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ostaria, em primeiro lugar, de agradecer, nas pessoas dos Profs. Drs.

P. Alvaro Mendonga Pimentel e P. Delmar Cardoso, a toda a comu-
nidade da Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia de Belo Horizonte,
pelo gentil convite para pronunciar esta aula inaugural. Para mim ¢ uma
ocasiao de grande alegria poder partilhar com essa comunidade um pouco
do que vai em meu espirito, pois, desde o inicio de meus estudos filosdficos
e teologicos até hoje, a FAJE é uma referéncia essencial para mim, embora
eu nunca tenha estudado aqui. O que se faz aqui na FAJE vai muito além
dos seus muros. Nao posso deixar de evocar o P. Lima Vaz, cujos escritos me
orientaram e me orientam em muitos sentidos, como também o P. Joao Mac
Dowell e o P. Delmar, com os quais tenho estreitado lagos de amizade e dia-
logo nos ultimos anos. Poderia mencionar ainda varios outros jesuitas e leigos
ligados a Companhia de Jesus, importantes em minha formacao, mas prefiro
nao fazé-lo para ndo ser injusto com alguém cujo nome eu possa esquecer.

Ao mesmo tempo, porém, pronunciar esta aula ¢ um desafio de ndo pouca
monta para mim. Nao foi sem certa dose de temeridade que aceitei, pois
a admiracdo que sinto pela comunidade da FAJE é proporcional acons-
ciencia de que nao tenho grandes novidades a apresentar aos senhores.
Espero, no entanto, que ao final de minha apresentagaoa decepcao nao
seja grande demais.

E, entdo, em um misto de emocio e de desejo de partilha intelectual que
pronunciarei esta aula. Quando o P. Delmar, em 2015, fez-me gentilmente
o convite em nome do P. Alvaro, logo pensei em construir uma apresenta-
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¢ao que pudesse dizer algo tanto aos estudantes e professores de filosofia
como aos de teologia. Decidi concentrar-me, entao, no tema da experiéncia
religiosa, sob o aspecto do conceito de coragao'.

Falarei de experiéncia religiosa em um sentido amplo, referindo-me a
existéncia individual e coletiva vivida segundo o sentimento religioso
(sentimento entendido aqui como apercepcao de valor). Nas religides em
geral, em particular no cristianismo, que se pée em continuidade com a
tradi¢ao judaica e em didlogo com a tradi¢ao helénica, o conceito de expe-
riéncia comporta sempre, mesmo implicitamente, a ideia de relacionamento
interpessoal com o ente divino, que se apresenta sob o véu do “mistério”>
Especificamente quanto a no¢ao de experiéncia, penso aqui na relacao ativa
que se estabelece entre a consciéncia e o fendomeno, na esteira do que a
etimologia de experiéncia parece conter: seja pelo latim experientia como pelo
grego empeiria, fala-se de tentativa e de comprovacao ou de assegurar-se
por um circumenvolver do objeto por todos os lados. Isso permite libertar a
experiéncia nao s6 de um carater meramente sensivel, mas também do vazio
das formas puramente racionais. Trata-se de afirma-la como correspondente
a percepcao em geral e a expressao ou linguagem de uma presencga, ao
modo do que Tomas de Aquino sintetizou no capitulo 59 da Suma contra
os Gentios, em continuidade com o que fizera Aristoteles em De Anima 11,
430a4, e que poderia ser expresso pela férmula: “o inteligente em ato é
o inteligivel em ato”. Como lembra P. Lima Vaz, essa aparente tautologia
oculta uma intuicao forte: a presenga que se manifesta na experiéncia nao
ocupa a consciéncia ao modo de um objeto que invade um espago vazio,
mas ocorre a medida que a consciéncia acolhe tal presenca e, de certo
modo, identifica-se com ela, de maneira que conhecer nao serd apenas
reproduzir algo exterior, mas um voltar-se da consciéncia sobre si mesma.
Donde a dificuldade de falar de experiéncia sem uma forma de expressao
do objeto pelo sujeito; donde também, no entanto, a possibilidade de falar
de experiéncia de Deus ou experiéncia religiosa, quer dizer, experiéncia em
que o mistério divino apresenta-se como objeto’.

Para introduzir o conceito de coragao, proponho partir da observagao de
um quadro de Salvador Dali (1904-1989), o Primeiro Estudo para a Madona
de Port-Lligat, de 1949:

! Embora minha especialidade académica seja o pensamento medieval, o tema da experiéncia
religiosa no mundo contemporaneo interessa-me sobremaneira. A proposito, o texto desta
aula é uma versao que explora de modo diferente alguns elementos de um estudo que sera
publicado em breve no volume Filosofemas II, organizado por Rita Paiva e Jamil Iskandar,
pela Editora da Unifesp, sob o titulo O conceito de coracio e a experiéncia religiosa como estilo:
exercicios de historiografia filosofica em torno das relacdes entre intelecto e vontade.

> O termo mistério, aqui, € tomado nao para designar algo incognoscivel, mas algo que s
pode ser conhecido parcialmente e que, embora conhecido em certa medida, sempre pode
ser conhecido mais e melhor.

3 Cf. LIMA VAZ, H. C. Escritos de Filosofia. Vol. 1 — Problemas de Fronteira. Sao Paulo: Loyola,
1986, pp. 159-256.
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Primeiro estudo para a Madona de Port-Lligat, 1949, Salvador Dali
Oleo sobre tela, 48,9 x 37,5 cm
Marquette University Committee on the Fine Arts, Milwaukee (Wisconsin), Estados Unidos
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Chama a atengao neste quadro o fato de que, retratando uma madona e,
portanto, o amor cultivado entre o infante Jesus e a Virgem Mae, ofereci-
do a toda a Humanidade, Salvador Dali d& destaque ao lugar do coragao
tanto do menino como da mae, sem, porém, pintar o musculo cardiaco.
No lugar do coragao de ambos ha um vazio, que, alids, pode incomodar
o olhar de quem depara com essa pintura pela primeira vez. Dali faz o
olhar dos espectadores fixar-se no espago do coragao — ele é o centro do
quadro —, mas encontrando ai apenas o vazio. Mesmo o coracao da mae é
marcado pelo vazio, pois, embora o menino apareca em primeiro plano, o
fundo indeterminado que faz o menino flutuar intriga e pode até parecer
estranho. E, porém, dessa estranheza que pretendo partir.

