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Nomear o Verbo (e o verbo)

niciamos este prefacio com a inspi-

racdo do hino que abre o evangelho

de Jodo — “No principio era o Verbo e
o Verbo estava com Deus e o Verbo era
Deus” (Jo 1,1). O versiculo, matizado pe-
las tintas de Génesis, revela o Verbo, que
€ Deus. “Eu sou” (Ex 3,14) é o nome de
Deus: verbo de estado, de ligagdo, que
contempla, em um so6 verbo, o sagrado
e 0 humano. Eu sou também é verbo de
acao (ou de agdes). Deus cria, anuncia,
envia, liberta. Eu sou é o nome de Deus
para sempre (cf. Ex 3,15), tracado no es-
tado e na agdo da humanidade, ab initio,
ad infinitum.

Criado a imagem de Deus (cf. Gn 1,
27), o ser humano recebe a arte do Verbo.
O cenario paradisiaco, favoravel a pros-
peridade e ao bem-estar pleno (cf. Gn 1,
28-31), desenha a moldura para o ato de
nomear (cf. Gn 2,20). Surge, nessa ins-
tancia, a manifestacdo do ser vocaciona-
do pelo Verbo para conceber e nutrir o
verbo. Homo (e mulier) narrans, homem
e mulher que narram a experiéncia, em
estado e em agao, de criar o mundo, a
exemplo do Criador.

Nossa reflexdo prossegue na pers-
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pectiva instigante de nomear. Com efeito, as percepgdes da humani-
dade, como condicdo de existéncia, sao metaforizadas por meio de
palavras; em um processo semelhante, as interfaces com o sagrado su-
gerem hermenéuticas, alcangam substancia, ganham nomeacgdes. Em
tal movimento, o Verbo e o verbo compdem uma tessitura (inconclusa)
de confluéncias entre o céu e a terra.

Ainiciativa de nomear Deus ilustra o pensamento dos(as) autores(as)
desta edigdo da Revista de Literaturas e Teologias. Por vias diversas —
de literaturas, teologias, filosofias, entre outras, os(as) pesquisadores(as)
apresentam inquietacdes que pretendem questionar um ato. Nomear
significa designar pelo nome, dar nome, dizer o nome. Nomear Deus
significa perceber pelo nome, acolher o nome, invocar o nome. Ato de
linguagem, repleto de eterna busca.

Desejamos uma leitura reveladora, movida pela sugestdo dos no-
mes.

Prof. Dr. Paulo Augusto de Souza Nogueira

Programa de Pés-Graduagdao em Ciéncias da Religido

Prof. Dr. Marcelo Furlin

Programa de Pds-Graduacdo em Educacdo

Universidade Metodista de Sao Paulo
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Editorial

Alex Villas Boas*

Antonio Manzatto*

aul Ricoeur tem frequentado

habitualmente as paginas de

Teoliteraria e o faz novamente nes-
te ndmero, talvez de forma mais indireta
que das outras vezes. Sua importancia
para a filosofia e todo trabalho de her-
menéutica nos tempos atuais € bastante
conhecida, de onde vem sua importancia
para os trabalhos que querem relacionar
teologia e literatura. Afinal, tratam-se de
formas diferentes, mas dialogantes, de
hermenéutica do mundo, da historia, do
humano e mesmo do divino. Na atualida-
de, as referéncias a nomeacao de Deus
passam, quase que necessariamente, por
seus textos ou, a0 menos, por seu pensa-
mento. Sua hermenéutica ensina que:
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A nominagao de Deus nas expressodes originarias da fé
nao é simples, mas multipla. Ou antes, ela nao & mo-
nocordia, mas polifénica. As expressdes originarias da
fé sdo formas complexas de discurso sao tao diversas
quanto narragGes, profecias, legislagbes, provérbios,
preces, hinos, formulas liturgicas, escritos sapienciais.
Essas formas de discurso nomeiam Deus todas juntas.
Mas elas o nomeiam diversamente’.

Esta polifonia é, desde certo ponto de vista, intrinseca ao préprio ato
de nomear Deus, porque corresponde as diversas experiéncias de vida,
diversos lugares e diferentes situacoes de vida que possibilitam e oca-
sionam diferentes vivéncias religiosas ou experiéncias de Deus ou do
divino. Culturas distintas, situacdes existenciais multiplas, pessoas com
referenciais diferentes, tudo contribui para que a percepgao de Deus, de
sua acao e sua presenga sejam vivenciadas, interpretadas, explicadas
e narradas de formas distintas. E verdade que nem tudo precisa ser
uma cacofonia incompreensivel, proximo do irracional, porque pode ha-
ver uma espécie de confluéncia, de sintonia ou de concordancia entre
as diversas manifestagdes que procuram dar conta desta percepgao ou
experiéncia de Deus.

Nomear Deus significa, de alguma maneira, identifica-lo. O nome
personaliza o individuo, reconhece-lhe a existéncia, da-lhe ndo apenas
cidadania, mas identidade. O ato de nomear Deus também tem esta
caracteristica, como se percebe nos textos que compdem o dossié ora
apresentado por Teoliteraria. Deus nao € um desconhecido, um invisivel
despercebido pelos olhares e sentimentos humanos. De alguma forma
ele é percebido e apontado como companheiro de caminhada, presenga
constante, forga impulsionadora da histéria, misericérdia, socorro e sal-
vacao sobretudo para os mais enfraquecidos, esquecidos e maltratados.
O ato de nomear Deus significa percebé-lo, senti-lo, reconhece-lo e tes-
temunhar de sua identidade.

1. RICOEUR. Paul. Entre filosofia e teologia Il: nomear Deus. In RICOEUR. Paul. Leituras
3. Nas fronteiras da filosofia. Sdo Paulo: Loyola, 1996. p. 190.

— 8 —
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E verdade que a experiéncia de Deus nem sempre precisa passar
pelos indicativos de experiéncia religiosa. Tornou-se ja tradicional a
distingdo entre fé e religiao, chegando-se mesmo, em determinados
momentos e situacdes, a estabelecer uma oposigao entre elas, em certa
perspectiva de concorréncia até. Posteriormente chegou-se a nova
aproximacao entre elas, mas guarda-se a perspectiva de que fé e religidao
sdo coisas diferentes, mas nao opostas.

A religido € um sistema baseado em cultos e ritos, com normas le-
gais proprias referentes a comportamentos, tabus e interditos e um sis-
tema doutrinal onde se expressam seus conteudos. De maneira geral, o
cumprimento de ritos e obrigacdes cultuais, certo comportamento ético
ou moral ao menos no que diz respeito as suas normas internas, € o
conhecimento, de maneira inicial ou completa, de suas afirmagdes dou-
trinais sdo exigéncias suficientes para a pratica religiosa.

A fé é outra realidade. Embora possa expressar-se também através
da pratica religiosa, a fé €, fundamentalmente, ato de confianga em Deus
que se faz presente na vida do crente. Exprime-se, por isso, hdo apenas
ou necessariamente através de praticas religiosas, mas através de uma
pratica de vida, um ethos comportamental que perpassa todos os cam-
pos da atividade e do existir humano.

Aceitando-se tal distincdo, pode-se admitir que haja pratica religiosa
independente da fé, mesmo que se exija que a fé se expresse em termos
religiosos. A religido, de per si, ndo exige uma adesao maior que a prati-
ca exterior. Pode-se cumprir ritos, obedecer a comportamentos e saber
os conteudos doutrinais sem que isto signifique alguma forma de afirma-
¢ao de valor de absoluto na vida. Um religioso exemplar pode, sem dra-
mas de consciéncia, ser corrupto, explorador dos amigos ou até mesmo
criminosa. A histdria, antiga e recente, esta cheia de exemplos assim.

Por outro lado, a fé se expressa em atitudes vitais que podem incluir
expressao por via de religido, ou a incluem efetivamente, mas vai mui-
to mais além. Ela é interiorizada no sentido de pervadir a consciéncia

— 9 —
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pessoal como matriz de comportamento e critério de escolha e opgdes
existenciais. Refere-se ao absoluto, a ultimidade da vida do sujeito, e
por isso & capaz até de conduzir ao martirio. A histdria antiga e recente
também esta repleta de exemplos neste sentido, pois a convicgao de fé
transforma a existéncia da pessoa e a torna capaz de relativizar o que
nao € absoluto.

A experiéncia religiosa ndo é ruim nem incompleta, ndo é algo a
ser combatido e pode ser o momento inicial do encontro com o divino e
de sua percepgao na vida e na historia; experiéncia de fé € existencial,
constitui-se em verdadeiro encontro que ultrapassa a exterioridade de
comportamentos para atingir a matriz existencial, a alma das pessoas.
Nao é necessario que se dé fora de quadros religiosos, e normalmen-
te ali esta inserida, mas pode acontecer independente das estruturas
religiosas e transcende-las em direcdo ao encontro efetivo com Deus
presente na vida e na historia.

