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OS DOIS PRINCIPIOS DA MEDIACAO ABSOLUTA

(The two principles of absolute mediation)
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Resumo: Este ensaio trata do duplo sentido subjacente a doutrina da encarnacao.
A natureza humano/divina do Cristo indica o percurso da “ascensao especulativa”
que precisa ir para chegar a vir: s¢ podeis (v)ir ao Pai por meio de mim. A teologia
produz um discurso antecipado que s6 comeca a gerar sentido (para nds) “de
baixo para cima”, mas que pressupde, a0 mesmo tempo, a graca do Deus Cria-
dor vindo ao encontro do homem. Tento expor, na medida do possivel, a severa
logica do discurso dogmatico e sua intrinseca racionalidade. A tese implicita no
texto supde sintética a priori a identidade do Pai e do Filho, e ndo analitica. (Ver
referéncia a Hipolito de Roma).
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Abstract: This essay focuses on the double meaning underlying the doctrine
of incarnation. The human/divine nature of Christ puts us on the path of the
“speculative ascent” that needs to come in order do come back: you can only
get to the Father through me. Theology produces an anticipated discourse which
only starts making sense (for us) “from bottom to top” but that, at the same
time, presupposes the grace of the Lord, Lord the Creator who came forth to
meet mankind. The attempt here will be to determine, as far as possible, the
strict logic of the dogmatic discourse along with its intrinsic rationality. The
implicit thesis of the text supposes that the identity of the Father and of the Son
is a priori synthetic and not analytic (see the reference to Hippolytus of Rome)
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1. Os extremos do silogismo

explicagao do duplo sentido deve comegar com o prélogo do quarto

Evangelho, porque nele esta dito que no comego era o Verbo e o

Verbo se fez carne. A for¢a do Ldgos o leva a reunir dois sentidos
em um, o idéntico e o diferente, deste modo a mediagao absoluta do Cristo
torna inteligivel, ao mesmo tempo, ja no inicio, a encarnacdo e o anuncio
feito a Maria. A Virgem Imaculada é o meio que convém a vontade de
Deus para que a graca infinita se manifeste no ser finito e o redima. Um
dos significados do verbo légein é o de “juntar”. Perguntemos, portanto:
que se junta no Ldgos? Algo que estava separado, subsistente em si, mas
que se pode reunir? Ou alguma coisa que estava junta desde o comego,
mas envolta em mistério? A questdo nao diz respeito ao mistério divino
da criagao, so acessivel a fé, mas a hermenéutica do discurso finito, a qual
nos conformamos. Vejamos os pontos cardeais desse discurso.

A manifestacdo do divino no humano requer as seguintes salvaguardas:
(a) admitir a dupla natureza em uma s6 pessoa, o Cristo, de acordo com a
defini¢do dogmatica de Calcedo6nia (ano 451), com o consequente abandono
da tese monofisista; (b) rejeitar a doutrina arianista, segundo a qual o Sal-
vador nao possuiria a natureza divina; (c) afirmar, contra o monoteletismo,
a coexisténcia de duas vontades em uma s pessoa, a humana e a divina,
que se adequam uma a outra em reciproca liberdade; finalmente, (d) por
de lado, como absurda, a ilusdo docetista de um Deus enganador que nos
faria pensar que veio a este mundo, quando, de fato, estaria fechado em
si, recolhido em sua absoluta transcendéncia.

Mas por que tantas precaugdes? Porque qualquer um desses erros (teo)
logicos destrdi o equilibrio dos extremos que devem entrar no silogismo
da mediagao, ora declarando-os absolutamente diferentes, como é o caso
do docetismo (que peca pela énfase exclusiva dada a pessoa do Pai), ora
ao negar a esséncia comum da pessoa do Filho, de acordo com a doutrina
de Ario (o que torna impossivel armar o silogismo, por falta do termo
médio), ou a coibir a liberdade de um dos termos, segundo a tese da
vontade Unica, exclusiva do Pai (monoteletismo). Pois, de qualquer modo,
o que a ortodoxia condena por herético é o que a logica do conceito cha-
ma de erro, porque a identidade sintética das duas naturezas, a divina e
a humana, s6 pode surgir através da vontade livre e independente dos
extremos contrapostos, que sao, ao mesmo tempo idénticos e diferentes.
Ora, a identidade imediata (ou tautoldgica) fica excluida a priori, visto
que a kenose dispensa voluntariamente o poder do Deus-Filho e o coloca
sob o dom do Espirito Santo, como acontece com todos os homens. Este
sacrificio de entrega, pelo qual “o Verbo se fez carne e habitou entre nds”,
abre a via para Deus e o homem se encontrarem um #no outro gracas a
livre mediagao do Cristo, que, sem perder o carater divino, dele prescinde
em sua condi¢do humana, sujeita ao sofrimento e a morte. Tal mediagao
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deve chamar-se absoluta, porque é capaz de unir na mesma pessoa o finito
com o infinito. Em seu movimento mais profundo, ela expressa o fato de
o poder infinito con-descender a finitude humana, respeitando-a em sua
alteridade, mas a0 mesmo tempo tornando-a por graca o que Ele Proprio
¢é por natureza. A simples identidade analitica nao consegue dar conta da
complexa relacdo do homem com Deus, porque nos obriga a pensar cada
qual imediatamente idéntico a si e externo ao outro. A transcendéncia da
encarnagao esta em afirmar a identidade dos extremos diferentes, que, sem
abandonar a diferenca, consentem em entrar na reciprocidade mediada. Este
“silogismo inaugural” contém in nuce todo o tratado légico-teoldgico da
Criagao, cuja premissa leva a sintese da Nova Alianca, e (re)liga o principio
com sua finalidade tltima; por isto se torna o paradigma que também hao de
seguir os homens, se quiserem encontrar a verdade da certeza de si mesmos.

Ao expor as categorias da relagao na Critica da Razdo Pura, Kant indi-
ca o nexo interno que as aproxima. Da substancia a agdo reciproca, a
complexidade cresce, passando do que estava isolado a relagao causal
(hipotética), com o efeito dependente da causa, e, por fim, a comuni-
dade, na qual agente e paciente trocam de fungao (causalidade e efeito
reduplicados). Para o que nos interessa, essa terceira categoria (chamada
comunidade, porque corresponde as alternativas que os juizos disjuntivos
mantém entre si) supera, mas a0 mesmo tempo conserva, em sintese, o
que continham as duas primeiras, de modo que, em seu movimento in-
terno, a miitua dependéncia acaba por se tornar miitua independéncia. Por este
motivo, e depois de haver tirado grande proveito dessa descoberta em sua
dialética trina, Hegel deu-lhe o nome de relacdo absoluta, visto que, de
fato, ela se pode considerar uma operagao que nao deixa resto, servindo
de ponte entre a identidade imediata da substancia consigo mesma (A=A) e
a identidade sintética, duplamente mediatizada (A=B=A e B=A=B), que liga
os extremos do silogismo, em fun¢ao do termo médio. O que, na fonte,
parecia o solipsismo da subsisténcia idéntica a si mesma, acabou por se
revelar, no estuario, a multipla sociabilidade do ser-em-comum.

Por que, entdo, a logica da identidade imediata nao nos aproveita? Afinal
de contas, nao podemos dispensa-la, pois o principio de identidade é a
pedra angular de todo e qualquer raciocinio. Contudo, a resposta extrai-
-se facilmente dos dois ultimos paragrafos. Darei aqui apenas uma breve
amostra da insuficiéncia que tenho em vista quando a confrontamos
diretamente com as asperezas da vida. A tautologia a que ela nos obriga
costuma-se representar da seguinte maneira: Eu=Eu, ou A=A. Eu me basto
a mim mesmo, e posso fazer de conta, como sugeriu Descartes, que nao
haja um mundo e nenhum outro ser, e que nao preciso de ninguém mais
além de mim para existir, pois sempre posso pensar que penso e, como
pensante, existo de modo absolutamente autarquico. Esta visao senhorial
de si é consistente com a crenga de que poderia gozar as comodidades
do mundo “sem nenhum trabalho” (sans aucune peine), gragas a tecnologia
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derivada da ciéncia, mas também, — nado nos esquegamos, — ao suor da-
queles que deveriam por as maquinas em movimento. Ora, € justamente o
trabalho que me associa a outros homens, e que, do ponto de vista concei-
tual, define quem se encontra preso a natureza e € de fato servil, — mas,
por isto mesmo, esta destinado a transforma-la em utilidade que se pode
usufruir. Ao identificar eu penso com eu existo e transferir a existéncia a
intima intui¢do que o eu retira de si, Descartes encontrou, sem duvida,
um fundamento seguro, mas nao tem muito o que fazer com ele. Todas as
dedugdes que arrisca sao ilegitimas, mormente a do ser perfeito, — pois
como atribuir transcendéncia a Deus e mesmo a qualquer homem, tirando
este conceito de sua maquina de pensar? Digamos apenas, no momento,
que cabera a dinamica do trabalho expulsar o eu de seu cogito solitario,
tido por autébnomo, para confronta-lo com a violéncia do outro eu, no
qual se espelha o poder de destruicao que o primeiro julgava exclusivo.