Sabe-se* que Salvador Dali, no final da década de 1940 e inicio de 1950,
encontrava-se assombrado pela fisica atdbmica, bem como pela vertiginosa
complexidade das desintegracoes. Por essa razao, o vazio do coragao de
Jesus e de Maria e a auséncia de solidez do quadro todo certamente podem
ser tomados como os temas estruturantes da versao de 1949 da Madona
de Port-Lligat. Nada revela um fundamento estatico; praticamente nada
se toca. Todavia, também se sabe que Dali, no mesmo periodo, vivia um
forte sentimento religioso. Michel Tapié (1909-1987), critico de arte, musico,
pintor e escultor francés, amigo de Dali, afirma ter havido uma reviravolta
no espirito do pintor nesse periodo, levando-o a declarar: “Como faziam
os pintores do Renascimento, passo da arte profana a arte religiosa”>. Nao
foi por acaso que, depois do estudo de 1949, Dali produziu uma série de
madonas, embora, a meu ver, nenhuma das subsequentes parecam tao
impactantes como a primeira.

Michel Tapié explica ainda que o editor da revista LesEtudesCarmelitaines ha-
via convidado Dali a escrever alguma coisa para o namero especial de 1950,
dedicado ao coragao. Dali aceitara escrever um texto sobre a fisica do coracao,
mas como nao conseguiu conclui-loa tempo, autorizou a revista a publicar
uma breve nota do amigo Michel Tapiépara apresentar justamente o Primeiro
Estudo para a Madona de Port-LLigat, que o artista acabava de terminar.

O tema da desintegracao marca o quadro, em continuidade com a fisica
atomica e a desconstrucgao dos solidos, mas seu sentido é completado com
um carater religioso, pois o motivo é o amor da madona e seu filho. No
entanto, se posso acrescentar uma pedrinha no edificio desse debate, eu
diria que é possivel especificar ainda mais o sentido do quadro e dizer
que ele se trata do coragao como érgao de percepgao do ser divino. Ainda
que Dali nao tenha pintado o musculo cardiaco, ele pintou o coracgao.

Iniciemos por uma répida visao do conjunto do quadro. E muito provavel
que o Primeiro Estudo para a Madona de Port-LLigat seja uma descons-
trucao do quadro de Piero della Francesca (1415-1492), intitulado Sacra
Conversazione, de 1472:

4 Cf. M. Tapié, “A Propos de laMadone de Port-Lligat de Salvador Dali”. Le Caeur = Les Etudes
Carmelitaines. N° 29, Paris: Desclée de Brouwer, 1950, p. 286.
5 Cf. idem, ibidem.
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Sacra anversazione, 1472, Piero della Francesca
Oleo sobre madeira, 248 x 170 cm
Pinacoteca di Brera, Milao, Italia
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Conta-se® que Dali ficou profundamente chocado com a explosao da
bomba atomica no Japao e quis atualizaro quadro de Della Francesca
implodindo-o. Assim, tudo € volatil no quadro de Dali: a mae e o
menino flutuam, embora sejam bastante concretos; o portico, composto
de seis blocos, apresenta regularidade e acabamento em quatro deles,
mas dois sao marcados por uma corrupgao da superficie, permitindo
ver as estruturas de pedra no interior. A regularidade do conjunto de
quatro blocos pode ser lida como um sinal do espagotempo: o ntme-
ro quatro, em diferentes narrativas’, representa a dimensao material
situada na duracao temporal (as trés dimensoes do volume, quer
dizer, a altura, a largura e a profundidade, coordenam-se a unidade
do tempo); evoca, ainda, como na simbologia biblica, os quatro pon-
tos cardeais, os quatro rios que nutrem o Eden, os quatro ventos que
Ezequiel invoca sobre as ossadas (a totalidade dos ventos) e, enfim,
os quatro seres do Apocalipse, sinal de que o ser divino domina o
mundo. Por sua vez, os dois blocos que restam, marcados pelo desgaste
do reboco, revelam o efeito da conjun¢ao da matéria com o tempo.
Nesse poértico que testemunha a contingéncia de tudo estdo a eterna
juventude do menino e a beleza de sua mae, revelando a presenga,
no espagotempo, de algo que nao se sujeita a ele, mas o transpassa
(transcende) e o transfigura.

Na mobilidade de todos esses elementos, mesmo a soleira, que aparen-
temente representaria enfim algo de sdlido e fixo, esta suspensa; e o esta
tanto quanto, no alto, entre a virgem e uma concha, encontra-se um ovo
preso por um fio (que pode ser de dgua). A sobreposicao dessas simbologias
reforca a ideia contida na maternidade da Virgem: o cosmo é marcado por
fecundacao, origem, movimento, vida®. Durante séculos, representou-se o

¢ Cf. André Bouguénec, “La Symbolique de la Madone de Port Lligat”. In: Matiere — Esprit
= Science. S.d. Site. Texto disponivel em http://www.matiere-esprit-science.com/pages/bre-
ves/portlligat.htm (Acesso em: 27 fev. 2016); Isabel Maurer Queipo, “Délir — Désir: Mystik,
Hysterieund Paranoia bei Salvador Dali”. In: MAURER QUEIPO, I. & RISSLER-PIPKA, N.
(orgs.). Dalis Medienspiele. Falsche Fihrten und paranoische Selbstinszenierungen in den Kiinsten.
Bielefeld :Transcript, 2007, pp. 129-156 (brochura); Jean-MichelMendiboure, “Les Espaces
Utopiques de la Peinture de Salvador Dali”. In: HAL — HyperArticlesenLigne. s.d. Site. Texto
disponivel em http://hal.archives-ouvertes.fr/hal-00951332 (Acesso em: 27 fev. 2016).

7 Por exemplo, a respeito da relacdo pitagorica entre a fetrdktys, a dezena e o triangulo
equildtero perfeito, cf. o estudo classico de A. Delatte, “La TétraktysPythagoricienne”. In:
Etudes sur la Littérature Pythagoricienne. Paris : Honoré Champion, 1915, pp. 249-268. Cf.
tambémDORNSEIFF, F. Das Alphabet in Mystik und Magie. Leipzig &Berlim: Teubner, 1926.
# Ha uma segunda versao do quadro, de 1950. O ovo também é suspenso entre a concha e
a cabeca da virgem, representando uma fecundidade que s6 é possivel na uniao explicita
entre dois mundos: o da imensiddo ou infinito (o mar na concha) e o da finitude fecundada
pelo infinito (o ovo). A explosdao do ovo ¢ a explosao do ser, na conjung¢ao de infinito e finito
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universo por meio do ovo cosmico. Alids, Dali parecia evocar frequente-
mente a seguinte linha genealdgica para a simbologia do ovo: a monja
Hildegarda de Bingen (século XII), o matemadtico e astronomo JohhDee
(século XVI), Paracelso (sécs. XV-XVI), que falava explicitamente do céu
como concha que separa o mundo e o céu divino, tal como a casca de
um ovo’, e o poeta William Blake (século XIX).

