa forte impacto “ao
soberano, gragas a sua simpatia, tolerancia, respeito € amor a paz”."”

Francisco construiu essa espiritualidade num longo e “oneroso processo de
purificagdo interior”, que se densificou na experiéncia da pobreza, num modo “de ser
pelo qual o homem deixa as coisas serem; renuncia a domina-las e a submeté-las e a
serem objeto da vontade de poder humano”.” A pobreza o deixa livre para viver
intensamente a fraternidade com tudo, quebra as “segurancas” e as alienac¢des; assim ele
“podia acolher todas as coisas sem interesse de posse, de lucro e de eficiéncia”",
expressar sua liberdade e sua atitude libertadora, sua ousadia, sua capacidade de integrar
o0 “negativo da vida”, o “simbolico e o diabdlico”. Cria as melhores condi¢des para que
ele veja e sinta a “sacramentalidade divina” de todas as coisas, ou como diz Leonardo
Boff, faga a “sintese entre a arqueologia interior com a ecologia exterior”.”, a integragdo
do eros como “ternura e cuidado”.

Em belissimo livro sobre a oracdo de Sdo Francisco, Leonardo Boff apresenta o
Poverello de Assis como “instrumento da paz de Deus”. O livro ¢ uma grande
medita¢do tratando da paz em diversos matizes: ‘“na comunidade de irmaos”, “na
sociedade de desiguais”, “a paz perene com a natureza ¢ a Mae Terra” e “a suprema
forma da paz: a completa abnegagdo”.” Mostra a paz ao lado da “con-cor-dia” e “cor-
dialidade” (como “‘sin-fonia dos coragdes”); do amor (e da gratuidade de dar); da unido;
da solidariedade (na tristeza e na alegria); da consolagdo; da compreensdo; do perdao;
enfim, da oracdo que suscita a fraternura e a dialogagao.

A mistica de Francisco ¢ uma grande referéncia. Pode produzir um sentimento de
encontro, de fraternidade. A propria mistica, qualquer que seja, enquanto experiéncia espiritual,
¢ um dialogo e um encontro com o Mistério. E quem experimenta esse Mistério se transforma,
transforma suas relagdes. Leonardo Boff pensa que o dialogo inter-religioso comega pela
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Cf. BOFF, Leonardo. Atualidade da experiéncia de Deus. Rio de Janeiro: CRB, 1974, p. 38-9.
15
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Vozes, 1981, p. 119.

v Cf. BOFF, Leonardo. A ndo-modernidade de Sdo Francisco: a atualidade do modo de ser de S.
Francisco face ao problema ecoldgico. Revista de Cultura Vozes, Petropolis, v. 69, p. 341, 1975.
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Cf. BOFF, Leonardo. A orac¢io de Sao Francisco, p. 60-64.
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mistica e continua no “estar-com-o-outro”: “é resgatando o divino que vocé alarga a experiéncia

do humano e trabalha com atitudes humanas: a reveréncia, o cuidado”.

Vivendo na mesma casa-comum, interconectados e em interagdo constante, todos sdo
filhos e filhas da mesma Fonte, todos sdo irmaos. Na experi€ncia de tantos misticos — Buda,
Jesus, Francisco, Rumi, Eckhart, Gandhi — encontra-se a praxis da amizade, da fraternidade

universal.22 De Buda herdaram-se inimeros valores, como a compaixao; Jesus testemunha com
a propria vida a maxima entrega e o amor incondicional e misericordioso; Francisco, como
vimos, foi a irrup¢do “da ternura e do vigor”, da fraternura com todos; Rumi é o mistico do
amor; Eckhart conclamava ao total desprendimento como caminho para a unidade; Gandhi
teceu os encontros, os lagcos que desuniam os povos indianos, libertando-os dos seus interesses
menores e do jugo ingl€s. A mistica, pois, ¢ ocasido para encontro e didlogo de irmaos e irmas,
de tudo e de todos.

Conclusao

O dialogo inter-religioso, através da dialogacdo espiritual, é capaz de criar as
condig¢des de uma praxis libertadora que promova a paz.

Merece ser citada uma passagem que traduz de forma lapidar essa dialogacdo, a
unidade e a pluralidade do cosmos, do ser humano e de Deus num imenso encontro que
gera a paz:

Os seres humanos devem sentir-se filhos e filhas do arco-iris, os que
traduzem essa alianga divina com Gaia e com todos os seres que nela
existem e vivem, mediante relagdes novas de benevoléncia, compaixao,
solidariedade cosmica e de profunda veneragdo pelo mistério que cada qual
porta e revela. SO entdo o ser humano e a Terra, se reconciliardo e viverao
libertados. E em vez do grito do pobre e do grito da Terra havera a

celebracdo comum dos redimidos e dos libertos, os seres humanos em sua
. . 23
casa de origem, na boa, grande e generosa Mae Terra.

Para Leonardo Boff ndo havera paz se ela também nao estiver fundada numa
espiritualidade que ¢ “poder sentir tais dimensdes do humano radical. O efeito ¢ uma
profunda e suave paz. Paz que, como Jesus dizia, ‘o mundo ndo pode dar’ (Jo 14, 27). E
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a paz de Deus.”.
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Cf. BOFF, Leonardo. Entrevista. Araras, 13 nov. 2000.

z Cf. BOFF, Leonardo. Principio de compaixdo e cuidado. Petropolis: Vozes, 2001, p. 15-7. Para
Leonardo, a compaixdo ¢ o centro da visdo moral de Schoppenhauer, o “principio gerador de um sentido
global da vida [...], a contribui¢do maior que o budismo ofereceu a humanidade. [...] virtude maxima [...]
de Siddharta Gautama, o Buda. ”, cf. p. 15. No Budismo, a compaixdo (Karuna, segundo Leonardo)
representa o encontro do desapego e do cuidado (p. 15-6). No Hinduismo aparece, segundo Boff, com o
nome de ahimsa que significa “ndo machucar [...] atitude de ndo-violéncia [...]” (p. 16). Boff faz uma
referéncia importante sobre Gandhi: “foi o génio moderno da ‘ahimsa, mostrando sua eficicia nos
processos de luta contra a opressao [...] como forma de fazer politica, atitude amorosa para com 0 povo
[...] 7. Na tradicdo judaico-crista, o termo que expressa compaixdo ¢ rahamim (misericordia). Boff diz
que esse termo em hebraico “significa ‘ter entranhas’ [...] sentir a realidade do outro, particularmente do
que mais sofre [...]” ( p. 16). Considera que ¢ a misericordia “a caracteristica basica da experiéncia
espiritual de Jesus. Ele unia a paix@o por Deus a com-paixdo pelos pobres. [...] A partir de sua
experiéncia de Deus Pai-Mae misericordioso, Jesus fundamenta sua ética de misericordia.” (p. 16-17).
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128.
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1.

A Filosofia do Sutra de Lotus e a Paz Perpétua

Marta Luzie de Oliveira Frecheiras”

Introducio

O Sutra de Lotus foi o penultimo sutra pronunciado por Sakyamuni. Este, por sua
vez, de nome Sidarta Gautama, deixara a vida de resplendor no paldcio em que morou para
tentar encontrar respostas aos problemas fundamentais da vida, por quais todos os seres
viventes, inexoravelmente, passam: nascimento, doenga, envelhecimento e morte.

Ap6s atingir o estado de Buda sob a arvore Bodhi, ele decidiu-se por explanar o que
ele havia obtido de tdo profunda meditacdo. Pronunciou varios sutras durante cinqiienta
anos. Porém, foi somente nos ultimos oito anos que ele resolveu falar sobre aquilo que até
entdo havia mantido guardado, em sua mente, em siléncio: o veiculo Unico. Nao que
acreditasse que as pessoas de seu tempo estivessem preparadas para a compreensao do sutra,
mas para as geragdes vindouras do que ele denominou de ultimos dias da Lei, ou seja, o
periodo histdrico que teria inicio apo6s dois mil anos de sua morte e que perdurariam por
mais dez mil anos. Neste sentido, o Sutra de Lotus ¢ extemporaneo.

E importante ressaltar aqui duas caracteristicas fundamentais do Sutra de Létus antes
de adentrarmos na andlise do capitulo um do mesmo. Sdo elas: em primeiro lugar, nele,
Sakyamuni expde o igual estado de Buda em todos os seres viventes, inclusive nas
mulheres. Ora, numa sociedade baseada estruturalmente no sistema de castas, isto, € um
avango impar. Todos sdo iguais perante a vida. Todos sdo capazes de atingir igualmente o
estado de Buda, ndo importando a condig@o social, econdmica, de raga, de sexo, de instrucao
e de religido e, em segundo lugar, o caminho para se atingir a esse estado ¢ o caminho da
sabedoria interior e, ndo do conhecimento exterior. Ele ¢ um sutra revoluciondrio para
época, pois falava da iluminacdo atingida pelo caminho interior, quando as pessoas estavam
acostumadas a seguir preceitos externos. Nao ¢ conhecendo as coisas externas a nos que
atingiremos o estado de Buda, antes sim, nos conhecendo, isto €, nossas fraquezas, nossas
dificuldades, nossas limitagdes a fim de, num esforgo herculeo, supera-las, fazendo luzir
uma forga vital inerente a todos os seres vivos.

Local dos eventos

O Sutra de Lotus tem como palco um mundo coésmico de vastas dimensdes, um
mundo que reflete a visdo indiana tradicional da estrutura do universo. O mundo no qual nos
vivemos no presente € composto por quatro continentes enfileirados em torno de uma
montanha central denominada: Monte Sumeru. N6s moramos no continente localizado ao
sul conhecido como Jambudvipa.

Além do nosso mundo atual existem incontdveis outros espraiados em todas as
dire¢des, cujos reinos sdo presididos por varios Budas. Todos eles estdo num ciclo de
formacdo continua, declinio e desintegragdo, num processo que ocorre ha varios kalpas.
Cabe observar que dentro da cosmologia budista, um kalpa equivale em média a dezesseis
milhdes de anos.
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Soma-se a isso o fato de que, no texto, aparece uma longa lista de personagens com
nameros astronomicos, numa linguagem metaforica com frequentes repeticdes e vividas
parabolas. Desde o inicio, o Buda avisa-nos que a sua sabedoria ¢ extremamente profunda e
dificil de compreender. No entanto, poderiamos resumir os seus ensinamentos em dois
pontos basicos. Primeiramente, s6 ha um veiculo Unico de salvagdao. Compreenda aqui
veiculo como caminho. E, em segundo lugar, a acessibilidade a Budicidade ¢ universal.

Por outro lado, a pregacao do Buda durou oito longos anos. Uma assembléia enorme
com incontdveis pessoas que durou oito anos. Afinal, onde esta assembléia teve lugar? Sera
que o verbo esta conjugado no tempo correto?

Na verdade, este lugar somos ndés mesmos. O sutra € pleno de metaforas e de seres
nao humanos que representam as varias funcdes ou forgas que vigem dentro de nds, e, a
partir das quais nos direcionamos. Dependendo do reino, mundo ou estado de vida que nos
encontremos, todo o nosso ser direciona-se para esse estar, isto ¢, para esse estado de vida.
Neste sentido, segundo o sutra, nds somos Budas, mas quase sempre estamos, ou seja, nos
habitamos os outros nove estados disfuncionais que veremos a seguir. Por isso, a assembléia
ainda ndo foi desfeita. O periodo de oito anos caracterizado no sutra também representa um
tempo incontavelmente longo. Ele durard sempre todo o tempo necessario em que houver
uma unica pessoa desperta para a questdo e desejosa de transformar a sua condi¢do de sua
vida.

Por outro lado, a maioria dos tedricos contemporaneos da psicanalise diz que existe
algo nas pessoas que as auxilia, uma capacidade interior que as ajuda a lidar com a
experiéncia emocional. Considera-se que essa capacidade seja algo vivo na mente — uma
figura amiga, em geral chamada de “objeto interno bom” — que presta ajuda quando
necessario”. Outros individuos tém menos sorte; essas aptiddes psicoldgicas existem, mas
foram prejudicadas, e em outros ainda elas nem chegam a se desenvolver, seja por
predisposicao genética, seja porque a vida emocional deles ndo teve a atencdo devida
durante a sua formacdo. Nesses casos, a fun¢do do psicanalista ndo ¢ a de um conselheiro
que contribui para o desenvolvimento do trabalho do luto ou da infelicidade, mas ¢ a de
quem estd junto de uma crianca ou de um bebé e os ajuda solidariamente e com afinco a
desenvolver os rudimentos da experiéncia da vida emocional e da tolerancia dela.

Nos ultimos anos, tem havido uma convergéncia maior entre os tedricos e os pesquisadores
da psicanélise sobre os estados psicossomaticos . A maioria concorda atualmente que os afetos sdo a
principio sentidos no corpo como estados psicologicos. Eles podem se transformar aos poucos no
que chamariamos de estados subjetivos — sentimentos ou experiéncia emocional. Uma caracteristica
interessante € que essas pessoas t€ém em geral uma pequena capacidade de cuidar de si mesmas e de
se controlar e, portanto, ndo conseguem viver bem sozinhas. Encontram-se num estagio anterior a
supressdo das emocgdes. Nesses casos, o impacto que ndo pode ser sentido psicologicamente reside
no corpo. Alids, pesquisas parecem comprovar que os sintomas psicossomaticos sao quase sempre
um exemplo de estados emocionais ndo assimilados instalados no corpo.

Neste sentido, a razdo e o principio de realidade estdo sujeitos a conflitos e problemas de
desenvolvimento, em virtude de experiéncias emocionais limitadas e precariedade das fungdes
mentais a disposi¢do do sujeito em formagao.

A psicanalise considera um indicio de maturidade a capacidade de lidar com os proprios
estados emocionais, em vez de transferi-los para os outros. A vida melhora muito para as pessoas
que conseguem assumir os estados emocionais ao invés de descarrega-los nos outros.
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Parece-me que, no contexto supracitado da psicanalise, o sutra de Sakyamuni, torna-se entdo
extremamente atual, dai a necessidade de aprofunda-lo e de examinarmos os nove estados
disfuncionais. Vamos a eles:

3. Reinos Existentes

Os seres vivos humanos e ndo humanos presentes na assembléia compdem os nove
reinos da existéncia. Sao eles: inferno, fome, animalidade, ira, tranqiiilidade, alegria,
erudigdo, absor¢ao e bodhisattva. Passaremos a analisa-los um a um.

3.1. Inferno - Depressiao

Representa o carcere subterrdneo, caracterizado como oito escaldantes e oito
congelantes. E a condi¢do de vida mais baixa que um ser vivo pode atingir. A pessoa se
sente sem liberdade para fazer o que gostaria. Esta privado de sua liberdade, pois so6 deseja
morrer. E uma condigéo de vida que tudo a volta parece lhe trazer sofrimento. O proprio fato
de estar vivo lhe traz sofrimento. Nesse estado de vida pensamos em arruinar a nos proprios
e por um impulso incontrolavel, arruinar também os outros, tomados que somos pelo impeto
de destruigao.

A emoc¢do que melhor caracteriza o estado de Inferno ¢ o 6dio, um desejo
acompanhado de dor, que nos incitar a exercer vinganga. Forcoso dizer que, aquele que
sente 0dio se volta sempre para um individuo especifico, ainda que seja ele mesmo. Dai o
suicidio.

O inferno tem matizes. Ele retrata a vida no que diz respeito a vitalidade, ao vigor
inerente a vida. No inferno, a vida estd por um fio, quase paralisada, tamanha ¢ a dor. Ha
varios degraus de imobilidade, de paralisia e, portanto, de sofrimento. Todos esses
sofrimentos advém da pessoa dar menos valor a vida, seja a sua, seja a dos outros, do que a
todas as outras coisas presentes no mundo. Representa o 6dio a vida, a si mesmo e aos
outros. As escrituras budistas elencam dezesseis infernos.

Ha o inferno de incessante sofrimento, conhecido em Pali como o inferno Avichi. E
considerado o inferno mais terrivel de todos. Seus habitantes sofrem sem um momento de
pausa, de descanso. Este inferno ¢ comumente denominado de cidadela do inferno de
incessante sofrimento, porque sete muros de ferro o circundam de modo que ninguém pode
escapar de la. Ele esta situado no mais baixo nivel do mundo do desejo, o que significa que €
nesse estado de vida que caimos quando um desejo muito intenso ndo ¢ realizado.

O luto foi um dos primeiros temas da experiéncia emocional que a psicanalise
abordou. Freud escreveu que o efeito de uma perda profunda na vida pode ser parecido com
o que ele entdo designou de melancolia e hoje se chama em geral de depressdao. Tanto na
depressdo como na desola¢do, a pessoa pode se recolher a um mundo sé seu, parecer
desanimada, ser autocritica, mostrar uma preocupacao moérbida com acontecimentos do
passado e apresentar outros sintomas.

Costuma ser muito demorado superar a perda e descobrir um modo de voltar a vida
normal, de preferéncia sentindo gratidao pela vida anterior que se teve. As perdas profundas
continuam a ser assimiladas pelo resto da vida e repercutem nela. Ao longo da vida, todos
nods enfrentamos perdas. No entanto, certas pessoas enfrentam essas perdas melhor do que
outras.

Se o individuo enfrenta os sentimentos dificeis provenientes da perda e da vigéncia
do luto, € possivel que sinta um alivio enorme, caso contrario, permanecerd na cidadela do
Inferno. A psicanalise diz sempre que ndo ¢ possivel vencer a dor sem pagar um prego, mas
ela precisa ser enfrentada e, assim, a vida se torna mais rica.



Acrescentemos a isso ainda, o fato de que os anos 90 sdo considerados a “década do
cérebro”. As vias neurais sdo os principais meios de transmissdo de mensagens entre as
zonas do cérebro. E como se o cérebro fosse interligado para responder sinais minimos
interpretados como sinais de perigo ou de qualquer outro tipo de alerta.

A maior parte do desenvolvimento cerebral ocorre nos primeiros anos de vida. A
crianga traumatizada pode criar uma “rodovia” de vias neurais que leve a depressdo ou a
angustia e a ter uma superprontidao. Outras, ao contrario, podem ter respostas mais sadias.
Sendo assim, pode haver na pessoa, desde a infancia, uma predisposi¢ao a depressdo. Tudo
isso tem a ver com o contato emocional da crianga com os pais desde tenra idade, o modo
como os medos e os sentimentos foram, ou ndo, acolhidos e ainda minimizados, superados.

A psicanalise tem sido acusada de ajudar mais as pessoas a vencer a infelicidade do
que a ser felizes. O proprio Freud afirmou que o objetivo da psicanalise era transformar a
desgraca humana na “infelicidade corriqueira” e que o resultado ansiado com o tratamento
era que os pacientes conseguissem ndo s6 amar como também trabalhar, mas que muita
coisa faltaria ainda para uma vida boa. A psicanalise contribuiu para que se entendesse como
as pessoas se defendem de uma situagdo emocional dolorosa, mas talvez tenha tido menos
sucesso na explicacdo do que as torna felizes. E ¢ exatamente ai que entra o Sutra de Lotus.
A intengdo de Sakyamuni é a revolugdo do estado de vida. E a elevagdo do estado de vida de
inferno para o estado de Buda. Nao ¢ apenas “suportar a vida”, mas fazer dela um lugar de
felicidade real.

3.2. Fome - Inveja

r

O reino da Fome ¢ caracterizado pela insaciabilidade do desejo, devido a
incapacidade do desejante em satisfazé-lo. E uma condigdo de vida em que a intensa e
desenfreada chama dos desejos acaba por destruir a propria vida, porque ndo se consegue
direcionar os desejos rumo ao proprio desenvolvimento. A pessoa torna-se escrava dos
proprios desejos.

Aqui somos atormentados por uma ansia implacével. Neste estado afeto tais como
ambicdo, ciime e rancor nos acompanham e, por mais que fagamos, eles ndo nos
abandonam. E um estado de vida um pouco mais elevado do que o Inferno, porque a
paralisia ¢ bem menor ja que foi trocada pela ansia.

E proprio do ser humano desejar, ou seja, querer para o futuro as coisas que se lhe
representam como convenientes. O fato ¢ que quando eles ndo sdo realizados ou uma vez
adquiridos, perdidos, esses sentimentos vém a tona. Por exemplo, o ciime ¢ uma espécie de
temor que se relaciona com o desejo de conservar a posse de algum bem. J4 o rancor e a
ambicdo sdo, respectivamente, a dor coagulada, incrustrada e, por isso, endurecida e o desejo
desenfreado, desmedido, impensado, incontrolado.

Dizemos ainda que o estado de Fome também ¢ descrito pela inveja. Esta ¢ um vicio
que consiste na perversidade de odiarmos o bem que acontece aos outros homens. E uma
espécie de tristeza mesclada com d6dio, que nasce do fato de se ver acontecer o bem aqueles
que julgamos indignos dele.

Para Melanie Klein®, a inveja é um afeto constitucional, € ndo um afeto oriundo da
decepgao ou da frustragdo. Pois, a inveja leva a atacar e destruir o objeto bom, aquele cuja
introje¢do ¢ base da saude psiquica. Constitui-se ao fim e ao cabo em inveja da vida. Esse
afeto inconsciente impede a introjecdo de boas experiéncias e, portanto, dificulta a
integracao psiquica.
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A inveja ¢ um sentimento raivoso de que outra pessoa possui ¢ desfruta algo de
desejavel — sendo o impulso invejoso o de tirar este algo ou de estraga-lo. Segundo Melanie
Klein, poder-se-ia dizer que a pessoa invejosa é insaciavel, que nunca pode ser satisfeita
porque sua inveja brota de dentro e, portanto, sempre encontra um objeto sobre o qual
focalizar-se”.

3.3. Animalidade - Impulsividade

E o estado de vida em que buscamos apenas a realizagio dos desejos imediatos, nos
quais somos conduzidos pelos instintos. Como por exemplo: matar ou ser morto, comer,
dormir, beber, copular, etc. E o estado de vida no qual agimos impulsivamente de forma
irracional e sem moralidade, por isso mesmo, ndo conseguimos visualizar o futuro. Impera,
portanto, a lei da selva. E quase uma vida reativa. Na verdade, ndo agimos, mas reagimos
num atimo a um impulso quer seja externo, proveniente de outrem, quer seja interno,
proveniente de um impulso propriamente nosso.

Na Animalidade perdemos o controle de ndés mesmos. Ele ¢ caracterizado pela
tolice, porque ndo escolhemos, agimos sem pensar. Dai a estulticia. Ao invés de
dominarmos a nossa mente, nossa mente nos domina.

3.4. Ira — Ressentimento

Para Nietzsche, o ressentimento ¢ o sentimento de impoténcia fruto de fei¢des
essenciais, de uma quota vital propria, de uma impoténcia constitutiva que parece incuravel.
E um estado fruto de vinganca reprimida. Segundo Nietzsche”, o homem do ressentimento
deseja dominar um tipo de vida que ele considera valioso, mas, por outro lado, vivencia a
crenca de que ndo é capaz de experiéncid-la. O ressentido ¢ aquele que sofre de uma
decepgdo consigo proprio. Neste processo de recalcamento, o ressentido vai tornando-se
uma uva amarga.

Para Max Scheler” ressentimento significa um sentimento que retorna, que re-visita.
Nao se trata da lembranca intelectual de um sentimento, antes sim, do reaparecimento da
emog¢do mesma. O sentimento volta a cena.

Porém, para Scheler, as ilagdes com a palavra ressentimento ndo param ai, ou seja,
esse sentimento revisitado necessita estar dotado de uma viruléncia particular e
acompanhado por um sentimento de inferioridade, que a pessoa portadora deste veneno
infeccioso, se torna azeda.

Para Nietzsche, o ressentimento ¢ a perversdo mesma dos valores. O espirito de
ressentimento ¢ o espirito de vinganca. H4 uma transmutacdo de todos os valores e o
ressentido acaba por viger num mundo ilusoério criado apenas pela sua suportabilidade, ou
seja, por aquilo que ele suporta ver. O mundo fica reduzido a isto.

Tenho fortes indicios para pensar que a mania, em termos psicossomaticos, se insira
neste estado de vida. Na mania, hd o anseio pelo objeto amado, e, como ele ndo se
concretiza, ocorrem defesas “maniacas” que se traduzem no fato de o ego criar fantasias
onipotentes e violentas para controlar objetos maus e restaurar objetos amados. Além disso,
na mania, os perigos originarios de véarias fontes sdo negados ou minimizados de forma
onipotente e, quando essas defesas maniacas fracassam, o ego retorna ao estado de
depressao.
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Como a dor ndo abandona o ressentido, rapidamente o mundo externo o influencia.
Por esta razdo, o ressentido esta o tempo todo a se comparar com 0s outros, € a balanga nao
pode pender para o outro lado. O ressentido tem sempre que vencer nas comparagoes, ele
necessita sentir-se superior aos outros. E o estado de vida da arrogancia. Dai a mania. Por
esta razdo, ndo consegue manifestar o sentimento de respeito a alguém que lhe pareca
superior. Paradoxalmente, isto acontece porque o ressentido estd dominado por um
esmagador sentimento de inferioridade que o leva a uma deturpacao dos valores e, portanto,
dos juizos de valor e de realidade.

No entanto, diante de alguém com capacidade comprovada, torna-se subserviente,
bajulador e procura mostrar-se humilde. No intimo, porém, sé ha inveja e desapontamento.
Hé neste estado de vida uma grande ambigiiidade entre a acdo € o pensamento, pois vige um
sentimento distorcido, j& que a pessoa procura aparentar um estado que nada tem a ver com
a sua realidade momentanea.

Distintamente dos trés reinos de vida anteriores, no estado de Ira a pessoa tem
consciéncia dos seus atos, porém o egoismo, o orgulho e a arrogancia impedem a vigéncia
de uma vida baseada no principio da dignidade da vida humana.

3.5. Tranquilidade - Serenidade

E considerado o receptaculo da iluminagio, sendo que se iluminar quer dizer
enxergar a si proprio, isto €, suas capacidades, possibilidades, horizontes, predisposicdes e
tendéncias basicas de vida. Na verdade, ¢ o primeiro passo para conquistar-se a vitoria sobre
si mesmo (dominar a mente e ndo, ser dominado por ela).

Neste estado de vida a pessoa consegue manifestar com clareza a racionalidade e
estabelecer juizos de realidade verdadeiros, bem como juizos de valor conforme o seu gosto
ou cultura. Hé a presenc¢a aqui do autocontrole.

E importante destacar que nio se chega a esse estado de vida sem um esforco
permanente, pois nio ¢ uma conquista estavel. E um estado de vida, ndo um ser.

Para Aristoteles no livro Il da Retdrica, a calma ¢ a pacificacdo, o apaziguamento da
colera”. Mostram-se calmos os que ddo tempo ao tempo e ndo se deixam dominar
repentinamente pela ira, ja que o tempo faz cessar a ira.

Neste sentido, ¢ no abandono da impulsividade que pode haver a conquista da
serenidade. Pelo menos, ¢ o primeiro passo. Neste caso, o sadbio deve ser chamado de ser
humano e o tolo, de besta, de animal.

3.6. Alegria -Prazer

Nas escrituras budistas representa a condi¢do de vida simbolizada pelo céu, pelo
apice. Estado de vida de contentamento, prazer e gozo que se origina da concretizacao dos
desejos e da solugdo dos problemas, tais como comer quando se estd com fome; dormir
quando se esta com sono; aquisi¢do de carro, casa, fama, posicdo e respeitabilidade social,
dentre outros.

Neste estado, a alegria ¢ efémera e desaparece com a mudanga das circunstancias.

3.7. Erudicao

Estado de vida alcancado por aqueles que a partir da serenidade, aprendem sobre os
varios fendmenos da vida tendo como ponto de partida a analise e a investigagdo do que
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intelectuais, pensadores, literatos e cientistas disseram anteriormente. E um estado de
aprendizagem que depende do escutar o que o outro diz.

3.8. Reflexio

Estado de vida obtido ndo mais pela escuta do que alguém disse anteriormente, mas pelo
proprio esforgo de pensar. Tanto no estado de erudicdo quanto no estado de reflexdo a pessoa
percebe que tudo que € temporal ¢é transitorio, e deixa de ser controlada pelas circunstincias externas,
conquistando assim, um nivel maior de liberdade interior.

Estado de iluminag¢do parcial obtido por si s6 com base na observacdo dos diversos
fendmenos. Aqui se ultrapassa o apego as coisas transitorias, com uma visdao objetiva tanto de si
quanto do mundo.

3.9. Bodhisattva - Altruismo

Estado de vida de grande curiosidade e busca, mas que, no entanto, ndo se isola, pelo
contrario, se empenha pelo bem estar de outras pessoas transmitindo os ensinos do Buda de
que o problema esta em nos ¢ a solugao também.

Dé-se o esforco constante para obter a percepcio do Buda. E um estado de
compaixao, de querer estancar tanto o seu sofrimento como o dos outros. Aqui a pessoa se
preocupa com o bem estar das pessoas, dai a benevoléncia, 0 bem comum. Encontra-se
satisfacdo ao ver que o outro conseguiu transformar o sofrimento em felicidade real.

3.9. Buda — Gratidao

E o estado de vida em que se esta feliz pelo simples fato de se estar vivo. Nio
depende das circunstancias externas. Tem-se consciéncia de que o ontem ¢ histdria, de que o
amanhd ¢ um mistério para nos, restando-nos o hoje, que € sempre um presente, uma
oportunidade de crescimento e de desenvolvimento das nossas potencialidades.

E o mais alto estado de vida. Condicdo de vida de felicidade, de liberdade e de
benevoléncia. Aqui experimentamos o raro sentimento de gratiddo pela vida.

Segundo Melanie Klein, ao longo de seu trabalho com as criangas, a relacdo da
crianga com 0 seio materno, que para ela € o objeto origindrio, fica enraizado no ego em
relativa seguranga e ¢ onde estd assentada a base para um desenvolvimento psiquico
posterior satisfatorio. Fatores inatos contribuem para essa ligacdo. O seio ¢ a fonte de
nutri¢ao e sentido pela crianga num nivel mais profundo, como nutridor da propria vida.
Para Klein, essa proximidade fisica e mental como seio restaura, de alguma forma, a unidade
pré-natal perdida com o nascimento do bebé. Pode bem ser que o ter sido parte da mae no
estado pré-natal contribua para o sentimento inato do bebé de que existe fora dele algo que
lhe dard tudo que necessita e deseja. Neste sentido, o seio bom ¢ tomado para dentro e torna-
se parte do ego, e o bebé, que antes estava dentro da mae, tem agora a mae dentro dele.

O seio em seu aspecto bom ¢ o prototipo da bondade, da paciéncia e da generosidade.
Sdo essas fantasias que enriquecem o objeto originério e faz com que ele se torne a base da
esperanga, da confianca e da crenga no que ¢ bom.

Poder-se-ia dizer que um dos principais derivados da capacidade de amar ¢ o
sentimento de gratidao. Para Klein: gratiddo tem suas raizes nas emogoes e atitudes que
surgem no estagio mais inicial da infancia, quando para o bebé a mde é o unico e exclusivo



objeto. (...) O bebé so pode sentir satisfagdo completa se\a capacidade de amar é
suficientemente desenvolvida e é a satisfacdo que forma a base da gratiddo”.

3.11.1. Conclusao

T’ient ai, budista chinés que viveu entre 538 e 597 d.C., lendo o Sutra de Lotus, propos em Grande
Concentragdo e Discernimento a tese do itinen sanzen. Ele compreendera o fato de que a eternidade
¢ o dar-se do instante e, que o passado e o futuro sdo vivéncias subjetivas. Como no Sutra de Lotus,
Sakyamuni prega que o estado de Buda ndo esta isolado dos outros estados, T'ient’ai concluiu que
em todos os estados estdo incluidos todos os outros estados de vida. Isto significa que em um tnico
instante de vida tudo pode se modificar. Conforme sintonizamos com um determinado estado interno
de vida, a circunstancia fenoménica lhe acerca. Tal como Heidegger afirma em Que é Metafisica?
Quando o ser humano irrompe, a0 mesmo tempo irrompe o mundo. Mundo aqui ¢ apenas uma das
muitas possibilidades de ser.

Segundo o budismo, nés somos muito mais do que aparentamos ser. Ndo somos vitimas das
circunstancias. Somos nos que a produzimos. Neste sentido, a possibilidade da Paz Perpétua inicia-se
com cada um de nés esforgando-se por olhar para as nossas idiossincrasias, os nossos limites, mas
também para o grande horizonte que sempre se descortina no instante. Afinal de contas, sdo trés mil
mundos possiveis num unico instante da vida. Nao necessitamos ter medo da repeti¢cdo. Basta
abracarmos cada instante como se fosse o ultimo de nossas vidas que a gratiddo ira brotar em nossos
coragdes ¢ a paz, finalmente, podera reinar. Agora, se optarmos por colocarmos o problema e a
“culpa” em outrem, vamos estar sempre a mercé do o6dio e nutrindo a guerra, seja qual for o nivel de
desafeto, pessoal ou coletivo.
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O pensamento de Soren Kierkegaard e os sistemas
filosoficos: a existéncia e o Individuo

Marieta Moura De Pinho™

Resumo

O homem kierkegaardiano ¢ um individuo angustiado pelas questdes relativas ao sentido da
existéncia e a escolha pessoal na busca de autotranscendéncia. Considerando a posi¢ao de
Kierkegaard em relagdo ao sistema religioso de sua época, constatamos que ele procura uma
verdade pessoal, um ajustamento critico e existencial do homem ao seu mundo, o que ndo se
pode conseguir por meio de teorias que terminam em construgdes sistematicas, mas, sim,
através da vivéncia individual reflexivamente orientada. A importancia fundamental do
pensamento kierkegaardiano ¢ enfatizada no que se refere a constitui¢do e construgdo da
subjetividade humana, ressaltando a existéncia individual e concreta. Para Kierkegaard,
existir ¢ engajar-se satisfatoriamente nas categorias da existéncia e vencer os obstaculos da
vida, entre eles a angustia.

Palavras chave: Kierkegaard. Subjetividade. Existéncia. Individuo.

