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EDITORIAL

Continuando sua missdo de ser instrumento na cooperacao da verdade, a
Revista Kairds traz um novo nimero com artigos filoséficos e teolGgicos além de
uma resenha e duas traducoes.

A secdo teoldgica vem aberta com uma pesquisa conduzida pelo Prof. Dr.
Pe. Edson Bantim que hos convoca a uma Vvisao mais profunda sobre o tema da
pena de morte ap6s 0s novos pronunciamentos do Papa Francisco a respeito
desse ponto da moral catélica. No artigo seguinte, o leitor é conduzido a um
mergulho na scientia amoris que levou a pequena Teresa de Lisieux & grandeza
da santidade. A Profa. Ms. Josefa Alves dos Santos nos apresenta, pois, a teologia
simbdlica desta grande santa do Carmelo; ja o Prof. Ms. Réuberson Rodrigues
Ferreira nos mostra o poco teoldgico fecundo que é a Constituicdo Pastoral
Gaudium et Spes. Ele revisita este grande documento conciliar e aponta novas
luzes para a atuacdo do cristdo na sociedade contemporanea; o quarto e ultimo
artigo desta secdo traz o estudo de Paulo de Tarso Veras, mestre em Sagrada
Escritura sobre a Carta de S&o Paulo aos Filipenses. O autor nos mostra uma sin-
gular relacdo entre a kenosis de Cristo e a do Apdéstolo dos Gentios.

Na secdo filoséfica temos um artigo do Prof. Dr. Albertino Servulo
Barbosa de Sousa. Para o autor, a formacdo do ser humano em nosso contexto
ecolégico demanda um pensamento ecoespiritualista, Unico capaz de gerar
uma educacgdo que desperte, de fato, uma consciéncia ecolégica; o segundo
artigo é de autoria do Prof. Ms. Abimael Francisco do Nascimento com o titu-
lo: Etica da alteridade e substituicdo. Em suas linhas, o autor enfatiza o tema da
substituicdo como um importante tema da ética de Levinas. Ela ndo se confi-
gura somente como mais uma entre tantas categorias, mas o cerne proprio da
ética da alteridade.

Por fim esse nimero traz ainda uma resenha do livro de Pierre Hadot
destacando a relagdo entre Exercicios Espirituais e Filosofia Antiga e duas
tradugdes: Fratris Rogeri Bacon — De retardatione Accidentium Senectutis cum
opusculis de rebus medicinalibus, e A Vida e morte de William, o conquistador.

Desejamos a todos uma boa leitura.

Prof. Dr. Pe. Moésio Pereira de Souza, Editor Chefe.
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DA PENA CAPITAL A MISERICORDIA
QUE CONVERTE E SALVA:
A mudanca do Catecismo no artigo sobre a pena
de morte feita pelo Papa Francisco

Prof. Dr. Pe. Antdnio Edson Bantim Oliveira*
Ricardo Alves de Aradjo*

Resumo

O intuito deste trabalho é apresentar a visao da Igreja Catolica sobre a questdo da pena
de morte. A Igreja, sociedade humana e divina, preocupa-se sempre com 0 bem do
homem e da sociedade. Entretanto, ela é histérica, e acompanha a histéria, assimila
costumes e regras, também moldando estruturas e formando pensamentos. Assim, na
compilagdo de sua doutrina, ela tentou explicar muitos assuntos inerentes a complexi-
dade da sociedade humana. Entre eles esta a questdo da pena de morte. Baseado em
uma grande tradicdo, o Catecismo de 1992 trouxe novamente a tona esta quest&o, mes-
mo dizendo que deveria ser aplicado no esgotamento de todos 0s meios incruentos.
Contudo, o tema trouxe desconforto, que caminhou durante mais ou menos 36 anos, até
gue, em 2018, o papa Francisco declarasse a mudanca profunda do tema doutrinal.
Nesta perspectiva, refletimos o retorno da primazia e da inviolabilidade da vida
humana, aproximando-se cada vez mais na dindmica de Jesus Cristo, norte de toda a
doutrina crista.

Palavras-chave
Catecismo. Pena de morte. Vida. Sociedade.

Abstract
The paper’s purpose is to show the view of the Catholic Church about the death
penalty controversy. The Church, both human and divine, is always concerned about
the good of man and of society. Nonetheless, the Church is historical, and she follows
history, assimilating customs and rules, also fashioning, structuring and building
thoughts. Hence, in the assembling of her doctrine, she attempted to explain many
subjects that constitute the complexity of human society. Among them is the question
of the death penalty. The death penalty is based on a great tradition, even the
Catechism of 1992 brought up again this question, saying that it should be applied in
the collapse of all unemotional means. However, the theme brought a hardship time,
in which proceeded for about 36 years, until 2018. Pope Francis declared the deep
revocation of the doctrinal theme. In this perspective, we reflect the return of the
primacy and inviolability of human life, moving closer and closer to the dynamics of
Jesus Christ, the source of all Christian doctrine.

Keywords
Catechism. The death penalty. Life, Society.
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Introducao

A fé cristd professa a soberania de Deus sobre a vida, sendo Ele o Unico
capaz de da-la e retoméa-la: “E lahweh quem faz morrer e viver, faz descer ao
Xeol e dele subir”(1Sm 2,6). Contudo, a histéria humana assistiu e assiste a
uma constante luta do ser humano para usurpar essa tarefa de Deus. De fato,
alguns homens querem controlar sua vida e a dos outros. As Sagradas Escritu-
ras ilustram esta realidade desde as suas primeiras paginas. Entretanto, o ser
humano vé-se frustrado por nao conseguir realizar esse desejo e, na dindmica
de sua histéria, aproxima-se e afasta-se do Criador. O Senhor, contudo, em sua
infinita e incondicional Misericérdia, pde-se constantemente a procura do ser
humano, concedendo-lhe sempre uma oportunidade a mais de redencdo e
salvacéo.

A organizacdo humana em sociedade e a estruturacdo das mesmas a
fim de garantir a convivéncia harmoniosa entre seus membros exigiu a
formulacdo de cédigos normativos que impunham puni¢des aos transgres-
sores a fim de restabelecer o equilibrio social. Em sociedades profundamente
marcadas pelo sentimento religioso, o cumprimento das leis era compreendido
como ato de culto a divindade. A compreensao de Deus, porém, nem sempre
foi a mesma, e os homens e as mulheres caminharam sempre as apalpadelas,
tentando ler o que era ou ndo conforme a Sua vontade. Em Jesus Cristo, da-se
0 apice da revelacdo divina, ou seja, a forma mais préxima e mais fiel de Deus
no meio de nos. Sua atividade histérica torna-se o referencial absoluto para a
vida de seus seguidores. Contudo, nem sempre o discipulado refletiu uma
experiéncia de vida absolutamente iluminada pela Vida de Jesus, exigindo um
esforco continuo de conversao e de reaproximacao do ideal de vida cristao.

A lgreja Catdlica, comunidade dos discipulos de Jesus, é impelida a
explicitar as verdades de fé por meio de sua doutrina e de seu testemunho.
Com este objetivo, surgiram indmeros Catecismos, que pretendiam auxiliar os
ficis a entenderem o que eles acreditavam. Nesta dindmica, a luz dos novos
tempos, surge mais um Catecismo em 1992. Acontece que, dentro de seu
corpo, surgiu um elemento aparentemente estranho, mas que se assentava em
uma din@mica historica: a questdo da pena de morte. Esse elemento produziu
uma série de questionamentos, mesmo o texto anunciando que a medida deve
ser aplicada, “se for esta a Unica solucdo possivel para defender eficazmente
vidas humanas de um injusto agressort. A questdo atravessou 0s anos, e

1 CATECISMO DA IGREJA CATOLICA. ed. 2. Sdo Paulo — Edigdes Loyola, 2006. n. 2267.
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progressivamente o caminho da Igreja seguiu para um entendimento de sua
mudanga, o que ocorreu em 2018. De fato, esse elemento torna presente que a
novidade de Jesus, nesse aspecto, volta a caminhar nos trilhos da Histéria
correta, onde a vida, e vida em abundancia, em sua totalidade, esta no centro.

1 A composi¢do de mais um Catecismo

Durante os quase dois mil anos da Igreja Catolica, ela ja elaborou
varios compéndios que recolhem as principais verdades da sua fé. Desde as
sentencas orais que afirmavam a fé na Trindade, até o Catecismo de 1992, o
objetivo da Igreja foi sempre o de tornar claro para os fiéis aquilo em que a fé
catOlica acredita. A dinamicidade da Histéria fez com que os seus repre-
sentantes legitimos, os bispos, pudessem tirar “coisas novas e velhas” (Mt 13,
52) da Revelacdo biblica. Sendo assim, sempre se fez necessario tornar esta
Verdade de fé acessivel a todos os fiéis.

Entre 1962 a 1965, a Igreja viveu mais um grande momento em sua
historia, a realizacdo de um grande Concilio Ecuménico. Esse evento, sem
davida, entra na Histéria como um dos maiores concilios da Igreja. Sua
principal missao foi aquela de traduzir as verdades da fé de modo a torna-las
significativas aos homens e mulheres de seu tempo ao passo em que se
procurou responder aos desafios postos a comunidade cristd pelas profun-
das transformacges porque passava a humanidade. Com isso, exigiu-se uma
continua revisdo e renovacdo. Para tanto, renovaram-se, entre outras coisas,
0S manuais e ritos liturgicos, o Cédigo de Direito Canénico e, por fim, o
Catecismo da Igreja Catdlica (CIC). Sendo assim, S&o Jodo Paulo I, papa na
épocada composicédo do Catecismo atual, empreendeu esta tarefa, confiando-
a ao entdo prefeito da Congregacdo para a Doutrina da Fé, o Cardeal
Ratzinger, que tornar-se-ia seu sucessor. Na constituicdo apostoélica Fidei
Depositum, nos diz:

O Concilio Ecuménico Vaticano Il, aberto ha trinta anos por meu predecessor
Jodo XXIII, de feliz memoria, tinha como intengdo e como finalidade pdr em
evidéncia a missdo apostoélica e pastoral da Igreja e, fazendo resplandecer a
verdade do Evangelho, levar a todos os homens a procurar e acolher 0 amor
de Cristo, que excede toda a ciéncia. (Ef 3,19). Ao concilio, o Papa Jodo XXIII
tinha confiado como tarefa principal guardar e apresentar melhor o precioso
depésito da doutrina cristd, para tornar mais acessivel aos fieis de Cristo e a
todos oshomens de boa vontade.2

2 JOAO PAULO II; Constituigdo Apostolica Fidei Depositum. n° 1. In. CATECISMO DA IGREJA
CATOLICA. ed. 2. Sdo Paulo: Loyola, 2006.
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Esse trabalho durou de 1986 até 1992 e reuniu diversos colaboradores
gue compilaram os mistérios da fé, preservando a esséncia originaria, mas
apresentando-a com linguagem adequada e acessivel aos novos tempos.
Dentre os artigos apresentados, a sessao Il trouxe a explicacdo dos mandamen-
tos da Lei de Deus, com base na Revelacdo de Jesus Cristo, e da compreensdo
histérica ministerial. Na terceira parte, na segunda sessdo, capitulo Il e artigo
V, apresentou-se, dentro do mandamento “Nao matar”, sob o titulo “A legiti-
ma defesa”, a questdo da pena de morte. Se considerarmos a “Lei superior” do
Evangelho, poderemos esperar uma exclusdo da pena de morte como um
recurso disponivel ao exercicio da legitima defesa da sociedade por parte do
Estado, porém o texto diz o seguinte:

O esforco do Estado em reprimir a difusdo de comportamentos que lesam os
direitos humanos e as regras fundamentais da convivéncia civil, corresponde a
uma exigéncia de preservar o bem comum. E direito e dever da autoridade
publica legitima infligir penas proporcionadas a gravidade do delito. A pena
tem como primeiro objetivo reparar a desordem introduzida pela culpa. Quan-
do esta pena é voluntariamente aceite pelo culpado, adquire valor de expiacéo.
A pena tem ainda como obijetivo, para além da defesa da ordem publica e da
protecdo da seguranga das pessoas, uma finalidade medicinal, posto que deve,
na medida do possivel, contribuir para a emenda do culpado. A doutrina
tradicional da Igreja, desde que nédo haja a minima ddvida acerca da identidade
e da responsabilidade do culpado, ndo exclui o recurso a pena de morte, se for
esta a Unica solucdo possivel para defender eficazmente vidas humanas de um
injusto agressor. Contudo, se processos hao sangrentos bastarem para defender
e proteger do agressor a seguranga das pessoas, a autoridade deve servir-se
somente desses processos, porquanto correspondem melhor as condigBes con-
cretas do bem comum e sdo mais consentaneos com a dignidade da pessoa
humana. Na verdade, nos nossos dias, devido as possibilidades de que dispdem
os Estados para reprimir eficazmente o crime, tornando inofensivo quem o
comete, sem com isso lhe retirar definitivamente a possibilidade de se redimir,
0s casos em gue se torna absolutamente necessario suprimir o réu sao ja muito
raros, se Ndo mesmo praticamente inexistentes3.

De inicio, pode-se perguntar qual nexo existe, ao explicar o quinto
mandamento, “ndo matar”, constar, em suas clausulas, algo do tipo: ha casos
em que se pode matar. Contudo, ndo é possivel explicar essa sentenca de
forma imediata, fazendo-se necessario perceber o horizonte seméntico da pena
de morte em relacdo ao dever do Estado de defender a sociedade contra um
agressor injusto. A partir desta aparente exce¢do ao quinto mandamento surgi-
ram inlmeras criticas: “Como é que se pode falar tanto em dignidade humana
e, a0 mesmo tempo, defender a pena de morte em um Catecismo que pretende

3 CATECISMO DA IGREJA CATOLICA. ed. 2. Sio Paulo — Edigdes Loyola, 2006. n. 2266-2267.
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ser um instrumento autorizado, que nos ensina que a lei de talido do AT foi
expressamente desqualificada por Cristo, que substituiu pela lei do amor...7.

Entretanto, 0 entdo Cardeal Ratzinger fez questdo de responder aos
ataques com a seguinte afirmacao: “a questdo da pena de morte esta em aber-
to, para livre discussdo, e que as perspectivas oficiais da Igreja estdo voltadas
de maneira irreversivel, para a supressdo incondicional da pena capital em
todas as circunstancias. Também, em 1996, o jornalista Peter Seewald na
entrevista que resultou no livro “O sal da terra: o cristianismo € a Igreja Cat6-
lica no século XXI”, questionou o cardeal, associando a pena de morte ao
aborto, da seguinte forma: “Por que razdo a Igreja ainda ndo excluiu a pena de
morte como ‘direito do Estado’, como se diz no Catecismo?’¢ O cardeal deu
uma explicagdo muito profunda, fazendo uma clara distingdo entre os dois
temas, que aparentemente pareciam correlacionados. Ratzinguer disse:

No que diz respeito a pena de morte, quando aplicada de direito, pune-se
alguém gque é culpado de crimes que se provou serem muito graves, e que tam-
bém representa um perigo para a paz social; é, portanto, punido alguém que é
culpado. No caso do aborto, inflige-se a pena de morte a alguém que é absolu-
tamente inocente. S&o duas coisas completamente diferentes, que ndo se podem
comparar’.

Percebe-se entdo que houve insisténcia da Igreja para retirar a particula.
Como também ¢ perceptivel através da pergunta de Peter Seewald, que
ideologias de morte, como é o aborto, lideradas em sua maioria por pessoas a-
religiosas, que insistem em questionar a doutrina cat6lica, querem associar a
gualquer custo o tema do aborto a pena de morte. Todavia a questdo € bem
mais profunda, e o entdo cardeal Ratzinger faz esta belissima diferenciacao,
onde tem como chave de interpretacdo a questdo da culpa. Ou seja, uma vida é
sempre uma vida, mas uma vida inocente e indefesa exige a tutela absoluta.
N&o se trata de haver uma vida mais inviolavel, se trata do dever do Estado de
agir em defesa da vida inocente, ainda que a defesa desta Ultima acarrete na
morte do inimigo injusto. Para a Igreja, a pena de morte ndo é uma “punicao”
a quem cometeu um crime, mas trata-se de suprimir a possibilidade de futuros
atentados a vida inocente. Por isso mesmo, tendo a sociedade condi¢cdes de
conter a violéncia do sujeito, sem suprimir-lhe a vida, a pena de morte torna-se

4 BLAZQUES, Niceto. A pena de morte. Tradugio: Georges |. Maissiat — S&o Paulo: Paulus, 1998.
p. 181.

5 Ibidem. p. 178.

6 RATZINGER, Joseph. O sal da terra: o cristianismo e a Igreja Cat6lica no século XXI: um
didlogo com Peter Seewald. Traducéo: Inés Madeira de Andrade. ed. 2. Rio de Janeiro — Imago.
2005. p. 162.

7 Ibidem. p. 162.
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obsoleta. E os mesmos defensores do aborto, deveriam observar que o texto do
Catecismo € bem claro, a pena deveria ser aplicada, tendo-se esgotado todos os
meios incruentos. N@o héa sentido haver essa associacdo. Voltemos a reflexao
sobre a pena de morte no Catecismo. Para podermos entender melhor a
evolucdo dele, é necessario fazermos um breve panorama historico, para
assim, termos um pensamento critico da posicdo da Igreja na época da
composicao do Catecismo de 1992,

2 Evolucéo histérica na perspectiva judaico-crista da pena de morte

A fé cristd entende que, com o pecado, 0 mal passou a constituir a existén-
cia mundana do ser humano, afetando-lhe todas as relagBes seja aquela com Deus
seja aquela com os seus semelhantes. O exemplo primordial da violéncia contra o
semelhante € o caso dos irmaos Caim e Abel (Gn 4, 1-16). Nesse relato, apresenta-
se a primeira sentenca punitiva, neste caso, dada por Deus, a uma pessoa. O
curioso é que Deus ndo aplica a Caim a pena de morte, mas sim uma repreensao
gue poderia ser entendida como uma penalidade para que o réu possa pagar por
um delito. Mas esse episddio apenas abre o grande drama da humanidade, e, no
decorrer da histéria sagrada, encontramos varios testemunhos de crimes que
também, de diversas formas, foram tratados e aplicados. Mas deve-se levar em
consideracdo alguns fatores nessa construcdo: a) a compreensdo de Deus, b) a
relagdo do homem com Ele, ¢) as diversas tradicfes, d) a evolucao histérica, e por
fim, algo bem relacionado com tudo isso: €) 0 contato com 0s outros povos.

A vinganca do homicidio intencional com a pena de morte j& esta clara em Gn
9,6, ao passo que o Dt acrescentara, com maior precisdo, outros “capitulos™: a
idolatria e a blasfémia, casos graves de inobservancia do sabado, a rebeldia
grave contra os pais, 0s casos mais qualificados de adultério na mulher bem
como o0s casos de incesto, sodomia e bestialidades.

O Papa Bento XVI, nas suas catequeses sobre os padres da lgreja,
comentando o De Civitate Dei de Santo Agostinho, disse: “O ser humano — é
social por natureza, mas antissocial por vicio. Com essa constatacdo, podemos
dizer que o ser humano, por natureza, buscou conviver em sociedade. E, nesses
sistemas, formulou regras e convencdes sociais. Acerca das penalidades juridi-
cas, aconteceu gradativamente uma evolucdo. “O cla cada vez mais delega, a
orgédos pré-estatais, o julgamento e a avaliacdo de cada um dos casos, estabele-
cendo assim as premissas para 0 desenvolvimento de um sistema de regras

8 BONDOLFI, A; Verbete Pena de Morte. In: Dir. COMPAGNONI, Giannino; PRIVITERA,
Salvatore; Dicionario de Teologia Moral. S&o Paulo: Paulus, 1997. p. 953.

9 BENTO XVI, papa. Os Padres da Igreja: De Clemente Romano a Santo Agostinho; Traducéao:
Silvia Debetto C. Reis. — S&o Paulo: Paulus, 2012. p. 212.
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juridicas independentes’1. Assim, “a presenca de san¢des sociais que provocam
a morte pode encontrar-se em grande quantidade de populagdes e civilizacGes
diversasl, Essas hormas juridicas para Israel, fixam-se em torno do campo
religioso, pois, em Ultima instancia, é sempre uma infracdo a Deus. Contudo,
acredita-se que o processo que chegou a esse entendimento da Lei foi o seguinte;

O processo complexo e multiforme de juridizag&o e personalizacdo, que vai da
vinganca do cld a pena de morte judicial, ndo se deve atribuir a fé especifica do
povo de Israel, de sua teologia da alianca ou de sua escatologia, porém mais a
uma experiéncia comum tanto a Israel quanto a outros povos vizinhos, que
passaram uns e outros da vida ndmade a sedentaria e, em parte vida na
cidade!2.

O fato é que chegou a época de Jesus essa perspectiva, como podemos
ver muito claramente no episddio da mulher surpreendida em adultério (Jo 8,
1-11). Entretanto, a praxis social e religiosa da época de Jesus, para 0s seus
seguidores, ganha um novo significado. Para Bondolfi, “0 Novo Testamento —
com excecdo de Rm 13, 4, os escritos do NT ndo falam explicitamente de nosso
tema, embora recordem a presenca da instituicdo como tal...”13, J& para Luis
Antbnio Bento, “Jesus ndo sé aboliu a lei de Talido (Mt 5, 38-42), mas também
exigiu ndo responder violéncia com a violéncia e vencer 6dio com amor (Mt
5,38. 43-48)"14, Por esses fatos, os criticos do Catecismo de 1992 chegaram a
denunciar que, nesse ponto, a hermenéutica usada pelos redatores néo foi
baseada na novidade de Jesus Cristo e das primeiras comunidades, mas em
uma pura leitura do AT, mesmo sabendo que “no Novo Testamento nédo ha,
também, exclusdo explicita da pena de morte™s,

Fazendo um panorama histérico, temos, depois da novidade crista:
“Na idade patristica pré-nicena podem encontrar-se, sobretudo posi¢cdes de
rejeicdo decidida da legitima defesa de morte”6. Contudo, alguns fatores
historicos sdo predominantes nesse periodo: 1) a vinda iminente de Cristo é
posta no tempo de Deus, ou seja, a efervescéncia de que Cristo voltaria ime-
diatamente passa; e 2) a uniao da Igreja com o Império. Com isso, percebe-se
gue “a literatura pds-constantiniana revela hesitagdo de muitos bispos e

10 BONDOLFI. op. cit., p. 953.

11 Ibidem.

12 BONDOLFI. op. cit., p. 954.

13 Ibidem.

14 BENTO, Luis Antonio. Bioética: desafios éticos no debate contemporaneo. Sdo Paulo: Paulinas,
2008. p. 119.

15 Ibidem.

16 BONDOLFI. op. cit., p. 954.
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tedlogos a respeito da pena capital”t?’. Um exemplo de um padre da época €
Agostinho. O bispo de Hipona parece ndo aprovar indiscriminadamente a
pena de morte, mas, em alguns casos, sim. Vemos que, em algumas cartas,
no De Ordine e no De Civitate Dei, hd algumas reflexdes embleméticas sobre o
tema, que inclusive foi muito utilizado por autores posteriores para defender
a pena capital. No De Civitate Dei, logo no inicio, o Santo bispo diz:

A mesma autoridade divina estabeleceu, porém, certas exce¢des a proibigdo de
matar alguém. Algumas vezes, seja como lei geral, seja por ordem temporaria
e particular, Deus ordena o homicidio. Ora, ndo é moralmente homicida quem
deve a autoridade o encargo de matar, pois ndo passa de instrumento, como a
espada com que fere. Desse modo, ndo infligiu o preceito quem, por ordem de
Deus, faz guerra ou, no exercicio do poder publico e segundo as leis, quer
dizer, segundo a vontade da razdo mais justa, puniu de morte criminososts.

Pode parecer estranho, mas o bispo de Hipona caminha sobre as
margens da Escritura, fazendo uma hermenéutica baseada, em particular, na
concepcao veterotestamentaria. 1sso ndo quer dizer que estava errada. Mas
devemos levar em consideracdo os contextos da época da composicdo do
texto Sagrado, como também da época de Agostinho, quando as bases da fé,
a luz da revelacdo de Cristo, ainda estavam se configurando. Todavia, mes-
mo tendo sido condenado a ela, Agostinho defende que a intercessdo do
bispo para a ndo administracdo da pena é valida. Para Agostinho, “um
bispo, ao interceder em favor de um condenado a morte, fa-lo por direito e
dever, a partir do munus episcopal, como Jesus o fez no caso da mulher
adultera condenada & morte9, Na ldade Média, “encontramos um ultimo
resto de atitude contréria a pena de morte na carta aos bulgaros do Papa
Nicolau I, no qual o pontifice se alegra com uma legislacdo que ndo prevé
derramamento de sangue”20. Também dessa forma, “um sinodo de Rudo em
1190 proibe elaborar processos que prevejam a pena de morte em lugares
sujeitos a legislacao eclesiastica’!. Essa realidade vai aos poucos mudando.

Tomas de Aquino, na esteira de Agostinho, vai defender esse tema néo
como “vontade de Deus”, mas por razfes éticas e politicas. Santo Tomas de-

17 lbidem. p. 955.

18 AGOSTINHO, de Hipona. A Cidade de Deus. Parte I. Tradug@o de Oscar Paes Leme. ed. 8.
Petrépolis: Vozes, 2013. Livro |, Cap. XXI, p. 54.

19 TRIGO, Jerénimo. Santo Agostinho sobre a pena de morte: a intercessio episcopalis entre o
direito e o0 Evangelho. Lisboa: Universidade Catdlica Portuguesa, p. 214. In: Revista Didaskalia n°
XLI. https://repositorio.ucp.pt/bitstream/10400.14/10165/3/\/04101-191-220.pdf. Acesso em
31/10/2018.

20 BONDOLFI. op. cit., p. 955.

21 |bidem.
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senvolve esse tema ao tratar do homicidio na questao 64. No artigo 2, ele inicia
dizendo: “Parece que ndo € licito matar os pecadores”22. Como € préprio de
seu método, Santo Tomas sempre coloca a questdo sob condicdo, para assim
desenvolver o tema. Na resposta, ele proclama: “Cada pessoa esta para a
sociedade, como a parte esté para o todo. Se, portanto, algum homem se torna
perigoso para a comunidade, e ameaca corrompé-la por seu pecado, € louva-
vel e salutar mata-lo, para a preservacdo do bem comum?’23, Tomas advoga
pelo bem da sociedade, ou seja, para manter em paz o status quo social. A pena
capital é aceitavel se é em vista da salvagdo da comunidade. Utiliza-se o
principio de totalidade, valido, por exemplo, para a amputacdo de um mem-
bro que ponha em risco a satide e subsisténcia de todo o organismo. Todavia
ndo é uma reflexdo tranquila.

A ldade Moderna foi uma época em que sobrevieram grandes mu-
dancas, inclusive no campo da fé. Lutero, o primeiro a oficializar uma ruptura
no cristianismo ocidental, produz uma literatura muito favoravel a este
procedimento. “Ele fala com naturalidade do poder de vida e de morte por
parte da autoridade secular, porque vé& como evidente a delegacdo deste poder
por parte de Deus aos homens investidos de tal autoridade?4. Esse pen-
samento nasce com a tentativa de ndo confundir o poder secular com o poder
espiritual. “Em contrapartida, em Zwinglio e em Calvino volta a perspectiva
medieval, que V& na heresia também um delito politico™25. Esse pensamento,
na parte catolica, foi defendido por Roberto Belarmino, entre outros.

As constantes guerras, o secularismo, a indiferenca religiosa, entre ou-
tros fatores, aumentaram cada vez mais a perspectiva estatal que admite a
pena de morte. Isso de fato plasmou a doutrina catélica, fazendo com que se
admitissem casos em que essa san¢do social poderia ser aplicada. Entretanto
ndo faltaram protestos nas comunidades eclesiais do mundo inteiro. O
Dicionério de Teologia Moral nos atesta isso, dizendo: “Depois do Concilio
Vaticano Il, vérios episcopados do mundo intervieram manifestando clara-
mente sua oposicao a pena de morte. SO falta esperar que a Santa Sé confirme
solenemente esse consentimento, muito difundido tanto entre pastores, quanto
entre tedlogos e fiéis2,

22 AQUINO, Tomas de. Suma Teolégica. VVol. 6. ed. 3. Sdo Paulo: Loyola, 2014. Questdo 64, Art. 2.
p. 135.

23 AQUINO. op. cit., Questdo 64, Art. 2. p. 136.

24 BONDOLFI. op. cit., p. 956.

25 |bidem.

26 |bidem.
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3 Da aprovacdo do Catecismo 1992 a mudanca de 2018

Podemos ver que a Histéria moldou uma atmosfera propicia para a
colocacdo desse artigo dentro do Catecismo, mesmo parecendo ser um corpo
estranho, ou, como diz Blazques: “Um cancer benigno, aparentemente inofen-
sivo, mas com reais possibilidades de metastases™?’. E um fato real, mas, como
afirmou o Cardeal Ratzinger na época: “O Catecismo apenas acolhe a tradicéo
da Igreja, que reconheceu a autoridade civil o poder de estabelecer penas pro-
porcionadas aos delitos, ‘sem excluir, em casos de extrema gravidade, a pena
de morte™28, Nesse sentido, parece que esse aceno entrou ai praticamente a
forca. Isso porque o proprio texto diz:

Se processos ndo sangrentos bastarem para defender e proteger do agressor a
segurancga das pessoas, a autoridade deve servir-se somente desses processos,
porquanto correspondem melhor as condigdes concretas do bem comum e séo
mais consentaneos com a dignidade da pessoa humana2®.

H& um apelo para que meios cruentos venham utilizados somente em
casos extremos, em que ndo haja outras possibilidades. E vale salientar tam-
bém que “o ser humano, criado a imagem do Filho de Deus, nunca perde a sua
dignidade nem participa menos do amor misericordioso de Deus por ele30, A
possibilidade de adotar meios incruentos é um forte aceno para a mudanca
ocasionada em 2018. Nesse sentido, o cardeal Ladaria, no nimero 2 da carta,
diz:

Se, de fato, a situagao politica e social do passado tornava a pena de morte um
instrumento aceitavel para a protecdo do bem comum, hoje a consciéncia cada
vez maior de que a dignidade de uma pessoa ndo se perde nem mesmo depois
de ter cometido crimes gravissimos, a compreensdo aprofundada do sentido das
sangOes penais aplicadas pelo Estado e o desenvolvimento dos sistemas de
detencao mais eficazes que garantem a indispensavel defesa dos cidadéos, con-
tribuiram para uma nova compreensao que reconhece a sua inadmissibilidade e,
portanto, apela a sua aboligao3!.

A compreensdo da fé evolui nesse sentido, e a questdo que o Cardeal
Ratzinger, a época, declarou em aberto, agora toma rumos definitivos. De fato,
a colocacdo desse tema tornava a redacdo do texto desconexa com o sentido de
toda a sessdo, e com outras convicgBes de fé. Pois “nem a decretacdo de uma

27 BLAZQUES. op. cit., p. 171.

28 |hidem. p. 171-172.

29 CIC. n°2267.

30 BENTO. op. cit., p. 127.

31 CONGREGAGCAO PARA A DOUTRINA DA FE; Carta aos Bispos a respeito da nova redagéo do n°
2267 do Catecismo da Igreja Catolica sobre a pena de morte. Vaticano, 2018. n. 2. In: http.//press.
vatican.va/content/salastampa/it/bollettino/pubblico /2018/08/02/ 0556 /01210.htmi#letterap.
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pena de morte, nem a sua execucdo poderao ser consideradas, filosoficamente,
como atos cristdos, isto € como sendo coerentes com a vontade e os sentimen-
tos de Cristo™2, Por isso, mesmo o pontifice que aprovou o novo Catecismo,
COMO Seus sucessores, reiteraram veementemente uma postura que gradati-
vamente se distanciou dessa concepg¢do. Por exemplo:

O ensinamento da Carta enciclica Evangelium vitae de Jodo Paulo 1l é de grande
importancia. O Santo Padre incluiu entre os sinais de esperanca de uma nova
civilizacdo da vida «a aversao cada vez mais difusa na opinido publica a pena
de morte, mesmo vista s6 como instrumento de “legitima defesa” social, tendo
em consideracgdo as possibilidades que uma sociedade moderna dispde para
reprimir eficazmente o crime, de forma que, enquanto torna inofensivo aquele
gue o cometeu, nao lhe tira definitivamente a possibilidade de se redimirss,

Do pontificado de Bento XVI, temos:

Bento XVI chamou a atengdo dos responsaveis da sociedade para a necessidade
de fazer todo o possivel a fim de se chegar a eliminagdo da pena capital. E suces-
sivamente desejou a um grupo de fiéis que suas deliberages possam encorajar
as iniciativas politicas e legislativas, promovidas em um ndmero crescente de
paises, a eliminar a pena de morte e continuar os progressos substanciais reali-
zados para adequar a lei penal tanto as exigéncias da dignidade humana dos
prisioneiros quanto a efetiva manuteng&o da ordem publica34.

De Francisco, de quem veio a mudanca do tema, encontramos diver-
sos discursos, até a posicdo final. JA na sua primeira Exortacdo Apostolica,
Evangelii Gaudium, considerado o plano pastoral do pontificado de Francisco,
temos: “A Igreja que é discipula e missionaria, tem necessidade de crescer na
sua interpretacdo da Palavra revelada e na sua compreensdo da verdade’s.
Assim, Francisco diz que o tesouro da doutrina evolui, em vista de uma
melhor compreensao do Evangelho. Entre outros posicionamentos temos:

Nesta mesma perspectiva, o Papa Francisco reiterou que hoje a pena de morte
é inadmissivel, por mais grave que seja o delito do condenado. A pena de
morte, quaisquer que sejam as modalidades de execucédo, implica um trata-
mento cruel, desumano e degradante. Deve também ser recusada por causa
da seletividade defeituosa do sistema penal e da possibilidade de erro judicial.
E neste horizonte que o Papa Francisco pediu uma revisdo da formulacéo do
Catecismo da Igreja Catolica sobre a pena de morte, de modo que se afirme

32 BLAZQUES. op. cit., p. 188.

3 CONGREGAGAO PARA A DOUTRINA DA FE; op. cit., n. 3.

34 Ibidem. n°5.

35 FRANCISCO. Evangelii Gaudium. n° 40. S&o Paulo: Paulinas, 2013. p. 35.
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gue por muito grave que possa ter sido o delito cometido, a pena de morte é
inadmissivel, porque atenta contra a inviolabilidade e dignidade da pessoast.

A inadmissibilidade da pena de morte coloca esse aspecto da doutrina
novamente no trilho da Lei Nova do Evangelho. O aceno volta-se, mais uma
vez, para a pessoa humana, que é o coracdo da mensagem de Jesus. “Um ser
humano, também o réu violento, nunca podera ser reduzido a um objeto.
Deve ser sempre tratado como pessoa’’. Assim, mesmo que tenha uma inten-
¢do verdadeiramente boa de aplicar essa pena, ou seja, para um bem maior
dos individuos, a acdo em si ndo deixa de ser méa. Aplica-la também entra em
outro problema. O individuo delituoso pode ter sido eliminado, mas nédo
pagara um possivel débito com a sociedade. “A pena de morte, de maneira
como atualmente esta oficializada no Ocidente, € uma invencdo artificiosa,
politicamente pragmatica, de moralistas e canonistas dos séculos XlI, XIlI, XVI
e XVII, estimulada pelo racionalismo filoséfico protestantes. Em UGltima
instancia, é uma volta ao estado primitivo do ser humano, em que dominava a
Lei de Talido. Por isso, a Lei de Cristo determina que a Lei da vida deve
imperar sobre nés e que a sociedade humana deve proporcionar mecanismos
para que seus membros ndo errem. Mas, se eles errarem, a lei prevé que se
deem oportunidades de se emendarem e encontrarem um bom caminho.

Esta perspectiva mais coerente com o0 espirito cristdo, € uma constante
do pontificado do Papa Francisco. Em 2013, com a proclamacéo do Ano Santo
Extraordinario da Misericordia, Francisco escreveu: “Perante a gravidade do
pecado, Deus responde com a plenitude do perddo. A misericordia sera sem-
pre maior do que qualquer pecado, e ninguém pode colocar um limite ao
amor de Deus que perdoa’™®. Devemos agir sempre com o coracao de Deus, é
este o grande apelo do Papa: romper a crosta do egoismo, e tornarmo-nos
misericordiosos como o Pai (Lc 6,36). Nessa perspectiva, a nova doutrina
expressa:

Na nova redacéo, se acrescenta que a conscientizagdo sobre a inadmissibilidade
da pena de morte cresceu a luz do Evangelho. De fato, o Evangelho ajuda a
compreender melhor a ordem da criagdo que o Filho de Deus assumiu, purifi-
cou e levou a plenitude. O Evangelho também nos convida a misericérdia e a
paciéncia do Senhor, que oferece a todos, tempo para se converterem. A nova
formulagdo do n. 2267 do Catecismo da Igreja Catolica quer impulsionar um
firme compromisso, também através de um dialogo respeitoso com as autori-
dades politicas, a fim que seja fomentada uma mentalidade que reconhega a

3 CONGREGAGAO PARA A DOUTRINA DA FE; op. cit., n. 6.

37 BENTO. op. cit., p. 127.

38 BLAZQUES. op. cit., p. 204.

39 FRANCISCO. Misericordia e Vultus. S&o Paulo: Paulinas, 2015. n° 3. p. 4.

18 | Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza | v.15 | n.2 | p.722 | 2018 |




dignidade de toda vida humana e sejam criadas as condi¢Bes que permitam
eliminar hoje o instituto juridico da pena de morte, onde ainda esta em vigor4.

A Igreja hoje entende que o Estado ja possui métodos eficazes para a
contencdo do mal e para a correcdo social. Assim, o direito inviolavel a vida
deve ser plenamente defendido. O ser humano, mesmo em um estado de alta
precariedade, ainda comporta em si a Imagem Divina, mesmo que altamente
manchada, mas ndo anulada, e todos tém o direito e a esperancga da conversao.

Também podemos encontrar no testemunho da mistica carmelita, Sta.
Terezinha do Menino Jesus e da Sagrada Face, uma profunda esperanca na
conversao mesmo do mais horrendo pecador, de modo a desejar-lhe conce-
der todas as oportunidades de sincera conversdo e alegre participacdo nos
méritos da Paix@o do Senhor. Escreve em “Histdria de uma Alma”, seu intento
de converter, por meio da ora¢do, um perverso assassino, que ela mesma so
conhecia do noticiario. Ndo se percebe uma preocupacao explicita de livra-lo
da morte fisica; sua preocupacdo principal era com a morte eterna. Contudo,
¢ intrigante a confianca que a pequena menina tinha na conversdo do ser
humano, mostrando que o amor de Deus é sempre maior que tudo, e capaz
de mudar os coracfes mais enrijecidos.