Justamente a ideia de fecundidade, revelada no amor do menino e sua
mae, tira a atencdo da periferia do quadro e atrai o olhar para o seu
centro: ai, porém, também ha desintegragao, pois os elementos que
compoem o centro do quadro nao se tocam. No entanto, a meu ver, o
centro nao € formado por um vazio. Que no lugar do coragao da mae
nao haja propriamente o vazio, é facil de perceber, pois 0 menino ocupa
esse lugar. Mas que o lugar do coragdo do menino também ndo esteja
vazio, é possivel ver pelo fato de que o olhar dos espectadores nao se
desvia dele. Mesmo nao encontrando “nada”, nosso olhar pode entreter-
-se comos elementos da periferia do quadro, mas sempre retorna para
opeito do menino. Podemos, por exemplo, fixar-nos na sombra do globo
terrestre, que plaina sobre a mao direita do menino, mas logo voltamos
para o recorte “vazio”. Podemos ainda prestar atencao na cruz e em sua
sombra, ou mesmo no pdrtico, na mae, no fundo sem fundo do quadro;
todavia, hd um movimento irresistivel que leva sempre para o recorte
no peito de Jesus.

Esse movimento, a meu ver, é uma forma de pintar o coragao, pois aponta
para o centro da vida humana como espaco habitado por um mistério que
atrai. Tal centro é a propria vida divina, pois o menino é Jesus, homem-
-Deus. Por isso mesmo, esse quadro de Dali é uma obra que exprime a
experiéncia religiosa, pois situa Deus no coragao de tudo. E pela atencgao
ao centro da vida ou ao centro do cosmo que eu gostaria de tomar aqui o
quadro de Dali como ocasido para lembrar a pertinéncia e talvez mesmo
a urgéncia de pensar a experiéncia religiosa sob a perspectiva do conceito
de coracao.

pela qual o divino atravessa o profano. Na versao de 1950, o coracao do menino contém
um pao, referéncia a simbologia eucaristica do alimento para a vida do mundo, e a face da
virgem reproduz mais claramente o rosto de Gala, esposa de Dali, em paralelismo explicito
com o quadro Leda Atémica, de 1949, no qual o artista representou-a como Leda, a quem
Zeus teria seduzido sob a forma de cisne. Leda deu ao mundo o ovo do qual nasceram os
dioscoros Castor e Polux e as irmas Helena e Clitemnestra.

? Cf. ROOB, A. Alquimia e Misticismo — O Museu Hermético. Trad. Teresa Curvelo. Lisboa:Taschen,
1997, p. 118.
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Mesmo que a personalidade de Salvador Dali fosse “dificil”, como dizem
alguns de seus criticos (por ter sido demasiadamente extravagante, afeti-
vamente complicado e excessivamente interessado em dinheiro e gldria),
isso ndao diminui em nada o fato de ele ter trazido para o nucleo da arte
moderna um tema religioso de primeira grandeza: o incondicionado ha-
bita o coracao humano e o centro do universo. Se o coracao da Madona
ja nao é vazio, o coragao do menino o € menos ainda: em vez de vazio,
presenca que atrai; em vez de nada, excesso que a tudo plenifica. Trata-se
de uma realidade que nao pode ser dominada nem conceitualmente nem
esteticamente e talvez nem mesmo religiosamente. E por essa razio que,
a meu ver, Dali exprime o nucleo da experiéncia religiosa: considerada a
transcendéncia divina, a experiéncia religiosa s6 parece auténtica quando
reconhece, de um lado, o polo divino que atrai sem deixar-se esgotar e,
de outro, revela a presenga desse incondicionado no ndcleo mesmo da
vida humana.

O conceito de coracao

Praticamente todas as religides teologicas chamaram de coragio a sede
do encontro com o ser divino e o “ugar” de onde brota o sentimento
de que a linguagem natural abre faléncia quando pretende exprimir tal
encontro. Ao deixar vazio o lugar do musculo cardiaco, Dali retrata um
“nao lugar”e um “nao o6rgao”, associando o coragao ao modo de ser ou
ao nucleo pessoal, raiz da inteligéncia, da liberdade e do amor. Por isso
mesmo, coracdo nao € uma metafora, mas um termo com um referente
claro: trata-se do ponto de afinagdo que da o tom da melodia executada
por todo individuo.

Como heranga de posturas racionalistas e empiristas modernas, oatual
costume de falar do coracao como metafora da vida afetiva (por oposicao
a vida intelectual ou mental) gera a dificuldade de associa-lo a qualquer
tipo de percepcao. Falar de percepcao do incondicionado pareceria ainda
menos justificado.A fim de sair desse impasse, convém esclarecer a base
comum de onde o termo ¢ tirado. Alias, o uso de qualquer termo pare-
ce ter algo como um a priori que, nao sendo tematizado, pode torna-lo
arbitrario. No caso de coracdo, um médico, por exemplo, que sO aceite
falar dele como sin6bnimo do musculo cardiaco opera com o ponto de

Sintese, Belo Horizonte, v. 43, Sup. 1, p. 5-24, Mai./Ago., 2016



vista do fisidlogo, que, por sua vez, considera o corpo apenas como
mecanismo material.

Essa ¢ uma das valéncias do termo; e certamente a mais imediata hoje.
Porém, ha varias outras na histdria do seu uso.De saida, coracio perten-
ce a um grupo de termos que remetem a experiéncia que o individuo
faz de si mesmo. E um caso parecido com o de termos como “cabeca”,
usado para referir-se ao que € principal. Fala-se também da “mao” que
defende ou ameaca, abeng¢oa ou amaldicoa; do “olho” interior etc. Karl
Rahnerchama esses termos, nessas valéncias, de “termos propriamente
humanos”!, pois designam a realidade humana inteira, ndo uma parte
do organismo individual. Especificamente no tocante a coragio, a historia
literaria do termo confirma mais a valéncia “propriamente humana” do
que aquela fisioldgica hoje dominante'!. A esse respeito, vale lembrar que
mesmo a representacao figurativa do coragao como centro da pessoa, sem,
no entanto, pintar o musculo cardiaco, ¢ uma pratica com antecedentes
importantes. O mais eloquente deles é a iluminura Homo universalis, de
Hildegarda de Bingen (1098-1179), feita provavelmente por ela mesma, em
1165, para o manuscrito de seu Livro das obras divinas. Sua representagao
exprime o que a pensadora dizia no livro: o ser humano é o centro do
cosmo e ele mesmo € constituido por um centro, seu coragao, que coincide
com o centro de todas as coisas, Deus:

10 Cf. K. Rahner, “Einige Thesen zur Theologie der Herz-Jesu-Verehrung”, em STIERLI, J.
(org.). Cor Salvatoris. Friburgo na Brisgovia:Herder, 1954, p. 167.

