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Sumario: Apos breve apresentacao da nocao de humanismo em perspectiva his-
torica, o artigo recorre a interpretacao de Jean-Claude Nancy da crise do mundo
contemporaneo. Ele a atribui ao humanismo ocidental, de inspiracao greco-crista
e de cunho metafisico, enquanto afirma¢ao de um principio absoluto explicativo
de toda a realidade, entendido, seja enquanto transcendente no monoteismo, seja
enquanto imanente no seu equivalente, o ateismo moderno que dele deriva. Para
superar o enclausuramento da razao dai resultante, ele pretende, com sua des-
construcao do cristianismo, reinterpreta-lo, abrindo a razao a uma transcendéncia
ilimitada, numa fé sem contetido definido que se mantém, esvaziada de qualquer
seguranca, em adoracao de nada. Aceitando a critica do Deus da metafisica tra-
dicional, atingido como meta do movimento ascendente da razao na busca de
compreensao total da realidade, o artigo propde uma alternativa ao impasse da
razdo, mostrando que a analise fenomenoldgica reconhece no intimo do espirito
humano o absoluto transcendente implicitamente presente, como dom gratuito
de sentido. Ele pode ser experienciado e acolhido por quem se abre livremente
a verdade de sua condicdo finita na evidéncia intuitiva sui generis propria da fé.
Neste sentido, a atitude religiosa auténtica nao implica a concep¢ao ontoteoldgica
do mistério divino. Os mitos e ritos, assim compreendidos, ainda que introduzam
o divino como ente no horizonte humano-mundano do ser, remetem radicalmente
para além de tais simbolos por sua experiéncia do mistério.
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Abstract : After a brief historical presentation of the concept of humanism, this
article resorts to Jean-Claude Nancy’s interpretation of the contemporary world
crisis. Nancy attributes it to the metaphysical underpinnings of Christian hu-
manism, posited as an absolute principle explaining the whole reality, seen as
either transcendent in monotheism, or as immanent in modern atheism, which
from it derives. To overcome the resulting enclosure of reason, he intends,
through his deconstruction of Christianity, to reinterpret it, opening reason to
an unlimited transcendence, in a faith free from all defined content that keeps
itself devoid of any assurance, adoring nothing. Once the critique of the God
of traditional metaphysics is accepted, reached as a goal of the gradual ascent
of reason in search of the complete understanding of reality, an alternative to
the impasse of reason is proposed. It shows that the phenomenological analysis
acknowledges, deep into the human spirit, the absolute transcendent, implicitly
present, as a gratuitous gift of meaning. This absolute transcendent can be ex-
perienced and accepted by all those who open themselves freely to the truth of
their finite condition, in the sui generis intuitive evidence of faith. In this sense,
the authentic religious attitude does not imply the ontotheological conception
of the divine mystery. The myths and rites, thus understood, even though they
introduce the divine as a being to the human-mundane horizon of being, refer
radically beyond such symbols due to the experience of the mystery.

Keywords: Humanism. Transcendence. Metaphysics. Religion. Jean-Luc Nancy.

umanismo e transcendéncia, questdo decisiva do pensar contempora-

neo. Evidentemente tal questao nada tem de original. O pensar

filosofico ao longo de toda a historia e também hoje nao tem sido
sendao uma tentativa de compreender o homem, o sentido da existéncia
humana na sua relagdo com o todo da realidade. Em nossos dias, porém,
esta questao se impOe de maneira singularmente imperiosa. Como diz o
filosofo francés Jean-Luc Nancy na abertura de seu livro La Déclosion (Dé-
construction du christianisme 1) de 2005: “Acontece hoje que a civilizagao
dita do humanismo estd em faléncia ou (melhor) em agonia.”! Esta faléncia
ameaca diretamente o cristianismo, mas, em ultima andlise, toda religido
num mundo cada vez mais globalizado.

I

Para entender o que Nancy pretende dizer é necessario recordar brevemente
o(s) significado(s) do proprio termo “humanismo”. Ele surge no fim do
século XVIII e se impoe ao longo do século XIX como denominagao de um

! NANCY, Jean-Luc. La Déclosion (Déconstrucion du christianisme I). Paris: Galilée, 2005, p. 10.
As demais referéncias a esta obra estdo entre parénteses no corpo do texto.
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fendomeno cultural proprio da época da Renascenga na Europa dos séculos XV
e XVI. Trata-se de uma revalorizacao da cultura da antiguidade greco-romana
em contraste com o pensamento da Escoldstica e da civilizagao medieval.
Embora sem renunciar a fé crista, os intelectuais humanistas dedicam-se
ao estudo das “humanidades” i.e. dos textos literarios e filosoficos e das
expressoes artisticas do passado greco-romano pré-cristao, como capazes
de fornecer uma nova imagem do homem, que ponha em relevo a riqueza
de suas qualidades naturais.?

Rapidamente, porém, o termo vem a designar uma linha de pensamento
caracterizada por uma concepgio otimista do ser humano, que o compreen-
de como unidade de trés dimensdes (corpo, alma, espirito), aberta a uma
progressdo ilimitada, que pode ser entendida, alids, em varios sentidos. De
fato, inserido no seio da natureza, a sua racionalidade lhe confere uma
dignidade superior, extensiva universalmente a todos os membros da
espécie, fundada no privilégio uinico da autodeterminacio na condugao de
sua existéncia, marcada, contudo pela tensdao entre autonomia e interde-
pendéncia.

Ainda que se possa falar de aspectos humanistas em outras civilizagoes,
o humanismo, como foi definido, é nao so especifico, mas constitutivo
da civilizagdo ocidental, enquanto ja desponta na sua dupla raiz, grega
e judaico-crista. Ele reveste, ao longo da historia, diferentes roupagens
filosoficas. Desde o século IV de nossa era vai-se configurando como um
monoteismo cristdo. Mas no século XVII o antropocentrismo moderno exprime-
-se, pela primeira vez, com plena clareza no “eu” cartesiano, enquanto
“fundamentum inconcussum” de toda certeza, inclusive da afirmacao de
Deus. Passando pelo panteismo de Spinoza, pelo deismo de Voltaire e de
Rousseau, assume finalmente com os iluministas radicais como d 'Holbach
uma feicao explicitamente ateia.

Apesar dos esfor¢os de Kant, Hegel e Schelling, ou ainda de Schleierma-
cher e Kirkegaard, por salvar, reinterpretando-o, o humanismo cristao, o
ateismo nao cessa de avancar no ambito da intelligentsia europeia durante
a segunda metade do século XIX, especialmente na sua modalidade cien-
tificista, enquanto consagrada, em termos sociopoliticos aparentemente
contrarios, pelo humanismo positivista de A. Comte e, pouco mais tarde,
pelo humanismo socialista de Marx. Entretanto, os valores que orientaram

> O humanismo renascentista mais do que simplesmente a caracterizagao da elite intelectual
da época, tornou-se uma moda cultural dominante, que, transformada em programa educativo
sob a forma das humanidades ou “studia humanitatis” (poética, retdrica, histéria, filosofia
moral), constituia uma etapa fundamental da formagao académica. Importante instrumento
de sua difusao desde o fim do século XVI até o inicio do século XVIII foi a rede de Colégios
da Companha de Jesus, entdo fundada. Tais humanidades ndo podem ser evidentemente
confundidas, apesar de certas analogias, com o ramo das humanidades ou ciéncias humanas
e o papel que estas representam no mundo académico contemporaneo.
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ou orientam estas novas visoes do mundo sao basicamente os mesmos,
liberdade, igqualdade e fraternidade, justica e solidariedade, propostos desde
sempre como ideais da civilizacdo ocidental cristd. Contudo, ja nao se fun-
dam na transcendéncia do principio divino, mas no carater pretensamente
absoluto da realidade humano-mundana, enquanto sujeito, consciéncia,
razao, espirito, vontade, natureza, matéria, etc.

E esse processo de secularizacio da cultura que justifica o antncio profético
da “morte de Deus” por Nietzsche, ao constatar antecipadamente o desmo-
ronamento de todo o edificio dos valores ideais, dada a fragilidade de sua
sustentacao imanente. E verdade que a razao ocidental, empolgada por seus
sucessos, especialmente no terreno das ciéncias naturais, s6 pouco a pouco
foi tomando consciéncia do acerto do diagnostico nietzschiano e de suas
consequéncias. SO a partir de 1968, data simbdlica, tornou-se patente com a
chamada revolugao cultural, o niilismo relativista imperante em uma sociedade,
cada vez mais globalizada. No seu conjunto, apesar das repetidas declaracoes
de direitos humanos, a humanidade atual, enquanto sujeita ao dominio da
razao ocidental, ja nao conta efetivamente com nenhum referencial solido e
partilhado em comum, nenhum absoluto, a ndo ser o interesse individual,
o absoluto individualismo. Ele se manifesta efetivamente numa visao imanente
da realidade, que se traduz no primado do valor econdmico.

Contra o pessimismo de tal apreciacao (que, diga-se desde ja, nao ¢ a nos-
sa ultima palavra), poder-se-ia apontar para as estatisticas que registram
em 2010, ndo s6 como crente em alguma realidade superior, divina, mas
como aderente a alguma denominacao religiosa, cerca de 84% da popu-
lagao mundial.® Esta constatacdo combina com o inegéavel fendmeno do
ressurgimento religioso nas ultimas décadas, do papel crescente da religiao
tanto no ambito privado como no publico, na vida individual como no
jogo politico. A essa observagao respondemos por enquanto apenas com
a pergunta: Qual o teor dessa religiosidade tradicional ou renovada? Nao
corresponderd em muitos casos a uma atitude meramente convencional,
destituida da convicgao pessoal, que se baseia em uma experiéncia religio-
sa auténtica? Ou, nao consistird, por outro lado, em uma expressao mais
refinada do individualismo dominante?*

Retomando o fio de nossa reflexao, a luz do quadro tracado da evolugao
da humanidade na era moderna, temos que constatar que o humanismo
que caracterizou a civilizagao ocidental esta de fato agonizante. Nem a
mentalidade tecnocrdtica que vé na razao cientifica a tnica forma de co-

* Cf. www.adherents.com 2012 (estimativa). Os outros 16% incluem nao so ateistas e agndsticos,
mas todos os que se declaram sem-religido, ainda que acreditem em alguma realidade superior.
* Veja-se a esse respeito nosso estudo: Religido, moderniza¢ao e secularizagao, em: MAIA,
Antonio Glaudenir Brasil & OLIVEIRA, Geovani Paulino. Filosofia, Religido e Secularizagdo.
Editora Fi: Porto Alegre, 2015, p. 30-60.
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nhecimento verdadeiro, nem a mentalidade relativista, que nao reconhece
nenhuma forma de conhecimento verdadeiro, tem a minima condicao ou
propdsito de reaviva-lo. Este nao é por enquanto um juizo de valor, nem
um atestado de obito. Ante tal situacao surgem diferentes reagdes. De um
lado, sobrevivem ainda, no plano das intengdes, as posi¢Oes tradicionais
do humanismo cristdo e do humanismo secular,” que comungam de certo
modo, como se viu, num conjunto de valores, considerados absolutos,
embora a divergéncia na sua fundamentacao, transcendente ou imanente,
nao deixe de afetar sensivelmente a propria compreensao de tais valores.
Tudo indica, porém, que tais concepgdes nas suas formulagoes vigentes,
inclusive o humanismo cristao, mesmo a luz do aggiornamento promovido
pelo Concilio Vaticano II, ndo encontram suficiente eco no mundo atual,
especialmente nas geragoes pds-1968.