A proposito de servir e ser til, vale a pena recordar antes um fato da histdria
romana para que nossa analise encontre também seu lugar de insercao (Sitz
im Leben). Suetonio diz, na Vida de Claudio, que o imperador “expulsou os
judeus de Roma, porque eles provocavam tumultos frequentes, instigados
por um certo Chrestus” (Judaeos, impulsore Chresto assidue tumultuantes, Roma
expulit). Acontece que esta palavra confundida com o nome de Christo é grega,
e os romanos cultos sabiam que ela significa o que € til e necessdrio, quer
dizer, o escravo, servus. Por isso, no primeiro momento, teriam considerado
a religido de Chrestus como a doutrina de um homem servil. Ora, escravo
se diz doulos em grego, tal como esta em Paulo, ao explicar que o Messias

8

“se esvaziou de si mesmo, tomando a forma de escravo”.

2. A sociabilidade de duplo sentido

Nenhum individuo se basta a si mesmo, sem precisar de ninguém. Sendo
cada um o duplo de outro, o reconhecimento reciproco é a regra da convi-
véncia. A sociabilidade chama-se “dual” quando os extremos contrapostos
sdo simultaneamente meios e extremos entre si. A regra basica do silogismo
determina que, para ser valido, o argumento deve possuir trés termos.
A mesma regra vale para o silogismo pratico da vida em comum, mas
neste caso o terceiro termo nao pode vir de fora, como se fosse estranho
a relagdo, uma vez que ele resulta do fato de todos os individuos serem
“meios para os outros”, de sorte que eles estdao também, desde sempre,
na posicao de termo médio. O silogismo pratico ndo é menos relevante

VFil., 2, 7: heauton ekénosen morphen déulou laboon; Vulgata: semetipsum exinanivit, formam servi
accipiens. Trata o Apdstolo da doutrina da kenose, ou esvaziamento de si, necessaria para se
compreender a encarnacao. Ver adiante.
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do que o tedrico, por isso convém rejeitar a tese da sociabilidade triplice,
como a de Hobbes, que nos parece hostil a liberdade, porque o terceiro
termo, representado pelo Principe, nunca funciona como médio. Ele é o
destinatario da transferéncia do poder, com a condicao de sempre estar
além ou acima da relagdo, visto que os suditos sdo compelidos pelo medo.
Neste caso, a alternancia do poder, tao caracteristica das sociedades livres,
¢ impossivel por definicao.

Representemos agora, esquematicamente, essa sociabilidade de mao dupla, na
qual o eu é um nos. Trata-se de supor que s posso obter minha identidade
por meio de outro. Assim, a identidade imediata (acima representada por
A=A) perde imediatamente o valor tao logo confrontada com outra identidade
imediata. Pois, se julgo que ndo dependo de ninguém mais para existir, e
que o poder-ser é inerente a minha consciéncia (poder de pensar, segundo
Descartes), entdao o outro, que é idéntico a mim, possui o mesmo poder
que sei que possuo. Se ele pode tudo o que posso, entdo podera também
exercer sobre mim a violéncia que posso exercer contra ele. Deste modo as
duas identidades imediatas ficam reciprocamente suprimidas. Impd&e-se, por
conseguinte, construir uma nova identidade — agora cada extremo aparecera
mediado pelo outro, — de tal modo que ela seja a identidade da diferenca,
ou, como diz Hegel, a identidade da identidade e da ndo-identidade.

A=B=A e, reciprocamente, B=A=B, devem-se ler: A é idéntico a si por meio
de B, que é idéntico a si por meio de A. A e B sao simultaneamente ex-
tremos e termo médio um para o outro. Ora, este silogismo pressupde o
duplo reconhecimento, no qual cada extremo reconhece e é reconhecido;
por isto se pode dizer que o eu é um nds. Ele estabelece uma relagao de
mutua confianga. Mas como vencer a desconfianga dos iguais e chegar
a ele? Na verdade, aqui estd o nd da questdo: tememos o igual, ndo o
absolutamente diferente como qualquer besta selvagem, pois o que nos
amedronta no outro é nosso proprio poder de destrui¢io que vemos
espelhado nele. Tenho receio de mim, vendo-me refletido em um outro
que me ¢ externo, meu alter ego puro e simples, porque ele me pode ser
tao hostil quanto sei que posso ser contra ele. Estar no mundo significa
ter um corpo sujeito a violéncia do semelhante. A verdade da certeza de
si depende do consentimento alheio.

Hobbes havia observado, no Leviatd, que a diferenca entre um homem e
outro nao € tao grande que cada um ndo possa reivindicar o mesmo que
qualquer outro:

“Porque, quanto a forca corporal, o mais fraco tem forca suficiente para
matar o mais forte, quer por secreta maquinagao, quer aliando-se com outros
que se encontrem ameacados pelo mesmo perigo.”?

2 HOBBES, Thomas, Leviata, in: Os Pensadores v.14, Livro I, cap. XIII, 1983 p. 74; Londres:
Penguin Books, 1971 p. 183.
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Como sabemos, este temor de todos contra todos em sua identidade nao-
-mediada é o fundamento ontoldgico do Leviatd. Aceitemos como verda-
deiro este ponto de partida, mas procuremos a conclusao do silogismo na
sociabilidade dual, sem transferir poder ao Principe.

A educacao do espirito custa um esfor¢o que se pode comparar ao dispéndio
de mover trés rodas presas no mesmo eixo, coordenadas umas as outras,
que funcionam com velocidades distintas, mas simultaneas; além disso, o
diametro delas aumenta constantemente, de forma desigual, e transcende
as medidas iniciais, até ao infinito, porque cada configuragao se move, a
todo momento, de acordo com o sistema de interagdes peculiar de cada
circulo e deles proprios entre si. Formam trés circulos concéntricos, de
contetido diverso: (a) o primeiro opde eu e nado-eu, ou seja sujeito e obje-
to, e, sendo este apenas contraposto (ob-jectum), sé lhe resta exercer uma
resisténcia passiva, nos limites de um negativo inercial, a disposi¢ao do
consumo: comer, beber, usufruir, usar etc (suponho que aqui se enraize
o sistema de relagdes economicas que se desenvolve no circulo seguinte);
(b) neste segundo circulo, o eu se encontra diante de outro eu, enfrenta
um objeto que é também um eu-sujeito e lhe opde resisténcia ativa, sendo
capaz de questiona-lo com forca igual e contraria, pois também ele exer-
ce o poder negativo. Poder-se-ia definir a vida em sociedade como um
conjunto de mutuas resisténcias, como mostra a observagao do jogo das
facgdes politicas. Estes dois circulos contém o infinito imperfeito, fadado
a repeticao indefinida dos mesmos objetos, se bem que, no segundo caso,
tais objetos-sujeitos possuam a forca destruidora da identidade imediata.
(Melhor exemplo desta incansavel repeticdo apresenta-nos o sistema eco-
ndmico, em suas linhas de producao, distribuicao e consumo). Contudo,
sendo ambos insatisfatérios, dao ensejo ao tragado de um terceiro circulo,
(c) o do Absoluto, no qual o eu finito busca salvacio. E nele que pensava
Santo Agostinho quando escreveu nas Confissoes: inquietum est cor nostrum
donec requiescat in te. Este salto de orbita, de tao abissal, ndo se transpde
sem passar por um termo médio.?

O transito do primeiro ao segundo circulo é imediato, ou antes, ja surge
pronto, pois a vida social se passa entre coisas que tém inter-esse para todos.
Sendo imperfeito, insaciavel, a sede de consumo parece destinada a repetir-
-se indefinidamente. A pulsao infinita, ao contrario, vindo a contrapelo da
finitude, ndo necessita desse eterno retorno, e se satisfaz com a promessa
de eternidade trazida pelo antincio do reino dos céus. Ainda que desejasse,
0 eu nao conseguiria dissolver (ou consumir) o Absoluto, que, em primeira
aproximagao, € simplesmente a negacao da finitude (morte). Por isto, esta

? Para representar o circulo supremo do Absoluto, BOHME fala de sete rodas girando em
torno do medo, engatadas umas nas outras, de tal modo que o movimento resultante pareca
provir de uma tnica roda. Cada roda representa uma etapa da pulsdo divina. Aurora oder
Morgenrite im Aufgang, 13, 78. Berlin: Insel Verlag, 1992, p. 262.
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via ndo pode cumprir-se sem a mediagao do Cristo-Messias, que diz: s6
podeis (v)ir ao Pai por meio de mim. Aqui se inscreve o duplo sentido
da mediagao absoluta. Pois se Ele possui as duas naturezas, a divina e
a humana, “vir” é um chamado que provém do Verbo; “ir” é a resposta
vinda de quem se sente chamado. Lutero deu o nome de “Vocacao” (Beruf)
a esta “Convocacao” (Ruf). Vinda de cima, como no prdlogo de Jodo, a
dialética do Verbo de Deus desce até ao homem; indo de baixo, segue o
caminho ascendente até chegar a Deus.*

Ambas as vontades sdo necessarias para que as duas naturezas se in-
terpenetrem. Se a liberdade divina excluisse a humana, o encontro seria
unilateral e o homem sé representaria o passivo da encarnagdo. Sendo
livres os dois lados, os descendentes do casal biblico podem recusar o
chamado, e repetir a desobediéncia que lhes valeu a expulsao do Paraiso;
escolheriam, deste modo, mais uma vez, o mundo e a finitude. A narra-
tiva do Génese conserva até hoje o valor simbdlico a explicar a origem da
cultura, melhor dizendo, da agricultura — esse plus acrescido a natureza
— com todos os frutos que o suor do rosto se afadigou para extrair da
terra, e depois qualquer outro trabalho da indtstria humana. Dir-se-ia
que é muita peniténcia para pouco delito! Contudo, trate-se de mito ou
narrativa — como compreender de outro modo o que estava antes e que
nao podemos redescobrir no que vem depois? Os comegos da vida em
sociedade escapam a observagao direta, mesmo nos povos selvagens, o
que nos obriga a ouvir as histérias dos mais velhos como se dessem fé
de certiddao de nascimento. Elas granjeiam, pelo menos, crédito simbolico.