Em uma tipologia bastante simples, podemos dizer que a experién-
cia religiosa é percebida de modo individual, emocional, momenténeo,
de bem estar e de confirmagcao de pontos de vista, buscando a propria
realizagcao pessoal e com obrigacées dogmaticas; por sua vez a expe-
riéncia de fé mostra-se comunitaria, existencial, permanente, de conver-
sdo que inquieta e questiona a existéncia, engajando em acbes em favor
dos outros a partir daquilo que € anunciado.

O ato de nomeacgédo de Deus tem mais este sentido de experiéncia
de fé, porque significa percepgao do encontro com alguém outro, alguém
que se quer reconhecer e nomear de maneira a identifica-lo, o mistério
que, se dele nédo se pode dizer muito, pode-se talvez dizer seu nome,
mesmo que seja misterioso, parcial e incompleto. Neste sentido, a no-
meacao de Deus nao é sua definicdo e nem sera feita de modo definiti-
vo, mas indicativo. Donde a possibilidade de sua expressao em termos
existenciais ou artisticos, principalmente literarios, e a necessidade da
correspondente hermenéutica em suas varias formas e vertentes, que
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ajudem a compreender a multiplicidade de vozes e situagbes que permi-
tem a percepcéo da presencga de Deus na histéria.

O presente dossié, Nomear Deus, foi editado pelos professores
Marcelo Furlim e Paulo Nogueira, da Universidade Metodista de Sao
Paulo. Pesquisadores de renome e atuando exatamente nesta area, co-
laboram com Teoliteraria e a eles manifestamos nossos mais profundos
agradecimentos. Ambos assinam o texto que prefacia e indica a perti-
néncia e o alcance da tematica do dossié apresentado neste numero de
Teoliteraria.
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« Moi, je suis »
Le’Eyw €ipt absolu sur les lévres

de I'aveugle guéri par Jésus (Jn 9)

« Yo soy »
EI'Eyw €ipu absoluto en los
labios del ciego de nacimiento

curado por Jesus (Jn 9)

André Luis de Araujo*

RESUME

L'objet de cet article, c’est d’entreprendre
une analyse narrative, en essayant de préci-
ser le role littéraire de I'expression ‘Eyw eiyl
ainsi que son importance pour le dévelop-
pement d’'un sens théologique pour I'évan-
gile selon saint Jean. Cette compréhension
cherche a dégager le sens littéraire du récit
de la guérison de l'aveugle-né par Jésus, en
s’appuyant sur la structure de I'ensemble de
Jean 9, parce que la formule du Eyw €iur est
étonnante sur les lévres de I'aveugle : elle est
la seule occurrence dans I'évangile ou elle n’a
pas Jésus pour sujet. En effet, on constate
que, si d'une part, le ‘Eyw eciyi est une ex-
pression révélatrice qui joue toujours un role
littéraire organisateur et dynamique dans le
quatrieme évangile, d’autre part, il est avéré
que sa signification théologique n’est pas tout
a fait la méme dans les différentes péricopes.
De cette maniére, le Eyw €iyi marque une pro-
gression au fur et a mesure du déroulement
de cet évangile, en donnant un développe-
ment de l'identité de Jésus, par le moyen de
cette expression et des mots-images qui lui
sont associés.

Mots-clés : Laveugle-né, Evangile de
Jean, Eyw &iuL.
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RESUMEN

El objetivo de este articulo es emprender un analisis narrativo, intentando
explicitar la funcion literaria de la expresion ‘Eyw €iyl asi como su importancia
en el desarrollo de un sentido teoldgico para el evangelio segun San Juan. Esta
comprensién busca descubrir el sentido literario de la narrativa de Jesus que
sana a un ciego de nacimiento, apoyandose sobre la estructura del conjunto de
Juan 9, dado que la formula del 'Eyw &iui es impresionante en los labios del cie-
go: ella es la Unica ocurrencia en el evangelio que no tiene Jesis como sujeto.
Efectivamente, se constata que, si por un lado, el Eyw €iul es una expresion
reveladora que tiene siempre una funcion literaria organizadora y dindmica en el
cuarto evangelio, por otro lado, merece la pena notar que su significado teologi-
co no es el mismo en los distintos lugares en los que aparece. De esta manera,
el ‘Eyw eiyi marca una progresion a lo largo de este evangelio, confiriendo una
desarrollo de la identidad de Jesus, por medio de esta expresion y de las pa-
labras-imagenes que le son asociadas.

Palabras clave : El ciego de nacimiento, Evangelio de Juan, Eyw gipt.

Préambule

a littérature grecque ne connait pas I'expression 'Eyw €ipi « Moi, je

suis », composée du pronom emphatique « moi, je » et du verbe «

étre » a la premiére personne du singulier, sans complément d’at-
tribution. Ce 'Eyw ¢iyi a I'absolu est employé dans les quatre évangiles
canoniques, mais ses emplois dans I'évangile selon Saint Jean ont des
particularités qui les démarquent ainsi de la pratique générale. Si la tour-
nure du ‘Eyw €iyi a I'absolu, chez Jean, est plus développée que dans
les trois synoptiques, ce n’est que dans cet évangile que se trouvent des
occurrences de 'Eyw €iyI avec un complément.

En dépit de cette constatation, Raymond Brown' montre, malgré
tout, que ce type de construction apparait encore dans les synoptiques,
comme une sorte de complément qui peut étre compris, méme s’il n’est
pas du tout exprimé dans la phrase. En général, il s’agit d’'une réponse
affirmative de Jésus, soit devant le Sanhédrin (« Je /e suis. » - Lc 22,

1. BROWN, R. E. Appendix IV : Eyw ¢ipi - “l am”. In : The gospel according to John I-XII.
pp. 533-538.




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

70 et Mc 14, 62) ; soit aux disciples quand Jésus marchait sur la mer et
ceux-ci pensaient que c’était un fantdme (« C’est moi, ne craignez pas.
» - Mt 14, 27 et Mc 6, 50) ou aprés la résurrection (« Voyez mes mains
et mes pieds; c’est bien moi. » - Lc 24, 39). En tout cas, il nous semble
que la plupart des traducteurs ont préféré utiliser le pronom « le » ou une
construction équivalente « C'est moi » au lieu d’employer I'expression «
Moi, je suis ».

Tout d’abord, ce ‘Eyw eiyl absolu s’est imposé a travers les siécles
comme une expression théologiquement importante dans le quatriéme
évangile. Il est probable qu’aucune synthése satisfaisante sur son sens
n’existe encore, sans pour autant établir un constat d’échec. Tout bien
considéré, nous lirons ce récit de Jn 9 avec une attention particuliere a
la structure littéraire du texte, a ses images et a ses expressions, ce qui
nous permettra d’exploiter ce 'Eyw €iyi comme un dispositif littéraire et,
en méme temps, une expérience d’altérité.

De méme, cette lecture cherchera a relever les spécificités de I'écri-
ture de I'évangéliste et a découvrir davantage ce qu’il a voulu commu-
niquer. Toutefois, il ne s’agit pas de constater simplement la répétition
de I'expression qui scande les récits de cet évangile, mais de bien noter
le sens théologique du Eyw e€ipi et quel peut étre son apport final a la
présentation johannique de la personne du Christ. Car une hypothése
qui dépasse I'objectif de ce travail, mais que nous semble tout a fait co-
hérente, c’est que le quatrieme évangéliste a utilisé le 'Eyw iy - particu-
lierement sous sa forme absolue - littérairement, pour structurer et créer
une trame pour sa narrative, et théologiquement, pour développer sa
présentation de la personne du Christ.?

Nous en faisons une lecture simple, en essayant de préciser le réle
littéraire de cette expression révélatrice ainsi que son importance pour

2. Ce Eyw ¢iyl a I'absolu est employé dans I'évangile selon Saint Jean dix fois : 4, 26 (1
absolu) ; 6, 20. 35. 48. 51 (1 absolu, suivi de 3 avec complément) ; 8, 12. 24. 28. 58 (1
avec complément, suivi de 3 absolus) ; 9, 9 (1 absolu) ; 13, 19 (1 absolu) ; 18, 5. 6. 8 (3
absolus).

— 14 —
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le développement d’un sens théologique. Cette compréhension cherche
a dégager le sens littéraire du récit de la guérison de I'aveugle-né par
Jésus, en s’appuyant sur la structure de 'ensemble de Jean 9, parce que
la formule du Eyw €ipi est étonnante sur les levres de I'aveugle : elle est
la seule occurrence dans I'évangile ou elle n’a pas Jésus pour sujet.