Introduciao

Apresentaremos nesta comunicagcdo alguns tracos do pensamento de Soéren
Kierkegaard através de suas obras, a evolucdo das ideias, suas criticas e polémicas, que
deram origem a reflexdes existenciais de cunho marcante na filosofia e na teologia de seu
tempo, embora ndo tenha sido compreendido por aqueles que, como ele, faziam reflexdes
filosoficas e teoldgicas. Faremos uma reflexdo que permita uma andlise compreensiva de
alguns conceitos que a sua obra apresenta, dando prioridade aqueles que nos levam a
perceber a relagdo entre o eterno e o temporal como paradoxo absoluto. Uma analise do
estilo e do método, a ideia central expressa em sua tese de 1841 e o fio condutor da tematica
como marcas no desenvolvimento de seus escritos posteriores. Podemos dizer que
Kierkegaard desempenhou um papel importante no desenvolvimento inicial do pensamento
existencialista.

1. Estilo e método desenvolvidos por Soren Kierkegaard

O pensamento kierkegaardiano formou-se ndo tanto por assimila¢do de influéncias
estranhas, mas por um profundo e persistente exame de sua propria personalidade, através de
uma luta de consciéncia, cada vez mais intensa e cada vez mais exigente, perante as
condi¢des, ndo da existéncia em geral, mas do seu proprio existir individual.

Enfocar as origens do existencialismo de Kierkegaard é penetrar um campo
duvidoso, pois a unica realidade existencial de Soren Kierkegaard ¢ a propria existéncia, ou
seja, “a sua personalidade concreta, o individuo que ja era antes de se decidir a ser
unicamente Individuo - esse individuo que tomou o “Individuo” como tema central de sua
doutrina” (JOLIVET, 1961, p. 33).

Na avaliagdo de France Farago, a filosofia de Kierkegaard toma por empréstimo da
geometria e da algebra seus esquemas formais, para pensar e expor a complexidade reflexiva
que ¢ toda existéncia quando adquire consciéncia de si mesma. Sua filosofia “impoe um
certo deslocamento a idéia da existéncia como sintese, colocando o problema do homem em
termos de relagdo” (FARAGO, 2006, p. 84). Uma relacao reflexiva entre alma e corpo por
intermédio do espirito, que constitui o eu, a singularidade de cada um. Mas o homem nao se
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reduz a uma relacao simples. Sua estrutura ¢ mais complexa e essa complexidade reflexiva ¢
a existéncia humana. “E a totalidade de sua finitude que deve relacionar-se com o infinito”
(FARAGO, 2006, p. 85).

Na obra ‘O Ponto de vista explicativo da minha obra como escritor’, Kierkegaard
mostra aos seus leitores, com precisdo e coeréncia, um roteiro da evolugdo do seu
pensamento “‘como num drama em que a sucessdo das cenas e dos atos obedece a um plano
rigorosamente definido” (KIERKEGAARD, 2002, p.12). Ele mesmo declara que sua obra
tem como objetivo precipuo o tornar-se cristio. Era necessério utilizar a maiéutica”, mas o
homem assim transformado deveria converter-se em testemunha. As diferentes etapas de sua
existéncia pessoal seriam correspondentes aos diferentes aspectos de sua obra, de tal modo
que resolveu, assim, transformar a sua vida de acordo com a transicdo onde colocava o
problema religioso. “Decidiu, portanto, ele, mestre da ironia, alterar a dialética do seu
modo de vida e tornar-se a presa dos ironistas” (KIERKEGAARD, 2002, p. 22), ao investir
contra a panfletagem de ‘O Corsario’”, do que se aproveita para esbocar a sua autobiografia,
falando da melancolia e do papel essencial que a personalidade do pai desempenhou em sua
vida.

No entanto, a producdo anterior de Kierkegaard, quer tenha sido literaria ou
estritamente filosofica, ter-se-ia desenvolvido em consondncia com uma ordem
minuciosamente estabelecida e correspondente as exigéncias particulares do método da
comunicagdo indireta. Talvez s6 mais tarde “pdde dar a sua obra anterior a ordem que lhe
interessava e que nos apresenta como um plano pré-determinado” (KIERKEGAARD,
2002, p. 13).

Esse método, inspirado por Socrates e Cristo, é designado para elucidar o autoexame do
leitor, a fim de comegar o processo de transfiguracdo existencial que ¢ requerido pela f¢é cristd. Seu
proposito é fazer o leitor apropriar-se do texto objetivamente, sendo esse texto desdobrado em si
mesmo, em camadas com enigmas ¢ paradoxos, & maneira de um espelho em que o julgamento do
leitor do texto equivale a um autojulgamento.

O método da comunicacao indireta requer atencao meticulosa a cada palavra e para a
trajetoria dialética da obra inteira. Sua sutileza € tal que, por vezes, quase leva Kierkegaard
ao tormento, e ele tem de confiar na intervencdo de Deus para saber se seria ou ndo
apropriado publicar os trabalhos que havia escrito.

Os diferentes trabalhos das autorias” sdo relacionados um ao outro dialeticamente
para o leitor chegar ao portal da fé cristd. O que Kierkegaard quis dizer com “autoria”
compreende duas séries paralelas de textos: de um lado, obras pseudonimicas que
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propositadamente seguem a trajetoria dialética dos estagios existenciais; de outro, discursos
edificantes publicados sob o proprio nome, sobre textos biblicos dirigidos a um publico
leitor presumidamente cristdo. A autoria pseudonimica adota principalmente um tipo
existencial cujo modelo ¢ o esteta romantico alemdo — o dandi irdénico, cuja maior
preocupacao € evitar o tédio e manter um interesse intelectual pela vida e os prazeres
sensuais.

Apesar de Kierkegaard deixar ‘O conceito de Ironia constantemente referido a
Sécrates’ fora de sua autoria, esse escrito funciona como um importante prefacio para o
corpo do trabalho. Kierkegaard argumenta em sua tese que a ironia ¢ uma parteira no
nascimento da subjetividade individual. Ela ¢ uma estratégia que se distancia, que dobra a
experiéncia imediata, para criar um espago de autorreflexdo. Em Socrates ela esta encarnada
como negatividade infinita, uma forca que corrdi toda opinido recebida para deixar os
interlocutores do mestre grego encantados e responsaveis por seus proprios pensamentos e
valores. Ou seja, a ironia socratica forga seus interlocutores a refletirem sobre si mesmos € a
se distanciarem criticamente de seus valores imediatos.

Na expressdo de Jean Brun, ao prefaciar o ‘O Ponto de vista explicativo da minha
obra como escritor’, “ndo so a obra faz o autor como o autor faz a obra”, considerando que
Kierkegaard afirma ser a sua producgdo estética e literaria decorrente de um irresistivel
impulso criador interno, pois lhe era forgoso escrever assim. Por outro lado, um elemento
ético e religioso lhe ¢ dado, desde o principio, de certa forma inconsciente. “A curva de sua
obra constitui o reflexo do proprio desenvolvimento do seu carater e da formac¢do da sua
personalidade” (KIERKEGAARD, 2002, p. 13).

Para ele, seria dever declarar, tdo categoricamente quanto possivel, em que consistia
a sua produgdo, a sua pretensao como autor. Em suas palavras:

Esta pequena obra propde-se, pois, dizer o que sou verdadeiramente como autor, que fui e
sou um autor religioso, que toda a minha obra de escritor (ou atividade de autor), relaciona-
se com o cristianismo, com o problema do tornar-se cristdo, com intencdes polémicas diretas
e indiretas contra a formidavel ilusdo que ¢ a cristandade, ou a pretensdo de que todos os
habitantes de um pais sdo, tais quais, cristdos (KIERKEGAARD, 2002, p. 22).

Kierkegaard afirma ser de grande importancia se explicar como autor, nao s6 por ndao
poder falar sobre o carater intimo e pessoal de sua obra, como também por ndo lhe ser
possivel tornar publica a sua relagdo com Deus. Para ele, tal relagdo € nem mais nem menos
que a vida interior de cada homem, despida de todo o carater oficial, como se encontra em
cada um. No entanto, ndo € justificavel impor a alguém o que diz respeito somente a sua
pessoa.

O carater de “duplicidade” esta presente em sua obra, pois ele mesmo emprega duas
palavras distintas, tvetydighed e duplicitet’ (KIERKEGAARD, 2002, p. 27), para provar que
esse duplo carater existe do principio ao fim, sendo o papel do autor demonstrar a sua
realidade com toda a evidéncia possivel. O autor insiste em dizer que essa duplicidade ¢
consciente ¢ sabe da sua existéncia como condicao dialética fundamental de toda a obra. Se
o leitor ndo a percebeu, cabe ao autor demonstrar-lhe a sua realidade, por ser ela “a
condi¢do dialética [...] de toda a obra e tem como conseqiiéncia uma razdo profunda”
(KIERKEGAARD, 2002, p. 28).

Esclarece Kierkegaard que a duplicidade inerente a sua obra ndo ¢ fruto de seu
amadurecimento como autor, estando presente desde o inicio. Como ele proprio explica: “a
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duplicidade foi esta: A Alternativa... e Dois discursos edificantes” (KIERKEGAARD, 2002,
p. 28). Ou seja, o religioso esta presente desde o principio e o estético permanece ainda no
Gltimo momento. E o que evidencia o aparecimento, em 1848, de um artigo de estética
denominado ‘A Crise e a crise na vida de uma atriz’, ap6s dois anos de producgdo de escritos
unicamente religiosos, os ‘Discursos edificantes sobre diversos pontos de vista’, de marco
de 1847, e os ‘Discursos cristdos’, de abril de 1848. A estes trabalhos edificantes, assinados
como Magister Kierkegaard, seguiu-se o referido artigo estético, sob pseudonimo, a titulo de
testemunho e de confronto para, no final, explicar o conceito de duplicidade.

O conceito de duplicidade que perpassa toda a obra kierkegaardiana demonstra o
papel do autor e a sua realidade com a maxima evidéncia possivel, pois sobre essa
duplicidade ele estd informado melhor do que qualquer outro leitor. Para entender
Kierkegaard ndo ¢ preciso entender sua propria pessoa, mas o método de comunicagdo
indireta que desenvolveu e aplicou em toda a sua obra. Entretanto, mais que simplesmente
um método opcional, trata-se de uma escolha necessaria.

Os pseuddnimos que Kierkegaard usa em algumas obras sdo, na verdade, expressao
de um recurso, com o qual o autor deseja ndo aparecer na autoria nem se expor através das
opinides desenvolvidas em tais obras. Ele usa o método da “comunicagdo indireta” em toda
a sua obra heteronimica. Em ‘Temor e Tremor’ percebemos claramente a sua intenc¢ao, ao
incitar o leitor a uma escolha, colocando-o em contato com uma possibilidade que ndo pode
ser apresentada diretamente.

Essa estratégia ja pode ser percebida no prélogo de sua obra ‘Temor e Tremor’,
quando a comunicagdo indireta estd presente: “Aquilo que Tarquinio, o Soberbo, queria
significar com as papoulas do seu jardim, o filho compreendeu-o, porém o mensageiro ndao”
(KIERKEGAARD, 1967, p. 01). Nesse mesmo prologo, encontramos outro modelo de
comunicacdo indireta, quando o autor inicia o texto com pequenas narrativas. Ele insere
varias narrativas dentro de uma grande narrativa, como, por exemplo, o relato da caminhada
de Abrado para o monte Morid, redigido por quatro vezes, comecando sempre com a
expressao “Raiava a manhd” (KIERKEGAARD, 1967, p. 07). Sua intengdo com esse
recurso ¢ distrair a aten¢do dos leitores, que desconsiderariam a obra por acha-la sem
importancia.

Em ‘Migalhas Filos6ficas ou um bocadinho de filosofia’, Johannes Climacus € o
pseuddnimo inventado por Kierkegaard, com o qual assinou também o famoso ‘Post-Scriptum nao-
cientifico concludente as Migalhas Filosoficas’.

Johannes Climacus, que se autodefine como humorista, ¢ descrito como um autor jovem, de
grande capacidade especulativa, uma cabeca filosofica bastante familiarizada com os gregos, além de
leitor atento de Descartes, Leibniz e Espinoza. Declara-se “o unico dinamarqués que ndo consegue
ser cristdo, no interior da cristandade ocidental e da sintese de cristianismo e filosofia que se supoe
ter sido operada por Hegel” (KIERKEGAARD, 2008, p. 11). Ele procura explicar por que ¢ dificil
ser cristdo e confessa ser um pensador incapaz de escrever um sistema de filosofia.

Kierkegaard propde uma autointerpretagdo da sua obra como autor estético e
sobretudo religioso, além de redescobrir a sua contemporaneidade relativa a tensao entre “a
massa e o individuo”. (KIERKEGAARD, 2002, p. 10). Sua obra ‘Ponto de vista explicativo
da minha obra como escritor’ apresenta-se antes como balanco de uma atividade, depois
como “um programa de acdo” (KIERKEGAARD, 2002, p. 11). E um autor que se diz um
escritor religioso, diz também que o mundo quer ser enganado e que “foda a sua obra tem
como objeto o tornar-se cristdo” (KIERKEGAARD, 2002, p.11).

A categoria “Individuo”, eminentemente kierkegaardiana, constitui a categoria crista
por exceléncia, que designa ao mesmo tempo o “Unico e cada um de nos”.
(KIERKEGAARD, 2002, p. 13). A andlise desta categoria remete a nocdo de um Deus
pessoal, mas insere-se igualmente num contexto cultural e histdrico.



Para Kierkegaard o homem ndo ¢ um animal precisamente porque o individuo ¢ mais
do que a espécie. “A4 verdadeira abstra¢do é a Multiddo, que desconhece o lago pessoal e
em que reside a mentira” (KIERKEGAARD, 2002, p. 13). O cristianismo pede-nos para
amar o nosso proximo, isto ¢, cada homem, ndo nos manda amar a multidao, caminho que
conduz sempre ao poder temporal e a todas as baixezas da lisonja e da falta de compromisso.
Assim, Kierkegaard afirma que “o cardter sagrado da pessoa é antes mais a sua relagdo
com Deus” (KIERKEGAARD, 2002, p. 14). Portanto, o individuo, no sentido cristao do
termo, estd em oposicdo a multiddo. Kierkegaard renuncia publicar ‘O Ponto de vista
explicativo da minha obra como escritor’ e cré que “a providéncia guiou esta decisdo”
(KIERKEGAARD, 2002, p. 18). Somente em 1859, quatro anos ap6s a sua morte, o seu
irmao, Peter Christian, bispo de Aalborg, promove a edi¢ao do que ele decidira guardar.

Nagquela obra, ele traduz a sua atividade como autor, dizendo:
Sou verdadeiramente como autor, que fui e sou um religioso, que toda a minha obra de
escritor se relaciona com o cristianismo, com o problema do tornar-se cristdo, com intengdes
polémicas diretas e indiretas contra a formidavel ilusdo que ¢ a cristandade ou a pretensao
que todos os habitantes de um pais sdo, tais quais, cristdos (KIERKEGAARD, 2002, p. 22).

No entanto, a sua intencdo como autor era a de orientar e certificar e nao sair em
defesa propria, e por essa razdo o seu paradigma ¢ Socrates, que, diante da multidao
chamada a julgé-lo, recusa defender-se e silencia.

2. Kierkegaard: o Mestre da Ironia e da seducio dos Escritos

Durante o periodo do seu noivado com Regina Olsen, Kierkegaard ocupou-se em
escrever a sua dissertagdo do mestrado em filosofia, ‘O conceito de ironia constantemente
referido a Socrates’, de 1841, que mais tarde a Universidade de Copenhague passou a
reconhecer como tese de doutorado, em 1854.

Como usualmente as dissertagdes académicas tinham de ser escritas e defendidas em
latim, Kierkegaard pediu autorizacdo ao rei para escrever a sua em dinamarqués. SO em
parte foi atendido, sendo-lhe permitido escrever em dinamarqués, com a condi¢cdo de
condensar o trabalho em uma série de teses em latim, para defendé-las publicamente,
também em latim, antes de ser-lhe concedido o grau. Logo apds a defesa de sua dissertacao,
Kierkegaard desfez seu compromisso de noivado.

Pelo fim dos anos de 1830, o hegelianismo ja penetrava a filosofia, a teologia e a
estética de Copenhague. Isto, obviamente, engendrou alguma resisténcia, incluindo a dos
professores de filosofia de Kierkegaard, F. C. Sibbern e Paul Martin Modller. H. L.
Martensen, professor de teologia da Universidade de Copenhague e depois Bispo Primaz da
Igreja do povo dinamarqués, apenas cinco anos mais velho que Kierkegaard, estava
firmemente estabelecido no grupo literario de Heiberg e antecipou um dos mais caros
projetos literarios de Kierkegaard — uma analise da figura de Fausto”.

Em suas revistas, como parte de sua pratica em tornar-se um escritor, Kierkegaard
ficara fascinado por trés grandes figuras literarias da Idade Média, que, em sua concepgao,
encarnavam um alcance completo dos tipos estéticos modernos. Essas figuras eram Don
Juan, Fausto e o Judeu Errante, encarnando, respectivamente, a sensualidade, a davida e o
desespero. A publicacdo de Martensen sobre Fausto esvaziou o projeto literario nascente de
Kierkegaard, conquanto mais tarde tenha encontrado expressdo no primeiro volume de ‘Ou,
Ou - Um fragmento de vida’, de 1843.

¥ Enciclopédia Britanica do Brasil Publicagdes, Rio de Janeiro, 1995. Poema dramatico em duas partes,
do poeta alemdo Wolfgang von Goethe. Baseia-se na lenda de um enigmatico Dr. Fausto, que fez um
pacto com Mefistofeles. A obra foi publicada em duas partes, a primeira em 1808 e a segunda em 1832,
ano da morte do poeta.



3. A ironia socratica e o conceito de ironia em Kierkegaard.

A ironia em Sdcrates vai além de uma “ignorancia fingida”, porque pode ser uma

atitude critica zombeteira, sem lealdade, quando na verdade teria de levar a sério aquilo que
deveria verdadeiramente ser sério. Em contrapartida, no pensamento kierkegaardiano, a
ironia ¢ uma atitude diante da vida, assim como uma maneira de comunicacao que exige
dois ou mais interlocutores. Exige também assunto e uma série de sinais, tais como acenos,
caretas, expressoes mimicas. Em sua dissertagdo de 1841, o mestre Kierkegaard, a guisa de
exemplificagdo, comenta sobre a ironia que:
[...] os circulos mais elevados [...] falam assim de maneira irdnica, como os reis € 0s nobres
falam francés para que o povo leigo ndo compreenda [...] [pois esta elite intelectual] ndo
gostaria de ser compreendida pelo comum dos mortais. Por conseguinte, aqui a ironia ndo se
anula a si mesma (KIERKEGAARD, 2005a, p. 217).

Com efeito, o significado de ironia que perpassa o pensamento dos filosofos Socrates
e Platdo vem do grego eironeia, cujo sentido de interrogagdo servia como método de
discussdo consistente em fingir-se desconhecer o assunto e fazer a interrogagdo, procurando
obter do adversario uma resposta contraditdria, para entdo ridiculariza-lo. No que concerne a
retorica, o orador finge desconhecer o assunto e qual a conclusdo que deve tirar, para em
seguida interrogar a assisténcia, e ele proprio, respondendo, dar a solucio.

Segundo Kierkegaard, em sua dissertagdo, “o conceito de ironia veio ao mundo com
Socrates” (KIERKEGAARD, 2005a, p. 23), tendo a tradi¢do vinculado & existéncia de
Socrates a palavra ‘ironia’. E também os conceitos, assim como os individuos, tém a sua
historia e ndo conseguem resistir ao poder do tempo. Sdcrates pertencia aquela espécie de
homens diante dos quais ninguém poderia dar-se por satisfeito somente com o exterior como
tal. Nem seus contemporaneos puderam compreendé-lo em sua imediatez e nisto podemos
averiguar quao dificil serd fixar sua imagem. Em ‘O ponto de vista explicativo da minha
obra como escritor’, Kierkegaard refere-se a Sdcrates como “aquele que era dialético, pois
compreendia tudo a luz da reflexdo” (KIERKEGAARD, 2002, p. 49).

A dissertacao ‘O conceito de Ironia constantemente referido a Socrates’, de 1841, foi
escrita por Kierkegaard quando ainda jovem, com menos de trinta anos, ja apresentando uma
inteligéncia brilhante e medindo forcas com o grande mestre Hegel, admirado e respeitado
como professor. Nessa dissertacdo, coloca-se em relevo “a grande abertura da obra
kierkegaardiana, inaugurada com um mergulho em Platdo e em Hegel, resumindo dez anos
de investigagdo sobre Socrates e Platdo, Kant, Fichte, Solger e Hegel” (KIERKEGAARD,
2005, p.10). Sua leitura reveste-se de carater essencial para a compreensao da obra do autor
dinamarqués, que a si mesmo se denominava, com alguma ironia, o “Mestre da Ironia”,
pois com ela recebera o titulo de “Magister”.

A sua dissertacdo sobre a ironia € resumida em quinze teses, na Ultima das quais ele
afirma: “como toda filosofia inicia pela duvida, assim também inicia pela ironia toda vida
que se chamara digna do homem” (KIERKEGAARD, 2005, p. 19), baseando-se na
distancia entre o interior e o exterior, entre o pensamento € a palavra, entre a proposicao e o
sentido.

Em seu esfor¢o por retratar Socrates e sob a influéncia da expressdo socratica, “So
sei que nada sei”, teria surgido o critico de Hegel e da cristandade, culminando no panfleto
n. 10 de ‘O Instante’, onde proclama: “Eu afirmo, e tenho que afirmar, que ndo sou
cristdo”.

4. A razao como garantia da realidade: nem so6 o racional é viavel.

A reacgdo mais radical contra o idealismo absoluto manifesta-se em Kierkegaard nao
como negagao de Deus em favor do homem, mas como negagdo da razdo em favor da f¢,
que para os fildsofos, torna-se uma questdo de suma importancia e “loucura para os gentios”



(1Cor 1,22-23). O seu ponto de partida ¢ a afirmag¢do da originalidade irredutivel do
individuo enquanto livre; sua existéncia singular ndo pode ser reduzida a nenhuma lei
universal, nem sua diferenca absorvida numa identidade dialética de finito e infinito.

Na visao kierkegaardiana, “foi com a categoria o ‘Individuo’ que os pseudonimos
visaram, no seu tempo, o Sistema, quando tudo na Dinamarca era invariavelmente Sistema”
(KIERKEGAARD, 2002, p. 109). Essa categoria marcou o inicio da produgdo que passou a
assinar, as obras chamadas obras veronimicas.

Embora avaliasse o perigo representado pelas ciéncias, na medida em que
significavam uma redu¢ao do real ao racional, Kierkegaard nao pretendia que acerca da
razdo se deixasse de ter uma ideia elevada, afirmando, porém, que “a razdo ndo seria capaz
de dar conta do processo existencial intrinsecamente dialético” (FARAGO, 2006, p. 165).
Dessa forma vai opor razdo e o entendimento a fé, sem diminuir a importancia da razao, da
racionalidade cientifica, inclusive para o homem de fé.

5. Kierkegaard, o individuo e a existéncia: a verdade subjetiva.

A categoria Individuo” aparece como um Apéndice importante em sua obra ‘O Ponto
de vista explicativo de minha obra’. Trata-se de uma categoria eminentemente
kierkegaardiana que constitui para ele a categoria cristd por exceléncia, designando ao
mesmo tempo o Unico e cada um de nés. A analise dessa categoria remete naturalmente a
no¢do de um Deus pessoal, mas insere-se igualmente num contexto cultural e historico.
Diferentemente de Comte, Feuerbach e Marx, em que surgia o conceito genérico de homem,
e a pessoa humana n3o passava de uma abstracdo, convertendo-se naquilo em que cada
individuo se devia dissolver e transformar. Kierkegaard opde-se a todas as escamoteagdes da
pessoa humana, pois para ele “o homem ndo é um animal precisamente porque o individuo é
mais do que a espécie” (KIERKEGAARD, 2002, p. 13). Nao sera possivel ver nas paginas
que Kierkegaard consagrou ao individuo apenas uma apologia ao individualismo.
Kierkegaard sentia que o carater sagrado da pessoa humana cedo seria considerado uma
nog¢ao extinta por sistemas filoséfico-politicos. Sua principal preocupacao, por conseguinte,
era realcar que o fundamento do carater sagrado da pessoa €, antes, a relagdo desta com
Deus.

“A existéncia jamais podera ser apreendida a ndo ser sob a forma de uma historia”,
como Kierkegaard repetia, ou, segundo a expressdo de Heidegger, “como temporalidade”
(JOLIVET, 1961, p. 19).

Apesar de Kierkegaard ndo ser exatamente um fildésofo, pelo menos no sentido
académico, ele faz uma reflexdo sobre a vida e seu significado, portanto, sobre o sentido da
existéncia. O seu tema foi o individuo e a sua existéncia. O ser humano em sua categoria
subjetiva esta além do alcance da razao, da légica, dos sistemas filoséficos, da teologia ou
mesmo das “pretensdes da psicologia”. “A nogdo de verdade subjetiva de Kierkegaard
equivale a sinceridade, so que um pouco mais aléem. Envolve um apaixonado compromisso
interior” (STRATHERN, 1999, 44).

Considerado como alguém que se antecipou ao existencialismo, foi repudiado por
muitos. Somente mais de um século apo6s sua morte, surge, em Paris, o filésofo Jean-Paul
Sartre, que desperta para “o problema da existéncia” com suas caracteristicas - alienagao,
angustia, absurdo - diretamente ligado ao pensamento de Kierkegaard. Sartre ressalta ser o
desespero parte da condicdo humana, como ja havia afirmado Kierkegaard em sua obra

® Em ‘O Ponto de vista explicativo da minha obra de escritor’, Kierkegaard afirma a categoria Individuo
como essencialmente elaborada e colocada a servigo da verdade, que exprime resumidamente toda uma
concepgao da vida e do mundo, opondo-se a de ‘publico’ ou multiddo. Categoria empregada por Socrates
com resoluta forca dialética para desfazer o paganismo bem como a cristandade proclama que esta
categoria pretende converter os homens (cristdos) em verdadeiros cristaos.



‘Doenga Mortal’ (1849), “em que se propoe investigar o conceito de desespero”
(KIERKEGAARD, 2002, p. 9).

Era, sem duvida, alguém cujo pensamento estava muito além de sua época. Alguém
que se interrogava sobre o sentido da existéncia e insistia para que todo individuo ndo s6 se
perguntasse pelo sentido da existéncia, mas também fizesse da propria vida uma resposta
subjetiva a ela.

A questdo do ser, a existéncia subjetiva, provocou muitos pensadores que,
valorizando ou ridicularizando a pergunta pela existéncia e pelo sentido do existir,
procuraram construir sistemas filosoficos, como Kant, com “a razdo que acomodava o eu
subjetivo”, e Hegel, que afirmava “tudo o que é racional é real e tudo o que é real é
racional” (STRATHERN, 1999, p. 13).

Como entender a existéncia? Para Kierkegaard, a existéncia representa a
interioridade, uma subjetividade que vai além da linguagem quando se d4 o encontro do
homem com Deus. Essa ¢ uma reflexdo que Jean-Paul Sartre fez a respeito da filosofia
kierkegaardiana: uma filosofia na busca pelo sentido da existéncia que o pensador
dinamarqués construiu em oposi¢ao ao sistema hegeliano.

Ele combateu essa filosofia naquilo que, como sistema, esvazia a existéncia humana
de todo carater concreto, dissolvendo-a em puros conceitos racionais. O fildsofo
dinamarqués defendia a tese de que qualquer esquema particular de conceitos constitui
apenas uma possibilidade, entre outras, que depende do proprio Individuo em sua
capacidade de escolha e nao do que ele compreende.

Contra o esfor¢o para condensar a realidade num sistema, a filosofia kierkegaardiana
aponta para o principio de que a existéncia ¢ uma tensdo em dire¢do ndo a uma realidade
pensada, mas ao Individuo como categoria essencial da existéncia.

Para Hegel, a razdo aparentemente exerce o primado absoluto e a racionalidade ¢ a
etapa mais alta da evolu¢do humana. Seu sistema pretende ser a realizagdo maxima do
Espirito Absoluto como Espirito Objetivo, no qual o Individuo ndo passa de uma simples
manifestacdo, sem valor em si.

E contra essa “concep¢do do Individuo como simples manifestacdo do Espirito
Absoluto”, elemento a ser incorporado num sistema, que Kierkegaard levanta seus protestos
(GILES, 1995, p. 8).

O autor insiste na necessidade da apropriacao subjetiva da verdade, enquanto coloca
o Individuo concreto como raiz profunda da existéncia, elevando-o a elemento central do
pensamento filosofico. Kierkegaard postula sua critica a Hegel “no abismo infinito que ha
entre o Individuo, em sua singularidade, e o Espirito Absoluto, entre o tempo em que o
Individuo deve realizar suas potencialidades e a eternidade que é o proprio Deus, o
Individuo infinito” (GILES, 1995, p. 7).

O que distingue Kierkegaard de Hegel ¢ a importancia atribuida ao Individuo como
eixo condutor do seu pensamento, pois o importante ndo € tanto conhecer a verdade, mas
viver uma ideia concreta que seja para o Individuo o ideal de uma existéncia vivida.
Contudo, o desafio do pensamento de kierkegaard serd a ousadia de sermos Individuo; isso,
no entanto, apesar do esfor¢o e da responsabilidade, so sera possivel diante de Deus.

Para Kierkegaard, “o Individuo é energia viva, ativa, autodeterminante, que surge a
partir de situagoes concretas de opg¢do” (GILES, 1995, p. 7), a qual repercutird por toda a
sua vida. Essa op¢ao ¢ uma missao dirigida a cada homem, uma possibilidade de todos, que
transforma o simples Individuo em um ser existencial no sentido em que todo homem pode
ser: “deve por a sua honra em ser um Individuo, e nisso encontrard verdadeiramente a sua
felicidade” (KIERKEGAARD, 2002, p. 108).

6. Os sistemas filosoficos dos tempos de Soren Kierkegaard



No primeiro decénio do século XIX, o pensamento ocidental ¢ marcado pela filosofia
de Hegel", que j4 em 1807 comega a publicar artigos e pequenos escritos em sua primeira
tentativa de construir um Sistema de filosofia. Nesse sistema, a ‘Fenomenologia do Espirito’
desempenha uma fun¢do fundamental: “é a introducdo a ciéncia que ele apresenta
orgulhosamente como Sistema da Ciéncia” (HEGEL, 2002. p.13). Durante os anos do seu
professorado na Universidade de Iena, Hegel amadureceu o arcabougo do seu sistema no
confronto com os grandes mestres do Idealismo alemao, sobretudo Kant, Fichte e Schelling.
A arquitetura e a escritura do texto surpreendem por ndo serem uma meditacdo no estilo
cartesiano, nem uma constru¢do medida e rigorosa como a ‘Critica da Razdo Pura’, nem
tampouco um tratado didatico como a ‘Doutrina da Ciéncia’, de Fichte.

Segundo Lima Vaz, a evolucao do pensamento de Hegel, que procede das intuigdes
da juventude a sua configuragdo em Sistema nos tempos de Iena, tem sido interpretada sob
diversos aspectos.

O acesso dialético ao Sistema ¢ apresentado por Hegel segundo dois roteiros: o

primeiro, exposto na Fenomenologia do Espirito, que segue o progresso da

consciéncia desde sua primeira ¢ imediata oposicdo ao objeto até o Saber absoluto,

sobre cuja pressuposicdo o Sistema se edifica, sendo assim a Fenomenologia, a

dedugdo do conceito da Ciéncia pura; o segundo, que tem comego no elemento do

puro pensamento, procede segundo a necessidade intrinseca de seus momentos, tendo
sido nele j& suprimida a oposicdo da consciéncia, realizando-se portanto seu

desenvolvimento no dominio da /deia ou do Absoluto (VAZ, 2002, p. 374-375).

Para Lima Vaz, ao pensar o ser como histdria, o Idealismo alemao ird oferecer uma
solugdo original, propondo um novo fundamento ou uma nova estrutura ontolégica que, de
Descartes a Kant, vinha orientando o caminho da filosofia moderna e que se propunha fazer
da ética a forma exemplar da Metafisica do ser. A ontologia do ser como histdria, pensada
na perspectiva do dever-ser ou segundo a estrutura teleoldogica da propria historia como
tarefa propriamente humana, terd diante de si um novo problema: a articulacdo dialética
entre a necessidade do dever-ser e a liberdade (ou criatividade) do sujeito historico.

E 4 luz desse problema que os grandes sistemas do Idealismo alemo, particularmente os de
Fichte e de Hegel, ndo obstante a grandiosa estrutura racional de sua constru¢do, devem ser
interpretados como filosofias da liberdade, isto €, sistemas das razdes da liberdade,
entendida segundo toda a amplitude e as exigéncias de sua natureza ética (VAZ, 2002, 367).

De Fichte a Hegel, os artifices dos grandes sistemas do Idealismo alemdo tomam
sobre si a tarefa preliminar de superacdo do dualismo entre Natureza e Liberdade. Ora, tal
tarefa nao pode ser cumprida “sem a posi¢do de um absoluto real como principio unificador
e fundante do Sistema” (VAZ, 2002, p. 368). Para Fichte e para Hegel:

O Absoluto deverd ser pensado segundo as formas de sua manifestacdo na historia. O
Absoluto se manifestard entdo como realidade fundamentalmente ética, recebendo a Etica
seu estatuto definitivamente metafisico e vindo o sujeito humano, como portador do ethos, a

! Georg Wilhelm Friedrich Hegel nasceu em Stuttgart em 1770. Fez seus estudos secundarios no ginasio
daquela cidade e em 1783 foi admitido como bolsista interno no Seminario Luterano de Tiibingen, tendo
em vista sua preparagdo para o ministério de pastor. Em Tiibingen ligou-se em estreita amizade com seus
colegas F.W. J. Schelling ¢ F. Holderlin. Em 1793, tendo renunciado a carreira de pastor, passou a
desempenhar o cargo de preceptor em casa de familias nobres, primeiro em Berna (Suica), depois em
Frankfurt. Escritos dessa época, abrangendo a tematica religiosa, filosofica, pedagogica e politica foram
publicados somente no principio do século XIX. Hegel foi a Berlim ocupar a cadeira de filosofia de
Fichte, que conservou até a sua morte, em 1831.



ser visto como lugar ontologico, no qual o Absoluto se manifesta necessariamente como
Historia e onde se articula a dialética fundamental de identidade e da diferenga ou da
imanéncia e da transcendéncia que deve definir o modo da presenca do Absoluto no sujeito
(VAZ, 2002, p. 368).