Ouvi falar de um criminoso que acabava de ser condenado a morte por crimes
horriveis. Tudo fazia crer que morreria impenitente. Quis, a qualquer custo,
impedi-lo de cair no inferno. Para conseguir, usei de todos os meios imagi-
naveis: sentindo que, de mim mesma, nada poderia, ofereci a Deus méritos
infinitos de Nosso Senhor, os tesouros da santa Igreja, enfim, pedi a Celina
para mandar celebrar uma Missa nas minhas inten¢@es, ndo ousando pedi-la
eu mesma, temendo ser obrigada a dizer que era para Pranzini, o grande
criminoso. Ndo queria, tampouco, dizé-lo a Celina, mas insistiu com tanta
ternura que Ihe confiei meu segredo; longe de zombar de mim, pediu para
ajudar a ajudar a converter meu pecador. Aceitei com gratiddo, pois teria
desejado que todas as criaturas se unissem a mim a fim de implorar a graca
para o culpado. No fundo do meu coracéo, tinha certeza de que nossos desejos
seriam atendidos. Mas, a fim de ter coragem para continuar a rezar pelos
pecadores, disse a Deus estar segura de que Ele perdoaria o pobre infeliz
Pranzini, que acreditaria mesmo que ndo se confessasse e ndo desse sinal
nenhum de arrependimento, enorme era minha confianga na misericérdia
infinita de Jesus, mas Lhe pedia apenas um sinal de arrependimento, para
meu proprio consolo... Minha oracéo foi atendida ao pé da letra! Apesar da
proibicdo de papai de lermos jornais, ndo pensava desobedecer lendo as
passagens que falavam de Pranzini. No dia seguinte a sua execucao, cai-me as
maos o jornal “La Croix”. Abro-o apressada e o que vejo?... Ah! Minhas lagri-
mas trairam minha emoc&o e fui obrigada a me esconder... Pranzini ndo se

40 CONGREGAQAO PARA A DOUTRINA DA FE. op. cit., n. 9-10.
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confessou, subiu ao cadafalso e preparava-se a colocar a cabeca no buraco
ligume quando, numa inspiracdo repentina, virou-se, apanhou um crucifixo
gue lhe apresentava o sacerdote e beijou por trés vezes suas chagas sagradas!...
Sua alma foi receber a sentenga misericordiosa Daquele que declarou que no
Céu havera mais alegria por um s6 pecador arrependido do que por 99 justos
gue ndo precisam de arrependimento!...4

Tereza de Lisieux, na sua tenra idade, nos ensina que o0 amor é capaz
de vencer até o mais terrivel crime. Desse longo relato, podemos entender
trés coisas: a primeira, que o amor é mais forte que tudo; segundo, que a
morte em si N0 repara erros; e terceiro, que as pessoas podem se arrepender
e mudar de vida. Assim, matar um criminoso nao configura em si uma expi-
acdo ou correcdo de um delito. Mas deve-se sim aplicar meios socializantes e
incruentos que assegurem duas coisas: primeiro, a correcdo de uma pena;
depois e mais importante, a possibilidade de uma segunda chance, uma
conversdo. Terezinha do Menino Jesus nos ensina a viver o Evangelho em
sua integridade, e é exemplo fecundo para toda a Igreja.

Consideracdes finais

A vida é dom de Deus, e deve ser preservada da concepcao até a sua
morte natural. Contudo, o ser humano parece, desde sua origem, duelar com
o Criador sobre o dominio absoluto da vida. E neste duelo, constantemente
provoca agdes que tentam destrui-la, ou manipulé-la. I1sso ocorre desde seja
em um homicidio diretamente querido, como também nas experiéncias de
manipulacdo da vida humana em laboratérios. Devemos olhar a vida huma-
na em sua totalidade e sacralidade. A Igreja entdo convida-nos a um redire-
cionamento para esta mentalidade, segundo a qual o amor sempre vence o
odio.

A doutrina da Igreja € inspiracdo do Espirito Santo, enviado por Jesus
para fazer-nos conhecer toda a Verdade, mas também é marcada pela histéria,
pelas mentalidades de cada tempo, de modo que pena de morte como
entendeu o Magistério e pensadores como Agostinho e Tomas, respondia a
exigéncia de defesa do inocente contra uma ameaca injusta inserindo-se, por-
tanto, no principio de legitima defesa da sociedade. N&o era entendida como
uma forma de punicdo de um ato cometido, mas como uma forma de conten-
¢do do mal para gque ndo se repetisse ou se propagasse.

O fato de que Jesus em Mt 5,38 refuta completamente o principio
retributivo contido na lex talionis € uma indicagdo categérica de que o ethos

41 TEREZINHA DO MENINO JESUS. Historia de uma alma. Tradugéo: Yvone Maria de Campos
Teixeira da Silva. ed. 16. Sdo Paulo: Loyola, 2012. n° 135. p. 93-94.
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cristdo ndo comporta a desisténcia da possibilidade de conversdo de uma pes-
soa. O mal cometido pelo pecador deve ser combatido pelo testemunho dos
cristdos. N&o se trata de suprimir os agentes do mal, mas de elimina-lo em sua
raiz, realizando o bem que ele nega, reafirmando os valores aos quais este se
contrapde.

Nessa perspectiva, pode-se dizer que a “chaga maligna” da pena de
morte, por muito tempo tolerada na indicacdo moral da Igreja agora ndo
encontra qualquer razdo de permanéncia, sobressaindo-se de modo absoluto
o valor da Vida. Ainda que apareca a necessidade de aplicacdo de qualquer
penalidade ao transgressor, esta ndo devera jamais subtrair-lhe a possibili-
dade de reconciliacdo com o proximo e com Deus e, portanto, de salvagéo.

A sociedade deve coibir o0 mal e construir meios de punicdo incruentos
gue ajudem no processo de ressocializacdo dos individuos. A Igreja, mesmo
tendo tolerado a possibilidade da pena de morte, pediu com insisténcia que
essa fosse um ultima opcéo a ser considerada. E gradativamente entendeu que
a sociedade atual possui meios adequados de punicdo e coercdo do mal que
ndo deve mais admitir a necessidade de recorrer a pena capital. Assim, o
clamor da Igreja, no seu amadurecimento de fé, deve ser cada vez mais contra-
ria a toda cultura de morte. O Senhor Jesus veio para a vida e para dar a vida
em favor de todos. Aprovar qualquer formula que destrua ou manipule a vida
humana nédo condiz, de forma alguma, com seu Evangelho.

A palavra final na vida e na histdria de cada pessoa humana deve ser a da
Misericordia que produz conversdo e salvacdo e ndo a da violéncia e do édio.
Triunfa o Amor que se dignou unir-se definitivamente a nés para reconfigurar-
nos segundo a sua imagem de Filho amado de Deus. Nés, as testemunhas da
Luz, devemos fazer resplandecer a claridade da Vida abundante que se derrama
do Coracao do Crucificado e testemunhar, com o dom da prépria vida se preciso
for, 0 Amor gque nunca se encoleriza, mas que tudo espera, tudo suporta, tudo
cré (cf. 1Cor 13).
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A TEOLOGIA SIMBOLICA
DE SANTA TERESA DE LISIEUX

Profa. Ms. Josefa Alves dos Santos*

Resumo

O presente artigo analisa a scientia amoris na vida e nos escritos de Santa Teresa de
Lisieux a partir do simbolo da lira, que representa o coragdo humano, e o dinamismo da
acdo divina que é capaz transformar até uma simples crianga numa grande santa. O
texto parte de uma apresentacdo historico-biogréafica, para, em seguida, apresentar a
teologia simbdlica teresiana com a sua originalidade, e aprofunda as quatro dimensoes
do amor humano presentes na imagem da lira na sua capacidade de acolhimento e de
doacdo de si através do amor esponsal e materno, filial e fraterno. Através da vida de
Santa Teresa do Menino Jesus e da Sagrada Face e da sua doutrina da Infancia Espiritual
apresenta o processo de purificacdo e santificacdo do coracdo humano dentro da
simbologia da lira como caminho seguro e sempre atual para o seguimento de Cristo.

Palavras-chave
Espiritualidade. Santa Teresinha. Teologia. Santidade.

Abstract

This present article analyzes the Scientia Amoris in the life and writings of Saint Teresa
of Lisieux from the symbol of the lyre, which represents the human heart, and the
dynamism of the divine action which is able to transform even a mere child into a great
saint. The text derives from a historical-biographical presentation, to then, present the
Theresian symbolic theology with its originality and deepen the four dimensions of
human love present in the image of the lyre in its capacity of receiving and giving itself
through spousal and maternal, filial and fraternal love. Through the life of Saint Teresa
of the Child Jesus and the Sacred Face and her doctrine of Spiritual Childhood, she
presents the process of purification and sanctification of the human heart within the
symbolism of the lyre as a safe and actual path to follow Christ.

Keywords
Spiritualiy. Santa Therese of Child Jesus. Theology. Holiness.
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1 Uma introducdo a vida e doutrina de S. Teresa de Lisieux

Para compreender adequadamente a grandiosidade da acdo de Deus
na vida de Santa Teresa de Lisieux, ou Santa Teresinha do Menino Jesus e da
Sagrada Face como é carinhosamente chamada, é necessario situéa-la no seu
ambiente histérico familiar, social e eclesial.

Teresa foi a nona filha da familia Martin, dos quais quatro faleceram em
tenra idade e as outras cinco tornaram-se religiosas. A sua infancia foi marcada
por perdas e sofrimentos: aos quatro anos de idade sofre o primeiro golpe com
a morte da mae, a partir dai o seu temperamento alegre e expansivo torna-se
extremamente sensivel e escrupuloso. Com a morte da senhora Martin, Teresa
escolhe sua irma Paulina por mée, mas aos dez anos de idade vé a sua
“maezinha” entrar no Carmelo. O sofrimento resultante desta frustracéo afeti-
va desenvolveu na fragil crianga uma “estranha doenca”, cuja cura vird por
meio de duas acdes extraordinarias: uma agdo miraculosa da Virgem do
Sorrisot, e a graga do Natal.

Esta purificagdo da sensibilidade e do coragdo sofrido na infancia durante o
desenvolvimento da afetividade produz uma ferida em Teresa. Pode-se certa-
mente falar de uma “purificacdo dos sentidos”. Dai, suas faculdades afetivas
sdo orientadas para Deus, e como que ja libertadas. Sente também escrdpulos
de consciéncia que contribuem para sua purificacéo.2

Ler a vida dessa jovem carmelita € contemplar o processo de morte e
ressurreicdo do pequeno gréo de trigo do qual Jesus fala no Evangelho: “se o
gréo de trigo que cai na terra ndo morrer, permanecera s6; mas se morrer,
produzira muito fruto” (Jo 12,24). De fato, para germinar a pequena semente
deve suportar a soliddo, o siléncio e a umidade da terra; ali ela vai morrer, sua
casca sera rompida para que a poténcia de vida que h& no seu interior possa
brotar, crescer e romper a terra. Este processo é explicado pelos grandes
mestres espirituais como purificagdo dos afetos e dos sentidos. Em Teresa é
perceptivel que Deus tomou a iniciativa em dar-lhe a graca da maturidade
humana e espiritual. Ainda adolescente, Teresa € consciente desse toque de

1 Teresa narra que o periodo em que esteve doente, embora néo tenha sido privada do uso da
raz&o, ndo tinha controle sobre si, estando muitas vezes em delirio ou completamente sem forgas.
Os recursos humanos quanto a possibilidade de seu reestabelecimento ja haviam se esgotada,
assim, 0 seu pai recorre a intercessao de Nossa Senhor das Vit6rias, cuja imagem levada ao seu
quarto lancou-lhe um “sorriso encantador” e todos os seus males desvaneceram.

2 FREI MARIA-EUGENIO DO MENINO JESUS. Teu amor cresceu comigo. Teresa de Lisieux: génio
espiritual, S&o Paulo: Paulus 1997, p. 29.
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Deus que coincide com a “graca do Natal’3, e colabora ativamente para desen-
volver o dom recebido. E quanto lemos nos seus escritos autobiogréaficos.

Nesta noite de luz, comegou o terceiro periodo de minha vida, o mais belo de
todos, o mais cheio das gragas do Céu... Num instante, a obra que ndo pudera
realizar em dez anos, Jesus a fez, contentando-se com minha boa vontade, que
jamais faltou. [...] Fez de mim uma pescadora de almas; senti o grande desejo
de trabalhar pela conversdo dos pecadores, desejo que jamais tinha sentido tdo
vivamente... Numa palavra, senti a caridade entrar em meu coragdo, a
necessidade de esquecer-me para dar prazer, e desde entao, fui feliz!4

Teresa de Lisieux viveu numa Franga marcada pelas consequéncias
sociais, culturais e eclesiais da Revolucdo Francesa, na qual a desestabilizacdo
nao era apenas politica, mas também religiosa, onde predominava o jansenismo
com uma espiritualidade austera, marcada por uma ascese motivada pelo medo.
Trata-se da Franca do século XIX, um periodo fortemente marcado pelo
processo de secularizagdo e pelo ateismo, onde a mistica era vista com descon-
fianca, € mesmo “no Carmelo ndo se lia nem Cantico Espiritual nem a Chama
Viva de Amor de S&0 Jodo da Cruz; tinha-se medo de ser ‘iluminado’’s. Parado-
xalmente, é nesse ambiente que nasce a devocdo ao Sagrado Coracao de Jesus,
motivando mais 0 amor que a reparagdo, e também nesse ambiente a pequena
Teresa se oferece como vitima de holocausto ao Amor misericordioso no desejo
de consolar o coragdo de Jesus pela ingratiddo dos maus. O que motiva a sua
oferta de vida ndo é o medo da justica divina, nem o peso dos seus pecados, pois
asua doutrina é a da confianga no amor e na misericérdia de Deus.

Depois do exilio da terra, espero ir comprazer-me de vos na Patria, mas ndo quero
acumular méritos para o Céu; quero trabalhar somente para o vosso Amor, com o
Unico objetivo de vos dar prazer, consolar vosso Sagrado Coracéo e salvar almas
gue vos amarao eternamente.

No entardecer desta vida, comparecerei diante de vés com as maos vazias,
pois ndo vos peco, Senhor, que conteis minhas obras. Todas as nossas justicas
tém manchas a vossos olhos. Quero, pois, revestir-me de vossa prépria justica
e receber de vosso Amor a eterna posse de vos mesmo. N&o quero nenhum
outro Trono nem Coroa sendo vos, 6 meu Bem Amado!...

A fim de viver em um ato perfeito de Amor, ofereco-me como vitima de
holocausto a vosso Amor misericordioso, suplicando-vos que me consumais

3 Cf. SANTA TERESA DO MENINO JESUS E DA SAGRADA FACE. Obras Completas, S&o Paulo:
Paulus 2016, Ms A, 45r. Todas as referéncias aos manuscritos de Santa Teresinha serdo citados
conforme as siglas que identificam as obras: Manuscritos [Ms], Cartas [C], Poesias [P], Oracdes
[O], Recreaces Piedosas [RP].

4Ms A, 45v.

5 MARIA-EUGENIO. Teu amor cresceu comigo, p. 26.
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incessantemente, deixando transbordar em minha alma as ondas de infinita
ternura que estao encerradas em vOs e que assim eu me torne Martir de vosso
Amor, 6 meu Deus!...6

Para o ambiente religioso da época a intuicdo teresiana sobre a humil-
dade e o amor misericordioso de Deus, que se fez pequeno, pode parecer
infantil, mas examinado na sua profundidade e clareza revela-se verdadeira
teologia” comparada a dos grandes misticos e doutores. Teresinha une perfei-
tamente a inteligéncia da fé e o conhecimento do amor que, segundo S&o
Tomas de Aquino, sdo dois aspectos do conhecimento. A inteligéncia da fé
(intellectus fidei) € a teologia especulativa, na qual “a fé utiliza a atividade da
razdo™8, contudo existe um conhecimento mais profundo, que é fruto da
caridade e que segundo Sdo Tomas é o dom da sabedoria®.

E importante lembrar que, segundo Paulo, “maior é a caridade” (1Cor 13,13),
ou seja maior que a fé e que a esperanca, do momento em que a fé e a
esperanca desaparecerdo quando teremos a visdo clara e a plena posse do
Senhor. Somente “a caridade ndo tera fim” (1Cor 13,8), mas permanecera
idéntica, essencialmente a mesma no céu como sobre a terra. S0 Tomas insiste
muito sobre a exceléncia da caridade, a Unica realidade que ndo muda entre a
terra e 0 céu, a Unica realidade do céu ja plenamente doada sobre a terra. A
caridade nos torna verdadeiramente ilimitados no Amor porque, segundo as
afirmagfes do mesmo santo, nos torna capazes de amar sempre mais, até o
infinito. N&@o existe nenhum limite para o seu crescimento. Por meio dela
podemos ja nesta vida amar totalmente, imediatamente e desmedidamente
este Senhor que ainda ndo vemos, mas no qual cremos. Poderemos dizer que a
caridade ¢ “amor absoluto” ja doado nesta vida, enquanto o “saber absoluto”,
€ que a visdo de Deus, nos sera dado somente no céu.10

Na Carta Apostdlica Novo Millennio Ineunte, Jodo Paulo Il cita S.
Teresa de Lisieux com o titulo de perita na scientia amorist!, reconhecendo o
seu testemunho eloquente de uma caridade viva, capaz de traduzir o mais
belo hino paulino: “Ainda que eu falasse as linguas dos homens e dos anjos e
tivesse uma fé capaz de transportar montanhas, mas faltasse a caridade, de
nada nos serviria” (cf. 1Cor 13,2). Nas palavras da santa a scientia amoris € a

606.

7 Cf. PRETE, ISABELLE, Thérése de Lisieux. L’intelligence de I’'amour, Paris: Frangois-Xavier de
Guibert 1997, p. 38.

8 SAO TOMAS DE AQUINO, Suma Teoldgica, S30 Paulo: Loyola 2016, I, g. 1. [STh].

9SThlI-1l, g.45,a. 2.

10 LETHEL, FRANCOIS-MARIE, L’amore di Gesu. La cristologia di santa Teresa di Gesti Bambino,
Citta del Vaticano: Editrice Vaticana 1999, p. 15.

11 Cf. JOAO PAULO Il. Novo Millennio Ineunte, S3o Paulo: Paulus 2000, n. 42.
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mesma ciéncia divinal2, experimentada e testemunhada por todos 0s santos,
e esta misséo é fundamental na vida da Igreja.

2 Interpretacédo teoldgica da infancia espiritual

O Corpus dos escritos de Santa Teresa de Lisieux € composto por trés
Manuscritos autobiograficos (Ms A, B, C), pelas Cartas (C 1-266), pelas Poesias
(P 1-54), pelas Oracdes (O 1-21) e pelas breves obras teatrais ou Recreacdes Pias
(RP 1-8). Tais escritos apresentam-se como uma teologia narrativa que, apesar
do carater autobiografico, contém um significado essencialmente teolégico
porque sdo um reflexo vivo do Evangelho3. E possivel perceber nos seus
escritos o testemunho da histéria da salvacdo, pela autenticidade da acdo
divina que toca e transforma a sua vida, unindo-a inteiramente a si. Segundo
Léthél, Historia de uma Alma, traz uma afinidade com a Suma Teoldgica de
Tomas de Aquino, porque ambas apresentam uma sintese dos grandes
contetidos da fé, e se estruturam na mesma légica, ou seja, Deus e 0 Homem em
Cristo Jesus, embora Teresa ndo possua uma teologia sistematica, mas intuitiva
€ seu objetivo ndo era realizar um tratado, mas o testemunho da grande obra
de misericérdia de Deus na sua historia. Dessa forma, Teresa de Lisieux
expressa a scientia amoris como teologia da alma e do coracgéo.4

A grande sabedoria de S. Teresinha foi permanecer pequena, sempre
dependente do Bom Deus e cultivar uma confianca absoluta no seu amor
misericordioso. Assim, no Manuscrito C, que ela escreveu alguns meses antes
de sua morte, percebe-se que a Pequena Via encontra total apoio nas Sagradas
Escrituras, e que este caminho pode ser percorrido por qualquer pessoa, So-
bretudo os humildes, os que se fazem como crianga.

(...) quero (...) procurar o meio de ir para o céu por um caminhozinho bem
reto, bem curto, uma pequena via inteiramente nova. Estamos num século de
invencBes. Agora, ndo se tem mais o trabalho de subir os degraus de uma
escada: na casa dos ricos, um elevador a substitui vantajosamente. (...) Entdo,
fui procurar nos livros Sagrados a indicagdo do elevador, objeto de meu
desejo, e li estas palavras pronunciadas pela boca da Sabedoria Eterna: “Se
alguém for pequenino, venha a mim” (Pr 9,4). Aproximei-me, pois, adivi-
nhando que tinha descoberto aquilo que procurava. Querendo saber, oh, meu
Deus, o que farieis com o pequenino que correspondesse ao vosso apelo,
continuei minhas buscas e eis 0 que encontrei: “Assim como uma mae acaricia
seu filhinho assim eu vos consolarei; aconchegar-vos-ei a0 meu seio e
acariciar-vos-ei sobre meus joelhos” (Is 66,13.12). Ah! Nunca palavras mais

12Cf. Ms B, 1r.
13 Cf, LETHEL. L’amore di Gesu, p. 27.
14 Ibidem.
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doces, mais melodiosas vieram alegrar minha alma! O elevador que deve
fazer-me subir até o céu sdo 0s vossos bragos, Jesus! Por isso ndo preciso
crescer; devo, pelo contrario, permanecer pequenina e tornar-me cada vez
mais pequenina.ls

A infancia espiritual vivida e proposta por Teresinha € a maxima
realizacdo da vocacdo humana que é se tornar filho de Deus, pois quando
“chegou a plenitude do tempo, enviou Deus o seu Filho, nascido de uma
mulher (...), a fim de que recebéssemos a adocao filial” (Gl 4,4-5), e esta é a
vontade de Jesus, como expressou na oracdo sacerdotal: “Pai justo, o mundo
nao te conheceu, mas eu te conheci e estes reconheceram que tu me enviaste.
Eu Ihes dei a conhecer o teu nome e lhes darei a conhecé-lo, a fim de que o
amor com que me amaste esteja neles e eu neles” (Jo 17,25-26). De fato, esta é
a proposta antropolégica cristd fundamentada no mistério da Encarnagédo do
Filho de Deus, fazer-nos filhos no Filho, e tal vocacdo exige a fé, que é
confianga absoluta em Deus Pai.

O tema da adocao filiacdo é muito importante no Novo Testamento?®,
contudo “ndo € mais uma promessa, mas uma realidade experiencial, para
0s crentes™?, Esta consciéncia filial traz consequéncias imediatas na vida
daqueles que acolhem tal dom. Em Santa Teresinha a experiéncia da filiacdo
esté expressa na sua Pequena Via, por isso declara: “Jesus se compraz em me
mostrar o Unico caminho que conduz a esta Fornalha divina. Este caminho é
o do abandono da criancinha que adormece, sem temor, nos bracos de seu
Pai”18, E meditando em passagens das Escrituras que convidam a confianca
na misericordia de Deus, a santa ndo hesita em escrever:

Ah! Se todas as almas fracas e imperfeitas sentissem 0 que sente a mais
pequenina de todas, a alma de vossa Teresinha, nenhuma delas desesperaria
de chegar ao cume da Montanha do Amor, ja que Jesus ndo pede grandes
acdes, mas unicamente o abandono e a gratiddo.1?

BMsC,2v.

16 Paulo é o Unico a usar o termo hyiothesia, normalmente traduzido por “filiacdo” adotiva, mas que
significa “aceita¢do como filho”, para indicar a 0 dom de Deus que por meio da Encarnagéo do Filho
e do acolhimento da fé, assume os homens como filhos no Filho. Cf. Gl 4,5; Rm 15,23; 94; Ef 1.5.

17 MARICONI, BRUNO, La filialita divina base dell’antropologia teologica Cristiana, in: MARICONII,
BRUNO (ed.), Antropologia Cristiana. Bibbia, teologia, cultura, Roma: Citta Nuova 2001, p. 352.

18 Ms B, 1r.

19Ms B 1v.
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3 A teologia do coracéo e o simbolo da lira

Nos escritos auténticos de S. Teresa de Lisieux h4 uma predominancia
cristocéntrica, e segundo Léthél, “na abissal experiéncia do Amor de Jesus,
Teresa descobre a profundidade do coracdo de Deus como amor de miseri-
cordioso, e a profundidade e beleza do coracdo humano™20, de forma que a
sua experiéncia revela que o coracdo humano tem uma sede infinita de amor
e sO pode ser preenchido pelo amor infinito do coragdo divino. Assim se
expressa no poema dedicado ao Sagrado Coracéo de Jesus, escrito em julho
de 1895:

Preciso de um coragdo ardente de ternura,
Que permaneca sempre 0 meu apoio,
Que em mim ame tudo, até minha fraqueza,

[-]

Tu me escutaste, meu Unico amigo a quem amo!
Para raptar-me o coragdo, fazendo-te mortal,
Derramaste teu sangue! Mistério supremo!

E ainda vives por mim sobre o altar...

Se ndo posso ver o esplendor de tua Face,
Escutar tua voz, cheia de dogura,

Eu posso, oh, Deus meu, viver de tua graca,
Repousar sobre teu Sagrado Coragéo!2!

Teresa usa varios simbolos que expres-
sam a sua experiéncia e a profundidade da
sua doutrina. No final do Ms A aparece um
desenho feito por ela mesma de dois bras@es
Nos gquais encontram-se 0s principais simbolos
teresianos?2. O brasdo JHS é o de Jesus, e
apresenta os “dotes” que Ele, com a sua En-
carnagdo, Morte e Ressurreicdo, trouxe “a sua
pobre pequena esposa”’, no qual esta presente
0 Menino Jesus que tem nas maos um cacho
de uvas, fruto da videira representada pelo ramo que divide o braséo, também
a Sagrada Face e uma harpa. Tanto as uvas quanto a harpa representam
Teresa, que deseja “se oferecer como um cachinho de uva para refrescar o
Menino Jesus” e, a0 mesmo tempo, “deseja cantar incessantemente, para Jesus,

5T

> » i e
‘ﬂrmomw S Fosseths Cheress ....
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20 | ETHEL, Aspetti dell’antropologia dei santi, in: MARICONI, BRUNO. Antropologia Cristiana.
Bibbia, teologia, cultura, Roma: Citta Nuova 2001, p. 777.

21023.

22 A explicacdo do Bras&o é feita pela propria santa e encontra-se em Ms A, 85v.
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melodias de amor”. O brasdo FMT € o de Teresa que esta representada na flor
branca plantada em terra verdejante, que representa a sua familia. A Virgem
Maria é representada pela estrela que ilumina a pequena flor, e 0 Carmelo é a
montanha. O brasdo é divido por um canico que representa a sua fraqueza,
logo acima tem uma palma, simbolo do martirio e o triangulo que representa a
Trindade. Toda a simbologia dos bras@es pode ser interpretada a partir da
vida e dos escritos auténticos de Teresa, estes sdo uma sintese da sua teologia.

Do ponto de vista antropolégico, os simbolos principais sdo a flor e a
harpa. As primeiras paginas do Ms A, ttm um grande valor teolégico e
eclesioldgico ao descrever a acdo divina que, ao criar os mais diversos tipos
de flores — simbolo da humanidade com sua beleza e fragilidade — ocupa-se
tanto das rosas e dos lirios, quanto das frageis e simples flores campestres,
como se fossem Unicas. Para Léthél o simbolo da flor em Teresa aproxima-se
em significado a teologia simbdlica de S. Francisco e de Santa Catarina de
Sena: “A Francisco com o aspecto da pequenez que corresponde exatamente
a pobreza, a Catarina com o aspecto da corporeidade’s,

O simbolo da lira representa o coracdo humano que, tendo sido criado
para amar e ser amado tem suas cordas desafinadas por causa do pecado,
impedindo a lira de soar uma harmoniosa melodia; é necessario, portanto, a
acdo do Espirito Santo para afinar as cordas do coracdo, e esse processo
coincide com o caminho para a santidade. Na lira de Santa Teresa de Lisieux
existem quatro cordas principais, que sdo as cordas mais vibrantes do coracdo
feminino, e representam quatro dimensdes do amor.

Aqui, a doutrina de Teresa é essencialmente o seu préprio testemunho de
mulher plenamente realizada no amor, realizada na sua humanidade, na sua
feminilidade. A carmelita faz resplandecer uma profunda verdade antropo-
légica: cada mulher tem um coracéo de esposa e de mée, de filha e de irma,
como cada homem tem um coragao de esposo de pai, de filho e de irmé&o.24

Léthél explica que para Teresa a realizagdo de cada ser humano esta em
amar com todo o coragdo, realizando todas as dimens6es do amor no concreto
da prépria vida.2> O essencial sera sempre amar a Deus de todo o coragdo, com
toda a alma, com todas as forcas, com todo o entendimento, e amar o préoximo
como a si mesmo (cf. Lc 10,25s), e esse amor implica todas as dimensdes do
humano, ndo apenas os seus afetos e sentimentos, mas corpo, inteligéncia e
vontade. Trata-se de um amor concreto, encarnado nas exigéncias particulares
da vida de cada um. Assim compreende-se a grandeza da Infancia Espiritual,

23 | ETHEL. Aspetti dell’antropologia dei santi, p. 778.
24 Ibidem.
2 |bidem.
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gue realiza cada pequeno ato de sacrificio de si ha 6tica da Caridade. Com tal
simbologia Teresa abre novos horizontes de santidade aos pequenos e fracos,
porque a santidade é para todos e ndo significa fazer grandes coisas, mas
perseverar ha caridade segundo o chamado especifico de cada um. Portanto “a
medida da santidade é dada pela estatura que Cristo alcanca em nés, desde
guando, com a forca do Espirito Santo, modelamos toda a nossa vida sobre a
Sua’26,

Todo instrumento de corda tem uma corda principal a partir da qual se
afinam as demais, assim também ocorre com o cora¢do humano. Em Teresa a
corda dominante € aquela esponsal, intrinsecamente ligada a corda materna,
pois a maternidade é fruto da esponsalidade; na sequéncia a corda filial que se
expressa, sobretudo, no simbolo da infancia espiritual e a Gltima, mas néo
menos importante, que é a corda fraterna.

3.1. O amor esponsal e materno em S. Teresinha

Esponsalidade e maternidade sdo dois temas muito presentes na sua
autobiografia, nas Cartas e nos Poemas. Teresa compreende que somente
aquele gque ela escolheu como Esposo pode tocar as cordas mais intimas da
sua alma, as vérias referéncias ao Cantico dos Céanticos em seus escritos €
uma prova desse amor apaixonado, de uma vida que ndo tem outro sentido
sendo “amar Jesus e fazé-lo amar’27.

Teresa de Lisieux é uma mulher que ama o seu Divino Esposo com
amor profundo, concreto. “Nela, como em todos 0s misticos, este amor espon-
sal inclui e transfigura toda a realidade do eros como desejo apaixonado pela
Beleza do Amado. E eros virginal, divino e humano”2; esse amor puro revela
gue nao existe contraposicao entre eros e 4gape mas unidade no amor que se
realiza no dom total de si, e € esta a chave interpretativa da maternidade
virginal, da qual falaremos mais adiante.

Em Teresa de Jesus e em Jodo da Cruz a meta da santidade é expressa
como “matriménio espiritual”, para Teresinha tal realidade acontece ja na
consagracdo definitiva no celibato, quando ela se torna esposa de Cristo. Esta é
a sua experiéncia, sua convicgdo e seu ensinamento, presente nos seus escritos,
como na carta destinada ao seminarista Belliére, seu irmé&o espiritual, na qual

26 BENTO XI. Audiéncia geral. Disponivel em: http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/pt/
audiences/2011/documents/hf_ben-xvi_aud_20110413.html. Acesso em: 01/08/2019.

27.C 220.

28 |_EHEL. Aspetti dell’antropologia dei santi, p. 779.
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Ihe escreve que a sua alma € noiva do Cordeiro Divino e que se tornara sua
esposa no dia da sua ordenacgdo diaconal?®.

Na carta escrita a sua irma Celina, apés a sua profissao, Teresa descreve
o dinamismo do amor esponsal a Jesus: “Penso que o coragdo de meu Esposo €
s6 meu, assim como 0 meu é s6 dele0. Ou seja, 0 amor esponsal que ela
experimenta é a mutua inhaesio amantiuma?, vivida como dom e posse entre o
Esposo e a Esposa.

O amor esponsal em S. Teresinha tem caracteristicas de amor diligente,
“uma vez que 0 amor se prova pelas obras”3?; é amor generoso, pois nao
gueria “ser santa pela metade’3, e realizava todos os sacrificios como sinal
do seu amor a Jesus; é ainda amor desinteressado, por isso, mesmo ndo tendo
nenhuma consola¢do, ama “ndo como amam as noivas da terra que sempre
olham para as maos de seus noivos, a fim de ver se lhes traz algum presente
ou, entdo, para o seu rosto, a fim de ai descobrirem um sorriso de amor que
as possa encantar’34; sobretudo, é amor exclusivo, porque sabe que toda a
felicidade da terra ndo basta para saciar a sede do seu coracdo. A infancia
espiritual, portanto, € a expressdo concreta de uma alma enamorada, que
deseja amar Jesus como ele nunca foi amado e fazer em tudo a sua vontadess.

Numa analise sobre as caracteristicas do amor esponsal e 0 seu
significado fundamental, o estudioso da vida consagrada, Amedeo Cencini,
explica que a sua substancia é o préprio amor, nasce da experiéncia e conduz
a doacdo de si, que ultrapassa o subjetivismo ou as exigéncias culturais. Tal
forma de amor tem por objeto o préprio Deus, e este amor se expande de
forma concéntrica a “todas as criaturas, em particular os destinatarios do
apostolado especifico de cada carisma”. A modalidade do amor esponsal sé
pode ser a totalidade, ou seja, é verdadeira capacidade de “amar a Deus com
todo o coracdo, com toda a alma, com todas as forcas e entendimento, e 0
proximo como a si mesmo” (Lc¢ 10,27), porque se trata de “um amor pleno,
pelo objeto amado e pela modalidade amante, totalmente humano e divino.
Porém, a condi¢do fundamental é a rentincia de lagcos humanos definitivos, sem

29 Cf. C 220.

30 C 102.
31SThl-1lg28a2.
32 Ms B, 4r.

33Ms A, 10r.

34 C115.
sCf.C74.
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contudo excluir ninguém da sua oferta de vida, porque “deve viver muitas
relacBes, mas com um estilo particular”.36

Um dos poemas mais conhecido de S. Teresa de Lisieux traduz todas
essas caracteristicas fundamentais da corda esponsal:

Viver de Amor é dar-se sem medidas,

Sem reclamar salario sobre esta terra.

Ah! Sem contar, eu dou bem convencida
Que quando se ama, nao se calcula!

Ao coragdo divino, transbordante de ternura
Eu tudo dei... Corro ligeira,

Nada mais tenho que essa Unica riqueza:
Viver de Amor.

[]

Viver de Amor é navegar sem cessar
Semeando a paz e a alegria em todos os coragdes.
Amado Timoneiro, a Caridade me impele,
Pois te vejo nas almas, minhas irmas,

A Caridade: eis minha Unica estrela;

A sua luz, navego sem me desviar.

Tenha minha divisa escrita sobre minha vela:
“Viver de Amor” .37

O amor esponsal sera sempre fonte de maternidade, porque a relacao
com Jesus Esposo gera fecundidade espiritual, por isso, assim a santa define
a sua vocacgao: “Ser tua esposa, oh Jesus; ser Carmelita; ser, por minha uniao
contigo, mae das almas’38. No seu coracdo a corda da maternidade “vibrou
antes da sua entrada no Carmelo™®, com a idade de 14 anos, como uma
consequéncia da “graca de Natal”, e foi esta experiéncia fundamental que
deu sentido a toda a sua existéncia.

Nesta noite de luz, comegou o terceiro periodo de minha vida, o mais belo de
todos [...]. Um domingo, contemplando uma estampa de Nosso Senhor na
Cruz, fiquei impressionada com 0 sangue que corria de uma de suas méaos
divinas [...], e resolvi conservar-me em espirito aos pés da Cruz para recolher o
divino orvalho que dela corre, compreendendo que deveria, depois, derrama-
lo sobre as almas... O grito de Jesus na Cruz ressoava também continuamente
em meu coragdo: “Tenho sede”. Estas palavras acendiam em mim um ardor
desconhecido e muito vivo [...].

36 Cf. CENCINI, AMEDEO. Verginita e Celibato Oggi. Per una sessualita Pasquale, Bologna: EDB
2005, p. 18-21.

7P 17.

38 Ms B, 2v.

39 | ETHEL. Aspetti dell’antropologia dei santi, p. 781.
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Ouvi falar de um grande criminoso que acabava de ser condenado a morte
por crimes horriveis; tudo levava a crer que morreria na impeniténcia. Quis a
todo custo, impedir que caisse no Inferno; a fim de consegui-lo, empreguei
todos os meios imaginaveis.

[...], disse ao Bom Deus que estava certa de que ele perdoaria ao pobre e infeliz
Pranzini; que eu o cria, mesmo se ele ndo se confessasse e ndo desse nenhuma
prova de arrependimento, tamanha era minha confianca na Misericordia
infinita de Jesus. [...]. No dia seguinte ao de sua execucdo, tomo em mé&os o
jornal: “La Croix”, abro-o ansiosamente, e que vejo? [..]. Pranzini ndo se
confessara; subira ao cadafalso e estava prestes a passar sua cabega no ligubre
buraco guando, tomado por subida inspiracdo, volta-se de repente, toma o
crucifixo que lhe apresentava o sacerdote e beija, por trés vezes.40

No final da narracéo ela chama Pranzini de “meu primeiro filho” e se
torna, de fato, mae espiritual. A experiéncia de Teresa revela o processo de
purificacdo do coracédo e purificacdo dos sentidos por meio do amor, que se
torna limpido como um espelho que reflete a verdadeira imagem, e leva a
alma a assemelhar-se ao seu Senhor, ou seja, Teresa tem as cordas do coragéo
afinadas pelo Espirito Santo.

Num processo natural de desenvolvimento humano, a mulher alcanca
a maturidade quando se torna mae, porque vive o constante doar-se até o fim,
num chamado constante de dar a vida por amor a outrem; na vida de Santa
Teresinha do Menino Jesus, quando essa corda é afinada, ela deixa de ser o
centro das aten¢des, sai da postura infantil com exigéncias excessivas de amor
e cuidado e toma a dianteira em ser instrumento de Deus pela salvacdo dos
pecadores. Compreende-se, assim, que esponsalidade e maternidade espiri-
tuais ndo tem relacdo alguma com sentimentalismo ou sensualismo, mas é
fruto da unido com Deus numa relagdo verdadeira e madura, que passa por
purificacdes e conduz ao dom total de si.

3.2. As cordas filial e fraterna

Em S. Teresa de Lisieux, a corda filial estd expressa sobretudo na
doutrina da Infancia Espiritual que traduz a confianca necessaria para entrar
no Reino dos Céus, pois “quem ndo se fizer pequeno como uma crianca nele
ndo entrara” (Lc 18,17), e para compreender esta dimensdo do amor filial é
necessario contemplar Jesus*! na sua relagdo com o Pai.

40 Ms A 45-46.
41 LETHEL. L’amore di Gesu, p. 82.
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A confianga filial é traduzida no abandono e na obediéncia, que nao
depende de circunstancias, mas da estabilidade e certeza do amor do Pai.
Esta era a caracteristica de Jesus, que mesmo sendo Deus, despojou-se e fez-
se obediente até a morte (cf. Fl 2, 6-8). Tal sentimento filial fundamenta a fé
de Santa Teresinha, fortalecendo-a mesmo na prova da aridez.