! Ir-se-ia longe demais, nestas paginas, se se tivesse de proceder a uma sintese historica. Para
uma visao de conjunto, remete-se o leitor a Le Ceeur, volume 29 da revista LesEtudesCarmeli-
taines, publicado em 1950 e ainda hoje uma das referéncias obrigatorias para o tratamento do
tema. Apenas para mencionaralgunsestudoscontidos no volume e que fornecem as bases da
presentereflexdo, citem-se: A. Guillaumont, “Le Sens des Noms du Ceeur dans 1’Antiquité”;
J. Doresse, “Le Cceur et les Anciens Egyptiens”; S. Adidevananda, “La Notion du Ceceur
dans la Vie Spirituelle de I'Inde”; L. Massignon, “Le ‘Ccoeur” (Al-Qalb) dans la Priéere et la
Meéditation Musulmanes”; G. Stresser-Péan, “Les Sacrifices par Arrachement du Cceur dans
I’Ancien Mexique”; G. Bazin, “En Quéte du Sentiment Courtois dans la Pensée et dans 1’Art
Frangais”; P. Debongnie, “Commencement et Recommencement de la Dévotion au Ceeur de
Jésus”; A. Hoog, “Esquisse d'une Mythologie Francaise du Cceur”; L. Cognet, “Les Jansénistes
et le Sacré-Ceeur”; J. Madaule, "Le Ceeur, de Baudelaire a Péguy”; M. Carrouges, "Le Ceeur
Surréaliste”; C. Chonez, “La Fraternité chez J.-P. Sartre ou De la Nausée au Don du Ceur”;
E. Dolto, “Le Ceur, Expression Symbolique de la Vie Affective”. Especificamente sobre a
devogdo ao coragao de Jesus, a referéncia classica é o volume organizado por J. Stierli, Cor
Salvatoris. Friburgo na Brisgdvia, Herder, 1954.
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Homo universalis, 1165, Hildegarda de Bingen
[luminura em manuscrito do Liberdivinorumoperum
CodexLatinus de 1230, Biblioteca Municipal de Lucca, Italia
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A historia literaria do termo coragio testemunha um uso segundo o qual
o coragao nao pode ser definido por mera composi¢ao de nogoes ja ela-
boradas. Coragio, portanto, nao é um termo derivado ou metafdrico, mas
primario, razao pela qual, neste estudo, prefiro falar de “conceito de
coracao” e nao de “metafora do coragao”'>. O sentido primdario do termo
coragdo seria o de centro e raiz mais profunda do individuo; dimensao
ou tonalidade que caracteriza o modo inteiramente singular e irrepetivel
pelo qual cada pessoa vive o que tem de comum com sua espécie e seu
genero. Nas palavras de Hedwig Conrad-Martius, citadas por Karl Rahner,
o coragao € o centro de onde se apreende como algo unitdrio a concreta
e total essencia do humano, tal como nasce, desenvolve-se e expande-se
como corpo (matéria), alma (vitalidade) e espirito (conhecimento e aper-
cepgao de valores)®.

Dessa perspectiva, parece mesmo inapropriado partir de uma oposigao
entre corpo e alma e perguntar se coracio designa primariamente um
orgao fisico ou um oOrgao espiritual. Coragdo, cabeca, mdo, olho sao termos
que transcendem a distingao entre corpo e alma; nascem da unidade 6n-
tica real e originaria de ambas as dimensoes exatamente como unidade.

2 A menos que por metifora nao se entenda uma mera e palida analogia, mas algo na linha
do que Paul Ricoeur chamou de nticleo de uma inovagao semantica. Cf. P. Ricoeur, “Poética
e Simbdlica”. In:LAURET, B. &REFOULE, F. (orgs.).Iniciagdo a Pratica da Teologia. Vol. 1. Trad.
Carlos D. Vido. Sao Paulo: Loyola, 1992, pp. 29-64.

B Cf. K. Rahner, “EinigeThesen”, op. cit., p. 168. Edith Stein, que foi amiga intima de He-
dwig Conrad-Martius e trabalhou com ela (mas a quem nao se sabe se Karl Rahner leu),
explora, na linha da fenomenologia de Husserl, um exemplo que pode permitir uma melhor
visualizagdo do que subjaz a ideia de nucleo da pessoa humana nos termos rahnerianos:
estou em meu escritdrio e reflito sobre um problema; ouco ruidos, vejo a folha que esti diante de
mim e muitas outras coisas que me rodeiam; mas, como estou concentrado no problema, nada do que
ouco e vejo retém minha atencdo; tudo isso me afeta so “perifericamente” no corpo e na alma, pois
me fixo no problema e o retenho com o olhar de meu espirito. Pode ser ainda que também haja em
mim, neste mesmo momento, outra coisa a qual ndo quero prestar atencdo e que ndo quero deixar
aflorar, como, por exemplo, um motivo de preocupacio (sei que meu amigo estd gravemente doente)
ou de alegria (sei que meu amigo acabou de casar-se). Esse exemplo mostra que: (i) hd diferentes
modalidades de consciéncia (concentragio ndo impede preocupagio ou alegria); (ii) ndo hd extensio
nem espacialidade no eu (se houvesse, seria preciso vivenciar cada foco de atencdo num momento
especifico); (iii) o individuo sé revela o que se passa no fundo de sua alma se quiser reveld-lo; (iv)
o centro da alma individual é o modo irrepetivel como cada individuo vive aquilo que é “tipico” da
espécie humana. Edith serve-se do vocabuldrio da espacialidade para dizer que a alma tem “superficie”
e “profundidade”: o que dd a identidade de cada individuo é a profundidade, o nivel em que cada um
“sente-se em casa”. Ao “fundo” da alma Edith Stein chama mniicleo ou cerne (Kern). Ndo se trata
do Eu puro, que seria da ordem da legalidade inteligivel da consciéncia, mas do modo individual de
ser, principio de individuacdo do que hd de comum na espécie. Cf. E. Stein, A estrutura da pessoa
humana, Parte 1I, Capitulo 1. Sobre o tema da individuacio para Edith Stein e sua compreensio ao
modo de forma vazia (Leerform), ver ]. Savian Filho, “Fenomenologia, Antropologia e Releitura
da Tradicao Filosofica em Edith Stein”, em F. Alfieri, Pesson Humana e Singularidade em Edith
Stein, pp. XL-LIX.
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Mesmo o coragao fisico nao ¢ algo que se considera separadamente, como
se na dimensdao material nao houvesse a agao da dimensao psiquica e
espiritual e vice-versa. Ele ¢, como diz Rahner, “um aspecto de um con-
ceito que expressa a unidade radical do complexo humano”**. Por conse-
guinte, coragio também nao designa simples e primariamente o amor; e,
se o coracao fisiologico é tomado como metafora da vida afetiva, entao
ele é que se mostra um simbolo de parte daquilo que é designado pelo
conceito de coragao-ntcleo-intimo-da-pessoa-total ou, simplesmente, de
coracao-unidade-individual®.