Vale a pena, porém, desprezar um mito, e por outro no lugar, seja este
o mito do pai primordial, comido pelos filhos (essa primeira comunhao
totémica), para sabermos porque se instala a culpa e se proibe o incesto?
Substituir a fruta do bem e do mal pela refeicdo antropofagica confere
mais autoridade a Totem e Tabu do que qualquer outro conto? De qual-
quer modo, se consentir no ilicito é fonte de pecado (ou culpa), também
o é do arbitrio, — o poder do “nao”, ou momento apenas negativo da
liberdade, ao qual falta acrescentar a “verdade que liberta”. Este negativo
vem, com efeito, como a conclusao do silogismo que estava armado desde
o principio, quando o primeiro casal escolheu ser para-si porque era “o
absolutamente outro”, dotado de vontade prépria, suficiente para nao se
deixar coagir, nem mesmo pelo Criador. Tudo o mais constitui o penoso
acréscimo da liberdade.

* Na filosofia de Hegel, a primeira dire¢ao corresponde ao movimento interno da Ciéncia da
Légica; enquanto a segunda estaria representada nos passos da Fenomenologia até chegar ao
Saber Absoluto, como se fosse a rememoragao de uma via sacra espiritual. Do ponto de vista
logico, os dois caminhos sdao um e o mesmo, s6 a direcdo fica invertida; mas os extremos
se encontram no meio.
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A dialética do trabalho encontra agora seu espago. Uma breve digressao a
dialética do senhor e do escravo desenvolvida por Hegel na Fenomenologia
do Espirito ajudar-nos-a a definir o tipo de relagdo mediada que estamos
buscando.’ A luta de vida e morte de Caim e Abel — ou, em sentido mais
amplo, a disputa entre duas formas de vida, a agricultura e o pastoreio —
prefigura “a luta das consciéncias-de-si opostas”, pela qual os contendores
tendem a morte um do outro, para confirmarem que a certeza de si esta
acima da natureza e deve ser reconhecida em sua verdade. S6 o proximo
— que € o Igual e a0 mesmo tempo o Diferente — pode fazé-lo, porque o
que ha de humano entre os dois deve assumir a prova do consentimento
reciproco para libertar-se da natureza. Por isso, ao vencer o medo da
morte, aquele que “desprezou a vida em si e no outro” ¢ reconhecido
como senhor, enquanto o escravo, que temeu arriscar vida, submete-se
a vontade dele e lhe consente usufruir o gozo do servico. No comego,
portanto, o senhor € o tinico que € livre em-si e para-si, porque tem nas
maos o para-si do escravo, condenado a estar fora-de-si enquanto nao se
libertar. Para que isto ocorra, sera preciso que ele se liberte antes da pro-
pria esséncia natural, que escraviza mais do que a cadeia dos homens. A
servidao, com efeito, ndo representa a necessidade do conceito, mas um
momento do trabalho alienado que ndo dura para sempre; ao colocar o
escravo de permeio entre si e a natureza, o senhor passou a depender de
quem a transforma em bens de consumo e pouco a pouco se instrui na
arte de fazer e produzir. A satisfagdo do senhor é o consumo imediato,
ou a pura negacao do objeto, que deste modo tende a desaparecer, visto
que o lado objetivo da subsisténcia ficou a cargo do escravo, que sé pode
consumir segundo a medida que lhe concede o senhor. Entretanto, este é
o ponto em que a dependéncia se inverte, pois, de tanto servir, o escravo,
que aprendeu a lidar com a “coisa mesma”, dissipa a angustia da morte
e adquire maestria sobre a esséncia estranha que o subjugava. A relagao
negativa com o objeto se torna algo permanente, pois é para quem traba-
lha que o objeto possui independéncia e vem a ser um produto acabado,
a disposi¢dao do consumo. Mas o trabalho também forma (bildet), porque
nao ¢ possivel dominar a natureza externa sem impor-se o dominio de si
e educar-se na habilidade da arte. Platao aproxima a anthropine téchne, o
saber fazer humano, da theia téchne, o fazer divino (Sofista, 265 e). Hegel,
por sua vez, resume a dialética da consciéncia-de-si nos seguintes termos:
“o trabalho é desejo reprimido, consumo retardado; o trabalho forma.”*
Comentando esta passagem, Hyppolite escreve que

® Fenomenologia do Espirito. A verdade da certeza de si mesmo. Independéncia e dependéncia da
consciéncia-de-si; dominagdo e serviddo. Todo este capitulo esta traduzido e analisado em meu
livro Trabalho e riqueza na Fenomenologia do Espirito de Hegel. Sao Paulo: Loyola, 1993, p. 78-
98 e 125-135, respectivamente. Retomo o assunto em O trabalho do negativo. Ensaios sobre a
Fenomenologia do Espirito. Sao Paulo: Loyola, 2007, p. 200-205.

® SANTOS, José Henrique. Trabalho e riqueza, ob. cit., p. 133.
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“Se o senhor existisse realmente, ele seria Deus. De fato, o senhor se con-

sidera para si imediatamente, mas a media¢do, que € essencial a0 movimento
7

da consciéncia-de-si, esta fora dele, é a parte do escravo”.
Como o servir passa a seu contrdrio e prové a posse de si? A frase de
Jean Hyppolite diz que “a mediagao € a parte do escravo”. Isto significa
que a esséncia estranha, — entenda-se a natureza mortal que esta em
si, no outro e em toda a parte, — diante da qual ele havia tremido, ad-
quiriu feicdo humana, de acordo com a disciplina do servico, e de tanto
afeicoar-se virou um bem comum. O autodominio que o trabalho impde
€ o primeiro passo do homem educado. De requisitar o servo, a natureza
passa a requisitada, perde o lado aspero que inspirava terror e entra para
o mundo da cultura. Transformar a sujeicdo em consciéncia-de-si é proprio
do sujeito, porque, na verdade, s6 é livre quem se sabe livre. O mediador
¢é prototipo do Homem ndo como ele €, mas como deve ser.

Disse que a passagem do primeiro ao segundo circulo é governada pelo
interesse da coisa. Seja ela o objeto ou o outro eu, estamos sempre em dis-
ponibilidade reciproca; a coisa-objeto se pode consumir e usar; ao passo que
o objeto-sujeito se pode querer de um modo diferente do que o desejo da
coisa — amor, estima, amizade, — salvo na relagao senhor/escravo, quando
o proximo se vé reduzido a utilidade servil de uma “ferramenta viva”.
Caracteristica minha e do préximo, contudo, € precisarmos um do outro,
de tal modo que, mesclando-se na contingéncia dos fatos, necessidade e
liberdade promovem, por si sds, a reversao dos papéis: cada eu se torna
um tu, sem deixar de ser um eu; tu e eu somos nds.

Que se deduz do dito acima? Que a natureza prodigou a vida animal do
espirito, o mais foi consequéncia do trabalho. A dialética do senhor e do
escravo, tdo significativa da Fenomenologia do Espirito, ndo conta apenas
uma parabola da filosofia do ocidente, ela como que certifica, passada
em conceito, a génese de toda cultura e educacgao. Pois se a natureza re-
presenta o ser-fora-de-si do espirito, é pela disciplina do trabalho que se
orienta o retorno a si. Eis porque se pode considerar o escravo o primeiro
educador da humanidade. A luta das consciéncias-de-si opostas gera uma
rede conceptual suficiente para se definir o principio da vida comunitéria.

O movimento do terceiro circulo, porém, o do Absoluto, coloca problemas
bem mais complicados para o reconhecimento mutuo. Antes de mais nada,
nossa ideia de natureza nem sequer existia na época de Jesus, se bem que
0 anacronismo nao tenha muita relevancia para a analise fenomenolégica,
pois ela propria deixa entre parénteses todo pressuposto historico. Em
segundo lugar, e mais importante do que isso, a relagio Homem/Deus

" HYPPOLITE, Jean. Genése et Structure de la Phénoménologie de I’Esprit de Hegel. Paris: Aubier/
Montaigne, 1946, vol. I, p. 168, nota 2.
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parece assimétrica, porque a Palavra vem pela boca de um homem cuja
fonte nao se pode averiguar, por mais que ele se apresente como profeta
inspirado. Ao menos neste aspecto, crer consiste em deixar-se persuadir;
por suposto, apenas o ser divino possui “o olho da eternidade”, capaz
de ver sem ser visto. Ora, essa transacdo de convencimento que se faz
por meio de um terceiro vindo de fora nao ¢ dual, como postulamos para
os circulos um e dois, donde ficar inviavel o reconhecimento reciproco,
posto que os extremos diferem como o finito e o infinito. Pode-se confiar
no mensageiro? Uma coisa ¢ certa: o movimento que agora se exige de
um lado e doutro para se encontrarem ¢ totalmente livre; nada os obriga.
(Diremos, depois, que aqui entra a graga divina, o dom do espirito).