Considero-me como um fraco passarinho coberto apenas de uma leve
penugem. N&o sou aguia; dela tenho simplesmente os olhos e o coragéo, pois
apesar de minha pequenez extrema, ouso fixar o Sol divino, o Sol do Amor, e
meu coragao sente em si todas as aspiragdes de aguia... O que fazer? Morrer de
tristeza, vendo-me tdo impotente?... Oh ndo! O passarinho nem sequer vai se
afligir. Com um audacioso abandono, quer continuar fixando seu divino Sol.
Nada seria capaz de o assustar, nem 0 vento, nem a chuva, e se sombrias
nuvens vém escurecer o Astro do Amor, o passarinho ndo mudaréa de lugar.
Sabe que para além das nuvens, seu Sol brilha sempre e que seu esplendor
nao poderia eclipsar-se um sé instante.42

A Infancia Espiritual em Santa Teresinha, conforme explica Frei Maria-
Eugénio, € um caminho de ascese, que s6 pode ser percorrido com humildade
e confianca filial, para compreendé-la “é preciso examinar nos detalhes suas
menores acles, observar suas reaces espontaneas que brotam do fundo e es-
cutar suas respostas as questfes que lhe sdo propostas™3. Por exemplo, a uma
novica que Ihe pergunta como conciliar pequenez e firmeza, ela responde:

E preciso fazer tudo o que estd em seu poder, dar sem medida, renunciar-se
constantemente, numa palavra, provar seu amor, por todas as obras a seu
alcance. Mas na verdade, como tudo isso é pouca coisa... e quando tivermos
feito tudo quanto cremos dever fazer, € necessario confessar que somos
“servos inudteis” (Lc 17,10), esperando, entretanto, que Deus nos dé de graca
tudo o que desejamos” 44

Outra caracteristica desta corda filial € a eliminacdo do extraordinario
e a fidelidade aos deveres de estado e de caridade, ou seja, é viver o
ordinério de forma extraordinaria. A consciéncia da filiacdo abre ao amor e
ao servico ao proximo, porque enquanto o amor esponsal € exclusivo, tendo
por objeto uma Unica pessoa: Jesus, o amor filial e o amor fraterno se
estendem a todos, e a caridade, sendo o Unico amor de Deus e do homem em
Jesus, torna inseparavel a relagdo com Deus do amor ao préximo, porque
como afirma o Apdstolo, “quem ndo ama seu irmao, a quem vé, a Deus a
guem nao Vvé, nao poderd amar” (1Jo 4,20).

42 Ms B, 4v-5r.
43 MARIA-EUGENIO. Quero ver a Deus, Petropolis: Editora Vozes 2015, p.1100.
44 Conselhos e Lembrangas, Sdo Paulo: Paulos 2006, p. 51.
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Uma caracteristica especifica da corda fraterna é que esta traduz o
Evangelho porque leva a amar o Senhor no sacramento do proximo, onde Ele
se faz visivel. E no final da sua vida que Teresa compreende melhor o que seja
a verdadeira caridade, porque antes, declara, a compreendia de forma
imperfeita®s. E como o amor ndo pode resumir-se a palavras e sentimentos,
porque nao sdo os que dizem: Senhor, Senhor que entrardo no reino dos Céus,
mas 0s que fazem a vontade do Pai que esta nos Céus (Cf. Mt 7,21), ela busca
interpretar qual seja a vontade de Deus a cada instante e corresponder-lhe
prontamente.

Meditando estas palavras de Jesus, compreendi quanto era imperfeito meu
amor por minhas irmas; vi que ndo as amava como 0 Bom Deus as amas. Ah!
Compreendo, agora, que a caridade consiste em suportar os defeitos dos
outros, em ano se admirar de suas fraquezas, em se edificar com os minimos
atos de virtude que se vé praticar. Mas, sobretudo, compreendi que a caridade
nao deve ficar encerrada no fundo do coracdo: Ninguém — disse Jesus —acende
uma candeia para colocé-la debaixo do alqueire, mas sim, sobre o candelabro,
a fim de que ilumine todos o0s que estdo na casa. Parece-me que esta candeia
representa a caridade que deve iluminar, alegrar, ndo somente 0s que Sa0 mais
caros, mas todos os que estdo ndo casa, Sem excetuar ninguém.46

A corda fraterna vibra intensamente sobretudo no final da sua vida,
ressoando melodias de unidade, pois vive 0 dom de si ndo somente para
com as suas irmas do convento, ndo somente para com 0S Seus irmaos
espirituais, mas para com todos. Mesmo na grande prova da fé, quando sua
alma foi invadida por nuvens densas e sente-se ferida pelo ateismo do seu
tempo, embora ndo cometendo pecados contra a fé sente que as trevas
invadem a sua alma#’. Até o pensamento do céu, antes doce para ela, tornou-
se um motivo de luta e de tormento?®8, por isso dira que as trevas, servindo-se
da voz dos pecadores que sdo os ateus do mundo moderno, Ihe desafiam:
“Sonhas com a posse eterna do Criador [...], pensas sair um dia dos
nevoeiros que te cercam... Avante! Avante! Alegra-te com a morte que
havera de te dar, ndo o que esperas, mas uma noite mais profunda ainda, a
noite do nada#. Ela senta-se na mesa dos pecadores ndo para nela se sujar,
mas na esperanca de ser instrumento do amor que purifica até as trevas mais
profundas, por isso aceita “comer sozinha o pao da provacao’°.

45 Cf. Ms C, 11v.
46 Ms C, 12r.

47 Cf. Ms C, 6v-Tr.
48 Cf. Ms C, 5v.

49 Ms C, 6v.

50 Mc C, 6ér.
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Para a santa, como para Maria aos pés da cruz, a kenosis da fé significa
a fé mais provada e mais heroicamente fiel’s, porque resiste as inconstancias
dos sentidos e, mesmo sem o gosto das consolagdes Teresa é constante nas
boas obras. Por conhecer a propria fraqueza, ela apoia-se na certeza de que é
Jesus que ama através dela, assim a caridade langou raizes profundas na sua
alma e, apesar da doenca, ndo perdia a minima ocasido de tornar concreto o
amor a Deus e ao préximo.

Conclusao

O que pode haver de extraordinério na vida de uma jovem freira que
entrou no Carmelo aos quinze anos de idade e morreu aos vinte e quatro
anos? O que pode explicar a atracdo que o seu testemunho exerce ainda hoje,
suscitando vocagGes e iluminando a Igreja? Apos refletir sobre a sua teologia
simbdlica, podemos responder que é a autenticidade da sua vida e que a
pequena via é, portanto, escola de amor auténtico e revela que a ciéncia dos
santos ¢ feita de confianca e amor na misericordia de Deus.

A simbologia das cordas da lira, que representa o coracdo humano, é a
realizacdo do preceito evangélico que declara que € necessério fazer-se como
uma crianga para entrar no Reino dos Céus (cf. Lc 18,17). Teresa de Lisieux
indica um caminho seguro, aquele do Evangelho, que é um convite ao
abandono filial, possivel somente para quem experimenta da seguranca do
amor do Pai, que é maior do que a fraqueza e a pequenez humana. Este
caminho desperta a corda do amor fraterno pela consciéncia de que somos
filhos do mesmo Pai, assim o mandamento do amor se torna uma exigéncia
interior, capaz de transformar um cora¢do indiferente em um coracdo de
bom samaritano. Filiacdo e fraternidade sdo, conforme vimos, consequéncias
de uma relacdo exclusiva de esponsalidade que gera maternidade espiritual.

O coracdo de todo homem e de toda mulher possui essas quatro
cordas; é o Espirito Santo que realiza a sua afinacdo, mas a colaboracéo
humana é necesséria e se da através de uma vida permeada pela escuta da
Palavra, pelo servigo generoso ao proximo, pelo amor a verdade e o cultivo
do bem.

51 LETHEL. L’amore di Gesu, p. 187.
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GAUDIUM ET SPES:
Voltando ao texto e apontando Luzes para a presenca
cristd na sociedade contemporanea

Prof. Ms. Pe. Reuberson Rodrigues Ferreira, mSC*

Resumo

O presente artigo revisita a Constituicdo Gaudium et Spes. A pesquisa busca apontar a partir
desse documento, luzes para a presenca atuante e responsavel do cristdo e da Igreja na
sociedade contemporanea. O passo metodolégico para atingir esta finalidade sera a revi-
sdo biobibliogréfica. Apresenta-se assim, primeiramente, a construcéo histdrica da Consti-
tuicho Pastoral Gaudium et Spes sobre a Igreja no mundo de Hoje. De igual modo, os
elementos da discussdo que acompanharam sua elaboracdo. Em seguida, a estrutura do
documento e seus acentos principais é demonstrada. Por fim, alguns desafios da sociedade
moderna sao pontuados para que a luz da Constituicdo Pastoral sejam discutidos cami-
nhos para a presenca crista na sociedade contemporanea.

Palavras-chave
Gaudium et Spes. Luzes. Igreja. Sociedade contemporanea.

Abstract

This article revisits the Constitution Gaudium et Spes. The research seeks to identify from
that document lights for the active presence and responsible of the Christian and the
Church in contemporary society. The methodological steps to achieve is the purpose will
be biobibliogréfica review. Thus, it appears, first, the historical construction of the Pastoral
Constitution Gaudium et Spes on the Church in the world today. Similarly, the elements of
the discussion accompanying their preparation. Then the structure of the document and its
main accents is demonstrated. Finally, we present some challenges of modern society are
scored so that the light of the Pastoral Constitution ways is discussed to the Christian
presence in contemporary society.

Keywords
Gaudium et Spes. Lights. Church. Contemporary society.
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Introducao

Pouco mais de cinquenta anos regulam o espaco histérico que se esta do
encerramento do Concilio Vaticano Il (1962-1965). Um evento considerado uma
“flor espontanea de inesperada primavera™ que imprimiu marcas palpaveis na
fisionomia da Igreja Catdlica contemporanea. Gestado sob uma forte lufada do
Espirito Santo, no recdndito mais insondavel do coragédo de Jodo XXIIl - surpreen-
dendo até o proprio pontifice? - o Vaticano 1l buscou mitigar quase cinco séculos
de um conturbado e controverso relacionamento da Igreja com modernidade,
dirimindo querelas e repropondo o lugar da Igreja ha sociedade hodierna.

A partir dessa Assembleia Conciliar, uma nova tessitura eclesial foi
arquitetada para Igreja Catdlica, aberta aos “sinais dos tempos’ e as Vvicissitude
da sociedade moderna. Como fruto maduro de suas reflexes o Concilio apre-
sentou & historia e a humanidade quatro Constitui¢des (duas dogméticas), nove
Decretos e trés Declara¢des. Singular em todos os documentos — que também foi
a ténica de todo o concilio - é 0 acento eminentemente pastoral, vazado sob a
égide de uma profunda reflexdo teoldgica*. Em decorréncia disso e tao significa-
tivo quanto, foi o efeito de produzir ares de atualizacdo e renovacdo na igreja,
sintetizados na palavra aggiornamento.

Dentre os documentos conciliares, a Constituicdo Pastoral Gaudium et
Spes figura com uma das mais embleméticas produzidas no Vaticano Il. Ela foi
intuida como necesséria ao final da primeira sessdo conciliar, setembro a dezem-
bro de 1962. Debatida em muitas aulas conciliares, teve sua redacdo confiada,
inicialmente, a uma comissdo mista depois a uma comissdo especial. Veio a
lumem, oficialmente, apds inlmeras revisdes e adendos, em sete de dezembro de
1965 na mesma sessao publica conciliar que promulgou os decretos Presbiteorum
ordinis e Ad Gentes. A acirrada reflexao até a publicacdo definitiva do texto, certi-
ficam a importancia desse documento para os anos imediatamente seguintes ao
Concilio e atestam sua vitalidade para o presente.

1 JOAO XXIII, Alocugdo acs Dirigentes da Agdo Catélica: Concilio e Uni&o. In: KLOPPENBURG,
Boaventura. Concilio Vaticano: Documentario pré-conciliar. v. I. Petrépolis: Editora VVozes. 1963. p.39.

2 Cf. Cf. GIOVANNI XXIlII, Giornale dell’anima. Disponivel em: www.papagiovanni.com/sito/images
/pensiero/gdal958-1963.pdf. acessado em: 13.10.2016 (18hs32).

3 Cf. JOAO XXIII. Constituicio Apostdlica Humanae Salutis do Sumo Pontifice para a convoca-
cdodo Concilio Vaticano 1. Disponivel em: w2.vatican.va/content/john-xxiii/pt/ apost_constitu
tions/ 1961/document s/hf_j- xxiii _apc_19611225 humanae-salutis.html. Acessado em 10.06.2016.
(20hs11).

4 Cf. MANZATTO Antbnio Fundamentos teoldgicos da Gaudium et Spes.Revista de Cultura
Teologicav. 17. n. 68 - jul/dez 2009.p.75-92.
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Assim, vivendo sob o signo de uma primavera eclesial que € pontifica-
do de Francisco® e tendo claro que esse papado em muitos aspectos € um fruto
maduro dos desdobramentos conciliares® assimilados de forma criativa e
seletiva na América Latina’ é oportuno revisitar o texto conciliar. Tal intento é
para repropor questdes inconclusas do Concilio ou para suscitar novas
indagac@es, dado as mudancas culturais na sociedade contemporanea, a luz
da relacdo entre Igreja e sociedade estabelecida a partir “inesperada flor de
primavera’s,

Nesse sentido, as paginas deste artigo buscardo apresentar as principais
intuicdes da Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes. Pautado por elas, acenar
caminhos de atuagdo eclesial na relagdo com o mundo atual e seus atuais
desafios. Metodologicamente, para atingir tal objetivo far-se-4 um breve recuo
a histdria da construcdo desse documento conciliar. Desse ponto, seré apresen-
tado, de modo panoramico, a estrutura e o contetido da Constituicao Pastoral.
Na sequéncia, buscar-se-a refletir como os temas cadentes na Gaudium et Spes
podem ser luzes a presenga cristd no mundo atual, cada vez mais em mutacéo.

1 Gaudium et Spes: Da interven¢do ao Documento

As Ultimas Congregacfes Gerais® da | sessdo do Concilio Vaticano I,
nos primeiros dias de dezembro de 1962, detiveram-se em refletir sobre a Igre-
jaa partir de um texto preparatorio intitulado Schema Constitutionis Dogmateca e
de Ecleisa. Um manuscrito de oitenta e uma paginas organizado em onze
capitulos. Tal esquema, sofreu reacdes extremas, ora de louvor, ora de profun-
da critica pelo modelo de Igreja que apresentara (Juridicista, clerical, triunfalis-
ta).10 Entre uma posicao e outra, ficou acertado que ele, definitivamente, ndo
era adequado para futuras discussdes sobre a Igreja no horizonte do Concilio.

5 MANZATTO, Antonio. A situacao eclesial atual. In: GODOY, Manoel; AQUINO, Francisco de
(Orgs.). 50 anos de Medellin: Revisitando os textos, retomando o caminho. Sdo Paulo: paulinas,
2017, p.39-41.

6 cf. PASSOS, Jodo Décio. A Igrejaem Saida e a Casa comum: Francisco e dos desafios da renovagao.
Sao Paulo: paulinas. 2016. p.83.

7cf. SUESS, Paulo. Sinais dos Tempos. In: PASSOS, Jodo Décio: Dicionario do Concilio Vaticano
1. S&o Paulo: Paulinas/Paulus. 2015.p.212.

8 JOAO XXIII, Alocugdo aos Dirigentes da Agdo Catdlica: Concilio e Unio. In: KLOPPENBURG,
Boaventura. Concilio Vaticano: Documentario pré-conciliar. v. I. Petrépolis: Editora VVozes. 1963. p.39.
9Cf. KLOPPENBURG, Boaventura. Concilio Vaticano: Segunda Sessdo (Set-dez.1963). v. llI.
Petrépolis: Editora VVozes. 1964. p.24.

10 . Concilio Vaticano: Primeira Sessdo (Set-dez.1962). v. Il. Petrépolis: Editora
Vozes. 1963. p.243ss.
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O Cardeal Leo Suenes!! em sua intervencdo na trigésima terceira congregagédo
geral foi decisivo para sepultar o esquema bem como foi propositivo de uma
reflexdo sobre a Igreja em nivel ad extra, tanto quanto ad intra. Reside, nesse
ponto, o germe da ideia de um documento que apresentasse a Igreja frente a
sociedade moderna, posteriormente intitulado Constituicao Pastoral Gaudim et
Spes sobre a Igreja no mundo de Hoje.

Em janeiro do ano seguinte, em decorréncia da decisdo da Comissao co-
ordenadora dos trabalhos conciliares, ficou acertado que uma comissao mista
(Teoldgica e do Apostolado dos Leigos) desenvolveria um trabalho conjunto
com a finalidade de apresentar um esquema sobre a presenca da Igreja no
mundo hodierno - De presentia Ecclesiae in mundo hodierno. Tratava-se de uma
novidade no interior do proéprio concilio, visto que 0s esquemas, ja haviam
sido elaborados em sua totalidade pelas equipes preparatérias e agora seria
formada uma comissdo exclusiva, para um novo esquema. Em maio de 1963 o
texto ficou pronto. Ele, no entanto, foi rechacado na integra pela comisséo de
coordenacdo. Coube ao cardeal Suenes, na Universidade de Louvain, reunido
com um grupo de peritos no qual estava Karl Ranhner e Ives Congar!?,
elaborarem o que ficou conhecido como Schematis XIII, sobre a presenca ativa
da igreja no mundo (activa pra esentia Ecclesiae in mundo aedificando):3.

O novo esquema foi apresentado a Comisséo Teoldgica e do Apostolado
Leigo para revisao durante a segunda Sessao conciliar. Ante o material apresen-
tado, decidiu-se que uma subcomissdo especial seria constituida como responsa-
vel por redigir uma versdo final do esquema a ser apresentado durante a lll
Sessdo Conciliar. Tal comissdo foi presidida pelo arcebispo de Linorvo, Italia,
Dom Emilio Guano, e secretariada por Bernard Haeiring, C.ss.R, entre outros
padres, peritos e bispos que a compunham. O novo texto foi articulado com
ajuda de inmeros tedlogos e peritos ao longo de quase seis meses até despontar
sua versao final em meados de margo, sendo remetida aos bispos em junho de
1964. Tudo isso para que nas primeiras Congregac@es Gerais do terceiro periodo
conciliar ela fosse discutidat4.

11 KLOPPENBURG, Boaventura. Concilio Vaticano: Primeira Sessdo (Set-dez.1962). v. Il. Petropolis:
Editora VVozes. 1963. p.243.

12l AWLER, Michael SALZMAN, Todd; SULLIVAN Eileen Burke. The Church in the Modemn
World: Gaudium et Spes Then and Now. Minessota: Liturgical Press. 2014. p.21.

13Cf. COLLETTO, Raquel Maria De Paola. A GAUDIUM ET SPES E A EVANGELII GAUDIUM:
Um estudo comparativo na perspectiva da conversao pastoral. Porto Alegre: 2015. p.21(Dissertacéo
de Mestrado).

14 Cf. KLOPPENBURG, Boaventura. Concilio Vaticano: Terceira Sess@o (Set - dez.1964). v. IV.
Petrépolis: Editora VVozes. 1965. p. 194ss.
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Na Il sessdo (setembro-dezembro/1965), em quatorze Congregacoes
Gerais, foi debatido o esquema XIlIl. Foram cento e setenta e um discursos.
Alguns favoraveis como o do a época Arcebispo da Krakow, Karol Wojtyla —
futuro Jodo Paulo Il — e outros contrarios, como o do Arcebispo de Madrid,
Morcilio Gonzales, que pedia sua imediata reprovacao, pois o texto era “[...]
pouco correto, ambiguo”1®. Ademais, houve outra centena de intervencdes
por escrito entregues a comissdo central. Essa reacdo impingiu uma nova
redacdo ao texto para que pudesse solver diversas posicfes sobre a acalorada
discusséo.

As inUmeras sugestdes e intervencdes (orais ou escritas) foram sendo
diluidas huma nova redacdot¢. Entre janeiro e junho de 1965 os adendos
foram assumidos pelo novo texto ao longo de algumas reunifes da comissao
de peritos responsaveis. Em julho desse mesmo ano o texto foi enviado aos
Padres conciliares e apresentado para discussdo em 21 de setembro de 1965,
na centésima trigésima segunda Congregacdo Geral. Nessa aula conciliar
uma numerosa gama de aportes ao texto surgiu ao longo das doze sessGes
nas quais ele fora discutido. Tais criticas foram, outra vez, polarizadas entre
o estimulo a uma revisdo do texto e o rechaco total do mesmo. Dentre elas a
do brasileiro, Dom Geral de Proenca Sigaud, atestava que o texto favorecia o
“fenomelogismo existencialista, se encaminha ao nominalismo e 0 marxismo
e poderia vir a ser a carta magna do moderno paganismo”!7. Qutra vez a
comissdo, de redacdo deteve-se sobre 0 esquema com o intuito de coligir as
intervencdes, reapresentando novamente nos dias treze e quatorze de julho,
desta vez para votacdo final e para as possiveis alteraces que eclodiriam em
decorréncia dos votos placet iuxta modum.

A Congregacdo Geral'8 iniciada em onze de novembro daquele ano,
votou o texto corrigido, revisto e melhorado. Foram discutidas todas as partes
do documento ao longo de trés congregagdes gerais. Sendo o documento apro-
vado, houve a necessidade, ainda, de algumas outras correcdes. Elas foram
exaradas e hovamente o texto voltou a ser tema de uma Congrega¢do Geral,
desta vez a centésima sexagésima sexta em dois de dezembro de 1965. Final-
mente, nos dias quatro e seis de dezembro, o texto foi votado capitulo por

15Cf. KLOPPENBURG, Boaventura. Concilio Vaticano: Terceira Sessdo (Set - dez.1964). v. IV.
Petrépolis: Editora VVozes. 1965. p. 208.

16Cf. KLOPPENBURG, Boaventura. Concilio Vaticano: Quarta Sessdo (Set - dez.1965). v. V.
Petrépolis: Editora VVozes. 1966. p. 56.

17Cf. KLOPPENBURG, Boaventura. Concilio Vaticano: Quarta Sessdo (Set - dez.1965). v.V.
Petrépolis: Editora VVozes. 1966. p. 58.

18 . Concilio Vaticano: Quarta Sessdo (Set - dez.1965). v. V Petrépolis: Editora Vozes.
1966. p. 414.
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capitulo. O conjunto geral do texto foi aprovado por 2.111 placet, 251 non placet
e 11 votos nulos de um total de 2.373 Padres conciliares presentest®. Deve-se
mencionar que apesar da expressiva votacao, vozes no interior do Concilio
como o Coetus internacionais Patrum sugeriam a rejeicdo do esquema por ndo
concordar com muitos dos seus postulados, sobretudo com a condenacéo total
das guerras?0. De Igual modo, um grupo de dez cardeais - entres eles Spellman
e Shehan - ap6s a aprovagdo do texto, apresentou uma carta sugerindo “votar
non placet ao esquema inteiro, caso ndo for modificada uma frase que seria
ofensiva paras as nac¢Bes que possuem armas cientificas (isto é: Bombas
atbmicas) (Sic)"2L.

A versdo final do texto foi entregue ao Papa que optou em promulga-la
na Ultima Sessé&o publica do Concilio Vaticano, no dia 07 de dezembro de 1965.
Submetida ao sufragio universal dos Padres Conciliares, ela obteve de 2.309
placet, 75 non placet e 7 votos nulos de um total de 2.391. Desse modo, “Paulo VI
o promulgou entre 0s mais vivos aplausos do Povo de Deus2, Na mesma
sessdo, foram publicados, também, os decretos Presbiteorum ordinis e Ad Gentes.

Pode-se, por fim, atestar que de uma intervencao lUcida, visionéria e coe-
rente de um cardeal, chegou-se a construcdo de uma constituicdo que galgou o
nome de pastoral. Ndo sem embates ou sem a defesa de posi¢cdes distintas foi
tecida uma reflexdo positiva sobre a Igreja face a sociedade contemporanea.
Desse ponto, surgiu o que atualmente conhece-se como a versdo final da
Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes sobre a Igreja no mundo de Hoje23,

2 Gaudium et Spes: Consideracdes sobre a constituicdo e seus principais temas

A Constituicdo Pastoral sobre a Igreja no mundo atual, como demons-
trada no topico anterior, assomou-se, ho seu processo de construcado, a todos os
outros documentos conciliares. Ela foi, como as demais, fruto de uma intensa
reflexdo, profunda discussdo bem como de harmonizacdo de tendéncias e
interesses, ora conflitantes e colidentes, ora convergentes e complementares.
Uma vez aprovada, nos anos posteriores percebe-se a grande influéncia que

19Cf. LOPES, Geraldo Gaudium et Spes: Texto e comentario. Sdo Paulo: Paulinas, 2011. p.4.

20 Cf. KLOPPENBURG, Boaventura. Concilio Vaticano: Quarta Sessdo (Set - dez.1965). v. V.
Petrépolis: Editora VVozes. 1966. p. 420.

21 . Concilio Vaticano: Quarta Sessdo (Set - dez.1965). v. V. Petrépolis: Editora Vozes.
1966. p.421.

22 Cf. KLOPPENBURG, Boaventura. Concilio Vaticano: Quarta Sessdo (Set - dez.1965). v. Il.
Petrépolis: Editora VVozes. 1966. p.421.

23 CONCILIO ECUMENICO VATICANO I1. Constituigio Pastoral Gaudium et Spes sobre a Igreja
no mundo de Hoje (GS) In.: Compéndio do Vaticano Il: Constitui¢des, Decretos e Declaraces.
Petrépolis: Vozes. 29 e.d. 2000.
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esse documento conciliar desencadeou no universo pastoral e teoldgico da
Igrejaz4.

Em seu formato final, a Gaudium et Spes, revela toda a sintese da com-
plexa reflexdo que antecedeu sua construcdo. Nela é apresentado a acepc¢éo
conciliar da relagéo da Igreja com 0 mundo contemporaneo. Sdo noventa e trés
paréagrafos, distribuidas em duas partes fundamentais, uma de cunho doutri-
nal e outra de carater pastoral, nos moldes do esquema entregue aos padres
Conciliares as vésperas da 1322 Congregacdo geral, nos dias doze e treze de
novembro?s, como demonstrado anteriormente.

A primeira parte - doutrinal — esta organizada em quatro capitulos, prece-
dida de uma introdugdo e um proémio. Ela apresenta a largos tracos a identi-
dade teolégica do homemzé, sua indole comunitaria??, o sentido da atividade
humana (trabalho)?8 e a missdo colaborativa da Igreja no mundo e na socie-
dade?9. A segunda parte -Pastoral - tem cinco capitulos, antecedida por um pre-
ambulo e sucedida por uma conclusdo. Tem por objetivo desenvolver a relacdo
entre a Igreja e o mundo no interior de temas com o matrimonio, familia, cultura,
paz, economia, sociedade politica e paz3°. Nao ha oposicdo entre as partes, antes
complementariedade, como testifica a nota explicativa posta no titulo da Consti-
tuicdo Pastoral3l. Por sua linguagem e estilo, ela dirige-se & humanidade e nédo
apenas aos cristdos32 com a finalidade de colocar-se como Igreja a servico de
todos com o objetivo de instaurar a fraternidade universal em Cristo33.

24 Cf. MANZATTO Antdnio Fundamentos teolégicos da Gaudium et Spes. Revista de Cultura
Teol6gicav. 17. n. 68 - jul/dez 2009.p.75 —92.

25 Cf. KLOPPENBURG, Boaventura. Concilio Vaticano: Quarta Sessdo (Set - dez.1965). v. Il.
Petrépolis: Editora VVozes. 1966. p.408.

26 GS 11-22.

27 GS 23-32.

28 S 33-39.

29 GS 40-45.

30Cf. GONCALVES, Paulo Sergio Lopes. Gaudium et Spes. In: PASSOS, Jodo Décio (org) Dicionéario
do Concilio Vaticano Il. Sdo Paulo: Paulinas/Paulus. 2015 p.397.

31Cf.CONCILIO ECUMENICO VATICANO Il . Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes sobre a
Igreja no mundo de Hoje (GS) In.: Compéndio do Vaticano I1: Constituicdes, Decretos e Declaragdes.
Petropolis: Vozes. 29 e.d. 2000: “A Constitui¢do pastoral ‘A Igreja no mundo atual’, formada por
duas partes, constitui um todo unitario. E chamada ‘pastoral’, porque, apoiando-se em principios
doutrinais, pretende expor as relacées da Igreja com o mundo e os homens de hoje. Assim, nem a
primeira parte falta a intencéo pastoral, nem a segunda a doutrinal. Na primeira parte, a Igreja
expde a sua propria doutrina acerca do homem, do mundo no qual o homem esta integrado e da
sua relacéo para com eles. Na segunda, considera mais expressamente varios aspectos da vida e
da sociedade contemporaneas, e sobretudo as questdes e os problemas que, nesses dominios,
padecem hoje de maior urgéncia”.

32GS, n°2.

3GS, n°2.
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Num plano macro, a preocupacao central da Gaudium et Spes € aquilo que
seu titulo denuncia: a relagdo da igreja com 0 mundo de hoje, com a sociedade
moderna, com 0 homem contemporaneo34. Trata-se de uma relagdo, positiva,
dialdgica e servidora. Explicitada com argumentos calcado huma concepcao teo-
I6gica peculiar, numa reflexdo cristolégica que revela o homem a si mesmo e
numa eclesiologia centripeta.

Demais conhecido é a influéncia que a nouvelle Teologie gozou dentro do
universo conciliar e como a partir dele a reflexdo conciliar se desenvolveu.
Nesse espirito é possivel assegurar que na Constituicdo Pastoral sobre a Igreja
no mundo de hoje tem como uma das grandes marcas sua concepgdo teolo-
gica, em muito devedora da nova teologia. Ela tenta “promover um encontro
salutar (de salvacdo) entre a tradicional profissdo de fé (tradicdo) e a atual
situacdo da humanidade (situacdo)s. Para tanto, postula a ideia de que Deus
age de maneira positiva e benéfica na histéria para salvar a humanidade. Nao
ha, portanto, dentro da argumentacdo da Gaudium et Spes espago para uma
fuga mundi. Deus revela-se ao homem e este O encontra na prépria historiase.
De igual modo, o Deus que atua e age na historia humana destina seu projeto
de salvacdo a humanidade inteira3’. Em sintese, a acepcao teoldgica da consti-
tuicdo pastoral suprime antiteses entre realidade divina e mundo e atesta que
Deus age na historia e destina sua salvacéo a todos.

Outro acento peculiar € a tdnica cristo-antropolédgica. A Gaudium et Spes
“apresenta uma cristologia histérico-salvifica, entendida em sentido trini-
tario™8. O mistério da encarnacdo do Filho de Deus, seu ingresso na histéria
da humanidade, culminando na plenitude do mistério pascal, revelam a hu-
manidade verdadeiramente o “mistério do homem™3. O Cristo manifestado
na histéria revela ao proprio homem quem ele € e onde esté sua plenitude.
Trata-se, segundo Gongalves* de uma cristologia que salvaguarda a dignida-
de integral do homem, imagem e semelhanca de Deus. Portanto, a cristologia
desenvolvida nessa constituicdo Pastoral, reveste-se de uma luz que ajuda a
compreender e entender o mistério do préprio homem na sociedade contem-
poranea.

34 Cf. MANZATTO Op. Cit. p.75 - 92; Cf. PALACIO, Carlos. O legado da “Gaudium et Spes”. Riscos
e exigéncias de uma nova “condicao Crista”. Perspectiva Teolégica. N. 27. 1995. p. 333-353.

35 Cf. MANZATTO. Op. Cit.p.75-92.

36Cf. GS, 19.36.

37GS, 2.3.32.

38 CABRAL, Raguel Cavalcante. Cristologia e antropologia na Gaudium et Spes. Belo Horizonte:
Faje, 2007 p.47.

39 GS, 22.

40 GONGCALVES, Paulo Sergio Lopes. Op Cit. p.398.
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Existe ainda, no interior do texto da Constituicdo Gaudim et Spes um
paradigma eclesiolégico. Na base dessa reflexdo esta a tentativa de aplicar os
conceitos da Constituicdo Dogmatica Lumen Gentium e do Decreto Conciliar Ad
Gentes#l. Assim, testifica-se na Constituicdo Pastoral a ideia de que a Igreja pre-
sente no mundo#? ¢é sinal e sacramento de Salvacdo, seguidora de Cristo. Sua
“visdo ndo é mais a de que o mundo deve colocar-se a seu servico, mas sim in-
versamente, a de que sua missao € a de agir para que 0 mundo conheca a salva-
¢ao que vem de Deus™3. Todos os membros, da Igreja, desse modo séo prota-
gonistas dessa a¢do. Adota-se a categoria de povo de Deus na acdo eclesial ates-
tando que todos, pelo batismo, sdo iguais diferenciando-se apenas as funcgdes,
estados ou ministérios*4.

Percorrido, a largos passos, 0s temas cadentes que revestem o interior
da Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes, pode-se buscar luminares decor-
rentes da Constituicdo Pastoral que sejam abalizadores para a acao da Igreja no
mundo atual. A primeira parte do documento, como demonstrado é de carater
doutrinal. A segunda, a luz da doutrina, apresenta a relacdo entre a Igrejae o
mundo no interior de temas concretos. Assim, € possivel perseguir a luz das
intuicdes da Gaudium et Spes orientacBes para temas que favorecam a relacdo
entre Igreja e 0 mundo em nossos temas.

3 Gaudium et Spes: Luzes a presenca cristd no mundo atual

O contexto anterior ao Vaticano Il apresentou aos padres conciliares
uma realidade singular, propria de um dado momento histérico. Calcados
na intensa reflexdo teoldgica anterior ao evento conciliar e com uma lucidez
visionéria, eles foram capazes de apresentar uma reflexdo concreta e positiva
sobre aposicao da Igreja frente as demandas do seu tempo. A argumentacéo
teoldgico-doutrinal desenvolvida na Gaudium et Spes foi o prisma através do
gual muitos problemas concretos foram iluminados e enfrentados.

Decorridos quase cinco décadas do encerramento daquela inesperada
flor de primavera sonhada por Jodo XXIll, novos problemas despontam. Um
novo contexto apresenta-se. Nesse sentido, busca-se nas proximas linhas,
apresentar luzes para presenca cristd no mundo atual que sejam capazes de
servir ao bem do homem e da humanidade na constante luta para construir a

41 Cf. LOPES, Op. Cit. p. 17; CFHUMMES, Claudio Cardeal. Theological and Ecclesiological Foundations
of Gaudium et Spes. Journal of Catholic Social Thought. v.3, ed.2,Versdo de 2006 p. 231-242 DOI:
10.5840/jcathsoc20063220.

42GS, 40.

“3MANZATTO Op. Cit. p.75-92.

44 Cf. LOPES, Geraldo. Op. Cit. p. 17.

| Kairds: R. Académica da Prainha | Fortaleza | v.15 | n.2 [ p.39-53 | 2018 | 47




fraternidade universal sonhada pela Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes#s
gue tem sua fonte no Evangelho de Jesus Cristo.

O tempo atual estd em permanente mudanc¢a. Sua configuracdo estéa
profundamente marcada pela implementacéo do conceito de novas tecnologias
e por um modelo financeiro que rege as economias e 0s mercados, sustentado
pelo consumismo ordinério*. Associadas, elas criam novas formas de ver a
realidade, de se comportar na estrutura social e de conceber o mundo. Desenvol-
vem novos paradigmas de vida, conduta e pensamento.

Nesse universo, inlmeros desafios*” impdem-se a Igreja e a sua missdo
de ser sacramento do Reino no mundo contemporaneo. Em nivel de técnica e
ciéncia as conquistas cientificas, por exemplo, ho ambito da engenharia
genética e das tecnologias de satide potencializam uma centena de beneficios a
sociedade contemporanea, & humanidade hodierna. Ao mesmo tempo elas
estdo submetidas a légica perversa do capitalismo voraz que determina seus
avancos e seleciona os destinatarios delas, excluindo sempre 0s mais pobres.
H4, ainda, em decorréncia do acelerado progresso tecnolégico, a consequente
exploracdo agressiva e predatdria dos recursos naturais planetarios sem uma
mediacdo capaz de avalizar um cuidado necessario com esse organismo Vvivo
gue é a terra. Tendo, nesse contexto, os primeiros e imediatos sofredores
aqueles que ndo possuem capital econdmico.

No campo social e moral, entre tantos, ha aspectos que clamam por
uma reflexdo e posicionamento sempre mais positivos por parte da Igreja.
Impde-se a questdo das novas préticas e concepcdes familiares que reclamam
(se reclamam!) uma reflexdo mais aberta e disponivel ao dialogo e acolhida das
realidades vividas por muitos novos tipos de familia. Os avancos técnicos-
cientificos que intervém nos processos da vida desde a sua origem até o fim.
Assomando-se a isso, deve-se mencionar a crescente legislacdo sobre os limites
da vida que favorecerem uma politica de direito (Exemplo, Death with Dignity
Act nos Estados Unidos) a morte assistida para suprimir condi¢des vegetativas
de vida. H4, ainda, a guinada na escala demogréfica que aponta para um

4GS, 29.

46Cf.PASSOS, Jodo Décio. A Igreja em Saida e a Casa comum: Francisco e dos desafios da
renovacao. Sdo Paulo: paulinas. 2016.p.158.

470 desafios doravante citados, inspiram-se em alguns textos, a saber: LEITAO, Mirian. Histéria
de Futuro: o Horizonte do Brasil no Século XXI. Rio de Janeiro: Intrinseca. 2015; PASSOS, Jodo
Décio. A Igreja em Saida e a Casa comum: Francisco e dos desafios da renovagédo. S&o Paulo:
paulinas. 2016; VILLASENOR, Rafael Lopez. Os desafios da Igreja diante da Missdo Ad Gentes
no mundo Globalizado. Revista de Cultura Teolégica. n.87. jan/jun-2016. p.300-327. COLLETTO,
Raquel Maria De Paola. A GAUDIUM ET SPES E A EVANGELII GAUDIUM: Um estudo
comparativo na perspectiva da conversdo pastoral. Porto Alegre: 2015.
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envelhecimento de toda populacio em continentes ou paises até entdo tidos ou
Visto como jovens, que inspiram a construcao de direitos e protecdo. Por fim, o
crescente processo migratério de populacBes inteiras, que sdo forcados a
deixar por raz@es politico-econdmicas ou catéstrofes naturais seus paises de
origem em busca de outros lugares onde, geralmente, sdo vistos como proble-
ma e, consequentemente, sofrem marginalizacao, segregacéo e discriminacao.

Em nivel religioso, a privatizacdo da vivéncia da fé, o aumento exponencial
de movimentos de cunho fundamentalistas (tanto catélicos como outras tradicdes)
e a expansao de perseguicdes por motivacdes religiosas, clamam além de uma
reflexdo, por um posicionamento explicito e préatico da Igreja e de todos os seus
membros.

