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I

“Antropologia” é um termo relativamente recente na nomenclatura
filoséfico-cientifica, e deve sua origem, assim como outros neologis-
mos formados de raizes gregas (Ontologia, Psicologia, Cosmologia,
Fenomenologia, Estética e outros), as tentativas de sistematizagio do
conhecimento filoséfico e a diferenciagio do conhecimento cientifico
que acompanharam a formagio do racionalismo e da ciéncia moder-
nos'. Nos tempos pés-kantianos o uso do termo “Antropologia” osci-
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lou entre uma acep¢io descritiva e experimental que prevaleceu em
vdrios ramos das ciéncias humanas, e uma acepgao filoséfica vulgariza-
da por M. Scheler e outros filésofos alemaes na primeira metade do
nosso século?. Hoje tornou-se corrente a denominagdo Antropologia Filo-
sdfica, abrigando diversas concepgoes filosdficas do homem?’.

Provavelmente a critica mais decidida a idéia de uma Antropologia
Filosdfica tal como era recebida na lradicdo fenomenoldgica, foi formu-
lada por M. Heidegger na sua obra Ser ¢ Tenipo e em outros textos. Af
a Antropologia filosdfica é substituida por uma Analitica existencial tendo
como objeto o homem como Dasein ou ser-ai no mundo, e anunciando-
se como preliminar para uma recuperagao da questao do Ser. Esse inter-
dito langado por Heidegger sobre a idéia de uma Antropologia filosé-
fica continua, aparentemente, a ser respeitado por aqueles pensadores
que, de alguma mancira, se reconhecem na linhagem heideggeriana. B
o caso, por exemplo, da importante tentativa de repensamente da antro-
pologia aristotélica levada a cabo por Rémi Brague na sua grande obra
Aristote ot la question du monde’,

Nos dois livros que aqui desejamos comentar, o tedlogo Jean-Yves
Lacoste, aceitando embora os termos da critica heideggertana a idéia de
uma Antropologia Filosdfica ou Teolégica®, leva a cabo um esforgo no-
tdvel para repensar, numa perspecliva filoséfico-teciogica, a questdo do
homem aceitando siluar-se inicialmente para tanto ne interior da andlise
fenomenolégica do mundo proposta por Heidegger. A obra de Lacoste
merece a atengio de filésofo pelo fato de encontrar, segundo a prapria
confissdo do autor’, seu lugar tedrico nessa regido de confins onde as
fronteiras entre teologia e filosofia permanecem incertas e mesmo ten-
dem a se confundir. lacoste reilera assim, de maneira exemplar, a ex-
periéncia milenar do pensamento cristao segundo a qual a recepgao, no
interior do universo da fé, de uma estrutura conceptual aldgena, torna-
a capaz de fecundar intelectualmente a propria £é, no sentido de
transformd-la, no dizer de E. Gilson, em “geratriz de razao” — uma
razdo especificamenle crista. Recepgio perfeitamente legitima, desde que
admitamos que a f¢ é um ato racional e livre e nao um sentimento
irracional como queria Schleiermacher, firmemente criticado por Lacosie
em vdrias passagens da sua obra. Poderd a estrutura conceptual
heideggeriana ser semente de uma nova forma de razao crista? Nio
obstante as reservas do proprio Heidegger a simples formulagao dessa
questdo, convém lembrar a tentativa célebre de releitura do querigma
¢ristdo a partir das categorias da Analitica existencial por parte do ted-
logo biblico R. Bullmann, mas que acabou por sacrificar uma dimensio
essencial da tradi¢do neo-testamentdria, qual seja a transmissao histérica
da £ na comunidade eclesial. Para levar adiante o seu propdsito, J.-Y.
Lacoste instala-se, ao contrdrio, em pleno centro da tradigio e da prdtica
cristis — num espago eclesial reconhecido e declarado como tal” — ,
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para entao reorganizar o discurso das razoes de crer e redesenhar os
tragcos da figura crista do homem em confronto com a Denkform
heideggeriana. Acompanhar os passos dessa tentativa e formular al-
gumas questoes por ela suscitadas, tal a finalidade da presente nota
bibliografica.

Renunciando a designagao “Antropologia filosifica”, Lacoste preten-
de retornar a linguagem cldssica da quaestio de homine %, ressaltando
assim o cardter inquisitivo do seu roteiro de reflexao e a auséncia,
nele, de pretensoes sistematicas. O ponto de partida e a diregao do
pensamento sao perfeitamente definidos pela interrogacao fundamen-
tal: poderd a determinagdao primeira do homem como ser-no-mundo
permitir o exercicio de uma experiéncia que seja a0 mesmo tempo
uma transgressdo nao imagindria do horizonte do tempo e da morte
e a abertura de um espago intencional onde venha a ter lugar o encon-
tro do homem com o Absoluto transcendente? Eis uma questao deci-
siva, na qual poderemos descobrir alguma analogia com um dos pro-
blemas tedricos mais graves entre os enfrentados pelo Cristianismo
nascente no seu encontro com o pensamento antigo. Nele opunham-
se inconciliavelmente a visao crista do tempo linear e da historia ori-
entada para um eschaton, e a concepgao paga de um tempo circular e
da divindade e eternidade do kosmos®. Ao confrontar-se com a grandi-
osa concepgao da teologia cosmica, o Cristianismo estabeleceu certos
parametros definitivos para a sua visao do mundo e do tempo, e esses
vieram a se tornar referéncia exemplar em outras situagoes histérico-
teéricas do pensamento cristio (p. ex. no encontro entre Teologia
medieval e aristotelismo no século XIII). A exemplaridade se mostra
aqui no sentido da constitui¢ao de um modelo ne varietur da relagao
dialética homem-tempo na qual fique assegurada a transcendéncia do
homem sobre o tempo e a suprassungao do vetor intramundano do
tempo humano pela relagao transmundana do homem com o Absolu-
to.