Para os extremos da diferenca — o ser finito e o infinito — entrarem em
reciproca mediagdo, serd preciso retornar a sociabilidade dupla e desco-
brir um Meio que abrigue no mesmo espago o igual e o desigual. Ora,
somente quem possua as duas naturezas, a divina e a humana, pode ser
este Mediador Absoluto. Unica na histdria, a concepg¢ao imaculada do
Messias é a chave da porta estreita por onde passam os que buscam a
salvacdo. Bohme diz que o Filho é o coragao do Pai. Nele se encontram o
Criador e a criatura. Pois no coracao do Cristo pulsa o sangue da alianga
que é derramado em nome de muitos. Hipdlito de Roma (c. 170/235 d.C.)
sustentou a ideia, supostamente extraida de Heraclito, de que a criacao
do filho retroage sobre o pai, pois apenas quem gera um filho se torna
progenitor, por outras palavras, que, sem a presenca do filho, o pai nio seria
quem é. Esta observacao simples, nada misteriosa, serve-lhe para explicitar
a doutrina da Trindade, a propdsito da unido das pessoas divinas, de sorte
que se deve dizer que a natureza do Pai ndo poderia existir tal como ¢é
se nao houvesse gerado o Filho desde toda a eternidade. Penso que este
juizo nao é analitico, menos ainda tautoldgico, porque, sendo livre em-si e
para-si, o filho reivindica ser totalmente outro do que o pai. Trata-se, antes,
de um juizo sintético a priori, pois o sujeito (pai) ndo gera um predicado,
mas outro sujeito, cuja alteridade se torna algo novo e independente.®

Para que nao se diga que esta “geragao as avessas” € invencao de tedlogos,
convém mostrar que ela é também reivindicada pela teoria social, como
um fato historico, quando Bachofen a utiliza para explicar a passagem
do matriarcado ao patriarcado em sua célebre obra sobre o direito ma-
terno. No matriarcado, diz ele, o pai comeca por ser uma ficgdo, pois é
reconhecido como filho muito antes de ser declarado pai, o que s6 ocorre
conforme a lei e ao direito civil (sé existem “pais”, assim, no plural). A
paternidade individual aparece tardiamente, depois de o nexo bioldgico ser

® GADAMER expde esta dialética num ensaio sobre Heraclito, no qual reivindica a descoberta
de novo fragmento do filésofo grego. Ver: Zur Uberlieferung Heraklits, in: Der Anfang des
Wissens. Stuttgart: Reclam, 1999, p. 17-33.

Sintese, Belo Horizonte, v. 40, n. 128, 2013



reconhecido como causa, e ndo apenas como efeito da geracdo. A critica
feita a Bachofen por inverter a lei de causalidade € injusta, pois nao leva
em conta o peso social do argumento, inico que interessa nesse género
de andlise. Deste modo, a ponte entre os dois regimes de vida comunita-
ria se explica também pela mediagao do filho. O aspecto simbdlico, mais
importante do que a fungao bioldgica, é reconhecer o fato de que ela
mereca ser sacramentada, como no casamento, e, em consequéncia, o pai
adquirir o direito de usar veste prdpria, diferente do vestido feminino. Dai
resultaria também a sociedade se dividir em masculina e feminina, com
a atribuicao de tarefas que hoje sao tipicas da predominancia patriarcal.’
Esta tese possui fundas repercussdes teoldgicas.

A primeira delas, voltando a Hipolito de Roma, consiste em reiterar a uni-
dade no interior do dogma trinitario, considerando-se que as pessoas divinas
estao desde sempre mediadas entre si de modo essencial. A segunda é que,
se bem a geragdo ocorra inferna corporis, ela nao prescinde de participagao
humana; pois, se ha de ser também absolutamente outro, distinto do Criador,
0 Messias nascera de mulher. Eis onde a maternidade virginal de Maria
se faz necessaria. Ainda sera preciso dizer, a esta altura, que o dogma da
Imaculada Conceigao provém de uma concepgao eminentemente teologica?
Que constitui o elo a0 mesmo tempo imanente e transcendente da nova
alianca? A ultima consequéncia refere-se a extensdao da “paternidade de
ida e volta” a todos os homens: ndo simplesmente enquanto criaturas, mas
como filhos chamados a participar do mistério criador. O Deus encarnado
proclama o novo Génese e o homem renascido no amor divino. Misticos e
poetas sentem esta intimidade mais do que outros, dai a audacia com que
assumem a filiacao nos dois sentidos. A graca redentora obra na imago Dei
a dupla face, divino-humana:

“Nao deves dizer: onde esta Deus? Escuta, oh homem cego, vives em Deus
e Deus esta em ti; e se vives santamente, tu mesmo és Deus. Para onde
olhas, ali esta Deus.”'®

“Filiagdo e paternidade reciprocas:
Sou criatura e filho de Deus, assim como Ele também é meu filho.

Como entao nods dois podemos ser os dois?

O homem ¢é Deus enquanto Outro:

Diga: qual diferenca ha entre mim e Deus?

Numa s6 palavra, nenhuma outra além da alteridade.”!!

® Ver BACHOFEN, J.J. Das Mutterrecht. Frankfurt a. M.: Suhrkamp, Cap. Licios, 7, p.78-96.
A reconstrugao do passado remoto vem alicer¢ada na filologia das linguas classicas, e nao
no estudo antropoldgico dos povos selvagens.

19 BOHME, Jacob. Aurora oder Morgenrite im Aufgang. Berlin: Insel Verlag, 1992, p. 433, parég. 46.
" ANGELUS SILESIUS. Cherubinischer Wandersmann, 1, 256; e II, 201, respectivamente.

Sintese, Belo Horizonte, v. 40, n. 128, 2013 467



Precata-se a igreja de seus misticos, porque nao se sabe o que ouvem e nado
se compreende bem o que falam. Recebem na fonte a revelagao particular
que ndo se averigua, e costumam ir além do catecismo. E como se fosse
um segredo de amor que cada um guarda para si, até que a pulsao venga
a reserva e encontre as palavras mais sublimes. Nao tratam de doutrinas
ou conceitos, so falam do éxtase vivido, e nada sabem das conveniéncias
praticas. Dizem, por exemplo, que Deus nado existe sem o homem. Essa
“licencga poética”, tao frequente nos escritos misticos, seria impossivel sem
a co-naturalidade humana que Deus concede a si mesmo. Para realizar seu
conceito, comenta Hegel, o de ser espirito, a esséncia absoluta entra no
ser para outro, “de tal modo que a identidade consigo se torna a esséncia
absoluta efetiva que se sacrifica, transformando-se em um Si perecivel.”*?
O texto da Epistola de Sao Paulo aos Filipenses (2, 6-8) diz, com efeito:

“Embora possuisse condi¢ao divina, (Jesus Cristo) abriu mao da prerrogativa
de ser idéntico a Deus; entdo despojou-se a si mesmo, e, tomando a forma
do escravo, ficou igual aos homens. E achando-se assim como homem,

humilhou-se mais ainda, e obedeceu até a morte, a morte na cruz.”"?

O alfa e o dmega do processo divino chegam aqui ao ponto de encontro.
O sacrificio da esséncia absoluta completa o significado transcendente do
ato criador, de tal modo que, da criacdo a redencdo, o principio e o fim
formam um s6 ato, — o ato perfeito, — no qual o Espirito retorna a si,
cumprida a obra salvifica. O tornar-se outro da esséncia infinita suscita
uma pergunta: como € possivel ao absolutamente perfeito fazer-se im-
perfeito, sujeitando-se ao sofrimento e a morte? Como pode o mais virar
menos, sem deixar de ser mais? “Meu poder se aperfeicoa na fraqueza”,
diz o Apdstolo, inspirado por Deus (2 Cor., 12, 9). Este ndo ¢ apenas um
alvorogo da razao; mais do que isso: nao serd um escandalo da fé crer
que o Deus todo-poderoso permita ao filho muito amado morrer na cruz?
Nao lhe testemunhou todo o amor por ocasiao do batismo?

A questao nao se explica por nenhum artificio de calculo. Os paradoxos do
infinito ocorrem muitas vezes na teoria dos niimeros, mas nao se aplicam
a assuntos religiosos. Bernard Bolzano nos adverte contra os equivocos
do “bom infinito” de Hegel e de outros metafisicos, que tentam desen-
volver a ideia de um infinito qualitativo livre da repeticdo indefinida da
mesma unidade acrescentada. Se o conjunto dos niimeros ou dos pontos
geométricos se reduzisse a esta tinica operagao elementar, como as vezes
se pensa, seria o caso de considera-lo, de fato, um infinito espurio ou, no
minimo, mal definido desde os axiomas fundamentais.'" Todavia, a opinido

2 HEGEL, G. Phinomenologie des Geistes. Hamburg: Felix Meiner, 1952, p.380.
3 Para a analise do texto grego, ver: RIENECKER, Fritz e ROGERS, Cleon. Chave Lingiiistica
do Novo Testamento Grego. Sdao Paulo: Edigdes Vida Nova, 1995, p. 407/408.