Por outro lado, temos novas propostas ou novas buscas. E o caso do “novo
humanismo” de carater naturalista, que admite como valores supremos a
ciéncia e a tecnologia, e nega nao so qualquer transcendéncia, mas tam-
bém a diferenca espirito/matéria. A matéria ndo se mostra, por ventura,
capaz de realizar, através de redes neuronais, tudo o que foi atribuido
ao espirito, e muito mais ainda, desde que se operacionalizem todos os
recursos que vao sendo oferecidos pelas descobertas cientificas? Assim,
a super-maquina ultra-inteligente substituira o homem como motor do
progresso e determinard a vida e o futuro da humanidade.®

I

A esse triunfalismo contrapde-se a preocupagao de uma série de pensado-
res, especialmente no ambito continental, que, conscientes da gravidade da
problemdtica contemporinea, buscam saidas para os impasses a que chegou
a civilizagdo ocidental. Dentre eles, destaca-se Jean-Luc Nancy, ja citado,
talvez o pensador francés vivo mais em evidéncia depois da morte de
Levinas e de Derrida. Na obra em dois volumes La Déclosion (2005) e
L Adoration (2010),” com os subtitulos “Déconstruction du Christianisme 1,

> O “humanismo secular” é representado tradicionalmente pelas sociedades humanistas
existentes em varios paises. Recebeu, porém, o mesmo nome de “humanismo secular” uma
elaboracao filosofica recente, mas de maior folego, dos mesmos principios, devida sobretudo
a Luc FERRY (L Homme-Dieu, ou le sens de la vie. Paris: Grasset, 1996) e a André COMTE-
-SPONVILLE (L’esprit de I"athéisme. Introduction a une spiritualité sans Dieu. Paris: Albin Michel,
2006. Trad, O espirito do ateismo. Sao Paulo: Martins Fontes, 2015).

® VOWINKEL, Bernd. Wissen statt Glauben! Das Weltbild des neuen Humanismus. Lola Books,
2018. Idem. Maschinen mit Bewusstsein. Wohin fiihrt die kiinstliche Intelligenz? John Willey &
Sons, 2012.

7 NANCY, Jean-Luc. L Adoration (Déconstruction du christianisme, 2). Paris: Galilée, 2010.
Referéncias no corpo do texto com indicagao da pagina, precedida de II.
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2”7, que reune e completa estudos anteriores, ele se volta expressamente
a uma interpretagio de conjunto da civilizagdo ocidental, entendida essencial-
mente como crista ou judaico-crista. A partir de sua andlise delineia para
o pensar uma pista de superacao do descalabro atual, recusando firme-
mente tanto a pura imanéncia quanto a transcendéncia religiosa.® Ao recorrer
agora a seu pensamento, que nao podera ser senao apenas esbogado, nao
pretendemos, € claro, aderir simplesmente a suas posi¢oes. Julgamos,
porém, que ele podera ajudar-nos a colocar retamente a nossa questao
inicial sobre humanismo e transcendéncia e religidao, que, por certo, nao
sera aqui plenamente respondida.

Originario de um meio catdlico e participante na juventude do movimento
social cristao, Nancy debruga-se sobre o fenomeno do cristianismo com
uma seriedade e conhecimento de causa, dificilmente encontraveis em
filésofos contemporaneos. Com sua “desconstrugio do cristianismo” nao
pretende demolir a mensagem cristd, mas analisar a sua constitui¢cao e
reinterpreta-la. Para ele, o cristianismo, como fendmeno historico, que ele
distingue da mensagem de Jesus de Nazaré, equivale ao monoteismo, que
surgiu do enlace entre a tradicdo judaico-cristd e a filosofia grega. Um dos
pressupostos fundamentais da construgao nancyana € a critica de Heide-
gger a toda a filosofia ocidental desde Platao, entendida como metafisica
e esta como onto-teo-logica. O ponto de partida € a distingdo platonica entre
o mundo da experiéncia sensivel e o mundo das ideias, o inteligivel. Nele
reside o sentido e fundamento do mundo sensivel, a verdadeira realidade,
da qual as coisas sensiveis sao como que copias (I, 16). Ainda que pro-
fundamente reformulada por Aristdteles, a distingao meta-fisica estrutura
permanentemente sob diversos aspectos (sensivel/inteligivel, aparéncia/
realidade, existéncia/esséncia, real/ideal, fato/valor, imanente/transcendente)
o pensamento filoséfico ao longo dos séculos. De fato, Aristoteles assume
expressamente a constituigao onto-teoldgica de sua “filosofia primeira”, ao
compreender o sentido do ente no seu todo (ontologia), a partir de um
principio tinico, um ente supremo, divino (teologia). Nesta visao metafisi-
ca, o espirito humano na sua busca de uma explicagao definitiva poe um

8 Sobre os dois volumes de Nancy a respeito da desconstrugao do cristianismo, cf. ROODEN,
Auckje van, DEVISCH, Ignaas. Deconstruction, Dis-enclosure and Christianity. Bijdragen,
International Journal in Philosophy and Theology, 69 (3), 2008, p. 249-263; NAULT, Francois. “Le
secret du commun”: Jean-Luc Nancy et la deconstruction du christianisme. Science et Esprit,
2008 (1), p. 39-54; SCHRIJVERS, Joeri. What Comes after Christianity? Jean-Luc Nancy's
Deconstruction of Christianity, in Research in Phenomenology, 39 (2009), p. 266-291. LABBE,
Yves. Sur la déconstruction du christianisme. A propos de Jean-Luc Nancy, Nouvelle Revue
Théologique, 2011 (1), p. 65-77, MORIN, Marie-Eve. Towards a Divine Atheism: Jean-Luc
Nancy’s Deconstruction of Monotheism and the Passage of the Last God. Symposium: Cana-
dian Journal of Continental Philosophy, v.15 (1), 2011, p. 29-48; GREISCH, Jean. De 1'éclosion
du christianisme a la “déclosion de la raison”. Jean-Luc Nancy et la “déconstruction du
christianisme”, in Recherches de Science Religieuse, t. 102, 2014/4 p. 539-560; HIGUET, Etienne
Alfred. O projeto de desconstrucao do cristianismo, in: Horizonte, v. 14 n. 42, 2016, p. 518-542.
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absoluto, transcendente ou imanente (a partir da modernidade), como razao
suficiente, sentido ultimo de toda a realidade.

No mundo grego, explica Nancy, os deuses da religido popular, proximos
ao quotidiano, nao possuiam de modo algum a natureza de principios (I,
29). Entretanto, na sua expressao classica, que se prolonga no helenismo,
esta civilizacao corresponde a uma forma de vida e de pensar que nao
implica a presenga divina, a nao ser dos deuses do culto oficial ou da
especulacao filosdfica, que ja ndo sao mais presencgas vivas (I, 27-29).° A
partir da critica do antropomorfismo das figuras divinas em Xenofanes e
Platao a concepcao do mundo fundada no destino cego vai sendo substi-
tuida por uma constru¢ao do mundo, como cosmos ordenado a partir de
principios logicos. Ja nao se trata de acolher a imagem do mundo que é
dada no mito, mas de dar a razao do dado. Tal razao, em ultima analise,
pode ser tomada como “divina”, mas este “divino”, sem nome, nem figura,
representa o fim dos deuses e a invencao do deus em geral, termo que
significa apenas a distancia ontologica do principio em relagao ao mun-
do humano, ndo mais os parceiros imortais dos mortais, pertencentes ao
mesmo mundo, nao obstante a cesura radical da morte (I, 28).

Portanto, a invengao do monoteismo, segundo nosso autor, € contemporanea
e correlativa ao ateismo (I, 28s), ainda que o sentido de tal equagdo sé se
revele paulatinamente. Ora, foi justamente esse principio metafisico tnico,
mas impessoal, que o cristianismo assumiu como expressao racional de sua
fé no Deus biblico, ao instalar-se no mundo helenistico. Neste sentido, o
cristianismo, como todo monoteismo, nao representou senao a confirmagao
teologica do ateismo pela redugao do principio ao ente supremo numa
logica de dependéncia do mundo (I, 34). Ora, retoma nosso autor, ao res-
ponder a questao do sentido pela afirmac¢ao de um principio absoluto, seja
ele transcendente ou imanente, como fecho de abébada do edificio explicativo
da realidade, a razao, contrariando sua indole mais profunda, encerra-se
a si mesma, enclausura-se. O cristianismo (e todo monoteismo), enquanto
afirmacao do ente supremo, torna este fechamento ainda mais sufocante
(I, 16). E préprio desta unicidade de principio impor uma mesma maneira
de viver e de pensar, que produz a violéncia, como demonstra a historia
do cristianismo e dos outros monoteismos (I, 29-30). Nao € outra, porém,
a sina do racionalismo ateu que resultou da secularizagio do cristianismo.
Ambos pertencem ao mesmo sistema fechado de pensamento. Marxismo,
comunismo, fascismo, liberalismo provocaram desgracas tao deploraveis
como as do monoteismo. Sao movidos pela mesma pretensao de dar a
razao de tudo, reduzir tudo ao tnico. Hoje em vez dos dogmas e da
moral, impoe-se por toda parte uma tnica cultura tecnocratica, fundada
no sistema capitalista de mercado, responsavel pelas catastrofes atuais.

 Ele admite a excecdao dos cultos mistéricos, que, no entanto, acabam se integrando no
monoteismo (1,27).

Sintese, Belo Horizonte, v. 47, n. 149, p. 663-692, Set./Dez., 2020



E verdade, observa ainda Nancy, que a metafisica, ndo podendo renegar
completamente o impulso irresistivel da razdo para o mais, o além, tende
constitutivamente a desconstruir-se. Ela descerra por si mesma a certeza
de um mundo fundado na razao, fomenta o transbordamento do principio
da suficiéncia da razio. E o que ja acontece com o préprio Platdo, ao falar
de “epeikena tes ousias”, do bem para além do ser ou esséncia (I, 17).

A exigéncia de abrir-se neste mundo a uma alteridade incondicional é ainda
mais evidente e mais vigorosa no cristianismo. O preceito cristao de viver
neste mundo como fora dele representa uma abertura do mundo a alteri-
dade inacessivel e, por conseguinte, o acesso paradoxal a ela. Tal alteridade,
na interpretagao de Nancy, nao é, contudo, um ente, nao existe, mas nem
por isso deixa de definir e mobilizar a existéncia (I, 20s). “O cristianismo,
resume ele, estd no amago do descerramento (déclosion) da razao, como
estd no centro de seu encerramento (cloture).” (I, 21). Sinal de que o prin-
cipio da desconstrucido se encontra no coragao da tradigao crista €, segundo
ele, entre outros, o “maius quam cogitari possit” do Proslogion anselmiano,
“algo maior do que tudo que pode ser pensado”; o que o leva a concluir
que com tal afirmagao Anselmo é menos uma testemunha da fé crista do
que o portador de uma necessidade que define o pensar moderno. (I, 22).

De fato, o encontro no cristianismo entre o monoteismo judeu e o ateismo
grego em torno da unidade do principio e da unicidade de Deus nao
foi tranquilo. Implicou simultaneamente concordincia e contrariedade,
atragao e repulsao, o que se manifesta na tensdo entre razdo e fé através
de toda a sua histéria (I, 38). Por um lado, a unicidade de Deus se
deixava facilmente absorver pela unidade do principio; por outro lado,
a fé em um Deus criador do mundo nao se conciliava sem mais com a
ideia de um principio explicativo cujas consequéncias sao regidas pela
lei da necessidade. A criacao ex nihilo exclui qualquer necessidade. Nao
ha razao alguma para que o mundo seja. Resulta de um gesto livre
baseado na logica do amor, nao na razio metafisica (I, 39). De modo se-
melhante, a fé, continua Nancy, nao se identifica com um saber fraco,
hipotético, subjetivo, inverificavel, recebido por submissao. Nao é uma
crenca no sentido comum do termo, mas o ato da razao, que se remete
por si mesma ao que a ultrapassa infinitamente (I, 40). A razao nao ¢é
capaz de dar razao de tudo por si mesma. Como tal, ela ndo é razao
suficiente. Pelo contrario, € no reconhecimento desta insuficiéncia que ela
se assume autenticamente, pois nao identifica nisso uma deficiéncia, que
devesse ser reparada, mas compreende que “a logica da suficiéncia ou
da falta dela nao é a que lhe convém”. (I, 40). Foi esta percepgao de
que “o homem ultrapassa infinitamente o homem”," a celebre afirmacgao
de Pascal, citada com frequéncia na obra de Nancy (I, 33), que levou o

10 PASCAL, Blaise. Pensées, 131 (Lafuma).
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autor de Pensées, justamente no albor dos tempos modernos, a célebre
exclamacao de seu Memorial: “Deus de Abraao, Deus de Isaac, Deus
de Jaco, ndo dos filosofos e sabios, Deus de Jesus Cristo, (...) que nao
se encontra sendo pelos caminhos ensinados no Evangelho.”"