Ainda na anélise de Lima Vaz, o pensamento de Fichte” é caracterizado por alguns
autores como idealismo moral, designa¢ao que corresponde a orientagdo profunda de seu
caminho filos6fico e a primazia absoluta da Razdo pratica que ¢ seu fio condutor. O sistema
de Fichte edifica-se sobre um fundamento metafisico (no sentido transcendental do termo ou
de uma metafisica da subjetividade), que € exposto nas sucessivas versdes de sua obra
principal ‘Doutrina da Ciéncia’ e que situa a manifestacdo originaria do Absoluto na
afirmacao incondicionada do Eu.

O Eu fichtiano termina por abranger assim o horizonte universal do Ser, o que leva o
filésofo a penséd-lo cada vez mais como um Eu supraindividual e, finalmente, a assumir
como ponto de partida do Sistema o proprio Absoluto ou Deus (VAZ, 2002, p. 369).

Com relagio a Schelling”, afirma Lima Vaz que o pensamento desse filosofo
percorre uma linha complexa de evolugdo, apresentando “a ideia do Absoluto
primeiramente sob um ponto de vista cosmologico na Filosofia da Natureza, e
posteriormente sob um ponto de vista originalmente teologico na Filosofia da Revelag¢do”
(VAZ, 2002, p. 568). Sob esse duplo ponto de vista desenvolvem-se suas concepgdes
antropologicas e o pensamento ético schellinguiano assume finalmente uma feicao
nitidamente teologica.

7. A reacio de Kierkegaard ao hegelianismo

O homem enraizado na finitude do seu ser histérico vive uma existéncia cega e
limitada, privado de toda lucidez auténtica quando se trata de entender a sua existéncia. Em
uma progressao na histéria o homem toma conhecimento de sua finitude, da relatividade das
coisas e das opinides, compreendendo assim uma ampla possibilidade de pontos de vista.
Sua consciéncia histdrica o coloca numa relagdo reflexiva consigo mesmo e com a tradicao,
uma reflexdo filosofica ndo a partir da unidade de um principio especulativo, mas seguindo
o caminho hermenéutico da compreensdo historica dentro do horizonte de compreensdo da
existéncia passada, presente e futura.

A histoéria da filosofia ndo pode ser a histéria de um suposto progresso, nem ter por
objeto o estudo da aquisicdo da verdade. Ela visa a um conjunto de doutrinas situadas sob o
mesmo plano, onde conservam todas uma relagdo possivel com uma verdade ndo adquirida,
o que faz com que a filosofia contemporanea nao se torne fechada num corpo constituido de
verdades andnimas e aceitaveis por todos, sem nenhuma oposi¢ao. Para Giles, a historia da
filosofia “toma o sentido de um ideal a realizar e ndo o resultado de uma consideracdo do

® Johann Gottlieb Fichte nasceu no Oberlausitz em 1762 de familia pobre, mas recebeu excelente
formagdo no ginasio de Pforta e como estudante de Teologia em Iena e Leipzig. A partir de 1791,
conheceu a fama como filésofo, primeiramente como discipulo e seguidor de Kant, em seguida como
pensador independente, mas sempre na area de influéncia do kantismo. De 1794 a 1798 foi professor na
Universidade de Iena, de 1800 a 1810 foi professor particular em Berlim e de 1810 a 1813, professor de
filosofia na recém-fundada universidade daquela cidade. As Obras Completas de Fichte, em oito volumes,
foram primeiramente editadas por seu filho I. H. Fichte (Berlim, 1845-1846). O pensamento de Fichte,
seja em sua dimensdo especulativa, seja sobretudo em sua dimensao €tico-politica, é objeto atualmente de
renovado interesse, alimentado pela edigdo critica das suas obras e pela producao de muitos estudiosos.

® Friedrich W. J. Schelling (1775-1854), nascido em Leonberg, filésofo mestre do idealismo alemao.
Professor em Iena, entrou em conflito com Fichte e discordou frontalmente de Hegel. Hegel critica a
concepcao do absoluto de Schelling afirmando que nele deve haver uma distingdo: o todo tem que
respeitar as partes.



simples passado” (GILES, 1975, p. 5). Nesse sentido, ¢ necessario ao homem reconhecer a
especificidade de cada doutrina para assumi-las na sua existéncia.

Kierkegaard, o primeiro da linha do existencialismo, faz uma analise da situacao em
que o homem moderno se encontra, os conceitos fundamentais e a temadtica propria do
existencialismo, as varias interpretagdes a que este foi submetido.

Sua carreira como autor foi intensa e produtiva. Uma vida que se desenvolveu sem
acontecimentos importantes ird marcar a filosofia com seus conceitos, temores, inquietagdes
e a angustia de uma época que ja prenunciava as perturbacdes que envolvem o mundo
moderno.

Na vida de Kierkegaard, duas figuras sdo dominantes: seu pai Michael Pedersen e
Regina Olsen, “a que amava e ndo conseguiu tomar por esposa em conseqiiéncia do
sentimento de culpa e de melancolia de que se tornou vitima” (GILES, 1975, p. 6).

A influéncia do pai e de Regina Olsen perdurou até a morte de Kierkegaard em
novembro de 1855, em Copenhague, em meio a polémica com a Igreja Oficial, na pessoa do
bispo Hans Martensen, que para ele representava a antitese do que seria a opgao pelo
cristianismo.

Ao mesmo tempo em que concluia a sua obra sobre as etapas ou estidgios da vida
(1845), Kierkegaard empreendeu outro trabalho, o Post-Scriptum, de grande envergadura,
nada menos que um desafio a doutrina filoso6fica mais proeminente daqueles tempos, o
hegelianismo, que ele temia e combateu com todas as suas forgas.

Por essa razdo, em 1846, ele publicou uma obra com o curioso titulo ‘Post-Scriptum
ndo-cientifico concludente as Migalhas Filosoficas’, em que desafia o sistema de Hegel.

Trata-se, provavelmente, de uma obra filosofica aguda e criativa. Em primeiro lugar,
Kierkegaard censura a inclinacdo de Hegel para sistematizar a existéncia, e faz constar que,
na verdade, ¢ impossivel construir um sistema para a existéncia, pois a existéncia ¢ algo nao
finito e em continua evolucdo. Também ataca o fato de que Hegel mescla aquilo que
nenhuma consonancia tem entre si, a saber, a logica e a existéncia.

Kierkegaard compreendeu o sistema de Hegel como supressdo de toda distingdo
entre Deus, o mundo e o Individuo, sendo que tudo se integra no Espirito Absoluto. Ele se
insurge contra o sistema de Hegel, em que o racional € o real para restaurar o pluralismo da
substancialidade das trés realidades fundamentais e distintas entre si. Para Kierkegaard, o
caminho para a transcendéncia ¢ a verdade do Individuo na sua subjetividade.

Podemos citar Giles, quando afirma’:

Contra todo esfor¢o para condensar a realidade num sistema, Kierkegaard aponta para o
residuo irredutivel de oposi¢do absoluta fundada no principio de que a existéncia ¢ uma
tensdo em direcdo ndo a uma totalidade pensada, mas, sim, em direcdo ao Individuo,
categoria essencial da existéncia (GILES, 1975, p. 8).

Ao passo que Hegel considera que o pensamento se torna concreto dentro da
determinagdo geral de permanecer essencialmente abstrato:

O Sistema de Hegel pretende ser mais que um pensamento abstrato, ou seja, o pensar geral.
Pretende ser a realizacdo maxima do Espirito Absoluto como Espirito Objetivo do qual o
Individuo ndo passa de uma simples manifestacdo, sem valor algum em si (Ibidem, p. 8).

Ainda na expressao de Giles, “é contra essa concep¢do do Individuo como simples
manifesta¢do do Espirito Absoluto, elemento a ser incorporado num sistema, que 0s
protestos de Kierkegaard se dirigem” (GILES, 1975, p. 8)

A intencao de Hegel era explicar racionalmente os mistérios do Cristianismo, o que
levaria a secularizagdo total da fé. Kierkegaard vai-se opor tenazmente a posicao hegeliana,
pois para ele, a apropriagao do Cristianismo pelo Individuo, numa atitude de fé conseguira
realizar a paixdo do Infinito, que ¢ a subjetividade. Hegel elaborou um sistema, "edificou



uma construgdo imensa, um sistema universal que abarca toda a existéncia da historia do
mundo” (GILES, 1975, p. 9). Kierkegaard, ao contrério, atacando essas teorias objetivas,
insiste na apropriagao subjetiva da verdade, “pois se trata de fundamentar o desenrolar do
pensar em algo que seja ligado a raiz mais profunda da existéncia que é o Individuo”
(GILES, 1975, p. 9).

As reflexdes de Hegel seguiam em direcdo a liberdade como razdo essencial do
progresso. Ele “deificou o Estado em detrimento de um individuo livre” (GILES, 1975, p. 9)
e procurou resolver a questdo das diferengas entre os Individuos no Espirito Absoluto.

Kierkegaard protestou contra a reflexao de Hegel, em favor de um Individuo livre e
responsavel, elevando-o ao nivel de elemento central do pensamento filosofico e
sublinhando as diferengas que sdo caracteristicas da subjetividade, contra a certeza
racionalista hegeliana.

Kierkegaard ndo consegue incorporar a existéncia em um sistema, apenas a ideia da
existéncia, pois ha um “abismo infinito entre o Individuo, em sua singularidade, e o Espirito
Absoluto, entre o tempo em que o Individuo deve realizar suas potencialidades e a
eternidade que é o préprio Deus, o Individuo Infinito” (GILES, 1975, p. 9). E justamente
nesse ponto que reside a importancia atribuida por Kierkegaard a categoria do Individuo,
eixo condutor do seu pensamento e ponto focal de toda a sua filosofia. Centrado no
Individuo e na existéncia concreta Kierkegaard se distancia de Hegel que valoriza o Espirito
Absoluto em um sistema abstrato.

8. Kierkegaard e o fato absoluto.

Alvaro Valls (2003) apresenta-nos o fato absoluto de Kierkegaard a partir do estudo
em ‘Migalhas Filosoficas’, considerando o seu sinonimo incondicional, ou as diferentes
formas do discurso sobre Deus o absolutamente-diferente, quer no sentido grego, quer no
sentido cristao.

Outra forma alternativa do estudo do fato absoluto como acabamento de um sistema
filosofico, poderia ser encontrada no ‘Post-Scriptum nao-cientifico concludente as Migalhas
Filosoficas’. Alvaro Valls explica o aparecimento de um conceito fundamental que para
Kierkegaard ¢ o conceito de fato absoluto, mas acentua que “fato absoluto so pode ser um
equivoco, uma distrag¢do do filosofo, ja que um fato ndo pode ser absoluto, e se é o absoluto
ndo se reduzira jamais ao fatico” (VALLS, 2003, p. 241). Notamos que se trata de um fato
unico, absoluto apesar de toda contingéncia, € ndo de um absoluto relativo.

Encontramos o conceito de fato absoluto em “Migalhas Filosoficas”, de 1844, livro

que, segundo Alvaro Valls, “contém uma ironia contra a moda da época, de se escreverem
tratados sistemdticos ou como dird Kierkegaard sistema de sistemas” (VALLS, 2002, p.
241). Kierkegaard apresenta-nos o conceito de fato absoluto como uma relagao pessoal com
a fé crista e a intencdo de explicar o que ¢ o cristianismo. Assim, para ele:
A fé e o historico se correspondem perfeitamente um ao outro, € por isso € apenas uma
acomodacdo a uma forma menos correta de falar quando emprego aqui a palavra “fato”, que
provém do historico. Se aquele fato ¢ um fato absoluto, entdo seria uma contradi¢dao que o
tempo pudesse diferenciar a relagdo dos homens para com aquele fato, pois o que ¢
essencialmente diferencavel no tempo eo ipso nao pode ser absoluto, pois dai seguiria ser o
absoluto um casus na vida, um status relativo a outras coisas. Mas o fato absoluto é também
ao mesmo tempo um fato historico. O fato absoluto ¢ um fato histdrico e, como tal, objeto
da fé¢ (KIERKEGAARD, 2008, p. 142).

Podemos considerar que em ‘Migalhas Filosoficas’ estd desenvolvida a ideia
kierkegaardiana de paradoxo, j& insinuada em ‘Temor e Tremor’, de 1843, significando que
o eterno pode aparecer no tempo, coisa inconcebivel para todo cérebro humano. Para



Kierkegaard a questdo nao ¢ compreender o paradoxo, mas estar diante dele. Isso “acontece
quando a inteligéncia e o paradoxo se chocam de maneira feliz no instante, quando a
inteligéncia se poe de lado e o paradoxo se entrega” (KIERKEGAARD, 2008, p. 83). FE a
paixdo que traz consigo o paradoxo e “Nods queremos chamda-la: fé” (KIERKEGAARD,
2008, p. 88). “Paixdo Feliz a que chamamos fé, cujo objeto é o paradoxo, mas o paradoxo
une justamente a contradicdo, é a eterniza¢do do historico e a historizag¢do da eternidade”
(KIERKEGAARD, 2008, p. 91). A propria fé ¢ um milagre e tudo o que vale para o
paradoxo vale também para a f¢é, afirma Johannes Climacus”, em ‘Migalhas Filoséficas’.

Em uma consideracao final podemos dizer que o estilo de Kierkegaard ¢ intenso,
carregado de imagens e permeado de locugdes biblicas. Era alguém que possuia um coragao
transbordante de tristeza e um desejo ardente de fé. Transmitiu a posteridade belas paginas
literarias, que s6 agora, um século e meio depois de sua morte, tiveram uma notéavel
divulgacdo, em todas as linguas.

Em Kierkegaard a ironia ¢ uma atitude diante da vida e segundo ele, como toda
filosofia inicia pela duvida, assim também inicia pela ironia toda vida que se pode
considerar digna do homem. A ironia parece identificar-se com o mistério que se divisa por
tras do discurso:

A forma mais corrente de ironia consiste em dizermos num tom sério o que, contudo nio ¢é
pensado seriamente. A outra forma, em que a gente brincando diz em tom de brincadeira
algo que se pensa a sério, ocorre raramente (KIERKEGAARD, 2005, p. 216).

Ele coloca o individuo concreto como raiz profunda da existéncia, elevando-o a
elemento central do pensamento filoséfico. O individuo €, pois, o eixo-condutor do seu
pensamento.

Hegel era considerado por Kierkegaard o expoente do racionalismo sistematizado.
Kierkegaard investe contra esse mestre, que era considerado como livro-texto dos estudantes
e intelectuais da época. Assim como Hegel engrandeceu a razdo, Kierkegaard fara valer o
lado irracional que representa o absurdo e o incoerente da vida. Fidelidade ao cristianismo e
critica ao hegelianismo sao as caracteristicas predominantes do escritor dinamarqués.
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O relativismo e o papel da religiao na
contemporaneidade: a paz pode ser relativa?
Julio Cesar Rodrigues”

O relativismo na contemporaneidade: a paz pode ser relativa?

Como mestrando do curso de Ciéncias da Religido, sigo a temdtica de Razdo,
Religido e Contemporaneidade. Essa tematica se propde a analisar o confronte entre razio e
religido no contexto da contemporaneidade sob os mais diversos tdpicos, principalmente
aqueles nos quais os paradigmas, ideais, valores e fundamentos humanos sdo colocados em
discussao.

A sociedade contemporinea, também denominada pos-moderna, orienta-se pelo paradigma
do mercado, que traz com ela, uma mentalidade pluralista, supostamente comprometida com
o valor maior da existéncia humana: a possibilidade de escolha. Essa situagdo ¢ fruto de um
modelo consumista, que se revela como fundamento da felicidade atual. Nesse contexto,
assumem-se novas praticas que servem para sustentar o “paradigma mercadoldgico”, tais
como: o hedonismo, o narcisismo, a permissividade (que se liga ao niilismo, enquanto uma
rotatividade dos valores), o descomprometimento, a “postura /ight”, entre outros. Todos
esses formam a chamada “era do vazio”. Obviamente, seria muito mais facil justificar as
atitudes e considerd-las como valores pessoais que se impdem ao mundo social, quando
“tudo” ¢ valor. Tal postura ¢ tdo paradigmatica que afeta, praticamente, todos os campos de
conhecimento e de vida humana, desde pressupostos de crenca, como a religido, até o de
estabelecimento de conceitos empiricos, como os da ciéncia.

Instaura-se assim, o que se denomina como niilismo, enfatizada pelo pensador
alemao Friedrich Nietzsche como o sinal claro da decadéncia da sociedade contemporanea,
como reafirma Franco Volpi:

O niilismo ¢ a “falta de sentido” que desponta quando desaparece o poder vinculante das
respostas tradicionais ao porqué da vida e do ser. E o que ocorre ao longo do processo
histérico no decorrer do qual os supremos valores tradicionais que ofereciam resposta aquele
“para qué?” — Deus, a Verdade, o Bem — perdem seu valor e perecem, gerando a condi¢do de
“auséncia de sentido” em que se encontra a humanidade contemporanea. (VOLPI, 1999,
p.55-56)

Contudo, o ateismo nietzscheano ¢ muito mais do que uma simples negacao de Deus. Com
o autor alemdo, o niilismo ganha for¢a e se define, enquanto um fendmeno tipico da
atualidade. O niilismo, assim considerado, ndo é um acontecimento isolado, mas ¢
desencadeado por um fendmeno anterior, o da “morte de Deus”. Nietzsche apresenta esse
acontecimento, no paragrafo 125 da Gaia Ciéncia, onde escreve: “‘Para onde foi Deus?’,
gritou ele, ‘ja lhes direi!” Nos o matamos — vocés e eu. Somos todos seus assassinos!”
(NIETZSCHE, 2004, p.147). Por conseguinte, a morte de Deus significou muito mais a
morte de uma devocdo voltada para um além-mundo, que supera e abandona o mundo real,
do que a morte do Deus-cristdao. Os teistas, cristdos, por exceléncia, que Nietzsche critica
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ndo sdo somente os cristaos como Agostinho ou Tomas de Aquino, mas sim Platdo, Sao
Paulo, Lutero, Kant, Schopenhauer, Wagner. Todos eles negaram o mundo — obscurecido na
dualidade real/aparéncia. O modo de afirmar o mundo, a partir de uma moral enfraquecida
que acaba por negar o mundo tal como ele €, indo contra uma moral afirmadora baseada no
devir, na mudanca constante e fundamental.

Assim sendo, o proprio cristianismo passa a ser acusado de assassinar Deus, quando
ele insiste em aproximar o divino do humano, tirando dele a sua caracteristica
fundamentalmente transcendental. E uma decadéncia do divino quando ele se torna carne
("E o Verbo se fez carne..." - Jo 1,14). Essa ¢ a farsa, por exceléncia. Ocorre a compreensao
de um divino meramente imanente. Dessa forma, pensar Nietzsche como um ateu seria
minimizar sua dimensao, uma vez que o ateu nao cré em algo, entretanto continua a praticar
o ato de crer. Nietzsche rompe com a propria capacidade de crenga. Por isso, mesmo com a
tradi¢do histdrica acusando-o de um ateismo religioso, a morte de Deus ndo ¢ meramente um
evento teologico nem religioso, mas sim metafisico.

O que de fato muda ¢ o modo de compreender o fundamento. A morte de Deus anuncia a
morte do fundamento estatico, paralisado. Mas, quem negaria a auséncia do fundamento da
liberdade? O ateismo radical rompera com tudo que indica uma noc¢do divinizatéria, a
exemplo disso, tem-se a nocdo de causa e consequéncia, uma no¢ao de estabilidade da
realidade. Eliminar a necessidade de um fundamento ¢ o que denota um "ateismo radical". A
ciéncia, em certo momento, anula a no¢do de Deus, mas resgata todo o invélucro de ser “o0”
fundamento, que antes era atribuido ao divino. O ateismo nietzscheano — um deicidio —
busca fundamentar uma nova no¢ao de mundo, a partir do movimento (devir), ja proclamado
pela filosofia heraclitiana, que incita 0 movimento como inevitavel, ou seja, panta hei (tudo
muda).

Sobre esse contexto ¢ que o professor Paul Valadier apresenta suas ideias acerca da
problematica do valor. E possivel substituir os conceitos de moral, norma, regra pela ideia
de valor? A ideia fundamental sobre a questdo de valor poderia ser entendida, a partir de
uma categoria unica, modelar? Contudo, ndo seria esse mesmo conceito uma categoria um
tanto quanto tibia, fraca, que pode, inclusive, conduzir a uma ideia de contravalor? O proprio
conceito de valor se encontra em um modelo plural, considerado essencial para o contexto
contemporaneo, j4 que se buscard constantemente uma “medida”, capaz de se encontrar
entre as categorias individuais e sociais. Essa medida gera o que se denomina como um
relativismo, ou seja, tudo entdo ¢ valor, j4 que se deve considerar tanto os habitos
individuais, quanto os costumes sociais.

O valor nao se desvincula da realidade em busca de um “mundo dos sonhos”, mas
deve ser uma inspiracdo fundamental e necessaria, capaz de formatar a realidade. Apesar de
nortear nossa ideia sobre o valor, compreender seu objetivo nao resolve todos os problemas,
J& que a capacidade de contextualiza¢do pode até mesmo inverter o seu sentido primeiro.
Pensando na questdo da paz, mesmo enquanto um conceito geral, ele pode ser distorcido,
dependendo de sua aplicagdo, ja que existem tantas maneiras de se querer a paz, assim como
tantas concepgoes diferentes de paz. Desse ponto de vista, o conceito de valor se perde em
sua propria capacidade de ser generalizado. Isso porque, enquanto ndo for determinado, ele
fica suscetivel de receber interpretagdes diversas, amparadas em desejos individualizantes
ou em métricas absolutistas. Ao se buscar fornecer o conteudo do valor, iniciam-se os
problemas, ja que tal fato exigira uma precisao do que se busca ao evocar determinado valor,
neste ou naquele contexto. O que se quer, por exemplo, evocando-se a paz, enquanto um
valor fundamental a que todos devem se submeter?

Por isso, na perspectiva valadiereana, ¢ relevante que se possa questionar qual a inspira¢ao
sustenta uma referéncia aos valores, como base das decisdes individuais e sociais. Duas
perspectivas se revelardo diante dessa desconfianga quanto aos valores: por um lado,



constituir-se-a uma genealogia no estilo nietzscheano. A questdo, neste caso ¢ sobre o que
faz com que o meu desejo me conduza a um “tal valor”. Através dessa genealogia, busca-se
revelar o que se esconde sob a evolugdo desses valores, ou seja, “reconhecer que esses
valores sdo criagdo nossa, ja que remetem inteiramente para nds, na medida em que somos
nés quem os determina € quem os quer, sem exigir que obedecam a um mundo ideal que
subscrevemos...” (VALADIER, 2007, p.132). Assim, a praxeologia, isto é, a analise da ag¢do
no contexto moderno, deve ser cuidadosa com essa articulagdo, pois pode ser conduzida a
uma deformagao na referéncia de valor em si mesmo. Em contrapartida, além de estar atento
as forcas afetivas que se ocultam na escolha de valores, ¢ fundamental compreender as
forcas socio-historicas de cada agdo. Enquanto a nocdo social inspira um olhar mais
introspectivo, a nogao historica conduz a experimentacao do operatdrio, através do racional,
do calculéavel, sem, contudo, eximir a importancia de uma genealogia da referéncia do valor.

Segundo o pensamento valadieriano, no inicio da modernidade ocorreu uma “revolu¢do
copernicana” acerca dessa compreensdo do fundamento do valor. Naquele momento,
observou-se uma mudanca profunda dos paradigmas instituidos em todas as areas, sobretudo
porque, até entdo, esses fundamentos da constituicdo moral da humanidade se baseavam em
perspectivas teistas e teoldgicas. Rompeu-se nesse momento com a perspectiva de mistério,
que obrigava as pessoas a recorrerem a entidade transcendental, a um Absoluto detido pelo
poder eclesial. O cosmos passou a ser, desde entdo, transparente ao olhar do humano. O
espaco moderno foi apresentado como homogéneo e calculavel ndo mais harmonioso gragas
a vontade de uma entidade superior. Sem a perspectiva de um Criador, o ser humano foi
langado a orfandade de sua existéncia, sem a existéncia de “Alguém” que zele por ele, que
indique os melhores caminhos a seguir ou quais as escolhas fazer. Em termos filosoficos,
assim se expressa o autor:

Uma ontologia precede e comanda qualquer possivel axiologia, porque ndo existe nenhum
“valor” fora desta ordenagdo de si com uma finalidade antecedente. Os bens procurados s
tém “valor” enquanto conduzem a esse fim. E justamente esta perspectiva grandiosa que se
encontra perturbada no principio dos tempos modernos e que vai dar lugar a outra
apreciagdo, na qual a axiologia (isto ¢, um pensamento pelo valor) comandara ou eliminara
mesmo a ontologia (VALADIER, 2007, p.49).

Passou-se de um universo fechado, por isso tranquilizador e limitado, para um
universo infinito e ilimitado, aberto ao campo das infinitas possibilidades. O referencial das
condutas morais, constituido a partir da referéncia divina, ¢ determinado por leis
matematizaveis e objetivas. Por isso, 0 sujeito estd solitario, sem nada que o sustente ou
endosse.

Como foi supracitado, segundo Paul Valadier, Nietzsche teve consciéncia do
paradoxo concernente a uma filosofia do valor, enquanto base para a compreensao do
niilismo. Ao sermos remetidos para um mundo sem finalidade, sem uma unidade, sem um
Absoluto que o resguarde, a que somos remetidos? Inspirado ainda no filésofo alemao,
pode-se questionar: quem nos garantira a certeza de nossas escolhas e forjard os nossos
ideais? A filosofia do valor quer ser uma forma de compreensao do sujeito, desviado por
razdes fundamentais, que busca encontrar as suas respostas adequadas no proprio mundo —
seja na cidade ou na natureza humana — fornecendo os meios para a fixacao das orientagdes
que regulamentem sua vida e sua cidade.

Por isso, Paul Valadier propde uma maneira diferente de pensar a cultura e a
constru¢do de valores. Os costumes que acabaram por influenciar as novas condi¢des de
formulacao da moral e da formacao de “novos valores” sdo analisados sob um ponto de vista



que descarta o modelo sedimentado nas sabedorias tradicionais. Mesmo reconhecendo a
mudanga profunda ocorrida nos elementos que constituem esse paradigma moderno, ¢é
fundamental questionar o fundamento dessa mudanca, visto que, em muitas situagdes o que
ocorre ndo ¢ a constru¢do de novos valores, mas a fabricagdo de uma nova “roupagem” para
esses mesmos valores. O cerne de cada valor moderno nao ¢ de uma mudanca radical, mas
de uma continuidade dos idearios que o constituiram tempos atras.

Apesar das criticas nietzscheanas conduzirem a uma sensagao de desprezo e de apatia pelo
ja instituido, o que Nietzsche quer, de fato, ndo ¢ instituir uma nova “tdbua de
mandamentos”. Fazer isso seria cair no continuismo que tanto ja prejudicou a humanidade.
Para Paul Valadier, Nietzsche demonstra, em sua abordagem, uma nova perspectiva a partir
da nocao de vontade de poder. Este conceito se apresenta em todos os “jogos humanos” e
que se desenvolve na vontade que quer mais poder. A vontade de poder, para Nietzsche ¢
fundamento de toda a historia, atuando de forma essencial no que se denomina a criagao de
um mundo, buscando, assim, o que se perfaz como o valor dos valores.

O modelo humano em Nietzsche, segundo Paul Valadier, deve constantemente se
interrogar sobre o que quer em si mesmo, sem nunca esperar por uma resposta definitiva,
mas abrir-se ao constante retornar ao seu ato, revisando-o sempre e nunca o considerando
acabado e terminado. E o que se pode pensar na questio da paz. Ja que ndo existiria, ou nio
deveria existir, um conceito definitivo e absoluto, uma vez que nao se pode descartar o seu
efeito na conjuntura moral ¢ humana de cada valor ou conceito. Como o artista que sempre
busca sua obra, considerando-a constantemente inacabada, busca-se, na genealogia dos
valores, uma forma de compreensdo destes, numa perspectiva que vai além de um
individualismo radical, assim como englobando o ser social em sua propria subjetividade.
Nesse contexto, porém, tudo ainda depende da escolha do sujeito entre ser um mero
repetidor, parte de um rebanho, ou o afirmar-se como ser criativo, ndo enquanto um negador
de um poder, mas como um afirmador da vida. Dessa forma, Paul Valadier ratifica que,
perder o Absoluto como a alicerce das agdes humanas, ndo justifica o abandono do ser
humano aos infortinios da realidade, mas deve ser um impulso a compreensao desse proprio
humano enquanto referencial de suas a¢des e, inclusive, de suas consequéncias.

Qual ¢, enfim, o papel da religido neste cenario? Para Paul Valadier, a ardua tarefa do
cristianismo consiste em concentrar o individuo em sua capacidade de superacdo, capaz de
abandonar as suas relagdes baseadas no individualismo, marca da contemporaneidade, como
também marca essencial do relativismo. Essa superacao significa assumir, segundo Valadier,
a dimensdo de um dominio de si mesmo, em detrimento de uma postura escravizada, fraca,
plebeia, incapaz de se superar ou de superar seus limites imanentes. Por isso, o denominado
fim do cristianismo encerra uma imagem de ser humano que foi, por muitos séculos,
construtora de sentido e de significagdes. O empecilho dessa probleméatica advém do fato de
que esse mesmo cristianismo, que encerrou o conceito anterior de ser humano, ¢ base para a
constru¢do do novo conceito que se torna presente. Como sinaliza Paul Valadier:

O fim do cristianismo encerra uma imagem (desfigurada) do homem, mas abre uma era
nova. Por esta razdo, a genealogia da vontade que quer, todavia, o cristianismo, apenas
adquire toda sua configuracdo, depois de ajudar a discernir no presente o que pesa
inconscientemente sobre ela e a faz prisioneira do seu passado, se permite discriminar os
contornos de uma imagem futura do homem. * (VALADIER, 1982, p. 491 tradugdo nossa).
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Segundo Paul Valadier, a concepgao nietzscheana consiste em colocar a vida em uma
reflexdo, contra ela mesma, isto é, confrontar uma vida destituida de seu movimento proprio,
passiva com tudo que lhe acontecia diante de uma vida reativa, que se impde diante dos
acontecimentos e situacdes, incapaz de uma simples submissdo. Como afirma Paul Valadier,
ha uma profunda artimanha na postura de confrontagdo, assinalada por Nietzsche:

A asticia da negacdo consiste em colocar a vida contra a vida, em voltar seu poder contra
ela mesma; daqui em diante o circulo infernal em que o sacerdote encerra seus fiéis. Este
circulo constitui um sistema de defesa de uma vida degradada contra a vida, mas ¢ também
um meio de conservar a vida e, sobretudo, de conservar-se nela. ” (VALADIER, 1982, p.492
tradugdo nossa).

Enfim, o divino ndo mais se enquadra em uma pura abstracao de um ser superior, capaz de
por e dispor as vidas e historias dos seres criados. Mais do que isso, a divindade ndo se
tornou apenas julgador das acdes das pessoas ou de suas historias, ela passou a ser
questionador daquilo que o ser humano cria de si mesmo ¢ do mundo a sua volta. Nao basta
formular uma nova figura de divino, que seja mais atraente, ou que se torne mais necessaria
do que aquela que a precedeu. E fundamental que o ser humano encontre seu caminho
segundo a necessidade de formular os seus valores, a medida que se tornem necessarios.
Isso, sem que se perca o referencial a relatividade presente na compreensdo das culturas
diversas e suas diversas variagdes. De que adiantaria uma paz que se torna estéril no seu
processo de gestacdao? A paz sé pode ser compreendida no momento em que se revela como
uma necessidade constante de se redefinir diante de um mundo repleto de possibilidades.
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Questao do tempo

Partimos da tradigdo grega para repensar o tempo em seu contexto tripartido. Nesta
perspectiva cultural podemos observar a relagao entre trés formas diferentes de tempo: existe
0 aeon que ¢ o tempo eterno dos deuses, apresentado na miologia pelo epiteto “tempo sem
idade”; o cronos que ¢ o tempo seqiiencial, dividindo-se linearmente em dias, horas, passado
e presente; € existe o cairds que ¢ uma ruptura com o tempo cronologico, € o tempo da
oportunidade, o instante tinico das decisdes humanas.

Essa subdivisao do tempo grego so € possivel pela relagdo que existe entre a realidade grega
e os mestres da verdade. Entre os gregos do periodo arcaico existem trés classes
privilegiadas para se relacionar com a verdade. Os reis, os poetas e os adivinhos recebem
das Musas o que pode ser considerado como verdade, mas ¢ necessario pensar os limites
desta verdade, assim como Detienne faz ao analisar as informagdes que o poeta traz em seu
canto.

Funciondrio da soberania ou louvador da nobreza guerreira, o poeta € sempre um “Mestre da
Verdade”. Sua “Verdade” ¢ uma “Verdade” assertorica: ninguém a contesta, ninguém a
contradiz. “Verdade” fundamental, diferente de nossa de nossa concepg¢do tradicional,
Alétheia ndo ¢ a concordancia da preposicdo e de seu objeto, nem a concordancia de um
juizo com os outros juizos; ela ndo se opde a “mentira”; ndo ha o “verdadeiro” frente ao
“falso”. A unica oposi¢do significativa ¢ a de Alétheia e de Léthe. Nesse nivel de
pensamento, se o poeta estd verdadeiramente inspirado, se seu verbo se funda sobre um dom
de vidéncia, sua palavra tende a se identificar com a “Verdade” (1988, p. 23).

O mestre da verdade ¢ detentor da chave de compreensdo do mundo, sua fala ndo pode
compreender falsidade ou mentira, apenas esquecimento (Lethé). Aquilo que os poetas
transmitem s6 pode ser verdade. O mundo se organiza entorno do seu canto. Por tradicao
eles possuem a autoridade, e esta garante a sua autoridade em ensinar a tradicdo. Um circulo
vicioso que sO pode ser quebrado com a ruptura na ordem coesa deste mundo, uma ordem
que se faz em volta das Musas.