" Bolzano, Bernard. Paradoxien des Unendlichen. Hamburg: Felix Meiner, 1955, pa-
ragrafo 11, p. 7.
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de Bolzano nao alcanga a ideia de um “infinito absoluto” que tem em vista
o amor divino, algo puramente qualitativo, ndo quantificavel, que se usa
para expressar a bondade do Criador. (Georg Cantor, por exemplo, nao
teve receio de usar a expressdo “infinito absoluto”, referindo-se a Deus).
Este infinito, creio eu, mal se aparenta ao que se estuda na ciéncia dos
numeros; afora o termo em comum, expressa, apenas, a crenga de que
Deus sempre existiu e existira por toda a eternidade, que é onisciente,
poderoso e que nos amou antes da criagdo do mundo (Jodo, 17, 24). Nao faz
sentido, portanto, querer acrescentar-lhe ou subtrair-lhe algo.

Alguns tedlogos de lingua alema, na esteira de Von Balthasar, falam da
Ur-Kenosis, isto €, da kenose trinitaria primordial que se verificaria na
autodoagao das pessoas divinas entre si. O uso antecipado deste conceito
ajudaria o tedlogo a aplicar também ao entendimento da vida trinitaria a
“deferéncia de prerrogativa” que o Apostolo descobrira no Cristo. Com
igual legitimidade, dir-se-ia 0 mesmo do Criador, vindo a sair do circu-
lo absoluto rumo a criatura, rompendo, ao mesmo tempo, pela simples
gratuidade amorosa, com toda a satisfacdo que poderia retirar de sua
subsisténcia solus ipse. O conceito de kenose retroagiria, desta forma, a
génese do processo criador, melhor dizendo, ao proprio abismo do eterno,
no qual o Evento-Cristo reafirma a bondade da criagao. A dialética descrita
no segundo circulo ndo se altera pelo fato de a pessoa divina ocupar o
lado infinito; porque, mediada pelo Cristo, a relacdo vem a medir-se tam-
bém pelo padrao humano dos iguais. (A igualdade da graca é penhor da
audacia mistica). Neste sentido, Von Balthasar escreve:

“Se o Cristo puder ser identificado com a segunda hipdstase de Deus, entao
esta funcdo de Meio (medium) e, consequentemente, de mediador (mediator),
desempenhard o papel decisivo: “Christus medium tenens in omnibus.”'

O amor de nada se arrepende, sendo de ficar oculto. A kenose manifesta
a entrega do Criador a criatura até ao ponto do Gélgota, onde o fim en-
contra um novo comeco. O Filho renuncia a “divindade imediata” e se
faz servo, nao por medo da morte, como na escravidao deste mundo, mas
para vencé-la e anunciar o reino dos céus; dai que este sacrificio sirva de
modelo a livre doagdo amorosa e exemplo de modéstia (Filip. 2, 5). Longe
de ser a esséncia genérica dissolvida na universalidade da espécie, propa-
gada ao individuo a maneira de contagio natural, a vitéria sobre a morte
é conquista de si e triunfo do espirito; obra da graca, e ndo da natureza.
Esta severa metamorfose nos remete as ultimidades da existéncia (éschaton).

A frase latina é retirada de Sao Boaventura. Citado por Pesarchick, Robert A. The trinitarian
foundation of human sexuality as revealed by Christ according Hans Urs von Balthasar.
The revelatory significance of the male Christ and the male ministerial priesthood. Roma:
Gregorian University Press, Thesi Gregoriana, Serie Teologia 63, Roma, 2000, p. 146. (Dispo-
nivel na Internet). Nao tenho como referendar a tese sobre a sexualidade, nem sua aplicacao
A prética eclesiastica. E impossivel aprofundar neste texto toda a questio da kenose, por
demasiado complexa.
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3. O circulo do absoluto

Antes, porém, conviria explicar melhor a diferenga entre a escravidao deste
mundo (descrita no segundo circulo, de acordo com o esquema senhor/
escravo da Fenomenologia de Hegel) e o Cristo fazer-se escravo, tal como
exposto no movimento da kenose. Naquele caso, tanto servir como libertar
a esséncia propriamente humana da natureza passam pela mediagao do
trabalho, o que ndo acontece com a mediagao absoluta do Messias. Servir
a Deus nao é sujeitar-se a violéncia do senhor de escravos; significa, bem
antes, servir ao Pai com amor filial, por espontanea vontade, na obra
comum da salvacdo. O encadeamento senhor/escravo que esta na origem
do trabalho, bem como o modo pelo qual a esséncia humana se liberta
da natureza interna e externa, formando-se a si mesma, nao se aplicam a
relacdo absoluta. Por maior que seja o merecimento do trabalho humano,
ele ndo assegura, so por si, a aquisi¢ao de um lugar no reino dos céus. Em
vez disso, devemos supor que o proprio Légos, que por obra da graca se
fez carne e morou conosco até ao sacrificio da cruz, nos convoque a ouvir
e compartilhar de sua mensagem. Um pequeno incidente, relatado por
Mateus e Marcos quase com as mesmas palavras, ilustra bem a mudanga
de pauta a que me refiro. Os dois filhos de Zebedeu pedem o privilégio
de se assentarem a direita e a esquerda de Jesus no reino vindouro. Ele
lhes responde: “Nao sabeis o que pedis. Podeis beber do célice que hei de
beber, e ser batizados com o batismo com que serei batizado?” Para nos, a
alusao é clara. Mas os discipulos se indignam. Jesus os chama para perto e,
referindo-se a dominacdo dos senhores gentios, diz-lhes: “Nao sera assim
dentre vds; quem dentre vds quiser ser o primeiro, serd escravo (doulos)
de todos”; e mais adiante: “Porque também o Filho do homem nao veio
para ser servido, mas para servir e dar sua vida em resgate de todos.” (ouk
elten diakonethénai alla diakonésai kai ten psykén autou lytron anti pollon) (Mt
20, 28; Mc 10, 44-45). Segundo ]. Jeremias, nesta passagem a expressao
“muitos” é um hebraismo que deve ser traduzido por “todos”. Por sua
vez, a mudanca de termos, doulos por diakonésai (a atividade do didkonos),
assinala a passagem da escravidao, no sentido estrito do termo, isto ¢, o
servico obtido mediante violéncia, para o servigo livre e espontdineo, que
consiste em socorrer alguém em atencao a caréncia e ao sofrimento. Jesus,
portanto, ndo esta preso a natureza nem esta destinado a transforma-la,
mas a transcendé-la. Ora, este terceiro circulo move-se exclusivamente
na esfera da liberdade. Voltemos, portanto, a dialética que lhe é propria,
comparando-a com a do segundo circulo.

Em principio, o processo de cisao ¢ o mesmo nos dois casos: pois nao se
trata, apenas, de opor duas autoconsciéncias uma a outra, como se hou-
vessem ido, simplesmente, para fora de si e batido de frente; mais do que
isso, os extremos que se afrontam jd estdo interiormente duplicados, trazendo
em si a prépria alteridade. Nesta duplicagao, cada qual se experimenta, ao
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mesmo tempo, como outro de si e outro de outro, em perfeita reciprocidade.
Todavia, para encontrar-se consigo, o duplo interno precisa do confronto,
para que cada um se encontre também no outro e se ponham a prova
enquanto humanidade comum. Identidade e diferenca experimentam em
conjunto o mesmo movimento, que nenhum dos dois pode evitar. Ser no
mundo ¢é estar desde sempre com outros. Nao se cogite, portanto, de ne-
nhum angelismo a maneira de Descartes, que propds a perfeita autarquia,
fingindo que nao havia mundo e qualquer outro ser. A rigor, nao existe
nem media¢dao nem dialética entre espécies distintas. (Recordemos que Sto.
Tomas pensava que cada anjo fosse uma espécie diversa, visto que nao
se podiam distinguir pelo corpo. Sendo incomparaveis, a dialética nada
tem a dizer sobre eles).'t

Dei énfase, acima, a humanidade genérica dos extremos duplicados.
Precisamos entio de uma ressalva para entrar no circulo do Absoluto. E
evidente que o ser-em-comum vale para Jesus e todos os homens, ja que
compartilham da mesma humanidade. Em se tratando, porém, da relacao
transcendente divino-humana, devemos mudar o termo médio, para que
se possam comparar os extremos do Pai e do Filho. A concepcao da me-
diacao absoluta exige que o Cristo partilhe com o Pai a mesma natureza,
e nao apenas a semelhanca; em resumo, que os dois sejam Um. Ora, tal
mudanga se beneficia do fato de o extremo ocupado pelo Cristo entrar
duas vezes na media¢do, a primeira nos termos de sua humanidade, a
segunda, de sua esséncia divina (apesar de esta ficar “entre parénteses”).
Isto significa que a reciprocidade de reconhecimento do circulo finito dos
homens se rompe em sua contraparte, justamente a que provém do lado
do infinito divino, o qual instaura a assimetria em todo o processo. O
Deus criador ama todas as criaturas, mas estas sao livres o bastante para
recusar a oferta de salvacao. Podem dizer “ndo”, e escolher o mundo uma
segunda vez. Todo amor, até mesmo o amor de Deus, corre o risco de nédo
ser correspondido; pois corresponder ¢ um ato da vontade livre. O Papa
Bento XVI observa, a proposito,

“que também ¢é verdade que o homem ¢é chamado a participar deste amor,
mas ele nao é um simples instrumento, sem vontade propria, da onipoténcia
de Deus; o homem pode amar em comunhao com o amor de Deus, assim

como também pode rejeitar este amor.”"’