A filosofia e a ciéncia contemporaneas caracterizaram-se, como é sa-
bido, pelo abandono da concepgao antiga do tempo cosnioldgico, recor-
rente e eterno, “imagem movel da eternidade imével”". Ele foi subs-
tituido por duas novas representagoes do tempo: o tempo fisico dos
fendmenos que ¢é introduzido como variavel das equagdes do movi-
mento e ¢ relativo aos procedimentos de medida do observador, e o
tempo histdrico dos eventos humanos. Irredutivel ao tempo fisico, sen-
do fundamentalmente um tempo vivido pelos atores a ele submetidos,
como determinar a estrutura elementar do tempo histérico comum as
consciéncias dos sujeitos que nele vivem e agem? Essa questdo foi
posta por W. Dilthey dando origem a nogao de “consciéncia histéri-
ca”, que influenciou, por sua vez a concepgao fenomenolégica do tem-
po desenvolvida por Husserl e Heidegger, e sobre a qual Heidegger
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apoiara a sua analitica existencial. As célebres andlises husserlianas'
sobre a consciéncia do tempo descrevem a sua estrutura elementar como
entrelacamento, no presente da consciéncia, do tempo que foi (refengao)
e do tempo que serd (protensio). O presente desempenha, pois, na
fenomenologia do tempo uma fun¢do mediadora privilegiada e é a partir
dele que a primazia é dada ou a reteng¢ao do passado (Husserl), ou a
protensao para o futuro (Heidegger).

A fenomenologia do tempo percorre, portanto, o espago intencional da
consciéncia circunscrito pelo horizonte do mundo®. O mundo é, aqui,
uma categoria antropoldgica" e determina, como horizonte Gltimo, o aquén
hermenéutico dentro de cujas fronteiras pode ser desenvolvida a andlise
da existéncia humana. Vale dizer que a protensao do tempo do mundo
pela consciéncia humana esbarra com um eschaton imanente, a0 mesmo
tempo indeterminado e absoluto: a morte . No entanto, o absoluto da
morte é um absoluto en creux sendo, na verdade, o nada como absoluto.
Nesse nada desemboca necessariamente, como mostrou Sartre, a
hermenéutica da existéncia humana como ser-para-a-morte. Heidegger,
por sua vez, ao recusar qualquer intengao humanista ou antropoldgica
no sentido cldssico a sua Analitica existencial, propondo-a apenas como
prefacio (na verdade, inacabado) a questao do Ser, pretende escapar as
conseqiiéncias niilistas de uma fenomenologia do tempo humano
conduzida rigorosamente dentro da imanéncia mundana do Dasein.

No entanto, nao é com o pensamento do Ser proposto por Heidegger
que J.- Y. Lacoste pretende estabelecer um confronto com a teologia
crista'. Seu propésito declarado é o de pensar, a partir da estrutura
conceptual do mundo do homem elucidada pelas andlises tidas como
exemplares e inaugurais™ de Heidegger, a significagdo atual da idéia
crista do tempo e do mundo e, nela, a relagio do homem com o Abso-
luto transcendente, tal como se revela no tempo de uma histéria orien-
tada para um eschaton no qual tem lugar a supressao radical da
ultimidade ontolégica da morte. Propésito ambicioso, e que J.-Y. Lacoste
leva a cabo com vigor e brilho, oferecendo-nos as primicias'® de uma
obra que se anuncia entre as mais notdveis da atual produgao filoséfico-
teoldgica. Tentemos acompanhar os passos do seu itinerdrio.

I

Sob um titulo modesto, Note sur le Temps oferece-nos uma meditacao
extremamente densa e original sobre o problema filoséfico-teoldgico do
“espirito no tempo”. O tempo é entendido aqui como “temporalizagao””
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ou como presenga da consciéncia no mundo, distendida entre a reten-
¢ao do passado e a protensao para o futuro. O tempo é pensado, pois,
como o evento primordial do encontro do espirito com o mundo, onde
se tece para cada individuo a rede das relagoes com as coisas e com os
outros e onde se fecha, com a inelutabilidade da morte, o horizonte da
existéncia mundana.

A primeira parte do livro de Lacoste descreve, nos seus diversos aspec-
tos, a aporia do tenipo, que se desenha como uma perplexidade ontologica
radical justamente no mais elementar lugar hermenéutico oferecido “a
inteligéncia filosofica da quaestio de homine™, ali onde o espirito exige
o corpo como condigdo primeira da sua manifestagao e, mais profun-
damente, da sua prépria subsisténcia no mundo, e o corpo encontra no
espirito a raiz ultima da sua objetividade como corpo significante. A
dificuldade concentra-se na aporia que desafia a reflexao filoséfica a
cada passo do caminho do homem no mundo, entre 0 comego como
apelo e promessa de vida e o fim como obscuridade impenetravel da
morte. As diversas faces dessa contradi¢ao convergem para o parado-
xo da mortalidade do espirito no tempo'?, que é apenas outra designa-
¢ao para o paradoxo do mundo como lugar do espirito™. Nesse
entrecruzamento de espirito e tempo no espago do mundo pela medi-
acao do corpo mergulha a raiz mais profunda de outra aporia, essa
propriamente melafisica e ndo apenas fenomenologica, e que penetra
de parte a parte a presenga do espirito no lempo: a protensao para o
horizonte absoluto da morte em face da exigéncia absoluta de Deus
manifestando-se no modo de ser especifico do espirito, ou seja, na sua
dimensao ética, orientada para transcender, como viu Kant, os limites
aparentemente intranscendiveis que circunscrevem a esfera de objeti-
vidade oferecida ao espirito®.