O incondicionado

O conceito de coragao exprime, assim, a visao unitdria que o ser humano
costuma ter de si mesmo ordinariamente; ele evita conceber o individuo
como composto de partes independentes, como seriam o corpo e a alma,
e, no interior desta, o intelecto e a vontade. Numa palavra, o conceito de
coragdo permite escapar aos dualismos que a especulacao estabeleceentre
fisico e psiquico e entre principio de conhecimento e principio de agao.
Assim, o conceito de coracao delineia uma antropologia mais adequada
a inteligibilidade de certas experiéncias, eminentemente a experiéncia

* K. Rahner, “EinigeThesen”, op. cit., p. 168.

5 Fazendoaindareferéncia a autorascomo Hedwig Conrad-Martius e Edith Stein, bemcomo-
aocontexto da fenomenologianascente (queinfluenciousignificativamenteRahner), vale evocar
o modocomo Edith Stein, nostrabalhosA estrutura da pessoahumanae Serfinito e eterno, inverte
a maneira tradicional de discorrer sobre o mistério divino com base na analogia que toma
por base o conceito de pessoa. Se diferentes autores patristicos e medievais tomaram esse
conceito para exprimir o mistério trinitdrio (a inhabitagdo ou circumincessao das pessoas
divinas), recorrendo sobretudo a trindades humanas (como, por exemplo, fez Agostinho
ao apontar para o intelecto, a vontade e a memdria, que subsistem na unidade da pessoa
humana), Edith Stein parte da Trindade divina para compreender a unidade do individuo
humano: assim como o mistério de Deus é visto cristamente como a unidade do Pai, do
Filho e do Espirito, assim também o ser humano é visto como a unidade produzida entre
corpo, alma e espirito. Embora sejam distintos, eles ndo se encontram em uma relagao de
extrinsecidade, mas formam uma unidade “perfeita” ao modo como Pai, Filho e Espirito
Santo inhabitam-se. O coragao, dessa perspectiva, longe de ser uma metafora da vida afe-
tiva (o que daria prioridade a alma ou vida psiquica em detrimento do corpo e do espirito
ou alma intelectiva), passa a ser visto como o modo uno, trino, tnico e irrepetivel de cada
pessoa humana realizar o universal de sua espécie.
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religiosa, cujo objeto aciona, a um s6 tempo, desejo, intelecto e vontade.
Dessa perspectiva, uma antropologia do coragao nao resultaria de uma
decisao ou de uma escolha metodoldgico-tedrica, mas seria exigida pela
aparicao mesma de um objeto — o incondicionado — ao qual a consciéncia
sO pode reagir por uma ativagao concomitante de suas poténcias cognitiva
e volitiva'®.

Na realidade, a separacgao rigida entre poténcia cognitiva e poténcia vo-
litiva talvez possa ser posta em questao também no que diz respeito as
atividades “naturais” de conhecer e querer, pois, no limite, aquilo que se
costuma chamar de ordem e objeto do intelecto (0 campo do conhecimento
experimental, com as visdes de mundo sobre ele edificadas) fundamenta-se
em algo nao totalmente domindvel pelo préprio intelecto e sequer mesmo
exprimivel de modo enunciativo. Esse algo incondicionado ou inabarcavel
revela-se como condi¢ao mesma da experiéncia humana, cognitiva e voli-
tiva. Nesse ponto, o conceito de coragao permitiria entender a experiéncia
religiosa como um grau — certamente o mais agudo — da experiéncia hu-
mana “geral” ou “natural”, sem aparecer como um anexo “sobrenatural”"’.
A experiéncia religiosa, em outras palavras, seria um modo especifico de
encontrar o mesmo incondicionado que sustenta a experiéncia humana,
habita o coragdao ou o nucleo de toda vida individual e atrai para um
encontro inteligente, amoroso e livre.

Impossivel, aqui, entre leitores de Karl Rahner, como é o caso da comuni-
dade jesuita, deixar de evocar sua abordagem do tema do incondicionado.
Partindo da pergunta pelo que distingue o que sabemos e o que cremos,
o pensador alemao considera o ser humano como ser que se percebe an-
tecedido por um mundo quando comega a tomar responsavelmente sobre
si sua existéncia'®. Espiritualmente, quer dizer, do ponto de vista do am-
biente formado por conhecimentos, opinides, concepgoes, convencimentos,
normas e modos de vida, o individuo € precedido por dois elementos, um
metafisico e um historico. Metafisicamente, todo intento de construir uma
imagem do mundo, tratando experimentalmente as coisas, pressupoe uma
série de proposi¢oes pré-empiricas e tomadas como validas, verificadas

16 Muitas semelhancas ha, aqui, com as conclusdes de Iris Murdoch, no final de seu artigo
“A ideia de perfeicao”, embora ela nao se dedique a experiéncia religiosa, mas a busca de
algo como o esboco de uma teoria metafisico-ética ou de um “naturalismo inconclusivo nao
dogmatico”. Cf. MURDOCH, I. A Soberania do Bem. Trad. Julidan Fuks. Sao Paulo: Unesp,
2012, pp. 9-65.

17 Para visualizar a complexidade histérico-tedrica da nocao de sobrenatural, ver DE LUBAC,
H. Surnaturel = EtudesHistoriques. Paris, Desclée de Brouwer, 1991.

¥ Cf. K. Rahner, “%Es la Ciencia una ‘Confesion’?”. In: Escritos de Teologia. Tomo III. Trad.
Justo Molina e Jesus Aguirre. Madri:Taurus, 1961, pp. 427-443.
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aproximadamente na experiéncia sempre particular, mas sem poderem ser
propriamente provadas por ela”. Dois exemplos basicos dessas proposi¢oes
sao: a efetividade (“realidade”) existe; ha relacdes e homogeneidade entre
as coisas apesar da diferenca entre elas. A justificacao e a evidéncia dessas
estruturas aprioristicas do pensamento e do existir s6 se manifestam a
quem se confia a elas em um ato de livre entrega, pois nao hd nenhum
ponto de vista externo que permita julga-las. Historicamente, os individuos
sempre come¢am com uma imagem do mundo transmitida e ja projetada
pelos que os antecederam. S seria possivel construir uma cosmovisao
inteiramente independente e original se se pudesse nao ouvir nenhum
companheiro na odisseia espiritual universal e nao falar nenhuma lingua
previamente formada. Assim, mesmo visto como ser dotado de personali-
dade e liberdade, o individuo humano ocupa um espaco existencial dado
por um a priori metafisico e histdrico. Percebe-se, portanto, limitado; disso
brota sua autopercepcao como finito. Por conseguinte, o conhecimento
cientifico e técnico, quando praticado sem o que Rahner chama de “veneno
do pedantismo desorientado”?, intensifica a consciéncia da finitude, uma
vez que o aparelho cognitivo de que dispde a Humanidade nao permite
responder a pergunta pela visao mais exata do mundo.