A relagao amorosa produz, por conseguinte, uma assimetria na categoria

do ser-em-comum, fazendo recuar ao infinito o nexo que mantinha as
consciéncias-de-si opostas presas uma a outra. Sendo infinita a propria

16O Doutor Angélico escreve, com efeito, na Summa I, q. 50, a.4 (Respondeo dicendum quod
...): Si ergo angeli non sunt compositi ex materia et forma, sequitur quod impossibile sit esse duos
angelos unius speciei.

7 RATZINGER, Josef (Bento XVI). L'Infanzia di Gesii. Milano: Rizzoli ed., 2012, p. 90-91.
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medida da liberdade, o extremo do silogismo vindo do lado absoluto entra
no termo médio com a forga solicitante da transcendéncia. Se o extremo
solicitado vai ou nao responder ao chamado, é algo que somente ele po-
dera decidir. Isto nos reconduz a ideia de uma sobressungao especulativa,
na qual o reconhecimento mutuo fica em suspenso. Este é, propriamente
falando, o apelo da ndo-identidade divina a identidade humana, a qual ja
vem interiormente duplicada em si mesma, porque se apresenta desde
sempre como dependente e independente de outra identidade humana.

Mas assim a igualdade de reconhecimento parece visivelmente desequilibra-
da, visto que, até agora, a iniciativa provém apenas do solicitante divino,
como se ao solicitado humano coubesse o lado passivo da representagao.
Estaria nossa dialética invertida, de cabega para baixo, precisando ser en-
direitada? Creio que sim. Porém € ébvio que nao se trata de um dilema
do tipo “ou ele ou eu”. O ato de reconhecer exige que os dois principios
queiram encontrar-se e que nenhum deles permaneca inerte. Falta, pois,
o lado do solicitado passar a solicitante, ou, em termos religiosos, que o
fiel “entre no altar de Deus” por conta propria, espontanea e livremente, e
peca a graca de ser acolhido. A pratica religiosa nao dispensa a iniciativa.

O filésofo Miklos Vet argumenta que o amor quebra a simetria que se
presume existir nos juizos de reconhecimento reciproco pertencentes a
categoria do ser-em-comum, porque o exemplo da kenose mostra ser
possivel que a dadiva absolutamente livre ndo receba o que d4 na mesma
propor¢ao. Do ut des ndo passa de uma formula juridica ainda presa a
necessidade da natureza, incapaz de expressar a gratuita agdo do amor.
A relagao conjugal aponta para um terceiro, o filho ou a filha, que vem
a ser o elemento novo a romper a hegemonia reduplicada dos agentes e
pacientes da reciprocidade. O principio do terceiro excluido sofreria um
duro revés em sua versao existencial, pois a crianga se torna objeto de
amor intenso antes mesmo de nascer. Como alguém que nao chegou a
ser concebido poderia dar algo em troca? O reconhecimento futuro ndo
€ mais do que uma possibilidade desejada. Ninguém pode ser excluido a
priori. Afinal de contas, “a obra suprema do amor é a fidelidade a quem
se torna infiel”.'"® Aqui entra, contudo, o argumento de “ajuste” do terceiro
com a diade de origem (pai e mae). Minha tese é que a simetria ndo se
desfaz, pela simples razdo de que o terceiro termo, mesmo sendo Unico,
tera de se relacionar com o outro — e todos os outros — um a um, visto
que também os demais homens sdo igualmente iinicos. Deste modo, ele
precisara eleger um ou outro, ou muitos, porém cada qual a seu turno,
para que possa manter a ligacao de pessoa a pessoa, e nao a relacdo com
a massa, que é destituida de personalidade, como podemos observar nas

18 VETO, Miklos. L'élargissement de la métaphysique. Paris: Hermann, 2012, p. 352. Ver também
a admiravel exposicao do livro I, cap. II, p. 43-72; assim como o cap. III, subdivisdes IV e
V, p. 121-190.
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politicas de poder. Este raciocinio vale para as pessoas da Trindade, por-
que, sendo criador, o Deus Uno é protétipo do amor absoluto. O conceito
de liberdade criadora nao é quantificavel, menos ainda se for infinita!
Dar a luz significa introduzir no mundo a absoluta novidade da vida, e
esta representa, por si mesma, um bem in-estimavel, acima de qualquer
calculo, a merecer toda a gratidao. Todavia o coro se permite dizer ao Rei
Edipo: “Ser-te-ia melhor nao existir do que viver cego” (1369); e o Cristo,
a proposito do Judas: “Seria melhor para este homem nao ter nascido”
(Mt., 26, 24)."” Havera, porém, algo “melhor” do que nascer?

Isto posto, indiquemos, brevemente, uma questao que nos parece central no
problema da representagio religiosa. E preciso ter em conta que o duplo
sentido na linguagem utilizada consiste em procurar um sentido tnico,
quando os dois — o icone material ou a imagem simbolica carregada de
seu conteido expresso — devem ser pensados ao mesmo tempo. Como se
pode ver acima, a dificuldade se torna mais aguda quando passamos da
representagdo vivida da pratica para o conceito pensado da teologia. A defini¢ao
dogmatica detém a ultima palavra, mas ndao pode, de modo algum, cair
em obscuridade semantica. Utilizo a palavra “natureza”, por exemplo, em
dois sentidos diferentes, seja como sindnimo de “esséncia”’, quando me
refiro as duas naturezas do Cristo, seja como nome genérico dos reinos
mineral, vegetal ou animal, aos quais o senhor pode submeter o trabalho
do escravo. Estes dois casos nao ilustram o que entendemos por “duplo
sentido”, porque sao ambos externos um ao outro, e ndo tém relagao entre
si. O que nos interessa € sobretudo a reduplicagao (ou reverberagao) do
mesmo sentido em vista da transcendéncia. Valendo-se do simile com
a moeda de duas faces mostrada a Jesus, Berdiaeff fala em “Reino do
Espirito e Reino de César” como se fossem dois principios simplesmente
antagonicos; todavia penso que, em vez de excludentes, cada qual serve
para realgar o sentido oposto do outro.*

Por outro lado, o mundo religioso acrescido a natureza gravita em torno
de decisdes éticas, movido pela vontade. Se as pessoas agem, como disse
Kant, por causalidade livre, o que ndo gera interno consentimento nao
induz a crenga. Podemos, sem duavida, agir por interesse ou ma fé, mas
ndo podemos crer por ma fé. E possivel que a apatia da vontade dé azo
a indiferenca, e tolere até mesmo a servidao voluntaria; entretanto, a forca
da verdade tem poder curativo, costuma convencer mais do que o uso das
armas. Claro esta, a ética nao se confunde com a religido; todavia mesmo
o mundo profano busca nortear-se, muitas vezes, por algum paradigma
divino. Nao precisamos decidir, desde ja, se o motivo da agdo fica com
o mero dever, a felicidade ou o calculo utilitario. Basta dizer que o pa-

19 Exemplos lembrados por Veto, p. 388.
2 BERDIAEFF, Nicolas. Royaume de I’Esprit et Royaume de César. Neuchatel / Paris: Delachaux
& Nestlé S.A., 1951.
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radigma estd a vista de todos os crentes. A identificacdo com a esséncia
absoluta se faz por pensamentos ou agdes (ou ambas as coisas, conjugadas
em justo equilibrio); ou ainda, com maior intimidade, pela via mistica,
na qual a alma se esvazia a si mesma, a exemplo da kenose, para receber
o Redentor nas “salas interiores” (Imitacao de Cristo). Esta simples con-
jetura ndo deriva da pratica social relativa ao sagrado, menos ainda das
supersti¢des que distorcem a consciéncia do crente; o ponto por ressaltar
reside mais na atitude sincera do que na adoragao efetiva, que sempre
sera imperfeita, comparada ao empenho de que se reveste. O caminho da
santidade responde a Vocagao, no duplo sentido, apesar de nunca ter fim.

A vida se passa hic et nunc, que sao o a priori do estar no mundo. Nao
posso deixar de estar aqui, em algum local e tempo determinados, mas
sempre agora. O passado devindo se acumula cada vez mais as nossas
costas, enquanto o porvir gasta seu estoque de tempo a olhos vistos. Por
isto a sucessao dos dias ndo soma “mais um”, ao contrario, subtrai “menos
um”. As duas ordens do tempo confluem no atual passado-presente e no
futuro-presente, e preenchem todo o espago a minha volta. O eu que é nos
resulta dessa multipla direcao, sempre renovada, sob pena de o nexo com
o estar-sempre-agora-no-mundo ser dissociado. Quando o imperfeito for
destruido, como diz o Apdstolo, o que for perfeito cabera neste lugar de
desgaste? Nao nos esqueca que a Revelagao é um evento duplo, simulta-
neamente divino e humano. A irrupc¢ao da transcendéncia deve fazer-se,
portanto, em algum ponto e tempo determinados, antes de expandir-se
por outros tempos e lugares. O infinito pode durar um piscar d’olhos, no
alcance de quem o recebe. Nao serd menos infinito por persistir menos
ou mais. Em imagem espacial, dir-se-ia que vem das alturas e arrebata a
vida finita, num rasgo de cima a baixo; € o modo de a totalidade estar na
parte, insuflando-a por dentro, para romper todos os limites.