Essa primeira parte de Note sur le Temps, movendo-se no campo
conceptual aberto pela analitica do Dasein permanece, portanto, dentro
do emaranhado de linhas aporéticas que inevitavelmente se forma
quando nela é pensada a nogao classica de espirito. Em rigor de termos
a analise heideggeriana nao oferece nenhuma saida para essas aporias.
Eis porque na segunda parte, intitulada “O tempo entre criagao e
mundo”, Lacoste passa decididamente para o terreno teolégico. Ai é
considerada uma nova forma, filosoficamente imprevisivel, de presen-
¢a do Absoluto no tempo que emerge da ruptura do horizonte do
mundo fechado pelo absoluto da morte e que, aparentemente, a exi-
géncia ética do Bem nao consegue romper. Tal é a presenca do Abso-
luto que se anuncia no evento da Pdscoa. Ela opera uma reorganizagao
radical das relagoes entre o espirito e o mundo, tornando possivel a
constitui¢ao de um discurso sobre o homem a partir de um lugar
hermenéutico que se situa para além da morte: a nova vida do Ressus-

citado. Eis ai “de fato e, talvez, de direito”®, a solugao teoldgica a

Sintese Nova Fase, Belo Horizonte, v. 22, n. 68, 1995




aporia que representa, para a razao filosofica, a presenga da morte no
destino do espirito no mundo. Trata-se, pois, de repensar, a luz de
um dado teolégico fundamental, a problemadtica do ser-no-mundo e,
em particular, o estatuto mundano da corporalidade. E permitido
supor que esse repensamento deva conduzir a uma dissociagao ver-
dadeiramente revoluciondria entre o ser-corpo e o ser-ai e, com ela,
a uma nova articulagao da quaestio de homine, que incorpore, conserve
e a0 mesmo tempo transgrida os quadros conceptuais da biologia
humana e da filosofia do espirito™. Em outras palavras, o problema
da determinagao mundana do ser do homem é submetido a légica da
analogia entis concreta, que rege o discurso sobre a encarnagao de
Deus na histéria®. Ora, essa l6gica traz consigo uma critica radical da
propria nogao de mundo como englobante tltimo da existéncia hu-
mana e, na sequiéncia dessa critica, uma releitura das categorias fun-
damentais da analitica heideggeriana do Dasein bem como da dire-
¢ao seguida pelo pensamento de Heidegger na sua evolugao poste-
rior, e que Lacoste examinard na sua segunda obra.

Nessa segunda parte de Note sur le Temps Lacoste faz apelo a um
novo conceito que deverd ser o instrumento decisivo para a critica a
categoria heideggeriana de mundo: o conceito de criagao. Conceito
filosofico ou teolégico? A tradi¢ao do pensamento cristao autoriza,
como ¢ sabido e como mostrou ainda recentemente Claude Bruaire
na sua obra L'Etre et I'Esprit (1983), uma hermenéutica puramente
filoséfica - propriamente metafisica - do conceito de criagao, embora
reconhecendo a sua origem revelada. Lacoste situa-se deliberada-
mente no plano teoldgico™, privilegiando a revelagao paulino-joanina
da criagao in Christo. A leitura por ele proposta da origem do mundo
e do tempo &, pois, formalmente cristolégica, implicando inicialmen-
te duas teses: a) o lugar hermenéutico a partir do qual pode ser
compreendido o tempo do homem é constituido pela versao
cristologica da teologia da criagao; b) a criagao, por sua vez, compoe
o horizonte hermenéutico dentro de cujo @mbito pode ser desenvol-
vida uma cristologia do tempo®. A primeira tese afirma a necessida-
de da transgressao dos limites da faticidade do ser-no-mundo para
que seja possivel por radicalmente em questio o absoluto do ser-
para-a-morte. A segunda implica a necessidade da recuperagao ple-
na da origem do tempo como exigéncia da inteligibilidade da certeza
teoldgica inicial e como premissa para a certeza escatoldgica do fim,
autorizada pelo evento pascal e que descobre para nés o sentido de
um tempo mais profundamente origindrio do que o tempo do mun-
do. Tendo seu fundamento intrinseco na Alianga, a criagao pode ser
integrada no discurso cristolégico”, e nele 0 mundo é igualmente
assumido numa dialética de oposicao, de composicao e de constitui-
¢ao de um lugar hermenéutico no qual se revela o sentido teoldgico
da temporalidade mundana®.
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Trata-se, portanto, nas duas primeiras partes de Note sur le Temps, de
desenvolver um esforgo critico original para suprassumir (no sentido
dialético da negagao que conserva) na narragao crista da historia salutis,
tendo como seu centro o evento da Ressurreigio do qual procede a
inteligibilidade origindria do tempo, a analitica existencial de
Heidegger, nela pondo radicalmente em questio a ultimidade
ontolégica da morte.