Esses novos tempos, trazem consigo problemas novos ou antigos com
uma roupagem diferente, uma perspectiva nova, como demonstramos. Eles,
no entanto, ainda podem ser tratados a luz daquilo que o Vaticano Il, particu-
larmente a Gaudium et Spes apontou em sua reflexdo. O Concilio como um
todo buscou um dialogo aberto e construiu uma nova atitude em relagdo ao
mundo, um conceito que é inseparavel da perspectiva da Constituicdo Pastoral
sobre a Igreja no mundo de hoje#8. Portanto, a atitude de didlogo em relacdo
aos diversos problemas suscitados pela época de mudanca que atualmente se
Vive, é o primeiro e principal viés a ser trilhado por uma Igreja que ainda hoje
propde-se como servidora da humanidade.

A luz de algumas dificuldades acima apontadas cabe volver a ideia de
gue ndo ha, na Gaudium et Spes, portanto na doutrina Conciliar, uma oposi¢éo
entre Deus e mundo. Antes Ele, revela-se & humanidade na sua propria histé-
ria e quer salvar a todos, particularmente os frageis*. Assim é premente que a
luz do Evangelho, a Igreja atue de forma concreta no mundo. Numa sociedade
marcada pelo paradigma do capitalismo hostil onde os beneficios da ciéncia e
da técnica atingem em primeiro plano aqueles que por eles podem pagar e os
desacertos provenientes dessas duas categorias, sdo sentidos em primeiro
lugar pelos que ndo detém forca econémica, a Igreja deve fazer do servigo a
humanidade sofredora o critério de autenticidade>® do anuncio do Deus reve-
lado na historia da humanidade. Portanto, a defesa da casa comum e a denuin-
cia do paradigma técnico-cientifico que segrega e desumaniza, como vem
sendo sistematicamente anunciado pelo Papa Francisco sdo uma missdo assaz
necessaria na Igreja atual.

48 Cf. PALACIO, Op. Cit. p.333-353.

49Cf. GS, 19.36.

socf. PAPA FRANCISCO. Exortagéo Apostoélica Evangelii Gaudium sobre o anuncio do Evangelho
no mundo atual ( EG). S&o Paulo: Paulus/Loyola. 2013.n.195.
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No que tange a questBes relativas a defesa da vida, convém iluminar a
reflexdo antropoldgica por critérios cristoldgicos. A cristologia proposta na
Gaudium et Spes, atesta que a encarnacdo de Cristo, sua paixdo, morte e ressu-
reicdo é capaz de revelar ao homem o mistério dele mesmost. Assim é forcoso
admitir que em Cristo h& elementos da humanidade atual. De igual modo, as
acBes humanas hoje, como novos modelos de familia, possuem elementos do
Cristo que precisam ser observados, acolhidos, respeitados e integrados na
Igreja, trata-se daquilo que poderia ser chamado de cristologia consequentes2,
De igual modo, entendendo que, Deus revelou-se a totalidade do humano sem
dualismos de corpo almas3, deveria ser uma questdo refletida e discutida (ndo
apenas condenada) a daqueles que no corpo ja ndo gozam de vida nem plena,
nem digna e por isso recorrem a praticas de suicidio assistido. N&o se trata de
abalizar essa pratica nem de um vicejar uma lei eugenista universal diante do
sofrimento, mas de refletir se € apenas condenavel a acdo de quem recorre a
esse artificio.

Por fim, a dimensao religiosa e eclesial atual. A Gaudium et Spes, inspira-
da pela Lumem Gentium, apresentou a Igreja como servidora da humanidade,
sacramento do Reino®4. Ela é constituida pelo povo de Deus que, em minis-
térios diferentes, é protagonista do antncio do Reino. Colocar-se como sinal e
ndo se identificar como consumacao do Reino, faz a propria igreja reconhecer
0s sinais do reino presente nas culturas e nas outras igrejas. Ndo enxergando-
se absoluta, ela abre-se ao dialogo, evita o fundamentalismo e coloca-se com
instrumento do Reino. Trata-se de uma postura, bastante conhecida entre os
teblogos, mas pouco encarnada na realidade concreta de muitos catéli-
cos/cristdos. O dialogo, ndo poucas vezes ndo passa de um mondlogo e a con-
fusdo entre a instituicdo, a estrutura e o reino é amplamente exercida. Assim,
cabe prolixamente insistir na formacdo de agentes conscientes da missdo da
Igreja.

Grosso modo e de maneira seminal, percebe-se que a Gaudium et Spes
ainda € um luzeiro com forca e envergadura para lancar luzes a presenca
Cristd na sociedade contemporanea. Convém, aos cristdos e homens de boa
vontade se inebriarem desse ideal e assumi-lo, cada vez mais de forma pro-
gramética e pragmatica.

51 Cf.GS, 22.

52 Cf. PALACIO, Carlos. Op. Cit. p.333-353.
53 Cf. GS, 14.

54MANZATTO,Op. Cit.p.75-92.

50 | Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza | v.15 | n.2 | p.39-53 [ 2018 |




Considerac@es Finais

A Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes sobre a Igreja no mundo de
hoje, inegavelmente marcou a histéria da Igreja e a reflexdo teoldgica que se
desencadeou a partir da década de sessenta, com o Concilio Vaticano Il e sua
recepcdo. Ainda hoje, ela é sentida e vivida quer no mundo académico, quer
na pratica pastoral que, normalmente, deriva de pressupostos teoldgico-acadé-
micos.

A atualidade dessa constituicdo, passados mais de cinquenta anos de
sua promulgacao, segue pujante. A mudanca de tempos ou a sociedade liqui-
da significativamente propalada, ainda comporta uma palavra da Igreja e um
posicionamento cristdo. A Gaudium et Spes e tudo que ela aloja da reflexdo do
Concilio Vaticano Il é, certamente, 0 mais acurado instrumental para estabele-
cer uma relagdo sadia com 0 mundo moderno, sobretudo porque ela coloca-se
numa posicédo de dialogo que é uma categoria bastante estimada pela socie-
dade contemporanea (por aversdo a qualquer imposi¢cdo que tolha a liberda-
de), mas, na prética, € pouco utilizada pelos que regem a sociedade.

De igual modo, a Gaudium et Spes € atual em nossos dias porgue conse-
gue promover um encontro “salutar (de salvagéo) entre a tradicional profissdo
de fé (tradicdo) e a atual situacdo da humanidade (Situacdo)”. Trata-se na
verdade a capacidade de atualizar a fé. Segue sendo a fé em Jesus de Nazaré e
sintetizada ao longo da tradicdo da Igreja, mas que ela precise ser confrontada
de maneira dindmica com os problemas da humanidade concreta a quem a
Igreja, como seguidora de Cristo, visa servir, defender e promover.

Ela por fim, goza de um frescor ainda vivaz, porque suas ideias embora
ndo sejam mais tdo novas, partem de um método original de confronto entre a
tradicdo e a situacdo atual do homem no intuito de sempre apresentar-lhe o
mistério da salvacdo. Ela é capaz de colocar a Igreja como interlocutora do
mundo e agente de transformacao, sinal do Reino. Sua atualidade, portanto,
sintetiza-se, numa expressao classica latina, que diz: “Non novum, sed nove”.
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PERDER TUDO PARA TUDO GANHAR:
O RELATO DO ANIQUILAMENTO PAULINO POR
CRISTO EM FILIPENSES 3,7-14

Prof. Ms. Paulo de Tarso Veras Pereira*

Resumo

No presente artigo procuramos enxergar a transformagéo do apostolo Paulo € o seu ra-
dical aniquilamento por Cristo em narragdo contida na Epistola aos Filipenses, nota-
damente, na pericope constante em 3,7-14. Nosso intuito é perceber no exame do texto a
kénosis paulina, o seu despojamento total por aquele a quem perseguiu. Entender como
o inesperado acontecimento de Damasco marcou a reviravolta na vida do judeu de
Tarso. Ao encontrar-se com Jesus de Nazaré, Paulo transmudou o seu existir. Ele cede
tudo, para tudo ter. O agir renunciador do Apéstolo calca-se no exemplo despojado de
Cristo. O esvaziamento de Paulo decorre do reflexo contundente da servidao de Jesus
Cristo. Tudo que tinha em conta transformou-se em convicta perda. Aqui o titulo do
Artigo é referendado, Paulo, com lucidez cristalina, optou por “perder tudo, para tudo
ganhar”.

Palavras-chave
Teologia. Filipenses. Aniquilamento paulino.

Abstract

Try to see the transformation of the apostle Paul and his radical annihilation by Christ into
a narrative contained in the Epistle to the Philippians, notably in the pericope in 3,7-14.
Understand in the examination of the text the kenosis Pauline, its total dispossession by the
one whom it persecuted. Understand how the unexpected event in Damascus marked the
turnaround in the life of the Tarsus Jew. Meeting Jesus of Nazareth transmuted his exis-
tence. Give it all, for everything to have. The apostle's renouncing action fits in with the
stripping example of Christ. Paul's emptying stems from the blunt reflection of the
servitude of Jesus Christ. Everything he had in mind turned into a convinced loss. Here
the title of the article is endorsed, Paul, with crystal clear lucidity, chose to “lose everything,
to win everything”.

Keywords
Theology. Philippians. Pauline annihilation.
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Introducéo

Perceber o apostolo Paulo em movimento de abnegada renlincia exis-
tencial e sua auto redencdo narrada na Epistola aos Filipenses, notadamente,
na pericope constante em 3,7-14. Extrair dessa segmentacdo os motivos que
impeliram o homem de Tarso a desvalorizar seus méritos hereditarios pela
busca do conhecimento e participacédo nos sofrimentos daquele a quem perse-
guiu, gerou a finalidade principal deste Artigo.

Um dos pilares do cristianismo, Paulo tem despertado, ao longo dos
séculos, calorosas discussdes a proposito do seu papel na construcao daquela
gue Viria a se tornar a religido com maior nimero de adeptos no mundo. Des-
de fiéis admiradores, passando por aqueles que o indicam como o verdadeiro
fundador do cristianismo — sobrepujando o proprio Jesus Cristo -, até outros
gue refutam e o apontam como mero coadjuvante.

Aqui nem tanto a aqueles, nem tampouco a estes. Paulo ndo fundou
sequer uma igreja importante no mundo judaico cristdo oriental, a exemplo de
Alexandria, Antioguia ou em cidades egipcias; nem mesmo Roma teve nele seu
papel fundante. Do mesmo modo, ndo se pode atribuir a ele a formulacdo das
doutrinas que deram alicerce a constituicdo do primeiro Cristianismo. Mas, ine-
gaveis sdo as primorosas contribuicdes do evangelho paulino na expansao,
divulgacéo e formacao do pensamento sobre Jesus Cristo.

Inconteste é que o Apdstolo continua sendo motivo de constantes anélises.
Talvez até por ser 0 Unico autor da nascedoura cristandade que se tenta desven-
dar, historica e teologicamente, a partir dos seus proprios relatos.

O conjunto da obra inserido no Canon Sagrado traz a narrativa de
uma das mais abrasadoras e polémicas personagens. Intolerante e fascinante,
radical e parcimonioso. Aqui ndo importa o espectro de opostos, mas sua
unanimidade enquanto disseminador do evangelho.

No Novo Testamento, treze cartas formam o epistolario paulino e, des-
sas, sete sdo reconhecidas pela moderna exegese como redigidas ou ditadas
por ele. Dentre essa correspondéncia, a carta aos Filipenses pode indicar os
fundamentos motivacionais que produziram a dramatica mudanca de vida de
Paulo pds Damasco, até sua experiéncia radical de aniquilamento. O que se
deseja, por fim aqui, é entender essa entregaa toda sorte de perseguicdes e
flagelos, até seu grito épico ecoado ainda hoje e que o tornou, segundo Guedes
(2015, p. 9): “testemunha de um modo de vida que supera 0 mero conheci-
mento conceitual, porque toca a fecundidade da vida”.
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Essa personalidade em constante erupcao que fascina pelo seu brilhan-
tismo; essa evolugdo progressiva de vida que leva a constatacdo extasiada em
gozo de que tudo ¢é esterco, de que tudo perdera para tudo ganhar, encanta a
guem se propde melhor conhecer o Apéstolo.

1 Desenvolvimento
1.1 A Carta

Na epistola aos filipenses se destaca, de modo Unico, a imagem do
carater pessoal de Paulo, da sua franqueza reveladora, da sua alegria conta-
giante, da sua abertura espiritual, da sua gratiddo manifesta, mas, fundamen-
talmente, do seu total despojamento ao seu Senhor.

A carta é breve, escrita com afeto, exala alegria e transmite a relacdo extre-
mamente cordial existente com os filipenses; construida, sem davidas, durante o
surgimento da comunidade no decurso de sua estadia ha Maceddnia.

Esse relacionamento de modo diferenciado e tdo valorizado por Paulo
pode ser destacado por indicativos constantes na prépria carta:

a) tem o predmbulo mais extenso de todas as cartas paulinas (1,3-11); a
sua composicéo esta toda dirigida para a oracdo, agradecimentos e louvores
amorosos (1,4.7.8.9);

b) o chamado a alegria é constante ao longo do escrito, a prépria palavra
“alegria”, ou o sentimento decorrente, é citada por mais de dezena de vezes
(1,4.18.25; 2,2.17.18.19.28.29; 3,1; 4,1.4.10); 0 que denota tonalidade positiva;

c) especialmente dessa comunidade o Apdstolo aceitou apoio financeiro
(4,10.15.18), enquanto das demais renunciou a esse direito por questdes de
principio — responsavel ele mesmo por sua subsisténcia — ou, quica, por nao
desejar vinculos de cunho retributivo;

d) destaca, tacitamente, a comunh&o com o grupo, unidos “desde o
primeiro dia” no servico participativo do Evangelho (1,5);

e) somente nessa carta, cita com relevo, nicleo distinto de pessoas
detentoras de fun¢des especificas: “episcopos e didconos” (1,1), - aqui entendidos
como ancidos tidos por administradores, no caso dos primeiros e, servidores e
assistentes para 0s segundos -, 0 que ndo deixa de transparecer relacdo de mais
intimidade com a comunidade.

De maneira geral, Paulo inicia suas cartas com argumentagdes acerca de
assuntos que o preocupam e desenvolve no contetido as questBes teoldgicas e
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dogmaticas que versam sobre um tema de peso, por exemplos: as divisGes em
Corinto (1Cor); a apostasia dos gélatas (Gl), a justica de Deus (Rm) etc. Em
Filipenses ele ndo formula tais topicos, ndo menciona polémicas, nem trata de
problemas, existe certa liberdade, seu pensamento transita com naturalidade
de assunto a assunto, por isso se volta a exortacdo e ao encorajamento dos seus
queridos seguidores. E de fato um dos mais singulares escritos de Paulo.
(VOUGA, In: MARGUERAT (org.), 2009, p.297).

De antemdo, de se ressaltar que nao ha atualmente questionamentos que
se ponha em davida a autoria paulina de Filipenses. Contudo, existern questdes
gue envolvem o préprio escrito e que sao debatidas por tedlogos e exegetas, hé
consideraveis décadas. Dentre as mais discutidas, estdo a unidade e integridade
da epistola e o local onde foi redigida. H& grupo de estudiosos! que defendem a
tese de que Paulo escreveu mais cartas a Igreja de Filipos, podendo-se, neste
caso, distinguir duas ou até trés cartas, como também existe2 aqueles que
atribuem peso a causa de escrito Unico.

Verdade que, quando lida direta e atentamente, dificil ndo perceber uma
troca de tonalidade ou corte abrupto do discurso, em alguns pontos centrais da
carta, a exemplo de 3,1, e 4,10. No primeiro caso, a ruptura de estilo estd mais
evidenciada entre o chamado a alegria em 3,1 e a polémica com os judaizantes
gue se inicia, repentinamente, com a fortissima expressao: “cuidado com os
caes”, em 3,2. A violenta dentincia dos adversarios nao ¢ precedida de quaisquer
preparacdes. Paulo vinha desenvolvendo, inegavelmente, um tom alegre desde
o inicio (1s), até este versiculo. Nao via a comunidade ameacada (1,27-30) — aqui
chama a lutar pela fidelidade ao evangelho, mas contra adversarios externos - e
de subito, tudo se transforma. Essa mesma comunidade, agora, precisa ser
novamente “sacudida” na fé e espelhada na conduta do Apostolo (3,17) diante
de opositores internos, judeu-cristaos.

Desperta atengdo, ainda, a quebra literéria existente entre 3.1 e 4,4: a
exortacao “regozijai-vos no Senhor”, expressada antes da parte polémica, parece
conectar-se muito bem com “alegrai-vos sempre no Senhor”. E forcoso, demais,
acreditar na possibilidade de Paulo ter postergado para depois de 3.1, assunto
tdo grave na comunidade, como a atuacdo de falsos missionarios apregoando
ensinamentos distintos dos dele. Ademais, a angustia latente, pela comunidade,
expressada na triplice adverténcia: “cuidado com os cées, cuidado com 0s maus

1 BARBAGLIO (2009, p. 356); BECKER (2007, p. 435); HEYER (2008, p.126); MURPHY-O’CONNOR
(2015, p. 223); VIELHANEUR (2015, p. 190), dentre outros.
2 CASALEGNO (2001, p. 96); GUEDES (2015, p. 23); LEGASSE (1984, p. 16); SCHNELLE (2014, p.
467); WRIGHT (2009, p. 98), dentre outros.
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operérios, cuidado com os falsos circuncidados™, é completamente incoerente
com a tranquilidade e o advir sereno que Paulo desenha no restante da carta.
Becker (2007, p. 435).

Em decorréncia das observacdes acima, que envolvem questdes de
contedo e razles literarias, ha de se considerar a possibilidade de que as
controvérsias com os judaizantes, expostas na pericope de 3,2-4,1, séo, ha reali-
dade, um fragmento de uma carta que ndo se pde harmonicamente com o
texto precedente.

A outra cisdo observada € a que diz respeito ao agradecimento de Paulo
aos Filipenses pela doacao pecuniaria enviada a ele por Epafrodito em 4,10-20.
O texto, a exemplo do anterior, tem o seu inicio de maneira repentina e sem
guardar coeréncia légica com os votos conclusivos em 4,8 e de paz em 4,9. O
trecho é por si s6 demasiadamente coeso. Como dito, a carta € motivada pela
ajuda financeira, de modo que confirma o recebimento e transmite o reconhe-
cimento do Apdéstolo em singela gratidao.

O que se questiona é o momento do agradecimento, j& que inserido
apenas no final da epistola. Também, como no primeiro caso, havia a possibi-
lidade de Paulo ter manifestado o seu contentamento, previamente, em 2,25-
30. Teria ele esperado tanto tempo e tdo somente quando do retorno do seu
colaborador a Filipos? A carta aponta a enfermidade e o risco de vida de
Epafrodito (2,27). Pressupde-se que seu restabelecimento tenha levado sema-
nas ou meses. Acrescente-se, a esse tempo, 0 periodo de servicos prestados,
antes da doenca, pelo seu “irmao e colaborador e companheiro de lutas e
V0SS0 mensageiro, para atender as minhas necessidades” (2,25).

Forcoso presumir — apesar do frequente fluxo comunicativo entre a sua
prisdo e Filipos — que Paulo tivesse aguardado em demasia a retribuicao
calorosa pelo beneficio recebido. Murphy-O’Connor (2015, p. 224) e Vielhauer
(2015, p. 191) dividem o mesmo raciocinio quanto ao trecho, ambos entendem
estranho o fato do agradecimento sé no final da carta, bem como, inadmissivel,
a sua nao inclusdo em 2,25-30. Para o primeiro, a pericope 4,10-20 é “uma carta
originalmente independente e a primeira enderecada por Paulo aos filipen-
ses”; para o segundo, “é evidentemente a primeira demonstracédo de gratiddo
pela Gltima doacdo dos filipenses”.

Se admitida essas duas grandes cisdes, ter-se-iam, por conseguinte, trés
cartas independentes, comumente denominadas de “A”, “B” e “C”, cuja

3 As citagdes biblicas neste artigo foram extraidas da Biblia de Jerusalém, 2002, 82. Impress&o, 2012,
editada pela Paulus, SP.
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autonomia dos blocos literarios ndo guarda concordancia, entre os préprios
autores que respaldam este item. A divisao € por si polémica e ndo se vislumbra
a prazo imaginado, consenso quanto a uniformizagdo de tais segmentos. Quer
parecer que existe conformidade quanto a carta “A” (4,10-20), as demais compo-
sicBes enfrentam calorosos debates que perpassam, por ébvio, questdes quanto a
datacdo e localidade em que foram escritas. Aqui, defende-se a ideia de que a
segmentacdo proposta por Barbaglio (2009, p. 358) apresenta-se como a mais
coerente: “A” = (4,10-20); “B” = (1,1-31 + 4,2-7.21-23) e “C” = (3,2-4,1.8.9).Certo é
gue o leitor atento de Filipenses tera que optar baseado, em mérito proprio ou no
dos estudiosos, por uma ou outra tese.

Outro tema que envolve estudos e discussfes diz respeito a datacéo e
lugar em que foi escrita Filipenses. Da mesma feita que o assunto anterior,
dificilmente podera se chegar a um denominador comum, ante a escassez de
elementos que favorecam o aprofundamento da matéria. Se por si ja é comple-
X0, maior a dificuldade, se aceita a hip6tese de uma colecéo de cartas. Portanto,
para poder estabelecer a data da redagdo, necessario determinar o lugar nas
quais foram escritas. As opcdes hoje admitidas apontam trés localidades:
Roma, Cesareia ou Efeso.

Para os defensores da unidade de Filipenses, o discurso tradicional
indica Roma como o lugar de composicdo. Um dos autores mais resolutamen-
te a favor dessa opcao é Schnelle (2014, p. 465-472). Alega que ela tem a favor
de si a “maior probabilidade”, vez que a prisdodescrita na propria cidade, em
Atos 28,30: “Paulo ficou dois anos inteiros na moradia que havia alugado.
Recebia todos aqueles que vinham visité-lo.” se adequa ao contexto de cércere
brando narrado em FI 1,13: “minhas pris@es se tornaram conhecidas em Cristo
por todo o Pretério”; Fl 2,25. “Entretanto julguei necessario enviar-vos
Epafrodito, meu irmé&o e colaborador de lutas e vosso mensageiro, para aten-
der as minhas necessidades” e Fl 4,10: “foi grande a minha alegria no Senhor,
porque, finalmente, vi florescer vosso interesse por mim...”. Diz que a men¢ao
da guarda pretoriana em Fl 1,13, bem como a citacdo dos escravos imperiais
em Fl 4,22: “Todos os santos vos saudam, especialmente os da casa do
Imperador.” se encaixam melhor na capital do Império e que a falta de noticias
sobre a coleta indica que esta ja estava concluida no momento de sua redagéo,
0 que denota uma datacéo tardia, favorecendo Roma. Se tivesse sido escrita de
Efeso, o siléncio de Atos sobre a demorada prisao, nessa cidade, seria inexpli-
cavel.

A alusdo a “luta contra os animais” em 1Cor 15,32 ndo € uma prova para
prisdo prolongada em Efeso, da mesma forma que 2Cor 1,8 ndo serve para
sustentar a defesa desse local, tendo em conta que a noticia comunica
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“somente o perigo de morte, mas ndo detalhes da situacdo”. Quanto a alegada
distancia, afirma que as conexdes entre Filipos e Roma eram muito boas “pela
via Egnatia até Dirraquio, travessia para Brundisio e continuacéo na Via Apia”. O
percurso de aproximadamente 1.000 km poderia ser realizado, por terra, em
guatro semanas, se maritima, em duas semanas. Sustentado nessas
argumentagdes, conclui que Filipenses foi escrita, provavelmente, em Roma nos
idos de 60 d.C. Schenelle (2014, p . 472).

Contrapondo a tese de Schenelle, Vielhauer (2015, p.197) sustenta que a
expressdo “pretdrio” — espaco reservado ao pretor — recebeu dois significados distintos
ao longo dos estudos, tanto podendo ser o sindnimo de ““cohortes pragtorianag”, que
designaria a guarda pretoriana, quanto a sinalizacdo da residéncia de um funcionario
situada fora de Roma, a vila imperial ou a prépria residéncia do governador. Nessas
definicbes, a primeira ndo apontaria, necessariamente, para Roma, em virtude da
existéncia de pretorianos em outros lugares, ja a segunda, a excluiria. A outra
expressdo, “os da casa do imperador™, tratar-se-ia de "’termo técnico para os membros
da economia imperial, escravos e alforriados”.

Abre-se, assim, a possibilidade de se admitirem outras localidades a exem-
plo de Cesareia. A favor dessa cidade, conta-se com o relato de Atos 23,23-26,32
gue trata da prisdo, incontestavel, de Paulo, por dois anos em Cesareia. O pretdrio
de FI 1,13 se coadunaria melhor com o “pretdrio de Herodes” em At 23,35, onde o
Apostolo permaneceu retido. No entanto, 0 autor admite que todos 0s argumentos
contrérios a Roma* valem, igualmente, para Cesareia, 0 que descartaria ambas as
localidades, tal entendimento é defendido, também, por outros exegetas®.

Restaria, assim, a hipotese classica: Filipenses como periodo efésio. Boas
s80 as razfes que podem ser apresentadas em seu favor, a comegar, sobretudo,
pela proximidade geografica com Filipos, o que explicaria, naturalmente, as
frequentes comunicagdes entre o apéstolo e a sua comunidade, como mais facil
de entender a sua promessa de visita: “tenho fé no Senhor de que eu mesmo
possa logo ir ai”” (FI 2,24). Outros indicios sdo os relatos aos corintios em 1Cor
16,5 e 2Cor 1,15, que d&o conta que foi de Efeso que Paulo projetou suas Visitas
as igrejas macedonicas e corintias, fato que se enquadraria, também, com o seu
propésito de rever os queridos filipenses.

4 Declaragao de intengdo em Rm 15,14-29, segundo a qual o Apéstolo, terminada sua obra em Roma,
desejaria evangelizar a Espanha; visita a Filipos anunciada em Fl 1,26 e 2,24; distancias geograficas
proibitivas para as varias viagens entre as duas cidades; desejo de envio de Timéteo e espera do seu
retorno com noticias e andncio de ida particular “em breve” (2,24) o que poderia levar meses e, se
tivesse sido escrita em Roma ja teria realizado outras visitas a Filipos conforme At 20, 3.6.

5 BARBAGLIO (2009, p. 358); CASALEGNO (2001, p. 87); HEYER (2008, p. 128); (VOUGA, In:
(MARGUERAT (org), 2009, p. 310).
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Ainda em duas passagens aos corintios, 1Cor 15,31-32 e especialmente 2Cor
1,8s, a hipotese efesina é acentuada. Na primeira, relata seu drama: “diariamente
estou exposto a morte, tdo certo, irmaos quanto vos sdis a minha gléria em Jesus
Cristo. De que me teria adiantado lutar contra os animais em Efeso, se tivesse apenas
interesses humanos?” Na segunda, as tribulacdes padecidas na Asia eram to
insuportaveis “a ponto de perdermos a esperanca de sobreviver” e ja havia
pronunciado ‘‘em nds mesmos a nossa sentenca de morte”. (Vielhauer 2015, p. 199).

Para concluir o tépico, de se conhecer o entendimento proposto por
Barbaglio (2009, p. 358-359) acerca das coordenadas geogréficas e cronolégicas
da hip6tese de existirem trés cartas em Fl. Essa tese € também a preferida do
articulista. A carta “A” (4,10-20) de agradecimento foi escrita em Efeso, no princi-
pio da prisdo paulina e imediata ao recebimento do donativo da comunidade
trazido por Epafrodito. Também a “B”, ou a “carta por exceléncia” (1,1-3,1+4,2-
7.21-23), foi redigida na prisdo efesina, mas com algum intervalo de tempo
acrescido. A “C”, chamada de a “carta polémica” (3,2-4,1.8.9), foi elaborada pos-
teriormente a libertagdo da prisdo. Tendo estado a par do perigo pela qual
passava a comunidade filipense, em funcdo da acdo dos judaizantes, preocupa-
se muito (2Cor 7,5) e quando do seu retorno a Corinto (At 20,2-3) escreve a Igreja
de Filipos, “advertindo-a contra ‘os cdes’, 0s ‘maus operarios’ e os ‘mutilados™
(FI 3,2). Assim, muito provavelmente, escrita no ano de 57, o que a coloca
contemporanea a dos Romanos. Conforme o autor essa proposta explicaria,
apropriadamente, a semelhanca do cap. 3 de FI com Rm 16,17-20 e a “mesma
analogia com a polémica antijudaizante de 2Cor 10-13, pouco anterior a Fl 3,
encontraria, assim, boa explicacdo historica”.

Visitadas, mesmo que brevemente, as questdes em aberto acerca da
Epistola — presumivelmente sem horizonte temporal para soluciona-las — de se
aproximar, agora, ao texto proposto, entendido que, o Hino Cristoldgico semeia
a pericope analisada.

1.2 O Hino Cristolégico

A beleza redacional, dimenséo espiritual e sua profundidade teolégica
fizeram do Hino Cristoldgico uma das mais belas péaginas das Sagradas Escri-
turas. Nao se pretende aqui adentrar nas quest6es de autoria, por si mesma de
complexa interpretacdo, nem no problema da forma estrutural da composicao,
muito menos na significacdo real de algumas palavras. O objetivo € o de ape-
nas tentar perceber movimento correlato realizado por Paulo em Filipenses
3,7s, evidentemente, guardando toda a devida proporcionalidade gestual do
Apobstolo, com o ato divino-salvifico de Jesus Cristo.
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Atento a sua prépria caminhada, aos seus tracados objetivos e a todo
apreco que nutria por sua comunidade, ndo dificil de aceitar que o texto do
capitulo 3 de Filipenses, constitui um ‘modo de ser’ exemplar que Paulo esta
sugerindo para explicar como eles devem viver o convite de Deus para se
edificarem na fé em Jesus Cristo. E, comega a construir todo o seu discurso
valendo-se, indubitavelmente, de Filipenses 2,5-11, que guarda tracos consis-
tentes com variadas partes de Fl 3. Ndo importa se o Hino é de sua autoria
ou ndo, mas, propositadamente e com maestria, inserido em posicdo que
guarda sintonia com toda a carta.

Apos o exdrdio 1,1-11, 0 maior do epistolario paulino, o leitor depara-se
com uma se¢do informativa acerca da situacdo pessoal do Apéstolo 1,12-26,
seguida da grande parte exortativa da carta 1,27-2,18. E esta Ultima é introduzida
por um apelo: “somente vivei vida digna do evangelho de Cristo”; bem verda-
de, que a instrucdo poderia servir para qualquer comunidade paulina. Contudo,
preferivel ressaltar o carinho pastoral do apostolo pelos seus amados filipenses.
Né&o deixa de ser um apelo, uma nova propositura de vida: “portem-se com
coeréncia evangélica”.

Em frente as diversidades —a igreja de Filipos atravessava ataques externos
— € preciso manter-se firme, ndo desistir para ndo esmorecer na fé. Paulo desen-
volve um trabalho arduo, precisa minar a empafia dos filipenses, diminuir seu
orgulho, transmitindo a eles 0 tema da paix&o a que todos séo chamados por amor
a Cristo. Desegja que seus fiéis compartilhem com ele 0 mesmo caminho de soffi-
mento e rendincia. Barbaglio (2009, p. 373) recheia o raciocinio aqui desenvolvido:

A exortagdo, como se pode Vver, nasce de uma experiéncia sofrida e tem o peso
de um testemunho de vida. O apelo a luta vem de quem ja se encontra em plena
batalha. A interpretacdo da vida perseguida como uma graga de Deus é feita por
guem é seu primeiro beneficiario. Ndo se pode mesmo dizer que Paulo seja um
moralista de apelos baratos!

Aproximando-se do Hino, faz mais um apelo: exorta a comunidade para
manter-se unida por intermédio da humildade. Adjura a consolagdo, ao amor,
utilizando férmula terna para que os filipenses tornem completa a sua alegria e,
para tanto, a melhor maneira de agir é basear as relac6es da Igreja na humildade.
Querendo mostrar, com isso, que ndo pode haver entre eles sentimentos de
senhorilidade.

O Hino é precedido por versiculo (5) sujeito a definigdes distintas. N&do
se deseja nesse espaco discuti-lo, mas, assumir uma interpretacdo que conduza
ao entendimento do que aqui se defende. Existe a possibilidade de que a
expressao “tende em vés 0 mesmo sentimento de Cristo Jesus” refira-se ao
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exemplo de humildade e amor de Jesus Cristo como modelo a ser imitado,
mas, também, poder-se-ia traduzir por ‘tende em vés a existéncia de Cristo’.
Barbaglio (2009, p. 374) diz que Paulo “ndo pretendia lembrar a praxis de
Cristo, mas o evento salvifico que ele mediou”. Estaria, dessa maneira, ape-
lando aos filipenses que se comportassem “entre si como pessoas vitalmente
unidas ao Senhor”. Aduz, ainda, com sublimidade, que “Cristo n&o seria, pois,
critério moral de acdo, mas principio ativo da nossa vida”. E esta € a traducgéo
gue aqui se apega. Logo, Cristo determina o agir cristdo; como imagem pri-
mordial, assegura novo existir aos seus seguidores.

Portanto, essa kénosis de Cristo que abdica de sua gléria divina, despo-
jando-se do que era para assumir vida humana e consequente sofrimento por
morte de cruz, baseado em um movimento de humildade, impulsionou o
aniquilamento paulino, ou seja, Cristo foi protétipo do agir de Paulo em Fl 3,7s.
Um abaixamento que pressupde, por I6gica, uma situacéo anterior elevada para
ambos. Cristo, tendo a imagem de Deus talhada em seu ser configura-se em
escravo renunciando as deferéncias devidas a seu estado. Paulo, tendo a heranca
racial israelita, benjaminita, hebreu e fariseu como caracteristicas encrustadas em
sua identidade, renuncia as benesses do seu estado de ser para assemelhar-se a
servo desse mesmo Cristo. Ora, se Cristo, detentor da imagem perfeita, ndo se
apodera do estatuto de igualdade com Deus por amor a Paulo, Paulo por amor a
Cristo ndo mais se apodera do estatuto de ostentacdo social. O movimento é
analogo se percebido quao dispares sdo seus autores, um, o proprio Deus, 0
outro, simples homem.

1.3 A pericope

Mas o que era para mim lucro tive-o como perda, por amor a Cristo. 8Mais
ainda: tudo considero perda, pela exceléncia do conhecimento de Cristo Jesus,
meu Senhor. Por ele, perdi tudo e tudo tenho como esterco, para ganhar a
Cristo% ser achado nele, ndo tendo como minha justica aquela que vem da Lei,
mas aquela pela fé em Cristo, aquela que vem de Deus e se apoia na fé, 1para
conhecé-lo, conhecer o poder da sua ressurreicdo e a participacdo nos seus sofri-
mentos, conformando-me com ele na sua morte, para ver se alcan¢o a
ressurreicdo de entre os mortos. 2N&o que eu j& o tenha alcangado ou que ja seja
perfeito, mas prossigo para ver se o alcanco, pois que também ja fui alcancado
por Cristo Jesus. 3lrmé&os, ndo julgo que eu mesmo o tenha alcancado, mas uma
coisa faco: esquecendo-me do que fica para trds e avangando para o que esta
diante,14 prossigo para o alvo, que vem de Deus em Cristo Jesus. (FI 3,7-14).

A parte fundamental do segmento é o composto pelos vv. 7-11. Mas, 0
gue precede, também, importante, porquanto parte contextualizadora das ex-
planagcBes que sucedem a parte realcada. Por isso, iniciar-se-4 com pequeno

recuo ao v.4.
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Nao se pode imaginar, de outra forma, a recorréncia paulina ao seu
“eu” biogréfico: ele visa tdo somente tornar compreensiveis os elementos cons-
titutivos do “ser” crente, ou seja, Paulo se apresenta como modelo da condicéo
cristd para os seus convertidos. Ao iniciar o v.4, nota-se de pronto, mudanga de
tratamento pessoal: 0 “nés” da lugar para o “eu”™ como prendncio narrativo
de sua auto identidade: “[...] eu poderia, até confiar na carne”. Guedes (2015, p.
37) diz que Paulo aqui faz referéncia “aos sistemas de valores enquanto
contrapostos aos de Deus”. Sabe-se, que Paulo apresenta distintas concepgdes
ao empregar o termo carne, mas, nesse caso, segundo o autor, o confiar na
carne “constitui o contrario da fé em Cristo”. Como se fosse espécie de egois-
mo, fechamento em si, ou até mesmo, autossuficiéncia. O antidoto oferecido é
0 que se verdem 3,7-11.

Os wv. 5-6 apresentam o “eu” biogréafico de Paulo. Sua identidade é
composta por sete atributos que Ihe proporcionariam motivos de orgulho e
razdes para confiar na carne. Importante enxergar que esses valores ndo serao
usurpados, mas percebidos inuteis, guando da inversao de valores por narrar.
Os atributos estdo muito bem postos, logo depois de citar o primeiro;
“circuncidado ao oitavo dia” 7 — distinguem-se dois blocos, contendo cada, trés
atributos; no primeiro, as qualidades inatas, obtidas por heranca: “da raca de
Israel, da tribo de Benjamim, hebreu filho de hebreu” e, o segundo com as
gualidades adquiridas, conquistadas por iniciativa prépria: “Quanto a Lei,
fariseu; quanto ao zelo, perseguidor da Igreja; quanto a justica que na Lei,
irrepreensivel”.

E seguro que se esta diante de um texto em que Paulo remete ao seu
passado, mas, com propésito fixo no impacto de Jesus em sua transformacéo a
ser explanada mais adiante. Retome-se o v.5: “circuncidado ao oitavo dia”; rito
de cumprimento necessario para a sua adog¢do na alianca (Gn 17,12; Lv 12,3);
explicito que nascera judeu, ndo convertido a fé judaica como prosélito.
Contudo, a luz do seu hovo conhecimento, passa a ndo admitir o sinal judaico
da circuncisdo como vetor a fidelidade divina, sabe, que doravante, tudo passa
por Cristo. Tanto que em seus escritos auténticos, Paulo entra em confronto
com aqueles que defendiam a circuncisdo, em passagens de Rm 2,25-29; Gl 5,6-
15; 1Cor 7,19, além, claro de Fl, 3,2-3.A luta do Apéstolo contra a imposicéo da
circuncisdo aos gentios convertidos, tornou-se uma das maiores controvérsias
na igreja primitiva.