Até aqui demos primazia a perspectiva cristoldgica; convém agora, nas
paginas que restam, langar um olhar para o horizonte aberto da escatologia,
sem, contudo, abandonar o campo ja cultivado. A primeira observacao diz
respeito ao tempo. Albert Nolan nos adverte sobre o erro de confundir
a ideia de tempo mensuravel, derivada da visao cientifica da natureza,
com o tempo qualitativo da Biblia, que se define em fungao de eventos
de maior ou menor significado para todo o povo. O tempo da historia
sagrada nutre-se de seu proprio contetido. Assim, ndo se ha de pensar a
vinda do reino ou a ideia de éschaton (ultimidade) como supervenientes
no além. A vinda comecou desde o antncio do Cristo, ou melhor, ja se
manifesta, desde agora, no Deus feito homem. (A énfase de Nolan recai na
acao politico-religiosa de Jesus, em seu contexto social libertario, quando
ndo havia nem igreja nem dogma).”!

2 NOLAN, Albert. Jesus antes do cristianismo. Sao Paulo: Paulus 42 ed., 1988.
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A vinda do Reino paralisa tudo com sua formidavel presenca. Quando
chegar a hora, todas as coisas ficardo para trds, e ndao havera tempo de
buscar nada, nem mesmo de se despedir. A realidade deste mundo tem
as horas contadas, pois o prazo dos pecados se esgotou, mas enquanto
tarda o juizo final, pecamos ao Senhor que abrevie a tribulagao da espera.
As pardbolas de vigilancia, exortando a oragdo e a peniténcia, observa
Joachim Jeremias, parecem contradizer os antincios da catastrofe que se
aproxima, contudo o Pai de Jesus ndao é um Deus rigido, imutavel, que
s6 poderiamos conhecer de modo negativo, “mas sim um Deus da graga
que ouve as preces e os pedidos (Lc 13.8s.; 22.31s.) e que, na sua mise-
ricérdia, é capaz de ele mesmo rescindir sua vontade santa”.?? Jamais o
sagrado irrompeu com tal veeméncia, s6 comparavel ao drama da Paixao.
A parusia é fonte de angustia: pois onde estarei?; e de duvida: quando
vird? Como foi dito, quem estiver sobre o terrago, nao desca a tirar algu-
ma coisa da casa; e ainda, o Filho do homem ha vir a hora em que nao
penseis. A propria vida fica em suspenso, e até as relagdes familiares se
rompem no “tempo de espera” (Mt 19, 29, Mc 10, 29-30, Lc 18, 29); o pai
entregara o filho e os filhos ficardo contra os pais (Mc 13, 12; Mt 10, 21).
A esta altura, os trabalhos parece que perdem serventia. Para que prover
a subsisténcia, essa maldicdo que vem desde a expulsao do paraiso, se
tudo esta no fim? Jeremias observa, porém, que o trabalho é tematizado
uma Unica vez, quando Jesus proibe aos “mensageiros do reino” qualquer
atividade lucrativa durante a missao do andncio. Pois, de fato, completa ele,

“Antes, suas exigéncias enunciam sintomas, sinais, exemplos do que acontece

quando a basileia de Deus irrompe para dentro de um mundo que ainda esta

sob o signo do pecado, da morte e de Sata. A basileia requisita a vida toda” >
Dir-se-ia, porém, que as duas atitudes, a de esperanca e a de cataclismo,
ndo se contradizem, porque sao ambas movimentos do espirito, que
possui elasticidade suficiente para ir de um extremo a outro, sem que
isto configure uma fixidez que nao possa sair do lugar. O que “unifica a
teologia de todos os livros do Novo Testamento, conclui Oscar Cullmann,

é a espera do fim, que eles tétm em comum”.*

Mas o tempo de espera nao pode ser incluido no calendario. Ele é o tempo
do fim de todos os tempos a abolir a medida de si mesmo, e com isto
¢ a contradigdo que se efetiva na auto-supressao. Ha, pois, uma infinita
distancia entre “ainda ndo” e “nao mais”, de sorte que, enquanto nao se
cumpre o anuncio, ndo resta outro remédio sendo viver. Por isto Sao Paulo
nos adverte contra a entrega precoce ao indolente deixar-vir:

Quando estivemos convosco demos-vos a seguinte regra: quem ndo quiser trabalhar
(tis ou thelei esgizesthai), também nio deve comer. Ouvimos dizet, porém que alguns

2 JEREMIAS, Joachim.Teologia do Novo Testamento. Sao Paulo: Ed. Teoldgica, 2004, p. 216, 218.
% Ver op. cit. p. 335 e seg. Eu sublinho.
2 CULLMANN, Oscar. Le Nouveau Testament, Que sais-je? Paris: PUF, 8. ed., 1999.
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dentre vés levam vida desregrada e fazem de tudo, menos trabalhar. Por isto vos
advertimos e exortamos em nome do Senhor Jesus Cristo a voltar tranquilamente ao
trabalho e a ganhar o proprio pdo. (Sequnda Epistola aos Tessalonicenses, 3,10).%

A tultima comparacao entre o que chamei de segundo e terceiro circulos é
para dizer que o sacrificio absoluto rompe o sistema das relacdes finitas,
pois o infinito assume o lugar do finito, cuida dele e o eleva a verdade.

Contra os que julgam a encarnagao e a kenose além do alcance racional, €
preciso levar em conta a logica peculiar do discurso dogmatico. A premissa
de que “ha Deus” é uma dentre as muitas proposi¢des do tipo que todas
as ciéncias admitem como ponto de partida, implicita ou explicitamente
(es gibt-Sitze), e que, em principio, estabelece o objeto intencional do con-
junto dos juizos que proferem. Existéncia ndo se demonstra; presume-se.
As ciéncias da natureza se consideram canoOnicas neste assunto, porque
estudam objetos fisicos. Ora, a questdao é que Deus, se existe, — todos
sabemos que Laplace prescindia desta “hipotese” para explicar a Napo-
ledo o sistema do mundo, — nao ¢ algo fisico que se possa misturar com
os fendomenos empiricos; além disso € Pessoa que escapa a objetivacao,
e a quem chamariamos pelo nome nio fosse Ele o Unico, o verdadeiro
Deus, diferente dos deuses do mundo politeista, que, por serem muitos,
precisavam distinguir-se uns dos outros. Por isso, ao revelar-se a Moisés,
diz de Si mesmo: Eu sou o que sou. O nome YHWH ¢é pronunciado
apenas uma vez por ano pelo Sumo Sacerdote, no Santo dos Santos do
Templo, no dia do perdao.” Todavia se essas ciéncias, de tao adiantadas,
ja ndo precisam explicitar tal pressuposto (que nem por isso deixa de
existir), muitas delas, justamente as que ainda estdao a procura de algo
por saber que lhes parega constitutivo, precisam pelo menos assegurar-se
dele, ao contrario das que exibem verdades consabidas. Ainda assim, estas
altimas, julgando-se dispensadas deste exercicio preliminar, muitas vezes
se surpreendem com desmentidos que nao haviam previsto. Karl Popper
demonstra no pormenor, com notavel argtcia, as hesitacdes l6gicas para se
decidir acerca da falsibilidade de principio e da falsificagao efetiva de uma
teoria.” Se as ciéncias exatas sofrem deficiéncia de fundamento, — mesmo
as matematicas remetem a paradoxos insoltveis, — que se diria das cién-
cias do espirito, especialmente da filosofia e da teologia, que acham dificil
delimitar seu método e seu objeto? Nao obstante, se estas se referem a
totalidade do ser e do existir, ao contrario das demais ciéncias, que se atém

» Atentei para esta passagem ao veé-la citada por Bento XVI em seu comentario sobre Profecia
e Apocalipse no Discurso escatoldgico, em: Jesus von Nazareth, 1I, Freiburg: Herder, 2011, p.65.

% Ver comentario de Bento XVI, Jesus de Nazaré, I. Sao Paulo: Ed. Planeta, 2012, p. 132-133 e
261. A proposito dos nomes dos deuses pagaos, remeto ao livro classico de Hermann USENER.
Gétternamen, Versuch einer Lehre von der religiosen Begriffsbildung. Berlin: Nabu Press, 2010.

¥ POPPER, Karl. Ldgica da investigacdo cientifica. Sao Paulo: Cultrix, 1971; original alemao de
1934 (Logik der Forschung); Conjectures and refutations: the growth of scientific knowledge, 1963.
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zelosamente as fronteiras do campo que podem experimentar, nao seria o
caso de conceder-lhes ao menos um crédito de provisao, visto que tratam
de assuntos transcendentais e se jungem também as regras do discurso
racional? Sem a menor davida, ambas passam no teste de relevancia, sem
a qual nao valeria a pena ocupar-se de assuntos tao controversos. Vem em
seguida o critério da coeréncia, exigivel de todo saber fundado em razdes,
e o de possuirem um dominio objetivo sobre o qual recaia o interesse de
conhecimento. Sem se esquecer da questao da intersubjetividade, Wolfhart
Pannenberg amplia essas condi¢des minimas (inspiradas na discussao
entre Heinrich Scholtz e Karl Barth no inicio dos anos 30) na dire¢ao do
horizonte escatologico presumivel como antecipacdo de uma totalidade
de sentido que deve aguardar o fim dos tempos:

“Objeto da teologia, escreve ele, é, por conseguinte, a auto-manifestagao
indireta da realidade divina nas experiéncias antecipatérias da totalidade
de sentido da realidade, com a qual se relacionam as tradi¢des de crenca
das religides histéricas.”?