Por outro lado, existencialmente, ao construir sua imagem do mundo,
o individuo depara com a finitude sobre o fundo de uma imensidao de
perguntas e possibilidades. Relaciona-se, assim, nao s6 com o dado e o
imediatamente investigado no campo ja por ele mesmo determinado,
mas também (alias, primariamente e no limite) com o que nao pertence a
esse campo nem ao mundo conhecido, quer dizer, com o que lhe escapa
e estd longe, embora permaneca como horizonte e fundamento de seu
mundo, porque revela, precisamente como inapreensivel e inapreendido,
a permanente finitude e historicidade do mundo e de toda cosmovisao.
Dito de outra maneira, sempre que se procura justificar uma visao de
mundo, pressupde-se o indemonstravel, que se revela ja pela crenca de
que é possivel estabelecer relagoes e referéncias mutuas entre as coisas do
mundo. Opera-se no campo do convencimento racional, mas sobre a base
de um desconhecimento original que, no entanto, nao invalida o conjunto
do que se diz sobre o mundo. O indeterminado ou o infinito das pergun-

¥ Tendo sido aluno de Heidegger, Rahner foi formado no debate husserliano com o empi-
rismo e ndo cré na possibilidade de provar-se empiricamente que a experiéncia dita sensivel

= por oposi¢ao a uma experiéncia dita mental = seja a tinica fonte de conhecimento seguro,
pois a experiéncia s6 fornece dados singulares e passageiros, nunca o principio mesmo que
rege o conhecimento. A experiéncia empirica € ocasidao de atos sensiveis particulares, nao
de principios (o que, levado ao extremo, tornaria o empirismo incompreensivel para os
proprios empiristas).

2 Cf. K. Rahner, “Es la Ciencia una ‘Confesion’?”, op. cit., p. 442.
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tas e possibilidades mostra-se como sustentaculo mesmo de tudo aquilo
que € visto como determinado, ordenado e inteligivel. O inefdvel, assim,
¢ condicao do dizer; aquilo de que nao pode haver imagem €é condicao
de toda imagem do mundo.

Qualquer objecao a essa abertura infinita ou indeterminada do espirito a
absolutamente tudo ja confirmaria de saida a mesma abertura e 0 mesmo
indeterminado, pois, pelo simples fato de se levantar como objecao, isto é,
de sair do plano do mero funcionamento do existir para por-se como ques-
tao sobre ele, transcendendo-o, a objegao pressupde essa mesma abertura.

Por essas caracteristicas, a presencga transcendente merece ser chamada de
divina; ela recebe dois atributos fundamentais que a distinguem de tudo o
que pertence a efetividade: é absolutamente incondicionada e, ao mesmo
tempo, é condi¢do de inteligibilidade de “tudo”. E justamente por ser
divina que a transcendéncia, embora constitua a condi¢ao do existir e do
conhecer, garante a liberdade humana; afinal, o individuo pode sempre,
em alto e bom som, dizer “nao” a Deus no nivel das expressoes do pen-
samento, recusando-se a permitir que algo divino componha sua cosmovi-
sao. No entanto, segundo Rahner, uma negacao de Deus no nivel de suas
expressoes nao é suficiente para extirpa-lo do horizonte indeterminado. O
saber sobre o divino tem uma diferenca qualitativa radical com respeito
ao saber como imagem do mundo. Em termos cosmologicos, o horizonte
transcendente ou o Aonde inabarcavel (Woraufhin) da experiéncia humana
deve ser visto menos como uma pega do quebra-cabeca do mundo e mais
como um “protofundamento objetivo de toda realidade, presente justamen-
te enquanto ndo é uma parte de nossa imagem do mundo, mas o Aonde
essencialmente intangivel de nosso movimento imaginador do mundo”*.

A rigor, o que se chama de Deus ndao é uma porcao objetiva do saber, ao
lado de outros objetos, mas o incondicionado ou o infinito que sempre
sustenta e atravessa o movimento do saber. Suportado e envolvido pelo
incondicionado, o saber percorre seus caminhos inescapavelmente finitos.
Assim, Deus nao seria uma hipotese concludente, deduzida de um projeto
de imagem completa do mundo, mas a unica tese suposta por todas as
hipdteses com que se constroem as imagens do mundo. A dificuldade em
compreender isso parece vir da insisténcia em ver o mundo como grandeza
autossuficiente, sem a necessidade de remeter ao incondicionado para as
explicagoes imediatas que satisfazem hoje a ciéncia e a técnica. Esse seria
o reverso da mesma moeda da morte da metafisica ou da crenga de que
€ possivel nao fazer ontologia. Mas a desnecessidade do incondicionado

2 Ibidem, p. 430.
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ou o desinteresse por ele como hipotese so se explicam quando se o toma
por um piao no tabuleiro de nossa “visao de mundo”.

Por caminhos diversos, porém nao totalmente distantes, Rahner acaba
perfazendo um itinerario semelhante ao das cinco vias elaboradas por
Tomads de Aquino no século XIII: 0 dominicano fundamentava suas assim
chamadas “provas” da existéncia de Deus menos numa teoria fisica e mais
numa analise que supunha a transcendéncia para garantir a inteligibilida-
de da percepcao sensivel do mundo. Nao se trata de apontar para uma
dimensao incognoscivel (ou “ainda nao explicada”, como talvez diga um
fiel de credo cientificista), fazendo disso uma base para recorrer a Deus.
Essa passagem seria arbitraria; masa operacao € outra. Trata-se de ver que,
no modo como o ser primeiro manifesta-se ao conhecimento humano, ele
¢ dotado de atributos formalmente impredicdveis de qualquer instancia
“natural”; ele requer, portanto, um sujeito “nao natural”, divino, sem
isolar-se, no entanto, da Natureza, mas sendo o seu fundamento. Assim,
em termos de imanéncia, o ser divino € o atributo de uma experiéncia, e nao
o referente direto do termo Deus.