Estas divindades eram as intercessoras do contato entre os homens e os deuses. Filhas
de Zeus, deus que representa o poder de lideranga e organizac¢do, com Mnemaosine deusa da memdria,
as musas tém a capacidade de presentificar, através de sua fala ao Aedo, ou poeta, a Alétheia,
verdades similes. Sua tradugdo imediata é por ndo-esquecimento, o que ndo € 0 mesmo que
lembranga, mas uma asser¢do que, mesmo sendo similar, representa toda a verdade possivel. Esta
funcdo das Musas pode ser observada no belo Proémio da Teogonia de Hesiodo. Segundo ele, antes
de ser inspirado pelas Musas as primeiras palavras que elas lhe disseram foram: “Pastores agrestes,
vis infidmias e ventre s0, / sabemos muitas mentiras dizer simeis aos fatos / e sabemos, se queremos,
dar a ouvir revelagdes” (1992, p. 107). Ao homem que nao € nada além de seu ventre elas explicam a
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pura possibilidade que representam anunciando que ele jamais sabera qual o limite entre as verdades
que ela anuncia e as mentiras simeis que usa para manter vivo o jogo.

E através dessa Alétheia que Hesiodo toma conhecimento do surgimento dos deuses, da
passagem do aeon ao cronos. No inicio era Caos, vazio escuro, abismo ilimitado, “prenhe”
de possibilidades; e entdo Gea, ou terra. Nesse tempo dos deuses, de perfeicdo, que € o aeon,
eles coexistiam, portanto eram iguais, viviam na eternidade e por isso o tempo nao passava e
ndo ocorriam mudangas. Gea gerou, por cissipiridade, entre outros, Uranos, ou céu, que
nunca se distanciava dela. Urano copula com Gea constantemente impedindo seus filhos de
sairem de seu ventre, virem a luz e terem uma existéncia autonoma. Gea concebe um plano
engenhosos e fabrica dentro de si uma foice, depois a coloca na mao de um de seus filhos,
Cronos. Este usa a foice para cortar o 6rgdo sexual do pai, que sentindo dor, curva-se e
afasta-se de Gea, vai entdo se instalar bem no alto do mundo. A partir de entdo os filhos de
Gea, os Titas, tém espaco livre para viverem e iniciar uma sucessao de geragoes.

Portanto ¢ Cronos o responsavel pela laceragdo da inércia primordial, permitindo que o
tempo cronologico possa comegar. A partir de seu nascimento o novo se instaura, pois existe
a possibilidade de mudanca através da sucessdo do tempo. Por ter rompido com a
manutengdo da ordem, ao castrar seu pai, da inicio a realidade. Com o passar do tempo,
Cronos casa-se com Rea, que assim como ele ¢ filha de Gea e juntos terdo filhos formando
assim a segunda geracdo de deuses individualizados, a primeira capaz de, através do
diferente, produzir um tempo sequencial, ndo mais marcado pela cissiparidade, mas
instituido pelas relacdes entre os opostos. Avisado por Gea, que tinha o poder de prever o
futuro, que um de seus filhos iria tomar-lhe o poder, Cronos passa a engolir seus filhos.
Assim, embora Cronos tenha permitido a mudanca, ele assume a fun¢do de seu pai, nao
admitindo que possa ser afetado pela diferenga. A mae de seus filhos, Rea, insatisfeita com a
atitude paterna, assim como Gea com a conduta de Urano, planeja uma fraude, entregando
para Cronos uma pedra embrulhada em um manto, afirmando que este era o filho Zeus que
acabara de nascer. Entdo Cronos devora a pedra acreditando ser o filho. E a oportunidade de
romper com o cronoldgico a partir de um instante cairologico.

Zeus cresce protegido por seres divinos em uma gruta, longe dos olhos de Cronos. Depois
de um tempo, ao atingir a maturidade, Zeus tem a idéia de fazer seu pai tomar um remédio,
pede sua mae Rea para convencer Cronos a toma-lo e entdo vomitaria os deuses que havia
engolido. Assim comeca uma nova geragdo de deuses. Podemos perceber na astucia da
atitude de Zeus a oportunidade de romper com a ordem estabelecida por Cronos. Portanto,
observamos na Teogonia, a presenca do tempo aeon quando Caos, Gea e outros deuses
coexistiam; a presenc¢a do tempo cronoldgico com o nascimento de Cronos e a possibilidade
de mudancas e a presenca do tempo cairds a partir do nascimento de Zeus. Rea aproveitou-
se da circunstancia para enganar a Cronos dando oportunidade ao nascimento de Zeus. Este,
por sua vez, aproveitou-se do instante de asticia permitindo que os outros irmaos
nascessem.

Questao do messianismo

O messianismo se insere nas tradigdes ocidentais a partir de sua fundamentacao judaica. Por
um paradoxo em que, na tentativa de se prender as suas tradig¢des, a cultura hebraica mantém
viva uma estrutura basilar para as religides monoteistas do eixo abradmico. Segundo
Guttmann, em sua andlise da filosofia do judaismo, o judaismo exilico, ao passo em que se
afasta da historia da civilizacao ocidental, assume uma funcao clara no mundo moderno,
dentro deste mundo ele ndo tem sendo uma tarefa, uma missao a cumprir: transmitir de uma
geragdo para outra, o estilo de vida que lhe foi outorgado por ocasido de seu nascimento, e
de olhar para frente com esperanca e confianca em dire¢do a redengdo messianica (2006, p.
442).



Tudo o que circunda essa tradicdo judaica sdo apenas acontecimentos circundantes, nao
alteram a esperanca pela reden¢ao messianica, senao que a justificam como modelo para a
analise da realidade. A realidade deve se submeter a expectativa messianica.

Pelo messianismo o paradoxo judaico ¢ relegado a toda tradicdo ocidental. O tempo
cronologico se torna insuportavel para aquele que deseja viver a redengdo messianica, mas
ele ¢ o tempo da vida, portanto, ¢ o tempo em que, suportavel ou nao, devemos preparar a
redencdo. O paradoxo do messianismo € expresso por Scholem na correlagdo entre tradicao
e messianismo. Segundo ele esta contraposi¢ao se aplica na necessaria proximidade entre o
desejo do judaismo pela redencdo cairoldogica e a sua constante prisdo na tradicao
cronologicamente instituida. A cultura judaica se associa a uma lei imemoriavel que ¢ a tora,
uma lei que tem origem no aion, mas também uma lei que se constitui na interpretacdo
constante e cronoldgica feita pelos profetas do povo.

Tal ¢ a grande linha da tradi¢do no judaismo como uma tentativa, portanto, de tornar
pronunciavel e aplicavel a palavra de Deus em uma ordem de vida determinada pela
revelagao.

Em oposicdo a isso, na histéria do judaismo coloca-se o messianismo, o qual representa no
curso historico o sobrevir de uma nova dimensdo do presente, da redencdo, e que entra numa
dificil relacao com a tradigao (1999, p. 133).

Se por um lado o judaismo precisa pronunciar e aplicar a lei como palavra de Deus, e neste
sentido sua fun¢do ¢ a de transmitir sua tradi¢cdo cronoldgica, por outro ele precisa estar
atento a vinda do Messias que reformara esta lei através de uma ruptura cairolégica do
tempo. Logo, o messianismo presente nesta tradi¢do entra em conflito com a atividade de
transmitir a propria tradicdo que, se compreende perfeitamente seu conteudo, ja se reconhece
erronea. Conflita, portanto, o cronologico da lei com o ideal de sua origem no aion. Um
conflito que resguarda o cairologico como o ambiente tenso desta contraposi¢ao.

Segundo Agamben ndo podemos nos esquecer que “O Messias ¢ a figura com a qual as
grandes religides monoteistas procuram solucionar o problema da lei e que a sua vinda
significa, tanto no judaismo quanto no cristianismo ou no isld xiita, o cumprimento e a
consumacao integral da lei” (2007, p. 63). Ou seja, o Messias possibilita que a lei do aion
possa se realizar a partir da ruptura com a estrutura cronologicamente instituida pela
necessidade humana de ordenamento. A lei cronologica ndo ¢ verdadeira lei, e a
oportunidade messianica apresenta todos estes limites na lei tradicional. Sendo assim, a
propria tradigdo retransmitida cronologicamente revela a ineficacia, e, consumando o
conceito de Guttmann, o judaismo se prende a tarefa de sua propria destrui¢do. Preso a
tarefa de passar cronologicamente a tradi¢do do fim do cronoldgico, o judaismo retransmite
ao ocidente um messianismo que fundamenta a revisdo da historiografia a partir de uma
fundamentagdo paradoxalmente historica.

Este perigoso messianismo instaura, por sua fundamentacao paradoxal, uma perigosa crise, a
qual as instituicdes que o sustentam estdo atentas,

0 acontecimento messianico significa, antes de tudo, uma crise e uma transformagao radical
de toda ordem e Lei (...) Por isso, as trés grandes religides monoteistas sempre tem tratado
de controlar e reduzir, por todos os meios, suas proprias e essenciais instancias messianicas,
¢ verdade que sem nunca conseguir plenamente (AGAMBEN, 2008, p. 265).

Trazer consigo esse paradoxo obriga essas instituigdes a se preparar para que nao sejam
consumidas por ele. Evitar a tematica do messianismo ¢ uma das possibilidades para que nao
se entregue o direito institucional de ditar as leis para um Messias que destrdi todo direito
constituido. Sendo assim a espera pelo Messias passa a ser eficaz enquanto ndo deixa de ser
mera espera, ou seja, desde que ndo se transforme em uma realidade. Deve-se evitar que o
Messias destrua o tempo cronoldgico que ¢ o tempo no qual a instituicdo pode manter o seu



poder, mas deve-se manter a expectativa do Messias para um futuro, desde que seja um
futuro distante.
Em sua releitura da narrativa Diante da lei de Franz Kafka,” Agamben analisa a postura do
campongés que se encontra diante da porta da lei, amedrontado pelo vigia que ndo lhe abre o
caminho, mesmo que ndo o impeg¢a de passar. Aquela entrada da lei pertence somente ao
camponés e ¢ fechada apds a sua morte, mas, apesar dessa pertenca individual, a lei continua
desconhecida por ele. Como no uso institucional do messianismo que deixa aberta todas as
possibilidades, mas que envia estas possibilidades para tras de infinitas portas e infinitos
porteiros. De acordo com a analise de Agamben,
Se ¢ verdade que a propria abertura constituia, como vimos, o poder invencivel da lei, a sua
especifica “for¢a”, entdo ¢ possivel imaginar que toda a postura do camponés nao fosse
sendo uma complicada e paciente estratégia para obter seu fechamento, para interromper a
sua vigéncia. E, no fim, ainda que, talvez, a custo da vida (a estoria ndo diz que ele ¢
efetivamente morto, diz apenas que esta “proximo do fim”), o camponés realiza
verdadeiramente o seu intento, consegue fazer com que se feche para sempre a porta da lei
(esta estava aberta, na verdade, “somente para ele”) (2007, p. 63).
O camponés luta contra uma realidade que lhe é superior, mas, por mais que isto ndo seja
algo explicito, a sua luta j& representa uma vitoria. Ao se quedar diante da porta da lei sem
que consiga fazer nada, a sua ina¢do denuncia a impossibilidade de um sujeito comum
conseguir conquistar a lei. Em sua reacgdo ele nega a realidade ilusoriamente harmonica da
instituicdo e forca que as portas da lei sejam definitivamente fechadas. Nesta conclusdo, a
custo de sua vida, ele consegue fazer com que a harmonia do estado de direito se desvende
em toda a sua estruturacdo de excec¢do. Quando as portas se fecham aquilo que ele sempre
visualizou, uma lei hermética, passa a ser visualizavel por qualquer observador atento. Nao
sendo Messias eles assume a fun¢do de desvelar a situagdo absurda em que se vive e exige a
vinda do Messias.

Agamben compara esta situagdo do camponés a uma Haggadah:
Uma miniatura em um manuscrito hebraico do século XV, que contém algumas Haggadah
sobre “Aquele que vem”, mostra a chegada do Messias a Jerusalém. O Messias a cavalo (na
tradicdo, a cavalgadura ¢ um asnilho) se apresenta diante da porta escancarada da cidade
santa, atras da qual uma janela deixa entrever uma figura que poderia ser um guardido. A
frente do Messias encontra-se um jovem, que esta de pé a um passo da porta aberta e indica
na sua direcdo. Seja quem for esta figura (poderia tratar-se do profeta Elias), ¢ possivel
compara-lo ao camponés da parabola kafkiana (2007, p. 64).
O herdico camponés assume a fun¢do mais desprezivel, ele apenas indica o que qualquer um
poderia ver. Apesar disso, sua atuagdo ¢ extremamente necessaria. A porta estd aberta e
diante dos olhos de quem quiser ver, mas todos estdo em um profundo sono. Somente ele e o
guardido sabem o que de fato acontece, somente eles estdo despertos. O guardido da porta
assume a fun¢do do nobre vigia que, ao manter-se vigiando, tudo sabe e tudo vé, sem,
contudo, tomar qualquer posicionamento. Enquanto o camponés assume a fun¢do do herdi
que, sem saber de tudo nem tudo ver, precisa se impor e questionar aquilo que desconhece.
Enquanto o guardido deve manter a lei velada em seu recinto sacro, o herdi precisa ser a
negacao da lei, para que ela revele a sua falta de substancia. Porém, como o herdi nao pode
arrombar as portas e lutar com o guardido, ele espera por quem possa, € lhe indica o
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caminho. Uma vez desperto ele precisa assumir o seu posto de ultimo baluarte antes do
Messias.

Pensada desta forma a atuacao inativa dos herois katkianos assume um novo significado, sua
luta, por mais que represente a busca por beneficios pessoais, garante os requisitos minimos
para o inicio da era messianica:

A tarefa messianica do camponés (e do jovem que na miniatura estd diante da porta) poderia
entdo ser justamente a de tornar efetivo o estado de excecdo virtual, de constranger o
guardido a fechar a porta da lei (a porta de Jerusalém). Posto que o Messias podera entrar
somente depois que a porta tiver sido fechada, ou seja, depois que a vigéncia sem
significado da lei tiver cessado (2007, p. 64).

Em sua negatividade o camponés de Katka precisa fazer com que o estado de direito seja
derrubado. Como sozinhos ele ndo pode lutar contra a instituicdo, faz com que as
instituicdes revelem a ilusdo do estado de direito fechando de fato as portas que de direito
sempre estiveram fechadas. Ao fechar as portas da lei, a instituicdo assume o estado de
excec¢do, e permite que o Messias possa surgir.

Em um aforismo de 30 de novembro de 1917, Kafka afirma que: “O Messias vira a
partir do instante em que for possivel o individualismo mais desregrado na fé — quando ele
ndo encontrara ninguém para destruir essa possibilidade e ninguém para tolerar esta
destrui¢do, ou seja, quando se abrirem as tumbas”.” O Messias ndo tem a funcio de libertar
o homem que sofre sob o jugo da cronologia imposta pela instituicdo, mas de reconduzir a
ordem cairologica ao mundo que, ao se desregrar encontrou seu processo de redencdo. A
queda da lei deve acontecer antes da vinda do Messias. A religiosidade messianica deve
preparar o caminho para a nova lei.

Sendo assim o individualismo da negac¢do precisa se transformar em regra antes que a lei
seja revista pelo Messias. A seqiiéncia do aforismo, embora ndo utilizada por Lowy, revela o
que significa o individualismo que representa uma crenca desenfreada da religiosidade
negativa:

Isto ¢, talvez, como na doutrina cristd, tanto na apresentacdo positiva do exemplo da
sucessdo que deve vir, um exemplo individualista, quanto na apresentacdo simbolica da
ressurreicdo do mediador no homem isolado.

Crenga significa: libertar o indestrutivel que existe em voc€; ou mais exatamente: libertar-se;
ou mais exatamente: ser indestrutivel; ou mais exatamente: ser.

A ressurrei¢do do Messias no individuo possibilita que este individuo ouse ser. Ouse libertar
o indestrutivel Messias que existe dentro dele. Permite que ele se liberte, e ao se libertar seja
ele proprio indestrutivel. Este clamor por ser algo ¢ um clamor por negar a realidade da
religiosidade institucional que evita que o sujeito seja. Um clamor para que as tumbas nas
quais somos presos pela alienante sequéncia cronoldgica dos fatos, seja substituida. Um
clamor para que, através do individualismo e da negagdo, o Messias possa surgir.

Este individualismo encarnado pelo hero6i kafkiano revigora o messianismo e mantém a
tensdo entre a tradicdo e o Messias conforme ela ¢ apresentada por Scholem e Agamben. Ao
analisar o aforismo de Kafka sobre o Messias, Lowy afirma que:

. KAFKA, Franz. In: LOWY, Michael. Sonhador Insubmisso. Rio de Janeiro: Azougue, 2005, p.154.
(Parte do aforismo ndo foi citado por Lowy, por isso indicamos o original de onte traduzimos o restante
do texto): “Der Messias wird kommen, bis der ziigelloseste Individualismus des Glaubens moglich ist,
niemand diese Moglichkeit vernichtet, niemand die Vernichtung duldet, also die Grdiber sich dffnen. Das
ist vielleicht auch die christliche Lehre, sowohl in der tatsdichlichen Aufzeigung des Beispieles dem
nachgefolgt werden soll, eines individualistischen Beispieles, als auch in der symbolischen Aufzeigung
der Auferstehung des Mittlers im einzelnen Menschen. | Glauben heifst: das Unzerstorbare in sich
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Franz. Oktavheft G. 1In: NERVI, Mauro. The Kafka Project. Disponivel em: <
http://www.katka.org/index.php?ohg>. Acesso em 20 set. 2008.



Para Kafka, a redengdo messianica sera obra dos proprios seres humanos, no momento em
que, seguindo sua propria lei interna, eles fizerem ruir os constrangimentos e autoridades
exteriores; a vinda do Messias seria somente a sancdo religiosa de uma auto-redencao
humana — ou pelo menos esta seria a preparacdo, a pré-condicdo da era messidnica da
liberdade absoluta (2005, p. 154).

A liberdade cairoldgica da era messianica comega pela dissolugdo individualista da estrutura
cronolégico-institucional que impede qualquer liberdade. Através da tensao entre a tradigdo
institucional e o messianismo cairologico, o individualismo deve se impor como fonte de
auto-redengao e pré-condi¢do da era messianica.

Cinco dias ap0s ter escrito o primeiro aforismo sobre o Messias, Kafka escreve uma segunda
provocacao: “O Messias vird somente quando nao for mais necessario; ele vira somente um
dia apos sua chegada; ele ndo vira no ultimo, mas no absolutamente ultimo dia” (LOWY,
2005, p. 154). O Messias so pode vir depois que a estrutura cairoldgica cumpriu o seu papel
de fazer eclodir o estado de excecdo, depois que a denuncia chegou ao extremo de fazer
cessar a contagem do tempo, como ela foi imposta cronologicamente pela institui¢do. O
tempo do Messias ¢ um novo tempo que se instaura no absolutamente tltimo dia. Um tempo
em que aquele personagem que se via jogado na disputa entre o passado e o futuro consegue
assumir a funcdo de arbitro. Por mais que este messianismo se instaure de forma negativa,
ele ainda pressupde a esperanga pela chegada deste novo tempo.

O tempo messianico

O homem da pos-metafisica, o0 homem moderno, acumula experiéncias vindas do outro ou
de fora, tem facil acesso a todo tipo de informagdo, mas vivencia tudo isso de forma
mecanizada, seguindo a seqiiéncia dos fatos sem nunca parar para refletir, prendendo-se ao
tempo cronoldgico. O homem moderno, ao perder a preocupacdo com a unidade do ser ndo
se preocupa em questionar-se, mas simplesmente encontrar respostas prontas e acabadas, ou
seja, um método que o distancia da quéte, que seria o caminho ilimitado da busca constante.
Agambem afirma que a quéte se faz possivel, ndo na aventura e no extraordindrio e sim no
cotidiano do homem.

Contra o método que se limita aos objetivos propostos para realizar um caminho reto,
Agamben apresenta a postura maleavel do cavaleiro Percival em sua busca (quéte) do santo
graal. Percival encontra o objeto de sua quéte porque se deixa desviar para auxiliar aqueles
que dele precisam. A guéte permite que nos desvios do caminho reto proposto pelo método
se obtenha uma maior compreensdo do universo messianico.

Enquanto a experiéncia cientifica € de fato a construcdo de uma via certa (de uma méthodos,
ou seja, de um caminho) para o conhecimento, a quéte ¢, em vez disso, o reconhecimento de
que a auséncia de via (a aporia) ¢ a Unica experiéncia possivel para o homem. Mas, pelo
mesmo motivo, a qguéte € também o contrario da aventura, que, na idade moderna, apresenta-
se como o ultimo refugio da experiéncia e que este caminho passe pelo extraordinario e pelo
exotico (contraposto ao familiar e a0 comum); enquanto que, no universo da guéte, o exotico
e o extraordindrio sdo somente a marca da aporia essencial de toda experiéncia
(AGAMBEN, 2008, p. 39).

Utilizando o conceito de quéte, tentativa aporética de unir aquilo que se conhece pela ciéncia
e o que ¢ sentido pela experiéncia, Agamben abre a possibilidade para a aplicagdo de um
método que ndo se submete a busca de um caminho definitivo, mas que, compreendendo a
limitagdo dos caminhos familiares e exoéticos, se propde a experimentar o que a ciéncia
considera comum como algo extraordinario.

Por meio desta quéte ¢ possivel “experienciar” o messianismo e alcangar o rigor necessario
para a analise cientifica, reconhecendo que, diante desta experiéncia aporética nao ¢ o
sujeito que funda as bases de seu conhecimento na simples adequagdo de seu conceito com a



forma da coisa (conforme a formula tomista faz supor), mas ¢ a multiplicidade do mundo
quem obriga ao sujeito langar-se em uma busca pelo uno. O que é conhecido na pluralidade
de formas a qual o intelecto se lanca deve ser submetido a unicidade sensivel da alma. Como
essa unicidade essencial se prende ao sensivel, o resultado redunda em uma constante
aporia. Uma vivéncia plena do tempo cairologico possibilitado pelo messianismo.
Assim, o homem que, em seu cotidiano, consegue dele tomar distancia e fazer um ligeiro
deslocamento, ¢ na visdao de Agambem, o sujeito contemporaneo capaz de perceber e
apreender o seu tempo.
E por isso ser contemporaneo ¢, antes de tudo, uma questao de coragem: porque significa ser
capaz ndo apenas de manter fixo o olhar no escuro da época, mas também de perceber nesse
escuro uma luz que, dirigida para nds distancia-se infinitamente de nos. (AGAMBEM, 2009,
p.65)
Nesse sentido, acreditamos que ser contemporaneo ¢ oportunizar vivéncias que possam
refletir sobre a experiéncia que se faz. Acreditamos que os conceitos abordados por
Agamben atentam-nos quanto ao comportamento inerte e passivo que a sociedade tem se
apropriado, inclusive tornando-se refém dos dispositivos que aparentemente emitem luzes,
mas possuem partes obscuras, as quais nao percebemos.
Portanto, diante do exposto, entendemos que ser contemporaneo € viver anacronicamente,
ou seja, romper com a ordem estabelecida, com a légica e a seqiiéncia do tempo, viver no
tempo messidnico. Assim, instiga-se uma vivéncia mais plena que busque uma reflexao ética
acerca do fato, agindo de acordo com o que se pensa ser o melhor sem prender-se a opinides
alheias ou regras sociais; este momento ¢ designado de cairds, o tempo messianico,
O tempo que o tempo nos da para acabar — ou mais exatamente, o tempo que empenhamos
para realizar a conclusdo, para completar nossa representacao do tempo —. Este tempo nao ¢
a linha — representavel, mas impenséavel, do tempo cronologico, nem o instante — igualmente
impensavel — do fim, tampouco ¢ simplesmente um segmento tomado do tempo
cronoldgico, que vai desde a ressurreigdo ao final do tempo; € mais propriamente o tempo
operativo que urge no tempo cronoldgico, que o elabora e o transforma desde o interior,
tempo do qual temos necessidade para concluir o tempo (AGAMBEN, 2006, p. 72).
O tempo messianico ¢ esta oportunidade que temos para ser o que mais propriamente SOmos.
A possibilidade de realizacdo dos nossos projetos e do projeto divino como um todo. O
tempo que resta para que o Messias possa assumir a sua funcdo de reestruturador da
realidade.
Desta forma o tempo cairoldgico ¢ o unico tempo real de fato, o Unico tempo em que
podemos ser e realizar, o tempo antes da vinda do Messias, mas que ¢ todo pensado em
fungdo dele. O ultimissimo tempo que, a0 mesmo tempo possibilita a vinda do Messias e a
nossa realizagao.
Enquanto nossa representagdo do tempo cronoldgico, como tempo no qual estamos, nos
separa de n6s mesmos, transformando-nos, por assim dizer, em espectadores impotentes de
nds mesmos, que contemplamos sem tempo o tempo que se foi, sua incessante caréncia de si
mesmo, 0 tempo messianico, como tempo operativo no qual apreendemos € completamos
nossa representagao do tempo, ¢ o tempo gue somos nds mesmos..., € por ele o unico tempo
real, o inico tempo que temos (AGAMBEN, 2006, p. 72-3).

Neste tempo a ruptura promovida pelo Messias abre a realidade de tal forma que a abertura
torna-se o local mais proprio da realizacao da subjetividade.
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A linguagem, a lingua e a fala determinam o homem como simbdlico.
Simbolizar ¢ mediar com o mundo, pois, 0 homem nao possui entendimento do mundo de
forma direta. Conforme Cassirer, (2001, p. 80) “o mundo da linguagem envolve o ser
humano a partir do primeiro momento em que dirige seu olhar para ele, apresentando-se-lhe
com a mesma determinac¢do e objetividade”.
A linguagem cumpre a fun¢do cultural de integrar o homem ao mundo. Pode-se afirmar que
designar a linguagem somente como funcdo bioldgica ¢ uma posicdo reducionista, pois
muitos sdo os aspectos que envolvem a linguagem no universo humano. A palavra nio é
algo a parte da cultura, do homem e da natureza. Por se tratar de um conceito complexo,
torna-se importante esclarecermos do que se trata a “natureza”.
Principio de vida ou principio ativo que anima e movimenta os seres. Nesse sentido, fala-se
em “deixar agir a natureza” ou “seguir a natureza” para significar que se trata de uma forga
espontanea (...) Esséncia propria de um ser ou aquilo que um ser ¢ necessdria e
universalmente (...) Tudo que existe no universo sem a intervencdo da vontade e da acgdo
humanas (...) Conjunto de tudo quanto existe e € percebido pelos humanos como o meio e o
ambiente no qual vivem. A natureza aqui, tanto significa o conjunto das condi¢des fisicas
onde vivemos, quanto aquelas coisas que contemplamos com emoc¢ao (a paisagem, o mar, o
céu, as estrelas, terremotos, eclipses, tufdes, erupcdes, etc.) (...) Para as ciéncias
contemporaneas, a Natureza ndo ¢ apenas a realidade externa, dada e observada, percebida
diretamente por nds, mas ¢ um objeto de conhecimento construido pelas operagdes
cientificas. (CHAUI, 1994, p. 292)
Ao que ¢ pertinente para nossa pesquisa,” torna-se imperativo afirmar que o conceito de
“natureza” se difere do que a teoria do conhecimento nomeia como “linguagem”. Pois a
primeira encontra-se no universo do espontdneo e pertence a um conjunto de condi¢des
fisicas inerente ao mundo. No entanto, quando se trata da linguagem, ndo se pode dizer o
mesmo, pois qualquer forma de linguagem ja ¢ em si uma agdo de intervengdo sobre a
natureza. Essa ¢ tudo aquilo que “existe” sem a interferéncia objetiva do homem. Nessa
perspectiva, o0 homem ¢ cultural porque intervém sobre a natureza. No universo humano,
existem outros fatores que sdo determinantes de sua presenca no mundo. Que fatores sao
esses? Existe na historia da humanidade manifestacdes de acdes que representam a relacao
do homem com o mundo. Cada invencdo esta integrada a fatores que determinam seu
contetido de elaboracao.

A partir do que afirma Cassirer e Chaui, pode-se propor que através dos objetos
presentes no mundo, o homem constrdi instrumentos para atender suas necessidades. Das
madeiras constroem-se barcos, o fogo ¢ utilizado para cozinhar alimentos e se aquecer
durante o frio. A “coisa” presente na natureza ¢ modificada para atender o homem naquilo
que demanda sua sobrevivéncia, mas, também, o integra nas relacdes interpessoais. Portanto,
considera-se que essas representagdes sdo manifestacdes culturais. A cultura ¢ o nome que
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se da ao conjunto das praticas, teorias, institui¢des, valores matérias e espirituais. O homem
ndo possui contato direto com o mundo.

A mediacao simbolica ¢ uma atividade mental, pois separa o homem da natureza e o
situa em bases de interagio com um determinado outro, que sdo representantes culturais. E
pela mediagdo simbolica que o homem se estabelece como cultural. Para Cassirer, mito,
religido, arte e ciéncia, sdo apresentadas como formas simbodlicas da cultura. Essa é,
portanto, um conjunto de significacao universal.

Conforme Cassirer, (1994, p. 200) “a verdadeira diferenca entre as linguas nao ¢ de sons
ou sinais, mas de ‘perspectiva de mundo’ (Weltansichten)”. O aspecto material da lingua, ou
seja, seu conteudo bioldgico e genético € de suma importancia para a constitui¢do da lingua.
No entanto, separar conteudos fonéticos de semanticos, compromete o estudo sobre qualquer
lingua. Esse dois aspectos estdo articulados entre si. Dessa forma pode-se afirmar que a
linguagem, lingua e fala, sdo fendmenos essencialmente culturais e estdo articulados entre si.
Toda lingua quando interpretada como ac¢do mecanica pura se equivoca. Nesse sentido,
Cassirer, (1994, p. 202) observa que a psicologia quando incluida na analise linguistica
tende a contribuir de forma importante. Pois, a linguagem ¢ antes de tudo uma a¢do mental.
Nao se trata de uma psicologia nos molde do empirismo ldgico, mas de uma psicologia
estruturalista. Qualquer analise psicoldgica acerca da linguagem deve obedecer a critérios
sistematizados € ndo uma que centralize suas investigacdes em aspectos sensoriais ou
empiricos. Dito com outras palavras, investigar a linguagem simplesmente por aspectos
sensitivos ¢ desconsiderar que o espirito habita em toda lingua.

Conforme, Cassirer, (1994, p. 202) Saussure estabeleceu suas pesquisas sobre a linguistica
a partir de dois eixos, a lingua e a fala. Nesse sentido, o que esse expoente da linguistica
realizou foi estabelecer uma relacdo entre esses dois aspectos, rompendo com a tradi¢ao
iluminista. Se considerarmos que a linguagem ¢ um fendmeno tipicamente cultural, ndo se
pode banir qualquer aspecto que esteja presente no universo da comunidade falante. A partir
de Cassirer e Saussure, pode-se afirmar que qualquer pesquisa sobre a linguagem para ser
considerada como pertinente, deve contemplar aspectos biologicos, culturais, psicologicos e
antropologicos. Se por um lado a linguagem ¢ marcada por bases universais, por outro
existem aspectos individuais. O estruturalismo linguistico ao invés de privilegiar o fonético
ou o semantico estabeleceu uma relacdo entre ambos. Dito com outras palavras se fazem
parte da constituicdo da linguagem, entdo devem ser pesquisados a partir de um processo de
sistematizagao.

A prépria relacdo que os estruturalistas estabeleceram com a pesquisa sobre a linguagem
modificou-se. Enquanto os positivistas estabeleceram uma relagdo de causa-efeito em suas
pesquisas, para Saussure o entendimento sobre a linguagem seguiu outro caminho. Segundo
Cassirer, (1994. P.205) “a linguagem nao ¢ simplesmente um agregado de sons e palavras”.
Cada idioma obedece a regras proprias e a critérios que vao além de bases universais.
Cassirer (1994, p.205), demonstra que para aproximarmos da “realidade” de cada lingua,
devemos considerar que cada uma possui particularidades sobre seus fonemas e conteudos.
Portanto nao se pode analisar a lingua somente a partir de regras gerais € universais. Essas
particularidades sdo manifestagcdes espirituais da lingua. Essa deve ser analisada sob
perspectivas que incluam estudos sistematizados € que as compreenda como uma
manifestacdo do espirito.

A distingao entre forma e matéria revela-se artificial e inadequada. A fala ¢ uma unidade
indissoltivel que ndo pode ser dividida em dois fatores independentes e isolados, forma e
matéria. E precisamente nesse principio que estd a diferenga entre a nova fonologia e os
tipos anteriores de fonética. Na fonologia, o que estudamos ndo s3o os sons fisicos, mas os
significantes. A linguistica ndo se interessa pela natureza dos sons, € sim por sua fungao
semantica. As escolas positivistas do século XIX estavam convencidas de que a fonética e a



semantica exigiam estudos separados, segundo métodos diferentes. Os sons da fala eram
considerados simples fendmenos fisicos que podiam ser descritos, na verdade tinham de ser
descritos, em termos de fisica ou de fisiologia. (CASSIRER, 1994, p. 206)

Ao romper com qualquer proposi¢do de unilateralidade, ou analises exclusivamente
fisiologicas, a linguistica propos que a fala ndo deve cumprir apenas uma tarefa de logica
universal, mas também social, que se estabelece a partir de cada cultura e ndo de uma
“gramatica geral”. Estabelecer tal ideal ¢ negar que toda lingua esteja submetida a aspectos
locais e a possibilidade de mudangas continuas. Destituir a semantica de uma analise
relacional da linguagem ¢ inoperante, pois € pela linguagem que o homem representa o
mundo. Sem a representacdo ndo héd “realidade” e ndo ha mundo, apenas a natureza. Para
Cassirer, (1994, p.212) “as linguas ditas primitivas sao tdo congruentes com as condi¢gdes da
civiliza¢do primitiva e com a tendéncia geral da mente primitiva quanto as nossas proprias
linguas o sdao”. Ou seja, conhecer uma determinada cultura através de sua lingua, somente ¢
possivel quando a referencia é a propria cultura. Essa critica de Cassirer ratifica que a
posicao da tradi¢do positivista e iluminista em relacdo a linguagem, que foi equivocada ao
equiparar a lingua primitiva a civilizada. Cada uma se estabelece a partir de bases culturais,
fonéticas, mentais e semanticas proprias. A posi¢do positivista em relacdo a linguagem ¢
excludente e problematica e em muito pouco contribui com a pesquisa sobre as linguas, de
forma imparcial. O reducionismo positivista e iluminista ndo considera aspectos semanticos
na analise da linguistica.