Pannenberg se esforga em desenvolver a ideia de uma teologia fundamental,
com a tarefa de definir o que é especifico da Revelagao crista no quadro
mais amplo do problema religioso. E claro que esta disciplina teria carater
predominantemente fenomenolégico, quer dizer descritivo, ou mesmo
propedéutico, deixando entre parénteses os juizos de valor. Deste modo,
o que for considerado proprio da religido crista, e que a distingue das
outras, podera ser depois avaliado de dois pontos de vista, o da identidade
e o da diferenca, dando-se o devido realce ao nucleo dogmatico do andn-
cio evangélico. Haveria entdo, em um dos pratos da balanga apenas uma
teologia, contraposta as demais juntas no outro prato, a merecer o peso
(pensum) do pensamento. Ora, a promessa do reino nos coloca diante do
Deus feito carne, que se despojou do trono celeste para descer até nds; o
Verbo criador € o Mesmo da encarnagdo. Surge, entretanto, uma duvida:
como pode o Deus todo-poderoso sofrer dor humana e morrer na cruz?
A descida ao mundo nao passaria do engano denunciado pelo docetismo?

Pode ser que haja uma resposta nos termos da metodologia neo-positivista,
tdo bem real¢cada por Pannenberg. Seria a kenose o equivalente teologico
da hipdtese ad hoc, feita para salvar a hipdtese principal? Neste caso, ela
exerceria dupla funcdo: a primeira consistiria em contrapor-se a duvida, e
assegurar a coeréncia do dogma; a segunda, seria acentuar, mais ainda, pelas
razdes inerentes ao argumento, que o processo fisico de tornar-se homem

# Wissenschaftstheorie und Theologie. Frankfurt a. M.: Suhrkamp, 1973, p. 330. Eu sublinho.
As referéncias a disputa supracitada sdo muitas; ver especialmente p. 71 seg. e p. 329. Aqui
nao vale tomar gato por lebre, como no jogo de palavras entre reconhecimento em vez de
conhecimento (Anerkenntnis em lugar de Erkenntnis), cf. p. 271. Para um comentario sobre esta
disputa e problemas correlatos, ver o cap. II de Heinz ZAHRNT. Die Sache mit Gott / Die
protestantische Theologie im 20. Jahrhundert. Miinchen: Piper Verlag, 3°. ed. 1996.
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se desenrola, ao mesmo tempo, no reino da vontade livre e soberana de
Deus e do homem. A dupla entrada do Messias no termo médio do silogismo
seria, portanto, o ato central do reconhecimento divino-humano. A doutrina da
kenose, por inspiragao do Apostolo, consolidou de vez o nucleo légico (e
transcendental) do dogma trinitario.

Mas talvez nao precisemos de nos preocupar tanto em responder as obje¢des
do positivismo logico. Como acontece com as ciéncias ditas positivas, o
positum da religido também deriva de um pressuposto historico bem defi-
nido que se desenvolveu na tradi¢gdo do Ocidente. O cristianismo, sustenta
Heidegger, ¢ um evento historico, ou, se quisermos, o evento historico por
exceléncia, que se pode analisar, do mesmo modo que a ontologia funda-
mental, pela hermenéutica que este sentido assim veiculado desempenha
na histéria humana e na vida de todos nds. Ora, interpretar (hermeneuein)
¢é justamente o esforco de trazer a luz o que esta pressuposto. Em sua
conferéncia sobre fenomenologia e teologia, proferida pela primeira vez
em marco de 1927 em Tiibingen e repetida um ano depois em Marburgo,
o filosofo diz o seguinte:

“A revelagao (da fé cristd) enquanto comunicagdo nao significa transmitir
conhecimentos sobre fatos reais, passados ou ainda por vir; ao contrario,
esta comunicac¢do faz com que alguém seja “participante” (“Teil-nehmer”)
do acontecimento cuja revelagao é idéntica ao que é revelado nela mesma.
Mas este tomar-parte (Teil-nehmen) enquanto tal, que sé pode efetivar-se
como modalidade do existir, também s6 pode ser dado (gegeben) enquanto
fé e através da fé. Contudo, neste “participar” e “tomar parte” do acon-
tecimento da crucificagdo, toda a existéncia (Dasein) vé-se colocada diante
de Deus como existéncia crista, quer dizer, intimamente ligada a cruz, e
mesmo no esquecimento de Deus (Goftvergessenheit) a existéncia (Existenz)
tocada por esta revelagao continua manifesta no préprio esquecimento. Em
seu sentido auténtico, portanto, (...) o estar colocado diante de Deus signi-
fica a total conversao da existéncia em e através da misericordia de Deus,

captada pela fé. Deste modo, a fé sé se compreende a si mesma pela fé.”%

Nao se pode supor, por conseguinte, que a ciéncia da cruz tolere separar
sujeito e objeto, ou teoria e fato, como o fazem sem maior precaugao as cién-
cias fisicas, porque seu tema €, antes de tudo, a unidade com o divino. A
decisdo de objetivar traz consigo a cisdo. Quem cré jamais sabe ou apreende
sua fé por meio de um construto tedrico. Certamente, a pregagao, a vida
e a morte na cruz, enfim as circunstancias que dizem respeito ao Cristo
se podem conhecer como fatos historicos. A escritura os apresenta em
deposito. Sdo intmeras as Vidas empenhadas na busca do Jesus histérico.
Mas o que caracteriza a fé crista e a distingue das outras confissdes? Nao

» HEIDEGGER, Martin. Phinomenologie und Theologie. Frankfurt a. M.: Vittorio Klostermann,
1970, p. 18-19.
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apenas o distico do Deus morto na cruz, isto €, encarnagao/ressurreigao,
mas o conteado vivo apropriado pela fé participante na existéncia, ndo so
de quem o compreende como destino, mas que também se compreende a
partir dele. A ciéncia da cruz é conhecimento de si de quem renasceu em
Cristo: nisi quis renatus fuerit ex acqua, et Spiritu santo, non potest introire
in regnum Dei (Joao, 3, 3-5).

A proposito das experiéncias antecipatorias da totalidade de sentido (Sinn-
totalitit) que Pannenberg considera caracteristicas da teologia, ao contrario
do que ocorre nas demais ciéncias, vale a pena advertir sobre o uso rei-
terado do termo “sentido” (Sinn) no vocabulério filoséfico dos alemaes.
Em seu livro sobre Hegel editado em lingua alem3, alias admiravel por
muitos titulos, o russo Iwan Iljin lamenta o permanente equivoco a vigorar
entre Sinn, ora tomado como sensus, vem a ser, algo sensivel como “érgao
dos sentidos”, “sensagdes (Sinnesempfindungen), “engano dos sentidos”
(Sinnestiuschungen) etc, ora como sindénimo de cogitatum, ou conteado de
pensamento, que “tem sentido” (Sinnhafte) ou nao “tem sentido” (Sinnlose),
ou que € “absurdo” (Sinnwidrige). Talvez por isso, queixa-se ele, seja tao
dificil refletir sobre si (sich besinnen) na lingua de Goethe!** Pode ser; nao
sei. De minha parte considero que a confluéncia de dois sentidos em um,
o sensivel e o inteligivel, em vez de desvantagem, resulta em proveito,
porque nos adverte, o tempo todo, contra a tentagao de abismar as duas
ordens, como se habitassem “as montanhas mais distantes” (Holderlin,
Patmos). A opinido de lljin trai, no pormenor, o ponto de vista mais amplo
de que a “teologia contemplativa” coincidiria, no contetido, com a doutri-
na platonica das ideias separadas ou com o Deus de Aristoteles que “se
pensa a si mesmo” por todo o sempre. Neste contexto decisivo, ele parece
nao conceder muita importancia a encarnagao, tiinico modo de o Reino de
Deus celebrar a unidade deste mundo e do outro. Sem descrer do Senhor
do Antigo Testamento, devemos admitir que esta crenga adquiriu, com
Jesus, um significado novo, quase familiar, que passou a influir de maneira
decisiva na pratica religiosa, moldada, toda ela, na espera do Reino. A di-
ferenca ndo € pouca. O “Deus de Abrado, Isaac e Jacd” revelado por Jesus
nao € mais o senhor dos exércitos nem o ciumento Deus da ira, que se
arrepende de haver criado o homem; é o Deus do amor e da compaixao,
que salva e promete abrir a porta do Reino a quem bater, desde agora (Mt
7, 7-11). A teoria dos dois mundos, grega na origem, reserva um lugar
supra-celeste (tdpos hiperourdnios) para a divindade, que se comporta de
maneira tao indiferente ao homem quanto pode ser uma ideia; ela ¢, em

» HEIDEGGER, Martin. Phinomenologie und Theologie. Frankfurt a. M.: Vittorio Klostermann,
1970, p. 18-19.
% Ver ILJIN, Iwan. Die Philosophie Hegels als kontemplative Gotteslehre. Berna: Francke 1946,
p- 362, nota 1.
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esséncia, incompativel com o sacrificio da cruz. Em vez de inconciliaveis,
os dois sentidos em um designam o mesmo espirito em sua condigao carnal.

Perguntamos, no inicio, se Deus e 0 homem estavam juntos no Ldgos. A
resposta é afirmaa. Sim: este é o Sentido da mediagao absoluta. Os dois
principios dizem o mesmo.
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