En effet, on constate que, si d’'une part, le 'Eyw €iyi est une expres-
sion révélatrice qui joue toujours un réle littéraire organisateur et dyna-
mique dans le quatriéme évangile, d’autre part, il est avéré que sa si-
gnification théologique n’est pas tout a fait la méme dans les différentes
péricopes. De cette maniére, le 'Eyw &ipyi marque une progression au fur
et a mesure du déroulement de cet évangile, en donnant un développe-
ment progressif de I'identité de Jésus, par le moyen de cette expression
et des mots-images qui lui sont associés.

En ce sens, on observe sur le leévres de Jésus un mouvement pro-
gressif d’auto-révélation de son identité, a partir du dialogue avec la
Samaritaine (Jn 4, 1-42). Désormais, en passant par les discours du pain
de la vie (Jn 6, 1-71), de son témoignage sur lui-méme (Jn 8, 12-59), du
récit du bon pasteur (Jn 10, 1-39), de la résurrection de Lazare (Jn 11,
1-53), du lavement des pieds (Jn 13, 1-20), de I'annonce de la trahison
et des adieux (Jn 13, 21-14, 1-31), de la vigne véritable (Jn 15, 1-17),
de son arrestation (Jn 18, 1-12), jusqu’a la fin de son récit, on confirme
que l'auteur du quatriéme évangile précise qu’il a écrit son ouvrage pour
révéler, petit a petit, l'identité de Jésus a travers ses paroles et gestes.

Celui-ci est le disciple, celui qui-témoigne au sujet de
ces-choses et celui qui-écrivit ces-choses, et nous sa-
vons que vrai, son témoignage, il (I)est. Or il y (en) a
aussi d’autres, beaucoup-de-choses, que fit Jésus, les-
quelles, si-éventuellement elles sont écrites une a une,
pas méme, je pense, le monde lui-méme n’(en) contien-
dra les livres, ceux qui-sont-en-train-d’étre-écrits. (Jn
21, 24-25)3

3. Nous avons utilisé la traduction de I'évangile selon Jean, du Pére Yves Simoens, pour
faire des citations.
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Littérairement, il en a fait un point de mire qui sert a la fois de centre
structurant et de motivation de I'action de chacune des péricopes ou elle
se trouve. Théologiquement, le 'Eyw €ipi maintient la présentation cen-
trée sur l'identité de Jésus et ses conséquences eschatologiques dans
chaque péricope. Ainsi, par accumulation parfois, mais encore plus sou-
vent par un éclairage rétrospectif, le 'Eyw €ipi annonce ce double mouve-
ment, a la fois analeptique et proleptique, qui met en relief la Révélation
du Fils de 'homme. C’est au point de nous faire découvrir qu’il ne s’agit
pas d’un oracle qui laisserait supposer une révélation extérieure, mais
plutét d’'une découverte intérieure qui se manifeste par la transformation
des témoins : soit de I'aveugle-né, soit de chacun de nous.

De toute facon, d’'un cbté, dans ce récit que nous avons choisi, on
suppose que I'évangéliste cherche a promouvoir la foi chez le lecteur
: la susciter si elle n’existait pas encore et la renforcer si elle était déja
présente - car I'aveugle-né guéri par Jésus ressort comme un modéle de
croyant. Les témoignages qu'il doit rendre tout de suite manifestent sa
foi initiale en des paroles et des gestes de Jésus (Jn 9, 6-7), parce qu'l
doit trouver pour lui-méme le sens des choses qui lui arrivent : « S’il est
pécheur, je ne sais pas ; une-seule-chose, je sais : qu’étant aveugle, a
présent, je regarde » (Jn 9, 25). Ainsi, comme on va le voir, cet homme
a recu de quoi rendre un témoignage et la scéne culminera avec sa pro-
fession de foi et son adoration, accompagnée d’un dialogue en forme de
catéchese baptismale (Jn 9, 35-38) :

Il entendit, Jésus, qu’ils 'avaient jeté dehors et I'ayant
trouvé il (lui) dit : « Toi, crois-tu (MoTeveig) dans le Fils
de 'homme ? » Il répondit celui-la et il dit : « Et qui est-il,
Seigneur, afin que je croie en lui ? » Il lui dit, Jésus : «
Et tu I'as vu, et celui qui-adresse-la-parole avec toi, il (I')
est, celui-la. » Et lui déclara : « Je crois, Seigneur ! » et
il 'adora.

D’un autre cété, en tant qu’écrivain, I'auteur du quatriéme évangile
a voulu aussi produire une narration vraisemblable et intéressante, en
présentant une profonde théologie christocentrique. C’est pourquoi nous
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osons méme dire qu'il a utilisé le 'Eyw €iyl comme cet élément moteur,
une sorte de pivot de sa construction littéraire, compte tenu de la quantité
des occurrences, surtout dans les moments décisifs de la vie de Jésus.

Le cercle n’est donc pas fermé sur lui-méme. Une lumiére pointe a
I’horizon. Il y a un jeu de relation pour la vie : croire dans le Fils renvoie a
Celui qui le manda, le Pére. Cela introduit le croyant dans la relation filiale
et nous rend capables de faire les mémes choses qu’il a faites, de pro-
noncer encore avec courage ses mots a sa place, parce qu'il nous a dit :

Croyez-moi que moi (je suis) dans le Pere et le Pere
en moi : or sinon, a cause des ceuvres mémes, croyez.
Amen, amen, je vous dis : celui qui-croit en moi, les ceu-
vres que moi, je fais, celui-la aussi (les) fera, et de plus
grandes que celles-1a, il (en) fera, parce que moi, aupres
du Pere, je vais. (Jn 14, 11-12)

Jésus ne se contente pas d’accomplir des ceuvres ; il donne au
croyant d’en faire. « Il nous faut ceuvrer les ceuvres de celui qui me
manda » (Jn 9, 4). Si les ceuvres des croyants peuvent méme étre plus
grandes que les siennes, c’est parce que le Pére est plus grand que lui
(Jn 14, 28). En effet, quand nous croyons en Jésus, il est présent en
nous, les croyants. Le Christ se communique surtout par les croyants.
Jésus reste donc seul auteur des signes, comme celui de la guérison de
I'aveugle-né qu’on verra maintenant, il annonce que la foi permettra aux
croyants d’accomplir des ceuvres encore plus grandes.

1. Le Eyw &ip1 absolu sur les lévres de Jésus
- une expérience d’altérité

En proclamant ‘Eyw €ipl a une femme de Samarie, auprés du puits
de Jacob (Jn 4, 26), Jésus parle pour la premiére fois a la premiére per-
sonne, en adoptant cette expression pour parler de lui-méme. Comme
tel, sans complément, de maniéere absolue, ce 'Eyw eiui fait écho a la
formulation du nom de Dieu dans Ex 3, 14 (LXX : 'Eyw €iui 6 v = Je
suis celui qui est). De plus, il faut bien noter qu’auparavant, nous avions
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déja trouveé : « N’approche pas d’ici, 6te tes sandales de tes pieds, car
le lieu que tu foules est une terre sainte ! » (Ex 3, 5). A ce propos, Paul
Beauchamp disait :

Le lieu dont il s’agit est celui de la révélation du Nom di-
vin, et la sainteté est l'inviolabilité de Dieu comme Sujet
absolu. Hors de ce nom, il n’'y a pas d’entrée dans la
Loi, ni dans les prophétes. Le discours de la Loi et des
prophétes est inauguré par leur signature. Mais I'origi-
nalité de ce fait et sa convenance linguistique méritent
d’étre regardées de plus prés. L'originalité apparait dés
'usage du nom divin lui-méme.*

D’abord, Jésus ne veut pas ravir la place du Pére. Ses comporte-
ments nous le montrent. Pourtant, « en parlant comme Dieu a Moise,
en reprenant son langage et son accent, Jésus forcément s’identifie au
« Je » qui parlait a Moise »°. Autrement dit, Jésus nous conduit a entrer
dans I'esprit des Ecritures et il ajoute son originalité et sa maniére d’étre
Fils de Dieu, c’est-a-dire une nouvelle maniére d’étre et une nouvelle
maniére de faire. Il manifeste ainsi ses qualités divines. Il est Dieu parmi
les hommes et il est homme au sein de Dieu. Le 'Eyw ¢iul est sans aucun
doute le Nom de Dieu et il est en méme temps I'expression par laquelle
Jésus choisit de révéler qui il est et quelle est sa Mission.