Com efeito, segundo Nancy, nas fontes do cristianismo, no mistério de Jesus,
encontra-se um limite que nao € fechamento, mas passagem (pascoa), nao
a um Deus inacessivel como o do monoteismo e sim comunicacao entre
este mundo e outro: enlace de auséncia e presenga, mesmo de intimidade,
conforme as palavras de Jesus: “Quem me vé, vé o Pai”."? E renunciando
a seus privilégios, que Jesus se torna igual a Deus. Esvaziando-se de si
mesmo (kenosis), ele abre a porta para o outro deste mundo (I, 56-58; 1I,
45s). Também para nds é o movimento pelo qual nos apagamos uns diante
dos outros para nos escutar e tentar nos compreender e nos responder,
que constitui esta passagem. Ela abre-nos para outro mundo, mas longe
de retirar-nos deste, mantém-nos na sua realidade. Neste sentido € preciso
renunciar a todo dominio sobre a verdade, para escutar. O cristao nao é
proprietario de um conhecimento do qual os outros estariam desprovidos.
Crer nao ¢é saber, porque o saber detém o movimento do sentido. Verdade
€ suspensao infinita de sentido, é interrupg¢ao, porque o sentido nao se
realiza; € transbordamento, porque ele nao cessa jamais (I, 213-215).

Nao se trata, portanto, na opinido de Nancy, de voltar a visao propria
do cristianismo, enquanto forjador da Europa, do Ocidente. Ao contrario
€ preciso avangar para além desta civilizacao hoje mundializada (I, 49).
Rejeitando teismo e ateismo como expressoes equivalentes do pensamento
metafisico, que afirma ou nega Deus como primeiro principio da realidade,
e que representam as raizes do niilismo contemporineo, [I, 32s] ele advoga
assim a abertura da razdo a ilimitagdo, que constitui a sua verdade, a um fora
do mundo a partir da propria imanéncia mundana, um outro, reconhecido
pela razao, nao como exigéncia de sentido, mas como fé, a fé da razdio, que
nao tem conteudo, que nada tem de religiosa (I, 77-78). O humanismo,
que surgiu do Iluminismo, deve ser recuperado por um novo pensar do
homem na sua integridade, do homem e nada mais.

O ponto de partida é a consciéncia do cardter fugaz deste mundo (II, 21).
Nao é possivel fixar-se em nada, em nenhuma seguranca fundada. Mas
¢ mantendo-nos neste mundo que nos abrimos para uma transcendéncia.
Trata-se de pensar como o carater fortuito da existéncia se abre em ado-
ragio (II, 26-27). Nao adoracao de si mesma, nem de Deus, nem de coisa
alguma. Ela é um movimento, um impulso, que consiste em se manter no
nada da abertura. Um mundo aberto € um mundo sem religido, sem Deus,
se se entende por tal palavra a oferta de sentido, como absoluto, enquanto

1 PASCAL, Blaise. Mémorial: Pensées, 913 (Lafuma).
270 14,9.
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oferta de segurancga e realizacao (I, 44; II, 107-109). De fato, o cristianismo
nao € apenas religiao, mas também fé. Dai a ambivaléncia irredutivel da
palavra “Deus”. Ela pode indicar também algo da abertura que mantém
a vida. Neste caso, Deus nao seria nomeado a nao ser de passagem, como
0 que passa e acena, faz sinal (I, 43), como propdoe Heidegger com seu
“tltimo Deus”.

I

Nao podemos deixar de levar a sério, creio, as propostas de Jean-Luc
Nancy. Elas levantam questoes dificeis, provocantes, mas hoje inesca-
paveis. A meu ver, como explicarei melhor, a compreensio metafisica da
transcendéncia, propria do humanismo cristao deve ser revista, mas nao
exatamente como ele pretende. Valida, sem duvida, € a ideia de que a
auténtica superagao da metafisica tradicional nado significa a recaida nem
no imanentismo naturalista e cientificista, nem no niilismo relativista dos
pensadores pds-modernos. Nem por isso faz-se mister adotar com ele,
como saida do impasse atual, um humanismo, que so sabe abrir-se para
uma transcendéncia vazia.

A meu ver, o ponto fraco de Nancy na dimensao critica de seu pensamento
¢ a identificacdo do cristianismo com o tipo de cultura que define o mundo
ocidental, ou seja, com a instituicdo cristd e com a filosofia/teologia por ela
gerada em sua expressao historica. Apesar da mencgao a Pascal e a outros
testemunhos da inacessibilidade do Deus da fé, ele nao leva efetivamente
em conta a experiéncia cristd, a propria vida dos cristaos e da comunidade
dos discipulos de Jesus, vida que constitui propriamente o cristianismo
e nao se reduz a sua interpretacio filoséfico-teologica com as consequentes
derivas ideoldgicas. De fato, o cristianismo, nao s6 enquanto a Boa Nova do
amor de Deus, anunciada por Jesus, segundo os Evangelhos, e acolhida
nos escritos do Novo Testamento, mas também em toda a sua existéncia
historica, nao pode ser equiparado ao monoteismo, conforme apresentado
por Nancy. Rejeitamos com ele a afirmacao do Deus cristao como princi-
pio explicativo da realidade no seu todo, enquanto resposta a exigéncia
absoluta de sentido prépria da razao metafisica. Nem por isso partilhamos
a sua hesitacdo em reconhecer a presenca de Deus no horizonte da existéncia
humana, tampouco a sua recusa de qualquer religiao.

Nao ha davida que buscar a razao ou inteligibilidade de tudo ¢ uma
tendéncia natural do espirito humano. E préprio da razdo procurar o
sentido das coisas: esta é mesmo a sua definicado. Mesmo quem nega este
sentido, considerando que a realidade é absurda, toma esta posi¢ao por-
que julga que ela tem mais sentido, € mais racional. As ciéncias positivas
mostram que € possivel dar explicagdes coerentes em muitos campos da
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realidade, descobrir sentidos regionais e parciais. Entretanto, a existéncia
de um sentido ultimo da realidade nao se impoOe a priori com necessidade
absoluta, permanece apenas como uma alternativa possivel. Num primeiro
momento, a irracionalidade da realidade como um todo nado é de per si
irracional, pode ser pensada. De fato, o carater enigmatico da existéncia,
o escandalo do mal p. ex., tem sido assim interpretado por pensadores
da modernidade avancada e da pds-modernidade. O niilismo da cultura
contemporanea € a expressao da afirmacao explicita ou implicita, tedrica
ou pratica, do sem-sentido da existéncia. O horizonte ilimitado que se abre
irrecusavelmente ao espirito, seria vazio. A sua transcendéncia, quando
reconhecida, € concebida entao como um movimento de autossuperagio
intermindvel, ou como uma abertura para o nada. Esta tltima parece ser a
concepcao de Nancy, malgrado a sua intenc¢ao de escapar ao niilismo. Nao
cabe aqui pronunciar um juizo definitivo acerca da posi¢ao do fildsofo.
Mas, ao que tudo indica, a fé e a adoragao que ele propde consistiriam
simplesmente na aceitacdo humilde e positiva da condi¢ao humana, supe-
rando a autossuficiéncia de um pensamento e de uma existéncia fechados
em si mesmos pela abertura ao outro também humano.

Nao podemos deter-nos aqui na discussao, extremamente complexa,
do acerto ou nao da caracterizacao heideggeriana da metafisica como
onto-teo-légica, assumida também por Nancy, enquanto compreensao
filosofico-teoldgica do Deus cristdao. O ponto fundamental da critica do
pensador francés ao monoteismo € a afirmagdo do Deus tinico como res-
posta exaustiva a pergunta sobre o sentido ultimo da realidade, ou seja,
como aplicagao absoluta do principio de razio suficiente. E verdade que
o Deus do teismo tradicional foi visto com frequéncia como razdo ltima,
total, absoluta, i. e. coroamento do processo (sistema) de explicagao da
realidade, fundamento transcendente do ser e do espirito, que satisfaz
plenamente a exigéncia de inteligibilidade e sentido. O mesmo vale, alids, no
plano da razao pratica, da postulagao de Deus como bem (valor) supremo
que da sentido a existéncia, meta final das aspiracoes humanas, que satisfaz
plenamente a busca inata de felicidade

Tal via de acesso ao divino é performativamente contraditéria enquanto
nao respeita a auténtica transcendéncia do Deus cristao, ao reduzi-lo aos
limites do pensamento e desejo humanos. Afirma explicitamente a infini-
tude da perfeicao divina, mas ao alcanga-lo como resposta a pergunta sobre
o sentido global da realidade, concebe-o a medida finita desta pergunta,
enquanto € necessario para satisfazer aos requisitos de nossa razao e do
nosso interesse existencial. Trata-se da busca de um sentido e um valor
definitivos, capazes de proporcionar a realizagio plena da existéncia humana.
Portanto, o Deus encontrado neste processo racional, nao serd o que ele é,
mas aquilo que nos preenche, i.e., 0 Deus de que precisamos, segundo a
nossa aspiracio e capacidade. E um Deus exigido pela nossa razdo (tedrica
ou pratica), aprisionado nas malhas dos nossos sistemas metafisicos ou
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éticos. Construido a nossa imagem e semelhanca, ele esta sujeito ao nosso
julgamento e a nossa avaliagao. Assim concebido, tende a tornar-se um
idolo, um objeto do qual o homem dispde segundo seus interesses.

Tal podera ter sido a convic¢ao ou a atitude de muitos, correspondente
propriamente ao cristianismo ideoldgico, enquanto expressao de uma men-
talidade vigente no mundo cristdao. Nao condiz, porém, com a auténtica
experiéncia da fé vivida sempre pelos fiéis seguidores do Evangelho. O
proprio Nancy admite, como vimos, que é prdprio do cristianismo como
tal romper as amarras de uma razdo autossuficiente, abrindo-a para um
mais, como mostra o pensamento de um Anselmo ou de um Pascal. Poder-
-se-ia evidenciar igualmente que também Tomis de Aquino nao considera
de modo algum que a afirmagao necessdria de Deus como conclusao de
suas cinco vias forneca uma explicagao completa e definitiva da realidade.
A sua “teologia negativa” insiste de tal modo na incompreensibilidade de
Deus a ponto de declarar que o maximo e mais perfeito de nosso conhe-
cimento de Deus consiste em compreender que nao o compreendemos,
de modo que podemos saber apenas o que ele nao é, nao o que ele é.
Nesse sentido, Tomas afirma expressamente que Deus nao se situa no
campo da metafisica, ou seja, no ambito do conceito de ser em geral, ja que
tal conceito, enquanto objeto da inteligéncia humana, embora transcenda
todas as categorias, abrange apenas o criado e nao Deus.'* Este é atingido
apenas extrinsecamente, a partir do ente mundano, como sua causa, mas
de modo algum no que é em si mesmo. A propria nogao de causa assu-
me um significado andlogo de dependéncia e participagao no ser muito
diverso do que se estabelece na causalidade entre entes intramundanos.
Fica claro, portanto, que a sua reflexdao metafisica nao infirma a transcen-
déncia do divino. A afirmac¢ao de Deus em Tomas por via demonstrativa
responde certamente a uma exigéncia de nossa razao, mas, nem por isso,
tal resposta reduz Deus aos seus limites, antes o situa para além de toda
compreensao humana. A conclusao de seu raciocinio “é o que todos
chamam Deus”,"” ndo porque coincida com as multiplas representacdes
de Deus das diversas tradigOes religiosas, mas porque todas se referem
a mesma experiéncia de um mistério acima de toda a compreensao. Por
outro lado, a concepgao de Deus como principio de toda a realidade finita,

3”0 maximo e mais perfeito de nosso conhecimento nesta vida (...) consiste em unir-se a
Deus como a um desconhecido [quasi ignoto]. Isso acontece ao conhecermos de Deus o que
ele ndo ¢; o que ele é permanece porém inteiramente desconhecido.” (AQUINO, Tomas de.
Contra Gentiles 111 c.49 n.§; cf. I c.11 n.1; c.12 n.7).

4 “Por um lado, todas as coisas existentes dependem do ser na sua universalidade (ab esse
communi), Deus, porém, nao; antes é o ser na sua universalidade que dele depende. (...).
Por outro lado, todas as coisas existentes estdo incluidas no ambito universal do ser, Deus,
porém, nao; antes € o ser na sua universalidade que esta subordinado a seu poder [continetur
sub ejus virtute], porque o poder divino é superior ao proprio ser criado.” (AQUINO, Tomas
de. In librum beati Dionysii de divinis nominibus expositio V, 2. n. 660).