Ao incondicionado, as religides teoldgicas dao rostos diferentes. Po-lo
significa evitar o irracionalismo; dar-lhe um rosto significa aderir ao seu
mistério em continuidade com expressdes que s6 as revelagdes religiosas
podem fornecer. A experiéncia religiosa, assim, encontra-se na inhabitacgao
entre intelecto e vontade: percepcao do incondicionado e adesao amorosa
e livre a ele. E o que se exprime pelo conceito de coracio. Em sintese, se
o indeterminado a que se costuma chamar Deus constitui a base objetiva
da religiao descoberta na volta do sujeito sobre si mesmo, entao a de-
monstrabilidade dessa base faz que a experiéncia religiosa, em virtude de
sua inteligibilidade, seja universal. Por conseguinte, essa universalidade,
digamos, racional ou filosdfica, confirma a universalidade histdrica do
fato religioso. O conceito de coragao, indicador do modo da presenca e
da percepcao do incondicionado e da sua adesao ou recusa por parte do
individuo, revela, assim, toda a sua amplitude.

Todavia, como também lembra Rahner,

(...) naturalmente, o ser humano, se quiser, pode sempre, no concreto da
decisao de sua vida, nao acolher nem desejar a questao infinita senao como
aguilhdao de sua ciéncia conquistadora no afa de conhecer; pode sempre
recusar-se a enfrentar a questao absoluta como tal e sé indiretamente
relacionar-se com ela na proporgao em que ela o impulsiona sempre adiante,
mesmo que ele sé encontre respostas setoriais. E, porém, nesse ponto que
se pode caminhar rumo a questao sobre o questionar, o pensamento do
pensamento, o espaco do conhecimento, e nao somente sobre os objetos do
conhecimento; sobre a transcendéncia, enfim, e nao somente sobre o que

Sintese, Belo Horizonte, v. 43, Sup. 1, p. 5-24, Mai./Ago., 2016



nessa transcendéncia existe categorialmente e espagotemporalmente; é ai
que se pode comecar a tornar-se homo religiosus. Isso permite compreender
também por que muitos nao o sao e talvez ndao o possam ser por sentirem
que se trata de uma exigéncia excessiva. Aquele, no entanto, a quem foi
posta a questdao de sua transcendéncia e do termo dessa transcendéncia
nao pode deixa-la sem resposta. Afinal, mesmo que queira dizer que se
trata de uma questao a qual nao se pode responder e a qual nao se deve
responder (...), ja tera dado uma resposta®.

O cora¢ao humano, unidade radical do modo como cada individuo realiza o
desejo, o intelecto e a vontade que tem em comum com seus companheiros
de espécie, revela-se, assim, como o “lugar” em que todos experimentam
a possibilidade de conhecer e amar a um sé tempo. A experiéncia religio-
sa, dessa perspectiva, apresenta-se como a ocasiao mais aguda em que,
percebendo-se a presenca do incondicionado, pode-se terminar em um
ato de adesao inteligente e amorosa. Pode-se também certamente praticar
um ato de recusa, embora ela nem sempre seja uma recusa de fato do
incondicionado, mas apenas de suas expressoes. Seja como for, Deus ¢é
aquele diante de quem se pode praticar em mais alto grau a liberdade.

Observacoes a titulo de conclusao

Nesta aula, nao resisto ao impulso de dizer algumas palavras sobre o
porqué do caminho de reflexao que propus aqui.

Frequentando diferentes ambientes académicos e nao académicos, obser-
vo algumas atitudes que me intrigam. A primeira delas, e talvez a mais
evidente, consiste no tratamento teorico que se da a experiéncia religiosa
e a “questao de Deus” (sua existéncia e natureza): em grande parte dos
contextos que frequento, ignora-se a inhabitagao entre desejo, intelecto e
vontade e trata-se a experiéncia religiosa como um “anexo” sobrenatural
que se justapOe a experiéncia natural. Deus, por conseguinte, aparece como
uma parte das imagens do mundo, cabendo discutir se entendé-lo como
parte é algo ainda justificavel filosdfica e cientificamente. A respeito da
inhabitacao entre desejo, intelecto e vontade, parece que ela é aceita, hoje,
para muitos campos de reflexao, sobretudo politica (fala-se muito hoje das

2 RAHNER, K. Grundkursdes Glaubens. Einfiihrung in den Begriff des Christentums. Friburgo
na Brisgdvia: Herder, 1984. pp. 33-34.
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paixdes na politica, por exemplo), mas também em debates epistemologicos
(em que as paixOes tém sido entendidas como motores do pensamento).
Curiosamente, porém, quando se trata da experiéncia religiosa, desejo,
intelecto e vontade sdao em geral separados, reservando-se a experiéncia
religiosa para o campo da vontade, vista quase como uma movente “louca”
que contraria os dados filosoficos e cientificos irreligiosos.

Mas uma segunda observagao que me intriga vem do fato de que mesmo
em contextos religiosos a perda da unidade da experiéncia humana ou a
cisao entre desejo, intelecto e vontade também se faz presente. Nao ape-
nas se mostra cada vez mais fragil a capacidade do didlogo dos crentes
com a cultura (atividade intelectual), mas também, quando se busca tal
didlogo, cede-se a atitudes mentais cientificistas ou mesmo filosoficamente
irreligiosas para tentar justificar a autenticidade da experiéncia religiosa.
No limite, perde-se aquilo que é mais especifico na fé: a percepgao do
incondicionado como raiz da experiéncia humana e a possibilidade de
uma adesao inteligente, amorosa e livre a ele. Perde-se Deus em seu mis-
tério e opera-se com imagens dele absolutizadas com base em expressoes
histdricas sempre relativas.