En fait, sur la base de cette annonce, nous n’allons pas seulement
en direction du verbe étre, mais surtout en fonction de la manifestation
de ce sujet. Car, si Dieu se donne a connaitre lui-méme, s’il se révéle sur
la montagne a Moise comme sujet dans la spécificité de ce « Je suis », |l
a un « Je » pour nom propre. Il ne dit pas : « Je suis Dieu ». Mais le sa-
cré manifeste une rupture linguistique qui désorganise le discours. |l faut
nous rappeler que, généralement, un discours est composé a partir d’'un
schéma qui exprime un certain ordre d’apparition des termes : le sujet,
puis le verbe et ensuite le(s) complément(s). Tout cela apporte donc une
information.

4. BEAUCHAMP, Paul. L'un et l'autre Testament. p. 282.
5.SIMOENS, Yves. Selon Jean. 2. Une interprétation. p. 223.




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

Toutefois, cet avis suscite une nouvelle interprétation. Cet énoncé :
« Je suis » ne peut plus étre compris comme donnant une information
précise, parce qu’il nous semble a priori que manque encore quelque
prédicat. Aprés tout, le texte nous présente un sujet qui parle et qui va
nous interpeller et nous déplacer en tant que destinataires de ce mes-
sage. Ce message est adressé a chacun de nous et nous oblige a nous
poser nous-mémes, si nous souhaitons construire le sens manquant, le
sens de notre propre vie. Néanmoins, le sens nous échappe, le contenu
de l'information nous bouleverse.

Malgré tout, si cette bréche trouble notre histoire, elle peut aussi fon-
der une continuité. De telle sorte que, chez Jean, comme dans des textes
sapientiaux ou prophétiques de I'’Ancien Testament, ce moi qui adresse
la parole fait en méme temps une révélation : « Je suis Yahvé, tel est
mon nom ! Ma gloire, je ne la donnerai pas a un autre, ni mon honeur
aux idoles » (Is 42, 8). C’est le nom révélé a Moise (Ex 3, 14), celui du
seul Existant. Il n’y a pas d’autre Dieu que lui®. Il est le créateur universel
et éternel. Il ne cédera pas sa gloire a un autre : Dt 4, 24 ; Ex 20, 3. Son
nom est acclamé dans les psaumes comme une célébration lyrique de la
victoire de Yahvé a laquelle toute la terre est invitée a prendre part : Ps
96 ; 98 ; 149.

Il nous invite donc a franchir un terrain nouveau, parce que : «
Comme I'exégése I'a depuis longtemps compris, la perspective centrale
n’est pas l'identité a elle-méme d’une substance parfaite. Cette identité
est vivante, précisement parce que le « Je » occupe le creux ou I'étre se
replie sur I'étre »”.

De méme, cette expérience de l'identité aura besoin du temps pour
s’accomplir et on verra bien que la maniére de s’adresser au peuple d’ls-
raél gagnera au fil des générations une valeur sémantique trés forte a
travers plusieurs reprises dans la Loi et chez les prophétes : « Ecoute,

6. Cf. : [s 40, 25 ; I1s 43, 10-12 ; Is 44, 6-8 ; Is 45 et 46.
7. BEAUCHAMP, Paul. Op. cit., p. 285.
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Israél... ». Ainsi congu, le Nom divin sera toujours indissociable d’un acte
de parole. Israél est appelé, mais c’est dans le moment du temps vécu,
dans un processus de foi, que le peuple, et plus spécifiquement chaque
homme, pourra s’engager dans une relation personelle et affective avec
Dieu. Au point de s’adresser a Dieu et de pouvoir lui dire : « Toi, tues ! »
(Ps 102) - en commencant par la plusieurs échanges entre le Seigneur
et son peuple, entre le Créateur et la créature.

Connu dans un maintenant de différence, Dieu nous donne ainsi 'oc-
casion a chacun de nous de nous reconnaitre comme un autre devant
lui. Par conséquent, I'identité établit un paradoxe, parce que prise ici par
la différence, cette relation paradoxale fera que la conscience historique
du sujet et de son altérité surgissent avec une densité assez forte. Dans
sa condition de créature créée a I'image de Dieu, étre semblable a Dieu
et possédant une dignité unique et inaliénable, ’lhomme sera capable de
dire lui aussi : « Moi, je suis ! »

Le Nom sacré communique donc ce qu’il appelle une identité dans
cette différence, sans I'annuler. Autrement dit, ce Nom divin nous appelle
tous et il provoque en nous une réponse raisonnable et un retour aussi
sur nous-mémes, tel qu'on I'a vu chez Beauchamp. Car, dans ce prin-
cipe qui est le sien, Dieu rend 'homme participant d’'une dignité telle qu’il
prend en compte l'unicité de chaque personne en vue de nous aider a
bien articuler toutes les dimensions de nos vies. Ainsi, en sachant que
nul ne peut se passer de cet aspect moral®, c’est-a-dire d’'un champ de
valeurs, dit ou non dit, auquel se référer pour construire sa vie, toute
personne mettra en ceuvre un certain nombre de régles, d’idéaux, d’in-
terdits, qui lui permettront de se structurer et de s’acheminer peu a peu
vers ce qui lui parait étre I'état le plus souhaitable.

En ce sens, on verra que ce lien d’articulation des dimensions affec-
tive, imaginative et cognitive de I'étre humain sera seulement possible

8. Cf. THEVENOT, Xavier. Repéres éthiques pour un monde nouveau. Paris : Edition
Salvator, 1982, p. 12.
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dans la personne de Jésus de Nazareth. Ce « Je » a donc une valeur
sémantique trés forte. |l constitue un mot décisif dans cette relation. Il
désigne Jésus et moi-méme. Il nous unifie et en méme temps nous in-
terroge. De telle sorte que nous pouvons nous demander : qui suis-je et
qu’est-ce qui m’arrive, a moi ? - en endossant les propos de Jésus qui
nous apprend a parler et nous donne la Parole.

L’affirmation de ce « moi » nous ouvre encore le chemin vers le « nous
ecclésial », une fois qu’elle confirme I'identité de quiconque se reconnait
et s’'intéegre dans une communauté de foi : « [...] et deviendront un-seul
troupeau, un-seul pasteur » (Jn 10, 16). Encore en d’autres termes :

Ce lien du Nom avec la création et avec le corps que
la mort traverse, est ce qui fait de I'’Ancien Testament
une explosion de désir provoquant, d’espoir assure,
tremblant, insensé, dans I'avenir de 'homme, parce qu'il
révéle le Dieu Un comme un feu qui ne peut rien laisser
du monde en repos [...] on finirait par dire : 'existence
existe.®

Il importe d’exister et Dieu en détient le juste rapport. La création
toute entiére se trouve fondée en Dieu et lui-méme est relation : Pére,
Fils et Saint Esprit, dés la Genése, et évoqué au pluriel : « Faisons (nous)
I'homme a notre image, comme notre ressemblance [...], homme et
femme il les créa » (Gn 1, 26-27). Ce Dieu qui est communion, créateur
de communion et sauveur de communion, se manifestera toujours pour
sauver des relations, avec toutes les médiations possibles : en faisant
alliance avec des patriarches, en confirmant les rois sur son peuple, en
parlant par la bouche des prophétes.

Dans cette perspective, il ne cessera de créer des relations et, s'il
est comme un feu qui ne peut rien laisser du monde en repos, il va donc
mettre en évidence une grammaire de relations qui va donner a ’lhomme
cette capacité d’étre. Autrement dit, en ces jours-ci, par le Fils, Dieu nous
apprend a parler, agir et engendrer en son Nom. Il nous fait héritiers d’une

9. BEAUCHAMP, Paul. Op. cit., p. 288.
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tradition narrative qui unifie notre vie personnelle a partir de notre iden-
tification a la personne de son Fils. Car, si nous sommes ses disciples,
nous sommes configurés a lui. C’est ainsi 'unité d’un récit incarné en la
personne de Jésus de Nazareth qui donne sens et unité a nos vies. « Et
le Verbe, chair, devint, et il dressa-la-tente en nous, et nous admirdmes
sa gloire : gloire comme d’unique-engendré de chez (le) Pere, accompli
de gréce et de vérité » (Jn 1, 14). Maintenant, il nous faut demander
et considérer comment chacun de nous peut vivre au mieux son unité
personnelle et son adhésion a Jésus au moment de mener sa vie et les
attitudes de son cceur a son accomplissement.

En somme, la maniére d’étre et de faire de Jésus nous rend capables
de répondre en paroles et en actes a Celui qui nous a engendrés. La
découverte du Don de Dieu chez nous intérieurement nous dispose a
rendre notre témoignage, notre profession de foi et encore notre adora-
tion, en prenant la parole a notre tour, comme I'a fait 'aveugle-né guéri
par Jésus : D’autres disaient que : « C’est celui-ci ! » D’autres disaient :
« Non pas, mais il lui est semblable. » Celui-la disait que : « Moi, je suis
»(JIn 9, 9).