5 AQUINO, Tomas de. Summa Theologiae 1 q.2 a.3.
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envolvida assim no mistério transcendente, nao equivale absolutamente a sua
explicagao cabal, como se com isso a razao fosse inteiramente satisfeita.
Pelo contrario, a ideia da dependéncia do mundo de um Deus acima de
toda a compreensao humana confirma justamente que a nossa razao por
mais que avance na explicagao descoberta da inteligibilidade das relagoes
intramundanas jamais podera captar plenamente o sentido da realidade
humano-mundana no seu todo.

Esta foi a pretensao do racionalismo moderno, expressa claramente por Leibniz
no século XVIII com a formulagdo do principio de razio suficiente. E verdade
que tal tendéncia ja se configura na prdpria Idade Média. Os estudos mais
recentes demonstram que o pensamento de Tomas de Aquino nao foi bem
compreendido entao por seus proprios seguidores. Mais ainda. Foi contes-
tado expressamente por outra figura de proa da filosofia medieval, Duns
Scoto, com sua doutrina da univocidade do conceito transcendental de
ser. Na versao que lhe deu finalmente em suas Disputationes Metaphysicae
(1597) Francisco Suarez, representante maximo da neoescolastica, o con-
ceito de ser abrange o finito e o infinito.'® Esta concepgao, cuja influéncia
decisiva em Descartes e em toda a primeira modernidade € cada vez mais
aceita, levou a expressao classica do racionalismo moderno na metafisica
de Christian Wolf. Ele considera o tratado sobre Deus, Theologia Naturalis,
como uma das trés divisdes da Metaphysica Specialis, que ja pressupde a
reflexao sobre o ser, objeto da Ontologia.

A recusa do Deus do teismo tradicional, nao exclui, porém, a acolhida do
Deus cristio na fé, nem nos condena ao fideismo, que nega a possibilidade
de justificar racionalmente tal atitude. Ainda que recusemos classificar a
afirmacao tomasica de Deus como ontoteoldgica, no sentido de infensa
ao carater transcendente e, a0 mesmo tempo, invocavel do Deus de Jesus
Cristo, por varios motivos nao recorreremos a sua via demonstrativa no
intento de esclarecer a racionalidade do reconhecimento de sua manifes-
tacdo no coracgao da existéncia humana.” O ponto de partida do caminho
de acesso a Deus pelo pensar, aqui proposto, € a percepcao do paradoxo
constitutivo da existéncia humana. Em que consiste tal paradoxo? A andlise
da transcendéncia enquanto dinamismo ilimitado do espirito humano revela,
por um lado, a aspiracdo por uma explicagio plena e cabal da realidade no
seu todo. Por outro lado, fica patente a incapacidade da razio humana de
satisfazer tal exigéncia, ja que, por sua propria natureza, ela tende sempre
para mais, de modo que qualquer resposta alcangada, por mais abrangente

16 COURTINE, Jean-Francois. Suarez et le systeme de la métaphysique, Paris, PUF, “Epiméthée”,
1990.

7 Como a nogao de Deus em Tomas de Aquino nado seja ontoteoldgica, no sentido heideg-
geriano, apesar do carater metafisico de seu pensamento, ¢ explicado em: MAC DOWELL,
Jodo A. Até que ponto a metafisica de Tomas de Aquino pode ser classificada como ontote-
oldgica?, Sofia, vol.5, n.2 (2016), p. 322-351, especialmente, p. 342-343: http://periodicos.ufes.
br/sofia/issue/view/730
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que seja, revela-se insuficiente, enquanto ultrapassavel. Em outras pala-
vras, o espirito humano tende a um saber do fundamento ultimo de toda a
realidade, mas nao é capaz de alcanga-lo.

Se bem observarmos o que tém em comum as varias tentativas de esclarecer
o sentido da existéncia humana € a pretensao racionalista a um saber absoluto,
i. e. a uma explicagdo exaustiva da totalidade do ser. E o que acontece di-
retamente, como observa Nancy, com a proposta de por um fecho definitivo
no sistema racional de compreensao da realidade com a afirmacgao de um
absoluto, transcendente no monoteismo ocidental, ou imanente ao mundo
no ateismo dele decorrente. O mesmo vale do mero reconhecimento da
incapacidade da razdo de responder a pergunta fundamental. Esta modéstia
agndstica € no fundo a contrapartida da pretensao de obter uma resposta
plenamente cabal a questao do sentido, certamente inalcan¢avel. Mesmo a
afirmacao da irracionalidade da realidade resulta de uma exigéncia excessiva
de racionalidade: nao conseguindo compreender exaustivamente a reali-
dade, a razao a declara incompreensivel em si mesma, sem sentido. Mas
também, o recurso a uma opgio existencial postulatéria pelo sentido como
garantia da moralidade é consequéncia da decepcao ante a incapacidade
da razao tedrica de dar a explicagao total da existéncia.

v

A solugdo que se oferece para sair do impasse estéril ao qual a razao se
condena na sua presuncao de abranger o todo, serd entao relativizi-la e
descobrir por tras da exigéncia de absoluto que se manifesta efetivamente no
seu exercicio um apelo a ultrapassi-la.'® O dilema é resolvido na medida em
que ela renuncia a sua absolutizagao, i. e. a pretensao do saber absoluto.
Neste sentido o paradoxo em que culmina a via ascendente da razao em busca
da explicacao absoluta da realidade transforma-se em mistério. De fato, ao
mostrar-se incapaz de captar o sentido ultimo da realidade, a razao é con-
vidada a reconhecer que o absoluto, que desponta na nossa autoconsciéncia,
mas nao pode ser abarcado por ela, situa-se para além dela mesma e de sua
compreensao. O absoluto transcendente nao vem pOr o fecho da coeréncia
total a construcao tedrica da razado. Ele nao concede absolutamente nada
ao desejo de um saber absoluto. Sua aceitacao nao implica o acabamento
perfeito do saber, mas, ao contrario, a negacio deste acabamento.

A atitude verdadeiramente racional, i. e. fiel a experiéncia que a razao faz de
si mesma, consiste entao em assumir a dialética constitutiva do sistema do

'8 Esta parte IV retoma, as vezes com reprodugdes literais, uma reflexao ja desenvolvida por
nos no texto “O retorno a metafisica e a religido no mundo contemporaneo”, publicado em
MAIA, Antonio Glaudenir Brasil (org.). Filosofin & Religido. Porto Alegre: Editora Fi, 2018,
p- 13-42, aqui p. 35-40.
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saber, afirmando, ao mesmo tempo, a sua finitude e a sua abertura ilimitada
para um absoluto mais além da propria razao. Reconhece, portanto, que
a claridade de seu saber, por mais que se estenda, estd envolvida pela
obscuridade de um mistério que nao € capaz de penetrar.”” A experiéncia
da ilimitagdao de seu movimento em busca de mais sentido implica por si
mesma a constatagao de seu limite e finitude, uma vez que cada ponto a
que chega em seu percurso ascensional €, por sua vez, ultrapassavel. Este
passo além dado pela razao nao é experimentado, porém, como uma ul-
trapassagem sem fim, pois, como se viu, o absoluto faz-se presente desde o
inicio, constitutivamente, como apelo, que fundamenta todo o dinamismo da
propria razdo. De fato, ele se manifesta como transcendente na sua alteridade
absoluta na propria imanéncia da razio e através dela. Por isso mesmo nao
pode ser concebido espacialmente como algo fora e acima dela, uma esfera
contraposta a0 humano-mundano, um todo perfeito, inalcan¢avel, mas na
sua propria linha de crescimento. Trata-se antes da experiéncia de um apelo
misterioso na ordem do sentido que convida a uma plenitude de vida, a0 mes-
mo tempo que a oferece e a comunica na medida da acolhida de cada um.

Desta maneira, o ser humano é levado a reconhecer também que o mo-
vimento ascensional do espirito ndao é algo primeiro e originario, mas
se realiza como acolhida de um dom, do sentido e verdade que se lhe
oferecem. E importante notar que estamos presenciando uma inversio no
movimento do espirito. A via ascendente propria da metafisica é a perqunta
que procura satisfazer por si mesma a sua exigéncia de sentido através de
um procedimento l6gico-demonstrativo. Ela levou ao impasse, como vimos. Ao
renunciar a sua absolutizacao, a razao torna-se capaz de experienciar a
sua verdade, a estrutura descendente que a constitui, enquanto acolhida do
que se doa, ao manifestar-se misteriosamente no amago do espirito como
fonte inexaurivel de sentido. O chamado divino para ser em comunhdo com
ele estd inscrito no proprio espirito humano; comunhao, contudo, que por
si mesmo nao pode absolutamente alcangar. O seu dinamismo peculiar é
propriamente resposta ao apelo e atracdo divina, a sua palavra criadora. Re-
-conhecer a presenca fundante de Deus significa acolher no pensamento
e na liberdade a sua manifestacao no mistério de nossa experiéncia existen-
cial * Esta experiéncia nada tem a ver como uma conclusao logica. O que

' Veja-se, p. ex., a este respeito o testemunho de Norberto Bobbio: “A tnica coisa da qual
estou seguro, permanecendo sempre dentro dos limites de minha razao - porque nao o
repetirei jamais bastante: nao sou um homem de f¢é, ter fé é algo que pertence a um mundo
que nao é o meu — é que vivo o senso do mistério, que evidentemente é comum tanto ao
homem de razao como ao homem de fé.” (Religione e Religiosita, em: MicroMega. Almanacco
di filosofia, 2000/2, p. 7).

* A fenomenologia da experiéncia de Deus como dom e, por conseguinte, da compreensao
originaria do movimento de transcendéncia da razdo como descenso ¢ desenvolvida ampla-
mente, ainda que numa perspectiva diferente da aqui adotada, por Jean-Luc Marion com
sua ideia do “fendmeno saturado”. Veja-se MARION, Jean-Luc. Etant donné. Essai d'une
phénoménologie de la donation. Paris: PUF, 1997; Idem, De Surcroit. Etudes sur les phénomeénes
saturés. Paris: PUF, 2001.
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se experiencia nao é o fundamento em si mesmo, mas a relagao com ele
constitutiva do ser-humano enquanto busca de sentido. E na experiéncia
do sentido como dom e como provocagao de sua busca, que o fundamen-
to se faz presente, mantendo-se radicalmente oculto. Nao se trata de um
fundamento posto pela razdao, no qual ela possa apoiar-se segura de si
mesma. E antes um fundo-sem-fundo, um Deus acolhido como presente
gratuito, que funda sim o espirito humano, mas como que o sustentando
no ar, ao revelar-lhe a sua dependéncia e total insuficiéncia.”! Esta depen-
déncia ndo acarreta, porém, de modo algum o anulamento da dignidade
da pessoa humana. Reconhecé-la €, pelo contrario, a expressao maxima de
sua autonomia, enquanto, abrindo-se livremente ao dom total, ela relativiza
ipso facto todos os valores mundanos, que se convertem em possibilidades
a serem assumidas tanto quanto se incorporem em sua resposta de amor ao
amor primeiro. E esta correspondéncia estritamente pessoal que traca o
destino de cada um, cuja realizacdo nao consiste senao na comunhdo com o
Outro nos outros. Puro dom a ser acolhido na liberdade e reconhecimento,
tal comunhao supera a capacidade do ser humano.

O reconhecimento do absoluto transcendente que descrevemos sumariamente
corresponde a explicitacdo fenomenoldgica da experiéncia constitutiva do
espirito humano na sua transcendéncia. Esta explicitagao da presenca do
absoluto transcendente em termos de reconhecimento, pressupde que sua
presenca seja implicitamente conhecida de modo experiencial no espirito
humano como tal.” Tal foi justamente o objetivo de nossa andlise, mostrar
que a experiéncia da transcendéncia, entendida como dinamismo ilimitado
do espirito, manifesta de algum modo, implicitamente, a presenca do ab-
soluto transcendente. Este reconhecimento do mistério envolvente, que da
sentido a vida, acontece também espontaneamente na chamada experiéncia
de Deus.” Nela consiste propriamente a fé em Deus, que pode adquirir

2l Como se sabe, a ideia de um fundo-sem-fundo (abismo) da verdade do ser (Abgrund)
ocorre com frequéncia na obra de Heidegger, sendo dificil determinar com precisao o que
entende (cf. p. ex. Metaphysische Anfangsgriinde der Logik im Ausgang von Leibniz (1928), GA
26. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1978, p. 234; Was ist Metaphysik? (1929), in
Wegmarken, GA 9, 1976, op. cit., p. 110,117; Vom Wesen des Grundes (1929), in Wegmarken,
op. cit. p.174; Grundfragen der Philosophie: Ausgewihlte ‘Probleme’ der ‘Logik’ (1937/1938), GA
45. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1984, p. 193,197, 214). Em nosso caso, como
se viu, o termo significa que ha um fundo ou fundamento da existéncia humana e da sua
verdade, cuja transcendéncia é, porém, absolutamente inalcancavel, excluindo assim qualquer
fundamentacdo dela mesma e do ente no seu todo por parte da razao humana.