6 Predominante ao longo de toda a pericope estudada, a terceira pessoa do plural s6 voltara no v. 15.
7 Acdo independente de sua inciativa, realizada por tradicao religiosa por seus genitores.
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“Da raga de Israel”; por nascimento e heranca religiosa é membro da
nacao eleita, status diferenciado e motivo de orgulho. “Da tribo de Benjamim”;
bem poderia estar ressaltando a sua vinculagdo a uma tribo especial, da familia
de Abrado, daquele que nasceu na terra da promessa, da parte mais impor-
tante. Poderia, também, estar vinculando sua pertenca a tribo do primeiro rei,
Saul, com o qual compartilhava 0 mesmo nome, tudo de sorte, a enaltecer a
sua exclusiva linhagem. “Hebreu, filho de hebreu”; outra afirmacédo distintiva;
denota uma diferenca cultural, j& que era possivel ser israelita sem ser hebreu.
“Quanto a Lei, fariseu”; aqui comeca a elencar o que fizera por opgéo pessoal.
O listado acima ndo dependia de sua escolha e certamente dividia com outros
essas mesmas credenciais. Criséstomo (2013, p. 461) entende que o diferencial
de Paulo, 0 “mais” do que os outros do v.4b consistia em sua adesdo aos
fariseus. Os privilégios dos seus antepassados o diferenciavam sem duvidas,
mas nao havia sido de sua propria escolha, o que foi de seu desejo, o que lutara
para conseguir ser, fariseu e zeloso, era na verdade esse algo “mais”. O ser
fariseu o destacava como cuidadoso e fervoroso cumpridor da Lei e das
tradicBes paternas.

No versiculo 6 se diz que “quanto ao zelo, perseguidor da Igreja”;
acrescenta mais esta credencial para poder mostrar, que até neste quesito, era
superior aos outros. Talvez uma espécie de adicdo ao “mais” defendido por
Sao Jodo Criséstomo. O ser “irrepreensivel” paulino é a soma do seu zelo vivo
da Lei e pela sua postura intransigente em relacdo a sua crenca.

Concluida a analise dos versiculos introdutérios a pericope propria-
mente dita, tempo de observa-la mais amiudamente.

Agora, toda a énfase e toda a forca ao “mas” introdutério do v.7, que
marca a reviravolta, a transformacado paulina: “Mas o que era para mim lucro
tive-o como perda, por amor de Cristo”. Inicia a narrativa, sopesando sua per-
cepc¢do da vida passada, ou até, se pode inferir, valorizando os beneficios que
advieram de sua experiéncia em Damasco. Seria como, se em um ato de plena
determinacdo, tivesse recolhido todos os louros reivindicativos dos itens
precedentes, ensacasse-0s e, inesperadamente, desprezasse-os. E esse grande
pacote que ele agora percebe vazio de vantagens. Ndo se trata de uma atitude
simpléria, ele verdadeiramente rejeita todo o seu “ativo” — valendo-se da lin-
guagem comercial utilizada na pericope —tudo que se dizia lucro passa a trata-
las como “passivo”, perda, de fato.

Mas, o0 que de fato aconteceu? Onde ocorreu a mudanca? O que fez com
gue o ganho se tornasse perda? Guedes (2015, p.46) vai dizer que ndo foram
nas coisas propriamente ditas, ja que algumas das razdes para confiar na carne
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permanecem como tal, independentemente da vontade, porquanto ligadas a
heranga familiar. Esses dados sdo irrenuncidveis. O ponto da mudanca estaria
“na nova percepc¢do, no modo de ajuizar valores, ndo é a perda da coisa em si,
mas perda do seu valor”. A causa € uma soO: Cristo; a motivacdo dada é a
mesma: Cristo. Por amor de Cristo (v.7); “pela exceléncia do conhecimento de
Cristo Jesus” (v.8); por ser alcancado por Ele (v.12), tudo passa a ser determi-
nado em Cristo. Paulo altera os beneficios que aferem lucro. Cristo € o “lucro”
gue supera, incalculavelmente, a perda dos valores mudanos. Ao encontrar-se
com Cristo, 0 Apostolo reconfigura, completamente, a sua escala de principios
valorativos.

Paulo repete no v.8, inicial do novo periodo compreendido pelos vv. 8-11,
o pensamento do v.7, conferindo significativa amplitude, para ascender o conhe-
cimento de Cristo ao lugar central de sua vida: “Mais ainda: tudo considero
perda, pela exceléncia do conhecimento de Cristo Jesus, meu Senhor. Por ele per-
di tudo e tudo tenho como esterco, para ganhar a Cristo”. H& de se notar que o
“eu” continua presente implicitamente, s6 que, em 3,4-7 ele guardava conotacao
biografica, doravante, afigura-se, razao de cunho exemplar, portanto, passivel de
ser imitado. “O ato passado, para Paulo, de haver medido sua vida a partir de
Cristo (v.7) fundamenta o juizo presente (v.8), um juizo valido para todos os
cristdos” vai dizer Becker (2007, p. 440).

A partir de agora (v.8) as caracteristicas histéricas e particularizadas da
vida pretérita de Paulo ddo lugar a uma nova existéncia crista. Para Paulo,
nada mais sobrepujara a “exceléncia do conhecimento de Cristo Jesus”; tudo
gue outrora havia gozado é por demais inferior a esse “conhecimento”, que se
traduz aqui, ndo pelo mero conhecimento intelectual, mas, pela grandeza de
seu significado no AT: o envolvimento pessoal profundo. Conhecimento que
transforma (Paulo) na semelhanca daquele que é conhecido (Cristo). Dito em
outras palavras, “é um conhecimento que transforma” Guedes (2015, p.52). O
Apobstolo j4 é sabedor do fatigante e penoso caminho que conduz a comunhéo
com o Cristo ressuscitado. “Perdi tudo e tudo tenho como esterco”; a énfase
dada ao “tudo”, trés vezes no mesmo versiculo 8: “tudo considero”; “perdi
tudo” e “tudo tenho como esterco”, evidencia, realmente, a perda de toda a re-
alidade vivida. Houve uma transmudacao radical no existir paulino. Um novo
Paulo emerge “por amor de Cristo”.

A heranca “zelosa” de ser, ndo permite a Paulo meias medidas e ao usar

“tudo tenho como esterco” ndo deixa margem a mal-entendidos, ele bem o

sabia. “Esterco” (grego=skybala) é termo vulgar, depreciativo, que pode signifi-

car lixo ou refugo, como também, excremento. “Esterco” até transmite aos

leitores hodiernos o seu significado, mas, aquém de expressar repugnancia de
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modo enfatico. Essa € a maneira que Paulo considera a perda de tudo, outrora
tido como ganho, tudo desdenhosamente refugado “para ganhar a Cristo”.
Limpido para Paulo que a sua perda foi motivada por um ganho incomensura-
velmente mais valoroso: “o conhecimento de Cristo Jesus™; perdeu convicto do
ganho; perdeu para achar: “ser achado nele”. Cristo é o cerne da vida pauling;
nao sem sentido: “o morrer é lucro” (Fl 1,23); Paulo lucra na perda, obtém em
troca o bem supremo: a intima e dadivosa presenca do “seu” Senhor. Por
entendimento, “ganhar a Cristo” é “ser achado nele”, encontrado em Cristo no
ultimo dia, o dia de Cristo, do julgamento divino.

Na continuidade do v.9: “[...] ndo tendo como minha justica aquela
gue vem da Lei, mas aquela pela fé em Cristo, aquela que vem de Deus e se
apoia na fé&”; Paulo nos transmite uma novidade: a justica agora refere-se ao
novo, originéria do conhecimento de Jesus Cristo. Ao qualificar o termo
“justica” na forma de “minha justica” é possivel presumir que Paulo estives-
se remetendo os seus leitores para aquele conjunto de beneficios que tinha
detido anteriormente em Fl 3,5-6 e que havia considerado como ganho na
gualidade de filho da heranca israelita. (MARGUERAT, In: DETTWILER;
KAESTLI; MARGUERAT (org), 2011, p. 282-285) vai dizer que “a reviravolta
teoldgica de Paulo é expressa em Fl 3 pela recusa de um tipo de justica
fundada na Lei e pela ado¢édo de uma justica mediada pela fé em Cristo”.

Os dois proximos versos da pericope, o0 10 e 0 11: “[...] para conhecé-lo,
conhecer 0 poder da sua ressurreicio e a participacdo nos seus sofrimentos,
conformando-me com ele na sua morte, para ver se alcango a ressurreicdo de
entre 0s mortos”, deixa, por tras do texto a razdo da perda, do entendimento
de ter tudo como esterco, tratada no v.8, de modo que o objetivo final fosse a
obtencdo da propria ressurreicdo. Dito melhor: “considero perda, tudo tenho
por esterco [se assim for possivel obter] o poder da sua ressurreicdo”. Guedes
(2015, p. 64) proporciona interessante observacao, diz que nessa oracao (v.10d)
se tem um hapax® absoluto da teologia paulina: “conformando”, expressdo
que permite ao leitor “intuir que isso envolve, em um nivel existencial, quem
faz esta experiéncia”. Daqui se poderia entender que o conhecimento de Jesus
significa envolvimento absoluto. E “a participacdo nos seus sofrimentos”; é
conformar-se a morte dele; é ser “obediente até a morte, a morte de cruz (FI
2,8). A relacdo com o hino cristologico ndo passa, evidentemente, desaper-
cebida, sdo textos correlatos, que serdo analisados adiante.

“Conhecer o poder da sua ressurreicdo™; Paulo convida a vivé-la ja,
experimenta-la em Cristo como Espirito que da a vida (1Cor, 15,45; 2Cor 3,17).

8 Palavra ou expressao de que s existe uma Unica citagao.
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Mas, é possivel de fato? E inerente ao ser humano, por meio dos sentidos, da
inteligéncia, ter presentes seus mistérios existenciais, buscar conhecer o poder da
ressurreicdo de Cristo por intermédio do dom escatolégico concedido pelo
Espirito. Como bem ensina Garrigou-Lacrange (2018, p. 286) “A razdo nao pode
dar uma prova demonstrativa desta verdade revelada, mas fornece altas razdes
de conveniéncia”. E, de se convir que Paulo bem soube fornecer essas “razoes
de conveniéncia”, ao provar a possibilidade da ressurreicdo dos mortos por
inter-médio da ressurreicdo do Cristo Jesus: ”’Pois se 0s mortos nao ressuscitam,
também Cristo ndo ressuscitou. E, se Cristo ndo ressuscitou ilusdria é a vossa fé”
(1Cor 16-17).

Paulo almeja participar dos sofrimentos do ““seu Senhor” e, para ele, a
razdo do sofrimento pressupde a comunhdo com Cristo, por isso 0 desejo da
“participacdo nos seus sofrimentos” (FI 3,10). Para o apostolo a tradugdo desse
sofrimento é a cruz de Cristo e motivo de clamor em todo o seu epistolario.
Arbiol (2018, p. 53) vai dizer que: “Paulo deve ter ficado profundamente impres-
sionado pelo descobrimento da cruz de Jesus, uma vez que fez dela o centro de
sua mensagem”.

No final do periodo principal da pericope tem-se: “[...] conformando-me
com ele na sua morte, para ver se alcango a ressurreicdo dos mortos” (3,11).
Paulo quer identificar-se com o Cristo, configurar-se com o Cristo mediante seu
pleno esvaziamento. Adaptar-se, em vida, aos sofrimentos que levaram Cristo a
submeter-se a morte. Paulo norteara toda a sua vida como experiéncia decalcada
do Cristo crucificado. Modelo de obediéncia, até a morte, a esse Cristo que
“abaixou-se, tornando-se obediente até a morte” (FI 2,8). A concluséo do v.11:
para ver se alcanco a ressurreicdo dos mortos” ¢, segundo, Guedes (2015, p. 68) a
indicacdo da expectativa de futuro: “Esta tensdo para o futuro, para a
ressurreicdo dos mortos, € uma marca da teologia paulina”, espécie de reserva
escatologica em funcdo do conhecimento de Cristo.

Em direcdo ao final da pericope I&-se, no v.12: “N&o que eu ja o tenha
alcangado ou que seja perfeito, mas prossigo para ver se o0 alcan¢o, pois que
também ja fui alcancado por Cristo Jesus”. Paulo utiliza aqui a figura de uma
corrida para ensinar a polaridade da vida cristd: aquele que crer j& esté ressus-
citado com Cristo, mas espera a consumacao de sua fé no dia final. A corrida
comegou, o prémio concedido aos atletas participantes da corrida - aquilo que
Deus prometeu na ressurreicdo futura - ainda ndo foi alcangado. O Apdéstolo
age com humildade, desprovido de arrogantes pretensdes, sabe que ainda ndo
é perfeito, que precisa muito correr, de forma obstinada e incansavelmente, ja
gue impulsionado pela forca da graca de Cristo que j& 0 alcangou para sempre.

Apesar de ter sido encontrado (alcancado) por Ele - em sua experiéncia
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trans-formadora - prossegue (corre) com o olhar fixo na linha de chegada para
alcan-car a esperanca colocada diante dele, no fim de sua carreira cristd: o
proprio Cristo.

Ciente dessa necessidade de prosseguir e de avancar diz: “Irmaos, ndo
julgo que eu mesmo o tenha alcancado, mais uma coisa fago: esquecendo-me
do que fica para tras e avancando para o que esté diante”, realca novamente o
desejo de prosseguir: “prossigo para o alvo, para o prémio da vocac¢édo do alto,
gue vem de Deus em Cristo Jesus” (vv. 13-14). Paulo, ao iniciar o primeiro
versiculo, estaria, presumidamente, opondo-se a perfeicdo encimada na falsa
nocdo dos ressuscitados com Cristo, de terem uma participacdo garantida na
salvacdo, numa espécie de quietismo que levaria os cristdos a diminuirem as
passadas — retomando a metafora do atleta — em busca da esperanca escatol6-
gica colocada diante deles ao final da corrida. O agir paulino é inquietante,
tenso, ele se faz sempre corredor, entre a linha de largada, quando foi conquis-
tado por Cristo e a linha de chegada, em busca do propésito pleno que Cristo
reservou para ele.

“Esquecendo-me do que fica para trds e avancando para o que esta
adiante” (v. 13), em referéncia clara a sua vida pregressa; tudo que ficou “para
tras”; as razfes para confiar na carne (vv. 4-6), mas, também, sua propria cor-
rida, os seus tropecos ja como apostolo de Cristo. E a tenséo referida acima; é a
disposicao constante de sempre abdicar de tudo que o impeca de avancar para
“0 que esta diante”, a linha de chegada; é perder para ganhar.

No ultimo versiculo da pericope: “prossigo para o alvo, para 0 prémio da
vocagdo do alto, que vem de Deus em Cristo Jesus” (v.14); a determinagdo do
corredor em busca dos louros da corrida. Segundo Martin (2005, p. 154), Paulo,
possivelmente, estaria aqui, aludindo aos jogos de Olimpia nos quais ao final de
uma corrida, o juiz chamava o vencedor pelo nome e titulo para receber o prémio.
O juiz Soberano de fato o chamou, Deus, do alto, o chamou pelo nome, em Ciristo,
por si, o prémio. Chamado de vocacdo que para Paulo aconteceu na pista de
corrida do ginéasio em Damasco, quando Cristo o alcangou em definitivo.

Ao longo de todo o Artigo, prevaleceu, como pano de fundo, a intencdo
de achegar, ao mais proximo possivel, os textos do Hino Cristolégico (FI 2,6-
11) e o do capitulo 3, sob anélise. Bem verdade que ja se expuseram conside-
racBes sobre essa proximidade dos segmentos textuais, anteriormente, mas de
maneira introdutéria. O que se almeja a seguir é aprofundar um pouco mais a
proposta. Para melhor visualizacdo, de se transcreverem as duas pericopes:

[ Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza [ v.15 | n.2 | p.54-74 | 2018 | 69




6. Ele, estando na forma de Deus
nao usou de seu direito de ser tratado
como um deus

7. mas se despojou tomando a
forma d e escravo. Tornando-se seme-
Ihante aos homens e reconhecido em
seu aspecto como um homem

8. abaixou-se, tornando-se obe-
diente até a morte, a morte sobre uma
cruz.

9. Por isso Deus soberanamente
oelevou e Ihe conferiu 0 nome que esta
acima de todo nome

10. a fim de que ao nome de
Jesus todo o joelho se dobre nos céus,
sobre aterra e sob a terra

11. e que toda lingua procla-
me que o Senhor é Jesus Cristo para a
gldria de Deus Pai.

4. Alligs, eu poderia até confiar
na carne. Se algum outro pensa que
pode confiar na carne, eu ainda mais:

5. circuncidado ao oitavo
dia, da raca de Israel, da tribo de
Benjamim, hebreu filho de hebreu;
guanto a Lei, fariseu;

6. guanto ao zelo, perseguidor
da igreja; quanto a justica que ha na
Lei, irrepreensivel.

7. Mas 0 que era para mim
lucro tive-o como perda, por amor
de Cristo.

8. Mais ainda: tudo considero
perda, pela exceléncia do conheci-
mento de Cristo Jesus, meu Senhor.
Por ele, perdi tudo e tudo tenho co-
mo esterco, para ganhar a Cristo.

9. e ser achado nele, ndo ten-
do como minha justica aquela que
vem da Lei, mas aquela pela fé em
Cristo, aquela que vem de Deus e
se apoia ha fé.

10. para conhecé-lo, conhecer
0 poder da sua ressurreicdo e a parti-
cipacdo nos seus sofrimentos, con-
formando-me com ele na sua morte,

11. para ver se alcanco a res-
surreicao de entre os mortos.

Um olhar mais atento desperta a atencdo quanto as vérias analogias
existentes, entre o Hino Cristoldgico — como ja dito, ndo importa a sua autoria,
mais justo aceita-lo como pré-paulino — e 0 segmento textual pesquisado. As
varias traducdes do texto grego levam em conta, por l6gico, o conhecimento
vernacular do proprio tradutor, o que faz com que se tenham versdes com
verbos distintos para o mesmo trecho. De se reter, contudo, o significado
contextual da frase ou periodo.

Isso posto, percebe-se a utilizacdo de termos comuns aos dois textos: o
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verbo considerar em 2,6: “nhdo usou do seu direito (ndo considerou) de ser
tratado como Deus”; em 3,7, 8a e 8b: “mas o0 que era para mim lucro tive-o
(considerei) como perda”; “mais, ainda: tudo considero perda” e “perdi tudo e
tudo tenho (considero) como esterco”. Seguindo, em 2,7 Jesus é “(reconhecido)
em seu aspecto como um homem?”; Paulo em 3,9 é (achado) nele, Cristo,
revestido de uma justica que vem dele préprio. J4 em 2,7 Jesus toma “a forma
de escravo (servo)”; em 3,10 Paulo espera se tornar semelhante a Cristo
“conformando-me com ele na sua morte”; Em 2,10-11: “a fim de que ao nome
de Jesus todo joelho se dobre nos céus, sobre a terra e sob a terra e toda lingua
proclame que o Senhor é Jesus Cristo para a gléria de Deus Pai”, o periodo
refere-se ao reconhecimento universal do senhorio de Jesus Cristo, portanto
tematica de cunho escatolégico; em 3,11: “para ver se alcango a ressurreicdo
dos mortos”, claro que, também, de vertente escatolégica.

Mas, propositadamente, para o final, aquilo que se entende representar,
por analogia?, o sentido mais préximo entres os dois textos: o despojamento de
um e o esvaziamento de outro. Cristo “se despojou” (2,7); desprendeu-se de sua
condicao; rebaixou-se do seu estado; por livre opcao fez-se oferenda agradavel a
Deus; irrompeu na realidade humana, assumindo as caracteristicas de servo na
realidade existencial. Paulo, a partir do conhecimento de Cristo, buscou, inces-
santemente, 0 esvaziamento de si; tudo o que para ele era ganho considerou
perda; perdeu tudo por Cristo; tudo o que considerava importante passou a ter
como esterco para ganhar a Cristo; por livre opgao configurou-se a Cristo.

Aqui se encontra o fulcro da analise, por conseguinte, necessario ressal-
tar seu relevo. Quer se acreditar que ndo foi sem propésito que Paulo incluiu o
Hino Cristolégico na carta aos filipenses. Nao se trata aqui de reflexfes
exegeéticas, até porque falta cabedal ao articulista ha area, mas, resultado perce-
ptivo de leitura mais acurada.

A finalidade do capitulo 3 é consequéncia do Hino no capitulo 2, por
isso, aquele foi composto amalgamado neste, isto €, todo o agir renunciador de
Paulo decorre do exemplo despojador de Cristo. O esvaziamento de Paulo
abdicando dos direitos de filho de Israel é reflexo da serviddo de Cristo,
abdicando dos seus direitos divinos, em que pese filho de Deus. Assim, pode-
se concluir: a kénosis de Cristo é a forca propulsora do aniquilamento de Paulo.

Apesar de ja se encontrar fora da pericope sublinhada, mas para evi-
denciar a correlacdo aqui defendida, oportuno observar as extraordinérias
semelhancgas entre 2,6-11 e 3,20-21:

9 Entendida como parentesco ontolégico que estabelece relacdo de semelhanca entre o ser finito da
criatura e o ser pleno de Deus (HOUAISS, 2001, p. 202).
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, . Conformando-o [coppopgov] ao
Estando na forma [¢&v popeti] (2,6) seu corpo (3.21) [ovpp0ppoV]
Semelhante aos homens (2,7) Transfigurara nossos corpos (3,21)
Abaixou-se (humilhou-se) Corpo humilhado [tanevmoemg]
[¢tansivooev] (2,8) (3,21)
Todo joelho se dobre (2,10) Submeter a si todas as coisas (3,21)
O Senhor é Jesus Cristo [koptog O Senhor Jesus Cristo [kopiov
‘IncovgXprotog] (2,11) ‘IncovvXprotov] (3,20)
Gléria [60¢a] (2,11) Glorioso [086€nc] (3,21)

Paulo usou as passagens para convidar os seus fi€is a terem “0 mesmo
sentimento de Cristo Jesus”, que, assumindo a vida humana abragou o softi-
mento e instruiu que é esse mesmo Cristo que rege o existir do cristdo. O
Apobstolo ensina que a pista que conduz a vitdria é aquela em que ele correra
com esforco e sofrimento. N&o se pode esmorecer, imaginando uma vitéria
antecipada - escatologia (ja) realizada - mas, correr balizado pela cruz, na espe-
ranca de um dia — (ainda n&o) - alcancar a vitéria e obter a ressurreicdo, dada
por Deus, como prémio eterno.

Concluséo

Este Artigo assumiu como objetivo identificar as raz6es motivacionais
gue determinaram a dramatica rendncia existencial do Apostolo Paulo e o
seu radical aniquilamento de si mesmo.

Para tanto, a andlise teve como foco a narrativa biblica contida na
pericope em Fl 3,7-14, e, calcada nesse relato, se buscou responder o que fez
Paulo perder tudo? A nova medida em Cristo se traduziu em tudo ganhar?

Na parte investigativa do trabalho foi possivel enxergar que ao encontrar-
se com Cristo, 0 Apdéstolo reconfigurou, totalmente, a sua escala de conceitos
valorativos. Tudo que tinha em conta transformou-se em convicta perda. Aqui, 0
titulo do trabalho é referendado, Paulo, com lucidez cristalina, optou por
“perder tudo, para tudo ganhar”.

A passagem da Sagrada Escritura recém visitada conduz os leitores a
perceber que nela se deparam com testemunho de incalculédvel importancia,
sobe evento epocal para 0 proprio protagonista, bem como, para a histéria do
Cristianismo. Na realidade seu efeito descortina o0 novo homem gque emergiu e
gue Paulo, conscientemente, incorporou, em razdo da experiéncia mistica do
seu novo viver em Cristo, um novo nascimento, na realidade, uma pascoa

existencial.
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Este breve texto constituiu apenas em um pequeno contributo para
melhor perceber a grandeza do despojamento paulino. Mas, ao longo de toda
a sua confeccdo permaneceu latente o prazer indescritivel de estudar Paulo.

Ousa-se afirmar que a sublimidade de Paulo esta na inaudita extingao
do seu eu em Cristo. Aqui se encontra, verdadeiramente, a beleza da sua vida:
“pois para mim o viver é Cristo e o morrer ¢ lucro”. (FI 1,21).

Ao exclamar aos corintios que era “Apéstolo por vontade de Deus”
(2Cor 1,1), evidenciou que a sua transformacao nao decorreu de pensamentos
ou reflexdes, mas de ato interventivo de Deus e de sua magnanima graca.

Paulo é indubitavelmente estrela de destaque na constelacdo crista. Que
permanega em nossos ouvidos o som que traduz a razdo do seu existir: “Ser
achado nele” (FI 3,9), este é o versiculo final que demonstra que a perda de
tudo é necesséria para ganhé-lo e ser achado Nele, o Cristo Ressurreto.

Referéncias Bibliograficas

ARBIOL, C. G. Paulo na origem do cristianismo. S&o Paulo: Paulinas, 2018.
BARBAGLIO, G. As cartas de Paulo Il. 22 ed. S&o Paulo: Loyola, 2009.
BAZAGLIA, P. Biblia de Jerusalém. 82 ed. S&o Paulo: Paulus, 2012.

BECKER, J. Apo6stolo Paulo: vida, obra e teologia. Sdo Paulo: Academia Crista,
2007.

CASALEGNO, A. Paulo o evangelho do amor fiel de Deus. Introducéo as
cartas e a teologia paulinas. Sdo Paulo: Edi¢Bes Loyola, 2001.

CRISOSTOMO. J. Comentarios as cartas de S&o Paulo/3. Homilias sobre as
cartas: primeira e segunda a Timoteo, a Tito, aos Filipenses, aos Colossenses,
primeira e segunda aos Tessalonicenses, a Filemon, aos Hebreus. Sdo Paulo:
Paulus, 2013 (Patristica, v. 27/3).

GUARRIGOU-LACRANGE, R. O Homem e a eternidade: a vida eterna e a
profundidade da alma. Traducéo: José Eduardo Camara de Barros Carneiro.
Campinas, SP: Cedet, 2018.

GUEDES, José O. A génese do discipulo: Uma relagdo seméntica e teolégica
de Paulo e Jodo a partir do estudo de Filipenses 3,1-16 e Jodo 15,1-8. S&o Paulo:
Paulinas, 2015.

HEYER, C. J. Den. Paulo, um homem de dois mundos. Sdo Paulo: Paulus,
2008.

[ Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza [ v.15 | n.2 | p.54-74 | 2018 | 73




INSTITUTO ANTONIO HOUAISS. Dicionario Houaiss de Lingua Portuguesa.
Rio de Janeiro: Objetiva, 2001.

MARGUERAT. D. Paulo e a Lei: a reviravolta (Filipenses 3,2-4,1). In DETTWILER,;
KAESTLI; MARGUERAT (org). Paulo, uma teologia em construgdo. Sao Paulo:
Loyola, 2011. (p. 267-292).

MARTIN, R. P. Filipenses: Introducédo e comentario. S&o Paulo: Vida Nova,
2005 (Série Cultura Biblica, v. 11).

MURPHY-O’CONNOR, J. Paulo: biografia critica. 32 ed. Sdo Paulo: Loyola,
2015.

SCHNELLE, U. Paulo vida e pensamento. S&o Paulo: Academia Cristd, 2014.

VIELHANUER, P. Hist6ria da Literatura Cristd Primitiva. Introducdo ao Novo
Testamento. Santo André: Academia Crista, 2015.

VOUGA, F. A Epistola aos Filipenses. In MARGUERAT (org). Novo Testamento:
historia, escritura e teologia. Sao Paulo: Loyola 2009. (p. 297-314).

WRIGHT. N.T. Paulo: Novas Perspectivas. Sao Paulo: Loyola, 2009.

*Prof. Ms. Paulo de Tarso Veras Pereira

P6s-Graduado em Publicidade e Marketing pela

Universidade Federal do Rio de Janeiro-UFRIJ-RJ.

P6s-Graduado em Estudos Biblicos pela Faculdade Catdlica de Fortaleza-CE.
Mestre em Teologia pela Universidade Cat6lica de Pernambuco-PE.

E-mail: tarsoveras@yahoo.com.br.

74 | Kairés: R. Académica da Prainha [ Fortaleza [ v.15 | n.2 | p.54-74 [ 2018 |



mailto:tarsoveras@yahoo.com.br.
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Resumo

O propésito e a relevancia desse artigo € demonstrar que a formacdo do homem no
contexto da crise ecolégica deve ser alicergada no pensamento ecoespiritualista, pois
somente partindo deste principio é possivel uma educac¢do ambiental que almeja uma
consciéncia ecoldgica que ndo desconsidera a integridade da relagdo entre homem e
natureza, opondo-se, portanto, a educacdo hegemdnica fundamentada no antropocen-
trismo e ecocentrismo que sdo pensamentos reducionistas, pois hegam a dimenséo
espiritual da natureza. Na primeira se¢io discorremos sobre o antropocentrismo, dis-
cussao basilar, pois o ecologismo considera que a raiz da crise ambiental é essa doutrina,
estabelecida pela filosofia moderna, por ter disseminado a crenca do progresso humano
no apogeu das ciéncias naturais. Deste fato decorre que o cientificismo é uma doutrina
baseada no antropocentrismo. A principal consequéncia é o ideario que instrumentaliza
a natureza, ou seja, que concebe o homem como a Unica fonte de valor de tudo que
existe. Na segunda parte é exposta a formagdo humana fundada no ecologismo. Os
ecologistas tém apresentado um desacordo quanto ao uso da tecnologia, enquanto uma
ala defende apenas o reformismo social para sanar os problemas ambientais causados
pelo progresso tecnolégico, a vertente radical insinua que se deve parar com esse
desenvolvimento e viver somente de acordo com os ditames naturais. Por fim, é
apresentado o debate sobre a ecoespiritualidade, isto é, a formag8o humana fundada no
dialogo com o objetivo de resgatar a origem sacra da relagdo entre homem e natureza, a
Unica capaz de promover uma ética ecolégica.

Palavras-chave
Antropocentrismo. Ecocentrismo. Ecoespiritualismo.

Abstract
The objective and the relevance of this research is to demonstrate that the education of
man in the context of the ecological crisis must be grounded in ecoespirituality, because
only from this principle is it possible for an environmental education that visa an ecological
awareness that does not ignore the integrity of the relationship between man and nature,
opposing thus the hegemonic education based on anthropocentrism and ecocentrism,
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which are reductionist thoughts, since they deny the spiritual dimension of nature. In the
first exhibit we argument about the anthropocentrism conception that instrumentalizes
nature, that is, that conceives man as the only source of value of everything that exists. The
second part is on the human formation founded on ecocentrism and the disagreement
over the use of technology. Finally, the debate about the ecoespirituality, that is, the human
formation founded on dialogue with the objective of rescuing the spiritual origin of the
relationship between the man and nature, the only one capable of promoting an ecological
ethics.

Keywords
Anthropocentrism. Ecocentrism. Ecoespirituality.

1 Antropocentrismo: a formacdo do homem pautada no cientificismo

A crise ambiental € a questdo recorrente na atualidade apesar desse tema,
devido ao formalismo que ainda impera na educacao, surgir raramente nos princi-
pais niveis de ensino como objeto de discussdo. Surpreendentemente quem tem
mais discutido sobre esse problema tem sido 0s organismos politicos em parceria
com as grandes corporacfes econdmicas que nas Ultimas trés décadas realizaram
inimeros foruns de debates. Dentre estes 0s mais importantes foram as Confe-
réncias das Nag¢des Unidas sobre o0 Meio Ambiente, desighadas de Eco-92 e Rio+20
gue trataram basicamente da economia sustentavelt. Foram esses proponentes que
decidiram que a educacdo ambiental é o instrumento de critica para combater a
crise socioambiental?. Apesar dessa convergéncia hd um debate entre os ecologis-
tas quanto ao fundamento tedrico capaz de promover uma consciéncia ecoldgicas.

1“E importante assinalar, portanto, que esse conceito [economia sustentavel], hoje muito
disseminado, nasceu no proprio coragdo das instituicdes do imperialismo, por iniciativa daqueles
que desenvolvem uma politica destruidora contra os povos e suas conquistas. Como essas insti-
tuicdes do capital financeiro podem pretender ‘salvar o planeta’ por meio de um ‘desenvolvimento
sustentavel’, quando [elas] sdo o instrumento permanente de destruicdo das forgas produtivas em
escala da humanidade,conduzindo a um verdadeiro recuo da civilizagdo?” (CISE, Pierre. O
marxismo e o desenvolvimento sustentavel. A verdade: revista teérica da quarta internacional. Sdo
Paulo, n.58/59, abril. 2008, p. 24).

2 De acordo com Dias (2008) foi a partir da repercussdo do relatério do Clube de Roma, com a
denuncia dos limites do crescimento econémico, que foi organizada a Conferéncia de Estocolmo, na
Suécia. Esse encontro é considerado o marco histérico da discussao ecol6gica em ambito mundial e
dentre as recomendagOes aprovadas nesse evento ficou decidido que a educacdo ambiental seria o
instrumento de critica para combater a crise ecolégica. (DIAS, Genebaldo. Educagdo ambiental:
principios e praticas. 9%d. Sdo Paulo: Editora Gaia, 2004, p. 79-80).

3 Antropocentrismo, Ecocentrismo e Ecoespiritualidade disputam o lugar de fundamentac&o tedrica
da educacéo ambiental. No fundo esse debate ndo passa da discussdo sobre a questdo fundamental
da filosofia que foi observada por Engels no seu ensaio intitulado Ludwig Feuerbach e o fim da filosofia
cléssica alema, isto é, o problema da relacéo entre espirito e natureza. Apesar da ignorancia de Engels
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A critica principal do ecologismo é contra 0 antropocentrismo modernc?,
fundamento estabelecido pela filosofia ho século XVII, que € concebido, nessa
oposi¢do, como a raiz da crise ambiental, pois polarizou a relacdo entre homem e
natureza, com a prevaléncia do primeiro sobre o segundo, estabelecendo a
crenca do progresso humano no apogeu das ciéncias naturais®.

Na filosofia do século XVII o conceito de dominio sobre a natureza havia alcanga-
do sua forma moderna definitiva, o que permaneceu substancialmente inalterado
até os dias de hoje. [...] Uma era que se encantava com as perspectivas da desco-
berta cientifica, encontrava seu credo orientador na nocdo de que o dominio do
homem sobre a terra seria estabelecido pelo progresso das artes e das ciéncias.
(LEISS, 1994, p. 79).

A consequéncia dessa dicotomia foi o estabelecimento do mecanicismo da
natureza, do pensamento reducionista com a fragmentagéo do saber, do individu-
alismo exacerbado e da crescente hegemonia da educacdo pautada no formalismo
matemaético. Doravante a instrucdo passou a ser centrada no individuo com o
objetivo essencialmente elaborado no desenvolvimento intelectual e na especiali-
zacdo do conhecimento.

(..) O ideal da ciéncia é atingir uma concepgao mecanicista, formalista ou analitica
da natureza. Em outras palavras: toda a realidade, inclusive a experiéncia e as
relagBes humanas, os acontecimentos, as forcas sociais e politicas, tudo isso deve
ser expresso numa linguagem formalizada, em termos de sistemas de particulas
elementares. No fundo, 0 mundo ndo passa de uma estrutura particular no seio
das matemdticas. (...) O conhecimento, quer em seu desenvolvimento, quer em sua

em afirmar que tudo se reduz ao materialismo, ele acertadamente nos informa sobre esse problema
do fundamento que perpassa toda a filosofia. (N. do A.).
4 Segundo Pepper (1996), 0 antropocentrismo é a cosmovisdo que coloca os seres humanos no centro
de toda a natureza; que considera 0 homem como a Unica fonte de todo valor, ou seja, 0 homem é
que confere valor a natureza. (PEPPER, David. Ambientalismo Moderno. Tradugéo Carlos Lopes
Silva Correia. Lisboa: Instituto Piaget, 1996, p. 414).
5“0 antropocentrismo também esta frequentemente associado ao tecnocentrismo, a convicgdo de
gue os seres humanos se encontram numa posicéo, através da posse de conhecimentos cientificos,
para compreenderem e controlarem os processos naturais a tal ponto que é, até mesmo, possivel
resolver todos os problemas ambientais por meios tecnolégicos.” Anthropocentrism is also often
associated with technocentrism, the belief that human beings are in a position, through the possession of
scientific knowledge, to understand and control natural processes to such an existent that it is even possible to
resolve all environmental problems by technological means. (SMITH, Mark. Ecologism: towards ecolo-
gical citizenship. Minneapolis: University of Minesota Press. 1998, p. 04, tradug&o nossa).
6In seventeenth-century philosophy the concept of mastery over nature had achieved its definitive modern
form, the one which has remained authoritative and substantially unaltered down to the present day.[...]JAn
age which was becoming enthralled with the prospects of scientific discovery found its guiding credo in the
notion that man’s dominion over the earth would be established by the progress f the arts and
sciences.(LEISS, William. The domination of nature. Québec: McGill-Queen’s University Press,
1994, p. 79, tradugdo nossa).
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transmissdo pelo ensino, deve ser cortado em varias especialidades. Para toda
guestdo referente a um dominio qualquer de conhe-cimento somente a opinido do
expert desse dominio particular merece crédito. (JAPIASSU, 1975, p. 83).

Os ecologistas responsabilizam a filosofia baconiana e cartesiana por
promoverem essa Visdo antropocéntrica da natureza que perdura até 0s nossos
dias. Capra (1982) afirma que com a filosofia baconiana o propésito da pesqui-
sa cientifica passa a buscar o conhecimento capaz de ser usado para dominar e
controlar a natureza.

O ‘espirito baconiano’ mudou profundamente a natureza e o objetivo da investiga-
¢ao cientifica. Desde a Antiguidade, os objetivos da ciéncia tinham sido a sabedoria, a
compreensdo da ordem natural e a vida em harmonia com ela. (...) A partir de Bacon,
0 objetivo da ciéncia passou a ser aquele conhecimento que pode ser usado para
dominar e controlar a natureza e, hoje, ciéncia e tecnologia buscam sobretudo fins
profundamente antiecolégicos. (CAPRA, 1982, p. 51).

Capra observa também que na raiz do programa baconiano de dominio
da natureza esté o patriarcalismo que é uma das formas radicais do antropo-
centrismo; e que o erro do pensamento cartesiano foi ter disseminado a crenca
na certeza do conhecimento cientifico, consideracao refutada no século XX,
mas que se tornou um dos pilares da cultura atual, sendo ensinada para as
geracdes seguintes.

A obra de Bacon representa, pois, um notavel exemplo de influéncia das atitudes
patriarcais sobre 0 pensamento cientifico. (...) A crenca na certeza do conhecimento
cientifico estad na prépria base da filosofia cartesiana e na visdo de mundo dela
derivada, € foi ai, nessa premissa essencial, que Descartes errou. A fisica do século
XX mostrou-nos de maneira convincente que ndo existe verdade absoluta em
ciéncia. (...) A crenca cartesiana na verdade cientifica , ainda hoje, muito difundida
e reflete-se no cientificismo que se tornou tipico de nossa cultura ocidental. Muitas
pessoas em nossa sociedade, tanto cientistas como nao-cientistas, estdo conven-
cidas de que o método cientifico € o Unico meio valido de compreensdo do
universo. (CAPRA, 1982, p. 52-53).

Ademais, concebe-se que 0 método cartesiano, alicercado numa subjetivi-
dade a-historica, é o responsavel pela fragmentacdo que impera no pensamento
e nas disciplinas escolares até nos dias atuais. Por essa razdo os intelectuais que
formam a classe académica tem sido incapazes de pelo menos identificar o
problema fundamental da crise socioambiental, da proliferacdo da dependéncia
guimica, do crescente aumento do pauperismo e da violéncia generalizada, ou
seja, 0s especialistas s6 subscrevem percepc¢des estreitas da relacdo entre socie-
dade e natureza, como se as instancias dessa relagdo fossem diametralmente
opostas sem que estivessem interligadas intimamente. Nesta perspectiva envi-
esada o problema da crise ambiental ndo pode ser compreendido e nem tdo
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pouco enfrentado pela educacao atual, seja no nivel basico, técnhico ou superior,
pois como esse ensino esté arraigado na metodologia que promove a fragmen-
tacdo do conhecimento, o que se sobressai é o individualismo, pois o propdsito é
somente satisfazer as necessidades do homem em si, como se o individuo fosse
a-histdrico, isto &, isolado da sociedade e da influéncia das transformacdes ocor-
ridas na natureza.