A terceira parte do livro é intitulada “Entre a memdria e a esperanga”.
Nela a temdtica do tempo é retomada a luz de uma nova categoria,
também essa especificamente teoldgica, cuja significagao vem trazer
uma nova solugdo para a aporia que a temporalidade do ser-no-mun-
do levanta no itinerdario da quaestio de homine: a categoria da memoria.
Nao se trata aqui, evidentemente, da memoria psicoldgica e sim da
memdria historica, fragil mas essencial fio que assegura a continuidade
do tempo dos homens na longa duragio, permanentemente ameagada
de ruptura pela fatalidade do olvido. Ora, a meméria histérica conhe-
ce uma imprevisivel transposigao teoldgica. Tendo-se feito historia e
tendo confiado a histéria a sua Palavra, Deus torna-se para nds o
memordvel por exceléncia — memorabilis Deus —*, e é como tal, na
memoria da sua Palavra e dos seus gestos salvificos, que sua agao
chega até nds e opera uma radical reorientagao do tempo da nossa
vida. O universal da Criacao e da Alianga é submetido paradoxalmente
ao particular da Encarnagao num tempo e num lugar. Na histéria p6s-
pascal que ¢ o tempo da Igreja —ou da comunidade que faz memdria
— a referéncia constitutiva é ao tempo privilegiado, o hapax (uma sé
vez) do evento teandrico, que se torna o analogado primeiro, fundante
e condicionante de todo outro trago de presenga ou manifestagio de
Deus, seja no antes da histéria pré-pascal, seja no depois da histéria
pos-pascal, a saber, nesse intervalo histérico, propriamente eclesial,
que vai da Ressurreigao a Parusia®. E, pois, a fragil e sempre ameaga-
da memdria que fica entregue o sentido definitivo do itinerdrio do
homem no mundo, e é esse um dos paradoxos mais profundos e
desafiadores do Cristianismo. De fato, a meditagdo desse paradoxo a
luz da fenomenologia do ser-no-mundo constitui o objeto e a unidade
temdtica da terceira parte de Note sur le Temps, cujo alvo é justamente
a articulagao, essencial ao logos cristao, da dialética da memdria com a
dialética da esperanca. O paradoxo assume aqui a forma de uma
ocultagao das realidades do kairos salvifico sob as estruturas aparen-
temente intocadas da existéncia mundana e do seu derivar inelutdvel
para a morte. Eis que, nessa velha histéria do mundo eleva-se um
horizonte de inaudita novidade: o horizonte da Cruz e da Ressurrei-
¢ao de Jesus de Nazaré. Nele se inscreve a logica do discurso cristao
que opera a mais radical despossessao tedrica do privilégio ontolégico
da morte™. Ao fazé-lo, ele traca, entre a memdria e a esperanga, um
caminho de superabundéincia de ser e vida (Jo. 10, 10) que, mergu-
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lhando embora sempre mais profundamente na espessura e nas
ambiguidades do mundo, nele antecipa a presenga do eschaton que o
julga e o despoja da ilusoria pretensdo de constituir-se em horizonte
absoluto™. O lugar privilegiado de reconhecimento desse caminho ¢é o
mtervalo que se abre no coragao do tempo mundano como suspensdo da
vigéncia dos existenciais do “cuidado” ou da “angistia”, Tal é a hora
e o lugar da vigilia, da oragdao, da memoria Christi na celebragio
eucaristica, enfim todo fragmento de espago e tempo unificado sob a
categoria de liturgiz em sentido amplo, como “légica que preside ao
encontro do homem ¢ de Deus”™. Essa serd a forma essencial da vida
cristd, a ser examinada em Expéricnce ef Absolu .

I

Se em Note sur le Temps a temporalidade constitui 0 tema central e
ordenador do discurso, em Experience et Absolu a reflexio se organiza
em torno do tema do /ugar. Tempo e lugar sdo, aqui, categorias
fenomenoldgicas e denotam estruturas fundamentais de ser-no-mundo
do exislenle humano. Assim como o tempo ndo &, nessa perspectiva,
simplesmente o lempo mensurdvel dos fendmenos fisicos, assim o lugar
nio ¢é, aqut, apenas propriedade do espago fisico geometricamenle
conceptualizdvel. Ambos sdo estruturas constitutivas do ser-homem que
se define, desta sorte, pelo seu essencial cronomorfisma e topomorfismo.
F novamente a luz das andlises e das categorias heideggerianas que J.-
Y. Lacoste conduz inicialmente a sua reflexao. Elas circunscrevem o
campo temdtico a ser percorrido, antes de sofrer a transgressio dos seus
limites exigida por uma experiéncia mais fundamental ¢ mais decisiva
para a clucidagio da quacstio de homine do que aquelas que tem fugar no
espago-tempo da vida natural.

A primeira parte de Experience et Absolu é, pois, um percurso meditativo
do campo heideggeriano habitado pelo ser-no-mundo, até o momento®™
em que a ullimidade ontolégica dos seus limites é posta em questao
pela irrupgio de um nao-lugar lancando o Dasein como ser-ai na diregio
de um ser-para, (que suscita um novo modo de existéncia, orante e

expectante, no espago existencial qualitativamente novo da “liturgia”,

A partir do reconhecimento desse nove modo de existir, a reflexdo sobre
a estrutura topoldgica da existéncia humana passa a desenvolver-se em
dois grandes campos tematicos que podem ser designados como o esse
in da existéncia (“O homem e seu lugar”, 1° parte) e o seu csse ad {(“A
experiéncia fundamental”, 2? parte), esse atestado pela transgressdc dos

Sintese Nova Fase, Belo Horizonte, v. 22, n. 68, 1995




limites do “lugar” mundano e pela entrada no espago e no tempo
“littargicos”.