# Este reconhecimento experiencial da presenca fundante de Deus no intimo do espirito
humano é expresso na célebre afirmacdo de S. Agostinho: “Tu eras interior intimo meo et
superior summo meo” [Estavas mais no fundo de mim do que eu mesmo e mais acima de
mim do que o mais alto de mim mesmo] (Confissoes I11,6,4).

» Esta experiéncia, que submetemos a andlise fenomenoldgica, é confirmada pela teologia
catdlica, pelo menos recente, segundo a qual, Deus se comunica gratuitamente a todo ser
humano no seu espirito, chamando-o a uma plenitude de vida em comunhao com ele. Este
convite, para ser efetivo, deve poder ser de algum modo conhecido por experiéncia propria,
mesmo por quem nao tenha outra noticia do fato nem de sua origem. E o que demonstra a
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um revestimento religioso ou permanecer anonima. Neste caso a atitude
de respeito diante da oferta transcendente e de adesao a ela, assumida
existencialmente, nao se traduz, por alguma razao, em relacao expressa
com o outro divino, propria da fé religiosa. Em ambos os casos, trata-se
de um conhecimento de ordem experiencial, nao do fruto de um discurso
demonstrativo.

Nao corresponde, porém, a uma experiéncia direta do absoluto transcen-
dente, que nao cabe no campo da consciéncia humana. Qualquer tentativa
de concebé-lo desta maneira equivaleria a falsifica-lo, suprimindo a sua
absoluta transcendéncia. O que € diretamente intuido é o proprio espirito
humano no seu exercicio. E na experiéncia de sua incapacidade de autofundar-
-se que a autoconsciéncia finita percebe a fonte absoluta do sentido. Este
reconhecimento corresponde a um saber sobre sua determinagao prévia
por um Outro, do qual ele se experimenta como dependente, ou seja, como
dom. Assim o espirito se torna explicitamente consciente de um Mais do
que ele mesmo, que o saber em sua insuficiéncia constitutiva ndo consegue
alcancar em si mesmo. Enquanto leva a afirmac¢dao de um outro de toda
a realidade humano-mundana, certamente ontologicamente superior a
ela, esta andlise fenomenoldgica pode ser denominada metafisica. Ela nao
procede, porém, do conhecido ao desconhecido por necessidade ldgica,
como a metafisica tradicional, mas fenomenologicamente do conhecido
implicitamente ao reconhecido explicitamente. Trata-se de um procedimento
por ostensao, que aponta para o ja presente, mas ndo expressamente
acolhido em virtude da distragao do espirito que tende a instalar-se na
sua superficie. Para redireciona-lo certeiramente procura-se ajuda-lo a
mergulhar até as suas profundezas e ai divisar o seu verdadeiro centro,
que remete a um mais.*

Enquanto se da na experiéncia do prdprio espirito humano, a manifesta-
¢ao do absoluto é de caridter simbolico. Falamos do simbolo real no qual o
simbolizado se torna imediatamente presente no simbolo sem confundir-se

analise que vem sendo feita. Fica claro, portanto, que nao baseamos, nem poderiamos basear,
nossa reflexao no recurso a teologia crista. A revelagao transcendental de Deus, feita a toda
a humanidade, distinta, na visao crista, da revelacao historica ao povo de Israel, que obteve
sua plenitude em Jesus Cristo, foi elaborada teologicamente sobretudo pelo tedlogo catodlico
Karl Rahner, responsavel pela expressao “cristdo anonimo” (RAHNER, Karl. Anonymen
Christen, in: Schriften zur Theologie, B. VI. Einsiedeln / Ziirich / KoIn: Benzinger Verlag, 1965,
p. 545-554; cf. Idem. Oferta da autocomunicacao de Deus como “existencial sobrenatural”,
em: Curso Fundamental da Fé. Sao Paulo: Edi¢des Paulinas, 1989, p. 157-165).

* Por outro lado, assume-se agora conscientemente o carater hermenéutico da razao, enquanto
todo compreender acontece sob uma perspectiva determinada. Com isso se exclui qualquer
absolutizacdo, tanto quanto qualquer relativismo, admitindo, contudo, a relatividade de
todas as enunciacdes sempre abertas a aprofundamento e complementacao. A questao de
determinar como esse mais, ou totalmente outro, que supera a compreensao humana, pode e
deve, ndo obstante, ser pensado de algum modo na sua incontestavel relagado com a realidade
humano-mundana, por quem diz que ele “é”, sera abordada mais abaixo.
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com ele. Como o sorriso no rosto revela por si mesmo os sentimentos do
coracgdo, assim na sua abertura ilimitada o espirito humano evoca o seu
fundamento infinito e a ele remete, enquanto sua imagem e semelhanga,
expressao finita de sua infinitude. Como em toda experiéncia simbolica — e
muito mais neste caso tinico — o que se experiencia € de outra ordem e,
ainda que indiscutivelmente manifesto, € apenas evocado, nao podendo de
modo algum ser captado em si mesmo e expresso por conceitos humanos,
a nao ser justamente numa linguagem simbdlica, como luz ou trevas,
fonte de agua viva, toque suave, pureza incomparavel, etc. Também a
linguagem especulativa da reflexao filosofica (ser, bem, vida, etc.) sé em
virtude da forga evocativa do simbolo, em que se baseia, consegue erguer-
-se do significado do modelo mundano ao sentido transcendente préprio
da experiéncia do divino, ainda que nunca de sua esséncia, mas sempre
apenas na sua relacio com o mundo.

Por outro lado, o reconhecimento do absoluto divino, na relagao para
com ele constitutiva do espirito humano, corresponde a uma adesdo pes-
soal e livre. Nem todos chegam a reconhecer a sua relacdo constitutiva
com Deus. O ser humano pode ficar surdo ao apelo misterioso e criador
que ressoa no mais intimo de seu ser. O reconhecimento do mistério
absoluto nao se impoe automaticamente com a necessidade propria das
verdades particulares e meramente objetivas. Nem por isso requer um
influxo da vontade que suprisse no intelecto uma falta de evidéncia da
presenca de Deus e da conveniéncia da comunhao com ele. Implica, ao
invés, a atitude existencial de verdade para consigo mesmo na reniincia
a autossuficiéncia. Esta atitude é correlativa ao reconhecimento do funda-
mento transcendente. Trata-se, portanto, da liberdade na sua dimensao
constitutiva e fundamental como abertura do espirito a totalidade do ser
que o ultrapassa. Desde que se configure livremente de acordo com a
verdade de seu ser, o espirito humano percebe com evidéncia sua relagao
plenificante com o absoluto.

Esta evidéncia corresponde a uma intuicio intelectual de cunho pessoal, ou
seja, dependente das disposicoes de cada um, que pode abrir-se ao mistério
que o supera, ou fechar-se numa autossuficiéncia enganadora. Contudo,
ela nada tem de subjetivo, enquanto faz ver a quem se abre ao todo,
o que realmente € e se mostra. Nao equivale, portanto, a uma decisao
arbitrdria, a um salto no irracional, mas é de natureza suprarracional,
enquanto expressao de uma racionalidade superior, propria da abertura ao
todo, distinta da racionalidade discursiva e inferencial, correspondente a
abordagem da realidade intramundana. Tal é a evidéncia sui generis que
caracteriza a fé em Deus. Embora evidente, para quem se abre a ela, esta
presenca de Deus € duplamente obscura. Por um lado, enquanto nao pode
ser adequadamente representada: o que se apresenta supera infinitamente a
capacidade de compreensao humana. Presenga obscura também, enquanto
depende do grau da abertura livre, sempre incerta e limitada, de cada um
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a verdade como manifestacao do que é. Destarte, esse Deus da experiéncia
da fé é presente e, a0 mesmo tempo, ausente: presente, enquanto se da a
conhecer de algum modo na sua imagem e semelhanga, o espirito finito,
mas aberto ao todo infinito; ausente, enquanto oculto em si mesmo, na
obscuridade do mistério transcendente. Em todo caso, € a propria razao que
admite por uma evidéncia intuitiva de indole experiencial que a exigéncia
de absoluto, que ela descobre em si mesma, sem conseguir satisfazé-la,
aponta para algo superior a ela mesma. A razao reconhece assim que a
realidade tem um sentido, cuja fonte, porém, € o absoluto transcendente.
O sentido ultimo nao é dado pela razao, nao estd contido nela, nem pode
ser captado por ela, embora seja o que lhe permite descobrir o sentido
(parcial) das coisas, ao abri-la para a totalidade do ser.

|4

Com a explanacao precedente, dispomos finalmente dos elementos necessa-
rios para enfrentar a questao do futuro da religidao. Embora a desconstrugio
do cristianismo proposta por Nancy nada tenha a ver, muito pelo contrario,
com o processo de secularizagido da cultura ocidental, hoje com pretensoes
planetarias, ele recusa a atitude religiosa e suas expressbes como contrarias
a fé, entendida por ele como abertura absoluta ao sentido, mas um sen-
tido vazio de todo contetido e determinacao (I, 215; II, 21-34). A religidao
¢ incompativel com a transcendéncia humana, conforme a entende. Sua
rejeicao funda-se na critica heideggeriana da concepgio ontoteoldgica de Deus,
como principio e fundamento de toda a realidade, concepcao que bloqueia
o dinamismo ilimitado do espirito humano (I, 16).* Ele fala diretamente
dos monoteismos, mas sua recusa estende-se ao fendmeno religioso de maneira
geral, enquanto implica a existéncia de realidades transcendentes, de um
mundo superior do sagrado ou divino, com o qual o homem religioso se
relaciona através de seus mitos e ritos.

Essa critica foi partilhada por nos, enquanto recusa de um Deus exigido pela
razdo como fecho do sistema de compreensao da realidade. Mas, a nosso
ver, a rejeicao da ontoteologia concilia-se perfeitamente com a valorizagdo
do fenomeno religioso, desde que compreendido e vivido a luz da auténtica
experiéncia de Deus. Para dirimir a questao o primeiro passo sera dizer o
que se entende aqui por religiao. A diversidade do fendmeno religioso e
a discordancia na sua compreensao, patenteada nas inimeras defini¢oes
a respeito, nao significa que nao se possa identificar ao longo de toda a
historia uma dimensao da existéncia humana, a qual foi dado no ocidente

# Nancy ndo usa no contexto a expressao ontoteologia. Rejeita, porém, a metafisica, justa-
mente enquanto foi caracterizada por Heidegger como ontoteoldgica.
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o nome latino de religidao (religio), posteriormente universalizado.” Ha
evidentemente diferencas na abordagem desse fendmeno, como a respeito
de arte, linguagem, sociedade e de tantos outros. Descartando a perspectiva
meramente funcional, assume-se aqui uma definicdo essencial de religido, que
nao deixa de integrar o carater funcional do fendmeno.” O fundamental
nesse conceito, andlogo sem duavida, € a alteridade do mistério transcendente
que envolve a existéncia humana e que, como tal, nao pode simplesmente
identificar-se com ela na sua finitude. E a relacio de abertura para esse
mistério que constitui o fendmeno religioso como tal. Trata-se da atitude
religiosa, que se funda na experiéncia religiosa ja descrita. E necessario
acrescentar desde logo que enquanto abertura para o mistério, esta expe-
riéncia, ainda que se funde na acolhida de sua manifestagao no horizonte
da existéncia, nao se exaure nesta dimensdo cognitiva, antes € inteiramente
permeada por elementos afetivos. A atitude religiosa consiste propriamente
na resposta a tal dom sob a forma de adoracdo a partir da fé e como oferta
do proprio servigo a divindade. Por outro lado, a alteridade do mistério
nao implica qualquer contraposicio entre dois polos como si ja constituidos
entrassem em relagao. A relagdo com o fundamento transcendente, enquanto
constitutiva do préprio ser-humano, é primeira. E nela que ele experiencia
o mistério, que, sem se mostrar em si mesmo, apresenta-se como doacio
do sentido procurado e acolhido pelo ser-humano no que se lhe manifesta.
Nessa perspectiva exclui-se radicalmente da experiéncia religiosa, como
tal, a representagio objetivante do mistério sagrado ou divino como um
ente ou uma esfera superior da realidade. Em todo caso, nao se trata da
revelagao do mistério divino na sua plenitude, mas tao somente do que
dele pode ser acolhido na experiéncia humana. O que se mostra € o que &,