(...) O fato da maioria dos intelectuais que constituem o mundo académico subs-
crever percepgdes estreitas da realidade, as quais sdo inadequadas para enfrentar
0s principais problemas de nosso tempo. Esses problemas, como veremos em
detalhe, sdo sistémicos, o que significa que estdo intimamente interligados e sdo
interdependentes. N&o podem ser entendidos no &mbito da metodologia fragmen-
tada que é caracteristica de nossas disciplinas académicas e de nossos organismos
governamentais. (CAPRA, 1982, p. 23).

A formacdo do homem baseada no cientificismo pressupde o que na
filosofia é chamado de razéo instrumental e esta decorre de uma transforma-
¢do ocorrida a partir do pensamento moderno que foi a subjetivacdo da razédo
(mudanga decorrente das transformagdes ocorridas na existéncia material e
social), a consequéncia funesta dessa passagem foi 0 estabelecimento da razéo
amoral, pois doravante a razo passou a ser considerada exclusiva do homem;
0 que promoveu nas geragdes posteriores uma concepcdo meramente abjeta
sobre a natureza.

A passagem para a concep¢do de razdo entendida ndo mais como absoluta, mas
relativa, e derivada unicamente do ator individual, significou a subjetivacio da
razdo. (..) Essa transformacdo do pensamento, que caracteriza o pensamento
moderno, a subjetivagdo da razdo, a qual se transforma em razéo instrumental,
estd ligada as transformacdes de formas concretas de existéncia. (GANDINI,
1980, p. 111).

Japiassu afirma que esse cientificismo promoveu a crise ecoldgica gerada
pelo ideério de producdo infinita de bens supérfluos, uma préaxis humana que
esté presente até os dias de hoje. Essa praxis humana se deve ao fato do antropo-
centrismo, a centralidade no homem em detrimento da natureza, dominar as
relagdes sociais em todos os &mbitos.

Essa corrida desenfreada ao aumento da produtividade e esse crescimento por
vezes insensato dos bens, engendraram a crise ecolégica que tanto nos inquieta
hoje em dia. E essa crise esta apenas em seu comego. O cientificismo, que foi
uma das forgas decisivas para gerar essa crise, parece revelar-se completamente
incapaz de supera-la. (JAPIASSU, 1975, p. 90).

Além do patriarcalismo outra versdo radical do antropocentrismo € o
feminismo que considera a dominacdo sexual como a causa da instrumen-
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talizacdo da natureza. Por isso, prop8e a dissolucdo da sociedade patriarcal e 0
estabelecimento da cultura fundada no feminismo para resolver os problemas
terrenos, contudo no fundo tem somente a intencdo de trocar a dominagao com
a instalacdo de uma sociedade matriarcal’. Esse pensamento ja tem ganhado
terreno no seio do ambientalismo, sendo designado de ecofeminismo, e s6 tem
servido para legitimar o antropocentrismo em detrimento da natureza, pois ndo
passa do mesmo projeto antropocéntrico de subjugacdo da natureza; pois, a
pauta do ecofeminismo tende ao discurso sexista, isto €, de que o feminino é
superior ao masculino, emperrando assim o discurso que impulsiona a isonomia
social dos individuos. E interessante observar que mais uma vez o cientificismo é
usado como légica subjacente para legitimar a dominacdo da natureza, desta vez
0 argumento ¢é de que ha uma maior convergéncia entre o feminino e a natureza
do que entre esta Ultima e 0 masculino; considerando-se que isto ocorre devido a
condicdo biolégica de reproducdo e alimentacdo que € exclusiva do feminino.
Com essa consideracao o discurso ecofeminista cai numa contradicao performé
tica, pois a0 mesmo tempo em que se opBe ao sexismos, reitera-o com a defesa
de exclusividade do papel biolégico. Além disso, o discurso ecofeminista deixa
parecer que o género feminino é o Unico grupo social que sofre a dominacao.

O ecofeminismo é uma perspectiva dentro do ambientalismo, influenciado pelo
desenvolvimento geral do feminismo. (...) As ecofeministas unem-se numa crenga
central de convergéncia essencial entre as mulheres e a natureza. Isto acontece,

7 Capra resvalou nesse pensamento beligerante quando afirma de modo acritico que: “O movi-
mento feminista é uma das mais fortes correntes culturais do nosso tempo, e tera um profundo
efeito sobre a nossa futura evolugdo.” (CAPRA, 1982, p. 27).

8 Sexismo e o racismo tém sido apresentados exclusivamente como sendo as piores formas de
pretensdo humana de superioridade. Porém, s6 recentemente tem se levantado uma terceira posicéo
que afirma que o especismo supera essas formas, contudo sua fundamentacéo continua baseada no
cientificismo. “A palavra especismo veio a mim enguanto eu estava deitado em um banho em
Oxford hé cerca de 35 anos. Era como racismo ou sexismo - um preconceito baseado em diferencas
fisicas moralmente irrelevantes. Desde Darwin, sabemos que somos animais humanos relacionados
a todos os outros animais através da evolugdo; como, entdo, podemaos justificar nossa quase total
opressdo de todas as outras espécies?”The word speciesism came to me while | was lying in a bath in
Oxford some 35 years ago. It was like racism or sexism - a prejudice based upon morally irrelevant physical
differences. Since Darwin we have known we are human animals related to all the other animals through
evolution; how, then, can we justify our almost total oppression of all the other species? (Disponivel em:
<https.//www theguardian.com/uk/2005/aug/06/animalwelfare>. Acesso em: 13 nov. 2018,
traducéo nossa). “Especismo é o neologismo cunhado em 1970 por Richard Ryder e popularizado
por Peter Singer, com o qual se traca um paralelo entre antropocentrismo e ideias sexistas ou
racistas.” (In. SOARES. E.L.G. O perigo verde: o principio da sustentabilidade como contraponto a
ecologia radical. Editora JHMIZUNO, 2015, p. 112).
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primeiro, porgue a condicdo bioldgica associa inevitavelmente as mulheres, mais
gue os homens, com as fungdes naturais de reprodugéo e alimentacdo. O ecofemi-
nismo é tipificado por Pietila, ao escrever sobre os problemas da ‘Nossa mée,
Gaia’. Eles poderiam resolver-se através de uma ‘cultura da mulher’, fornecendo
linhas de orientagdo praticas e filosoficas para o desenvolvimento sustentavel. (...)
Se ele [o ecofeminismo] reivindica que as mulheres ttm uma ‘relacéo especial’ com
a natureza em virtude do seu papel biolégico, entdo os homens poderiam ficar
permanentemente condenados por causa da sua biologia a um ‘tipo de relaciona-
mento inferior com a natureza’. Se a ‘relacdo especial’ é reclamada em nome da
opressdo comum pelos homens, ela é também problematica, pois as mulheres ndo
constituem o Unico grupo oprimido nas sociedades ocidentais. (PEPPER, 1996, p.
141-143).

Em suma, a abordagem antropocéntrica, nas suas diferentes formas,
pressupde que a natureza s6 tem valor se 0 homem tiver uma utilidade para a
mesma. Ou seja, essa concepcao estabeleceu o senso comum de que 0S recursos
naturais sé possuem valor se a indulstria humana transformé-los em produtos
Uteis para a sociedade. Nesta perspectiva a natureza ndo tem valor em si, mas
sim valor subjetivo, dado pela necessidade e desejo dos seres humanos. Na
sociedade que predomina a visdo antropocéntrica da natureza o valor atribuido
a preservacdo de uma floresta ou ao seu desmatamento tem a mesma origem,
isto é, valor com finalidade para o homem.

Abordagens antropocéntricas consideram gue a natureza sé tem valor na medi-
da em gue os seres humanos tém uma utilidade para ela. Mais do que isso, é
comum pensar em coisas naturais como tendo valor apenas se o ser humano as
tiver transformado em algum produto util. (...) Existe uma diferenca clara entre
manter uma floresta para fazer caminhada, piquenique e outras formas de
recreacdo e derrubar as arvores para fazer mesas e cadeiras. Do ponto de vista
antropocéntrico, essa floresta ou essas arvores sé tém valor porque os seres
humanos as valorizam para fins humanos (SIMTH, 1998, p. 04)°.

Essa formacdo do homem baseada no utilitarismo e no tecnocentrismo
domina as instituicBes de ensino. Porém, a civilizacdo atual tem a posse de uma
tecnologia muito poderosa que exige uma responsabilidade sobre o seu uso; ndo
se trata de negar a capacidade humana de transformar a natureza a seu favor;
mas de reconhecer que a formagdo humana tradicional ndo tem como proposito
0 uso responsavel da tecnologia e dos recursos naturais; pois 0 pensamento

9 “Anthropocentric approaches assume that it does, that nature is only valuable in so far as human beings have
a use for it. More than that, it is common to think of natural things as having a value only if human beig have
transformed them into some useful product. (...) Now, there is a clear difference between maintaining a forest
for walking, picnics and other forms of recreation and chopping down the trees to make tables and chairs. From
the anthropocentric standpoint, this forest or these trees only have value because human beings value them for
human purposes.” (SMITH, 1998, p. 04-05, tradug&o nossa.).
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antropocéntrico reduz a realidade ao tecnocentrismo e sé valora a hatureza em
termos utilitaristas.

A humanidade entrou em uma nova era em que o0 poder da tecnologia nos pde
diante de uma encruzilhada. (...) A transformac8o da natureza para fins Uteis é
uma caracteristica do género humano, desde os seus primoérdios. (...) A verdade
é gue o homem moderno nao foi educado para o reto uso do poder, porque o
imenso crescimento tecnolégico nédo foi acompanhado por um desenvolvimento
do ser humano quanto a responsabilidade. (...) O antropocentrismo moderno
acabou, paradoxalmente, por colocar a razdo técnica acima da realidade.
(FRANCISCO, 2015, p. 83-86).

2 Ecologismo: a formacédo humana fundada no ecocentrismo

O ecologismo contrap8e o antropocentrismo combatendo o ideario de
relacdo formal entre homem e natureza estabelecido na modernidade que fez
uma segregacao radical entre sociedade e natureza. O ecologismo, na sua
versao ecocentrista, ao contrario do pensamento moderno, considera que o ser
humano néo é unidimensional, isto é, ndo pode ser analisado a revelia da sua
dimensdo com a natureza, pois ele, assim como todos os seres vivos, esté
interconectado com toda a natureza.

O ecocentrismo pde 0 homem numa relacdo distinta com a natureza. O propé-
sito do ecocentrismo é o ecossistema. Descreve-se isto de varias maneiras como a
biosfera, a rede de atividades, a rede propriamente dita, entre outras formas de
representar, porém, o que estas descri¢des tém todas em comum é a abordagem
de todas as coisas vivas e de sustentaculo de vida e das interconexdes entre elas.
(SIMTH, 1998, p. 04)zo.

Todavia, os ecologistas estdo em desacordo quanto ao uso da tecnologia,
por isso, sdo classificados em ecocentristas e tecnocentristas. Embora estes Ulti-
mos ecologistas reconhegam os problemas decorrentes da era tecnoldgica, eles
tém uma visdo cornucopiana do uso tecnolégico na sociedade, sendo, portanto,
defensores do reformismo social. Por sua vez, a vertente ecocentrista afirma que
o ser humano nada mais é do que uma das muitas partes do ecossistema terres-
tre e que esta sujeito as leis da natureza.

Ele [O’Riordan] prop8e uma divisdo fundamental, todavia ndo mutuamente
exclusiva, entre perspectivas tecnocentristas e ecocentristas. O ecocentrismo vé a
humanidade como parte de um ecossistema global e sujeita a leis ecolégicas. (...)
Os ecocentristas ndo tem fé na tecnologia moderna de grande escala nem nas

10*“Ecocentrism places human beigs in a different relationship to the natural environment. The focus of
ecocentrism is the ecosystem itself. This has been described in various ways as the biosphere, the network, the
web, and so on, but what these descriptions all have in common is the focus on all living and life-supporting
things and the interconnections between them.” (SMITH, 1998, p. 05, tradugao nossa.).

82 | Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza | v.15 | n.2 | p.75-94 [ 2018 |




elites técnicas e burocraticas. (...) O tecnocentrismo reconhece os problemas AM-
bientais mas acredita, de uma forma irrestrita, que a atual forma de sociedade
sempre os resolvera e alcancara um crescimento ilimitado, a visdo cornucopia,
ou, mais conservadoramente, que as mesmas podem ser contornadas, com uma
gestao cuidadosa da economia e do ambiente. (PEPPER, 2000, p. 62-63).

Para os ecocentristas sdo estes dois aspectos supras, juntamente com a
exigéncia necessaria, que se coloca hoje devido a crise ambiental, de uma ética
ecoldgica; que podem constranger a acdo do homem sobre a natureza. Exempli-
ficando de modo mais concreto; os ecocentristas afirmam que isso ocorrera por
intermédio de uma imposi¢cédo que deve limitar o contingente populacional e a
economia desenfreada.

Estas [caracteristicas, isto ¢, 0 homem como parte de um ecossistema e sujeito
a leis da natureza], e as exigéncias de uma moralidade de base ecologista cons-
trangem a ag8o humana, especificamente através da imposicao de limites ao
crescimento da populagéo e da economia. (PEPPER, 2000, p. 62).

O ecocentrismo intenta estabelecer uma bioética que ndo da primazia ao
homem, mas que prioriza a natureza. Nesse sentido, essa ética é muito mais abran-
gente do que a ética antropocéntrica que prioriza somente 0 homem e quando
muito alguns seres vivos de uso domesticotl. Ademais, serve para mostrar que o
ecocentrismo é radicalmente distinto do socialismo e do anarquismo.

Esta bioética, que da prioridade a natureza ndo humana ou pelo menos a pde
em pé de igualdade com a humanidade, &, tal como enfatiza Eckersley, o aspecto
central do ecocentrismo. Ela diferencia o ecocentrismo do antropocentrismo e de
outras ideologias politicas, incluidos o socialismo e o anarquismo. (PEPPER,
2000, p. 63).

Apesar do ecocentrismo se opor a tecnologia, ele ndo é antitecnoldgico,
mas ludista, no sentido politico e social do termo; pois, defende a descentrali-
zacdo do controle tecnolégico e a restricdo das tecnologias que afetam o meio
ambiente.

A posicdo ecocentrista sobre a tecnologia é complexa. No seu conjunto, ndo é
antitecnoldgica, ainda que é Luddite, quando nos lembramos de os Luddites
ndo protestaram propriamente contra a tecnologia mas contra a sua tendéncia
e controle por parte de uma elite. (PEPPER, 2000, p. 62-63).

11Considerando essa perspectiva da bioética ecocentrista revela-se um descalabro para o
ecologismo comprometido, os discursos atuais promovidos por pretensas sociedades protetoras
gue outorgando para si o fundamento ecoldgico reivindicam a salvagdo apenas para os seres
vivos domesticados. Assim como também coloca em xeque as massivas propagandas do
ministério da salide que caricaturam a natureza como vila para justificar o problema de grandes
epidemias ocorridas nas grandes metropoles. (N. do A.)
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O ecocentrismo se op8e ao antropocentrismo considerando que a tese
invocada por este de que os seres humanos tém uma posicdo privilegiada na
natureza é uma imposi¢do antropocéntrica.

O ecocentrismo levanta questdes sobre a posicio do antropocentrismo ao proble-
matizar os limites e as distingdes em que este se baseia. Por exemplo, a ideia de que
0s seres humanos possuem uma posigao ética privilegiada faz pouco sentido, caso
ndo seja possivel identificar diferengas fundamentais entre os seres humanos e as
coisas naturais. (...) Caso ndo se consiga identificar critérios simples e claros, o
antropocentrismo é simplesmente um preconceito. (SIMTH, 1998, p. 04)12.

Foi o filésofo noruegués Arne Naess que propds pela primeira vez no
debate ecoldgico o ecocentrismo, designado por ele de deep ecology (ecologia
profunda); como a posi¢édo central do ecologismo. Para Naess, a deep ecology se
opde a centralizagdo do tecnocentrismo na sociedade, contrapondo o forneci-
mento de bens materiais com a necessidade dos mesmos. A deep ecology rejeita
0 dualismo ensinado, com fundamento antropocéntrico, de que o homem ¢
radicalmente diferente da natureza. Nessa perspectiva essa posicdo defende
gue uma sociedade ecoldgica € aquela que assume a crenga ha bioética e que
defende uma ética ecoldgica.

A distingao entre ecologias ‘profunda’ e ‘superficial’ foi feita primeiro por Arne
Naess. A partir dai, varios autores de reputacdo promoveram a ecologia profunda
como sendo a base filoséfica das préticas e dos estilos de vida verdadeiramente
verdes. (...) Naess afirma que os ecologistas profundos ndo discutem questdes
técnicas sem porem questBes basicas em primeiro lugar. Antes de perguntarem
como assegurar um fornecimento de bens materiais, os ecologistas profundos
guestionariam primeiro se de fato precisam mesmo de tantos bens, procurando
diminuir as nossas exigéncias aos recursos do planeta. A ecologia profunda rejeita
fundamentalmente a perspectiva dualista dos seres humanos e da natureza como
separados e distintos. (PEPPER, 1996, p. 34).

A ecologia profunda propde uma formacdo humana que promova uma
Visdo em que o ser humano reconhega e se dobre as leis da natureza, passando
a viver de acordo com esta, e assim estabelecerd novamente a harmonia natu-
ral. Por isso, a ecologia profunda se opde ao antropocentrismo definido como a
doutrina que concebe os valores humanos como sendo a fonte primacial de
todo valor.

12*“The ecocentric approach raises questions about the anthropocentric approach by problematizing the
boundaries and distinctions upon wich it is based. For example, the idea that human beings have a privileged
ethical standpoint makes little sense if it not possible to identify fundamental differences between humans and
natural things. (...) If no simple and clear criteria can be identified, then anthropocentrism is simply a
prejudice”. (SIMTH, 1998, p. 05-06).
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A ecologia profunda rejeita fundamentalmente a perspectiva dualista dos seres
humanos e da natureza como separados e diferentes. (...) A perspectiva do que
uma sociedade verde deveria ser advém de uma crenca firme na bioética e no
valor intrinseco da natureza. (...) Os ecologistas profundos propdem uma humil-
de aquiescéncia a maneira de ser da natureza: tentar viver de acordo, e ndo em
desarmonia, com ritmos naturais. Eles opdem-se ao antropocentrismo, definido
como considerando os valores humanos a fonte de todo o valor. (PEPPER, 1996,
p. 34).

Uma das principais criticas contemporaneas ao programa filoséfico que
promove a formagdo humana visando a dominacéo irrestrita da natureza ¢
apresentada pelo filésofo Hans Jonas, em sua obra, O principio responsabilidade.
Para Jonas, 0 programa baconiano na sua execuc¢do capitalista ndo possui uma
ética que é necessaria para conter a sua dimensdo de dindmica progressista,
gue por sua vez necessariamente promove a producdo e 0 CoNsumo excessivos
0 que conduz qualquer corpo social a uma desintegracéo total.

O que chamamos de programa baconiano, ou seja, colocar o saber a servigo da
dominacédo da natureza e utilizd-la para melhorar a sorte da humanidade, ndo
contou desde as origens, na sua execucao capitalista com a racionalidade e a
retiddo que Ihe seriam adequadas; porém, sua dindmica de éxito, que conduz
obrigatoriamente aos excessos de produg¢éo e consumo, teria subjugado qual-
quer sociedade. (JONAS, 2006, p. 235).

O objetivo principal de Jonas com seu ensaio & como expressa seu
subtitulo, apresentar uma ética para a civilizacdo contemporaneal3. Para ele,
uma perspectiva apocaliptica assola a sociedade humana na contemporanei-
dade decorrente da dialética do poder sobre a natureza. A assertiva de que
saber é poder, tem uma contradicdo intrinseca, o poder gerado pelo progresso
técnico promove simultaneamente 0 dominio e a degradacdo sobre a natureza
e consequentemente ameagca toda a vida na Terra. Por isso, é preciso autolimi-
tar o poder de dominacéo do progresso continuo desencadeado na sociedade
moderna. E devido a essa necessidade que Jonas propde uma ética para a
civilizagdo tecnoldgica e como possivel alternativa ele cita a ética marxista.

Devemos compreender que estamos diante de uma dialética que s6 podera ser
enfrentada gragas a uma escalada em termos de poder, e ndo com uma rendncia
quietista ao poder. A formula baconiana afirma que saber é poder. Mas é o préprio
programa baconiano que, no apice do triunfo, revela-se insuficiente, com a sua
contradigdo intrinseca, ou seja, 0 descontrole sobre si mesmo, mostrando-se
incapaz de proteger 0 homem de si mesmo, e a hatureza, do homem. Ambos

BJONAS, Hans. O principio responsabilidade: ensaio de uma ética para a civilizagéo tecnoldgica.
Tradugdo de Marijane Lisboa e Luiz Barros Montez. Rio de Janeiro: Contraponto: Ed. PUC-Rio,
2006.
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necessitam de prote¢do por causa da magnitude do poder que se atingiu ao se
buscar o progresso técnico, cujo crescente poder engendra a crescente necessidade
de seu uso e, portanto, conduz a surpreendente impoténcia na capacidade de por
um freio no progresso continuo, cujo carater destrutivo, cada vez mais evidente,
ameaca 0 homem e sua obra. (...) Torna-se necessario agora, a menos que seja a
propria catastrofe que nos imponha um limite, um poder sobre o poder, (...) capaz
de autolimitar a dominac&o que arrasta o condutor, antes gque este se estracalhe de
encontro com os limites da natureza. (...) E sob esse ponto de vista que preten-
demos analisar a ética marxista — ou seja, sob 0 ponto de vista de nossa salvagéo
diante da desgraca. (JONAS, 2006, p. 236).

Uma primeira questdo que se impde € o motivo que levou Jonas a se
voltar inicialmente para a ética marxista como a Unica alternativa que pode ser
considerada para uma construcdo de uma ética que oriente a acBes humanas no
contexto atual. Segundo ele, a op¢éo inicial pelo marxismo se deve pelo fato de
gue essa linha de pensamento tem como objetivo uma revolugdo mundial. Outra
justificativa é a de que a economia liberal moderna € o centro da crise socioam-
biental contemporanea e por esse motivo a alternativa de solugdo se volta para a
economia pregada pelo comunismo. Jonas parte do pressuposto que a mudanca
radical no regime capitalista para conter a crise atual, necessita de uma disciplina
social imposta politicamente.

E, uma vez que a economia “livre” das sociedades industriais ocidentais é o
centro dessa dindmica, que conduz a essa ameaca mortal, naturalmente nosso
olhar se volta para a alternativa do comunismo. (...) Nosso olhar se dirige ao
marxismo, porque lhe é peculiar a orientacdo em direcio ao futuro do empre-
endimento humano como um todo (pois ele fala de uma revolugdo mundial),
em nome do qual ele ousa pedir todos os sacrificios ao presente. (...) E bem mais
dificil imaginar como o Ocidente capitalista poderia realizar tal coisa. O que é
evidente, no entanto, é que s6 um maximo de disciplina social, politicamente
imposta, pode levar a subordinacio das vantagens do presente aos imperativos
de longo prazo do futuro. (JONAS, 2006, p. 236).

Para Jonas, 0 marxismo possui a grande vantagem de um “moralismo”
explicito que ndo se limita a um representante ou partidario particular. E uma
crenga comum gue o certo é viver pela coletividade e por ela se sacrificar.

O marxismo possui a grande vantagem de um ‘moralismo’ explicito, com o qual
penetra a sociedade que forma e domina, e que ndo se limita aos seus expoentes
e partidarios mais destacados. E um credo da moral pablica viver pela coletivi-
dade e por ela se sacrificar. (...) Em suma, as caracteristicas ascéticas sdo tracos
intrinsecos da disciplina socialista, de grande utilidade nessa época que se
avizinha, na qual se exigirdo de nos grandes esforcos e sacrificios. JONAS, 2006,
p. 245).
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Em sintese, o discurso ecocentrista considera que a democracia é inapta
para estabelecer uma politica econdmica de sacrificios responsaveis. E neces-
sario um poder forte para contrapor o poder tecnoldgico; dentre os diferentes
tipos, na visao de Jonas, o0 modelo disciplinar do marxismo é o que apresenta
mais vantagens para esse enfrentamento.

Mas ja haviamos aceitado tacitamente que, diante de uma politica futura de
sacrificios responsaveis, a democracia seria, pelos menos momentaneamente,
inapta. Nossa avaliagdo oscila, a contragosto, entre diferentes tipos de tirania.
Nesse caso, 0 socialismo, ainda que sua pratica seja deficiente, oferece um alivio
inegavel para a aceitagdo popular de um regime de sacrificios impostos. (...) O
marxismo apresenta vantagens em comparacio com outros regimes ditatoriais,
tanto no que se refere ao aspecto da disciplina social, quanto aquele da confianga
social, caso consideremos 0 assunto de um ponto de vista instrumental e supo-
nhamos o consenso entre os dirigentes quanto as futuras prioridades concretas
do planeta.” (JONAS, 2006, loc.cit.).

3 Ecoespiritualidade: a formag¢do humana fundada no didlogo

Fica evidente que uma formacdo humana baseada no ecologismo seja na
sua versdo economicista ou ecocentrista, assim como a gque se fundamenta no
antropocentrismo, promove uma percepcao estreita da crise ambiental, pois, to-
das partem de um pressuposto que ndo privilegia a dimensdo espiritual na
relacdo entre homem e natureza.

Ou seja, 0 ecologismo tem diferentes versdes, porém é consensual em
dizer que a mudanca para resolver a questdo ecoldgica deve ocorrer na estrutura
econdmica. Essa énfase exacerbada do discurso ecolégico tem camuflado as
acOes individuais, como se estas ndo fossem responsaveis pela atual degradacéo
macica da natureza.

Na identificacdo das causas devemos estar atentos a um mecanismo frequente
na psicologia pessoal e coletiva: a inven¢do de desculpas que tém como objeti-
VO hdo assumir a culpa e as responsabilidades devidas. (BOFF, 2015, p. 133-
134).

O ecocentrismo repele a tecnologia, um contrassenso, pois, foi através
dela que 0 homem transformou a natureza criando pela primeira vez na histéria
da humanidade uma sociedade onde existe liberdade e independéncia. E,
contrariamente a essa conquista, O principio responsabilidade, que acertadamente
sustenta a necessidade de uma ética ecoldgica, advoga que a solugdo para a crise
ambiental s6 pode ocorrer com a implantacdo de um regime ditatorial, ou seja,
apresenta um discurso que pressupde um conceito elitista sobre o Estado, pois
explicitamente apresenta o estado de exce¢do para justificar a implantacdo da
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tirania, ainda que esta seja apresentada como uma ditadura diluida.

O Estado, a priori, tem que ser democratico, essa instituicdo criada pela
racionalidade humana tem como objetivo prover a liberdade e ndo impor von-
tades de grupos abastados através de decretos. Nessa perspectiva, o Estado
deve se conservar neutro. Dai que pela impossibilidade do Estado ndo poder
prescrever, pois, fere inevitavelmente a moral e a legalidade; a alternativa que
Ihe resta, para estabelecer uma consideracdo de valor superior, € 0 consenso
entre os individuos. Esse consenso sobre valores e formas de agir s6 pode ser
encontrado no didlogot4.

O Estado moderno, de indole democratica, deve prover liberdade de conscién-
cia, ndo estabelecer por decreto um determinado consenso. ‘Se ndo quiser
comprometer a sua neutralidade no que tange a cosmovisdo, ele ndo pode
prescrever legalmente valores superiores ou normas Ultimas’. Embora nao se
possa esperar o consenso fundamental, um consenso rigido ou totalizante, é
razoavel lutar pela formag&o de um consenso coincidente, conforme prega John
Rawls. (...) Enfatiza Hans Kiing que ‘sem um minimo de consenso fundamental
no gue tange a valores, normas e posturas, ndo é possivel a existéncia de uma
comunhao maior nem uma convivéncia humana digna’. Tal consenso ha de ser
encontrado no dialogo. Sem ele, qualquer experiéncia democratica terminara no
caos ou no autoritarismo. (NALINI, 2015, p. 285).

Essa Gltima consideracdo ja revela de modo implicito que o método de
formacdo humana que deve ser considerado é o e ensino que privilegia o
dialogo. Este método é uma contraposicao a educacdo vigente que impera no
contexto atual. Pois, quando analisamos as relagdes dos interlocutores nas
instituicGes de educacdo, em qualquer de seus niveis, deparamo-nos com um
fato generalizado, a saber, que as rela¢cdes dos interlocutores nas instituicdes
educativas sdo preponderantemente relacfes verticais, pois impera nessas
relacBes a educacéo do soliléquio.1s

Nesta metodologia a realidade é apresentada externa aos interlocutores
(dicotomia entre sujeito e objeto, entre cidaddo e sociedade, entre homem e
natureza etc.) e estes ndo sdo considerados sujeitos do discurso. Pois, a edu-

14“QOs gregos distinguiam as sociedades politicas das nédo politicas precisamente pelo dialogo, que
instaura uma forma nova de solugéo dos conflitos entre os seres humanos, ou seja, o debate publico,
que implica a responsabilidade pela solu¢do dos problemas comuns.” (OLIVEIRA, Manfredo
Avraujo de. Desafios éticos da globalizacdo. Sdo Paulo: Paulinas, 2001, p. 255.).

15SERVULO, Albertino. Educacdo do dialogo frente a educagdo do soliléquio. In: Encontro
Internacional Trabalho e Perspectivas de Formagdo dos Trabalhadores - Se¢do 3 - Educacéo e
Formacéo dos Trabalhadores. Fortaleza, 2015. v. 1. p. 433-441, 2015. Este artigo foi inspirado no
ensaio, Pedagogia do oprimido, do educador brasileiro Paulo Reglus Neves Freire, agraciado com o
titulo de patrono da educacéo, pela defesa do ensino baseado no didlogo entre os interlocutores. (N.
do A).
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cacdo do soliléquio divide os interlocutores em individuos que se julgam
sabios e aqueles que sdo julgados como ignorantes.16

A realidade é concebida nesse tipo de formagdo como completamente
fragmentada e sem contradicBes, a educacéo do soliléquio apresenta somente
fatos alheios a experiéncia existencial dos interlocutores. Esta concepgédo da
absolutizacdo da ignoréancia é um instrumento da ideologia da dominacéo, seja
econdmica ou intelectual, que constitui 0 que se chama de alienacdo da igno-
réncia, segundo a qual esta se encontra sempre no outrot?.

A gravidade desse tipo de formagdo social é que na medida em que a
educacdo do soliléquio anula ou minimiza a participacdo, a discussdo e o reco-
nhecimento dos interlocutores, estimulando a passividade e ndo a criticidade,
promove a dicotomia, e, consequentemente satisfaz os interesses dos opressores.

A formacdo baseada no soliléquio é na verdade a formagdo do pensa-
mento reducionista, pois 0 que se pretende com ela € anular a consciéncia dos
interlocutores e acomodé-los no mundo de opresséo, forjado por uma minorials,

Em contrapartida a formacdo baseada no dialogo rompe com os
esgquemas Verticais da formacéo baseada no soliléquio, pois permite a liberda-
de do discurso entre os interlocutores. E através do didlogo que ocorre supera-
¢do da dicotomia entre os interlocutores, pois na intercomunicacédo todos sdo
interlocutoreste.

Essa reivindicacdo da formacdo humana fundada no didlogo é uma
das marcas da ecoespiritualidade, que diferentemente das formacdes
humanas tradicionais, ndo deixa a espiritualidade de fora da relacdo
entre homem e natureza.

A espiritualidade convencional das igrejas e da maioria das religides histdricas
esta vinculada a modelos de vida e de interpreta¢cdes do mundo (cosmologias)
gue ndo correspondem mais a sensibilidade atual. Ndo raro, deixam o universo,
a natureza e a vida cotidiana fora do campo da experiéncia espiritual. (...)
Perdemos grandemente o carater sacramental da matéria e a transparéncia de
todas as coisas, porque conhecemos pouco as coisas ou porque desconsideramos
a importancia das coisas para conhecer Deus. (BOFF, 2015, p. 380-381).

O pensamento reducionista tem dessacralizado a natureza, porém, a
vida, contida na natureza, ¢ espirito, e, mesmo com todo o aparato tecnolégico

16]pid.
171pid.
18]pid.
19pid.
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inventado, 0 méximo que o homem sabe considerar sobre ela, consiste numa
mera descri¢do que se reduz a ideia de que ndo se trata de uma forca superior,
mas de um constructo material que néo foi testado ainda20. Foi essa dessacrali-
zacdo que fez 0 homem pensar equivocadamente que a natureza nao tem
valor intrinseco, e consequentemente € um fator que causa a degradacdo ambi-
ental no Planeta.

Ele [o homem] se encaramujou sobre si mesmo. Destruiu os simbolos de sua
natureza espiritual, decretou a morte de Deus e mergulhou num incomensu-
ravel vazio, desenraizado da natureza e entregue a sua soliddo. (...) Esse tipo de
sociedade vigente é, sem duvida, profundamente antiecol6gica. Constitui um
dos fatores explicativos da atual degradacdo do Sistema Terra. (BOFF, 2015, p.
143).

Todavia, no século XX a techologia que conduziu o homem ao espaco
fez com que a Terra se tornasse objeto de estudo; tal acontecimento serviu
pelo menos para suscitar na humanidade o valor que tem o planeta Terra.

Mas a Terra nunca foi objeto de descoberta. Foi preciso que os astronautas, a
partir dos anos 1960, saissem da Terra e a vissem a partir de fora, para entéo des-
cobri-la como Casa Comum. Essa imagem do globo terrestre visto do espaco
exterior, divulgada diariamente pela televisdo do mundo inteiro, suscita em nés
0 sentimento de sacralidade, esta criando um novo estado de consciéncia e
permite uma nova espiritualidade. (BOFF, 2010, p. 71).

Esse despertar da sacralidade da natureza tem acontecido também
devido a crise ambiental que assola nosso planeta e que foi promovida pelo pré-
prio homem, que agora tem que apresentar uma solucdo, devido a gravidade,
pois a propria existéncia esta em perigo. A solucdo s6 pode ser encontrada a
partir da corresponsabilidade; é diante dessa hova consciéncia que surge o
paradigma da ética baseada na espiritualidade.

Mas nos ultimos tempos se anunciaram graves ameagas gque pesam sobre a
totalidade do sistema-Terra. (...) As mudangas climaticas possuem origem an-
drépica, quer dizer ttm no ser humano, que inaugurou o processo industrialista
selvagem, seu principal causador. Como destruimos [todos nés somos responsa-
veis], devemos agora regenerar urgentemente. A salvacio da Terra ndo cai do

20%(_.) A partir de tudo o que aprendemos sobre a estrutura da matéria viva, devemos estar
preparados para descobrir que ela funciona de uma forma que ndo pode ser reduzida as leis co-
muns da fisica. E isso, ndo sobre o fundamento de que exista alguma nova forca ou o que quer que
seja dirigindo o comportamento de cada um dos atomos de um organismo vivo, mas sim porque
sua construcéo é diferente de qualquer outra coisa que ja tenhamos testado em um laboratério de
fisica.” (SCHRODINGER, Erwin. O que é vida? O aspecto fisico da célula viva seguido de Mente e
matéria e Fragmentos autobiogréaficos. Traducdo de Jesus de Paula Assis e Vera Yukie Kuwajima de
Paula Assis. Sdo Paulo: UNESP, 1997, p. 87).
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céu. Sera fruto da nova corresponsabilidade e do renovado cuidado de toda a
familia humana. E aqui que cabem a ética e a espiritualidade. (BOFF, 2010, p. 72).

Contra o ceticismo dos que dizem que uma ética universal é impossivel, &
preciso lembrar que nenhuma sociedade foi estabelecida sem valores abrangen-
tes. A ética é intrinseca a prépria concepcdo de formagéo social, pois, foi neces-
sario que os individuos elaborassem consensos e permanecessem neles para
estabelecerem a sociedade. No mundo atual, devido a globalizacdo das comuni-
cacles, a sociedade tem se tornado cada vez mais multicultural. Essas diferencas
€ antagonismos entre 0s povos exigem um consenso universal urgente, pois, a
falta deste tem sido um dos fatores da questdo ambiental que tanto ameaca a
vida na Terra, uma vez que acdes ecoldgicas demandam decisdes por parte dos
agentes sociais. Dai a necessidade de uma ética que demanda o cuidado e a
responsabilidade. A Unica dimens&o capaz de construir esse consenso é a da
espiritualidade. Pois, € a Unica que apresenta seu fundamento no valor supremo,
isto é, a vida.

Nenhuma sociedade, no passado ou presente, viveu ou vive sem uma ética.
Como seres sociais, precisamos elaborar certos consensos, coibir certas agdes e
criar projetos coletivos. (...) Hoje devido ao fato da globalizacio e da coexisténcia,
nem sempre pacifica, das diversidades culturais, constata-se o encontro de
muitos projetos éticos. (...) A ética fundada na religido possui, entretanto, um
valor inestimavel, por referi-la a um dltimo fundamento, que é o Absoluto. (...)
Os problemas do aquecimento global e o complexo das Vvérias crises s6 serdo
equacionados no espirito de uma ética do cuidado e da responsabilidade
coletiva. (...) Para Kiing, ndo se trata apenas de construir um ethos minimo, mas,
antes, de forjar um consenso acerca de um ethos universalmente valido. Esse
deve ser viavel e efetivo e deve ser obrigatdrio para todas as pessoas, nas suas
diferentes culturas. Como construir um consenso com tais pretensdes? Kiing
responde taxativamente: mediante a religido. E a razao reside na constatacio de
gue a religido comparece como a realidade mais universalmente difusa, base
para um consenso entre os humanos. (BOFF, 2010, p. 155-171).

N&o ha davidas que muitas coisas devem ser alteradas na sociedade,
porém, é necessario primeiro que 0 homem mude a si mesmo. Isto ndo tem sido
posto em questdo no discurso ecolégico, porque, a espiritualidade tem sido
deixada de lado. A causa primordial desse fato é a desconsideracdo de que existe
uma origem espiritual comum do homem e da natureza, bem como a falta de
uma educagdo voltada para essa consciéncia ecolégica. Por isso, 0 desafio da
formacgdo humana ecoespiritual é a desconstrucdo de uma subjetividade consu-
mista, individualista que tem predominado na sociedade pds-moderna, e, que,
consequentemente ndo permite que o individuo reconhega seus limites sociais e
naturais e que a natureza é o seu Unico bem compartilhado com os demais. E
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esse tipo de subjetividade que na sociedade atual desrespeita as hormas e que
tende a desconsiderar a responsabilidade individual.