2. L’aveugle guéri - une sorte d’alter ego de Jésus

Si le caractére est une qualification de notre capacité propre d’action,
formée par le fait de posséder certaines intentions et croyances plutot
que d’autres, le caractére n’est pas une simple apparence publique qui
laisserait caché un soi plus fondamental. Il est la véritable réalité de ce
gue nous sommes comme agents autodéterminés’®. Notre caractére est
donc notre disposition délibérée a utiliser un certain nombre de raisons
dans nos actions, a I'exclusion d’autres. Car c’est le fait d’avoir de telles
raisons et de faconner nos actions en fonction de celles-ci qui a la fois
révéle et modele notre caractére.

10. Cf. HAUERWAS, S. Towards and Ethics os Character, in Himes & Hamel. Introduction
to Christian Ethics. A Reader. New York : Paulist Press, 1989, p. 155.
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Ainsi, 'aveugle-né, guéri par Jésus dans le quatrieme évangile (Jn 9)
et introduit personnellement par le « Fils de ’'homme » dans la commu-
nauté des croyants, devient pour nous un modéle. Néanmoins, comme
nous l'avons vu, cette entrée suppose la foi initiale de cet homme en des
paroles et des gestes de Jésus (Jn 9, 6-7), parce que, par la suite, Jésus
disparaitra de la scéne. Il s’agit ainsi de montrer a Jérusalem, lors du troi-
siéme séjour de Jésus dans la ville, durant |la féte des Tentes, comment
les hommes et les femmes peuvent parler, agir et étre engendrés a la vie
du « Fils de 'homme ».

En effet, ces versets déploient la relation intime instaurée de Jésus
avec l'aveugle et les témoins, ainsi qu’avec chacun de nous. Il est
possible méme de se rendre compte que Jésus n’exclut personne. Au
contraire, il nous introduit dans une communauté de foi. Il oriente notre
regard, menacé par l'idolatrie, a passer du simple voir a I'entendre et a
proclamer notre foi en lui, en le reconnaissant comme notre Seigneur.

Le texte est donc traversé par un double dynamisme : d’une part, celui
du croire progressif de I'aveugle guéri qui doit trouver le sens des gestes
de Jésus par lui-méme, et celui des disciples de Jésus, qui passent de
ténébres plus subtiles a la lumiére ; d’autre part, un non-croire agressif
des Pharisiens et des Juifs, accompagné par la peur de représailles qui
empéche le témoignage des parents (géniteurs). En ce sens, peu a peu,
celui qui peut étre I'objet d’'une sanction disciplinaire et d’exclusion de la
communauté par les autorités juives est en fait intégré dans le peuple de
Dieu dont Jésus est le Pasteur (Jn 10).

En voyant encore de plus pres, nous pourrons repérer dans la dyna-
mique du récit trois points précis : le fait constaté par I'entourage ; le pro-
ces institué par les Pharisiens, d’abord auprés de I'aveugle, puis des pa-
rents ; le jugement : au début, celui que rendent les Pharisiens au terme
de leur enquéte est contesté par I'aveugle et, finalement, le jugement est
rendu par Jésus lui-méme. Tout bien considéré, la guérison déclenche
une série de réactions qui s’enchainent et qui constituent un procés. Ce
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procés consistera en deux interprétations de ce signe de Jésus et, par
conséquent, en deux prises de position. Ces deux cheminements se pré-
sentent en sens inverse : d’'un c6té, I'aveugle qui s’engage de plus en
plus en faveur de Jésus ; d’un autre cbté, les Pharisiens qui se durcissent
de plus en plus contre lui. Au terme, Jésus intervient pour prononcer une
sorte de verdict sur les deux attitudes que le procés a fait ainsi s’affronter.

Il faut bien noter que du commencement jusqu’a la fin, ce chapitre est
traversé par une transformation ou par le signe de la guérison. La logique
de Jésus concrétise I'ouverture d’un futur de vie pour I'aveugle, bien que
les disciples risquent de I'enfermer dans un passé de péché. Le rapport
d’'origine — 'engendrement — est transformé en rapport de finalité (Jn 9,
3). Et la raison ultime nous est donnée ici : la manifestation de Jésus (Jn
9, 5), comme lumiére du monde, en suivant la logique de sa définition
antérieure, comme Verbe-lumiére, depuis le Prologue, c’est-a-dire : « Il
était la lumiére, la véritable, qui ilumine tout homme, en venant dans le
monde. » (Jn 1, 9).

En tant que Verbe d’origine et en méme temps fin de la création,
Jésus poursuit son but : agir en sorte que tous puissent passer de la
considération d’'une cause temporelle de l'aveuglement par le péché
personnel ou parental a une explication par la finalité des ceuvres de
Dieu dans la personne infirme. « (C’est) afin que soient manifestées les
oceuvres de Dieu en lui. Nous, il nous faut ceuvrer les ceuvres de celui
qui-me-manda tant que (le) jour est ; vient la nuit, quand personne ne
peut ceuvrer » (Jn 9, 3s). Il fait ainsi triompher I'origine sur ce qui lui est
postérieur : la vie et la lumiére sur toute ténébre possible.

En effet, le « je » de Jésus va introduire, au verset suivant, un « nous
». Il N’y a qu’une maniére cohérente pour expliquer ce nouveau passage
du singulier au pluriel, avant le retour a la premiére personne. Le « je »
de Jésus passe au « nous » de la communauté des disciples. Ce que
disent les disciples au verset 2, a propos de la cause de I'aveuglement
de cet homme, ne correspond pourtant point aux dispositions de Jésus,

— 24 —
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en paroles et en actes. Mais tel est précisément le but poursuivi tout au
long de la relation de Jésus a I'aveugle : le faire passer, lui, 'aveugle, de
'aveuglement au voir. De méme, a travers et grace a cet aveugle, il s’agit
tout autant de faire passer les disciples, eux aussi, de ténébres plus sub-
tiles a la lumiére de Jésus'. De méme, il faut se rappeler que le Verbe
était présent et au pluriel, au moment de la création parfaite de 'homme:
« Faisons (nous) 'homme a notre image, comme notre ressemblance
[...], homme et femme il les créa » (Gn 1, 26-27).

D’un autre c6té, comme on peut le voir, le début du récit manifeste
encore que cette guérison, a son tour, deviendra occasion pour Jésus de
révéler qui il est. Il accomplira une « ceuvre de Dieu » -Epyov To0 0¢00,
et cette ceuvre aura valeur de signe, parce qu’elle conduira a reconnaitre
l'identité de Jésus. Face au signe, certains s’ouvrent a sa signification,
d’autres non. « Face au signe, certains croient, d’autres non. Parmi les
croyants, certains sont préts a témoigner, d’autres non' ».

L'aveugle guéri sera donc un prototype de croyants et sa réponse
aux Pharisiens : « Prophéte, il est » (Jn 9, 17), rendra possible la com-
préhension de ce qu’il est, de qui est Jésus et, par conséquent, de qui
nous sommes. De cette maniére, appelé une deuxieme fois, son attitude
fait contraste par rapport aux autres. L'aveugle guéri se distingue de son
entourage, car sa guérison lui apparait comme un signe, comme autre
chose qu’un prodige dont il a bénéficié pour se rendre compte du conte-
nu de sa foi. Il se distingue aussi des Pharisiens a partir de son ouverture
au signe de sa guérison, puisqu’il est conduit a la foi, a la reconnaissance
de Jésus, tandis qu’ils se ferment de plus en plus. Enfin, I'aveugle se
distingue de ses parents, une fois qu’il t€moigne courageusement de ce
qu’il a reconnu.™

Certainement, I'aveugle guéri ne parvient pas a tout cela d’'un seul

11. Cf. SIMOENS. Op. cit., p. 406.
12. GOURGUES, M. L’aveugle-né. p. 386.
13. GOURGUES. Op. cit., p. 391.
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coup. Son processus est progressif. Au début, il parle simplement de «
L’homme qui-est-dit Jésus [...] » (Jn 9, 11). Puis, mis une premiére fois
en présence des Pharisiens, il est amené a progresser : « Prophéte, il
est » (Jn 9, 17), confesse-t-il a propos de quelgu’un qui tient son pouvoir
de Dieu. Ensuite, a 'encontre du durcissement pharisien, convoqué une
deuxieme fois, I'aveugle guéri s’avance plus loin : « Si celui-ci n’était
pas d’auprés de Dieu, il ne pourrait rien faire » (Jn 9, 33). Cette expres-
sion grecque trapa 100 Beol (d’auprés de Dieu), est celle que Jésus
utilise, chez Jean, pour parler de son origine et de sa relation au Pére.™
Finalement, la rencontre avec Jésus 'aménera a une confession de foi
éminente : « Je crois, Seigneur ! -[lioTelw, KUpI€ et il 'adora » (Jn 9, 38).