A partir de Cassirer, observa-se que as diferencas entre as linguas mais que um problema,
demonstram a riqueza de suas particularidades e que o ideal de uma lingua universal nao
passa de ilusdo, pois tal universalizacdo € negar as bases sociais de cada comunidade falante.
Nessa perspectiva, devemos ratificar que cada idioma em suas caracteristicas de fonemas e
semantica somente se estabelece a partir de uma coeréncia propria interna. Conhecé-la
somente € possivel a partir do momento que adentrarmos em seu espirito. Para tal, torna-se
imperativo conhecer seu sentimento. Ou seja, conhecer os aspectos psicologicos que a
envolve. Assim, uma crianga ao descobrir o universo da fala, ndo o fara de forma mecanica.
Ela busca descobrir o universo dos objetos e interagir com eles.

Ela olhava para uma coisa, apontava para ela ou a tocava, falava o nome dela e olhava para
seus companheiros. Tal atitude nao seria compreensivel nao fosse pelo fato de que o nome,
no desenvolvimento mental da crianga, tem uma fun¢do de primeira importancia a
desempenhar. Se ao aprender a falar a crianca tivesse apenas de aprender um certo
vocabuldrio, se precisasse apenas imprimir em sua mente € em sua memoria uma grande
massa de sons artificiais e arbitrarios, isso seria um processo puramente mecanico. Seria
muito laborioso e cansativo, e exigiria um esfor¢co consciente demasiado grande para que a
crianga o empreendesse sem uma certa relutdncia, visto que o que se espera que ela faga
estaria desligado de qualquer necessidade bioldgica real. A “fome de nomes” que a uma
certa idade parece em toda crianga normal, e que foi descrita por todos os estudiosos de
psicologia prova o contrario. (CASSIRER, 1994, p. 217)

Tal proposig@o destaca que o universo simbolico e psicoldgico sdo estruturais e que através
deles a lingua ndo se estabelece como uma a¢do mecanica, mas como instrumento
linguistico que vincula 0 homem ao mundo. Ao ter contato com os objetos, a crianga mais
do que memorizar seus nomes, o que ela apreende ¢ a formar conceitos desses objetos em
acordo com o mundo objetivo. Assim, a linguagem torna-se instrumento para que a crianga
se adentre em um mundo novo, o mundo do simbodlico. A imagem ndo ¢ representante do
objeto, mas do conceito, ou seja, ndo € o objeto que determina a relacdo sujeito - mundo,
mas o conteudo significante. Assim, a crian¢a adentra em um mundo que se identifica e
estabelece vinculos com ele. Nesse sentido, a fungdo primordial da linguagem se estabelece



a partir de bases mentais e simbolicas e concebem aquele que fala concepg¢des do mundo
objetivo. A partir da proposi¢do de Cassirer pode-se afirmar que a relagdo de cada individuo
falante est4 para além daquilo que a tradi¢do iluminista denomina como consciéncia. Nessa
perspectiva, ndo se pode afirmar que a relacdo existente entre linguagem, lingua e fala se
estrutura puramente em acordo com as proposi¢des cartesianas sobre o pensamento.
Cognitivo e simbdlico articulam-se. O existir humano somente ¢ possivel a partir de uma
posic¢ao sistematizada desses contetidos psiquicos.

Cassirer propde que nem sempre o nome do objeto tem qualquer posse sobre ele. Dito com
outras palavras, se compreendermos que os conceitos sao representantes das imagens
poderemos demonstrar que nem sempre ha uma homogeneidade entre objeto e conceito.
Para Cassirer, (1994, p.221) a funcao do nome se relaciona a um aspecto particular da coisa
e ndo ao aspecto concreto do objeto. Nesse sentido, pode-se propor a forca da palavra como
representante metaforico e ficcional. Embora Cassirer reconhega que existam nomeacdes
fixas, imutdveis e universais, o que se destaca ¢ que a funcdo por exceléncia da lingua ¢
manifestar aspectos proprios de cada comunidade falante.

A funcdo primaria da linguagem se estabelece no potencial de edificar a cultura. Essa
se torna dindmica a medida que o homem avanga nos entendimentos do mundo e contribui
para que a sociedade na qual ele esteja inserido. Nessa perspectiva, demarcar o mundo e
estabelecer vinculos ¢ um dos objetivos do homem ao longo da histéria da humanidade. O
homem somente se estabelece na cultura através mediagdo. Desmond (2000, p. 25) observa
que o homem religioso somente consegue mediar consigo mesmo a medida que media com
o outro. Sendo assim, pode-se propor que o potencial de mediacdo se apresenta no homem
como disposicdo linguistica e mental. Segundo Cassirer (1994, p. 185) “Neste mundo
humano, a faculdade da fala ocupa um lugar central” e destaca que a ambiguidade da palavra
“ndo consiste uma mera deficiéncia da linguagem e sim um momento essencial e positivo da
forca expressiva que nela reside”. O homem ndo mais fica aguardando que os deuses
manifestem sua vontade suprema. No sentido antropologico, a palavra toma forma de
indeterminacdo, enquanto a narrativa mitoldgica € inquestionavel e ndo ha qualquer
contradicao.

Conforme Cassirer, (2001, p.40) o fonético ¢ ponte entre o subjetivo € o objetivo. O som ¢
som falado e escutado. Portanto, pertencem ao interior e exterior. Se por um lado existe nele
um dado objetivo que € a propria fonética, por outro, habita nele aspectos subjetivos, pois
eles sempre estardo representando imagens. Assim, a linguagem
Deve ser compreendida como algo que se esta eternamente produzindo, em que as leis que
regem a producdo sdo definidas, enquanto o alcance e, de certa maneira, a natureza do
produto permanecem totalmente indefinidos. Assim como o som constitui um elemento
mediador entre o objeto € o ser humano, da mesma maneira a linguagem, como um todo,
opera entre 0 homem e a natureza que sobre ele age interna e externamente. (CASSIRER,
2001, p.41)

Em Cassirer, a linguagem ndo ¢ uma acdo puramente intelectiva. Ela ¢ uma atividade do
espirito, distinta de preceitos dogmaticos rigidos € que promove interacao entre o subjetivo e
objetivo. Nessa perspectiva pode-se afirmar que o estruturalismo linguistico contribuiu
enormemente e possibilitou a sistematizacdo dos sistemas simbolicos. Ou seja, contribuiu
para que a ciéncia da linguagem, a semiologia, aprimorasse o entendimento da rede que
interpreta a teoria da linguagem. Nessa perspectiva, a linguagem foi apreendida como uma
rede de processos em que interpreta as diversas manifestagcdes culturais. Nessa perspectiva
destacam-se as proposi¢gdes de Saussure.

Numa lingua, distinguem-se signo e significado, ou significante e significado: o signo ¢ o
elemento verbal material da lingua (t, 1, p, b, q, g, por exemplo), enquanto que o significado
sdo os conteudos ou sentidos imateriais (afetivos, volitivos, perceptivos, imaginativos,



literarios, cientificos, retdricos, filosoficos, politicos, religiosos, etc.) veiculados pelos
signos; o significante ¢ uma cadeia ou um grupo organizado de signos (palavras, frases,
oragdes, proposicoes, enunciados) que permitem a expressao dois significados e garantes a
comunica¢do (...) A lingua ¢ um coédigo e se realiza através de mensagens, isto ¢, pela
fala/palavra dos sujeitos que veiculam informagdes € se comunicam de modo especifico e
particular (...) O sujeito falante possui duas capacidade: a competéncia (isto €, sabe usar a
lingua) e a performance (isto ¢, tem seu jeito pessoal e individual de usar a lingua); a
competéncia ¢ a participag¢do do sujeito em uma comunidade linguistica e a performance sao
os atos de linguagem que realiza. (CHAUI, 1994, p. 145-146)

Saussure apropriou-se de dados ja existentes na linguagem: o material e o espiritual. O
primeiro ele nomeou de signo e o segundo de significado. Nessa perspectiva o que ele
realizou com genialidade foi sistematizar os dois contetidos e estabeleceu um vinculo entre
ambos. Esses conceitos desenvolvidos por Saussure demonstram, principalmente, uma
articulacdo entre dados genéticos, antropoldgicos, histdricos e psicologicos. Qualquer lingua
em qualquer momento da historia da humanidade se estabeleceu a partir desses conteudos.
Um sujeito somente serd compreendido a medida que os que os demais souberem decifrar
esse conjunto de codigos. Ao agrupamento de frase, oragdes, numéricos, proposicdes e
enunciados presente em cada discurso e na interpretagdo de seus codigos poderd se
estabelecer o que quer se transmitir determinados significantes, que resultardo em
significados. Pode-se afirmar, por exemplo, que os significantes utilizados por Galileu eram
matematicos. Nessa perspectiva, pode-se compreender que somente uma articulagao entre o
significante e o significado podera proporcionar uma logica linguistica nos discursos. Dito
de outra forma, ndo existe lingua sem o estabelecimento da relagdo material e imaterial, ou
melhor, ainda dizendo, o fisico e o espirito.

Um dos grandes efeitos de todo o arcabougo tedrico de Saussure em relacao a linguistica,

foi que a comunicacao sofreu grandes mudangas. Nesse sentido, a nocao de mental dentro da
perspectiva linguistica modificou-se. Como consequencia, conceitos como “verdade” e
“realidade” foram amplamente questionados. Assim, a linguagem expressa palavras,
significados, idéias, emogdes, sentimentos e desejos. Nessa perspectiva, torna-se imperativo
que apresentemos algumas diferencas que foram pertinentes em torno da discussdo sobre o
carater de transitividade dos significados.
Em primeiro lugar, teremos que especificar melhor que tipo de signo ¢ o signo linguistico.
Por que uma palavra ¢ diferente, por exemplo, da fumaga que indica fogo? Ou, se se preferir,
qual ¢ a diferenca entre a fumaca-signo-de-fogo, que vejo, € a palavra fumaca, que
pronuncio ou escuto? A fumaga ¢ uma coisa que indica outra coisa (fogo). A palavra
fumaga, porem, ¢ um simbolo, isto €, algo que indica, representa, exprime alguma coisa que
¢ de natureza diferente dela. O simbolo ¢ um analogo (a bandeira simboliza a nagao, por
exemplo) e ndo um efeito da coisa indicada, representada ou exprimida. O simbolo verbal ou
palavra me reenvia a coisas que ndo sdo palavras: coisas materiais, idéias, valores, seres
inexistentes, etc. (CHAUIT, 1994, p.147)

Nessa perspectiva, pode-se afirmar que a linguagem simbolica difere-se da linguagem
conceitual. Enquanto a primeira possui intensa carga mental, a segunda procura dar um
sentido objetivo e nao possui um carater imaginativo, circunda o termo e o apreende. Realiza
um processo que podemos defini-lo como reconstrucdo analitica. Aspectos como
pensamento, imaginacao, percepgao, desejo, sentimento, emogao e afeto fazem parte da rede
simbolica e significativa. Dito com outras palavras, a linguagem ¢ uma agao psiquica. J& a
linguagem conceitual manifesta-se como um trabalho realizado pelo pensamento. Nessa
perspectiva pode-se avaliar que o processo de simbolizagdo presente no mundo religioso se



da a partir da perspectiva de sacralizagao dos objetos mundanos. Na tradi¢do crista catolica,
por exemplo, o pao e o vinho, na celebragdo eucaristica, tomam forma de corpo e sangue
mediante as palavras do sacerdote. No entanto, ao verificarmos materialmente,
constataremos 0s mesmos pao e vinho. Assim, o simbolo cumpre a fun¢do de realizar uma
ruptura entre o natural (a coisa em si, 0 pao e o vinho que sao significantes) e o sobrenatural
(o corpo e o sangue de Jesus que sdo significados). Nesse sentido, Desmond (2000, p. 246)
propde que “o significado religioso do mistério, por sua vez, estd ligado ao que ¢
diferentemente, duplamente: pao € pao e nao ¢ pao; vinho ¢ vinho e ndo ¢ vinho.” A partir
dessas descrigdes pode-se afirmar que os significantes “pao e vinho” estabelecem uma
relacdo com o significado “corpo e sangue”. Do universo significante o conteido do
significado surge como determinado cdédigo de linguagem. A forma ¢ antes tudo,
manifestagdo do espirito. No entanto, para que o significado apareca como fato religioso, as
palavras do sacerdote tomam sentido imperativo. Dito com outras palavras, pdo e vinho
somente poderdo se apresentar como corpo e sangue a partir da presenca daquele que esta
legitimado para realizar esse ato. Assim, o discurso religioso toma forca antropoldgica e
psicologica.

O pao, como qualquer pao, ¢ o vinho, como qualquer vinho, poderiam ser usados numa
refeicdo ou orgia: materiais profanos, inteiramente. Deles ndo sobe nenhum odor sagrado.
Mas quando as palavras sdo pronunciadas — “este € o meu corpo, este ¢ 0 meu sangue...” —
os objetos visiveis adquirem uma dimensdo nova, passam a ser sinais de realidades
invisiveis. (ALVES, 2008, p. 27)

Sacralizar determinado objeto é transcendé-lo a sua condigdo material. Dito com outras
palavras, mesmo possuindo um valor material, ele em seu aspecto simbdlico, pertence a
outro universo e se constitui como manifestagdo religiosa. Assim, a condi¢ao primordial da
existéncia do sagrado € o proprio profano. Esse paradoxo se institui, inicialmente, através de
uma interdependéncia. Também porque o proprio homem € que os distingui em uma e outra
condi¢do. O que define a possibilidade desse paradoxo ¢ a propria estrutura do discurso e
como ele se estabelece. Portanto, pode-se afirmar que as palavras religiosas sempre
oferecem codigos para serem decifrados. Assim, durante a celebragdo eucaristica, ndo ha
nenhuma evidencia sensitiva (olfativa ou visual) de que ocorreu uma mudanga material em
corpo e sangue. Nessa perspectiva pode-se concluir que o simbolo ¢ representante, por
exceléncia, do material. A concretude da acao perde todo o seu valor. O sagrado se institui
como valor religioso pela mediagdo simbolica. O simbdlico ¢ ordenador cultural. Ele visa
essencialmente um processo de organizagao e interpretagdo de determinado fenomeno.

Enquanto em Cassirer a religido ¢ compreendida como manifestacio das formas
simbolicas, para Freud o discurso religioso somente ¢ possivel porque o homem em sua
estrutura psiquica € desamparado. Dito com outras palavras, o desamparo do homem o qual
Freud propde ndo ¢ algo que ele possa superar.

A Unica maneira que o recém nascido possui para comunicar sua insatisfacdo frente aos
desconfortos fisicos se da através de gritos. Assim, ele necessita de maneira imperativa, da
interpretagdo de determinado outro, geralmente, a mae. Essa intervém, minimizando os
desconfortos, eminentemente fisicos e suprindo suas necessidades basicas, como
alimentacao e cuidados higiénicos, por exemplo. Analogamente Freud propde que o homem
adulto, busca através de mecanismos psicologicos coibir sua condicdo de desamparo
estrutural. Afirmar que o homem ¢ desamparado estruturalmente € propor que em sua
constituicdo mental, a incompletude ¢ permanente e que sempre dependerd de determinado
outro. No entanto, esse outro sempre se apresenta como outro da linguagem. Dito com
outras palavras, o simbolico ¢ constitutivo e marca a condicdo de unicidade de cada
individuo.



O proximo ¢, ao mesmo tempo, a) o primeiro objeto de satisfacdo, fonte da experiéncia
mitica de prazer absoluto que o homem estd condenado a tentar reproduzir posteriormente;
b) primeiro objeto hostil, presenca estranha e ameagadora que quebra a relacdo de
indiferenca que ele entretém com o mundo ao nascer; e c) Unica potencia capaz de prestar
socorro, aquele que acolhe e responde afetivamente a seu desconforto, ordenando suas
manifestagdes pulsionais. Objeto ambiguo, porque poélo de fascinagdo e repulsdo, o outro,
dentro da perspectiva freudiana, se constitui como “familiar-estrangeiro” (FUKS, 2007, p.
11)

A relacdao que a crianga estabelece com mae se processa a partir de uma ambiguidade: ela
ndo reconhece a mae, mas por outro lado ela identifica a mae como aquela que cuida. Essa
ambigiiidade se estabelece como um conflito psiquico. Mas por outro lado, a crianga
estabelece um vinculo afetivo com esse outro. Esse mesmo conflito se apresenta no
universo religioso. Significantes como: céu e inferno, pecado e salvacdo, mau e bem, amor e
6dio, fardo parte da constitui¢do psiquica do homem.

Portanto, a paz se apresenta como uma instancia mental e manifesta uma busca sem fim de
cada sujeito no seu universo cultural. Nessa perspectiva, para a psicanalise a paz se d4 como
manifestacdo da busca de cada sujeito na superacao dos conflitos impostos pela condigdo de
desamparo. No entanto, a busca que o sujeito religioso estabelece contra sua condicao
psiquica de desamparo se da a partir de um prazer absoluto e esse ¢ ilusdo, pois 0 homem
sempre ¢ marcado pela falta, ou como propde a psicanalise por uma condicdo de
incompletude.

No entanto, ndo se pode negar a importancia das instituicdes religiosas nos processos de
promoc¢do da paz mundial. Cada religido nesse sentido deve cumprir o seu importante e
fundamental papel de representante cultural, pois a paz ndo € somente uma instancia do
universo psicologico, mas envolve aspectos politicos e econdmicos e envolvem relagdes de
poder. Para tal, deve-se ressaltar que para estabelecer um ideal de paz mundial. Cada
denominacdo religiosa deve, através de seus signos, significantes e significados manifestar o
seu desejo em relagcdo ao que sabemos sobre a paz mundial.
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Nietzsche e o tipo dionisiaco como categoria de uma
filosofia tragica

, . 54
Flavio Senra’

RESUMO: O final da produgdo intelectual de Nietzsche aponta para uma curiosa sintese de seu
pensamento. Dioniso contra o crucificado ¢ a expressao utilizada pelo filésofo para caracterizar, segundo
nossa leitura, uma sintese de seu projeto filosofico de transvaloracdo de todos os valores. A presente
comunicagdo tem por objetivo apresentar o percurso desse processo que antecedeu as primeiras
publicagdes do entdo fildlogo que foi Friedrich Nietzsche e culminou nos ultimos escritos. Por um lado, o
pensamento sobre o dionisiaco remete a influéncia que a interpretagdo de Schopenhauer exercera sobre a
leitura que o jovem Nietzsche fizera sobre a arte tragica dos helenos. Por outro lado, a perspectiva de
Nietzsche sobre a filosofia na época tragica dos gregos, apesar da ruptura com o antigo mestre filosofo,
destaca como a perspectiva inicial ndo chegou a ser alterada, mas, ao contrario, foi aprofundada ao longo
do percurso intelectual do autor de Zaratustra. Neste sentido, passando por suas obras publicadas ¢ pelos
péstumos inéditos reunidos na Kristische Studienausgabe, a comunicagdo procurard evidenciar o tipo
dionisiaco como uma categoria da filosofia tragica nietzscheana. Com base nesta categoria, o texto final
evidenciard o elemento que parece fundamental para a abordagem critica do conceito Deus na tradi¢ao
metafisica ocidental, apontando para uma perspectiva transvalorada acerca do divino que o filésofo
parece resgatar da experiéncia helénica pré-socratica. O divino fundamento dionisiaco leva a marca da
alternativa nietzscheana para o ser tomado como uno, eterno ¢ imutavel, o Bem, o motor imével que,
segundo a tradigdo, desde Parménides, passando por Socrates-Platdo e Aristoteles, o cristianismo e a
modernidade (salvo excegdes pontuais que poderdo ser apenas mencionadas) tem o seu acabamento na
expressdo "Gott ist todt!" diagnosticada na Gaia Ciéncia. O tipo dionisiaco, levado a condigdo de
categoria, ndo apenas delimitarda o campo da abordagem da Filosofia da Religido em Nietzsche como
temos procurado evidenciar em nossos trabalhos mais recentes. Podera, portanto, também fomentar uma
perspectiva de interpretagdo sobre o niilismo e o religioso na sociedade contemporinea ocidental,
rompendo com os rétulos simplistas atribuidos ao filosofo ateu, imoralista e anti-metafisico, rotulos que o
autor procurou minimizar em seu Anticristo, ao afirmar que tudo isso era pouco ante sua perspectiva. Sera
possivel antever uma espiritualidade conforme aos tempos do niilismo contemporaneo?

Palavras chaves: Nietzsche, Dionisiaco, Niilismo, Filosofia Tragica

Para Saramago, no dia de seu falecimento,
em memoria de sua obra e de seu pensar a fundo

0 modo como a humanidade pensa Deus.

Nos ultimos trabalhos desenvolvidos, sobretudo com a investigagdo sobre a relacdo
niilismo e religido, a pesquisa esteve sempre mais focada nos textos do periodo maduro
de Nietzsche. Preferencialmente, foram alvo da investigacdo os escritos que vao de
Assim falou Zaratustra aos trabalhos de 1888, incluidos os textos postumos desse
periodo no que concerne a tematica niilismo e critica religiosa. Sabendo-se que o
assunto perpassa tantos outros temas como, por exemplo, a metafisica e a moral, enfim,
os pilares da cultura ocidental, e a despeito das caracteristicas da producdo intelectual
do filésofo, sempre se tomou como problematica a auséncia de uma abordagem sobre os
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escritos do periodo jovial e do periodo intermediario na trajetéria intelectual
nietzscheana.”

O interesse concentrado nesta etapa da produgdo nietzscheana acabou ganhando
dimensdo nova quando tornou possivel retomar a origem do fio condutor que pretende
compreender a contraposicao das forgas entre um sentido tragico e um sentido ascético.
Estes dois sentidos sdo tomados como formas de ver-se o ser humano com os sentidos
de sua existéncia. A forma de ver-se com o mundo e os sentidos da existéncia ¢ a base
para a producdo de metaforas reguladoras tal como a metdfora Deus como propria para
o discurso sobre aquilo que na realidade da vida e do vivido remonta e reclama um
fundamento.

Do ponto de vista da questdo que a metafora Deus ocupa no pensamento do filésofo
alemao, alguns perguntas antecedem e, de certa forma, acompanham este trabalho. Qual
pode ser a relacdo entre a morte da tragédia anunciada por Nietzsche em seus primeiros
escritos ¢ a morte do Deus moral e metafisico diagnosticada praticamente dez anos
depois pelo filosofo alemdo em sua Gaia Ciéncia? Ha relagdo entre o pensamento que
afirmou a morte do Grande Pan na Grécia e a morte do Deus cristdo na modernidade
ocidental? Entrementes, qual a relagdo pode ser pensada entre Dioniso e o Crucificado?
E de que modo estes “deuses” servem como perspectivas para se pensar o divino na
filosofia nietzscheana? Qual ¢ a posic¢ao do fildsofo quando o tema Deus ¢ destacado em
sua producdo? Nao obstante, a questdo principal que deve atravessar como meta esta
breve comunicacdo deve ser aquela que pergunta pelo fundamental que uma filosofia da
religido investiga quando pensa a metafora Deus.

Que pode contribuir esta perspectiva para a abordagem da qual se ocupa uma filosofia
da religiao? Enquanto esteve vinculada aos conceitos teologicos do ocidente greco-
judaico, como teodicéia, cabia a disciplina pensar as possibilidades do discurso sobre
Deus, seus atributos racionais e os argumentos de sua existéncia. No tempo em que a
forca dessa grande regulacdo metaférica perdeu o seu poder de coesdo e os discursos
sobre Deus descobriram-se varios e, at¢é mesmo, por alguns foi tomado como
preconceito inutil, um novo horizonte se abriu para o filésofo que se ocupa da religido.
Neste sentido ultimo, descobriu-se Deus como fruto do humano desejante de sentido.
Inverteu-se a perspectiva, retirou-se o véu que ocultava o grande mistério — ndo sem
muitos problemas. No entanto, da metafora sobre o mistério, sobrou o mistério.
Contudo, deixemos este tema para outra ocasiao.

Do culto primitivo a natureza ao conceito filos6fico Deus (ou mesmo ao conceito Nada
— quando este ¢ tomado como fundamento/nao fundamento) nao parece haver ruptura na
vontade que se expressa como desejo de unidade, de absoluto, de principio. Deus, como
metafora reguladora, ¢ a imagem do eterno, do sentido pleno, do Belo, do Bom e,
também, do Terrivel. Deus, a metafora reguladora sempre subsiste, independente do
nome ou forma como a esta realidade se refiram as varias culturas, como o resultado da
experiéncia do crente sobre algo que falta para que o mundo seja. O pensamento
articulador entende que o mundo estd ai, noés estamos ai, ¢ deve haver algo que
justifique e assegure o que € — tal ¢ a experiéncia fundante para crentes e muitos dos
ndo-crentes. Esta experiéncia ¢ vivenciada de muitas formas e recebe nomes sagrados
por parte dos crentes e nomes dessacralizados por parte dos nao crentes.

A pergunta que aparece aqui nao ¢, portanto, a questao da existéncia ou nao de um deus.
A existéncia de Deus parece, em nossos dias, superada como questdo filosofica e
mesmo como hipotese cientifica. Nao ¢ como realidade que a existéncia de Deus
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interessa, mas como discurso. Portanto, a questdo ¢é, penso, sobre o que esta metafora
onipresente informa quando ¢ pronunciada (e quando ¢ negada). Ai os discursos sobre
Deus efetivamente se tornam relevantes para o estudioso. Ao filésofo da religido
competiria, entdo, o estudo acerca dos discursos sobre Deus.

Deus ¢ palavra. Nao confundamos a expressao como meng¢ao a um tipo de verbo eterno,
mas a uma metafora que expressa horizontes de vida, interpretagdes de mundo, anseios
de transbordamento, ultrapassamento, transcendéncia da vida e do humano. Discursos
sobre Deus acompanham e sdo a expressao mais fiel para os sentidos que homens e
mulheres, e nenhum outro animal ou ser por noés conhecido, atribuem ao mundo ¢ a
vida. Discursos sobre Deus aparecem ali mesmo onde nem ¢ pronunciado o termo, ou
seja, ali onde se fala da lei universal, da ordem césmica, do principio, do destino, da
beleza, do justo, do terrivel do mundo e da vida.

Enquanto metafora reguladora, Deus ¢ expressdo da linguagem humana que se presta a
definir o absoluto, o principio, o essencial da realidade e da existéncia. Esta metafora
reguladora, ao menos em filosofia, estd associada a nog@o de Ser, Causa, Fundamento e
Sentido. Na sua multiplicidade de termos ¢ modos, pois o ser se diz de muitos modos, ja
recordava Aristoteles em sua Metafisica, a metafora aqui nomeia a partir de uma mesma
vontade reguladora — a vontade que demarca o sentido essencial que assegura
individuos e culturas em face do caos, do abismo iminente, do vazio e do nada.
Portanto, em tempos de debate sobre ateismos e neo-ateismos, ndo importa se se cré ou
se nao se cré. Este debate esta vencido pela inutilidade que representa e pela esterilidade
que provoca. As metaforas religiosas mobilizam a humanidade em torno das imagens
que representam e das for¢as que mobilizam. A questdo que importa ndo ¢ pensar a
existéncia ou inexisténcia de Deus, a questdo que merece ser pensada no tempo de hoje
¢ interpretar que imagem de mundo e que projeto de humanidade ainda se garante ou
ndo com as respectivas metaforas criadas pelas distintas culturas em torno do conceito
Deus.

O fato ¢ que o mundo est4 ai. O mundo fisico e as interpretacdes sobre o mundo. Este €
o dado que temos. E o mundo ¢ com e a despeito das nossas crengas e descrencas. Neste
cenario, religides, filosofias e ciéncias sdo discursos que organizam e apresentam as
variadas experiéncias humanas em torno dessa realidade. Que ¢ o mundo? Como
chegou a ser? Qual o seu destino? E qual ¢ o papel que joga nele o ser humano? Para si
mesmo, este animal que pergunta também ¢ interrogado sobre o sentido. Em sentido
tragico, o sentido mais caro ¢ aquele que pode ter a finitude radical. Qual pode ser o
amor humano pelo finito? Isso implica uma quantidade de forca incomensuravel.
Quanto de sentido se pode conferir a uma existéncia efémera e passageira? Esta ¢ a
abismatica situacdo de um ser que vislumbra horizontes infinitos, que pode pensé-lo
sem limites. Neste contexto, o que implica recordar, por um lado, Dioniso e, de outro
lado, o Deus cristdo como metaforas usadas por Nietzsche para exemplificar a crenca no
deus tradgico e a crenca no deus ascético da racionalidade socratico-platonica que
dominou a metafisica e a teologia do ocidente cristao?

Sdo duas perspectivas distintas, duas metéaforas utilizadas por Nietzsche para referir-se a
realidade divina. Em ambos casos, fala o filésofo em deuses mortos. De um lado o deus
morto pela obra da logica racionalista socratica e sua dialética. De outro lado, a morte
de um deus pelo esgotamento do mesmo processo que o fez icone de uma metafisica
dualista e de uma moral reativa no ocidente. Se a expressdo morte de Deus caracteriza,
em Nietzsche, o evento niilismo, a metafora dionisiaca em contraposi¢cdo ao deus moral-
metafisico pode ser expressdo vinculante de um pensamento que atravessa toda uma
obra, ainda que esta seja uma questdo nossa € ndo necessariamente aquela do filésofo
em questdo. Em cada caso, as metaforas reguladoras para o divino serviram para



explicitar quantidades de forg¢a para a afirmagdo de uma verdade reconhecida para o
mundo: uma verdade de matriz tragica e uma verdade de matriz ascética. Em ambos
casos, o filosofo identificou um esgotamento e um vazio, pois as metaforas sdo sempre
criadas e recriadas segundo a vontade de poder que as produz. “Também os deuses
morrem” ¢ uma expressao que podemos encontrar no paragrafo 125 de 4 Gaia Ciéncia.
No texto classico em que o filosofo aborda o seu diagnostico mais terrivel esta ¢ uma
expressdo que pode levar a compreensdo daquilo que as duas perspectivas acima
mencionadas nomeiam como o sentido da morte do grande pan na tragédia e a morte do
deus moral e metafisico na modernidade.

Aparentemente, duas vias se entrecruzam em nossa reflexdo. Por um lado, poderiamos
assumir aquela via que toma como fatal o fenomeno do niilismo a partir da logica da
identidade e da permanéncia. Assim, estariamos frente a um fendmeno a ser combatido,
um fendomeno para o qual deveria haver uma saida, ainda que pelo caminho do retorno a
uma hipotética unidade perdida. Este pensamento ¢ fruto de uma postura para a qual
toda ruptura parece um risco terrivel, uma situa¢ao passivel de ser evitada. Por outro
lado, o que o compreende a logica da catastrofe como a logica da historia, o principio
original e fundamental da vida e da histéria humana ¢ uma via de enfrentamento. Esta é
a situagdo que a humanidade tem para ser enfrentada. E com esta situagio que a
humanidade tem de ver-se na labuta de cada dia. E desse material que se faz a vida, se
constroem valores, se edificam culturas. Nao ha casas sobre rochas eternas, instituicdes
eternas, impérios indestrutiveis. Vivemos sobre um mundo fluido de metéaforas
reguladoras. Estes aspectos indicam duas posturas muito distintas frente a vida. Que
imagem divina poderia representa-las? Acaso uma mesma imagem? Porque a metafora
Deus refere-se ao fundamento, estad implicado que o fundamento ¢ pensado da mesma
forma? Uma coisa ¢ pensar o fundamento segundo a ldégica da identidade e da
imutabilidade, outra, bastante distinta ¢ pensa-lo na perspectiva do eterno e criativo
devir eterno. E aqui que se desenha uma dualidade tragica e seu opositor sentido
ascético logico-racional.

Com o elogio do tragico, Nietzsche parece sugerir que a 16gica da vida ndo € a 16gica
imposta pela enfermidade humana em sua busca por repouso e resposta firme. Pela
condenagdo do ideal ascético o filosofo destaca que tal enfermidade se caracteriza pela
necessidade de criar mundos fixos, planos incondicionais, exatos. Esta enfermidade
soube produzir seu discurso-deus. Poderoso, incondicional, Unico, eterno e estatico.
Uma metéfora-deus-fundamento atado ao trono da imutabilidade, garantido por uma
vontade moralizadora. Contra essa metafora, da qual tanto a filosofia da religido, como
filosofia cristd ocupou-se, Nietzsche nos apresenta Dioniso. Que pode ser pensar um
deus como Dioniso, para o mundo tal qual Dioniso representa o fundamento-devir?
Tomemos como ponto de partida, para uma breve considera¢do a respeito, um texto
escrito por Nietzsche em 1886. Trata-se de um Emnsaio de autocritica escrito para o
Nascimento da Tragédia, obra escrita no tempo de juventude, publicada em 1872. O
texto nao foi escrito para o tema que aqui abordamos. Portanto, ele aqui sera
apresentado apenas como uma provocagao ao pensamento sobre a metafora Deus.

O jovem Nietzsche esteve disposto a escrever uma grande obra sobre a cultura grega.
Antes da publicacdo de seu primeiro livro, O Nascimento da Tragédia (1872), escreveu
um ensaio sobre A visdo dionisiaca do mundo (1870) quando ja havia proferido, no
mesmo ano, as conferéncias sobre O drama musical grego e sobre Socrates e a
tragédia. Aquela esperada obra acabou reduzida a um escrito sobre a tragédia e sobre
como o pessimismo fora experimentado na Grécia tragica, “a melhor época, a mais
forte, a mais valente” (NIETZSCHE, 1999, p. 12). A obra recebeu duras criticas e seu
proprio autor chegou a manifestar-se criticamente sobre aquele texto inaugural. Em



1886, assinava Nietzsche um Ensaio de Autocritica no qual chamava o livro de
problematico, estranho e de dificil acesso. Basicamente, o filosofo lamenta-se de seu
romantismo wagneriano ¢ de ter se expressado em formulas inspiradas em
Schopenhauer.