Muitas coisas devem reajustar o préprio rumo, mas antes de tudo é a humanidade
gue precisa mudar. Falta a consciéncia de uma origem comum, de uma reciproca
pertenca e de um futuro partilhado por todos. (...) O consumismo obsessivo é o
reflexo subjetivo do paradigma tecnoeconémico. (...) O referido paradigma faz crer
a todos que sdo livres, pois conservam uma suposta liberdade de consumir,
guando na realidade apenas possui liberdade a minoria que detém o poder econd-
mico e financeiro. (...) Nesta confusdo, a humanidade p6s-moderna ndo encontrou
uma nova compreensdo de si mesma que a possa orientar, e esta falta de
identidade é vivida com angustia. (...) Em tal contexto, parece ndo ser possivel,
para uma pessoa, aceitar que a realidade lhe assinale limites; neste horizonte, ndo
existe sequer um verdadeiro bem comum. Se este é o tipo de sujeito que tende a
predominar em uma sociedade, as normas serao respeitadas apenas na medida
em gue ndo contradigam as necessidades préprias. (FRANCISCO, 2015, p. 163
164).

Em suma, o reconhecimento de que estamos vivenciando uma grave
crise ambiental, tem que se manifestar em préticas. A primeira atitude é uma
mudanca nos habitos consumistas e outros que se sabe sdo promotores da de-
gradacdo. A educacdo para formar essa subjetividade tem que ser centrada no
ensino ambiental, isso implica na substituicdo imediata dos contetidos atuais
gue sdo focados em informac@es técnicas, isto é, que nao faz nenhum diélogo
com as questBes emergenciais da realidade e nem tdo pouco com a dimenséo
espiritual tdo necessaria para fundamentar uma ética ecoldgica.

A educacdo ambiental tem ampliado os seus objetivos. Se, ho comego, estava
muito centrada na informagao cientifica e na conscientizacdo e prevengdo dos
riscos ambientais (...) tende também a recuperar os distintos niveis de equilibrio
ecolégico: o interior consigo mesmo, o solidario com os outros, o natural com
todos os seres vivos, 0 espiritual com Deus. A educacdo ambiental deveria pre-
dispor-nos a dar este salto para o Mistério, do qual uma ética ecoldgica recebe o
seu sentido mais profundo. (FRANCISCO, 2015, p. 168).

Consideraces finais

O debate sobre a formacao do homem no contexto da crise ecolégica, isto
é, a emergéncia da educacdo ambiental, se resume na discussdo sobre o funda-
mento tedrico capaz de promover uma consciéncia ecoldgica. Esse embate coloca
em campos opostos 0 antropocentrismo, Visdo centrada na sociedade, o ecocen-
trismo, a defesa do valor intrinseco da natureza e a ecoespiritualidade, que
reivindica o criacionismo da natureza. Apesar de existir um consenso entre 0s
ambientalistas de que o antropocentrismo € a causa principal da desvalorizagédo

da natureza, é preciso denunciar que essa critica se tornou extremada, pois
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nao é possivel impedir o progresso social, uma vez que a relagdo entre homem e
natureza € uma necessidade vital, e nem tdo pouco se pode negar as grandes
realizacGes cientificas que tém ao logo do tempo emancipado os individuos da
natureza. Assim também o ecocentrismo tem exercido radicalismo similar
guando na ansia de afirmar a natureza passa a negar o homem quando reduz
este a primeira.

E preciso observar que tanto o antropocentrismo radical quanto o
materialismo absoluto tém sido também usados, ainda que de forma sutil, na
ecoespiritualidade. Nessa perspectiva é que nos opomos as interpretacfes que
deslegitimam a tradi¢do cristd como pensamento antiecoldgico. Enfatizar ape-
nas o aspecto politico, ao ressaltar que 0 pauperismo é a maior ameacga, em
detrimento dos valores espirituais € permanecer no materialismo marxista. Do
mesmo modo equivoca-se 0 ecoespiritualista que nega a capacidade singular
gue o homem exerce sobre a natureza.

Em suma, a ética espiritualista é a Unica que apresenta o fundamento
supremo que € necessario para estabelecer uma ética universal. Tanto a €tica
utilitarista, quanto a ética ecocentrista, apresentam fundamentos antropocén-
tricos, pois, restringem-se respectivamente, a particularidade da natureza e a
materialidade absoluta. Nenhum desses discursos reflete sobre a dimenséo
espiritual e a responsabilidade do individuo diante da degradacdo ambiental.
O individuo aparece isento de culpa, absolvido pelo psicologismo que recor-
rentemente o trata como vitima do sistema econémico vigente. A ecoespiritua-
lidade afirma a dialética entre homem e natureza considerando que o ponto de
partida é a vida. Por isso engana-se 0 antropocentrismo e 0 ecocentrismo, que
reduzem o problema ecolégico a dimensao material. O ecologismo em geral
afirma que a integridade do problema esta na producdo humana, no modo de
producdo social, todavia essa explicacéo ainda é reducionista porque a solugéo
propde mudanca na forma de economia sem questionar o valor supremo na
relacdo entre homem e natureza.

Referéncias Bibliograficas

BROCKWAY, George. A morte do homem econdmico: principios para uma
economia do futuro. Traducdo de Antonio Sérgio Rocha. Sdo Paulo: Nobel, 1995.

BOFF, Leonardo. Ecologia: grito da Terra, grito dos pobres. Petrépolis, RJ:
Vozes, 2015.

. Cuidar da Terra, proteger a vida: como evitar o fim do mundo.
Rio de Janeiro: Record, 2000.

| Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza | v.15 | n.2 [ p.75-94 [ 2018 | 93




CAPRA, Fritijof. O ponto de mutacdo: a ciéncia, a sociedade e a cultura
emergente. Tradugéo de Alvaro Cabral. Sio Paulo: Editora Cultrix, 1982.

FERKIS, Victor. O homem tecnolégico: mito e realidade. Tradu¢do de Marco
Aurélio de Moura. 2%d. Rio de Janeiro: Zahar Editor, 1976.

FRANCISCO, Papa. “Carta Enciclica Laudato Si”. S&o Paulo: Editora Paulinas, 2015.

GANDINI, Raquel. Tecnocracia, capitalismo e educacdo em Anisio Teixeira.
Rio de Janeiro: Editora Civilizacdo Brasileira, 1980.

JAPIASSU, Hilton. O mito da neutralidade cientifica. Rio de Janeiro: Imago
Editora, 1975.

JONAS, Hans. O principio responsabilidade; ensaio de uma ética para a
civilizacdo tecnoldgica. Traducdo de Marijane Lisboa e Luiz Barros Montez.
Rio de Janeiro: Contraponto: Ed. PUC-Rio, 2006.

LEISS, William. The domination of nature. Québec: McGill-Queen’s University
Press, 1994,

MALDONADO, Manuel. Suefio y mentira del ecologismo: naturaleza, sociedad,
democracia. Madrid: Siglo XXI, 2008.

MARQUES, Jordino. Descartes e sua concepcdo de homem. S&o Paulo:
Edicdes Loyola, 1993.

MONDIN, Batista. O homem quem é ele? Elementos de antropologia filoséfica.
Traducdo de R. Leal Ferreirae M. A. S. Ferrari. Sdo Paulo: Paulus, 1980.

NALINI, José. Etica ambiental. 4%d. Sao Paulo: Editora Revista dos Tribunais,
2015.

OLIVEIRA, Manfredo. Desafios éticos da globalizacdo. Sdo Paulo: Paulinas,
2001.

SMITH, Mark. Ecologism: towards ecological citizenship. Minneapolis. University
of Minesota Press. 1998.

SOARES. Everton. O perigo verde: o principio da sustentabilidade como con-
traponto a ecologia radical. Editora JHMIZUNO, 2015.

*Profa. Dra. Ir. Maria Celeste de Sousa
Doutora em Filosofia pela Pontificia Universidade Catélica de Sdo Paulo,PUC-SP.

*Prof. Dr. Albertino Servulo Barbosa de Sousa
Doutor em Filosofia pela Universidade Federal do Ceara-UFC.

94 | Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza | v.15 | n.2 | p.75-94 [ 2018 |




ETICA DA ALTERIDADE E SUBSTITUICAO
Prof. Ms. Pe. Abimael Francisco do Nascimento*

Resumo

Emmanuel Levinas defende que a ética € a filosofia primeira, tendo como ocupagéo pri-
mordial a alteridade, isto é, salvaguardar o outro da totalizagdo, da generalidade, do englo-
bamento ontolégico, que para ele gera o mal do homem sobre o outro homem. No seu
pensar, Levinas desenvolve a ética da alteridade, desenvolvendo categorias diversas, entre
elas estdo proximidade, refém e substituicdo. O que aqui procuramos demonstrar € a
substituicdo como o ponto de chegada da ética da alteridade, assim, a substitui¢do ndo é
apenas uma mera categoria, mas como a responsabilidade por outrem, compde o cerne da
filosofia levinasiana.

Palavras-chave
Alteridade. Etica. Refém. Substituicgo.

Resumé

Emmanuel Levinas défend que I'éthique est la premiére philosophie, ayant pour
occupation primordiale l'altérité, c'est-a-dire de sauvegarder l'autre de la totalisation, de
la généralité, de I'enveloppement ontologique, qui pour elle génére le mal de I'homme
sur l'autre. Dans as réflexion, Levinas développe I'éthique de l'altérité en développant
diverses catégories, par Miles quelles la proximité, I'otage et la substitution. Ce que nous
essayons de démontrer ici, c'est que la substitution est le point d'arrivée de I'éthique de
l'altérité. La substitution n'est donc pas simplement une catégorie, mais en tant que
responsabilité dés autres, elle constitue le noyau de la philosophie levinasienne.

Mots-clés
Altérité. Ethique. Otage. Substitution.
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Introducéo

Ao longo desse artigo discorreremos sobre o que Levinast entende por
substituicdo e como a ética da alteridade? culmina nela. A principio, a titulo de
uma primeira aproximacdo conceitual, a substituicdo implica a significacdo
radical de que somente 0 Mesmao3 pode substituir, isto &, “a ideia de substituicdo
significa que eu [sic] me substituo a outrem, mas que ninguém pode substituir-me
enquanto eu” (LEVINAS, 2008, p. 121). A substituicdo traz consigo a responsabilida-
de mais radical, que é despertada, segundo Levinas, pela proximidade.

A substituicio esta associada, em Levinas, com a responsabilidade como
lugar mais alto da ética. Ela ndo é uma desconstrucdo do sujeito, mas sua
dignidade?, isto €, a plenitude do sujeito se d& na substituicdo, como veremos
mais adiante. Levinas ja na década de sessenta (1960) pensa a substituicdos, mas
¢ sobretudo na obra “De outro modo que ser” (1974) que ele ird explorar essa ideia.
A substituicdo trara o sentido da saida do ser e a critica levinasiana a ontologia
fundamental de Heidegger, algo ja iniciado em 1961 na obra Totalidade e Infinito
(Cf. LEVINAS, 2011, p. 13). Deste modo, 0 nosso objetivo € expor que a categoria
de substituicdo ir4 concluir a critica de Levinas ao dominio da questao do ser na
filosofia ocidental®.

No entorno a categoria de substituicdo, Levinas se detera na ideia de
proximidade, ideia de infinito e a ideia de refém. Assim, substituicdo ndo esta
posta como uma categoria ilhada no pensamento levinasiano, mas descende
de todo um caminho filosofico, isto €, a proximidade relaciona-se em Levinas
com o deixar-se afetar pelo outro, num processo de intriga e acolhida, pois, ao

1 Levinas, nasceu em Kaunas, Lituania em 1905, em uma familia judaica. Migrou para a Franca,
onde exerceu sua filosofia, que como critica a ontologia fundamental da Heidegger e critica a
filosofia do retorno ao Mesmo, imprimiu em sua filosofia a prioridade da Alteridade, assim, a
primeira ocupacéo da filosofia para Levinas é o outro, a responsabilidade ética pelo outro.

2E a filosofia que se pauta pela acolhida do outro como alteridade, fugindo & identificagio,
permitindo que o outro seja absolutamente outro. Ela foi formulada e divulgada por Emmanuel
Levinas no século XX.

3 As palavras Mesmo e Outro sdo a maneira que Levinas expressa para falar respectivamente da
subjetividade radical (Mesmo) e da alteridade radical (Outro).

4PEPERZAK, Adrian; CRITCHLEY, Simon; BERNASCONI, Robert (eds). Emmanuel Levinas:
basic philosophical writings. Indiana: Indiana University Press, 1996, p. 20: “Or, more precisaly, if
the submission to the Other (Autrui) does not rob the act of its dignity as a spontaneous
movement, this is because the Other (Autrui) is not only outside but is already at a height. The
idea of height reconciles the contradiction which apposes spontaneity to submission.”

5Cf.: Ibidem, p. 79.

6 Ibidem, p. 79: “The novelty of ‘substitution’ is not restricted to the terminology it employs.
‘Substitution’ offers a reexamination of the Western philosophical concept of identity, which
Levinas associates with self-coincidence, self-possession, and sovereighty. In Totality and Infinity
the philosophical concept of identity remained largely intact.”
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invés do outro ser o préximo, sou eu que me faco o proximo do que se
aproxima na proximidade, sou préximo numa singularidade de quem se faz
responsavel, até o ponto da substituicdo’. Essa responsabilidade requerida por
Levinas ndo se interdita por conceitos sobre 0 outro ou huma detencdo ontol6-
gica, como um englobamento, pelo contrario, como no rosto h4 infinicdo, a
responsabilidade também ¢ infinita, ela retira o sujeito de si, para sair ao outro,
até fazer-se refém, que consiste em descobrir-se na proximidade entrelacado
pelo outro, de tal modo que a proximidade me intima, persegue-me a estar
responsavel pelo outro, numa eleicdo que vem do outro e ndo de mim, numa
responsabilidade que se radicaliza como substituicdo, em um ser para o outro.

O caminho da ética da alteridade, considerando a substituicdo como
um de seus ultimos pontos, faremos aqui partindo da categoria de proximida-
de, indo a intriga entre o Dito e o Dizer, até a categoria de refém para em se-
guida nos determos na relacdo levinasiana entre alteridade e substituicao.

1 Proximidade: alhures do ser e do saber

Sobre a categoria de proximidade em Levinas, uma primeira constatagéo
€ gue em varias obras ele ensaia falar de proximidade, mas € em De outro modo
que ser8 que ele longamente se detém no que significa a proximidade dentro de
sua filosofia.

Para Levinas, a proximidade é o0 modo de epifania do outro. O modo pelo
gual o outro inquieta 0 Mesmo?; ela inaugura o apelo do outro ao Mesmo, um
apelo ético. A proximidade questiona a ideia de intencionalidade, naquilo que
se refere ao Mesmo ceder sentido ao outro, pois o0 outro ao se aproximar, vem
indisposto & apreensdo. E uma aproximagio imediata, sem aviso prévio, sem
empréstimo de sentido. A relacdo que se instala ndo é no tempo do Mesmo,
mas no tempo do outro. E nesse tempo, fora do tempo do Mesmo, que a proxi-
midade acontece, de sorte que 0 modo de aproximar seja sem previsibilidade,
em um tempo diferente daquele que o Mesmo vive, irredutivel a consciéncia, o
gue proporciona uma resisténcia do outro ao dominio do Mesmo.

7 Uma imagem que traduz esse pensamento é o Bom Samaritano, no Evangelho Segundo Lucas,
Cf.: Lc 10,25-37, 0 préximo nao é o caido, mas o samaritano, aquele se responsabiliza.

8 Cf.: LEVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para além da esséncia. Tradugao José
Luiz; Lavinia Leal Pereira. Lisboa: Centro de Filosofia da Universidade de Lisboa, 2011.

9 Para se referir a ontologia, ao “eu”, Levinas opta por utilizar o termo “Mesmo”, por considerar
que 0 “eu N30 é um ser que se Mantém sempre 0 MesSMO, Mas 0 Ser cujo existir consiste em
identificar-se, em reencontrar a sua identidade através de tudo o que lhe acontece.” (LEVINAS,
Emmanuel. Totalidade e infinito. Lisboa: Edi¢cBes 70, 2014, p. 22). Assim, o Mesmo figura o
ponto de permanéncia no mundo de onde parte o relacionamento entre 0 Mesmo e o outro.
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Ao se pensar a proximidade, pode-se também evocar a fenémenologia
do rosto, como aparecimento do outro, contudo, em Levinas € importante
fugir de uma manifestacéo pléastica e de uma proximidade reduzida a espacia-
lidade. Levinas pensa a proximidade como uma sensibilidade da subjetivi-
dade, isto &, para ele,a proximidade é “um-para-o-outro”, proximidade para além do
contato (Cf. LEVINAS, 2011, 94). Na defesa da fenomenologia do rosto, Levinas
recorre a recusa do rosto a ser conteddo da consciéncia do Mesmo?9, o que se
aplica igualmente na proximidade,pois o contato € relevante, mas € para além,
em virtude da fuga do outro, que ndo se deixa ser representado pelo Mesmo,
e, segundo Levinas, essa ndo representacdo do outro, a hao identificacdo na
consciéncia seria a condicdo para uma proximidade para a além do ser e do
saber. Tal exposicao j& ele tinha feito em Totalidade e Infinito e agora, com a
categoria de proximidade, reforca em De outro modo que ser.

Significagdo, 0 um-para-o-outro — a proximidade ndo é uma configuragdo que
se produz na alma. Imediatez mais antiga que a abstraco da natureza; ela
também nédo é uma fusdo. A proximidade é contacto [sic] de Outrem [sic].
Estar em contacto: ndo é nem investir outrem, para anular a sua alteridade,
nem suprimir-me no outro. No préprio contacto, aquele que toca e aquele que
é tocado separam-se, como se o tocado, afastando-se, sempre ja outro, ndo
tivesse nada em comum comigo. ‘Como se a sua singularidade, deste modo
nao-antecipavel e, consequentemente, ndo representavel, ndo respondesse
sendo a designacdo’. (LEVINAS, 2011, p. 103-104).

A maneira como Levinas defende a aproximacdo numa imediatidade
sustenta-se exatamente em sua fenomenologia, numa concretude do outro que
ndo se submete a receber sentido, pois, para Levinas a proximidade traz consi-
go a alteridade resistente a totalidade: o outro € proximidade numa aproxima-
¢éo fora do dominio do Mesmo, huma concretude radical, como alteridade, ou
seja, “o0 proximo como outro ndo se deixa preceder por nenhum precursor que
descrevesse ou anunciasse o seu perfil” (LEVINAS, 2011, p. 104).

Na aproximagdo, a acdo ndo é do Mesmo, pois, para Levinas, se o fosse,
seria regido pela compreensao, tal como se faz com os objetos (Cf.: LEVINAS,
2010, p. 27), 0 que colocaria a aproximacao na ordem do ser, na ordem do com-
preendido, a semelhanc¢a da ontologia, contudo, a relacdo prevista por Levinas,
como ética ndo é antecipada pelo que é, pelo ser, mas relacdo imediata (Cf..
LEVINAS, 2010, p. 27).

10 | EVINAS, Emmanuel. Totalité et Infini, p. 211: “le visage est présent dans son refus d'étre
contenu. Dans ce sens il ne saurrait étre compris, ¢’est-a-dire englobé. Ni vu, nitouché — car dans
la sensation visuelle ou tactile, I'identité du moi enveloppel altérité de I"objet qui présicément
devient contenu.”
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O encontro com outrem consiste no fato de que, apesar da extensdo da minha
dominacéo sobre ele e de sua submisséo, ndo o possuo. Ele ndo entra inteira-
mente na abertura do ser em que ja me encontro no campo de minha liberdade.
Na&o é a partir do ser em geral que ele vem ao meu encontro. Tudo o que dele me
vem a partir do ser em geral se oferece por certo a minha compreensio e posse.
(LEVINAS, 2010, p. 30).

O outro ¢é alteridade, mas se 0 Mesmo estiver no ordenamento do ser e
do saber, ele ndo suportara toda a alteridade do outro, porque o outro foge ao
seu dominio, esta-para-além do que o Mesmo pode deter, dai 0 encontro entre
0 Mesmo e o outro abrir a transcendéncia, pois o0 outro ¢ totalmente outrem,
exigindo do Mesmo um além-de-si.

A alteridade do absolutamente outro ndo é uma quididade inédita qualquer.
Enquanto quididade, estd num plano que ja Ihe é comum com as quididades
das quais se separa. As nogdes do antigo e do novo, entendidas como qualida-
des, ndo sdo suficientes a nogdo de absolutamente outro. A diferenca absoluta
nao pode delinear ela mesma o plano comum aqueles que diferem. O outro,
absolutamente outro, € Outrem [sic]. Outrem ndo é um caso particular, uma
espécie da alteridade, mas a original excecdo a ordem. N&o é porque Outrem é
novidade que ‘surge’ uma relacdo de transcendéncia; mas é porque a
responsabilidade por Outrem é transcendéncia que pode surgir algo de novo
sob o sol. (LEVINAS, 2008, p. 31).

A transcendéncia, em Levinas, é o modo de relacdo ética, pois, ao outro se
aproximar ndo se engloba no Mesmo, mas retira o Mesmo da légica da
identificacdo, retira-o de si, em vista de uma relagdo ética, da responsabilidade.
Esse modo de relagcdo acontece numa proximidade para além do ser e do saber.
Oras, para Levinas, o ordenamento do ser e do saber ndo gera responsabilidade
pelo outro, pelo contrario, numa proximidade nessa 6tica, do ser e do saber, o
outro tende a sofrer violéncia, a primeira delas é ser englobado no Mesmo. Sua
existéncia, sua validade humana estara sujeitada pela identificacdo. No entanto,
no modo ético, 0 Mesmo é conduzido a transcendéncia que é assumida como
responsabilidade pelo outro, para além de qualquer adequagéo.

A proximidade do outro é para além e aguém de uma compreensao, ela
¢é desinstalacdo, incdmodo, convocacao. Levinas entende que o outro ao apro-
ximar-se estabelece a ética, porque chama o Mesmo a responsabilidade, de
modo que, “a ética é ndo somente quando tematizo o outro, mas quando ou-
trem me obsedia ou me pde em questdo. Por em questdo ndo € esperar que eu
responda; ndo se trata de dar uma resposta, mas de perceber-se responsavel”
(LEVINAS, 2008, p. 139). Levinas estéa dizendo que a anterioridade ética se ins-
tala mediante essa proximidade, assim, a ontologia podera vir depois, quando
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a relacdo estiver salva da violéncia, guardada na responsabilidade absoluta
pelo outro.

A proximidade do que se aproxima denuncia a violéncia, no entender
de Levinas, porque pde em questao o si-mesmo, o em-si; a medida da a¢do néo
é mais 0 Mesmo, ele j& ndo comanda a a¢do, mas o outro; agora, 0 que horteia
as opcdes ndo é a sabedoria do Mesmo, suas ideias, seus interesses, mas o
outro, aquele que esta ai, na sua vulnerabilidade, na sua nudez, na sua contin-
géncia. Isso esta tao claro que surgem duas possibilidades imediatas para o
Mesmo: matar ou ser responsavel.

Entre matar e ser responsavel, Levinas escolhe a ética, a responsabilida-
de, como via de superagdo do mal do homem sobre o préprio homem. Para
ele, isso € possivel a partir da saida do ser, da légica da apreensdo, da
identificacdo, para que se estabeleca a ética. Nao uma ética descrita em codigo,
mas uma resposta para a propria inquietacdo que o préximo causa ao Mesmo,
em um despertar da insénia causada pela autossuficiéncia da existéncia, essa
inquietacdo faz 0 Mesmo acordar para a responsabilidade, orientando sua

subjetividade para a transcendéncia, para o alem-de-si.

Portanto, a proximidade se insere na forma como o Mesmo ¢ abalado
na sua suficiéncia, para despertar a responsabilidade pelo outro. Ela traz
consigo diversas peculiaridades dentro da filosofia levinasiana, uma destas é a
de antecipar-se ao ordenamento do ser e do saber, antecipando a responsabili-
dade por uma linguagem prépria de seu acontecimento. Para Levinas, a proxi-
midade exige que a linguagem se dé como Dizer e ndo como Dito, pois o Dito
é o pré-determinado, dominio do ser; ja o Dizer seria a manifestacdo imediata
do outro.

2 Dito e Dizer: tensdo entre ontologia e ética da alteridade

A problematizacdo do Dito e do Dizer é um elemento relevante na
filosofia levinasiana. Na nossa pesquisa eles se inserem na tens@o que ha entre
a ontologia e a alteridade. A obra na qual Levinas se demora neles é “De outro
modo que ser ou para além da esséncia”. A alteridade, para Levinas exige a lingua-
gem ética; 0 que passa pela tensdo entre o Dito e o0 Dizer. O Dito seria o ja
determinado, associado ao ontoldgico, 0 Dizer é no instante, é resposta remetida a res-
ponsabilidade. O Dizer é a categoria ética para uma relacdo que acolha a alte-
ridade, a sua surpresa, conservando no outro a condicdo de alteridade. Se Dito
é 0 ja expresso — “voceé é isto ou aquilo” — o Dizer é mostrar-se, é 0 hdo dito, é a
surpresa que espera acolhida.
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A tensdo presente entre o Dito e o Dizer remete ao pré-originariol, a
relacdo antes de toda relagdo, ¢ o radical se mostrar do mostrado, numa gratui-
dade que exige desinteressamento, isto €, 0 outro se mostra numa gratuidade
gue é vulnerabilidade; dele, nada o0 Mesmo deve querer tirar, mas sentir-se
responsavel; diante da epifania do rosto, modo como o outro se expde, 0
Mesmo é eleito responsavel e ndo interprete. Isso se d4 quando é ultrapassada
a fronteira do Dito para chegar ao Dizer, como uma superacdo do engloba-
mento; o que encontra ocasido na proximidade do préximo, no instante do
tempo, no instante rapido e irremissivel, aquele em que o Mesmo ¢ chaco-
alhado em sua sensibilidade pelo outro que se aproxima.

A categoria de pré-originario comportando a intriga entre Dito e Dizer,
consiste na antecipacao da alteridade ao saber, dizendo que o significado, na
relacdo ética, vem do outro e ndo do Mesmo; tal configuracdo é possivel por-
gue Levinas insistentemente afirma que a relagdo ética é anterior a consciéncia,
é pré-originaria; a responsabilidade € anterior ao saber. Isso, para Levinas esta
diretamente vinculado a tensdo entre o Dito e o Dizer, que € suscitado pela
aproximacao.

A aproximacdo do outro suscita a sensibilidade, que é descrita por Levi-
nas em correlacdo com o Dizer, como distanciamento com o Dito. O Dito € este ja
determinado (dito)!2, o ja dito, mas a sensibilidade é choque, é confrontamento, €
surpresa, é novidade. Levinas entende que o Dizer emerge dessa sensibilidade,
gue é “a flor da pele, a flor dos nervos” (LEVINAS, 2011, p. 36). Sensibilidade ¢é
exposicio a outrem, num desinteressamento, como um oferecer-se, que para
Levinas se da numa relacdo ética, num abandono da primazia do Dito, como
passividade a surpresa do outro, separacao, fuga a generalidade, porgque o outro
estd ai, em carne e 0ss0!3, anterior a racionalidade do Mesmo, de sorte que seja,
“a sensibilidade inteira passividade do Dizer” (LEVINAS, 2011, p. 75).

11 PELIZZOLI, Marcelo Luis. Levinas: a reconstrucéo da subjetividade, p. 146: “o que se afigura é
a onipresenca e a oniabrangéncia do Dito absorvendo o Dizer. Isso nos coloca ja em condices de
entender melhor a énfase nessa problematica no campo da linguagem e o pleiteamento de um
sentido primeiro ou pré-originario e comunicacional.”

12 PELIZZOLI, Marcelo Luis. Levinas: a reconstrucéo da subjetividade, p. 149: “o que é o Dito, e
porque ele precisa — ou esta desde sempre ja ser transgredido ou ‘traumatizado’? — O Dito crista-
liza ou temporaliza o tempo da esséncia, pela sincronia da manifestacéo e anfibologia de ser e
entes; determina a linguagem —e assim o sentido, ou a significancia da significacéo.”

13 PIVATTO, Pergentino S. Etica da Alteridade. In: OLIVEIRA, Manfredo A. de. (org). Correntes
fundamentais da ética contemporanea. Petropolis-RJ: Vozes, p. 82: “Levinas substitui a subjetivi-
dade pensada como fria racionalidade pela moralidade do homem que nédo se frustra ao apelo
vindo do outro, presente em carne e 0ss0.”
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A sensibilidade, relacionada ao Dizer, como afastamento do Dito, é esta
conclamacéo a que 0 Mesmo saia de si, ndo huma légica de representagdo, mas
como sensibilidade que responde ao apelo de outrem, nesse a flor da pele que
desperta o Dizer, a tal ponto que o Dito, na sua racionalidade, seja, para Levinas,
antecedido pelo Dizer, na salvaguarda de uma relaco ética, de uma relacdo ndo
totalizante. Fabri, comentando Levinas, entende a sensibilidade como uma cate-
goria muito significativa para o estabelecimento de relacdes éticas, diz ele:

O que vai permitir a saida do egoismo e do recolhimento do eu em sua casa
nao é a atitude racional ou a obediéncia a uma lei moral em sentido kantiano.
Somente a contestacdo da sensibilidade pelo Outro [sic] é que pode instaurar o
reino da razdo e da ética. ‘A sensibilidade é, para Levinas, uma forma de
resisténcia a todo sistema.” (FABRI, 1997, p. 76).

O préximo é o que é rosto, é aquele em quem o Mesmo encontra a
infinicdo, uma ruptura com sistemas fechados, trazendo a ideia de infinito,
inaugurando outra linguagem: uma linguagem ética. Para Levinas, na ética da
alteridade, a linguagem migra do Dito para o Dizer, num movimento ético,
gue compreende o assumir a responsabilidade por outrem, como ruptura com
0 monopdlio do logos grego, o que ndo &, em momento algum, uma abjuragéo
do logos, mas a expressdo de uma outra possibilidade de fala, de discurso, uma
gue seja ética, que ndo seja dominio, que ndo seja adequacao, que nao seja pri-
meiramente Dito.

O Dito é compreendido como uma antecipacdo do ser a relacdo, anteci-
pacdo ao rosto. O Dito teria, segundo Levinas, imperado na filosofia ocidental
na maioria das vezes, por ser uma operacao de identificacdo; o Dito seria, pois,
a versao filosofica em que “a palavra proclama e consagra simultaneamente
uma identificacdo disto com aquilo no ja dito” (LEVINAS, 2011, p. 58). O Dito é
signo ja determinado, é incondicdo para a alteridade; no Dito, o Dizer pode ser
absorvido numa correlagéo.

A identidade dos entes reenvia a um dizer, teleologicamente dirigido para o
guerigma do dito, absorvendo-se nele ao ponto de nele ser esquecido; a um
Dizer correlativo do Dito ou que idealiza a identidade do ente, constituindo-o
deste modo, recuperando o irreversivel, coagulando num ‘algo’ a fluéncia do
tempo, tematizando, prestando um sentido, tomando posi¢do em relacdo a
esse ‘algo’ fixado no presente, representando-o para si e arrancando-o assim a
mutabilidade do tempo. (LEVINAS, 2011, p. 58).

A linguagem, na dimens&o do Dito, esti ocupada ndo com a alteridade e
tdo pouco com a responsabilidade por outrem, seu exercicio € de rememoragéo,
num esforco em referéncia de retorno a ser, de fato, “‘o processo de dizer, a ‘cisao’
entre linguagem e verbo, entre ainda-ndo e ser, é neutralizado pelo fato de que a
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lembranca de ser ocupa a priori todos os espacos do decorrer do tempo
sincronizado, e presentifica todos esses lugares no ja dito” (SOUZA, 1999, p. 132).
A presentificagdo no Dito se configura como indisposicdo ao novo, a alteridade,
no entanto, o outro est em tempos dispares com 0 Mesmo; o Dito ndo consegue
rememorar o que Ihe foge a ser, aquilo que ele ndo consegue presentificar, deste
modo, na relacdo com o rosto emerge o Dizer, pois o rosto € imemorial.

Se o Dito é resultado da rememoracdo de Ser, o Dizer é o resultado de uma
concepcdo da alteridade, de outro-que-ser que ndo pode ser rememorado, pois
nunca foi conhecido [...] o Dizer ‘significa antes da esséncia’, é a linguagem do
Infinito, e o falar, a resposta possivel a exposicao deste Infinito. (SOUZA, 1999,
p. 136).

Com o Dizer irrompe a novidade de outrem, a infinitude se diz numa
alteridade radical, expondo o pré-original, um antes da esséncia, que quer di-
zer antes do Dito. Assim, Levinas defende que o Dizer esta para além do Dito.
Diz Levinas (2011, p. 59): “a significacdo do Dizer vai para aléem do Dito: ndo é
a ontologia que suscita o sujeito falante. E, pelo contréario, a significancia do
Dizer que vai para |4 da esséncia reunida do Dito, que podera justificar a
exposicao do ser ou a ontologia”. Deste modo, o Dizer, que € antes do Dito,
pode sustentar toda outra relagdo ou discurso.

A relacdo Dito e Dizer integram, para Levinas, a compreensdo de subjeti-
vidade, que para ele se da em dois estagios: o primeiro no contexto da hipdstase,
guando o ente se torna eu, ao assumir sua existéncia; e o segundo estagio quan-
do ele consegue fazer-se refém do outro, substituir ao outro, numa vulnera-
bilidade a flor da pele. Esse processo havia se iniciado quando o sujeito quis sair
de ser (sortir de I"étre) para assumir sua propria existéncia. E se encarna quando
acontece a proximidade do outro, levando o Mesmo a migrar do Dito para o
Dizer, pois o rosto vem como Dizer, como imediato, surpreendendo os esque-
mas do Dito, levando o0 Mesmo ao Dizer, & nudez e vulnerabilidade, a exposicédo
radical, a acolhida, até a substituicao.

E necessario que o limite do despojamento continue, na pontualidade, a arran-
car-se a si, que 0 um convocado se abra até se separar da sua interioridade que se
cola ao esse — que ele se des-interesse. Este arrancamento a si, no seio da sua
unidade, esta absoluta ndo-coincidéncia, esta dia-cronia do instante significa
como um-penetrado-pelo-outro. A dor, este avesso da pele, é nudez mais nua
gue todo despojamento: existéncia que pelo sacrificio imposto — mais sacrificada
do que se sacrificando, porque constrangida a adversidade ou doléncia da dor —
é sem condicdo. A subjetividade do sujeito é vulnerabilidade, exposi¢do a
afeccéo, sensibilidade, passividade mais passiva que toda a passividade, tempo
irrecuperavel, dia-cronia ndo reunivel da paciéncia, exposi¢do sempre a expor,
exposi¢do a exprimir e, assim, a Dizer, e, assim, a Dar. (LEVINAS, 2011, p. 70-71).
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A passividade que se instala na ruptura do Dito, por meio do Dizer é o
caminho para a substituicdo como ética em Levinas. O Dito se configura pelo
poder do Mesmo, que no tempo rememoravel diz o ja dito; ja o tempo dia-
crénico e imemorial do Dizer impde uma alteridade que retira o Mesmo de si,
o faz sair de sua ‘mesmidade’, para uma é€tica, para a responsabilidade; nesse
contexto, a palavra do outro é um apelo a ética, ja a palavra do Mesmo é: eis-
me aqui. Disposicdo a depor-se, a fazer-se vulneravel, a fazer-se refem do
outro, até o movimento de substitui¢do. Diz Levinas (2001, p. 67), “responsabi-
lidade que se deixara reconhecer como substituicdo numa anélise que parte da
proximidade”. Substituicdo que somente € possivel pela passividade do sujeito
frente ao outro, fazendo-se refém.

3 A ideia de refém na ética da alteridade

Antes de entrarmos na substituigdo, tendo percorrido o caminho de uma
intriga entre o Dito e o Dizer, vale atermo-nos na ideia de refém, que claramente
€ uma das ideias levinasianas mais controversas e de dificil aceitacdo. Esta cate-
goria compde toda a construcdo da subjetividade rumo a sua plenitude, que
para Levinas esta a substituicdo. A categoria de refém surge na proximidade do
outro, levando o Mesmo até a substituicdo, de modo que seja uma categoria
importante dentro da ética da alteridade, pelo que, aqui nela nos deteremos.

A subjetividade, no estagio da passividade, € aquela que se pode dar
como refém, por se sujeitar ao outro!4; na passividade, o sujeito levinasiano
assume a semantica prépria da palavra sujeito, aquela que se havia perdido na
modernidade, qguando o sujeito passou a ser sindnimo de poder; agora, com
Levinas, sujeito é esse sujeitar ao outro, numa passividade que o faz refém, que
o faz transcender a si, numa modalidade ética.

O eu é passividade mais passiva que toda passividade porgue no acusativo se
(soi) — que nunca esteve no hominativo — sob a acusag¢do de outrem, mesmo
gue sem falta. Refém de outrem, obedece a um mandamento antes de té-lo
ouvido, fiel a um engajamento que jamais assumiu, a um passado que jamais
esteve presente. (LEVINAS, 2008, p. 102).

A passividade que Levinas propde ndo esta na ordem do risco de perder
a subjetividade, pelo contrério, esta na ordem de levéa-la ao pleno termo, dai que

14 MELO, Nélio Vieira de. Etica da Alteridade em Emmanuel Levinas, p. 62: “a subjetividade n&o se
concebe fora da relagdo de proximidade, mas no contato imediato, no qual aquele que toca e o
tocado séo separados como se ndo tivessem nada em comum [...]. O suijeito € interpelado, é ordenado
a partir de fora, sem poder nenhum de conceber por meio de uma representacéo. A adequacéo se
torna impossivel, pelo fato de o proximo anteceder o sujeito na sua passividade. O feitio dessa
experiéncia é singular, fato originario, extratemporalidade, irremissibilidade completa.”
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o fazer-se refém de outro traz o junto a si, 0 si mesmo, como responsabilidade,
OuU seja, somente um sujeito que seja pleno é que pode assumir-se responsavel por outrem,
é que pode fazer-se refém. Ser refém do outro é ser-lhe devedor, € ser sujeito que
deve algo a outrem; esse algo, Levinas entende como responsabilidade, assim,
“responsabilidade na qual tudo em mim é divida e doacdo, na qual meu ser-ai é
0 Ultimo ser-ai em que os credores alcancam o devedor” (LEVINAS, 2008, p.
108).

Para Levinas, a subjetividade refém de outrem € uma subjetividade ética,
isto €, @ medida que o sujeito assume a responsabilidade por outrem, ele esta
rompendo com a estrutura da anterioridade ontolégica, e instaurando a ética,
numa colocacdo da relagdo anterior ao corpo conceitual ontolégico.

A categoria de refém do outro se da na preocupacao pelo bem do outro,
antecipada a minha propria preocupacdo. Ela se da no tempo, naquele em que
o0 Mesmo chega atrasado, no entanto, a €tica, para Levinas, se da ai, nesse atra-
so0 onde a subjetividade diz o eis-me aqui, fazendo-se refém do outro.