Du coup, le fait d’« ouvrir les yeux » d’un aveugle-né constitue un
élément structurant de toute une controverse, subordonnée a vouloir étre
disciple de Jésus ou de Moise. En effet, il n’y a aucune différence entre
les deux, une fois qu’étre disciple de Jésus n’exclut pas d’étre disciple de
Moise. Jésus conduit a Moise, dans la logique de la Nouvelle Alliance,
marquée par l'intériorisation de la Loi dans le coeur, par I'ouverture uni-
versaliste de la communauté des croyants, grace au pardon des péchés.

Voici venir des jours - oracle de Yahvé - ou je conclu-
rai avec la maison d’lsraél (et la maison de Juda) une
alliance nouvelle. Non pas comme [alliance que jai
conclue avec leurs péres, le jour ou je les pris par la
main pour les faire sortir du pays d’Egypte - mon alliance
qu’eux-mémes ont rompue bien que je fusse leur Maitre,
oracle de Yahvé ! Mais voici I'alliance que je conclurai
avec la maison d’Israél aprés ces jours-la, oracle de
Yahvé. Je mettrai ma Loi au fond de leur étre et je I'écri-
rai sur leur cceur. Alors je serai leur Dieu et eux seront
mon peuple. (Jr 31, 31-33)"°

Néanmoins, il y a un risque : la Loi peut servir d’'occasion au péché. Le
risque est grand, quand la Loi sert de critére trop exclusif de référence a

14. Cf. Jn 6, 46 ; Jn 8, 40.
15. Cf. Bible de Jérusalem (BJ).
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la rectitude des intentions et des actes, de se mettre a juger les autres. En
outre, le jugement a priori est redoutable et ses effets dangereux. Ainsi,
'aveugle guéri commence, grace a son expérience vécue, par articuler
une réflexion a posteriori : « S’il est pécheur, je ne sais pas ; une-seule-
chose, je sais : qu’étant aveugle, a présent, je regarde » (Jn 9, 25)."°

On repere de nouveau un lien intrinséque entre le sens de la vue et
le sens de I'ouie qui reviendra fort au chapitre suivant. C’est une bonne
raison de relever le passage vraiment central de I'engendrement par
la vision a I'engendrement par I'écoute. « Je vous (le) dis déja et vous
n’entendites pas. Pourquoi de nouveau voulez-vous entendre ? Vous
ne voulez tout de méme pas vous aussi, devenir ses disciples ? » (Jn 9,
27). Méme quand on ne veut pas se rendre aux ceuvres manifestes de
Dieu, un autre recours subsiste : entendre ce qui se dit ; entendre ce que
Dieu dit ; entendre ce que Dieu entend, afin d’étre capable, comme cet
aveugle, de parler et d’'agir comme le Christ pour se frayer son chemin
de foi et de témoignage. En effet, I'intelligence de la foi est surtout une
intelligence affective, une intelligence du coeur.

La parole est tout prés de toi, sur tes lévres et dans ton
ceeur, entends : la parole de la foi que nous proclamons.
En effet, si tes lévres confessent que Jésus est Seigneur
et si ton cceur croit que Dieu 'a ressuscité des morts, tu
seras sauvé. Car la foi du cceur obtient la justice, et la
confession des lévres le salut. (Rm 10, 8-10)""

Ainsi, méme si d’'un cbété au cceur de I'étre humain se vit toujours une
expérience de vulnérabilité et de blessure, d’un autre c6té, nous sommes
appelés a une expérience d’ouverture que seule une confiance originaire
permet de gérer. La confiance de partir vers la piscine de Siloé, de se
baigner et de revenir dans I'espoir regardant. Celui qui ouvre notre avenir
de fagon positive, en vue de la manifestation des ceuvres de Dieu dans la
vie de chacun de nous qui souffre, ouvre aussi un passage a la foi dans

16. Cf. SIMOENS, Yves. Op. cit., p. 411.
17. Op. cit. BJ.
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nos angoisses quotidiennes. Il fait un appel pour tous.

Ce que Jésus dit et fait est universel. Il est la lumiére du monde, et
son enseignement comme ses ceuvres sont destinés a tous. Cette gué-
rison rend donc évident que la souffrance ne procéde pas du péché de
quiconque et que le présent n’est pas conditionné par le passé. Cette in-
version dans la logique qualifie ainsi notre regard et notre perspective de
vie devant ce mystere qui nous attire a lui et augmente notre confiance.
Cet homme Jésus de Nazareth permet a I'aveugle-né de dire véritable-
ment au cceur de sa vulnérabilité : « Moi, je suis ».

Jésus nous ouvre un itinéraire de foi et nous donne une identité de
croyant. Car un nouveau dynamisme s’établit et un événement 'atteste :
« Ta foi t'a sauvé » - qu’on entend souvent sur les lévres de Jésus quand
il s’adresse aux croyants, autrefois menacés par la violence du monde
et du péché. C’est Dieu qui se livre entre les mains des hommes. Celui
qui s’est manifesté auparavant sur la montagne, désormais se révéle a
nous au coeur de notre histoire, comme don de soi et nous invite a faire
la méme chose. Un Dieu qui s’est livré définitivement peut toujours étre
recu aujourd’hui.

Apreés tout, la formule « Moi, je suis » est sans doute étonnante sur
les lévres de I'aveugle guéri, une sorte d’alter ego de Jésus, comme l'af-
firme Yves Simoens. Nous ne pouvons pas banaliser cette occurrence,
en la faisant correspondre simplement a un : « C’est moi ! ». Certains
exégeétes font cette lecture méme quand c’est Jésus qui la prononce, en
la dépouillant du sens théologique d’'un titre divin.’® Néanmoins, notre
travail s’engage davantage dans cette appropriation de ce 'Eyw iy par
'aveugle guéri. Sans étre le Christ, il parle pourtant comme lui. Il inau-
gure un chemin de foi et de témoignage, en dépit de la violence et de
I'hostilité du monde qui I'entoure. En outre, la Parole est tout prés de lui,
sur ses levres et dans son coeur, en unifiant tout son étre.

18. Cf. SIMOENS, Y. Op. cit., p. 390.
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3. Le Eyw i1 absolu sur les lévres
de I’aveugle guéri par Jésus

La déclaration de 'Eyw e€iui sur les lévres de Jésus révéle plutét son
identité divine fondée sur le mystére de la communion profonde entre
Jésus et le Pére, sur la relation de réciprocité fidéle entre le Fils Unique-
Engendré et Dieu le Pere. En revanche, Jésus demeure toujours dans
son altérité. Il reste dans l'identité de I'envoyé du Pére, sans jamais se
mettre au méme niveau que son Pére, comme nous le montre saint Jean
depuis le Prologue :

Au commencement était le Verbe, et le Verbe était auprées
de Dieu, et Dieu, il était, le Verbe. Celui-ci était au com-
mencement auprés de Dieu. Et le Verbe, chair, devint, et
il dressa-la-tente en nous, et nous admirames sa gloire :
gloire comme d’'unique-engendré de chez (le) Pére, ac-
compli de grace et de vérité. Dieu, personne ne I'a vu,
jamais. (L')unique-engendré, Dieu, celui qui-est vers le
sein du Peére, celui-la (y) entraina. (Jn 1, 1-2. 14. 18)

Maintenant, il vaut la peine de mettre en paralléle 'usage de cette
expression par Jésus et d’'observer I'appropriation de ce Eyw eiu par
'aveugle guéri, de méme que ses conséquences. Tout d’abord, si nous
comparons les multiples fois ou ce 'Eyw €iui apparait sans attribut, dans
le quatrieme évangile et ce passage du Prologue, comme nous I'avons
vu, nous ne constatons que I'évidence d’un rapport intrinséque entre le
Pére et le Fils : « La parole que vous entendez n’est pas la mienne, mais
(celle) de celui qui me manda : (le) Péere » (Jn 14, 24). Cependant, ces
déclarations de Jésus ne sont qu'un blasphéme pour les Pharisiens et
les Juifs. Jésus qui n’a jugé personne sera toujours jugé. Jésus qui n'a
condamné personne sera enfin condamné.

De la méme fagon, ces mots de Jésus, une unique fois dans I'évan-
gile sur les lévres d’un sujet différent de lui (Jn 9, 9), comme nous I'avons

déja mentionné, gagneront la force d’'un témoignage dans la bouche d’'un
homme guéri qui s’engagera progressivement en faveur de Jésus. Il faut
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bien noter que le rapport intrinséque qui existe entre le Pére et le Fils sera
ici préservé et encore répandu de I'aveugle a Jésus, en communion avec
le Pere. De méme, ce rapport reciproque et fidéle nous sert de modéle et
d’adhésion a la personne du Christ. Ainsi, a son tour, celui qui n’a pas fait
quelque jugement a priori, mais qui a rendu grace pour sa guerison dans
une réflexion a posteriori (Jn 9, 25), comme Jésus, sera jeté dehors de la
synagogue par les Pharisiens et les Juifs (Jn 9, 35).