Se a primeira parte ird desenrolar-se sob o signo de Heidegger, a
segunda deverd submeter-se a influéncia de uma outra constelagao
teérica: o signo de Hegel. Vale dizer que a linha de aprofundamento
do tema central seguird a direcao de uma passagem do problema do
Mundo para o problema da Histéria, pois a quaestio de homine devera
encontrar seu desafio maior na decisao teérica sobre o sentido altimo
da Histéria e ai se revelard a significagdo mais profunda da experién-
cia fundamental.

A primeira parte terd diante de si um diptico categorial a guiar seu
caminho: 0 Mundo e a Terra. Como é sabido, esses dois conceitos ou
temas assinalam dois estdgios fundamentais na evolugao do pensa-
mento de Heidegger. O primeiro marcado pelas andlises de Ser ¢ Teui-
po (1927) nas quais o Mundo aparece como lugar do “atiramento”
(Geworfenheit), da errancia, do ser-sem-teto (Unzuhause) do homem
confrontado com o horizonte absoluto do ser-para-a-morte. O segun-
do, assinalado pela primeira “reviravolta” (Kehre), em torno de 1934
quando entio o tema da Terra emerge vigorosamente, sendo nela
oferecido a0 homem um lugar onde habitar (wohnen), e construir
(bauen) um abrigo que o proteja da derreligao do ser-ai. No entanto, ao
contrario do Mundo, a Terra ndo ird constituir um horizonte tltimo,
mas serd uma das dimensoes do “quadripartido” (das Geviert), forma-
do pelo Céu, a Terra, os Mortais e os Deuses, e desdobrando-se no
espago infinito do Sagrado ou do Ser. Desta sorte, se um “Deus ver-
dadeiramente divino” (expressao de Heidegger) vier a manifestar-se
no ambito do “quadripartido”, nada assegurard a sua transcendéncia
sobre o Sagrado".

E nesse universo teérico heideggeriano que J.-Y. Lacoste vai introdu-
zir a nogao capital de “liturgia”. A “logica do encontro com Deus” -
0 Deus da revelagao - articula-se inicialmente a partir do reconheci-
mento da “contradigao dialética” * que se estabelece entre o Mundo
e a Terra, o primeiro como “lugar” da erréncia, o segundo como “lu-
gar” da habitagao. Poderao a estrutura topoldgica da existéncia e o
fluir do “lugar” na corrente do tempo vedar ao homem o acesso a um
Absoluto transcendente que se apresente como “pessoa e promessa de
relagao”? ¥ Ora, o discurso de Heidegger niao oferece o menor aceno
de resposta a essa interrogacao. E é justamente essa resposta que se
oferece a0 homem no seu poder-existir no espago e no tempo da “li-
turgia”. Possibilidade que, por sua vez, estd inscrita na experiéncia da
inquietude, assinalada por Santo Agostinho (Conf., I, 1) e que, habitan-
do imemorialmente o cora¢ao humano, impede-nos de viver em paz
definitiva com o ateismo do Mundo ou com o paganismo da Terra*.
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A “liturgia” se mostra assim, na reflexao de Lacoste, como gesto e
iniciativa de enraizamento da questao de Deus na estrutura topolégica
da existéncia humana, vindo a tornar-se desta sorte, do ponto de vista
tedrico, um marco indicador decisivo no itinerdrio da quaestio de homine.

Ora, esse marco indicador aponta para um excesso ontologico que
transborda os limites existenciais da ineréncia no “lugar” mundano e
terreno e das formas de experiéncia por ele circunscritas. Ele aponta,
talvez, para uma estincia mais origindria que poderd integrar a
topologia da existéncia natural num espago espiritual mais amplo onde
rgside a possibilidade do encontro com o Absoluto na “liturgia™'.

Na primeira parte de Expérience et Absolu a reflexao de Lacoste tentara
caraclerizar a estincia origindria oferecida ao homem no ato de trans-
gressao (e, ao mesmo tempo de integragao) do topol6gico pelo “litar-
gico”. Alguns temas assinalarao o caminho dessa reflexio: a exclusao
(andlise da visao de Sao Bento narrada por Sao Gregério Magno (Vita,
in Dialogorum: lib. 1I: PL, 66, 200 AB), a reclusao, o “tornar-se estrangei-
ro (xeniteia), a sobredeterminagao do topolégico (Terra e Mundo) pela
“liturgia”, o “construir, habitar, orar” como antecipagao, embora fra-
gil, do eschaton, a corporalidade na cadéncia ritmica do culto litargico,
a tensdo do ser-af ao ser-para. Em cada um desses t6picos o confronto
se estabelece entre as estruturas do “lugar” que circunscrevem a exis-
téncia humana ao horizonte do Mundo e ao “estar” dentro das dimen-
soes do “quadripartido” heideggeriano, e as brechas nessas estruturas
provocadas pele irrup¢io do modos “litirgicos” de existir”’. Esses
modos “litargicos” recebem afinal um nome que designa uma postura
interior e corporal: a oragio e, exemplarmente, a oragao de louvor*.
Nela o orante se estabelece nos limites dessas condigoes estruturais
ultimas da nossa presenga aos seres e deles a nés: 0 Mundo e a Terra.
O termo limite, no entanto, nao deve ser entendido evidentemente no
sentido espacial ou como fronteira (irrepresentdavel e impensdvel) da
totalidade ontica das coisas, mas como lugar extremo até onde che-
gam as possibilidades do campo experiencial humano*.