O autor pergunta-se pelo sentido do pessimismo na cultura grega. Seria ele um caso de
ruina da cultura? Ou seria este mesmo pessimismo fruto de uma satide transbordante? E
neste rol de questdes que o fenomeno do dionisiaco, em 1886, aparece claramente
vinculado ao tema da tragédia. Por um lado, a tragédia tem seu nascimento vinculado ao
grande fenomeno do dionisiaco; por outro lado, contra a tragédia, estd o socratismo e
seu racionalismo moral. O fendmeno dionisiaco que ensejou a tragédia foi duramente
combatido pelo socratismo por meio do qual o animal tedrico se sobrepde ao animal
tragico. Assim, o tema central do valor da existéncia, toma o pessimismo
(Pessimismus), como tema correlato ao tema do sofrimento (Leiden). Esta questdo
revela uma atencdo as coisas duras, dificeis e horriveis da existéncia frente a uma
cultura, entdo incipiente, hoje tdo difundida, como a cultura do bem-estar. Neste
contexto, o cientificismo, ou a ciéncia tomada como coisa problematica, aparece como
reacdo ao medo e fuga da verdade do pessimismo. Aqui podemos denotar elementos
para nossa hipotese sobre as duas perspectivas que alimentas distintas metaforas sobre o
divino tragico e o divino em bases logico-racionais.

O racionalismo que leva ao niilismo tipico do tempo em que deus é morto revela-se na
critica assumida pelo filésofo alemdo a perspectiva cientifica em sua época. Tomada
como coisa problematica, a ciéncia foi levada a investigagdo no campo da arte,
esclarece o filosofo em seu texto. O racionalismo socratico representa o tipo desse
cientificismo da negacao da consideragcdo pessimista sobre o valor da existéncia (Werth
des Daseins) e do problema do sofrimento. Assim, pode afirmar Nietzsche sobre o
Nascimento da Tragédia, dezesseis anos apds sua publicagdo, que o livro ousou “ver a
ciéncia com a dtica do artista, e a arte, com a da vida” (NIETZSCHE, 1999, p. 14).
Esse douto, quando critica os limites de sua obra jovial impossivel, obra para iniciados
em questOes artisticas, fala daquela voz oculta que se manifestava. Nietzsche se
manifesta neste prologo de 1886 como discipulo de um “deus desconhecido”. Na
mesma €poca, o paragrafo 295 de Para além do bem e do mal revela a mesma
identidade do filésofo. Esse discipulado revela um “espirito que sentia necessidades
novas, carentes ainda de nome, uma memoria cheia de perguntas, experiéncias,
segredos, em cuja margem se inscrevia o nome Dioniso mais como signo de
interrogacdo” (NIETZSCHE, 1999, p. 15). Naquela época dos gregos, no tempo de
Nietzsche e para nos hoje, segue a pergunta “was ist dionysisch?”.

Para compreender a questao proposta, Nietzsche indica no seu Prologo de 1886 que o
livro O Nascimento da Tragédia apresenta uma resposta ao problema. Na referida obra,
diz o filésofo, fala um que “sabe” (Wissender), um “iniciado” (Eingeweihte) e
“discipulo de seu Deus” (Jiinger seines Gottes).

O foco da pesquisa nietzscheana parecia ser a relagao do grego com a dor, mas acabou
revelando-se, no Prologo de 1886, como uma avaliacdo da condi¢do moderna. Por um
lado, sobre os gregos, pergunta o filosofo se o anelo de beleza (Verlangen nach
Schonheit) teria surgido de uma caréncia. Por outro lado, também se pergunta Nietzsche
de onde teria surgido o anelo do feio (Verlangen nach dem Hdsslichen), este que ¢
anterior ao primeiro entre os gregos. Entre gregos e modernos, trata-se, para o filosofo,
de uma questdo psicologica dificil, como dificil € saber a origem da tragédia entre os
gregos. De toda forma, parece que o otimismo e a jovialidade gregas, seu gosto cada vez
mais forte por festas, diversdes e novos cultos sdo, para Nietzsche, a maior deméncia
(Wahnsinn). Nessa relagdo, na perspectiva de uma critica a logicizagdo do mundo,



falando da perspectiva vivida pelo autor no tempo em que escreveu seu Nascimento da
Tragédia, aparecem as “idéias modernas” como a ciéncia, a moral, o utilitarismo e a
democracia — agora analisados sob o signo de uma for¢a declinante e sintoma de uma
fatiga fisioldgica.

Qual a relagdo pode haver entre a tragédia e as idéias modernas na boca do iniciado e
seguidor do Deus Dioniso? Aqui encontramos trés aspectos inseparaveis na perspectiva
nietzscheana: o metafisico, o moral e o religioso. O Nascimento da Tragédia afirmara
que a arte ¢ ndo a moral seria a atividade propriamente metafisica do homem. Para
aquela obra, apenas como fendmeno estético estaria justificada a existéncia do mundo.
Nele se revela que, por trds de todas as coisas, encontra-se um Deus-artista (Kiinstler-

Gott). Diferentemente do Deus-moral, o Deus-artista ¢
completamente amoral, desprovido de escriipulos, que tanto no construir
como no destruir, no bom (Guftem) como no ruim (Schlimenn), o que quer &
dar-se conta de seu idéntico prazer (Lust) e soberania (Selbstherrlichkeit), um
deus-artista que, criando mundo, se desembaraca da necessidade (Noth)
implicada na plenitude (Fiille) e sobreplenitude (Ueberfiille), do sofrimento
das antiteses nele acumuladas. (NIETZSCHE, 1999, p. 17).

Considerado o mundo como vontade de poder, ou seja, como fluxo de forgas em devir,
eternamente em movimento, a imagem correspondente de seu Deus ¢ Dioniso. No que
pese a ruptura com a metafisica de artista desenhada pelo jovem shopenhaueriano e
wagneriano Nietzsche, o filosofo rejeita a “interpretagdo e significado morais da
existéncia”. A filosofia de Nietzsche em seu combate a moralizagdo do mundo,
“rebaixa” a moral a condi¢ao de arte (Kunst) como um engano.

O autor destaca (1999) o cristianismo como “maior antitese da interpretagdo
(Ausdeutung) e justificacdo (Bedeutsamkeit) puramente estéticas do mundo” quando
este “relega a arte, toda arte, ao reino da mentira (Reich der Liige)”. Segundo

Nietzsche, o cristianismo

Foi desde o principio, de maneira essencial e basica, nausea e fastio contra a
vida sentidos pela vida, ndusea fastio que ndo faziam mais que disfargar-se,
ocultar-se, ataviar-se com a crenga em “outra” vida distinta ou “melhor”. O
odio ao “mundo”, a maldi¢do dos afetos, 0 medo a beleza e a sensualidade,
um além inventado para caluniar melhor o aqui, no fundo, um anelo para
fundir-se no nada, no fino, no repouso, até chegar o “sabado dos sabados”.
(NIETZSCHE, 1999, p. 18).

O cristianismo se identifica, nestes termos tdo conhecidos de uma época obscura, para
Nietzsche, como uma vontade de ocaso, “sinal de doenca, fadiga, desalento,
esgotamento, esgotamento profundo da vida” (NIETZSCHE, 1999, p. 18-19). A chave
desta leitura aparece da seguinte maneira: a vida tem de carecer de sentido, face a
perspectiva dessa moral cristd. A vida, amoral, tem de parecer indigna e invalida em si
mesma e a moral se destaca como uma vontade de negacao da vida. Contra este sentido
de condenagdo o filosofo assume seu instinto (/nstinkt) defensor da vida e inventou uma
doutrina e uma valoragdo artisticas, anticristds. Assumindo sua identidade de fildlogo,
homem de palavras, afirma, Nietzsche nomeia esta doutrina e valoragdo como
dionisiacas. Estas doutrina e valoragao sdo, estritamente falando, a oposigao a valoragao
moral do mundo e guardam para si o nome de um Deus grego, o Anticristo, Dioniso.

Porém, ndo se deve deixar enganar o leitor sobre o Deus Dioniso apresentado pelo entao
jovem Nietzsche, sobretudo apds o Prologo de 1886. Dioniso ali estava expresso de
certa forma em férmulas shopenhauerianas e kantianas, o que ndo invalida o sentimento
dionisiaco, mas apenas o obscurece naquilo que em realidade falava contra ambos
filosofos, avaliou posteriormente o Nietzsche. Contudo, além disso, hd o engano da



avaliagdo da musica alema, sobretudo por forca de uma influéncia da valoragdo
moderna sobre esta. O filésofo avalia ter perdido de vista o grande problema grego.
Posteriormente ¢ que Nietzsche compreende qudo distante da musica grega estava a
musica e a cultura alemas, agora avaliadas como puro romantismo, como anti-gregas,
como estando no rumo da mediocrizacao das “idéias modernas”. Nao obstante, pondera,
permanece o grande “signo de interrogacao dionisiaco”, ou melhor, sobre como deveria
ser composta uma musica dionisiaca, o que revela ser o problema musical central para a
compreensdo do deus que ora se busca apresentar segundo esta perspectiva. Aqui ¢é
Dioniso contra os modernos, ou seja, contra os romanticos e sua metafisica consoladora.
Ambos os temas, a musica e a metafisica consoladora, infelizmente precisardo ficar para
outra apreciacao.

Dioniso demanda uma geragdo em cujo destemor de perspectiva, mata os dragdes da
fraqueza pregada pelo otimismo moderno. Este homem tragico renega a arte do consolo
metafisico e da propria metafisica consoladora contra a qual se move, como bailarino, o
personagem Zaratustra como porta-voz do além-do-homem e do eterno retorno.

Em linhas gerais, esta comunicagdo pretendeu delimitar, do ponto de vista de uma
filosofia da religido em perspectiva nietzscheana, a possibilidade de trazer como
problema uma metafora sobre o divino que ndo reflita as tradicionais categorias da
moral e da metafisica racionalistas que o problema comumente revela. Nao ¢ interesse
sobrepor ou avaliar os dois modelos, mas, sobretudo, reconhecer as multiplas
possibilidades dos discursos sobre o divino como metaforas que atendem a perspectivas
distintas.
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A ASSINTEC E O ENSINO RELIGIOSO NO
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Resumo

Esta pesquisa focalizando a historia da organizacdo do Ensino Religioso a partir da Associagdo
Inter-Religiosa (ASSINTEC) estrutura no inicio dos anos setenta como espago para propor nova
configuragdo para esta disciplina, buscando superar o modelo confessional. Utilizando o método
historico foi possivel estabelecer a partir dos simbolos utilizados pelas diferentes equipes de
trabalho o desenvolvimento de um modelo do componente curricular para as escolas publicas
que promoveu impacto inicialmente apenas na cidade de Curitiba e posteriormente no Estado do
Parand e em outras regides do Brasil. Este estudo regional impactou nacionalmente o ensino
religioso brasileiro.

Palavras-chave: Ensino Religioso — Simbolo - Religioso

Abstract

This research focusing on the history of the organization of religious education from the Inte-
faith- Association (ASSINTEC) structure in the early seventies as a space to propose new
configuration for this discipline seeking to overcome the confessional model. Using the
historical method could be established from the symbols used by different teams working to
develop a model curriculum component for public schools that promoted initially impact only in
Curitiba and later in Parana State and in other regions of Brazil. This regional study has
impacted nationally religious education in Brfasil.

Keywords: Education — Religious Education — Symbol - Religious

No Natal de 1971, durante uma campanha de donativos para a crianga pobre surge, na
Paroquia Senhor Bom Jesus, em Curitiba, no Paran4, a idéia de promover o ensino religioso nas
escolas publicas. Justificativa: “Prover ndo s6 o pdo para a crianga carente, mas também o pao
da vida.”

Em 1972 dois padres Franciscanos da Paroquia Bom Jesus, em Curitiba, Frei Arnaldo e
Frei Vicente Bohne, observando a deficiéncia do Ensino Religioso nas escolas publicas e
sabendo que seria impossivel preparar um ntimero suficiente de professores para tal tarefa,
idealizaram um servigo de difusdo das “aulas de religido”, cuja estrutura estaria fundamentada
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na Lei 5692 de 11 de agosto de 1972. Procuraram varias representacdes confessionais
evangélicas, expuseram seus planos e as convidaram a participar.

A idealizagdo do Plano da ASSINTEC recebeu total apoio da Arquidiocese, bem como de
pastores das Igrejas Luteranas, Metodistas, Presbiterianas, Catolica, Congregacionais e
Episcopais.

Conforme compilacdo de textos avulsos sobre a historia da ASSINTEC, por Serbena
(2004), em 17 de maio de 1972 o PRONTEL (Programa Nacional de Tele Educacio) aprova o
projeto de Ensino Religioso Radiofonizado. Em 30 de maio o projeto é encaminhado a
Secretaria de Educagdo, em 09 de agosto o Conselho Estadual de Educagdo emite parecer
favoravel. Em 06 de dezembro o decreto municipal autoriza implantacdo do Ensino Religioso
Radiofonizado nas unidades escolares municipais.

Em dezembro de 1972, em contato com a Prefeitura Municipal de Curitiba, foi autorizada a
implantacdo do Ensino Religioso em suas Unidades Escolares, através do decreto n® 897 de 6 de
dezembro de 1972.

Com a Secretaria Estadual de Cultura foi assinado convénio em janeiro de 1973, e
publicado em diario oficial n.° 226, de 25 de janeiro de 1973, pag.13, possibilitando deste modo
a entrada nas escolas oficiais do Estado.

A primeira ata da Assembléia Constituinte da ASSINTEC (p. 1-5), foi aberta pelo Pastor
Luterano Carlos F. R. Dreher, na funcio de secretario, em 20 de junho de 1973, segundo esta o
surgimento oficial da entidade se deu em 1973. No dia 02 de janeiro deste ano celebra-se um
convénio entre o Convento do Senhor Bom Jesus e a Secretaria de Educagdo, sob condigdo de
que dentro de seis meses fosse criada uma entidade interconfessional responsavel pelo projeto.
Por meio deste Convénio o Ensino Religioso é implantado nas Escolas Oficiais do Estado.

Em marco de 1973 inaugura-se o “Centro Interconfessional de Educag@o”, nas
dependéncias do Convento do Senhor Bom Jesus na rua Alferes Poli, 52, em Curitiba. O ano de
1973 foi um ano marcado por muitas reunides, elaboragdo da linha que seria adotada no ensino
religioso radiofonizado, bem como dos estatutos da nova entidade.

Na ata de abertura da associacao consta que estabeleceu-se convénios com as seguintes
radio-difusoras: radio Colombo, radio Santa Felicidade e radio Clube Paranaense (prb2), um
convénio com a Prefeitura ¢ outro com o Estado, a respeito de professores cedidos para a
ASSINTEC, e por fim um convénio com uma produtora para garantir as gravagdes de aulas
radiofonizadas.

Conforme consta na segunda ata, redigida no dia 06 de julho de 1973, (p 6-7) uma
equipe de professores elabora as primeiras apostilas € os scripts para os programas do E.R.R
(Ensino Religioso Radiofonizado).

Acontecem, entao, as primeiras reunidoes com os educadores das escolas municipais e
estaduais, no auditorio do Colégio Bom Jesus. Chegaram 700 aparelhos de radio, adquiridos
com doacdo da verba vinda da Alemanha. Estes aparelhos foram distribuidos para as escolas.

A implantacdo do sistema radiofonico de aulas de ensino moral-religioso nas escolas oficiais de
1° grau poderiam, entdo, ser veiculada. Este projeto era pioneiro no Brasil e cinco paises
estrangeiros solicitaram informacdes e orientagdo a fim de fazerem algo similar em seus
territorios. Na revista alema “der Spiegel” apareceu uma nota sugerindo ao governo alemao que
pusesse em pratica iniciativa semelhante.

As apostilas montadas para acompanhamento das aulas buscavam chegar a crianga partindo de
sua realidade e tendo como ponto culminante a reflexdo sobre algum texto biblico. O grande
simbolo vigente neste periodo era a Biblia, que apontava para a importancia dos valores
cristdos, tendo como personagem de marcada significagdo simbdlica Jesus. Deste modo
buscava-se um Ensino Religioso que unificasse, dentro da sala de aula, diferentes credos
cristdos, unificagdo desejada para o Ensino Religioso que ndo excluisse alunos de confissdes
evangélicas. Os valores cristdos seriam, entdo, a ponte de didlogo e facilitadores desta
integracao.



A utilizagdo da Biblia seguia a seguinte determinag@o: na primeira série era utilizado o
primeiro livro da Biblia, o Génesis, para a segunda série consideraram-se as propostas do
Antigo Testamento, e para as terceiras e quartas séries utilizaram-se os quatro livros do
Evangelho.

Os relatorios de trabalho da equipe de professores da ASSINTEC, como as técnicas de aula
sugeriam iniciar com a pratica do siléncio, acreditava-se que a crianga ficaria contente por
aprender o autodominio.

A palestra radiofonica tinha cerca de 20 minutos de duragdo e apos o seu término o professor
deveria fazer uma recapitulacdo geral da aula, servindo-se da apostila.

O roteiro dizia de um momento de revisdo do que fora ouvido na aula anterior, utilizando
como base para a memoria o caderno do aluno, dizia também de um momento de repeticdo do
fato biblico que haviam acabado de ouvir e por fim o fazer perguntas de como poderiam aplicar
na vida pratica o que ouviram.

A segunda parte das aulas constava de atividades que as criangas deveriam fazer em aula, logo
apos a palestra radiofonica e a recapitulacdo da mesma. As atividades estavam contidas no
caderno do aluno. Ao professor caberia apenas a orientagdo. Deveriam integrar vida e fé, teoria
e pratica, bem como corresponder a necessidade ativa da crianga, e ser momento favoravel para
a avaliagdo da aprendizagem.

Identificavam-se as seguintes necessidades: a da crianca precisar de siléncio com liberdade,
estimulo sem sugestao, colaboracdo prestimosa e amiga do professor e o testemunho cristdo de
fé que o professor deveria irradiar. Neste caso o proprio professor tornar- se -ia um simbolo
vivo do que € ser um cristdo.

Quanto ao desenho, este deveria ser sempre espontdneo, sem esquemas prévios da professora no
quadro, ndo deveriam ser valorizados pela beleza ou colorido, mas sim pelo significado,
nenhum desenho poderia ter conceito, apenas incentivos verbalizados pelo professor, € em
todas as aulas dever-se-ia salientar uma frase chave, que poderia ser escrita no quadro ou em
cartaz.

No primeiro semestre de 1973 deu-se continuidade a elaboragdo de materiais didaticos, ao
mesmo tempo procediam-se visitas as escolas com o objetivo de realizar levantamento do
numero de professores, alunos e salas de aulas. Foram registrados, por meio deste
procedimento, cento e quarenta e quatro estabelecimentos de ensino. Com a finalidade de
orientar os professores para a atuagdo na atividade, realizaram-se 10 reunides com as mesmas,
perfazendo um comparecimento de 2000 professores. Paralelamente, a todos os trabalhos, foram
realizados dois cursos intensivos de trés dias para atualiza¢do do professor. A implantagdo do
Plano de Educacdo Religiosa, efetuou-se no segundo semestre, nas 144 escolas oficiais, pelo
sistema radiofonizado, em duas emissoras locais de segunda a quinta-feira, em trés horarios.

A ASSINTEC se preocupava em desenvolver suas atividades dentro de principios basicos de
evangelizagdo, estabelecidos para a realidade Latino-Americana. Os principios eram: “unidade
entre fé e vida” buscando-se a coeréncia entre os atos e a crenca; “pessoalizagdo”, que levava
em considerag@o o fato do ser humano apresentar periodos continuos de evolucdo. Salientava-se
o respeito a este processo, a descoberta de si mesmo, do mundo que o rodeia, de sua relagdo
com este mundo, a participacdo nele, sua responsabilidade. Tendo consciéncia de si no mundo, e
do fazer da historia ele poderia perceber a presenca de Deus. Outro principio era o “sentido
comunitario de vida” onde a Pessoa Humana desenvolver-se-ia em todas as suas qualidades,
através da comunica¢do com os outros, pelas obrigagdes mutuas, pelo dialogo fraterno.
Buscava—se a plenitude da vida. Um outro principio se fundamentava na inser¢do na historia,
onde por meio da vivéncia do educando, seus estudos, seus contatos sociais, sua participagdo no
meio vivido evidenciar-se-ia a sua inser¢do histérica. O principio seguinte era o da “Biblia
hoje”, acreditava-se que o encontro de Deus com o homem far-se-ia em sua propria historia.
Os acontecimentos atuais poderiam ser confrontados com o que experimentou o povo judeu,
mas a resposta, a maneira de vivé-los, seria dada conforme a realidade presente. O proximo



principio era o da “teologia global” na qual o cristdo teria a certeza, baseada na fé, de que ao
mesmo tempo em que transformava o mundo e promovia, com amor, a felicidade dos homens,
estaria, deste modo, construindo o reino de Deus. Por fim, o ultimo principio era o da
“religiosidade popular” na qual se salientava a importancia do ato de aceitar o educando no
estagio religioso em que se encontrasse e paulatinamente oferecer fundamentagdo capaz de
“purificar sua fé”.

A simbologia predominante neste periodo era aquela que se supunha comum a todos os cristdos.
A saber: a imagem de Deus criador, seu reino, Jesus Cristo, o0 Homem Novo, a Biblia ¢ os
valores: Justica, Fraternidade, Amor ¢ Fé. Em 1975 a formagdo continuada de professores
seguia os seguintes conteudos: Pessoa Humana; Bases Biblicas e Metodologia Pedagdgica.

Desde sua fundacdo a ASSINTEC se ocupou com a elaboracdo de material pedagogico, bem
como com os cursos de formac¢do continuada.

Pela Lei n.° 02/75 de dezessete de abril, a ASSINTEC foi declarada de utilidade publica nos
termos do Artigo 28, paragrafo 4 da Constitui¢ao Estadual.

Em 1976, pela resolugdo 754/76 do Sr. Secretario de Educacdo, Francisco Borsari Netto,
publicada em Diério Oficial de 23/04/76, foram autorizados os cursos de Atualizacdo Religiosa.
Foram programados cursos de Atualizagdo Religiosa para 14 municipios do interior do Estado,
com o apoio da A.E.C (Associagdo das Escolas Cristas). O objetivo deste curso era aprofundar
e atualizar os conhecimentos de fundamentagao biblica, bem como, dar esclarecimentos sobre a
pedagogia da Educagdo Religiosa. Os contetidos se pautavam na visao global do Antigo e Novo
Testamento.

Neste mesmo ano sdo implantadas as apostilas “Crescer em Cristo”, com a proposta de passos
metodoldgicos que sugeriam como ponto de partida a reflexdo da realidade para se chegar ao
confronto com a mensagem biblica.

A equipe de curriculo da SEED solicitou a ASSINTEC a elaboragdo de Diretrizes Curriculares
para o Ensino Religioso de primeiro grau, para o Sistema Educacional Paranaense. Era intuito
da ASSINTEC, a partir destas diretrizes, selecionar temas e textos biblicos de quinta a oitava
séries ¢ elaborar material de treinamento e de apoio ao trabalho do professor. Levando-se em
consideragdo a formacdo integral do educando, na faixa etdria dos sete aos quatorze anos,
buscaram-se técnicas que atendessem as fases evolutivas da crianga e do adolescente, tendo
como ponto de apoio a teoria psicogenética. Deste modo as situagdes de aprendizagem deviam
partir do concreto, dando condigdes ao aluno, de acordo com suas experiéncias, de pensar, atuar
e avaliar para estruturar seu senso critico. O aluno deveria ser capaz de estabelecer critérios de
discernir e agir segundo os principios do Evangelho, no contexto da vida.

Segundo material compilado e organizado por Corréa (2003), em 1977 as Diretrizes
Curriculares de Ensino Religioso para o Ensino de 1° Grau, 1* a 8" séries, estavam concluidas e
prontas para a divulgacdo. As Diretrizes Curriculares traziam para cada série, os objetivos gerais
e a partir dos objetivos especificos temas eram sugeridos, bem como textos biblicos que
poderiam ser trabalhados.

Como proposta de avaliagdo, em anexo, se oferecia uma ficha para avaliacdo dos alunos,
centrada na observacdo de atitudes, duas questdes para a auto-avaliacdo do aluno e sete
perguntas dirigidas ao professor a fim de propiciar a auto-avaliagdo deste.

Neste periodo historico preconizava-se para a unidade entre os cristdos a necessidade da
aceitacdo do espirito ecuménico. A escolha dos textos biblicos estava ligada a realidade humana
que os temas sugeriam, estes serviriam para confrontar, iluminar ¢ orientar a experiéncia do
educando, despertando-lhe um sentido de vida.

A ASSINTEC iniciou suas atividades em 1973 por meio de aulas-radiofonizadas, em virtude de
diversos problemas. Essas aulas foram gradativamente eliminadas, sendo que em 1979 somente
a 4% série recebia este tipo de aula. Neste ano momentos significativos da vida da comunidade
escolar passaram a ser valorizados por celebragdes. Nas celebragdes a leitura simbdlica



comecou a ter maior énfase, pois havia momentos onde objetos simbolicos eram trazidos e
vivenciados por meio de seus sentidos.

Em Encontros Nacionais sobre o Ensino Religioso (ENER) a ASSINTEC vai tornando
conhecida a sua proposta e divulgando material de sua produgédo, por todo o pais.

Conforme ata n.° 48, de 18 de dezembro de 1980 (p.59-63), decidiu-se que os programas de
rddio deveriam ser modificados. Estes ndo transmitiria o contetdo religioso, cabendo ao
professor fazé-lo. O radio deveria ser usado como um “estimulador” para as aulas,
paralelamente em minicassetes seriam enviados programas as escolas. Para tal concretizagio
contavam com as verbas oriundas do exterior.

Segundo consta na ata n.° 56, de 21 de dezembro de 1981, (p.70-73), a CNBB (Conselho
Nacional dos Bispos do Brasil) considerou a ASSINTEC como “a maior experiéncia ecuménica
do momento”. Também se propds que o projeto de radio serviria para a formagao do professor
e ndo do aluno, sendo um programa semanal de oito a dez minutos, transmitido trés vezes ao
dia, dentro de um cronograma fornecido as escolas. Buscado-se atingir profissionais de todas as
séries do primeiro grau. Foi sugerida, entdo, a transformacdo do Boletim da ASSINTEC em
“jornalzinho”, sendo que este seria remetido para cada professor, tendo cinco edi¢des ao ano.
Neste periodo foram comprados mais gravadores e enviados para as escolas que nao os
possuiam.

Em 1981, a equipe de professores atuantes na ASSINTEC, tem o primeiro contato registrado
para estudo de religides ndo cristds. Em novembro, o Prof. Jodo Sheffer trouxe a ASSINTEC o
Pastor Noruegués Kjell Norstke, para falar sobre as religioes japonesas, sendo ele um estudioso
no assunto. Ele abordou a filosofia da Seicho No I€, a Igreja Messidnica, a Igreja Perfecty
Liberty, o Budismo o Xintoismo e o Zen Budismo.

Neste periodo a ASSINTEC solicitou 0 nome de um professor em cada escola de Curitiba, com
a incumbéncia de servir como elemento de contato, visando a melhor coordenacdo dos trabalhos
nas escolas. Este elemento de contato deveria ser presenca da ASSINTEC na escola, ser meio de
comunicagdo e integragdo entre o corpo docente e a ASSINTEC, ser aceito pelo grupo, ter
formacdo propria para isto, ter espirito catequético, dar assisténcia ao educador. Simbolicamente
ser elemento de contato era essencialmente assumir uma forma de servico na comunidade
educativa que o ligaria a Jesus Cristo. Este elemento de contato também deveria ser sensivel as
necessidades dos outros, ter vida comunitaria, ser equilibrado emocionalmente, estar contente
com sua profissdo e seu estado de vida e ndo ser fanatico ou muito radical em suas idéias.
Também seria o simbolo vivo da ASSINTEC na escola.

Em 1981, com o auxilio de verbas da Unido Escola ¢ Evangelho da Holanda, foi possivel
distribuir setecentas Biblias para as escolas.

Nasce um novo programa de radio: “Diga Sim”, dirigido aos educadores, como meio de
formacdo continuada e de preparagdo dos temas a serem trabalhados.

Na ordem de Servigo n.° 029/87, o Diretor Geral da Secretaria do Estado da Educagio
determinou que o SER (Servico de Educagdo Religiosa) de cada Nucleo Regional ou Inspetor
Estadual se constituisse num grupo responsavel por implementar e coordenar o Ensino religioso
de carater inter-confessional, e determinava que caberia a ASSINTEC, juntamente com as
chefias de nucleos, proporem os professores que atuariam junto as Equipes de Ensino nos
Nucleos Regionais de Educacdo e que a Educacdo Religiosa, obrigatéria nos horarios normais
escolares de cada série e turma de 1* a 4* séries, tivesse no minimo uma hora semanal e de 5*a
8" séries e 2° grau, uma hora aula, semanal.

Conforme consta no Boletim da ASSINTEC, n.° 44, ano 10, 1986, (p.1-8) ao participar do V
encontro do ENER (Encontro Nacional de Ensino Religioso) se mobilizou para a elaboragdo de
uma carta aberta, onde coordenadores Estaduais de Ensino Religioso, do Distrito Federal, de
vinte e dois Estados e de um Territorio da Federagdo buscavam a garantia de permanéncia do
Ensino Religioso na Constituigdo do Pais. Poropor-se-ia entdo: um novo modelo de educacao
que buscasse a comunhdo e participagdo; uma educagdo qualitativa: humanizante ¢ libertadora;



a garantia de condigdes para universalizacdo da educagdo fundamental e do ensino de qualidade
para todos; a maxima importancia e aten¢ao a formacao permanente do educador; a autonomia
da escola, salvaguardando-a da dependéncia de interesses ideoldgicos e politico-partidarios,
integrando-a na comunidade local; a utilizagdo dos Meios de Comunicag@o Social como servigo
aos reais valores do povo brasileiro e de sua cultura e uma constituicdo que garantisse o direito
natural de todo cidaddo ao Ensino Religioso nas Escolas Oficiais.

A ASSINTEC realizou o I Simpoésio de Educagdo Religiosa, no periodo de 08 a 11 de
dezembro, no CETEPAR (Centro de Treinamento de Professores do Estado do Parand). Durante
quarenta horas de trabalho intenso, despertou-se para a necessidade de contribuir nas atividades
relacionadas a Assembléia Nacional Constituinte, em vista da busca de um novo espago para a
Educacdo Religiosa na Legislagdo Brasileira. Buscou-se definir qual o papel do Ensino
Religioso na escola, segundo o modelo de educacdo que se buscava naquela época.

Como planejamento de urgéncia surge o mutirdo de abaixo-assinado para o senador, pedindo a
garantia de espaco para a Educagdo Religiosa na Constituicdo.

Nos dias 21 e 23 de julho foram apresentadas 66.637 assinaturas da proposta de ER em
Assembléia Nacional. Os profissionais da educacdo foram os primeiros a se pronunciarem na
elaboracdo da carta constitucional. A proposta de Educagdo Religiosa foi a primeira a entrar na
historia das constituigdes deste pais, como proposta popular. A primeira a ser aceita, a primeira
a ser uma presenca em plendrio, a primeira a ser discutida pelos constituintes.

No ano de 1987 tem inicio o curso de Especializacdo em Pedagogia Religiosa, realizado pela
ASSINTEC em parceria com a Universidade S@o Francisco, o curso era oferecido para
professores de 5 & 8" séries e 2° grau. Mais tarde a parceria seria transferida para a PUC/PR
(Pontificia Universidade Catolica do Parana). Os professores formados por este curso poderiam
destinar até 50% de sua carga horaria para ministrar aulas de Ensino Religioso.

Nos dias 18 e 20 de julho 1988 realizou-se no CETEPAR a “I Consulta Ecuménica sobre a
Educacdo Religiosa do Parana”. Foi uma iniciativa da ASSINTEC e participaram bispos, padres
e pastores de 15 igrejas cristds, que discutiram temas como : identidade e finalidade da
Educacdo Religiosa; realidade e regulamentacdo da educacdo Religiosa no Parana, historico e
perspectivas para a ASSINTEC.

Houve, também, a apresentacdo de um Painel sobre Educacdo Religiosa do qual
participaram autoridades da SEED, Secretaria Municipal de Educagdo de Curitiba e
representantes das igrejas. Ao final do Encontro foi aprovada uma “Carta aberta as autoridades
do Parana”, a seguir transcrita:

Nos, bispos, padres e pastores de 15 igrejas Cristds, reunidos na I Consulta Ecuménica sobre
Educacao Religiosa do Parana, realizada em Curitiba, de 18 a 20 de julho de 1988, apos
estudos e analises, vimos publicamente reafirmar nosso compromisso de luta em favor da
Educacdo Religiosa  Inter-confessional, nas escolas da rede oficial. Conscios da nossa
missdo pastoral e profética para COm 0 NOSSO  povo, mostramo-nos preocupados em
face da situacdo da Educacao em nosso Pais e conseqiientemente, também, em nosso Estado.
Assim é que nos pronunciamos nos seguintes  termos: Entendemos que o acesso a
escola e a uma educagdo de qualidade em todos os aspectos: cognitivo, afetivo, fisico, social,
moral, politico e religioso ¢ direito de todos; ¢ dever do Estado garantir tal educacdo ao povo
que lhe delegou esse poder de legislar e executar e fazer cumprir seus  direitos; a dimensdo
religiosa ¢ elemento essencial para a realiza¢do da pessoa humana; uma das caracteristicas
do povo paranaense, bem como de todo povo brasileiro, € a sua religiosidade; a escola, como
promotora de uma educacgao integral, ndo pode ignorar o aspecto religioso, por isso deve ter
0 espago para a educacdo religiosa garantido no horario escolar ¢ a escola ndo tem a funcdo
especifica de formar descrentes ou crentes nas diversas confissoes religiosas;

A Educacio Religiosa nas escolas da rede oficial deve ser compreendida como:



Reflexdo que visa favorecer a relacdo com o transcendente, para que, a partir dela
educandos e  educadores possam dar um sentido mais profundo e radical a sua existéncia,

Oportunidade de abertura diante dos questionamentos existenciais nessa relagdo com o
transcendente, que leva educando e educador a fazerem as perguntas: Quem sou? O que
busco? Para  que existo?

Alavanca transformadora do ser-em-sociedade, uma vez que parte de valores
fundamentais da vida: a busca do bem, da verdade, da justi¢a, da solidariedade, da
fraternidade, da realizagdo pessoal, da humanizacdo, uma visdo completa da historia, cultura e
povo.