Do ponto de vista especifico de diferentes discursos cristaos atuais, Deus
ou o incondicionado parece ter deixado de ser o centro da experiéncia
e da reflexao em muitos casos. Sem pretender fazer sociologia da reli-
gido (para o que eu nao estaria habilitado) e assumindo que posso estar
redondamente enganado, tenho a impressao de que renasce, em muitos
contextos catolicos e protestantes, o debate sobre a conveniéncia de uma
pratica religiosa mais politizada e outra mais espiritualizada. Em diferentes
faculdades de teologia noto que muitos professores procuram novamente
desconstruir o carater mistico da fé ou reduzem a mistica a uma “mistica
politica”. Terminada a faculdade, porém, muitos dos estudantes, sedentos
de vida espiritual, vao para o extremo oposto do que aprenderam: quando
sao leigos, passam a agir apenas em linhas de espiritualidade piedosa;
quando sao clérigos, adotam atitudes como a preocupagao excessiva com
uma liturgia matematicamente celebrada ou como o clericalismo que
concebe a fé mais como obediéncia a autoridade do que como busca de
Deus. Isso me faz pensar nos antigos debates da segunda metade do sé-
culo XX que levavam a escolher entre a transformag¢ao do mundo, com a
reforma do poder na Igreja, e a salvagao das almas, com a obediéncia as
estruturas hierdrquicas. No limite, em um debate desse tipo, parece que a
estrutura histdrica, principalmente centrada no poder e na autoridade, sao
transformados em objeto da fé, quando é Deus que deve ser esse objeto.
Se somarmos a mercantilizacao ou a espetacularizacao da pratica religiosa,
seja do lado evangélico, seja do lado protestante e catdlico, bem como a
“Biblialatria” praticada em nosso pais, o quadro pode chegar a ser desa-
nimador. Ampliando o horizonte, também se observa uma “Toralatria” e
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uma “Alcoranolatria” pelo mundo afora. O mistério divino tem sido, em
muitos contextos, reduzido aquilo que os crentes pensam sobre Deus.
Estaria a experiéncia religiosa transformando-se em pratica individualista
e em mercadoria, como ja se preocupava Bento XVI ao rememorar elemen-
tos de reflexao de seus compatriotas da Escola de Frankfurt? Ou teriam
as tradicOes religiosas esgotado sua possibilidade de ser fonte de sentido
existencial, prestando-se a manipulagoes ideologicas e praticas clericalistas?

Tendo a concordar que, em muitos contextos, a fé ja se tornou mercadoria
e pratica individualista. Mas nao consigo crer que as tradigoes religiosas
tenham se esgotado como fonte de sentido. Afinal, nao sdo elas a fonte
da religido auténtica, mas o mistério divino!O potencial de renovagao da
pratica religiosa s6 pode vir daquilo que talvez pareca Obvio: voltar a
centrar-se em Deus. Nesse ponto, posso testemunhar que varios de meus
colegas nao religiosos, agndsticos ou mesmo ateus, sensibilizam-se quan-
do nosso didlogo é centrado no mistério que envolve a existéncia e nos
irmana por uma sauddvel atitude de abertura a esse mistério. Ora, por
que as prdprias pessoas religiosas nao tém conseguido ser testemunhas
do mistério? Por que se apegam tanto as formas religiosas histdricas,
permanecendo incapazes de servir ao unico realmente absoluto, Deus?
Por que, por exemplo, em debates como o da laicidade do Estado, Deus
¢ apresentado apenas segundo rostos especificos que levam a toma-lo
praticamente como um motivo para restringir direitos de nao crentes?
Em que parte do caminho nos perdemos para nao conseguir ouvir e com-
preender os que nao tém a mesma pratica que nds e para nao chegar a
transformar em atitudes concretas a percepcao de que o mistério divino
pode tocar mesmo aqueles que o recusam no nivel de suas expressdes? E
certo que ha também posturas autoritarias e violentas contra as pessoas
religiosas. Nao ha duvida. Mas talvez as pessoas religiosas tenham parte
de responsabilidade na recusa de que sao vitimas, sobretudo quando o
Deus por elas apresentado também ¢é excludente e violento.

Para concluir essa aula, que foi mais uma partilha do que me vai ao meu
espirito, gostaria de fixar a ideia de que me parece pertinente e mesmo
urgente superar preconceitos racionalistas e empiristas na abordagem da
té e da questao de Deus. As pessoas religiosas sao as primeiras a receber
esse chamado. Parece-me urgente por em relevo o objeto da fé: o mistério
divino mesmo. Quanto aos académicos, religiosos ou nao, eles podem ir
além da reducao do ser humano a antropologias dualistas ou divisionistas
e adotar uma abordagem mais adequada da experiéncia religiosa como
vivéncia que envolve todas as dimensoes constitutivas da pessoa humana.
Uma antropologia do coracao pode ser util nesse contexto. O ser humano
pode ser concebido nao apenas como um ser aberto ao horizonte do ser,
mas também do amor, ou melhor, do ser que pode ser visto como amor,
da unidade primordial entre ser e bem, perceptivel para o coragao humano,
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como sobretudo o cristianismo testemunha por sua longa tradi¢ao. Encer-
rando, proponho aqui uma “conclusao suspensiva”, evocando algumas de
Hans Urs von Balthasar, pensador de estilo um tanto quanto distinto dos
autores aqui ja citados, mas ao mesmo tempo em continuidade com eles:

Se nao perdermos de vista a unidade primordial de ser e bem, realidade
e amor, entdo nado é suficiente dizer que todo conhecimento do mundo ¢
determinado pela diferenca constitutiva e irredutivel entre ser e esséncia
(...); antes, a diferenca adquire outra significacdo fundamental: a do “domi-
nio” racional e ético das situag¢des do ser no mundo — e da consciéncia do
fato, inelutavel e intangivel, de poder existir, do fato de ser gratuitamente
acolhido e inserido no ambito do ser em geral. Esta consciéncia se prende
a experiéncia primordial de que chegamos a participagao da comunidade
mundial dos seres pelo chamamento exterior ao proprio eu. Nao entramos
nela pela perfeicao do poder proprio. Nao importa que a mae, da qual
partiu o apelo, tenha sido chamada, como mais tarde aparece [para a
crianga que nao reflete se vai responder com amor ou desamor ao sorriso
convidativo da mae, pois, assim como o sol faz brotar o verde, da mesma
forma o amor desperta amor]. E ndo somente a mae, mas todos os seres
convidados a mesa da existéncia. Afirmamos apenas que cada ser entrou
na sala [da existéncia]lcom a mesma respiracao embargada, apesar de se
ter sentido logo em casa entre os demais. Como € que entro justamente
eu? Uma coincidéncia irrevogavel se prende a cada individuo e o distingue
primeiramente do universal. Ele ndo pode atribuir esta coincidéncia a cons-
ciéncia de todos os seres do mundo juntos, numa necessidade niveladora
geral. Ele encontra a mesma disposi¢ao de animo também no fundo do
coracio dos demais. E a0 mesmo tempo a pergunta geral e admiragio de
todos, embora a pergunta e admiragao sejam irreprimiveis: por que ha
em suma um mundo que podia nao existir?*

2 Hans Urs von Balthasar, Do tu humano ao tu divino. In: FEINER, J. & LOEHRER, M. (eds.).
Mysteriumsalutis. Vol. 1I/1 — A histdria salvifica antes de Cristo. Varios tradutores. Petropolis:
Vozes, 1972, pp. 17-18. Para o trecho entre colchetes, ver p. 16.

Sintese, Belo Horizonte, v. 43, Sup. 1, p. 5-24, Mai./Ago., 2016