% E o que defende entre outros Detlef Pollak: “(...) qualquer analise cientifica requer catego-
rias claramente definidas. O conceito de religido é em todo caso empregado na investigagao
socioldgica e historica da religido, quer seja aceito como universalmente aplicavel quer nao.
Em vista disso, é recomendavel indicar com a maxima precisdo possivel, em que sentido
ele é empregado e como se distingue de outras categorias. E legitimo argumentar que seria
impossivel aprisionar em uma determinada defini¢do do conceito de religidao toda a riqueza
dos fendmenos religiosos. (...) Isto nao exclui proceder por generalizagdes, pois diferentes
fendmenos podem sem duvida ser referidos a uma mesma categoria e nela subsumidos,
sem que sua particularidade seja nivelada. Se Budismo, Cristianismo, Isla, Cientologia,
Xamanismo, Bahai podem ser designados como religides, é porque ha entre eles algo em
comum, que autoriza reuni-los sob tal conceito e distingui-los p. ex. de arte, filosofia ou
literatura. Em que consiste este elemento comum, ¢ realmente a questao disputada, nao,
porém, que ha algo em comum.” (POLLACK. Detlef. Religion und Moderne: Versuch einer
Bestimmung ihres Verhaltnisses, in: Peter Walter. Gottrede in postsikularer Kultur. Freiburg/
Basel/Wien, 2007, p. 21).

? Na perspectiva funcional, a Religido é vista como um sistema de convicgOes e praticas
por meio das quais um grupo humano se confronta com os iltimos problemas da existéncia.
Ela oferece fundamentalmente um sentido para a vida, i.e. uma perspectiva de realizacio plena
(felicidade) e uma orientagio apropriada para alcangar tal fim. As religides pretendem, sem
duvida, desempenhar tal fungdao. Ela ndao constitui, porém, o especifico da religidao, que
consiste propriamente na relacao com o absoluto transcendente, sem o que ela nao poderia
efetivamente proporcionar realizacdo plena.
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nao uma projecao subjetiva, mas tao somente nos limites da capacidade
e abertura humanas.

A experiéncia do mistério transcendente, como se viu, € correlativa da ex-
periéncia da finitude humana. Esta nao se manifesta apenas na acolhida do
todo como mistério transcendente que supera a sua capacidade de compreensio
do sentido. Especifico da experiéncia religiosa € a finitude do ser-humano
enquanto poder-ser na liberdade, que se constitui justamente como abertura
para seu futuro na busca de ser, nao ja como recepcao do que se manifesta
na sua facticidade, mas como projecao do sentido da propria existéncia.”®
Nessa aspiragio constitutiva a ser, ser mais sem limites, ele é capaz de escolher
entre diversas possibilidades intramundanas, nao se deixando determinar
por nenhuma delas na sua particularidade, tornando-se assim responsavel
por seu destino. Entretanto, sua busca de ser é contrastada inexoravelmente
pelo fato de encontrar-se imerso no horizonte finito dessas possibilidades,
coroadas pela possibilidade extrema da propria morte.® Este paradoxo
gritante que determina a existéncia humana pode ser abafado por projetos
apoiados em possibilidades intramundanas, enganosos enquanto nao se
inserem no sentido global. Pode mesmo ser aparentemente anulado por
utopias grandiosas, que pretendem eliminar o contraste entre a limitagao
efetiva e a plenitude almejada. Ao contrario, enfrentado diretamente, en-
quanto consciéncia da responsabilidade pelo proprio destino, na medida em
que depende de cada um ser ou nao ser verdadeiramente, proceder ou
nao conforme ao que lhe pede sua existéncia, ganhar ou perder a propria
vida, o paradoxo desperta a angiistia*® Mais ainda, enquanto fixa¢do na in-
consisténcia final de todas as possibilidades e de todo empenho, votados
a nao-ser, a desaparecer no nada, ele provoca o desespero.

Aqui também o impasse existencial resulta da absolutizacio da existéncia
humana como autossuficiente, ainda que na sua finitude ou no confronto
entre realidade limitada e aspiragao ilimitada. Baseia-se no pressuposto: do
homem depende exclusivamente a realizacio de sua existéncia, tanto pessoal
como social, a qual, se acontece, na medida em que acontece, s6 pode
acontecer no horizonte da realidade humano-mundana e da sua historia.
Ora, como se mostrou anteriormente, a respeito da compreensao do senti-
do, este pressuposto, tanto individual como coletivamente, é insustentdvel. A
experiéncia da transcendéncia do ser-humano, de seu dinamismo ilimitado,
expresso seja na pergunta ou desejo de saber, seja no desejo de ser, de ser
feliz, de ser em plenitude, que, em contraste com a experiéncia de seus

2 Cf. HEIDEGGER, M. Sein und Zeit, GA 2. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1977,
§ 31, p. 191-194. A relacao do poder-ser com o futuro, ou seja, com a temporalidade do ai-
-ser (Dasein) s6 sera explorada por Heidegger na Secao II da primeira parte de Ser e tempo,
a partir do § 65.

» Cf. HEIDEGGER, M. Sein und Zeit, GA 2, op. cit. § 51, p. 335-338.

% Cf. HEIDEGGER, M. Sein und Zeit, GA 2, op. cit. p. 334.338.
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limites, gera o paradoxo de sua existéncia. No entanto, ele transforma-se
em mistério, desde que o ser-humano, renunciando a sua autossuficién-
cia reconheca no horizonte de sua existéncia a presenca oculta da fonte de
todo ser e sentido. Ele se encontra langado no mundo sem ser responsavel
por sua origem, nem poder garantir o seu destino. Mas a experiéncia da
vida que sempre renasce misteriosamente apesar das forcas contrdrias de
destruicao e de morte faz crer em um poder superior que garante a ordem
do universo e dispoe sobre o destino dos individuos e dos povos. Nesta
experiéncia o homem religioso € levado a entender a sua existéncia nao
como dono, mas como um dom a ser gerido com responsabilidade. De
fato, o mistério divino é visualizado sob um duplo aspecto. Por um lado,
ele é experienciado no seu carater propriamente de mistério sublime que
supera absolutamente a realidade humano-mundana pela grandeza de seu
poder, a pureza de sua santidade, o brilho de sua gldria, que despertam
ao mesmo tempo respeito e louvor. Esta é a reacao fundamental do homem
religioso ante o sagrado. E a partir de sua absoluta superioridade que ele se
revela também como fonte da vida, plenitude e felicidade que o ser-humano
reconhece nao poder alcancar por si mesmo. Esta forca ativa e benéfica
apresenta-se como salvacdo, enquanto significa a libertacao dos males da
vida presente. A luz da identificacio feita por Jaspers do periodo axial
na histéria da humanidade,® nas religides pré-axiais o mistério divino
se apresenta como garante da conservagao da ordem cosmica, livrando
o mundo do caos, das catdstrofes de cunho natural ou social, ao passo
que nas religides pos-axiais a divindade oferece a salvagao propriamente
dita, enquanto plenitude de vida e felicidade, resultante da libertacao
dos limites inerentes a existéncia mundana. Louvado enquanto doador da
vida, o mistério transcendente é também temido, enquanto tem o poder de
retira-la. Esta ambivaléncia da experiéncia religiosa com acentuacao diversa
de um ou outro desses aspectos é uma de suas constantes.*

O reconhecimento do mistério divino, fundamento da atitude religiosa, ocorreu
efetivamente ao longo da histéria, desde o inicio da humanidade nas mais

3t Cf. LIMA VAZ, Henrique C. de. Escritos de Filosofia I1I. Filosofia e Cultura, Sao Paulo: Loyo-
la, 1997, p. 202-208. Este fendmeno foi identificado pela primeira vez por K. JASPERS: Vom
Ursprung und Ziel der Geschichte, 1949. Eric VOEGELIN desenvolveu a ideia do tempo-eixo
(séc. VIII-II a.C.) no primeiro volume de sua obra: Order and History, vol. 1-5. Baton Rouge,
Louisiania State Univ. Press, 1956-1987 [trad. port. Ordem e Histdria, vol. 1-5. Sao Paulo:
Loyola, 2009-2010].

32 Esta ambivaléncia do sentimento caracteristico da experiéncia religiosa foi descrita por Rudolf
Otto através dos termos “tremendum” (que inspira temor/terror), e “fascinosum” (fascinante,
atraente) em sua célebre obra Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Gottlichen und sein
Verhiiltnis zum Rationalen (1917) [O Sagrado: um estudo do elemento ndo-racional na ideia do divino
e a sua relacdo com o racional. Lisboa: Edi¢des 70, 2005]. Ainda que a dualidade da experiéncia
como tal seja bem identificada com os dois termos, pela intensidade dos sentimentos que
significam eles remetem propriamente a casos excepcionais dessa experiéncia e ndo as suas
formas ordinarias. Por outro lado, ndo aceitamos a reducao desta experiéncia a sua dimen-
sao emotiva, nem a atribuimos a uma faculdade especial, nem a consideramos irracional.
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diversas culturas. Trata-se de uma interpretacio espontanea do sentido glo-
bal da existéncia humano-mundana adotada até hoje pela maioria dos seres
humanos. Tem como se viu o cardter de fé, enquanto depende de disposi¢oes
pessoais, que, entretanto, ndo lhe conferem um carater subjetivo, ja que seu
assenso pode ser justificado racionalmente mediante a analise fenomenoldgica.
Nao cabe aqui discutir a problematica argutamente levantada por Feuerba-
ch, ao valorizar o movimento de transcendéncia constitutivo da consciéncia
humana, tachando, porém, de iluséria a interpretacao de seu termo como
mistério divino.” Baste remeter as refuta¢des abalizadas de sua posigao.*
Ficam, porém, as objegoes levantadas por Nancy e outros pos-modernos a solucao
do enigma da existéncia pela afirmagao de um absoluto transcendente como
sua origem e destino. Nao eliminaria tal solugao seja a insequranca propria da
finitude humana, seja a sua responsabilidade na conducao de sua existéncia
pessoal e da historia da humanidade no seu conjunto? (I, 1 44, II 107-109).

Quanto ao primeiro ponto, € verdade que a angiistia se transfigura em espe-
ran¢a. Mas a esperanga mantém o jogo do seguro/inseguro, assim como a fé,
que a fundamenta, o do claro/escuro. Nesse sentido Tomas de Aquino define
a esperanga como “anelo por um bem futuro possivel, mas arduo e dificil
de ser conseguido”.* De fato, a inseguranca do homem religioso quanto a
realizagao de sua vida provém tanto dos limites, acima mencionados, proprios
de sua fé no mistério divino e em sua benevoléncia, como da experiéncia
da inconsisténcia de sua propria liberdade na adesao ao que conduz a essa
realiza¢do.*® Na verdade, saber que a sua realizacdo dele depende, mas nao
simplesmente, torna-o ainda mais propenso ao sentimento de angustia na
consciéncia aguda da alternativa em que se acha de ganhar ou perder a
propria vida; tanto que a atitude religiosa tem sido acusada de envolver os
crentes num clima de terror, aliado ao sentimento de culpa, ante o perigo da
punicao temporal ou eterna.” Trata-se de uma deformacio da atitude religiosa,
como se mostrard, tanto quanto, alids, a atitude contréria, enquanto ambas
abafam superficialmente a angtistia profunda, ou numa acomodagao fundada
na adesao formal a fé, ou numa confianca infundada na bondade divina.

¥ FEUERBACH, Ludwig. A esséncia do cristianismo. Trad. José de S. Brandao. Petropolis:
Vozes, 2007.