Ora, existir nesse extremo ou existir liturgicamente na forma da exis-
téncia orante significa existir ao mesmo tempo na certeza da presenca
nao desvelada de Deus, e na esperanca desse desvelamento (parusia)®.
I'al certeza e tal esperanga constituem uma estrutura de saber que
retira a nao-evidéncia da presenca do Absoluto ou ao eventual nao-
acontecer de algum sinal dessa presenca na consciéncia do orante,
qualquer pretensao para decidir do realismo ou do alcance transcen-
dente da intencao e do ato litlrgicos. A “liturgia” eleva-se, assim, a
condi¢ao de instancia critica da experiéncia; ela assinala um roteiro de
éxodo para além do efetivo desdobrar-se da historialidade, seja dialé-
tica seja fenomenoldgica. Vale dizer que a existéncia litirgica habita
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paradoxalmente um nao-lugar definido pela recusa do esse in no
Mundo, na Terra ou na Histéria. Como entio verificar a ipseidade do
orante ao qual é negado o desvelamento parusiaco do Absoluto e que
recusa simbolicamente a ineréncia do ser-no-mundo, a fatalidade do
ser-mortal e o destino onideterminante do ser-histérico?*. E essa a
interrogacao que encaminha doravante a reflexao de ].-Y. Lacoste para
o préprio centro da questao que sugere o titulo ao seu livro: como
compreender na unidade do mesmo discurso o campo da experiéncia
e o seu intranscendivel “lugar” no Mundo e na Terra, e os multiplos
acenos de um Absoluto transcendente que, a0 mesmo tempo, faz sinal
e se oculta?

O primeiro passo nessa diregao é dado com a profunda remodelagao
do estatuto do presente mundano e da sua relagio com o futuro, ex-
pressa heideggerianamente pelo cuidado e pela angustia. Essas
intencionalidades intramundanas em diregao ao tempo por vir sao
invalidadas no presente litiirgico pela irrupgao do futuro absoluto, do
eschaton que se anuncia sem se manifestar e opera, no intervalo da
oragao, a irremedidvel desvalorizagdo ontolégica do tempo mundano.
A existéncia litirgica eleva, assim, ao nivel das suas condigoes, das
suas exigéncias e das suas razoes as exigéncias, igualmente absolutas
na sua ordem, da existéncia ética¥’. Ela serd definida, finalmente, uma
“existéncia como vigilia”, cujas conseqiiéncias e incidéncias sobre a
condigdo mundana sdo longamente analisadas*. A conclusao dessas
pdginas merece ser citada: “No mundo ou sobre a terra (a liturgia)
responde, pois, uma vez por todas, a questao do nosso lugar: para
além do jogo historial da terra e do mundo o homem tem por residén-
cia verdadeira a relagdo que ele sela com Deus e Deus com ele™.

A segunda parte de Expérience et Absolu recebe, pois, como titulo “A
experiéncia fundamental”. Aqui o interlocutor principal nao serd
Heidegger mas Hegel. No entanto, os passos iniciais da reflexao tem
como objeto a nogao husserliana de “mundo da vida” e a caracteriza-
cao heideggeriana da “faticidade” do Dasein™. Ela comega com tomar
nota da “inquietante hipétese” de um estilo de humanidade satisfeita
com o existir “sem Deus no mundo”®, ou seja, com a descoberta do
ateismo como um a priori da existéncia que se desenrola na clausura
do “mundo da vida” e sob as duras leis da “faticidade”™. Vale dizer
que a possibilidade do advento de Deus nao estd inscrita nas condi-
¢oes transcendentais da existéncia: tal advento irrompe como um evento
imprevisivel na histéria™. “S6 uma violéncia, com efeito, nos permite
existir diante de Deus”™. Esse existir tem na “liturgia” seu lugar pri-
vilegiado e seu saber fundante, que nao é saber de nenhuma necessi-
dade mas procede de uma livre aceitagao™. Ora, tal saber nos sugere
que nao ¢é nas estruturas que regem o comego imanente da histéria
humana —o Mundo e a Terra—que deve ser buscada a elucidagao do
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seu fim — do eschaton — que fixa definitivamente o seu destino. Este se
anuncia como futuro absoluto na légica da manifestagao gratuita de
Deus. Serd, no entanto, o futuro absoluto pensdvel no aquém da morte
ou numa consumagao intra-histérica da Histéria? Eis a interrogagao que
obriga, a essa altura do discurso de Lacoste, a um didlogo com Hegel™.