A proximidade proporciona ao Mesmo uma convocagao anterior a
consciéncia, de fato, “o préximo convoca-me, a obsessdo é uma responsabilida-
de sem opgdo, uma comunicacdo sem frases nem palavras” (LEVINAS, 1997,
p. 280). E uma convocagio que vem do rosto, nesta proximidade, um Dizer
antes do Dito, um conduzir o Mesmo a uma transcendéncia radical, numa ur-
géncia sem precedentes, sem representacdo, isto é, “a urgéncia, aqui, ndo ¢
uma simples falta de prazo, mas anacronismo: na representacao, a presenca ja
é passado” (LEVINAS, 1997, p. 281).

A urgéncia da convocagdo faz do Mesmo um refém de outrem, refém de
tal modo que o Mesmo chegue a expiacdo, como diz Levinas (1997, p. 286): “o
acontecimento ético da ‘expiacdo por outro’ € a situacdo concreta que o verbo
néo-ser designa. E através da condicdo de refém que pode existir no mundo
piedade, compaixao, perddo e proximidade (mesmo a pouca que existe)”. Por-
tanto, o ser feito refém traz um ambiente ético desde uma subjetividade capaz de
expiar por outrem, o que culminarg, em Levinas, na substituicgo.

Em Levinas, a ética da alteridade segue para a categoria de substituicéo,
gue seria a mais préxima da ideia de refém, com isso, ele deixa claro que a supe-
racdo do poder do Mesmo sobre o0 outro ganha forca ndo somente no fazer-se
refém, mas ao substituir outrem, por isso ele pensa que o Mesmo € perseguido
até a substituicdo, o que se faz possibilidade direta da ética.

Quando se comeca a dizer que alguém pode substituir-me, comeca a imorali-
dade. Por outro lado, o eu enquanto eu, nessa individualidade radical que ndo é
uma situagao de reflexdo sobre si, é responsavel pelo que se faz. Desde cedo fiz
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uso desta expressdo ao falar da dissimetria da relagdo interpessoal. O eu é
perseguido e, em principio, ele é responsavel pela perseguicdo que sofre. Mas,
‘felizmente’, ele ndo esta s6; ha terceiros e ndo se pode admitir que se persiga
terceiros. (LEVINAS, 2008, p. 121).

O Mesmo como refém, individua-se, porque somente ele pode ser res-
ponsavel pelo outro em tal altura, em tal densidade, isso ele o faz sendo o
Mesmo; isto quer dizer que a substituicdo ndo é a anulacdo da subjetividade, da
individualidade, pelo contréario, desde de a condi¢éo de refém, até a substituicéo,
0 Mesmo precisa ser individualizado, de tal modo que a subjetividade, na ética
da alteridade, mantém-se ipseidade, como condicdo para ser responsavel, num
movimento de fazer-se o segundo, colocando o outro como primeiro, até o pon-
to da substituicdo, tornando-se vulneravel diante da vulnerabilidade do outro,
substituindo-o.

A vulnerabilidade é obsessao pelo outro ou proximidade do outro. Ela é para o
outro, por detras do outro do excitante. Proximidade que ndo se reduz nem a
representacdo do outro, nem a consciéncia da proximidade. Sofrer pelo outro é
ser responsavel por ele, suporta-lo, estar em seu lugar, consumir-se por ele.
Todo amor ou todo édio do préximo, como atitude refletida, supde esta vulne-
rabilidade prévia: misericordia; ‘gemido de entranhas’. Desde a sensibilidade,
0 sujeito é para o outro: substituicdo, responsabilidade, expiacdo. (LEVINAS,
2012, p. 101).

Portanto, a substituicio é prévia a todo conhecer, é critica a ontologia fun-
damental em Heidegger, ela surge antes do presente e se faz notdria na proximi-
dade do proximo, dai prosseguirmos aprofundando a categoria de substituicdo
na ética da alteridade de Levinas.

4 Alteridade e substituicdo

Até aqui discorremos sobre as categorias da €tica da alteridade que se
desenvolvem em vista da responsabilidade radical, isto é, a substituicdo. O
propdsito do presente texto tem sido expor a substituicdo como a expressao
mais acabada da ética da alteridade, por isso, agora faz-se importante ater-se
propriamente a relacéo alteridade e substituicéo.

A guem o Mesmo pode substituir? —ao outro, aos outros.

A guem o homem substitui é ao outro homem. Para Levinas, a partir da
proximidade do préximo, que faz 0 Mesmo refém, chega-se a substituicdo como
outro humanismo. “A ideia de uma subjetividade, incapaz de enclausurar-se-
até a substituicdo — responsavel por todas as outras e, por consequéncia, a ideia
da defesa do homem, entendida como defesa do outro homem que n&o eu (moi),
preside ao que, em nossos dias, se chama critica do humanismo” (LEVINAS,
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2012, p. 107). A categoria de substituicdo consiste na prioridade do outro, até o
ato de a subjetividade viver plenamente pelo outro.

A ideia de substituicdo comporta a radicalidade de responsabilidade, €
uma ética formulada desde o outro, isto €, “a manifestacdo do humano aconte-
ce quando o eu prefere a injustica sofrida a injustica cometida” (KUIAVA,
2014, P. 336). Ela é reflexo de uma subjetividade que se fez reféem de outrem, é,
na verdade, um outro modo que ser, ndo mais na predominancia conceitual,
mas ha ética, na responsabilidade por outrem. A partir de Levinas, Kuiava
entende que o modo de subjetividade da substituicdo é como o ego (eu) se tor-
na inalienavel, pois sua responsabilidade é unicamente sua, intransferivel a
outrem, de tal modo que “a responsabilidade individua o eu” (KUIAVA 2014,
p. 336). E um modo de ser distinto, ndo é uma subjetividade a partir de si, de
seus sentidos, do seu saber ou do seu pensar, mas a partir de outrem.

A subjetividade, na substituicao se retira do circulo de si mesma, para
um aguém, como uma obsessdo a qual o Mesmo ndo pode escapar, mas a
assume, segundo Levinas, como sua plena subjetividade, pois “a recorréncia a
si ndo pode parar em si, mas tem que ir aquém de si, na recorréncia a si, ir
aquém de si” (LEVINAS, 2011, p. 130). Esse modo de subjetividade é substitui-
¢do, é responsabilidade; é resposta a uma perseguicdo, é transcendéncia, €
fazer-se refém.

A responsabilidade por outrem, que ndo é o acidente que acontece a um
Sujeito, mas que precede nele a Esséncia, ndo esperou pela liberdade na qual
teria assumido o compromisso por outrem. Eu nada fiz e sempre estive em
causa: perseguido. A ipseidade na sua passividade sem arché da identidade, é
refém. A palavra Eu significa eis-me, respondendo por tudo e por todos.
(LEVINAS, 2011, p. 130).

Pensar a ética da alteridade, numa plausibilidade consistente €, para
Levinas, pensar essa subjetividade que néo é para si, mas para todos, o eis-me
aqui, numa voluntariedade de acolhida e hospitalidade do outro e de todos,
nao é uma voluntariedade em vista da bondade do outro ou da bondade do
Mesmo, mas uma exigéncia ética, um dar-se conta do outro, numa tensao en-
tre sair ou permanecer em si; é uma intriga entre a representacédo do outro e a
responsabilidade por outrem. Deste modo, a ética da alteridade se expde num
acolhimento que chega a substituicdo, num para os outros do sujeito.

Instauragdo de um ser que n&o é para si, que é para todos — simultaneamente ser e
desinteressamento; significando o para si consciéncia de si, 0 para todos, responsa-
bilidade pelos outros, suporte do universo. Esta forma de responder sem
compromisso prévio — responsabilidade por outrem - é a propria fraternidade
humana, anterior a liberdade. O rosto do outro na proximidade — mais do que

| Kairés: R. Académica da Prainha | Fortaleza | v.15 | n.2 | p.95-112 | 2018 |107




representacdo — é rasto irrepresentavel, modo do infinito. (LEVINAS, 2011, p.
132).

Derrida pensa a substituicdo no horizonte da sujeicdo, para ele o estar
refém é esse sujeitar-se até a substituicdo, o que seria, em suas consideracdes
sobre o pensar de Levinas, 0 modo proprio de subjetividade para a ética da al-
teridade.

Que faz entdo a formula ‘o sujeito é refém’? Ela marca uma escansdo, uma
pontuagdo forte no avancar de uma lgica da substituigdo. O refém é sobretudo
alguém cuja unicidade sofre a possibilidade de uma substitui¢do. Ele sofre esta
substituicdo, ele é ai sujeito assujeitado, sujeito submetido no proprio momento
em que ele se apresenta (‘eis-me aqui’) na responsabilidade pelos outros. A
substitui¢do toma entdo o lugar da ‘subordinacéo’ (constitui¢do da subjetividade
na sujei¢do, o assujeitamento, a subjetivacdo). (DERRIDA, 2008, p. 73).

A subjetividade para Levinas, ndo é apenas sujeicdo, ela chega a substitui-
cao, de tal modo que a substituicdo ética, pensada por Levinas seja uma gratui-
dade irretribuivel, ou seja, aquilo que se faz pelo outro se da sem reciprocidade,
numa genuina gratuidade; Castro (2016, p. 156) entende a “sujeicdo do sujeito a
outrem como uma relagdo ndo reciproca e assimétrica, ou seja, o0 sujeito é respon-
savel pelo Outro [sic] sem poder esperar pela reciprocidade”. A ndo reciproci-
dade se sustenta pela afirmacao levinasiana de que ninguém pode me substituir,
e de fato, diz Levinas, (2008, p. 121): “a ideia de substitui¢do significa que eu me
substituo a outrem, mas que ninguém pode substituir-me enquanto eu”. Essa
proposicdo de Levinas comporta o retorno a ipseidade, pois o eu somente pode
substituir sendo plenamente eu, isto €, a substituicdo ndo se configura como uma
negacdo do eu, mas antes como sua expressdo, como uma ética, como diz
Levinas (2008, p. 121),“quando se comega a dizer que alguém pode substituir-
me, comega a imoralidade™, pois 0 outro estaria de algum modo obrigado a algo
pelo Mesmo; a proximidade contemplaria apenas uma identificacdo no ser, e
nao uma ética, como propde Levinas (Cf. 2008, p. 121).

A substituicdo pertence ao Mesmo, ndo € uma incumbéncia do outro,
mas do Mesmo, numa diversa ordem, que ndo a de ser. A ética da alteridade
instaura a substituicdo como esse modo radical de separacdo entre 0 Mesmo e
0 outro, de sorte que a ipseidade mantém-se na sua estabilidade de Mesmo,
numa transcendéncia que nao pode conter o outro ou identificar-se, de sorte
gue o substituir seja apenas seu, a alteridade mantém-se outro, numa separa-
¢do desobrigada a reparacéo ou identificacao.

A proximidade do outro se d& nessa separacao, numa fenomenalidade
do rosto que é vestigio do infinito, que é infinicdo e traz ao Mesmo a ideia de
Deus, nessa consciéncia de se pensar mais do que se pode pensar, nesse para
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além de ser, isto é, num diferentemente que ser, o absolutamente Outro, num
imemorial.

A relacdo com o Infinito ndo é um conhecimento, mas uma aproximagao [...]. O
rosto s6 pode aparecer como rosto —como proximidade que interrompe a série —
se vier enigmaticamente a partir do infinito [sic] e do seu passado imemorial. E 0
Infinito, para solicitar o Desejo [sic] — um pensamento que pensa mais do que
pensa — ndo pode encarnar-se num Desejavel [sic], ndo pode, infinito, fechar-se
num fim. Ele solicita através de um rosto, termo da minha generosidade e do
meu sacrificio. Insere-se um Tu entre o Eu e o Ele absoluto. A correlacdo é
guebrada. (LEVINAS, 1997, p. 263).

O rosto possui significacdo prépria, situa-se como alteridade, na sua
constituicao de vestigio do Infinito. O rosto como vestigio desse Infinito é infi-
nicdo, com quem o Mesmo se relaciona fora da ontologia ou do modelo da
filosofia transcendental. O rosto é por quem o Mesmo pode sacrificar-se, pode
torna-se refém, pode substituir, assim, como descreve Pivatto (2014, p. 92), a
subjetividade est4 noutra ordem, diferentemente daquela da significacdo, esta
na ordem ética, diz Pivatto, “Lévinas [sic] quer mostrar que subjetividade nao
se descreve mais a partir da intencionalidade, da atividade representativa, da
objetivacdo, da liberdade e da vontade”, mas a partir de outrem, do fazer-se
refém, isto é, “a subjetividade sofre a eleicdo do bem, sofre-a na sua carne,
significando a exposicdo-sujeicdo radical a outrem” (PIVATTO, 2014, p. 93).
Pivatto, interpretando Levinas, sustenta que a subjetividade a partir do outro é
base para o que vem depois da ética: a ontologia e o saber?s.

A categoria de substituicao, pensada por Levinas, funda um humanismo
do outro homem!?é, isto é, ndo englobar o outro, fugir a recorréncia, fazer-se
passividade mais que passividade, estabelecendo um humanismo ndo a partir
de mim, mas desde o outro, de sorte que a substituicdo passa a ocupar o cerne

15 PIVATTO, Pergentino S. Etica da Alteridade. In: OLIVEIRA, Manfredo A. Correntes fundamen-
tais da ética contemporanea. 5 ed. Petrépolis-RJ: Vozes, 2014, p. 94: “A textura ética da subjetividade
alberga toda questdo (a questdo é em si mesma testemunho da inscricdo moral na subjetividade),
sustenta todas as construgdes ontolégico-racionais e anima a busca infindavel do sentido do
humano ao longo da histéria. A moralidade ndo é questdo de opgdo nem de qualidade, insere-se na
prépria subjetividade e se torna a significancia do humano.”

16 | EVINAS, Emmanuel. De outro modo que ser ou para além da esséncia, p. 144: “o anti-
humanismo moderno, ao negar o primado, que para a significagdo do ser, corresponderia a
pessoa humana, livre, mas fim de si, é verdadeiro para la das razées por ele oferecidas. Nele, cabe
claramente a subjectividade [sic] que se pde na abnegagéo, no sacrificio, na substituicdo que
precede a vontade. A sua intuicdo genial consiste em ter abandonado a ideia de pessoa, fim e
origem de si mesma, na qual o eu ainda é coisa, porquanto ainda é um ser. Em rigor, outrem é
‘fim’, eu, eu sou refém, responsabilidade e substituicdo que suporta 0 mundo na passividade da
incumbéncia que vai até & perseguicdo acusadora, indeclindvel. O humanismo sé deve ser
denunciado na medida em que néo é suficientemente humano.”
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dessa ética, desse outro humanismo, de um humanismo a partir do outro
homem. Esse processo, proposto por Levinas, como um novo humanismo (Cf.:
LEVINAS, 2012, p. 72), instaura-se pela ruptura do dominio do Mesmo.

O Mesmo é pleno na medida da responsabilidade pelo outro, tal
realidade somente se efetiva pela ética, o que é contrario a ontologia e a filoso-
fia transcendental, que, para Levinas, regulam-se pela domina¢do do Mesmo
sobre 0 outro. Na ética, “a responsabilidade pelos outros ndo foi um retorno a
si, mas uma crispac¢do impossivel de distender, que os limites da identidade
ndo podem reter” (LEVINAS, 2011, p. 130). Na ética da alteridade, “o sujeito é
responsavel pelo outro, o substitui eticamente, fazendo-se responsavel, de
modo que o Si é Sub-jectum: ele encontra-se sob 0 peso do universo — responsa-
vel por tudo” (LEVINAS, 2011, p. 131). E uma distinta subjetividade, ruptura
com o poder do sujeito, como medida de todas as coisas; 0 outro, vestigio do
infinito, foge-lhe, 0 Mesmo ndo o pode dominar; pelo outro, 0 Mesmo é
convocado a acolher, a fazer-se responsavel, e nisto estd a subjetividade do
sujeito, na responsabilidade pelo outro até a substituicéo.

Portanto, a substituicdo contempla o mais radical da ética da alteridade,
gue consiste numa relacdo ética que culmine na radical responsabilidade por
outrem, ndo como uma opcao particular de um ente, mas como a singularidade
mais singular do Mesmo, do sujeito, num si mesmo néo voltado para si, mas a
partir de si, numa consciéncia fundada no outro, naquele que se aproxima,
elegendo o Mesmo e investindo-o de responsabilidade, sem Ihe furtar a liberda-
de, pois a liberdade ndo € um simples fazer, mas um dispor-se eticamente, numa
significacdo e liberdade que néo estdo centradas no Mesmo, mas no outro, hdo
mais de mim, mas do outro, que agora é fundamente da filosofia como ética, ou
seja, da ética como filosofia primeira.

Consideraces finais

O nosso intento foi expor 0 Emmanuel Levinas em sua Gltima etapa da
ética da alteridade, quando ele realca a importancia da categoria da substitui-
¢do como critica a ontologia ocidental. Assim, o breve apanhado que fizemos
ndo se pretendeu uma longa exposicao do pensamento levinasiano, por isso 0s
elementos aqui expostos foram sobretudo aqueles aprofundados por ele na
obra De outro modo que ser ou para além da esséncia, a saber, Proximidade, Refém,
Dito e Dizer e Substituicdo.

A titulo de consideragdes Ultimas, 0 pensamento de Levinas como ética
da alteridade se pauta por essa escuta ao outro que me elege como responsavel,
pois 0 outro em uma primeira para € ndo me mates, de sorte que tal escuta, tal
responsabilidade, segundo Levinas s6 pode acontecer pela superacdo de uma
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ontologia do poder, aquela na qual o outro é englobado numa generalidade,
precedido por definicBes ontolégicas. Para Levinas, a proximidade do outro €
resisténcia ao modo de relagdo precedido pela ontologia, assim, a primeira
relacdo com o outro é ética. E aquele na qual o Mesmo se vé interditado em seu
poder pelo rosto do outro e mais que isto, se vé refém, numa sorte que a
primeira ocupacdo do Mesmo nao seja mais o si, 0 retorno a si, mas uma saida
radical que gera uma nova linguagem, uma linguagem que permite que o outro
saia da generalidade, para ser alteridade, por meio da anterioridade do Dizer ao
Dito, assim, a ética da alteridade se encaminha para uma relagdo ndo de dominio
do homem sobre 0 outro homem, mas de substituicao.

A substituicdo é mais que me colocar no lugar de outrem, é assumir uma
responsabilidade radical por outrem. E ferida exposta, pele ensanguentada,
numa constante intriga ente 0 manter-se em casa, em minha comodidade ou
sair, transcender, fazer-se refém, substituir. A substituicdo € o modo mais agudo
da critica de Levinas a ontologia e a filosofia transcendental, pois o sujeito sai da
ordem do dominio, isto &, ele deixa de ser a fonte de sentido e significacdo, para,
na relacdo com outrem ser assujeitado, assumindo a designacdo vocabular
prépria do termo, deste modo, a ética da alteridade prescinde do sujeito auténo-
mo e medida do significado do mundo proposto pela filosofia transcendental,
ela distancia-se da generalidade imposta pelo modo ontolégico de relacdo e
funda uma outra relacdo, modo diferentemente que ser, aquele em que o outro
precede a esséncia e coloca 0 Mesmo na atitude do eis-me aqui, como resposta
ética.

A ética da alteridade e substituicdo como visto aqui, traduz um entrelacar
filosofico que quer preservar a singularidade da subjetividade, pois somente oeu
pode ser tdo responsavel por outrem e com isso, pretende preservar 0 homem
do dominio sobre o outro homem.
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RESENHA

I. Pierre Hadot. Exercicios Espirituais e Filosofia Antiga.
S&o Paulo: ERealizacGes Editora, 2014.

O nome de Pierre Hadot ndo precisa de apresentacdo. A sua contri-
buicdo aos estudos da Filosofia Antiga é extraordinaria, ndo somente por suas
obras — cada qual mais importante do que a outra, como por exemplo, o
estudo sobre Mario Vitorino e Porfirio, O que é a Filosofia, Elogio da Filosofia Antiga.
Sem duvida pode se afirmar que a obra Exercicios Espirituais de Filosofia Antiga
j& publicada alguns anos atrés, e recentemente traduzida em portugués, traz
nas suas sete partes uma conducdo e introducdo nos caminhos da Filosofia,
especialmente a classica, que para Hadot era antes de tudo uma op¢ao existen-
cial ou caminho de vida. Além de informar a Filosofia deve também, formar os
estudiosos, envolvendo a aplicacdo e vivéncia de caminhos e exercicios,
fazendo assim da Filosofia um ato continuo e incisivo, um esforco para reviver
intimamente e destarte atualizar, aggiornare o pensamento e as intengdes de
um autor. Hadot fez isto com Plotino — nas suas traducGes comentadas —
Marco Aurélio, Séneca, Socrates, Porfirio e Vitorino. E importante nos seus es-
tudos o esforco de objetividade, ato que ele afirma exigir cautela, “pois é
extremamente importante ndo cometer anacronismo na pressa de dar a um
texto um sentido atual”. Embora os sete “capitulos” da obra sdo todos nédo s6
instrutivos e formativos, alguns impactam mais do que outras, como, por
exemplo, a parte sobre os Exercicios Espirituais, “uma atividade interior do
pensamento e da vontade”. Merece atencdo especial o topico que trata dos
Exercicios Espirituais Antigos e Filosofia Cristd, em que aparece o pensamento
fundamental — e tdo rudimentar — de Clemente de Alexandria: “E necessario
gue a lei divina inspire o medo a fim de que o filésofo adquira e conserve a
tranquilidade da alma (amerimnia) gracas a prudéncia (enlabeia) e a aten¢do a si
mesmo (prosochg), tornando-se em todas as coisas isento de queda e erro”. Essa
primeira parte aprofunda-se com a leitura da parte 1V, a Licdo da Filosofia
Antiga.

Sem menosprezar os textos dedicados a Sdcrates, a Teologia Negativa e
Conversdo, é de especial interesse a parte que trata de Marco Aurélio e suas
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Meditag@es. E feito nelas um exercicio espiritual que consiste em fazer para si
mesmo uma representacdo exata, “fisica”, dos objetos ou dos acontecimen-
tos. Isto, para alguns pensadores, conduz a considerar “o pessimismo” de
Aurélio, embora em si levem através de sua metodologia - de que a escrita
faz parte —a um entendimento mais puro e objetivo da realidade.

A parte VII pode ser considerada como uma conclusdo e um convite a
vivéncia da Filosofia: sair do luxo a vida cotidiana consciente.

Prof. Dr. Jan Gerard Joseph ter Reegen
Professor Emérito da UECE.

Doutor em Filosofia Medieval pela PUC-RS.
DL em Filosofia Antiga pela UECE.
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TRADUCAO

Comeca a exposicdo anunciada resumida da Carta (contendo Xl
capitulos conforme Roger Bacon)t.

Pesquisei no meu tempo, com atencdo, quase todas as bibliotecas dos
latinos e compreendi, por meio da interpretacio de alguns Gregos, Arabes e
Caldeus, muitos escritos de sabios, de tal forma que sobre a mencionada
matéria posso afirmar algo; e descobri alguns sabios falando desta intencdo
de modo metaférico, como costumam tratar da arte de metamorfose. E notei
gue uma milagrosa forca é dada, pela méao divina, as plantas, aos animais e
as pedras, mas que esta escondida ao género humano, mas cuja claridade -
pela propriedade e forca de seu intelecto - os filsofos alcancam.

Porém Deus altissimo ndo se dignou aumentar, através deste caminho,
a claridade do intelecto dos profetas, por sua santa misericérdia. Pois o
intelecto € o inventor das ciéncias, a salvacdo da alma, observador de virtudes
e vicios: por ele escolhemos o que deve ser escolhido, como também, por ele
procuramos a verdade dos escritos ocultos.

[Exposicdo da primeira palavra, a saber: sobre 0 6leo].

Comecemos em nome de Deus excelso, cuja misericordia se estende
sobre todos os profetas, abrir as palavras da carta anterior da vossa santidade e
cleméncia.

Interrogado por César, alguém que viveu por muito tempo, a qual
regime se submeteu, respondeu: possuo um 6leo para o exterior e um vinho
melado para o interior. Disse dois, de que um se entende como soa. A outra
palavra é oculta porque todos os sabios que trataram do regime da salde,
dizem que os velhos e ancidos se ungem com 6leo depois do sono, ao nascer

1 Fratris Rogeri Bacon — De retardatione Accidentium Senectutis.
Cum opusculis de rebus medicinalibus.

Nunc primum ediderant.

AG. Little.

E. Withington.

Oxonii.

E Typographeo Clarendiniano MLMXXVIII.
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do sol. Pois tal ungao estimula a for¢ca da alma; e ao estimular esta, estimula e
fortalece todas as outras, porque todas as outras se originam desta, como diz
Avicena no primeiro canone sobre as forcas da alma. De que tipo de dleo a
uncdo deve ser feita, o filho do principe diz no capitulo sobre os 6leos que
todo tipo de éleo conforta e alivia 0 movimento. Rasy, no capitulo sobre a
preguica, afirma que durante o inverno a uncdo deve se fazer com 6leos
guentes como por exemplo o éleo de camomila, e no verdo com o6leos frios
como o de violetas, mas casualmente um tipo de 6leo vale mais do outro e
casualmente varios misturados valem mais que um. E descobriu que de
alguns 6leos se faz um tipo de ungiento que defende o homem contra a
velocidade da velhice, contra o calafrio e a dissecacdo dos membros, mas
como faz isto ndo sei. E o filho do principe disse que se devo dar consisténcia
ao 6leo, com que se unge, com cera ou pez, de forma que se colocam duas
partes de 6leo e uma terceira de cera ou pez e que se deixe tanto tempo até
gue complete sua acio.

[Exposicao sobre a segunda palavra: (vinho) melado (temperado com mel)].

Do mesmo modo uma outra palavra que Gr.2 disse: Cologuei melado
no interior, deve-se entender desta maneira. Pois de modo apropria-do se
chama melado o que é feito de 4gua e mel, e composto o que se faz do
guente com o frio e do Umido e do seco, e pode ser uma coisa temperada ou
préximo ao temperamento: e assim tanto vale esta palavra como se dissesse:
Eu possuo uma coisa temperada em mim em quantidade e qualidade, como
um remédio que sai das entranhas da terra. Porque todos os sabios que
trataram da Medicina ndo param de dizer que o cume do regime dos idosos
é usar um regime, comida e medicamentos que comedidamente esquentam
e umedecem, e, por isso, ordenam que os idosos devem evitar comidas
melancolicas, fleumaticas e agudas, a ndo ser que algo destas comidas
fortifique a substancia; porque tudo aquilo que no calor ou no frio, no imido
ou no seco excede sua proporcao, faz sair seus limites do calor e frio natural.
Frequentemente o filosofo mandou para Alexandre isto: que guardasse a
umidade natural e o calor moderado; pois enquanto a umidade natural e o
calor sejam mantidos moderados, a salide e a conservac¢ao durarao, assim ele
afirma. H4 muitas razfes que causam a dissolu¢do do calor natural e sua
umidade, as quais, todas de modo completo, enumerei no capitulo sobre as
causas da velhice3. Uma é a causa da dissolu¢do natural da umidade contra a
gual dificilmente ser4 encontrado um remédio e a razéo disto € a seguinte: o

2 Qutra fonte diz: o ancido disse.
3 Capitulo 1. Sobre as causas da velhice e sobre as causas que a impedem.
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calor natural existe na umidade natural, e é nutrido por ela; e quando esta
umidade se dissolver, o calor diminuira e ficara mais fraco, pois o calor
natural dissolve-se e consome-a pouco a pouco e sucessivamente, de modo
acidental, e assim é a causa da prépria extin¢do; por isso, 0 que consome a
sua propria umidade (como a chama de uma lampada se apaga, porque ela
consome sua propria umidade) e assim o homem envelhece necessaria-
mente, mas em relacdo a isto os antigos sabios inventaram um remédio - que
ndo é possivel fazer, a ndo ser por um homem riquissimo e poderoso - a
saber tornar a umidade natural mais pura a fim de que demore em ser
dissolvida por seu calor, como um tipo de 6leo que dura mais tempo do que
0 outro, por uma resisténcia mais longa as suas chamas: e isso faz o uso de
uma coisa temperada que assim excede por sua temperacdo qualquer coisa,
0 que declaro plenamente no capitulo respectivo.

Do mesmo modo j& contei num outro capitulo que existe certa serpen-
te, de cuja carne repara e fortifica os sentidos e as forgas. Alguns dizem que
esta sua carne deve ser usada de tal forma, que seja recebida, escolhida e
preparada em vinho, em que é decomposta, seja usada e este é o vinho que
fortalece e restaura as forcas. Outros dizem que, se recebida, escolhida e
preparada como no referido capitulo dissemos, e que seja cozida com cereais
por tanto tempo que 0s 0ssos se separem das carnes, e que uma galinha que
seja untada, com estes cereais e esta, ao ser comida com seu molho, fortalece
0s sentidos e repara; e aquela € a serpente com que se deve fazer isto, o que
deve ser renovado duas vezes por més, porque aquilo que é renovado,
renove e 0 que repara é repassado. Porque Deus excelso, por onde for que
colocou sua inefavel propriedade, 14 colocou alguma semelhanga a fim de
gue qualquer sabio de intelecto claro conhecesse sua operacdo. Pois muitas
coisas fazem com que mostrem seus sinais ou sua forma ou matéria ou
esséncia, ou cor, durabilidade e corrupg¢do. Porque isto conserva o que por
muito tempo se conserva, e corrompe o que célere se corrompe, e isto faz
com gue qualquer coisa seja feita por semelhanca ou homeada: e sobre este
segredo os antigos sabios profundamente se calaram, e até nossos dias ele é
oculto.

[Exposicdo sobre a alma nobre e avida longa].

Disse acima que existe um tipo de remédio que parece com aquele
gue sai do fundo de um animal nobre e de longa vida; ndo que seja um
animal, mas dois — um nobre e outro de longa vida, um temperado quente e
outro frio. Porém da propriedade da medicina que sai do animal nobre j&
falamos no seu proprio capitulo. Mas da Medicina que procede do animal de
longa vida, falaremos. Porque como a medicina, que procede do fundo do
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animal nobre, conforta e restaura o calor natural fraco e debilitado por causa
da decomposicdo da unidade natural e do aumento de coisas externas, assim
a medicina que sai do fundo do animal de longa vida defende a umidade
natural de uma subita dissolu¢do, mas ndo a restaura, porque a restauracdo
sO se realiza por meio de certos alimentos bons e medicamentos. Porque
outras sdo as coisas que restauram a umidade natural, outras que a
defendem de uma decomposicdo repentina. Outras sdo as coisas que fortifi-
cam e restauram o calor natural enfraquecido e perdido. Outras que limpam
e consomem o humor sufocante do calor natural. Outras que limpam e
clareiam o sangue do coracdo que € a umidade natural no homem.

Ha também remédios que defendem a umidade natural do corpo
contra o0 apodrecimento e purificam a podridao do corpo inteiro. Outros ha
gue confortam o corpo e aliviam o movimento. E aqueles que repassam as
forcas e reforcam os sentidos.

A umidade do animal de longa vida ndo é o sangue, mas uma espécie
de cartilagem que é encontrada no seu coracdo. Pois se diz que este animal
ndo morre por velhice, mas por outras causas imprevistas. E certo animal foi
encontrado num monte de forragens, e em seu pescoco estava escrito: este
animal foi colocado nesta floresta no tempo de Julio César. E se diz que o
coracdo deste animal excita o calor natural e revigora, o muito usado calor.

Através destas palavras pode parecer a vossa clementia que é esta
coisa que retarda a natural umidade de uma rapida resolucao, e pela qual os
fendbmenos da velhice e longevidade séo retardados.

[Sobre os alimentos de bom paladar e as diferencas entre elas].

Tenho dito acima, no capitulo sobre os alimentos e as bebidas que
restauram a umidade natural, que os alimentos de bom paladar diferem
entre si: e citei la uma diferenca, e uma outra, que os antigos sabios
esconderam, digo aqui: a saber o pdo de bom paladar, feito de grédos, que sdo
guardados por mais tempo, geram uma umidade de boa qualidade e mais
distantes de deterioracdo que o pao de grdos guardados por menos tempo. E
com o vinho de boa qualidade também ¢ assim, da mesma forma com outros
alimentos. Eis uma razdo pela qual os homens envelhecem mais ligeiro
numa terra do que em outra, € lhes sdo causados com maior frequéncia,
fendbmenos de velhice. Por isso, deve se escolher um lugar onde os alimentos
se conservam por mais tempo e se afastar do lugar onde eles se estragam
mais rapido; deste modo sera conservada a juventude pela forca de Deus
excelso.

118 Kairss: R. Académicada Prainha | Fortaleza | v.15 | n.2 | p.115-119 | 2018 |




Que se torne conhecida uma coisa a vossa clementia, que a carta
citada em cima, supra algum defeito da ciéncia do regime da satde; porque
os sabios mandaram realizar muitas coisas na ciéncia do regime da saude e
da cura, mas em lugar nenhum as ensinaram. Porque o filho do principe diz
no inicio do seu regime, que a ciéncia de conservar a salde ndao é uma arte
gue nos da seguranca contra a morte, nem mune O COrpo contra coisas
nocivas que vem de fora e condena qualquer corpo a ultima duracdo. Na
medida em que nos defende da putrificagdo dos humores defende-nos de
sucessivas doengas; e 0s sabios mandam que se construa esta parte da ciéncia
do regime. E sutilmente ensinam os homens a traduzir isto em ato. Naquilo,
pois que 0s sabios ensinam a respeito da umidade, para que ndo se dissolva
rapidamente, evitam uma velhice precoce e mandam retarda-la e seus
fendmenos. E isso os sdbios mandam fazer, sem, entretanto, ensinar total-
mente como fazé-lo.

[Termina a explicacdo suméria da carta do irmao Roger Bacon sobre o
adiamento dos fenémenos da velhice].

Traducdo:
Prof. Dr. Jan Gerard Joseph ter Reegen
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TRADUCAO

A VIDA E MORTE DE
WILLIAM O CONQUISTADOR

Crobnica do livro Anglo-Saxa.
Autor anénimo
Ele fez algo cruel, mas algo ainda mais cruel aconteceu a ele.

Quanto mais cruel? Tornou-se para ele um mal que o afligiu profunda-
mente.

O que posso contar? A morte inevitavel, que ndo perdoa nem os ho-
mens altos e poderosos, o levou.

Ele morreu na Normandia no dia seguinte a festa de natividade de
Santa Maria e foi enterrado em Caen, no mosteiro de Santo Estevao.

Ele o havia construido e ainda havia feito muitas melhorias.
Ai, como é vazia e efémera a riqueza da terra?

Ele que foi um rei poderoso e senhor de muitas terras, agora ndo possui
mais que sete palmos de terra. E ele que se cobria de ouro e gemas, agora jaz
coberto de mofo.

Ele deixou trés filhos.

O mais velho, Rodbeard, tornou-se duque da Normandia apds a morte
do pai.

O outro, William, herdou dele a coroa da Inglaterra.
Ao terceiro, Heanric, o pai legou inlmeros tesouros.

Se alguém deseja saber que tipo de homem ele era, quais titulos ele
detinha ou de quais terras era senhor, entdo vamos escrever sobre ele como
nds, que vivemos em sua corte em outra época, o conhecemos.

O rei William, sobre o qual falamos, era muito sabio e muito poderoso,
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e mais valoroso e forte que qualquer um dos seus ancestrais.

Ele era gentil com todos os homens bons que amavam Deus €, acima
de tudo, extremamente severo com quem falasse contra a sua vontade.

Naquele mesmo local em que Deus permitiu que ele conquistasse toda
a Inglaterra, ele construiu um famoso mosteiro, colocou monges la e fez muitas
melhorias.

Esta terra também ficou cheia de monges que viviam a vida de acordo
com as regras de Sdo Benedito; e a cristandade cresceu muito durante o seu
reino.

E ele era um homem de valor.
Ele usou a sua coroa trés vezes ao ano, quando ele estava na Inglaterra.

Durante a Pascoa, ele a usava em Wincester; em Pentecostes, em
Wetminster e no solsticio de inverno, ele ia para Gloucester.

Entdo estavam com ele todos os homens mais poderosos de toda a In-
glaterra: arcebispos, bispos, abades, condes, senhores de terras e cavaleiros.

Ele era um homem téo rigoroso e zangado, que ninguém se atrevia a
fazer algo contra a sua vontade.

Ele mandou prender condes que agiam contra a sua vontade

Ele demitiu bispos e abades e colocou senhores de terra na prisdo. Nao
poupou sequer Odo, seu proprio irmao.

Ele era um bispo muito poderoso ha Normandia.

Seu bispado era na Normandia e ele era o segundo homem mais impor-
tante depois do rei. Ele tinha um ducado na Inglaterra enquanto o rei estava na
Normandia. Ele era 0 mais importante no reino. E o rei o colocou na prisao.

Entre outras coisas, ndo se deve esquecer a paz que ele trouxe ao reino.
Qualquer pessoa poderia viajar sozinha pela reino com os bolsos carregados
de ouro sem ser importunada.

Ninguém se atrevia a matar outro, a menos que tivesse cometido um
crime muito grave.

Se um homem praticasse sexo com uma mulher sem o seu consenti-
mento, amputava-se-lhe 0 membro com que cometeu o delito.

Reinou sobre toda a Inglaterra e a explorou com tamanha perspicécia
gue ndo restava um palmo de terra que ele ndo conhecesse, quanto ao
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gue continha e qual o seu valor, tendo registrado tudo em seus alfarrabios.

A Inglaterra estava sob o seu comando e la construiu muitos castelos,
tendo o povo sob o seu total controle. Ele anexou também a EscOcia em
virtude de sua grande forca.

A Normandia lhe pertencia por direito hereditario, e 14 possuia um
ducado por nome de Maine. Se tivesse vivido mais dois anos, certamente
teria conquistado a Irlanda, apenas com sua astlcia e sem a necessidade de
armas.

Na sua época, 0s homens claramente sofriam muitas injusticas.
Mandou edificar castelos e fez a populacéo trabalhar e sofrer bastante.

Usando de sua forca e com grande injustica, o rei confiscou de seus
suditos muitos marcos em ouro e cem libras em prata, que ele queria para si
mesmo, embora néo tivesse grande utilidade para ele.

Ele era consumido por ganancia e em tudo se portava gananciosa-
mente.

Ele proibiu a caca em grandes areas e passou uma lei dizendo que
aquele que abatesse um cervo ou veado seria cegado.

Ele proibiu a caca a cervos e ursos. Amava os animais selvagens como
um pai aos filhos.

Determinou que as lebres deveriam ser livres.

Isso deixou preocupados seus homens mais poderosos, bem como os
pobres, mas ele estava tdo determinado que ignorava suas queixas. Todos
deviam obedecer a vontade dele integralmente se quisessem viver, possuir
terras e bens e gozar de sua amizade.

E uma lastima que alguém se orgulhasse a ponto de se sobrepor a
todos os homens.

Que o Deus todo-poderoso tenha misericérdia da sua alma e perdoe
0s seus pecados.

Que as coisas que escrevemos sobre ele, tanto de bem como de mal,
possam inspirar os homens de boa vontade a emularem a sua bondade,
abandonarem toda iniquidade e seguirem o caminho que conduz ao Reino
dos Céus.

Tradugéo:
Prof. Esp. André Bastos Gurgel
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