3 Cf. LOWITH, Karl. Von Hegel zu Nietzsche: der revolutionire Bruch im Denken des neunzehnten
Jahrhunderts. Hamburg: Meiner Verlag, 1995 (1941, 1 ed.); CABADA CASTRO, Manuel. El
humanismo premarxista de Ludwig Feuerbach. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos (BAC
372), 1975; CASPER, Bernhard. Wesen und Grenzen der Religionskritik. Wiirzburg: Echter Verlag,
1974; XHAUFFLAIRE, Marcel. Feuerbach et la théologie de la sécularisation. Paris: Cerf, 1970.
¥ AQUINO, Tomas de. Summa Theologiae I-1I q.40 a.1, cf. ib. a.2.

% A propria Igreja Catolica entende que, embora espere firmemente ser salvo, no sentido
da salvagdo crista pds-mortal, como comunhdo eterna de amor com Deus, ninguém pode/
deve pretender ter absoluta certeza da propria salvagao (Cf. Concilio de Trento, Sessao VI,
cap. XII e canon XVI).

7 Esta acusagao, ja levantada no poema De rerum natura do romano Lucrécio (sec. I a.C) e
muitas vezes repetida, foi retomada ultimamente no livro bastante difundido de Sam Harris:
The end of faith: religion, terror and the future of reason. New York: W. W. Norton, 2004.
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Por outro lado, o fato de considerar a realizacio da existéncia humana um

dom do mistério divino numa espécie de vida futura para além da morte
nao significa menosprezar o mundo presente e a responsabilidade humana
na construcao de sua historia. De fato, € a experiéncia do dinamismo do
espirito na sua busca de sempre mais, que implica, como se mostrou, seja
o reconhecimento do mistério divino, seja que a comunhido com ele constitua
a plena realizacao do ser-humano. No entanto, as religides, em particu-
lar pos-axiais, sao levadas também a postular uma existéncia pos-mortal a
partir da nao equivaléncia entre o valor humano dos individuos, o seu
grau de realizacao essencial, fundamentalmente ética, e a recompensa que
obtém por tal comportamento na vida terrena. Uma vez que nao acontece
neste mundo, a premiacgao ou castigo das agoes de cada um deve ocorrer
noutro nivel. Trata-se neste caso da satisfacao de uma exigéncia de justica.
Na verdade, o relevante é a vida presente. E nela que se decide o destino
de cada um, seja pela qualidade de suas acOes, seja por aquilo que as
explica, o grau de intensidade da adesao ao bem como tal, que determina
as respectivas escolhas. A felicidade eterna, no caso cristdao, impensavel,
alids, no seu contetido como o préprio mistério divino, nao € sendo como
que a premiac¢ao de uma obra literaria. O valor estd na prdpria vida como
no proprio livro. A premiacdo representa apenas o seu reconhecimento.
Podemos pensar também na revelacao de uma foto. A foto revelada nao
contém sendo o que ja esta no negativo, liberado agora do que ocultava o
pleno esplendor da imagem. Assim também, supressos os limites da con-
digao terrena, o ser-humano experimenta a alegria suprema da presenga
face a face do bem que amou e buscou.

VI

Com essas consideragoes foi ultrapassado o ambito da mera atitude religio-
sa, fundamento do fenéomeno religioso, enquanto resposta pessoal a expe-
riéncia do mistério transcendente. De fato, o que se entende por religido
nao se restringe a atitude religiosa, antes se consubstancia propriamente
nas suas externagoes como tradicao religiosa, que tende a organizar-se
socialmente em instituicoes religiosas. E com esse tltimo significado que
o termo é empregado correntemente. O fendomeno religioso se apresenta
entdo sob a forma de sistemas religiosos, que correspondem ao modo como
determinada tradicao religiosa € vivida por uma comunidade de crentes,
em determinado momento historico. * Tais sistemas de crencas e priticas
religiosas representam o arcabouco institucional de uma comunidade re-

* Os principais sistemas religiosos atuais nas diversas tradigdes sdao: no cristianismo: catoélico,
ortodoxo, luterano, presbiteriano ou reformado, anglicano, metodista, batista, e varias formas
de evangelismo pentecostal e neopentecostal; o isla sunita e xiita; o budismo hinayana ou
theravada e mahayana, com suas ramificagdes.
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ligiosa, que determina a identidade de seus membros. As tradigoes religiosas,
por sua vez, sdo realidades histdricas, culturalmente condicionadas, que
partem de experiéncias do mistério divino, partilhadas por um grupo origind-
rio e transmitidas sucessivamente a novas geracoes ou a novos adeptos,
especificando-se e diversificando-se em sua evolugao ao longo dos tempos.
Nesta transmissdo da experiéncia do mistério acima de toda compreensao,
indizivel e indisponivel, ele € necessariamente objetivado mediante represen-
tagcoes verbais e figurativas. Trata-se do mito religioso, enquanto narragao
simbolica, e das imagens que o visibilizam de algum modo. Por outro
lado, a resposta de fé a manifestacdo do mistério também se exterioriza
em gestos rituais de adoragao, louvor e servigo. Tais crengas e praticas sao
caracteristicas da auténtica religido, enquanto institui¢ao religiosa, mas tao
somente, conforme a concepc¢ao aqui proposta, enquanto se baseiam na
experiéncia do mistério transcendente.

Ora, € justamente esta objetivacdo do divino como ente supremo, que tacha-
da de ontoteoldgica, leva a rejeigao da religiao. A essa alegagao € possivel
retrucar com elementos fornecidos pelo prdprio autor da critica da metafisica
enquanto ontoteoldgica. Sem pretender oferecer uma exegese indiscutivel
do pensamento do préprio Heidegger, recorremos a ele para construir uma
resposta ao problema que enfrentamos.” Decisiva aqui € a célebre passagem
da Carta sobre o Humanismo:

E s6 a partir da verdade do ser que se pode pensar a esséncia do sagrado.
E sé a partir da esséncia do sagrado que se pode pensar a deidade. E
sO a luz da esséncia da deidade que se pode pensar e dizer o que deve

nomear a palavra ‘Deus’.*’

A luz da concepgio da verdade prépria do filésofo como des-ocultamento,*!
o sagrado constitui o oculto, que se encontra para além do horizonte da com-

¥ Ao contrario de outros intérpretes, Giinter Figal, uma das maiores autoridades na filo-
sofia de Heidegger, a partir de profunda andlise do pensar do “altimo Deus” na obra de
Heidegger Contribuicoes para a Filosofia, afirma taxativamente: “Pretender cancelar a teologia
do pensamento tardio de Heidegger equivaleria a priva-lo de seu centro.” (FIGAL, Giinter,
Gottesvergessenheit. Uber das Zentrum von Heideggers Beitrigen zur Philosophie, in: Idem.
Zu Heidegger Antworten und Fragen. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 2009, p. 146).
Ele conclui (ib. p. 161-162) admitindo que as posi¢does do proprio Heidegger deveriam té-
-lo levado a valorizar também a experiéncia religiosa, propriamente dita, e as concepgoes
correspondentes: “O que Heidegger tenta captar pelo pensamento como o ultimo Deus nao
seria antes aquela divindade, a qual convém restituir as figuras do mito e da revelacao - o
primordial e origindrio, que da sentido ao mito e a revelagao, enquanto constitui o ambito
(Spielraum) no qual surgem?” (ib. p. 161). Trata-se do mesmo que propomos aqui, mas por
nossa conta e por outros caminhos, embora nos servindo de elementos do pensar heideggeriano.
0 HEIDEGGER, Martin. Carta sobre o Humanismo (1947), in: Marcas do Caminho. Trad. Enio
Paulo Giachini e Ernildo Stein. Petrépolis: Vozes, 2008, p. 364.

# Como traducao do grego &-An0ewa, o termo Unverborgenheit (des-ocultamento), priorizado
posteriormente por Heidegger, aparece ja em Ser e tempo (p. 290-291), que prefere, porém,
Entdecktheit (des-cobrimento), que tem outras conotagdes (Cf. HEIDEGGER, M. Sein und Zeit,
GA 2, op. cit. § 44, p. 290-300).
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preensao humana, expresso na tradi¢do do pensamento ocidental desde
Parménides pelo termo ser.*> O texto sugere que a esséncia desse sagrado,
que supera todo pensar, pode ser de algum modo experienciada pelo ser-
-humano, nao no interior do horizonte do ser, mas justamente como o
mistério, que abre esse espago luminoso, no qual os entes se manifestam e
vém ao nosso encontro no seu sentido. Essa experiéncia da esséncia do
sagrado é pensada como deidade, anteriormente a qualquer representacao
expressa, num “pensar experiente” pré-predicativo, que aborda o que se
manifesta numa perspectiva historico-existencial, infensa a dualidade sensi-
vel/inteligivel da metafisica e a sua concepgao substancialista do ser como
presenca constante.” Assim pensado, o sagrado se integra no horizonte de
cada cultura, aberto e configurado diferentemente pelas destinagoes do ser,
sendo entao representado e nomeado nos mitos e no culto das diversas religioes
como Deus ou deuses. Essas expressoes simbdlicas do mistério sagrado e da
resposta a sua manifestacao, em particular no ambiente peculiar da celebra-
¢ao ritual, constituem importantes estruturas de apoio capazes de induzir e
alimentar a experiéncia religiosa, que lhes deu origem, bem como as atitudes
consequentes. Propiciam, portanto, o reconhecimento do mistério sagrado no
horizonte da propria existéncia, ou melhor, para além de tal horizonte, se
agora o entendemos especificamente como a clareira do ser em que tudo
se manifesta ao ser-humano na sua verdade como ente. E certo que a pri-
xis religiosa, como toda vivéncia humana, esta sempre sujeita a degeneracao,
seja na rotina de palavras e gestos meramente formais, seja na reversao
de sua verdadeira orientacao, de modo que a abertura para o outro res-
vala no fechamento em si mesmo. E o que mostrou muito bem Jean-Luc
Marion com sua conhecida distincdo entre o icone e o idolo.** Na medida de
sua autenticidade, porém, a compreensao religiosa do mundo sagrado nos
mitos e no culto das diversas religides, longe de bloquear o movimento da
existéncia para sempre mais, tanto no plano tedrico, afirmando Deus como
resposta definitiva a questao do sentido, como no plano pratico, dobrando
o divino aos interesses humanos, mantém o ser-humano no lusco-fusco da

2 Na interpretagao deste texto nos inspiramos em: HELTING, Holger. Heidegger und Meister
Eckehart, in: CORIANDO, Paola-Ludovica (Hrsg.) “Herkunft aber bleibt stets Zukunft”. Martin
Heidegger und die Gottesfrage. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1998, p. 87-94.
4 E verdade que o experienciado ndo pode ser conceitualmente pensado em seu sentido
(pensar na acepgao propria) independentemente da interpretacao que lhe é dada, o préximo
passo de Heidegger no texto citado (Cf. MAC DOWELL, Joao A. A experiéncia de Deus a
luz da experiéncia transcendental do espirito humano. Sintese — Revista de Filosofia, vol. 29 n.
93, 2002, p. 5-34).). Isto nao exclui, pelo contrario, uma certa compreensao prévia do sentido
que fundamenta as interpretagdes e a busca da representacao conveniente (algo como algo).
Caso contrario, a interpretacdo ou seria totalmente arbitraria ou obedeceria a um processo
automatico cego, o que é inaceitavel. Nem seria possivel, seja voltar sobre a experiéncia para
compreendé-la melhor, como acontece com frequéncia, seja explorar e explicitar a experién-
cia sob diferentes pontos de vista, pressuposto da hermenéutica. Com efeito, embora esta
experiéncia como tal seja espontanea, nao reflexa, ela corresponde a um processo cognitivo
racional, ou seja, o experienciado € transparente, manifesto, por si mesmo.