Nao se trata, evidentemente, de uma reconstituigdo e avaliagao em pro-
fundidade da escatologia hegeliana: tarefa que a Hegelforschung esta longe
de ter terminado. Trata-se da necessidade de discutir, na seqiiéncia da
reflexao sobre a ruptura operada pela “liturgia” na imanéncia do devir
historico, a tinica escatologia intramundana rigorosamente filosofica que
se expoe num espago tedrico colocado sob o signo do conhecimento de
Deus — do Absoluto — e que ¢é justamente a escatologia hegeliana:
indiscutivelmente um hapax grandioso na crénica da filosofia moderna.
A discussao se desenrola, pois, em torno do Saber absoluto e sobre o
termo que ele pretende impor & Histéria como problema para instaurar
o tempo da Histéria como verdade, erigindo-se assim em eschaton imanente
ao devir histérico. Afastadas as interpretagoes grotescas de um saber
onisciente ou de um fim da histéria empirica”, a verdadeira questao diz
respeito d leitura teolégica e soteriolégica que Hegel propoe da Historia
e do estatuto que o Saber absoluto recebe como sua pdgina final, onde
esta escrito seu sentido definitivo como desvelamento do préprio Abso-
luto no elemento do conceito. Com efeito, a partir desse evento
especulativo a Historia deve cessar como construgio do Sentido e perpe-
tuar-se apenas como sua contemplagido no eschaton enfim realizado™. A
critica a ser dirigida a essa escatologia que se cumpre na imanéncia da
histéria tem como alvo a identificagao da agao soteriolégica de Deus
com a compreensao definitiva e final, pelo homem, da sua humanidade
historica e que Hegel exprime, na ordem da representagio pela primazia
da Cruz como fato derradeiro no devir efetivo da Histéria, e pela fungao
hermenéutica da Ressurreicao como sentido desse fato; ao passo que, na
ordem do conceito, dezoito séculos serao necessdrios para que a Histéria
representada se eleve ao estagio definitivo da Histéria pensada®.

A essa grandiosa celebragao especulativa do eschaton na imanéncia da
Histéria, a existéncia litirgica opoe o desdobramento do Fim no inter-
valo que se estende entre a manifestagao absoluta de Deus no evento
tedndrico do Cristo morto e ressuscitado, evento conhecido, porém, per
speculum in aenigmate, e a sua plena manifestagao facie ad faciem™ na
Parusia. Eis o gesto, a um tempo especulativo e efetivo, que define para
0 homem um lugar pré-escatolégico para além dos limites transcendentais
do Mundo, e onde as realidades e as razoes se submetem a condigao do
que é pemiiltimo, e que é assegurado enquanto tal pelo existir liturgico,
memoria da Alianga definitiva, selada na Cruz e manifestada na gléria
da Ressurreicao®.
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Quais serao, no entanto, as formas préprias da existéncia no intervalo
que nos separa do eschaton definitivo? Ou ainda, quais serao as figuras
assumidas pela existéncia pré-escatologica? A essas perguntas Lacoste
propoe uma resposta em pdginas que se adivinham intensamente
meditadas e que formam a transi¢ao para a posigao final da questao
do homem®.

Um titulo ao mesmo tempo despretensioso e provocador abre a alti-
ma segao de Expérience et Absolu: “Marcos para um tratamento kendtico
da questao do homem”. O termo kendtico, derivado da kenosis ou es-
vaziamento do Cristo na Encarnagao segundo Sao Paulo (Fil. 2, 7),
pretende designar uma forma radical de despojamento ou desapro-
priagio que a morte impde a todo gesto de apropriagao animado pelo
proposito de dar uma consisténcia definitiva ao nosso ser-no-mundo
ou a nossa habitagao na Terra. “Kendtico” pretende, pois, indicar um
sentido propriamente ontolégico a pobreza irremedidvel e total que
acompanha a existéncia humana, quando ela penetra no cone de som-
bra da morte®.

Ora, ao assumir numa dimensao de liberdade a sua pobreza congéni-
ta, 0 homem é capaz de operar uma ruptura na légica da apropriagao
que o encadeia ao mundo e de atingir, assim, uma camada mais pro-
funda do seu ser, 1a onde cessam as exigéncias do fer. Essa suprassungao
da pobreza ontolégica na pobreza voluntdria e livre constituiu uma
das experiéncias marcantes da vida filosdfica tal como a exerceram
alguns filésofos antigos, sobretudo Cinicos e Estéicos. Ela se oferece
igualmente a existéncia litirgica e pode orientar a reflexao no sentido
de uma reproposigao da questao do homem no universo pés-metafisico
da modernidade.

Em primeiro lugar, ao ser assumida pela existéncia litargica, a pobre-
za voluntdria implica uma negagao da primazia que o existir no Mundo
e na Terra impoe a0 nosso desempenhn histérico, nao obstante ela
deva conviver com as leis que regem transcendentalmente nosso ser-
no-mundo. Em seu lugar eleva-se a primazia do existir face ao Abso-
luto que, ao conferir uma especificagao de oragdo a todos os gestos da
existéncia litargica instala-a, de fato, no lugar pré-escatolégico onde as
racionalidades que governam o ser-no-mundo sao limitadas e
relativizadas pelas supra-racionalidades que se manifestam na exis-
téncia litargica. E verdade que essas supra-racionalidades aparecem
como insensatez aos olhos da razio mundana, mas essa é submetida
por sua vez a critica daquelas sob uma forma que tem talvez alguma
analogia com a ironia socrdtica”. Mais ainda, a razao litargica ou o
“estatuto litirgico do saber” reivindica uma postura critica em face da
primazia absoluta do conceito que sustenta o pensamento hegeliano do
Absoluto, ao pdr em questao notadamente a rigida contradistingao
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entre “conceito” e “representacao” e ao assegurar para a “representa-
¢ao” um terreno onde pode florescer um auténtico falar de Deus (gen.
subj.), sobre Deus e a Deus no querigma, no culto, na prece, em suma
uma representagao ao alcance desses pequeninos aos quais pertence o
reino de Deus®, representagao essa que deve ser obrigatoriamente inte-
grada na “organizacao litargica da disputatio de homine”*.