En effet, on sait que vers la fin du premier siécle, I'exclusion des
Nazaréens fut décrétée par la Synagogue, ainsi qu’on peut le voir dans
la douziéme bénédiction des hérétiques (la Birkat ha-Minim) parmi les
dix-huit bénédictions -Shmoné Esré de la liturgie juive. Bien que le sens
du mot bénédiction soit ici problématique, puisqu’il s’agit plutét d’'une
imprécation ou d’'une malédiction. Cet épisode évoque sans doute les
oppositions que rencontrérent les premiéres communautés chrétiennes
face au judaisme. La date précise de ces décisions de la Synagogue fait
encore I'objet de discussions.

««12. Que pour les apostats il n’y ait pas d’espérance, et
le royaume d’orgueil, promptement déracine-le en nous
jours, et les nazaréens et hérétiques, qu’en un instant
ils périssent, qu’ils soient effacés du livre des vivants et
qu’avec les justes ils ne soient pas écrits | Béni sois-tu,
Adonai, qui ploies les orgueilleux ! »°

En tout cas, la confession de foi de I'aveugle, a la fin du récit (Jn
9, 38), marque le couronnement d’un processus courageux. La crainte
d’étre exclus de la Synagogue est remarquable dans I'attitude des « gé-
niteurs » de I'aveugle qui n'osent pas se compromettre en témoignant
et en confessant leur foi au Christ. En revanche, il est étonnant qu'un
homme simple comme lui, sans une formation poussée, nous interpelle
tous avec son témoignage. Il donne méme aux disciples du Christ une
lecon de choses. Comme on a pu le voir, la vérité de cette confession

19. Traduction dans J. BONSIRVEN, Le judaisme palestinien au temps de Jésus-Christ
11, Bibliothéque de théologie historique. Paris : Beauchesne, 1935, p. 146.
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n’a pas dépendu de grandes élaborations conceptuelles. Elle prend en
compte des comportements concrets et relationnels ajustés a mesure
que s’approfondit la relation.

Jésus pousse cette identification, a ses risques et périls,
jusqu’a I'affirmation de la compatibilité entre le fait qu’il
peut dire lui-méme : « Fils de Dieu, je suis ! » (Jn 10, 36)
[...] Tout ceci ne peut étre prononcé qu’ « en Christ »,
dans la personne du Christ. Avec infini respect et humi-
lité radicale. Mais en s’alignant sur cette pédagogie qui
accorde la prévalence a un « savoir » d’expérience sur
des connaissances acquises.?°

Dire « Moi, je suis » comme I'a fait Jésus, souligne la communion et
le rapport intime qui subsistent entre le Christ, lui-méme envoyé par le
Pere et tous ceux qui sont envoyés a la suite du Fils. De méme, ce « Moi,
je suis » sur les lévres de I'aveugle-né rend évident que nous sommes
tous convoqués a élargir ce cercle d’amour dans I'histoire. Car Jésus
demeure présent dans le temps par l'intermédiaire de ses disciples, dont
le véritable signe distinctif est la capacité de partager I'amour avec les
autres : « En cela, ils reconnaitront tous que pour moi, des disciples,
vous étes : si-éventuellement (de I’) amour, vous (en) avez, les uns dans
les autres ». (Jn 13, 35)

En définitive, accueillir la parole de Jésus et vivre en union avec elle
nous rend libres dans tous les sens, comme le Fils est libre dans la com-
munion avec le Pére, bien que cette attitude dans la vie du croyant dé-
passe largement la tranquilité ou 'absence de conflits. De toute fagon,
la paix que Jésus nous donne intégre toutes les dimensions de notre
étre. Elle est toujours la réponse décisive que la résurrection est déja en
marche et que méme le mal n’a aucun pouvoir sur nous. Car la fidélité
du Pére et du Fils ne cesse pas de nous donner son salut, méme dans
notre infidélité.

20. SIMOENS, Yves. « L’Evangile selon Jean et les Juifs ». Dans : Les versets doulou-
reux, pp. 96-97.
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4. Derniére considération

Cette considération peut nous conduire a une liberté intérieure plus
grande. Puisque nous savons que c’est le Christ lui-méme qui, en pas-
sant par le chemin de nos vies, nous regarde, s’intéresse a nous, vient
chez nous et par ses paroles et ses gestes restaure notre dignité, en
nous envoyant pour vivre dans le méme amour.

Ce 'Eyw ¢iy1 entraine la révélation du Fils de 'homme au coeur de
I'activité de Jésus. Il fait rayonner la lumiére qu’ll est de maniére toujours
nouvelle, chaque fois que I'expression est reprise : soit avec ses attributs,
soit de maniére absolue. Ici, de fagon spécifique, ce 'Eyw ¢ipi fait ressortir
la splendeur créationnelle de la guérison et l'intégration de toutes les di-
mensions de I'étre humain en étroite communion avec le Pére par le Fils.

Le 'Eyw eiul révele encore la possibilité créative des ceuvres du
croyant dans la mesure ou il montre clairement un processus qui com-
mence par le voir qui permet d’entendre et de suivre, mais surtout de
prendre la parole, au coeur de la communauté, et de parler a la premiére
personne, au point de dire : « Moi, je suis ! » Telle est la dynamique du
croire qui fait parler Jésus et qui fait parler quiconque grace a Jésus.

Elle est une logique de communion et de vie. Car l'unité du Pére
et de Jésus est 'unité de 'homme et de Dieu dans le langage, dans la
parole personnelle de celui qui dit : « Je ». Le sujet parlant pleinement
humain est pleinement divin. Tel est le Verbe de Jésus qui est Dieu. En ce
sens, recourir a une autre identification du « faire » ou de I'« ceuvre », en
dehors de I'acte élocutoire de cette Parole, serait atténuer la force de ce
texte et celle du Verbe qui s’y exprime. Croire en ses ceuvres, c’est croire
a sa Parole. Croire en sa Parole, c’est en définitive, croire en lui comme
Parole d’Homme-Dieu.
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La hoguera como metonimia
profética de un cambio de época:

magia, ciencia y otros engainos

The bonfire as a prophetic metonym of a
change of era:

magic, science and other deceptions

Fernando Otdlora Luna*

Resumen

En el presente ensayo, en un estilo afo-
ristico, se propone llevar al fuego —sensu lato
y metaférico- a la ciencia tal como se conoce
en la modernidad, para metamorfosearla, ha-
cerla accesible a otras formas de consciencia
y co-existencia. Se propone abrir las posibili-
dades de dialogo de la ciencia con saberes te-
olégicos y magicos, entre otros. Tal posibilidad
surge a partir de una metamorfosis, ilustrada
y profetizada, a través del fuego, presente en
la antigua quema en la hoguera del italiano
Giordano Bruno y su analogia con la reciente
quema del venezolano Orlando Figuera. Se
predice un cambio de época en la noosfera
que superpone la biosfera corriente.

Palabras Clave: Magia, ciencia, teolo-
gia, filosofia, biosemidtica

Abstract

In the present essay, in an aphoristic sty-
le, it is proposed to bring to fire -sensu late and
metaphorical- science as it is known in moder-
nity, to metamorphose it, make it accessible
to other forms of consciousness and co-exis-
tence. It is proposed to open the possibilities
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of dialogue of science with theological and magical knowledge, among others.
Such a possibility arises from a metamorphosis, illustrated and prophesied,
through fire, present in the old burning at the stake of the Italian Giordano Bruno
and his analogy with the recent burning of the Venezuelan Orlando Figuera. A
change of epoch in the noosphere that superimposes the current biosphere is
predicted.

Key words: Magic, science, theology, philosophy, biosemiotics

disciplines by now isolated into specialties far apart, therefore no
longer capable of communicating their findings to one another
Leon Croizat

el querer llevar el método cientifico a todos los campos, ha hecho que,
hablando de refraccidon de ondas luminosas, pigmentacidn y colores espectrales,
la ciencia haya anulado las puestas de sol, los paisajes y los arco iris; que,
tratando de ser cientificos, los estructuralistas hayan desfigurado la prosa

y la poesia; que, analizando computacionalmente el Nuevo Testamento,

los estudiosos biblicos destruyan la fe y la conciencia religiosa.