# MARION, Jean-Luc. L’idole et la distance: cinq études. Paris: Grasset, 1977.
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fé e na gangorra da esperanca. Ainda que nao exatamente da maneira como
Heidegger se exprime, julgamos que a distin¢ao e a relagao entre os dois
niveis, o da transcendéncia absoluta do divino e o da abrangéncia universal,
mas finita, propria do mundo humano, enquanto horizonte global de sentido
no ambito de cada cultura, permite compreender e justificar o fenémeno
religioso como tal. E o que ele da entender p. ex. na conhecida passagem:

A este Deus o homem nao pode nem orar, nem fazer oferendas. Ante a
Causa sui 0 homem nao pode dobrar os joelhos por reveréncia, nem pode
ele ante esse Deus tocar musicas e dancgar.*

Expressando a sua critica ao Deus dos filosofos, ante o qual nao é possivel
dancar ou prostrar-se em adoragao, justamente pela contraposicao entre esse
e o Deus do culto religioso, Heidegger reconhece indiretamente a legitimidade
da atitude religiosa. Esse reconhecimento ocorre outras vezes sob varias for-
mas ao longo de sua obra.* E a falta de compreensao da distingdo entre o
referente da experiéncia religiosa propriamente dita, o mistério transcendente,
e as suas varias representacoes nas diversas religioes que explica a estranheza
de Alain Badiou ante a declaracao do filosofo “s6 um Deus pode ainda
salvar-nos”.* Como € possivel, exclama ele, que aquele que rechacou tao
tenazmente a no¢ao metafisica de Deus, como inconsistente, volte a recorrer
a algo, que chama “Deus”, como decisivo na existéncia humana?*

De um modo geral, devido a natureza hermenéutica do compreender humano
toda abordagem da realidade da-se necessariamente sob uma perspectiva
parcial, que nunca esgota a sua riqueza. Isto vale mais ainda da compreen-
sao do mistério transcendente. Requer-se por isso cautela e moderagao na
formulacdo das proposicoes que exprimem as crengas religiosas e lucidez na
sua compreensio. Apesar do risco, sempre presente, de absolutizd-las, elas
nao podem ser abandonadas, como pretende Nancy com sua critica das
religides como tais.* Ha, alias, outro tipo de explicitacio, mais plena e mais

# HEIDEGGER, Martin. Die onto-theologische Verfassung der Metaphysik, in: Identitit und
Differenz, GA 11. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 2006, p. 77.

* Heidegger refere-se aos deuses da religido da Grécia antiga e ao Deus da revelacao biblica
como configuragdes historicas do divino, a partir de auténticas experiéncias do sagrado, que
tiveram sua vigéncia histdrica, mas que escaparam do horizonte da existéncia humana, sem
retorno possivel. (Cf. MAC DOWELL, Joao A. Martin Heidegger e a questdao de Deus, in:
IDEM. Heidegger: A questio da verdade do ser e sua incidéncia no conjunto de seu pensamento. Rio
de Janeiro: VIA VERITA, 2014, p. 257).

¥ Cf. HEIDEGGER, Martin. Spiegel-Gesprach mit Martin Heidergger, in: Reden und andere
Zeugnisse eines Lebensweges. GA 16. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 2000, p. 671.
% “Comment se fait-il que le penseur qui détermine la métaphysique comme ontothéologie,
occultation de la question de 1'étre par celle de 1'étant supréme, en vienne a dire, dans sa
déclaration testamentaire, que seul un Dieu peut nos sauver?” (BADIOU: Alain. Court traité
d ontologie transitoire. Paris: Seuil, 1998, p. 18).

“ A recusa da religido é inerente a proposta de Nancy, formulada p. ex. nestas frases: “E
preciso, portanto, a0 mesmo tempo acompanhar até sua tltima extremidade o movimento
de autodesconstrucao do cristianismo e refor¢ar o movimento simétrico de descerramento
(déclosion) da razao. Nao se trata de retornar ao espirito do cristianismo, nem ao espirito
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real, do sentido intuido na experiéncia, do que a propria linguagem. Ela
acontece existencialmente na vida em si mesma, pelas atitudes que respondem
aos apelos implicitos na manifestacao do absoluto. Tais atitudes de ordem
pratica devem ser priorizadas, quer no julgamento daquilo em que consiste
a fé e a auténtica acolhida da manifestacao do absoluto transcendente,
quer mesmo enquanto critério para a valorizagdo e aperfeicoamento das
representacgdes tedricas do sentido que se manifesta, sem se deixar captu-
rar por nenhum esquema definitivo necessariamente finito. Neste sentido,
0 novo humanismo cristio que se vem esbocando ultimamente em termos
tedricos e praticos nao se apresenta como uma visao global do mundo
com respostas prontas e definitivas a todas as questoes. Trata-se antes de
um direcionamento para a verdade, animado pela esperanga e inspirado no
amor, que, a luz dos contetdos da fé revelada e assumida lucidamente,
discerne em cada situagdo no emaranhado da historia o caminho a seguir.”

Por outro lado, a funcdo critica inerente a razdo leva-a espontaneamente a
justificar sua acolhida da verdade através de um fundamento ultimo. Nes-
se sentido a ontoteologia, enquanto compreensao ontologica do principio e
fundamento corresponde a uma tendéncia insopitivel do espirito humano.”
Assim como Heidegger assinalava na Analitica Existencial de Ser e tempo
a tendéncia a decair no mundo (Verfallen), propria da existéncia inauténtica,
como elemento da estrutura ontolégica do ai-ser (Dasein),”* o mesmo deve
dizer-se da inclinagao natural a fechar ontoteologicamente com um fundamento

da Europa e do Ocidente. E preciso ao contrario, recusando qualquer espécie de “retorno”, e
acima de tudo o “retorno do religioso”, que é a mais pesada das ameagas, ir mais além naquilo
que constitui a invencao desta civilizagao doravante mundializada (...). E esta invencao é a de
um mundo sem Deus — sem garantia de sentido — mas sem desejo da morte.” (II p. 42-43).
% F nesta linha que se move o préprio Papa Francisco no seu empenho por renovar o
anuncio da Boa Nova do Evangelho e promover um humanismo que ultrapasse as fronteiras
do proprio cristianismo, na fidelidade ao seu espirito. Esta atitude do papa, expressa em
iniimeros pronunciamentos, sobretudo com sua condenagao do proselitismo e com o reco-
nhecimento da riqueza das varias religioes, foi sintetizada mais recentemente como Teologia
da acolhida e do didlogo em seu discurso na Faculdade de Teologia da Itdlia Meridional
(Napoli/Posillipo) em 21/06/2019.
http://w2.vatican.va/content/francesco/en/speeches/2019/june/documents/papa-frances-
co_20190621_teologia-napoli.html);

5 E a opinido p.ex. de Joeri Schrijvers (SCHRIJVERS, Joeri. Marion, Levinas, and Heidegger on
the question concerning ontotheology. Continental Philosophy Review (2010) 43, p. 207-239). Ele
define seu objetivo no artigo com estas palavras: “It is shown that ontotheology, for Levinas
as well as Heidegger, might not be overcome with a simple command but rather belongs to
the very structure of thought.” (ib. p. 207). E acrescenta no final: “In this way, Heidegger’s
later writings on metaphysics might simply point to the fact that the human condition is,
in fact, an ontotheological condition and that, in this sense, it is not a matter of overcoming
metaphysics, but rather of comporting oneself towards it in an appropriate manner “ (ib. p.
237), assumindo que talvez devamos encarar “ontotheology as an ontological phenomenon,
which states that it is the case that whenever we think, we think ontotheologically and that
no one is excluded from this structure.” (ib. p. 236).

%2 “As caracteristicas ontoldgicas fundamentais deste ente sdao existencialidade, facticidade e
decaimento”. [Die fundamentalen ontologischen Charaktere dieses Seienden sind Existen-
zialitdt, Faktizitat und Ver-fallensein] (Sein und Zeit, GA 2, op. cit. p. 254).
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imanente ou transcendente o horizonte da existéncia. Mas tal como o ai-ser
¢ chamado pela voz da consciéncia a libertar-se da ditadura de todo-mundo
(das ‘Man’) na projecao Ontica do seu ser para assumir autenticamente a
sua liberdade,” assim também aqui € preciso purificar continuamente a
experiéncia do divino das representagoes ontoteoldgicas, voltando-se para o
mistério transcendente, enquanto tal, ou seja, enquanto inconceptualizavel
e indisponivel.* Heidegger, descartando a dualidade metafisica sujeito/
objeto e temporal/eterno, tentou pensar a esséncia da relacio do ser-humano
com a verdade do ser e através dela com o sagrado, a partir da compreensao
histdrico-existencial dessa relacao, que se constitui, como acontecimento
apropriativo (Ereignis). O reconhecimento, por ele mesmo,” da insuficiéncia
dessas tentativas, retomadas sempre de novo com afinco, mostra talvez que
nao é possivel estabelecer-se positivamente num pensar pré-predicativo. O sagrado
como o além do horizonte onde os entes se manifestam na claridade do
ser, pode ser experienciado poeticamente e vivenciado religiosamente. Mas tal
experiéncia ou vivencia do mistério, desde que pensada, nao metafisicamente
no sentido tradicional, e sim na perspectiva historico-existencial, permitiria
apenas contestar a pertinéncia de qualquer representacio ontoteoldgica do mis-
tério sagrado como ente supremo, nao, porém, oferecer uma visdo filosdfica
alternativa de sua esséncia. Destarte, abrindo para o mistério transcendente,
a religiosidade auténtica rompe na ordem do viver o enclausuramento autossufi-
ciente que o filosofar auténtico rompe na ordem do pensar.

viI

A exposicao que precede levou a conclusoes, que tém sempre um carater
relativo, enquanto procuram exprimir o que realmente se mostra, ainda
que de um ponto de vista estruturalmente limitado e como tal sujeito a

» Cf. HEIDEGGER, M. Sein und Zeit, GA 2, op. cit. § 27.

> Cf. SCHRIJVERS, J.: “For, just as authenticity is not the dialectical counterpart of inauthen-
ticity, in that it is not the eradication of all inauthentic comportment, so too the problem of
ontotheology, whether it is taken to be as putting God at our disposal or a mastery of our
logos over being/beings, might allow for a proper and improper comportment towards it. Just
as authenticity in Being and Time is not the complete extrication of all things inauthentic,
so too, then, our comportment towards ontotheology might point to both the unavoidabi-
lity of ontotheology and a proper comportment towards it” (On the question concerning
ontotheology, op. cit. p. 237).

» Veja-se p. ex. o final da conferéncia Tempo e Ser:. “Trata-se de superar incessantemente
os impedimentos que tornam tal dizer facilmente insatisfatorio. Impedimento deste tipo é
também falar do acontecimento apropriativo sob a forma de uma conferéncia. O orador
falou apenas em frases proposicionais. [Es gilt unablassig, die Hindernisse zu iiberwinden,
die ein solches Sagen leicht unzureichend machen. Ein Hindernis dieser Art bleibt auch das
Sagen vom Ereignis in der Weise eines Vortrags. Er hat nur in Aussagesdtzen gesprochen]
HEIDEGGER, M. Zeit und Sein, in: IDEM, Zur Sache des Denkens. GA 14. Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann, 2007, p. 30).
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aprofundamento e complementagio. Ela constitui um primeiro ensaio de um
pensamento ainda em andamento. Procuramos apresentar e justificar
uma visdao de conjunto de um problema extremamente complexo sob
seus diferentes aspectos, sem examinar e discutir as diferentes posicoes que
surgem, sobretudo na atualidade, sobre cada uma das questdes tratadas.
Em particular, pressupostos decisivos de nossa argumentacao, partilha-
dos ou nao com Nancy, nao puderam, como € natural, ser expressamente
comprovados. Esperamos que tenha ficado claro que, embora discordemos
do fildsofo francés em pontos fundamentais, nao temos a pretensio de ter
refutado cabalmente a sua posicao. O objetivo de recorrer a seu pensamento
foi tao somente apresentar por contraste nosso ponto de vista, a partir dos
elementos comuns. Admitimos com ele a transcendéncia do espirito huma-
no, enquanto dinamismo ilimitado, permanente auto-superacao no saber
e querer. Este é para nds, como para ele, o ponto de partida da andlise.
Partilhamos também a rejeicdo do teismo tradicional de feicao metafisica,
enquanto afirmacao de um principio transcendente do ser e da verdade,
como expressao da exigéncia da razao de um saber absoluto. Esta com-
preensao da abertura da razdo nao nos leva, porém, a recusar a admissio
de um absoluto transcendente como fundo sem fundo do espirito humano e
da realidade no seu conjunto. Dom que supera toda compreensao, ele é
acessivel a todos na medida em que se abrem a sua manifestagio. E nessa
acolhida, como resposta consciente e livre de fé e amor ao amor que se
doa, que consiste a verdadeira grandeza do ser humano. Por outro lado,
entendemos que as expressoes tedricas e praticas da atitude religiosa na sua
especificidade, enquanto proprias de nossa condicao mundana e social,
nao so se compatibilizam com a abertura ilimitada do espirito finito, mas
também a apoiam e estimulam, desde que concebidas e vividas a partir da
experiéncia do sempre mais que as relativiza permanentemente.
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