Os ultimos pardgrafos® de Expérience et Absolu retomam as questoes
essenciais que estdo na origem de todos as reflexdes desenvolvidas ao
longo do livro, e que confrontam as formas fundamentais de presenga
ao Mundo e a Terra com as condigoes de existéncia vigentes no interva-
lo que vai do antincio da Pdscoa a Parusia. Em particular torna-se pos-
sivel, a luz dessas condigoes, a experiéncia de redugao das estruturas da
vida intramundana e terrena as exigéncias da existéncia no lugar pré-
escatolégico tida, por outro lado, nas suas formas mais radicais, como
existéncia insensata ou como “santa loucura” “. No contexto dessa dia-
lética a “experiéncia religiosa” natural ¢ fortemente relativizada e torna-
se possivel a reivindicagdao da “alegria perfeita” (Francisco de Assis) na
obscuridade e na paciéncia expectante da anthropologia crucis, lugar
conceptual de uma existéncia a imagem e semelhanca da kenosis de
Cristo, e antecipagao, em mistério, da sua gléria™.

v

A dilogia teoldgico-filosofica de ].- Y. Lacoste pode ser comparada,
embora situe-se em perspectiva diferente e utilize outro aparato
conceptual, a obra de John Milbank a seu tempo apresentada aos leito-
res desta Revista’. Trata-se, em suma, para ambos de repensar o Cris-
tianismo nesses tempos que se proclamam pds-modernos e nos quais se
admite como encerrado o ciclo do pensamento metafisico. Como recons-
truir o edificio da teologia crista no clima intelectual do “fim da
Metafisica”, reconhecendo-se, ao mesmo tempo, que tal edificio foi le-
vantado ao longo de dezoito séculos, testemunhas de um “auténtico
aprofundamento especulativo?””. Julgada insuficiente a alternativa de
uma teologia apenas praxeoldgica ou estimulada apenas pela “urgéncia
querigmatica””, que caminhos para uma elaboragao conceptual rigorosa
se oferecem ao tedlogo? Multifarie multisque modis essa pergunta tem
ecoado e tem encontrado resposta na literatura teoldgica contempora-
nea. Milbank, por exemplo, opta por confrontar-se com a “teoria social”,
julgada a ideologia mais representativa da modernidade”™. O grande
interlocutor de Lacoste é Heidegger, tido e saudado como corifeu do
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coro filos6fico que entoa o refrdo do “fim da Metafisica”. E sabido que
o projeto filosdfico de Heidegger, voltado para a recuperacio de um
pensamento original do Ser anterior a Metafisica, veio a terminar numa
forma de mistica da imanéncia inscrita nas dobras da linguagem po-
ética. Lacoste aceita pensar o Cristianismo a partir do reconhecimento
do “fim da Metafisica” e, nesse sentido, interroga o homem
heideggeriano, encerrado no horizonte do mundo, langado na
“protensao” inelutdvel para a morte, e que nao encontra outro “lugar”
ontolégico para habitar sendo o entrecruzamento das linhas do
“quadripartido”. Sobre esse homem a filosofia nao tem a dizer qual-
quer palavra cuja significagio passe além da imanéncia no Mundo e
da ineréncia na Terra. Tal é a situagao filosofica da quaestio de homine
na sua conceptualizagiao pos-metafisica: ela se enreda em insoltvel
aporia ao tentar pensar de um lado o incessante derivar do tempo da
vida para o nada da morte, de outro o fechamento sobre si mesmo do
espago ontologico que encerra o homem no “quadripartido” e nao
admite qualquer abertura em dire¢ao a um Absoluto transcendente.

E possivel desatar o n6 dessa aporia sem retomar o fio da tradigao
meltafisica? Eis o que pretende a tentativa audaciosa e brilhante de ] .-
Y. Lacoste. Com efeito, a “transgressao litrgica”™ por ele proposta
ratifica sem hesitar a sentenca de exilio do pais da Filosofia imposta
ao Absoluto transcendente pela tradigao pos-kantiana, e que o Idealis-
mo alemao niao conseguiu revogar. Nem se pode falar, nesse caso, de
fideismo, pois o discurso lacostiano desenrola-se no terreno das razies
da existéncia liturgica, e se exprime num saber, antes de exercer-se
numa prdtica™. No entanto, convém interrogar-se, ao cabo da leitura
de uma obra tao instigante e tao rica, se o prego tedrico pago pelo
abandono da Melafisica ndo é demasiadamente alto. Que compensa-
¢ao tedrica se podera esperar, por exemplo, do abandono da concep-
cao da inteligéncia espiritual e do seu exercicio mais carateristico, o
percurso do itinerarium mentis in Deum, concepgao essa recebida da
tradigao platénica e que encontrou acolhida e profunda reinterpretagao
na tradigao filosofico-teoldgica crista, de S. Agostinho a S. Boaventura?”.
Eis a interrogagio fundamental que levantamos, depois de ter louva-
do sem reservas a riqueza do pensamento lacostiano: poderd a teolo-
gia crista responder a todas as exigéncias do seu designio de inteligén-
cia da fé tendo renunciado a ambigao mais alta da razao natural que
é pensar o Absoluto ou, propriamente, elevar-se a razao metafisica?
Essa interrogagao ndo cessa de acompanhar-nos no momento em que
o pensamento teoldgico conhece um nitido declinio especulativo e em
que obras tao profundamente originais como as de J. -Y. Lacoste ali-
mentam em nés a nostalgia das grandes aventuras intelectuais que
marcaram o longo itinerdrio histérico da fides quaerens intellectum.
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