Reconhecemos:

O tratamento sério que a Secretaria de Estado da Educacdo e muitas Secretarias
Municipais de Educacdo tém dado a questdo da Educagdo Religiosa, no Estado do Parana;que
aresolucao 4854/86 e a ordem de servico n° 029/87 possibilitaram a implementacdo da

Educacao Religiosa, visto que abrem a possibilidade do professor de 5% a 8% séries e 2°
grau dedicar até 1/3 de sua carga horaria a Educacdo Religiosa.Conclamamos por fim as
autoridades constituidas do Estado do Parana a que levem em consideracao o resultado da
pesquisa realizada com os pais de alunos das Escolas da Rede Oficial do Estado do
Parana, que revela 223.143 pais consultados sendo: 92% a favor, 6,5% contra ¢ 1,5% neutros
quanto a educacdo religiosa, envidem todo o esfor¢o no sentido de que na Constituicao
Estadual e nas Leis de Ensino conseqiientes seja garantida a Educacdo Religiosa no ensino
e 1° e 2° graus, como elemento integrante da oferta curricular, respeitando a pluralidade cultural
e a liberdade religiosa, déem seu apoio ao esforco que se tem feito para que a Educacdo

Religiosa nas Escolas Oficiais no Parana seja uma educacdo de qualidade, vinculada ao
todo do processo educacional (SERBENA, 2004, s. p.).

O Encontro Nacional de Coordenagdes de Ensino Religioso, realizado nos dias 20 e 22 de
marco de 1989 foi promovido pela Comissdo Evangélica Latino Americana de Educagdo Crista
(CELADEC), ASSINTEC e o CIER. Encontraram-se em Curitiba, no Instituto Salete, contando
com 20 horas de atividades, os seguintes Estados e Entidades: Para, Distrito Federal, Mato
Grosso do Sul, Rio Grande do Sul, Paraiba, Bahia, Santa Catarina, Parana, Igreja Evangélica de
Confissdo Luterana no Brasil, Igreja Episcopal (RS), Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil
e CELADEC.

Neste encontro discutiu-se a identidade do Ensino Religioso com o Padre Wolfgang Gruen e
questdes sobre a legislacdo no Ensino Religioso, com o professor Teofilo Bacha Filho.

Em 1990, o grupo interno da ASSINTEC refletia sobre o fato de o Ensino Religioso ter
evoluido de uma visdo Teocéntrica para a Antropocéntrica e que rumava gradativamente para
uma visdo mais Sistémica ou Holistica. Salientava-se que todas as pedagogias eram da ordem da
razdo e que a nova perspectiva para o Ensino Religioso poderia acrescer a esta dimensdo a
sensibilidade e intuicdo . A educacdo da religiosidade poderia supor uma trans-educacdo, uma
cosmo-educacdo, por isso a visdo € global, mas com a atuagdo local. Apresentava-se um quadro
onde a visdo progressista estava sendo complementada pela visdo sistémica. Salientava-se que
na pedagogia progressista aparecia a formagdo da consciéncia critica e na visdo sist€mica a
linguagem simbolica, o phatos, a intuicdo e o sentimento tinham lugar de expressdo. Falava-se,
entdo, em atribuir uma “consciéncia a Ciéncia ¢ uma ética a Técnica”. Dizia-se também que
vivemos um tempo em que a interpretacdo, do Uno, manifesto nos Muitos ¢ Muitos, habitando
no seio do Uno das diferentes imagens do divino, passa do Uno (Deus masculino, independente,
sozinho, absoluto) para o Muitos (Deus masculino e feminino, de relagao e interdependéncia).

Consta no Boletim da ASSINTEC n.° 57, ano 16, 1992, (p.1-2), que o coordenador interno da
ASSINTEC, em texto de sua autoria, afirma que a modernidade tinha como pressuposto a
separagdo entre Estado e Igreja. Na Constituicdo Republicana do Brasil este principio fica
explicitado gracgas, especialmente, ao peso da influéncia positivista. A partir dai é travada uma



grande luta entre representantes da Igreja Catolica e os defensores da escola laica, que se
estende até a década de 30, quando Getulio Vargas faculta a oferta do Ensino Religioso na
Escola Publica. A polémica se reacende na Constituinte de 1988. Somente no periodo de 1890-
30 € que o Ensino Religioso fica banido da Escola Publica.

O texto também evidencia a vivéncia de um momento vertiginosamente plural e que as
tendéncias politicas e ideologicas eram varias e passavam por violentas mudancas; assim
também as manifestagdes religiosas se multiplicavam. Nao havendo espago para a hegemonia
de uma determinada confissdo, que viesse tutelar o Estado, defender um estado religioso seria
insistir em uma proposta retrograda. O Estado sendo laico, necessariamente deverd ser laica a
Escola Publica.

O autor conclui afirmando que a proposta da ASSINTEC era ecuménica, no sentido mais
amplo do termo, e pedagogicamente estava alinhada com as tendéncias mais progressistas e
comprometidas com a superacdo das alienagdes e com a transformagao social.

Conforme compilagdo de Corréa (2003), a ASSINTEC continuava com sua proposta de
formagdo de professores, também com o curso de Especializacdo em Pedagogia Religiosa, que
teve inicio em 1998, constituido por uma carga horaria de 360 horas , distribuidas em oito
disciplinas, ministradas em etapas de cinco dias cada semana, de 2 em 2 meses,
aproximadamente. A duragdo do curso era de dois anos, ao término do qual deveria ser
apresentado um trabalho académico monografico.

As disciplinas que compunham este curso estavam assim estabelecidas:

Ciéncia e Fé: propunha-se a discutir o fendmeno religioso enquanto experiéncia humana, numa
visdo ampla, sist€émica, as concepgoes filosoficas que o circundam e a possivel sintonia com o
universo cientifico, em vez de contradicdo com o mesmo;

Psicopedagogia Religiosa: trabalhava a identidade do educando e as fontes motivadoras da
Educacdo Religiosa, sua integracdo com as outras disciplinas, metodologia e desenvolvimento
de temas;

Grandes Linhas Teoldgicas das Religides e Textos Sagrados das Religides: eram disciplinas que
contribuiam efetivamente para uma cosmovisdo ampliada, para um estudo comparado das mais
diversas manifestacdes religiosas, nas diferentes culturas e a conseqiiente derrubada de
preconceitos existentes;

Sociologia da Religido: caminhava no sentido do desvelamento do fendmeno religioso, seus
elementos constitutivos, suas relagdes na sociedade atual;

Etica: analisava a vocagdo ética do ser humano em todas as suas relagdes existenciais e
especialmente na perspectiva da Educag@o Religiosa na Escola Publica;

Didatica: auxiliava o professor a se aprofundar na compreensdo do processo educativo ¢ a
articular a dimensao técnico-pedagdgica humana e politica, com a fungdo social da escola e da
Educacao Religiosa dentro da proposta curricular;

Metodologia Cientifica: o professor capacitava-se a desenvolver um trabalho académico de
carater cientifico, como compete a todo curso de pds-graduacdo, bem como a evidéncia, em
forma final, o aproveitamento global do curso.

No dia 04 de junho de 1992 foi realizado o langamento do Curriculo Basico de Ensino
Religioso. Estiveram presentes na ocasido cerca de 300 pessoas, incluindo autoridades na area
de educacdo, entre elas: o Secretario de Estado e a Secretaria do Municipio. Informa-se que a
primeira tiragem foi de dez mil exemplares, sendo feita a promessa de que seria ampliada para
cinqiienta mil.

O Curriculo Basico (1992) para a Escola Publica do Estado do Parana foi elaborado pela
equipe da ASSINTEC e foi publicado pela SEED juntamente com o curriculo basico de outras
disciplinas e distribuido para as escolas de todo o Estado do Parana. Sua estrutura era composta
por: introducdo; pressupostos teoricos: a necessidade da relagdo com o sagrado, o que ¢



Educacao Religiosa (identidade, finalidade, espaco, linguagem, principios); consideragdes sobre
visdo de pessoa, mundo e Deus; embasamento pedagdgico; encaminhamento metodologico;
interdisciplinaridade; procedimentos didaticos; avaliacdo; conteudos e bibliografia.

Este curriculo se pautava na teoria da psicologia analitica de Jung, no que se refere as
imagens arquetipicas, processo de individuagdo, simbolos, mitos e ritos, pautava-se na teoria da
logoterapia de Victor Frankl, especificamente em sua obra “A busca do sentido da vida”, para
orientar a necessidade de significar as experiéncias humanas; em Piaget no que se refere as
etapas do desenvolvimento da inteligéncia; em Vygotski na formacdo social da mente; em
Pierre Weill para as questdes da relacdo do homem com o supra sensivel ¢ em Lowen e Neo
Reichianos na vertente que aborda a espiritualidade do corpo.

A partir desta concepcdo o Ensino Religioso ao mesmo tempo que usava a linguagem formal e
cientifica para aprofundar os conhecimentos, buscava as razdes mais profundas (ontoldgicas),
possiveis de serem entendidas pela linguagem dos simbolos, utilizando-se de categorias
intuitivas como ritos e mitos.

Em comemoragdo aos 20 anos da ASSINTEC realizou-se o Simposio Nacional de
Ensino Religioso, promovido por ASSINTEC e CELADEC (Comissdo Latino Americana de
Educacdo Cristd), de 22 a 25 de junho de 1993, com o tema: Ensino Religioso: Uma proposta
Ecuménica. Foi um evento bastante significativo, contando com a presenca de coordenadores do
Ensino Religioso da maioria dos Estados brasileiros.

Os temas desenvolvidos durante o Simpodsio foram: Do Inconsciente a Consciéncia
Religiosa, por: José Cassio Martins; Ensino Religioso a partir da Cultura Brasileira, por: José
Lima Junior; Sexualidade e Espiritualidade, por Rose Marie Muraro; Simbolo, Religido e
Educacao, por Rubem Alves e um painel: Ensino Religioso - Uma Proposta Ecuménica.

Em 1994 a ASSINTEC promoveu o IX simpésio Paranaense de Educacdo Religiosa, nos dias
07 e 08 de dezembro. O ponto marcante deste simposio foi a presenca de Leonardo Boff falando
sobre: Mistica, Espiritualidade e Educacao.

Segundo compilagdo de Serbena (2004), na qual consta um texto da autoria de Leonardo Boff
que alertava para o fato da religido ser fruto de um processo de religagdo, e para o fato desta ser
a “ pedra angular que tudo sustenta”. O autor faz trés criticas ao modelo de sociedade atual. A
primeira, que fora apontada pelos movimentos de libertagdo dos oprimidos e que era um modelo
de sociedade baseado em criar riqueza mediante a depredacdo da natureza e a exploracdo dos
seres humanos. A Segunda, foi a critica feita pelos grupos pacifistas e da ndo-violéncia ativa,
que investiram criticas ao modelo de sociedade que ¢ desestabilizadora e cria corpos militares
para controle e repressdo, é responsavel pela agressao global. A terceira critica fora feita pelos
movimentos ecoldgicos que constatavam que o tipo de sociedade em desenvolvimento ndo
produz riquezas sem ao mesmo tempo gerar degradagdo ambiental.

Leonardo Boff dizia, entdo, da Ecologia Social, como um novo e grande paradigma, e propods
que as igrejas e a educagdo ajudassem a criar o ser humano ético, responsavel, participante e
ecoldgico, criando, assim, condi¢des para que todos possam salvaguardar a terra, a vida.

Boff ainda apontava para dez conceitos basicos que estruturam o paradigma ecologico da
religagdo: “Totalidade: organica, dinamica, sintese; Interdependéncia: teoria das relagdes;
Relagdo; Complementaridade: base do universo, energia ¢ matéria, particula e onda; Seta do
tempo: a histéria marca todas as relagdes e sistemas, nada pode ser entendido de fora; Destino
comum; Bem comum: ndo s6 humano, mas de toda comunidade cdsmica; Auto organizacio:
tudo ¢ dotado de energia, fio condutor que atravessa a totalidade - tudo religa; Ser humano: co-
criador, incide sobre a criagdo, ser ético, pode construir ou agredir e, Atitude ecologica”.
(SERBENA, 2004, n. p.)

Com as pressdes crescentes, necessidades de maiores avangos ¢ reflexdes nacionais, cria-se o
FONAPER (Forum Nacional Permanente para o Ensino Religioso), com a participacdo ativa de
alguns ex-membros da ASSINTEC. Com a nova legislacdo ¢ a defesa explicita de um ensino
inter-religioso por parte de diversos professores, membros da equipe de trabalho da



ASSINTEC, entre outros, e, também, por parte de algumas autoridades religiosas, O FONAPER
e a ASSINTEC se tomam para si esta nova perspectiva em relacdo ao Ensino Religioso.

Os cadernos produzidos a partir deste periodo, os informativos elaborados e divulgados, bem
como os cursos oferecidos pela ASSINTEC, passaram a ter a perspectiva do fendmeno religioso
como objeto de estudo, enfocando a pluralidade das manifestagdes do sagrado.

No informativo da ASSINTEC n.° 11, margo/abril de 2003, consta que “o grande desafio
com que nos deparamos hoje esta em favorecer em nossas salas de aula, um espirito de abertura
para compreender esta realidade diversificada, rompendo com quaisquer resquicios de
intolerancia. Isso ndo significa abdicar de nossa identidade religiosa singular, condicao
fundamental para qualquer didlogo, nem abdicar da consciéncia critica para avaliar os limites
presentes nela. E contra essa tendéncia veiculada nos diversos fundamentalismos, que se impde
hoje em dia, o imperativo de se pensar no didlogo inter-religioso como condicdo de
possibilidade para um terceiro milénio mais pacifico e solidario”. (COSTA, 2003, p. 2)

Evidencia-se o movimento historico do Ensino Religioso no Parana, sempre vinculado aos
movimentos nacionais, ora insuflando-lhes ideais, ora sendo por eles influenciado. Influéncia
marcante exerceu o FONAPER, desde sua criacdo, sobre os novos rumos tomados pela
ASSINTEC.

Com base em novas legislagdes, a partir de 1997, Ensino Religioso, passou a ter o olhar
voltado a diversidade cultural religiosa tem sempre uma fungao religiosa no homem”.

Em 2005, com base nos PCNs do Ensino Religioso e nas criticas que se seguiram a sua

elaboragdo, a Secretaria Estadual de Educacdo do Parana juntamente com o Grupo de Pesquisa
da PUC/PR, em Educacdo e Religido, com a participacao de alguns membros da ASSINTEC,
organiza e coloca para a discussdo em todo o Estado, uma proposta de Diretrizes Curriculares
para o Ensino Fundamental. Ap6s inimeras reflexdes, alteragdes, seu texto define que: “o objeto
de Ensino Religioso ¢ o estudo das diferentes manifestagdes do sagrado no coletivo” (p. 7). O
texto segue com apontamentos tedricos com base em Otto (1992) que estabelece quatro
instancias para a analise e reconhecimento do sagrado, a saber: a paisagem religiosa, o simbolo,
o texto sagrado e o sentimento religioso.
Neste mesmo ano a Secretaria Municipal de Educagdo de Curitiba, também tendo como ponto
de partida os Parametros Curriculares elaborados pelo FONAPER, redige uma proposta para
Diretrizes Curriculares Municipais. Esta proposta foi elaborada pela equipe de professores da
ASSINTEC e passou pela avaliagdo de diferentes equipes de ensino da Secretaria Municipal de
Educacdo, sendo aprovada e distribuida para todas as escolas da rede municipal de Curitiba.
Uma proposta do estudo do fendmeno religioso, com base nas diferentes manifestagdes do
sagrado abrangendo as diferentes matrizes religiosas: indigena, africana, ocidental e oriental. O
material se inspira no método fenomenologico e organiza conteudos com base na pluralidade
cultural brasileira, evitando qualquer forma de proselitismo.

O evento intitulado Musica e Espiritualidade, realizado anualmente no auditorio da Biblioteca
Publica do Parand, com organizagdo e, muitas vezes, participacao artistica do grupo de
professores da ASSINTEC, teve inicio em 1994, perdurando até a data presente. Este evento
apresentou e apresenta a tematica dos codigos artisticos na expressdo das diferentes culturas
espirituais. Nos primeiros anos o enfoque era especificamente musical, abordando, inclusive,
mitologias religiosas que apresentassem relacdo direta com a musica. Como por exemplo, o
mito mexicano da Mulher-lobo, que ao cantar traz vida para o que antes era apenas esqueleto.

Com o passar do tempo o evento vai adquirindo nova forma e se ampliando, passando ento a se
chamar “Arte e Espiritualidade” em vez de “Mtsica e Espiritualidade”, enfocando, deste modo,
ndo apenas aspectos simbolicos musicais, mas também o universo simbolico dos gestos na
danga e das cores e formas, nas artes plasticas, entre outras modalidades artisticas.

Varias culturas forma apresentadas nestes eventos, entre elas a indigena, africana, ocidental e
oriental. Por meio da arte faz-se a reflexdo acerca dos dados de espiritualidade das diferentes
culturas. O evento conta sempre com uma platéia constituida de professores da rede publica de
educacao.



Em 2009 a tematica desenvolvida neste encontro foi a interpretagdo dos simbolos

macgdnicos que a opera “A Flatua Magica” de Mozart apresenta. Neste evento a palestrante foi
uma mulher, que participa da magonaria mista, e a versdo da dpera apresentada foi a dirigida por
[Ingmar Bergman.
Em 2005 a ASSINTEC tem a aprovagao de seu novo estatuto a fim de se enquadrar nas novas
perspectivas apontadas para o Ensino Religioso. A sigla ASSINTEC passa entdo formalmente a
significar: Associacdo Inter-religiosa de Educagdo. Seus novos papéis comecam a serem
definidos, bem como novas tradi¢des religiosas, movimentos espiritualistas, misticos e
filosoficos sdo convidados a fazer parte desta Associacao.

Hoje fazem parte da ASSINTEC: Aldeia Indigena Karugua,Budismo Tibetano, Centro
Ramakrishna Vedanta de Curitiba, Fé Bahali, Federagdo Espirita do Parana, Judaismo,
Islamismo, Iskcon de Curitiba (Mandir- Sociedade Internacional) para a Consciéncia de
Krishna,Igreja Catolica Apostolica Romana, Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil
(Sinodo Paranapanemae Sinodo Rio Parana), Igreja Menonita. Igreja Messianica Mundial do
Brasil, Igreja Ortodoxa Ucraniana, Igreja Presbiteriana do Brasil, Religides Afro-Brasileiras:
Candomblé¢ e Umbanda, Seicho-No-le do Brasil; URI (Iniciativa das Religides Unidas) e
Brahma Kumaris.

A ASSINTEC se norteia em nove principios, sdo eles:
1. Existimos como entidade civil livre, aberta, eqiiitativa e democratica.
2. Reconhecemos a universalidade e diversidade do fendmeno religioso.
3. Defendemos o principio da livre determinag@o da identidade religiosa de todo o ser humano
sem pressdo ou coercao de qualquer espécie.
4. Nenhum individuo sera discriminado, constrangido ou censurado por causa de sua fé, de suas
crengas ou praticas religiosas.
5. Preconizamos o dialogo inter-religioso, como meio eficaz de manter o espirito da alteridade e
respeito as diferencas.
6. Objetivamos o cumprimento da Lei n® 9.475/97 que regulamenta o Ensino Religioso nas
escolas do Brasil.
7. Reconhecemos que os contetidos do Ensino Religioso devem ser tratados como um sistema
de conhecimentos, indispensaveis a formacdo do ser humano e presentes nas diferentes
tradi¢des culturais religiosas, espirituais e misticas.
8. Evitamos qualquer forma de proselitismo no &mbito educacional.
9. Contribuimos para que o Ensino Religioso seja mais um instrumento na construcdo de um
mundo melhor, inspirando culturas de paz, justica e solidariedade entre todos os povos.

Deste modo, esta € a histéria de uma associagdo que passou por diversas experiéncias e
acompanhou o Ensino Religioso Escolar em suas multiplas facetas, com erros e acertos,
avangos. Uma associa¢do que conseguiu passar do modelo inter-confessional para o modelo
inter-religioso, com uma historia complexa e repleta de crises e superagoes.
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1 INTRODUCAO

Na pés-modernidade, o mundo efetivamente tornou-se uma aldeia global, como disse
Macluhan. Hoje, s se fala em globaliza¢do. Nesse mundo globalizado, cujo avango tecnologico
chegou a proporgdes jamais imaginadas, principalmente nos meios de comunicagdes, 0 que
afeta um pais, afeta o mundo inteiro. Qualquer acontecimento em qualquer parte do mundo
atinge uma dimensdo planetaria. Se alguém ¢ assassinado num bairro pobre do Rio de Janeiro,
tdo logo se torne de conhecimento publico, em questdo de segundos vira noticia no mundo
inteiro. Se a bolsa de valores ndo vai bem no Japao, por certo isso ira refletir nas bolsas de
varios outros paises afetando assim a economia e o bem-estar da sociedade e do proprio
individuo. Nesse contexto, atos de violéncia como os cometidos pela Marinha de Israel
recentemente, na faixa de Gaza, matando humanistas e soldados palestinos, ¢ motivo de
preocupacao para o mundo inteiro, pois coloca em risco a seguranca internacional e a paz
mundial. Outro aspecto a se considerar, nesse mundo globalizado é com relagdo a preservagdo
da natureza, também de interesse mundial, pois o desmatamento da Amazonia, por exemplo,
afeta o clima em todo o planeta o que faz com que o olhar dos ambientalistas do mundo inteiro
volte-se para aquela regido.

O mundo em que vivemos, certamente ndo ¢ aquele paraiso tdo sonhado de harmonia,
paz e esperanca: o Xangrild, idealizado por James Hilton, em “O horizonte perdido”; a terra de
Mayra, do povo Tupi ou a Yvy mard’ei, a Terra sem Mal, da crenca Guarani; enfim, ndo ¢ o
utopico paraiso terrestre, da Biblia Hebraica, a “terra onde corre leite € mel”.

Vivemos na era poés-moderna, com tudo aquilo que ela trouxe em seu bojo: uma
inversdo na escala de valores, uma perda de sentido para a vida, tanto a nivel individual quanto
social; um desrespeito crescente aos direitos humanos e a natureza; uma escalada de terrorismo
e guerras. Por fim, podemos dizer que vivemos no mundo pdés-moderno, uma cultura de
violéncia generalizada que compromete a ordem internacional e a paz mundial.

O mundo clama por paz. Nao podemos ficar de bragos cruzados a espera que tudo se
resolva sem nosso minimo esfor¢co. Torna-se necessario que nos unamos aqueles que estdo
imbuidos de construir um mundo melhor. Os caminhos para se estabelecer a ordem e a paz no
mundo sdo varios. Sabemos, porém, seguindo a logica pedagogica do saudoso Paulo Freire, que
qualquer esfor¢co nesse sentido ha de nascer desde baixo, a partir da conscientizacdo do
individuo e nesse sentido, ressaltamos neste trabalho, a importancia do Ensino Religioso como
um contributo a paz mundial, enquanto instrumento de resgate aos valores éticos e morais, que
norteiam a vida humana.

NECESSIDADE DE UM ETHOS MUNDIAL

Observa-se na sociedade de hoje, um grande vazio do individuo e da sociedade. A
sensacdo que se tem ¢ de que o mundo esta de pernas viradas para o alto. Impera na sociedade
atual uma cultura de violéncia, em que o homem, ao niao encontrar sentido para a vida, sem
respostas as suas ontologicas indagagdes: Quem sou? De onde vim? Para onde vou? Sem obter
resposta para esses questionamentos, o homem sente um grande vazio que procura preencher



com falsas ilusdes que tdo logo se desfazem, leva o individuo a viver num estado de anomia,
cuja perda de valores se traduz na préatica de atos violentos, fazendo com que o mesmo se torne
lobo do proprio homem. Isso, nessa aldeia global em que se tornou o mundo, pode ser visto
como se estivéssemos entrando num processo de involugdo, rumo ao caos.

A titulo de ilustragdo, cabe recordar que os mitos da criagdo, presentes em varias
religides, embora divergentes entre si, supdem a existéncia de um Caos, antes da criacdo do
mundo. O caos ¢ um vazio obscuro ¢ ilimitado, um abismo, grande confusdao ou desordem (cf.
AURELIO). No mito Babilonico, o Caos era uma entidade horrenda, Tiamat, um misto de
mulher e dragdo, que ap6s ser abatida pelo deus Marduk, transformou-se no mundo. No pantedo
dos deuses da mitologia grega, segundo Hesiodo, o Caos ¢ a primeira divindade, precedendo,
portanto, a todos os deuses. Segundo essa mitologia, o universo seria fruto de uma luta entre o
Amor e o Caos: “Do Amor nascem a beleza, a harmonia, a ordem, a vida, a alegria. Do caos
nascem a desordem, os acidentes, as doengas, a dor, o absurdo, a tristeza.” (ALVES, 1998, p.
112). Na Biblia Hebraica, encontramos no livro do Génese, referéncia a um Deus que cria o
universo, ordenadamente, partindo do caos, do nada.

Desde sua criagdo, o mundo passou por varias etapas de evolucdo dando um salto
consideravel com o avango técnico-cientifico. Porém, a impressdo que se tem do mundo atual é
que esteja as avessas, em franco declinio, em desconstrugdo, num processo de involugdo, ou
seja, uma volta ao caos, principalmente ap6s duas grandes guerras mundiais e dos constantes
ataques terroristas que ganharam dimensdes globais € comprometeram a harmonia e a paz
mundial. Leonardo Boff (2009, P. 15), ao referir-se a crise ecoldgica que assola nosso planeta,
diz que “nas ultimas décadas temos construido o principio de autodestruicdo”, em que a
“atividade humana irresponsavel, em face da maquina de morte que criou, pode produzir danos
irreparaveis a biosfera e destruir as condi¢des de vida dos seres humanos.”

A essa cultura de violéncia, inclusive ambiental, que acomete o mundo inteiro, torna-se
urgente uma contrapartida: a unido de esforcos em todo o mundo para instituicio de uma
contracultura: uma cultura de paz. Nesse sentido, num mundo globalizado, em que tudo afeta a
todos, considerando-se também dois elementos importantes que é o advento da bioética como
ciéncia, bem como da engenharia genética, que trouxeram a mesa das discussdes éticas varias
questdes que se apresentam como algo totalmente novo, cujos parametros a nivel econdmico,
divergem dos religiosos (cf. KUNG, 2005, p. 104). Tornou-se consenso o estabelecimento de
um ethos mundial (cujo pioneiro € o tedlogo catolico Hans Kiing).

A idéia do estabelecimento de um ethos mundial, embora possa haver tantos outros
precedentes, pode-se considerar como ponto de partida a Declaragdo Universal dos Direitos do
Homem, que abriu caminho para a reflexdo sobre a necessidade de uma ética ndo mais a nivel
regional (na forma singular de cada cultura), mas a nivel global. Cabe destacar também a
contribuicdo da ONU, para o discurso ético, por tratar-se de um orgdo regulador dos direitos
humanos em todo o mundo, que infelizmente, embora muito tenha se esforgado no sentido da
manutengdo da ordem e da paz mundial, pouco tem conquistado nesse sentido. Nos ultimos
tempos, muitos lideres religiosos, dos quais se destacam o lider negro Luther King, o grande
lider Dalai Lama, do Tibet e o Papa Jodo Paulo II, em muito tém se esfor¢ado na conquista da
paz mundial e no sentido de se estabelecer condi¢des minimas de convivéncia fraterna, a fim de
garantir a sobrevivéncia no planeta Terra.

Embora a sua maneira ética de ser, cada cultura, cada povo, cada lider (seja ele estatal,
leigo ou religioso) anseie por paz, o mundo clama por algo novo, que seja comum a todos:
chegou a hora de pensarmos uma nova ética a nivel universal, para se estabelecer uma cultura
de paz mundial. Como bem explica Leonardo Boff (2009, p. 29), vivemos numa mesma casa €
temos um destino comum. Se ndo criarmos “um acordo quanto a exigéncias éticas e morais
minimas, como [poderemos] coexistir pacificamente [e preservarmos] o lar comum”,
garantindo assim o nosso futuro? “Até agora, diz Boff, predominava uma ética traduzida nas
varias morais, proprias de cada cultura ou regido do planeta. Elas ndo ficam invalidadas [para o
novo ethos] pois determinam valores, normas e praticas do ser humano em seu arranjo
existencial, social e ecologico concreto.” (BOFF, 2009, p. 23).

Essa ética basica, de carater perene, “que nasceu das experiéncias ¢ da sabedoria
acumuladas ao longo da histéria” (COIMBRA, 2002, p. 41), no entanto, por se traduzir em



morais “ligadas ao regional ¢ ao cultural e, por isso, com validade limitada ao regional e ao
cultural” (BOFF, 2009, p. 23), de cada sociedade, de cada povo, de cada nagdo, ndo atende a
demanda que atingiu um novo patamar da historia, em que

“[...] a categoria Estado-nacdo estd sendo lentamente superada pela crescente consciéncia da
cidadania planetaria e pelo cuidado na preservacdao do patrimonio natural e cultural comum da
humanidade e da biosfera, preocupagdo esta assumida pela propria humanidade, por suas
instituicdes de todo o tipo (especialmente os Estados) e por cada cidaddo terrenal.” (BOFF,
2009, p. 22).

Vivemos numa nova era que clama por um novo ethos, “globalizado”, um ethos
mundial, como uma “nova etapa da ética perene [...], um avango que se ajusta a etapa historica
daquilo que se convencionou (ainda que vagamente) denominar de pods-modernidade”
(COIMBRA, 2002, p.41).

2 A BASE PARA UM ETHOS MUNDIAL

Longe de perder seu valor, portanto, a ética perene, localizada regionalmente e sujeita a
uma determinada cultura, servira de base a essa nova ética que implica uma postura de “pensar
globalmente e agir localmente; e de pensar localmente e agir globalmente” (BOFF, 2009, p. 26).
Seguindo o pensamento de Edgar Morim, Boff (2009, p. 26), afirma que “o novo pensar
planetéario ndo opde o universal ao concreto, o geral ao singular. O universal se tornou singular
porque cada singular ¢ parte e parcela do universo.” A ética perene, cujos valores estdo
presentes grandemente em todas as religides, principalmente naquilo que consiste na pratica da
regra de ouro, que abre o individuo a possibilidade do outro, a alteridade, continua, portanto, na
base para o ethos mundial, porém, devendo as mesmas conformar-se a essa nova realidade
globalizada.

Hans Kiing (2005, p. 104), ao mesmo tempo em que sinaliza sobre a necessidade da
existéncia de algumas regras fundamentais, cujo valor se refira “a todos e em todos os tempos”,
afirma que “alguns principios gerais, porém, precisam estar, como ethos na base de todas [as]
éticas especiais [médica, bioética, juridica, politica, da midia, esportiva etc], do contrario vamos
chegar a solucdes, ou propostas de solucdes, totalmente desatinadas”. Esse autor destaca dois
principios fundamentais que estdo inseridos na Declaragdo do Ethos Mundial de Chicago, de
primordial importancia & manuten¢do da paz mundial, que sdo: o da humanidade, vez que “todo
ser humano [indistintamente] [...] possui uma dignidade inalienavel e intocavel”, devendo a
mesma ser respeitada por todos, principalmente pelo estado, cujo dever consiste em dar-lhe
protecdo eficaz; e o do direito a vida, que conforme reza a referida declaragao:

“Todo ser humano tem o direito a vida, a integridade fisica e ao desenvolvimento livre de sua
personalidade [...]. Ninguém tem o direito de torturar psiquica ou fisicamente, a ferir ou até
matar outro ser humano. E nenhum povo, nenhum Estado, nenhuma raga, nenhuma religido tém
o direito a discriminar, ‘limpar’, expulsar ou até exterminar uma minoria por ser diferente ou ter
outra religido.” (KUNG, 2005, p. 105).

O ethos de cada povo, de cada cultura, a mais primitiva possivel, servira de base a
constitui¢do de um novo ethos, a nivel mundial, comum a todos e de essencial importancia para
a sobrevivéncia da raca humana, no planeta Terra. Hans Kiing (2004, p. 32), naquilo que
denomina de ethos primordial, afirma que “normas éticas ndo escritas constituem a ‘rocha’
(M.Mauss) sobre a qual a sociedade humana esta construida”. Esse etos primordial, diz o autor,
“constitui o0 nicleo para um etos comum da humanidade, para um etos global”, assim, um ethos
global tem na base de seu fundamento “ndo apenas — sincronicamente — nas normas basicas hoje
comuns as diferentes religioes e regides. Ele tem seu fundamento também — diacronicamente —
nas normas bdsicas das culturas tribais, comprovadas desde eras pré-histéricas” (KUNG, 2004,
p- 32).



3 A IMPORTANCIA DA RELIGIAO NO ESTABELECIMENTO DO ETHOS MUNDIAL

A secularizacdo provocou duas cisdes importantes que por certo reflete no estado de
anomia em que se encontra o mundo atual. De um lado, provocou o afastamento da religido com
relacdo ao estado (e nesse aspecto tem seu lado positivo, vez que o Estado passou a garantir a
liberdade de profissdo de fé e de culto que antes ndo existia). Com esse afastamento, grandes
tradi¢des religiosas enfraqueceram-se, devido a perda de poder. A idéia de que Deus ja néo era
mais o centro do universo e sim a razao, aliada a ciéncia, fez com que as religides passassem a
segundo plano, na vida do individuo e da sociedade.

Com o afastamento da religido da esfera publica, a secularizacdo provocou também
uma cisdo do individuo com Deus, cujas conseqiiéncias o levaram a perder sua fé e sua
dimensao espiritual, passando a viver como se Deus ndo existisse ¢ quando muito, que Deus se
constituisse apenas uma “ténue recordacdo, da qual ao maximo, se pode provar nostalgia”.
(TEIXEIRA, 2006, p. 7). Assim, muitos dos preceitos éticos e morais que tinham fundamento
religioso deixaram de ser observados, gerando mais e mais violéncia no mundo inteiro,
comprometendo sobremaneira, a paz mundial.

Edgar Morin (2002, p. 17) comenta sobre essas conseqiiéncias: “A secularizacio
significa ndo s6 a libertagdo dos dogmas religiosos, mas também a perda dos valores, a angustia
e a incerteza”. O homem secularizado, ao distanciar-se do sagrado, do transcendente, assume
novos valores que conduzem “ndo somente a autonomia moral, ao prazer estético e a livre
busca da verdade, mas igualmente & amoralidade, ao estetismo frivolo e ao niilismo” (MORIN,
2002, p. 17). Dessa forma, ao desvincular-se da religido, o homem perde seu principal ponto de
referéncia e dele se distancia, passando a ter uma visdo de mundo e de seu proprio ser no
mundo, ndo mais mediada pelos ensinamentos religiosos, mas de forma auténoma e distorcida.

Com a secularizagdo, acontece o deslocamento do transcendente, saindo da esfera da
religido, passando para a subjetividade do individuo. Conforme bem ilustra Bauman (1997, p.
231), a pés-modernidade tornou-se a era dos especialistas na identificacdo de problemas, de
“restauradores da personalidade, dos guias de casamento, dos autores dos livros de ‘auto-
afirmacao”. Esse autor intitula a era em que vivemos como a era do “surto de aconselhamento”,
em que “a incerteza de estilo pds-moderno ndo gera a procura da religido: ela concebe, em vez
disso, a procura sempre crescente de especialistas na identidade” (BAUMAN, 1997, p. 222). Os
homens e mulheres de nosso século, perante suas incertezas, ndo “carecem de pregadores para
lhes dizer da fraqueza do homem e da insuficiéncia dos recursos humanos”, precisam sim, da
“reafirmagdo de que podem fazé-lo [e de] como fazé-lo” (BAUMAN, 1997, p. 222).

Nao podemos, porém, deixar de ver os aspectos positivos desse mundo secularizado,
dominado pelos avangos técnico-cientificos. Como dizia Einstein, “a ciéncia sem religido ¢
paralitica; a religido sem ciéncia ¢ cega.” Portanto, ndo podemos deixar de reconhecer os
aspectos positivos do progresso da ciéncia, no sentido de sua contribui¢do para uma vida melhor
no planeta Terra. Porém, “poderd ele também decodificar o ciclo vital de cada ser humano,
desde sua entrada na existéncia € no mundo, suas fases evolutivas de crescimento, de
maturidade e degenerescéncia, finalizando com a morte?” (RUEDELL, 2007, P. 66). Esta
pergunta, cuja reflexdo em busca por uma resposta, embora caiba naturalmente a bioética, se
torna também imprescindivel na area da religido.

Como disse Rubem Alves (2007, p. 27), o que ¢ a religido “sendo um sonho de grupos
humanos inteiros? A religido €, para a sociedade, aquilo que o sonho ¢é para o individuo”. A
religido ¢é parte constituinte da vida social e existencial do homem. A mesma “tém relacdo com
o sentido e ndo-sentido da vida, com liberdade e escraviddo de pessoas, com justica e opressao
dos povos, com guerra e paz na historia e no presente.” (PESSINI; BARCHIFONTAINE, 2005,
p- 104). As perguntas que o homem faz a si mesmo, em busca de sentido para a vida, que
emerge do mais profundo de seu ser, faz parte de sua dimensao religiosa (cf. RUEDELL, 2007,
p. 59) e enquanto tal, somente pode ser respondida pela religido, mesmo que ndo seja
plenamente.

Sem a presenca da religido na vida do ser humano, o0 mesmo pode cair em estado de
anomia e nesse momento em que se discute sobre questdes ligadas a paz mundial, bem como no
estabelecimento de um ethos mundial, a fim de garanti-la, a religido se torna de fundamental



importancia, pois a mesma ¢ fonte inesgotavel de valores perenes. Como bem afirma Boff
(2009, p. 65, “a religido funda a incondicionalidade e a obrigatoriedade das normas éticas muito
melhor que a razao abstrata ou o discurso racional”.

4 O ENSINO RELIGIOSO FRENTE A VERDADE E VALORES ETICOS E MORAIS POS-
MODERNOS

Para se estabelecer um ethos mundial, € necessario o esforco de todos. Certo é que isso
ndo vai acontecer da noite para o dia, pois envolve todo um processo de conscientizagao e de
reeducacdo. A missdo de se estabelecer um ethos mundial envolve todos os setores da
sociedade. No ambito escolar, a contribui¢do maior fica a cargo do Ensino Religioso que
enquanto tal tem como missdo primordial o resgate dos valores éticos e morais, 0 que por si SO
justifica sua inser¢@o na escola publica, como disciplina curricular. Antes de partirmos para uma
explanagdo sobre a importancia do ER como resgate aos valores éticos e morais, passamos a
descrever a seguir, a situacdo da verdade e dos valores éticos e morais, na sociedade atual,
secularizada e globalizada.

Observa-se na pos-modernidade uma contestagdo dos valores éticos e morais ¢ a perda
da verdade absoluta, significando um rompimento com o modelo tradicional defendido por
religides como o cristianismo. Para uma melhor compreensao do que acontece nos dias de hoje,
destacamos a diferenca existente entre valores absolutos e os impostos pela pos-modernidade.
Valores tais como: lealdade, honestidade, respeito a vida, bem e verdade, sentido humano da
sexualidade, beleza, amor, esperanca, solidariedade, paz, fraternidade, alegria, etc, sdo absolutos
e estdo presentes em todas as tradigdes religiosas. Os valores impostos pela pds-modernidade,
os quais destacamos apenas alguns, sdo: competicdo, valorizagdo do ter sobre o ser, crescimento
econdmico desordenado que aumenta ainda mais a distancia entre ricos e pobres, busca
desenfreada pelo poder, supervalorizagdo estética. Segundo Libanio (2004, p. 115), quando em
crise, os valores absolutos revelam uma “crise de humanidade”. Por seu lado, os valores
impostos pela modernidade [ou poés-modernidade], uma vez em crise, “pde em xeque um
periodo da historia”.

Na poés-modernidade, a verdade objetiva deu lugar a verdade subjetiva. A regra de ouro
presente em todas as religides parece ndo existir mais para 0 homem pds-moderno. Acontece
uma inversdo na escala de valores, para menos. Na era em que vivemos, ndo existe uma
verdade, mas verdades. Ninguém pode reivindica-la para si, pois o que € verdade para um, pode
ndo o ser para outro, € assim, vice € versa.

Os valores tidos como universais, sdo por muitos rejeitados, como uma impossibilidade
de se ter uma norma ou padrdo ético, previamente estabelecido. Segundo John Benton (2005, p.
300), “Estamos nos afastando da crenca na verdade objetiva universal. [...] a idéia de que a
moralidade deve ser igual para todos, independentemente da época, é considerada absurda”. Por
longos séculos, as tradi¢des religiosas foram consideradas como arbitros da verdade, até perder
essa condicdo para a ciéncia. Por seu lado, a ciéncia ndo pode mais ser considerada como o
grande arbitro da verdade, principalmente pela irracionalidade de duas guerras mundiais. Hoje,
com a secularizacdo, a verdade ¢ subjetivada e assim, procura-se cultuar uma verdade sem
religido. A religido, por sua vez, cada vez mais desacreditada, ¢ acusada de ser causadora do
sectarismo, da violéncia e de guerras que assolam varios lugares do mundo inteiro, o que lhe tira
toda autoridade de se auto-proclamarem donas da verdade.

As questdes éticas tornaram-se o centro das discussdes politicas em nosso pais. A
realidade atual ¢ marcada por acontecimentos envolvendo escindalos em que autoridades
passam por cima da propria lei civil, em busca de beneficios proprios. A corrupgdo tornou-se
lugar comum nos trés poderes da republica, em que individuos almejam mais o bem a si proprio
do que ao bem comum da sociedade. Reflexo disso sdo desvios de verbas, superfaturamentos de
contratos, notas falsas, obras ndo concluidas e tidas como concluidas.

Por certo, este assunto sobre a inversdo na escala de valores, ndo se esgota. Como vimos
anteriormente, tudo o que afeta a um, numa realidade globalizada, afeta a todos e isso
compromete a paz mundial. Nesse sentido, nosso objetivo aqui, com essa simples explanagéo,
tem por finalidade identificar a realidade na qual vivemos que servira de base a proposta de um



Ensino Religioso como resgate ao Ethos, enquanto o mesmo tem por objetivo “fortalecer o
carater do cidaddo; desenvolver seu espirito de participagdo em todas as atividades sociais;
oferecer critérios na busca de um mundo mais humano, justo e solidario, que se concretiza no
pleno exercicio da consciéncia de cidadania e participacdo politica.” (HAGE, apud
FIGUEIREDO, 1995, p. 103).

5 O ENSINO RELIGIOSO COMO RESGATE AO ETHOS

Quando se fala num ethos mundial, tudo o que se refere a ele, ganha carater universal.
As grandes transformagdes da era atual afetaram a maneira de ser do homem. Como a educacao
¢ formadora de cidadania, a mesma tem que contextualizar-se a essa realidade. A mesma ¢ o
lugar em que “o educando experimenta e vivencia os valores que o orientardo para a vida;
sistematiza o conhecimento cientifico e se capacita para a participagdo como cidaddo, no
trabalho, na politica, na cultura, na religido e no lazer.” (HAGE, apud FIGUEIREDO, 1995, P.
102). Conseqiientemente, no que se refere ao Ensino Religioso tradicional, confessionalizado e
catequético, praticado nas escolas publicas e particulares, em vista de um pluralismo religioso
que se emerge nesse mundo secularizado e globalizado, ndo encontra mais espaco € sua
contribuicdo para o ethos mundial, seria praticamente despercebida.

Esse modelo antigo, exclusivista, praticado pela maioria das institui¢des confessionais,
por demais ultrapassado, com a perda do monopolio da Igreja cede seu espaco para um novo
modelo, ndo mais como um pressuposto teoldgico, mas como pressupostos pedagogicos (cf.
JUNQUEIRA, 2002, p. 43), defendido pelo estado e ndo mais sob a batuta de uma religido, mas
de acordo com a legislag@o vigente, cujo alcance contempla as varias formas de expressdo de fe,
que se constitui atualmente o pluralismo religioso.

O modelo que mais atende ao que propomos no sentido do resgate ao ethos é o modelo
“transconfessional” das Ciéncias da Religido, sugerido pelo Forum Nacional Permanente do
Ensino Religioso - FONAPER, e que esta de acordo com a Lei n® 9.475/97, rompendo “com as
orientacdes legais anteriores que, quase sempre, remetiam a sua gestao as confissoes religiosas,
confirmando a idéia moderna de que religido € tdo-somente assunto das instituigdes religiosas e,
portanto, extrapolando a competéncia do sistema de ensino” (PASSOS, 2007, p. 13).

Esse modelo, com um carater mais académico em seus conteudos, voltado ao estudo da
religido enquanto fendémeno, ndo admite qualquer pratica proselitista e nem intolerancia
religiosa que possa ferir o direito dos alunos de professar seu credo religioso ou até mesmo de
ndo professa-lo. O mesmo, como matéria curricular, difere dos anteriores (catequético ou
confessional e interconfessional ou ecuménico), sob trés aspectos de ensino, que lhe ddo
consisténcia: “do ponto de vista antropoldgico, como uma dimensdo humana a ser educada; do
ponto de vista epistemoldgico, como uma area de conhecimento, [...] do ponto de vista politico,
como uma tarefa primordialmente dos sistemas de ensino e ndo das confissdes religiosas.”
(PASSOS, 2007, p. 15).

Nesse sentido, o ER passa a ser visto ndo mais como ensino de uma religido especifica,
ndo tendo, em fungdo disso, preocupagdo com doutrina moral ou principios dogmaticos, mas
sim, “a formagdo para os valores fundamentais de vida: Bem, Verdade, Liberdade, Justiga,
compromissos que visam a humanizacdo do homem e da sociedade” (ASSINTEC, apud
FIGUEIREDO, 1995, p. 80). O mesmo assume postura cientifica, reconhecendo “a
religiosidade e a religido como dados antropologicos e socioculturais que devem ser abordados
no conjunto das demais disciplinas escolares por razdes cognitivas e pedagogicas”. (PASSOS,
2007, p. 65).

E de carater da educagdo, formar o cidaddo de forma plena, de maneira tal que, uma vez
inserido na sociedade, possa ser elemento agregador de valores, ndo somente no sentido técnico-
profissional, mas também no sentido ético e moral. A religiosidade é parte constituinte da
dimensdo humana, sendo responsavel para nortea-lo em sua busca de sentido para a vida e para
o mundo que o cerca. Conforme afirma Arnaldo Niskier (2006), “qualquer esforgo de
humanizag¢do sem religido seria a construcdo da tragédia humana e certamente tornaria o homem
profundamente desumano”.



Portanto, a educagdo para a cidadania é o pressuposto basico desse modelo, que se
fundamenta numa concepg@o de educagdo integral, plena, sob todos os aspectos, envolvendo
todos os niveis de conhecimento possiveis ao ser humano: “o sensorial, o intuitivo, o afetivo, o
racional e o religioso” (PCNER, 1998, p. 29). Ndo se justifica a presenca do ER na escola
publica se 0 mesmo ndo tiver por finalidade o resgate do ser humano na sua integridade, para
uma vida plena e feliz, possibilitando-o a ter uma relacdo perfeita consigo mesmo, com o outro,
com a natureza e com o Transcendente.

A educagfo para a cidadania ndo pode prescindir dos valores éticos e morais presentes
nas tradicdes religiosas, ensinados pelo modelo “transconfessional”, principalmente por
vivermos num mundo marcado pelo subjetivismo, com uma relativizacdo da verdade e dos
valores fundamentais do ser humano, cada vez mais crescente, como vimos anteriormente. O
mesmo nao se preocupa em ensinar a religido “como uma atividade cientificamente neutra, mas
com clara intencionalidade educativa, [postulando-se] a importincia do conhecimento da
religido para a vida ética e social dos educandos” (PASSOS, 2007, p. 66).

A relagdo que esse modelo mantém com as Ciéncias da Religido, da legitimidade a sua
presenca nas escolas publicas, vez que “ndo se inscreve, fundamentalmente, na esfera do debate
sobre o direito ou ndo a religiosidade, mas do direito a educagdo de qualidade que prepare o
cidaddo para visdes e op¢des conscientes e criticas em seus tempos e espagos” (PASSOS, 2007,
p. 67).

O modelo “transconfessional”, por ter como objeto o estudo da religido enquanto
fenomeno, no ambito das Ciéncias da Religido, é o que mais atende as exigéncias legais do pais
para esse tipo de ensino. O mesmo nao esta vinculado a nenhuma confissao religiosa e isso faz
com que seja pelo menos em principio, livre de dogmas e doutrinas de uma religido especifica,
bem como de pratica proselitista; e prima pelo respeito a liberdade religiosa, um preceito
constitucional ndo observado nos outros modelos anteriormente adotados, sendo respeitado ao
educando o direito de escolher entre esta ou aquela religido ou até mesmo optar por religido
nenhuma.

5.1 Eixos tematicos

O modelo do FONAPER ¢ o resultado de um esforgo conjunto de varios educadores
oriundos de tradi¢des religiosas diferentes, que “conseguiram juntos encontrar o que ha de
comum numa proposta educacional, que tem como objeto o Transcendente” (FONAPER, 2006,
p. 5). Seu conteido programatico tem como base curricular cinco eixos tematicos, que
contemplam as raizes religiosas orientais, ocidentais e africanas, cuja selecdo de contetudos e
objetivos ¢ feita a partir de uma estrutura comum constituidas pelas quatro respostas ensaiadas
pela humanidade, como “norteadoras do sentido da vida além da morte [que sdo]: a
Ressurreicdo, a Reencarnagdo, o Ancestral, o Nada. Dessa estrutura comum, retira-se os
critérios para a formagao de cinco blocos de contetidos, que sdo: Culturas e Religides; Escrituras
Sagradas; Teologias; Ritos; e Ethos, que em sua disposi¢ao didatica sdo vistos como eixos
organizadores do contetdo.

5.1.1 Primeiro bloco: culturas e tradi¢oes religiosas

No primeiro bloco (eixo) tematico, culturas e tradigdes religiosas, estudam-se o
fendmeno religioso a luz da raz@o humana, “analisando questdes como: funcdo e valores da
tradicdo religiosa, relagdo entre tradigdo religiosa e ética, teodicéia, tradigao religiosa natural e
revelada, existéncia e destino do ser humano nas diferentes culturas” (FONAPER, p. 33).
Ninguém ¢ dono exclusivo da verdade. Essa idéia de exclusividade se constitui um grande
impasse para a paz entre as religides e consequentemente para a paz universal.

Ao analisarmos as tradi¢des religiosas, podemos constatar que “em cada individuo, em
cada povo, em cada cultura existe algo que ¢ relevante para os demais, por mais diferentes que
sejam entre si” (FONAPER, 2006, p. 20). Assim, o aluno aprendera na escola que para a
constru¢do da paz mundial, é necessario ter a humildade de “reconhecer que a verdade ndo ¢
monopolio da propria fé religiosa ou politica” (FONAPER, 2006, P. 20). O Ensino Religioso ao



criar um ambiente ndo s6 de tolerdncia, mas também de reveréncia as crencas individuais,
desencadeara um profundo respeito mituo, que podera conduzir a paz.

De acordo com Faustino Teixeira (2006, p. 74), as tradi¢des religiosas “sdo portadoras
de um rico ‘patrimonio espiritual’, e sua justa avaliacdo pressupde ndo apenas o aprimoramento
no campo do conhecimento, mas também o exercicio de uma maior aproximagao existencial,
um contato mais estreito com elas”. Ao conhecer uma tradi¢do religiosa diferente da sua, o
aluno vai aprender a respeitar a liberdade religiosa de cada um de seus colegas e das pessoas
com quem convive ¢ que fazem parte de outras religioes.

Esse eixo € composto por temas ligados a filosofia (idéia do transcendente); a historia
(evolugdo da estrutura religiosa nas organizagdes humanas); a sociologia (funcdo politica das
ideologias religiosas); a psicologia (influéncia da tradi¢@o religiosa no inconsciente pessoal e
coletivo) (cf. FONAPER, 2006, p. 33-34). Todos esses temas, uma vez conhecidos pelo aluno
fardo com que o mesmo veja as tradi¢des religiosas com um olhar amplificado, reconhecendo a
diversidade religiosa “ndo como expressdo da limitagdo humana ou fruto de uma realidade
conjuntural passageira, mas como traco de riqueza e valor, um valor que ¢ irredutivel e
irrevogavel” (TEIXEIRA, 2006, p. 76). O estudo das tradi¢des religiosas no ambiente escolar ¢
de suma importancia, por tudo aquilo que as mesmas t€m a oferecer, principalmente na
realidade em que vivemos permeada por tantos conflitos, inclusive inter-religiosos, “de
afirmacao de tantos dogmatismos e arrogéncias identitarias” (TEIXEIRA, 2006, p. 77).

O ER, como componente curricular, tem por missdo tornar conhecidas as forgas
espirituais das tradigOes religiosas, em suas varias formas de expressdao “que vem conferindo a
vida humana uma ‘fidelidade de fundo’ e um ‘horizonte de sentido’ essenciais, e que despontam
para as pessoas a viabilidade de caminhos alternativos, marcados pelos valores da compaixao,
cortesia e o cuidado com todas as formas de vida.” (TEIXEIRA, 2006, p. 76).

5.1.2 Segundo bloco: Escrituras Sagradas e/ou Tradi¢des Orais

No segundo bloco, sdo estudadas as Escrituras Sagradas e/ou Tradi¢des Orais, tendo
como conteudos a revelagdo da verdade do Transcendente, a historia das narrativas sagradas,
responsaveis pela formacdo do texto, além de dar origem aos mitos e mistérios sagrados; o
contexto cultural sdcio-politico-religioso em que foram escritos e a analise ¢ hermenéutica que
constitui a exegese dos textos sagrados.

O homem ¢ por sua propria natureza um ser em referéncia ao Transcendente. Sem esse
referencial, que o direciona em sua vida, 0 mesmo se perde pelo meio do caminho. Por isso,
busca orientar-se naquilo que estd escrito nas escrituras sagradas ou nos ensinamentos
transmitidos oralmente, pelas “tradigdes religiosas que ndo possuem o texto sagrado escrito”
(FONAPER, 2006, p. 34).

O transcendente se comunica e se torna conhecido pelo homem por aquilo que revela.
Essa revelacdo estd contida nos textos sagrados, por meio dos quais “o Transcendente faz
conhecer aos seres humanos seus mistérios e sua vontade, dando origem as tradi¢des. E estdo
ligados ao ensino, a pregagdo, a exortagdo e aos estudos eruditos” (FONAPER, 2006, p. 34).

Em plena pos-modernidade, em que se evidencia cada vez mais um pluralismo
religioso, torna-se insustentavel o jargdo catolico “extra eclesiam nulla salus”, pois a verdade da
revelagdo ndao ¢é propriedade exclusiva do cristianismo. Do ponto de vista da teologia das
religides, todas as religides apresentam revelacdo, cujo valor salvifico deve ser considerado.
Portanto, nenhuma tradi¢do religiosa deve reivindicar para si a plenitude da revelagdo como
propriedade exclusiva.

Sem abrir mdo de sua fé caberd ao professor de ER, assumir uma postura de
neutralidade, ensinando aos seus alunos que as diferentes tradigdes religiosas existentes sio
expressoes do Absoluto e tnico Deus. De acordo com Afonso Murad (cf. 1994, p. 70), qualquer
religido pode ser verdadeira, desde que nela possa ser captada a presenga de Deus, embora que
inadequadamente. Isso ndo implica numa relativizagdo da revelagdo, mas sim numa
compreensdo da existéncia de vestigios da revelacdo divina em outras religides que ndo o
cristianismo. Nessa perspectiva, ja se ensaia na sala-de-aula, num ambiente de respeito mutuo e
de dialogo entre professor e alunos, a construg¢do da paz entre as religides, lembrando aquilo que



Hans Kung (2004, p. 16) declarou: “N&o havera paz entre as nac¢des, se ndo existir paz entre as
religides. Nao haverd paz entre as religides, se ndo existir didlogo entre as religides.”

5.1.3 Terceiro bloco: teologias

No terceiro bloco, sdo estudadas as teologias que de acordo com o FONAPER (2006, P.
35), ¢é “o conjunto de afirmagdes e conhecimentos elaborados pela religido e repassados para os
fi¢is sobre o Transcendente, de um modo organizado ou sistematizado.” Nesse terceiro bloco,
estudam-se as verdades de fé contidas nas tradi¢des religiosas, tais como: divindades (descri¢cao
das representacdes do Transcendente), verdades de fé (mitos, crengas e doutrinas) e vida além
da morte (ressurrei¢do, reencarnacdo, ancestralidade e o nada).

O ER possibilitara ao aluno ter um conhecimento de que as diversas proposi¢des de fé
ndo passam de objetivacdes do tinico Deus real e verdadeiro, em dire¢do ao qual se encaminham
todas as religides. Sem desprezar suas verdades de fé, que os orientam para Deus, os alunos
aprendem a respeitar as verdades de fé dos outros (cf. MIRANDA, 1999, p. 200). As verdades
de fé ndo sdo universais, pois cada religido tem suas verdades de fé. Qualquer tradi¢ao religiosa
tem ensinamentos profundos, que uma vez conhecidos e respeitados pelo aluno, poderdo
inclusive reforgar sua propria fé.

5.1.4 Quarto bloco: ritos ¢ rituais

No quarto bloco, estudam-se os ritos e rituais presentes nas diversas tradigdes religiosas,
que compodem suas praticas celebrativas, que conforme proposta do FONAPER (2006, p. 35),
sdo dispostos ordenadamente em rituais propiciatérios, divinatérios € de mistérios; simbolos e
espiritualidades. Vez que os ritos encerram em si toda uma simbologia para aqueles que os
praticam, os alunos de ER aprendem a respeitar as praticas rituais de seus colegas, que diferem
de religido para religido.

5.1.5 Quinto bloco: Ethos

O quinto bloco de contetdos é dedicado ao estudo do Ethos, objeto principal de nosso
trabalho, cujo resgate, se torna um grande desafio a ser alcangado pelo Ensino Religioso, em sua
contribuicao para a paz mundial.

Ao sugerir os contetidos para esse bloco, 0 FONAPER associa o Ethos a Moral,
definindo ethos como “a forma interior da moral humana em que se realiza o proprio sentido do
ser. E formado na percepgdo interior dos valores, de que nasce o dever como expressio da
consciéncia e como resposta do proprio ‘eu’ pessoal” (FONAPER, 2006, p. 37). Outra definigdo
de ethos de primordial importancia para entendermos melhor o papel do ER no modelo
proposto, no sentido de seu resgate, ¢ a proposta por BOFF (2009, p. 18): “Por ethos
entendemos o conjunto das inspiragdes, dos valores e dos principios que orientardo as relacdes
humanas para com a natureza, para com a sociedade, para com as alteridades, para consigo
mesmo e para com o sentido transcendente da existéncia: Deus.”

O FONAPER assim delineia uma linha de trabalho no ER, envolvendo a moral,
iluminada pela ética, “cujas fungdes sdo muitas, salientando-se a critica e a utopica. A funcéo
critica, pelo discurso ético, detecta, desmascara e pondera as realizagdes inauténticas da
realidade humana. A fung@o utdpica projeta e configura o ideal normativo das realizacdes
humanas.” (FONAPER, 2006, p. 37). Essa dupla fun¢o, segundo salienta o FONAPER (2006,
p. 37), “concretiza-se na busca de ‘fins’ e de ‘significados’, na necessidade de utopias globais ¢
no valor inalienavel do ser humano e de todos os seres, onde ele ndo é sujeito nem valor
fundamental da moral numa consideragdo fechada de si mesmo”.

Faz parte desse bloco de conteudos: a alteridade, em que cabera ao professor orientar
seus alunos para um relacionamento com o outro ¢ com a natureza, permeado de valores que se
evidenciardo no “conjunto de normas de cada tradi¢do religiosa apresentado para os fiéis no
contexto da respectiva cultura” (FONAPER, 2006, p. 38); ¢ por fim, limites, em que se



observara “a fundamentagdo dos limites éticos propostos pelas varias tradi¢es religiosas.”
(FONAPER, 2006, P. 38).

5.1.5.1 A alteridade

A alteridade ¢ um dos temas mais trabalhados nesse modelo de ER (que em seu todo € a
ela direcionado, vez que se fundamenta no respeito a liberdade religiosa) e de fundamental
importancia para o resgate dos valores éticos e morais, pois € no encontro com o outro, na
convivéncia com o diferente, no respeito mutuo, que o individuo se abre para o outro, para a
natureza e consequentemente para Deus. Levinas tem muito a nos ensinar sobre a alteridade.
Para ele, o rosto do outro € presenca de alteridade, em que “o tu é primordial em relagio ao eu:
[...] o rosto representa a percepgao do outro, a forma sob a qual o outro advém ao eu; o rosto ¢ o
phinestdi da alteridade e, consigo, traz todas as questdes-preces por elas exigidas, como a
proximidade, a responsabilidade ¢ a ordem.” (HADDOCK-LOBO, 2006, p. 118). Em Levinas
acontece uma inversao “do poder do sujeito pela poténcia-impoténcia do outro: a interdigdo de
ndo matar, a deferéncia absoluta ao outro e a responsabilidade, o eis-me aqui pdem-me no
estado de vigilancia de ndo reduzir a relagdo face-a-face a uma farsa egologica” (MELO, 2003,
p. 219).

De acordo com Faustino Teixeira (compreender o outro, em toda sua complexidade, ¢
uma arte ‘“que exige uma atitude de grande abertura e despojamento, e, sobretudo, uma
sensibilidade hermenéutica, na medida em que a relagdo com o outro envolve sempre a
possibilidade efetiva de uma ‘apropriacdo de outras possibilidades’ (TEIXEIRA, 2006, p. 74).
Frei Beto (2003) tdo bem captou o sentido da alteridade, para o qual, “¢ ser capaz de apreender
o outro na plenitude da sua dignidade, dos seus direitos e, sobretudo, da sua diferenca” e
emenda: “Quanto menos alteridade existe nas relagdes pessoais e sociais, mais conflitos
ocorrem.”

No estudo da alteridade, vale destacar o valor que tem a regra de ouro presente em todas
as tradi¢des religiosas, que basicamente consiste em fazermos ao outro, aquilo que gostariamos
que o outro fizesse a nds. A partir do momento em que o educando toma conhecimento da
importancia do outro, ele passa a agir nao em fun¢ao de si proprio, mas em fungdo do outro e do
mundo e isso € de primordial importéncia para se construir a paz.

5.1.5.2 Valores

Quando trabalha a questdo dos valores, o modelo do FONAPER pretende tornar
conhecido pelos alunos “o conjunto de normas de cada tradi¢do religiosa” em conformidade
com cada cultura. O homem ¢ um ser em relagdo: consigo mesmo, com 0S outros, com o
mundo, com a natureza e com o Transcendente. Nesse sentido, caberd ao ER trabalhar os
valores que permeiam essa relagdo, proporcionando aos alunos uma “vivéncia dos valores
comuns a todos os credos” (XAVIER, 2006, p. 50), identificando aqueles presentes tanto nos
textos das tradigdes sagradas, quanto no perfil de seus lideres.

Segundo Gastaldi (apud MAY, 2008, p. 80), “os valores sd3o o nucleo da vida social,
porque neles se fundamentam tanto a criagdo como a conservagdo das normas sociais. Se nao ha
valores, ndo ha conduta social: a sociedade fragmenta-se como totalidade e a cultura se
dissolvem, porque no nucleo de qualquer estrutura ha um conjunto de valores.” Vivemos numa
sociedade fragmentada, no que se refere aos valores éticos e morais, em que se observa uma
crise (visdo otimista) e uma inversao (visao pessimista) na escala de valores.

Embora existam valores que historicamente possam vir a ser alterados, e que variam de
cultura para cultura, existem aqueles que sdo milenares e universais, presentes em todas as
tradigdes religiosas, € que se perpetuaram até os dias de hoje, os quais devem ser ensinados no
ambiente escolar: respeito a vida, a dignidade da pessoa, lealdade, justica, solidariedade,
verdade, caridade. Esses valores perenes, por serem comuns em todas as tradi¢des religiosas,
sd0 basicos a elaboragdo de um ethos mundial e resgata-los ¢ antes de tudo, uma missdo do
Ensino Religioso.



Em principio, a liberdade do ser humano ¢ autonoma, porém, essa autonomia esta
condicionada a liberdade do outro, ou seja: “minha liberdade termina quando comeca a
liberdade do outro”. Nenhum grupo humano seria capaz de sobreviver se ndo houvesse a
imposicdo de limites éticos ¢ morais. Tal imposi¢do se faz necessaria para a sobrevivéncia da
raga humana no planeta Terra. A auséncia de limites resulta sempre em caos. O filme “O senhor
das moscas” retrata bem isso. Quando um avido cai em alto mar, um grupo de criancas
sobreviventes aporta numa ilha e passam a viver sem quaisquer limites, tornando-se verdadeiros
monstros, chegando inclusive a matar alguns de seus membros, devido a falta de puni¢do para
os seus atos. Uma vez que os mesmos ndo eram punidos, praticavam atrocidades simplesmente
animalescas, jamais dignas de um ser humano. Uma crianga que nasce e ndo lhe sdo ensinados
limites, fatalmente se tornara um ser anti-social, totalmente incapaz de lidar com o outro, o seu
semelhante.

No campo da biomedicina, por exemplo, os avangos tecnoldgicos estdo universalmente
limitados, ndo lhes sendo licito ferir principios bioéticos como autonomia, ndo-maleficéncia,
beneficéncia e justica. Se nao fosse assim, empresas multinacionais que se preocupam
unicamente com o lucro, em detrimento do ser humano, praticariam atos irresponsaveis,
colocando em risco a vida sobre a face da terra.

Impor limites, portanto, significa manter o equilibrio harmonioso em qualquer
sociedade e até mesmo na menor célula que a representa: a familia. Isso é uma exigéncia do
principio da moralidade, cuja funcdo ¢é otimizar e padronizar as condutas humanas (cf.
BAHEMA, 2004, p. 168). De acordo com o FONAPER, cabe ao ER, dar a conhecer ao aluno
“a fundamentagdo dos limites éticos propostos pelas varias tradicdes religiosas”, a fim de que
conhecendo os limites impostos por cada religido, possa compreender e aceitar os proprios
limites que lhe sdo impostos cotidianamente, os quais contribuem para a harmonia da sociedade
e por que nao dizer, para a paz mundial.

CONCLUSAO

O Brasil e o mundo clamam pelo retorno da ética e da moral e nesse sentido o ER se
torna a maior esperanca da sociedade pds-moderna, para o resgate do ethos, no sentido de
promover uma formagdo fundamentada nos mais altos valores ensinados por uma diversidade
de tradicdes religiosas, principalmente no que se refere a regra de ouro, de carater universal,
sem, contudo cair no proselitismo.

Como vimos, o ER € a esperanga de que o cidaddo de amanha tenha sua vida pautada no
respeito a si mesmo, ao outro, ¢ ao mundo que o cerca (principalmente a natureza, tdo
depredada nas ultimas décadas).

O Ensino Religioso nos moldes propostos pelo FONAPER tem condigoes de
proporcionar ao aluno uma formacgédo digna e respeitante a identidade e a alteridade de cada
pessoa. Identidade e alteridade sdo duas palavras-chave “nessa concep¢do de uma proposta
pedagodgica e curricular para o Ensino Religioso. Sao dois aspectos distintos, mas, a0 mesmo
tempo, interligados ¢ complementares, no sentido como ¢ apontado por Paulo Freire de “ser-
mais” e “ser-no-mundo-com-os-outros” (2008, p. 19).

Segundo Décio Passos (2007, p. 136), “o estudo das religides parece entrar numa fase
historica em que se configura uma tarefa primordial de organiza¢cdo mundial para a qual serdo
convocados todos os cidaddos.” Nessa dimensdo planetaria o estudo da religido, como tarefa do
Ensino Religioso, se torna “uma via indispensdvel na tarefa urgente de educar para a
convivéncia universal, e mais, para a sobrevivéncia humana e ecoldgica em tempos de crise
planetaria.”

Entendemos que o ER cumprird sua missao (e assim tera também contribuido para a
paz mundial, enquanto resgate do Ethos), quanto melhor transmitir ao educando o contetido
curricular proposto pelo FONAPER, didaticamente organizado nos cinco €ixos como vimos,
sendo imprescindivel para essa ardua, porém, gratificante tarefa, alguém qualificado que possa
transmitir de forma o mais coerente possivel, ndo s6 por profissdo, mas antes de tudo por
vocagdo, conhecimentos ligados ao fendmeno religioso, observando-se duas realidades
importantes no mundo secularizado: a complexidade da religido ¢ a pluralidade religiosa



existente no Brasil, cujo sincretismo religioso, em suas mais diversas formas de expressdo,
jamais deverd ser ignorados e sim respeitados.

Para finalizar, como dissemos no inicio, entendemos que se torna imprescindivel no
mundo atual a c