Miguel Martinez Miguélez

De ahi que el fuego sea el mas activo de todos los elementos, dado que es el mas
espiritual de ellos, y no solo el mds potente para convertir a los demds en si mismo,
sino también el Unico capaz de crecer por si mismo hasta el infinito si se le da yesca.
Giordano Bruno

| paradigma emergente propuesto por Miguel Martinez Miguélez

(1997) dentro del seno de la ciencia, para darle a ella un giro insur-

gente, es tremendo pues intenta al mismo tiempo revelarla y cohe-
sionarla. La ciencia dividida en hiper-especializaciones que fragmentan
la vida misma, segun este y otros autores, deberia ser llevada a una nue-
va racionalidad basada en la interdisciplinariedad y dirigida a una nue-
va época, la postmodernidad. Juan José Bautista (2014) propone en el
mismo tono una realidad vista no desde el eurocentrismo, costumbre de
siglos de colonia, sino desde el espacio de enunciacién propio, América
Latina como agregado imaginario-historico-territorial. jNada mal!

Pero, la estructura interna de la vida de quienes se han dado a la
tarea de romper paradigmas y profetizar la postmodernidad ha hecho fal-
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lar de plano la propuesta inicial; romanticos bafiados en su ingenuidad.
Quedémonos con lo de emergente y soltemos lo de paradigma. Ahora
solo queda simplemente forjar el desapego a toda teoria y método de lo
moderno, y aun de lo postmoderno, su concepcién borrarla de las semi-
osferas que se multiplican entre los diversos universos y formas de ver
el mundo. El programa paradigmatico es un obstaculo para el trascender
las ciencias a través del vinculo entre ellas, es pues un obstaculo hacia
la magia que ellas comportan.

A fin de contextualizar el asunto que se quiere tratar en el presente
trabajo, consideremos llevar mas alla las analogias: buscar vinculos en-
tre teologia, filosofia, magia, ciencia, etc. La magia es a la ciencia lo
que la brujeria es a la tecnologia. Consideremos la siguiente pregunta:
¢, Es viable, no exitoso sino viable, considerar el surgimiento de sefiales,
signos, simbolos, caracteres, sellos y notas, es decir, vinculos -sensu
Girodano Bruno- (Bruno 2009) entre la magia y la ciencia, y entre la bru-
jeria y la tecnologia?

La respuesta es no. Al menos que entendamos por razonable otra
cosa diferente a la definicion engendrada en el pensamiento positivista
que caracteriza a la presente época capitalista. El paradigma como ya
se dijo arriba es una ilusidn hecha para ser abandonada ciclicamente. La
razon, tal como nos la han ensefiado, es abandono de nuestra concien-
cia inmediata.

¢, Por qué tanto a doctos y crédulos les tribula saber como funcionan
las cosas, cual es su origen y cual es su fin? La fisica y la biologia, disci-
plinas que estudian las cosas vivas y las cosas no vivas respectivamente,
entre otras ciencias, de esas llamadas puras o duras, se han venido con-
struyendo como cuerpos de conocimiento disefiados para darnos la re-
spuesta a las incognitas mas fundamentales y las tecnologias para hacer
nuestra vida mas facil. La biosemidtica y la fisicosemiética, haciendo un
ejercicio propio de la filosofia con reflejos en la antropologia, represen-
tan dos cuerpos de conocimientos que tratan las leyes, los simbolos y
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los cédigos, asi como la interpretacion de los significados derivados a
partir de los resultados que cada una de estas disciplinas engendra, para
atender las inquietudes ontoldgicas y epistemoldgicas del ser y de su
pensamiento. Vienen surgiendo asi practicas y conceptos que encuen-
tran sus analogias en la cultura de los ritos y las ideas que han practica-
do chamanes y sacerdotes, médicos y filésofos, ingenieros y politicos.

En este ensayo, haciendo uso de un lenguaje metaférico y aforisti-
co, pero con humilde erudicion y citas, es decir, sin apartarse del juego
del estilo cientifico, se devela la magia que desborda la prosa cientifi-
co-semiodtica y denuncia que quien no la pretenda es porque sabe que
arriesga conclusiones politicas y religiosas, y por tanto arriesga ser que-
mado en la hoguera. El presente trabajo es una invitacion a cerrar los
ojos y tener menos fe en la materia y mas fe en la mentira, en el engano,
en las intenciones, en la mimesis, fe en la palabra trasmutada y descon-
ocida. Fe en las manos y su capacidad, como la etimologia de la palabra
lo indica, de manipulacién.

Los arameos decian ®72x %7372 0 avrah kahdabra o abracadabra.
Lo escrito, escrito esta y escrito queda, lo cual comporta un género de
magia. Escrito con las manos, a veces con el pensamiento, pero a veces
sin pensar.

Colocar las palabras sobre papel, es decir, sobre delgada lamina de
celulosa o pergamino de dermis, o dicho de otro modo, de pasta de fibras
vegetales o cuero de animal, conlleva un acto magico de obijetivacion
de la palabra en sentencia historica. Los germanicos dicen: Was man
schreibt, bleibt [Lo escrito, permanece], y asi lo escriben, y se dejan sen-
tenciar por su hechizo. Pero a la lengua alemana le falta la sensualidad
que tienen otras fonéticas para que pudiera ostentar el poder magico de
los conjuros mas poderosos. Basta escuchar la musicalidad de un wayu
o de un mongol para sentir la magia asechando tras las palabras, que la
ocultan, alli, detras de las apariencias. Pues no basta escribirlo, también
hay que tomar en cuenta que en algun momento sera leido, y llevado a
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musica para que aflore la belleza primitiva de la lengua atrapada hasta
entonces en palabras impresas.

Por eso Kant y Hitler, y todos los fildésofos y politicos alemanes, a
pesar de su encantador genio hoy han causado tantos desengafios. Pues
la verdad no es mas que un engano estilizado. Pero estos dos dejaron
ver sus costuras, pecado imperdonable en la biosemidtica. La fonologia
de sus palabras bien pronunciadas sedujo a la razén pero menos a la
intuicion.

Cincelar, grabar, marcar, escribir signos graficos, alejar las palabras
del riesgo de perderse de la memoria, anotarlas para no olvidarlas, com-
porta un acto sagrado desde hace mucho tiempo; asi lo entendian los
que escribieron en cavernas, rocas y hojas, desde calendarios hasta li-
bros sagrados, desde el Popol Vuh hasta el diccionario de la real lengua
castellana, pasando por la biblia, el Coran, el manual de procedimientos
y otras cosas.

En 1562 los espafioles, 1933 los nazis y en 1973 los pinochetistas
quemaron todo tipo de libros de autores indigenas, judios, marxistas y
otros hermosos charlatanes, como acto simbdlico de emancipacion de la
Dios-razén. Parecida suerte corrieron quienes los escribieron, leyeron y
practicaron su magia.

La técnica del hechizo consiste en evitar la hoguera por haber dicho
lo que sea dicho, evitar el titulo de hereje. Y si ocurriese: hacer que valga
la pena. De alli la importancia en el arte de la manipulacion.

Cualquier cosa escrita de magia, sera en estos tiempos quema-
da de verdad o simbdlicamente. Le hubiera a uno gustado quedarse.
Evitar que quemaran lo escrito como acto de hechiceria. Le hubiera a
Giordano Bruno gustado quedarse a conversar con nosotros sobre la
brujeria-semidtica, le hubiera gustado saber de las nuevas mentiras con
las que pretendemos colmar al mundo de simbolos y significados, para
reirse un poco. Hubiera deseado evitar la viva-cremacion de su vivo-cu-
erpo, y de sus escritos que a pesar del fuego le sobrevivieron.
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Si Girodano Bruno viviera en estos tiempos en Venezuela, no hu-
biera querido ver arder a Orlando Figuera, quien no publicé libros pero
objetivé peligrosos significados, sentenciado por similar trifulca, huestes
sedientas de impudica justicia. Orlando Figuera, al igual que Giordano
Burno fue rapidamente sentenciado y fulminantemente quemado.

A el italiano le hubiera gustado vivir un poco mas, tal vez si, tal vez
no, pero lo que si es cierto es que Bruno empezé a sentir ese inmenso
llamado, ese inmenso dolor y alegria desbordada de vocacién. Pero es-
taba al igual que Orlando en la busqueda de algun conjuro, un entrela-
zamiento cuantico entre el dolor de la carne quemada y la eternidad. Y
como por arte de magia estan aca vivos entre estas lineas.

La magia es una palabra de la ciencia que nos viene directamente
del latin: magia, derivado a su vez del griego payeia mageia, y a su
vez del persa magu$. Era la que practicaban los primeros maestros de
Demdcrito, lideres de aquella antigua casta sacerdotal que acompanoé
a Filipo a su incursién militar hacia la conquista del espacio vital de los
espartanos. Tal vez los persas la adquirieron del sanscrito de los hindues:
maga, que significa ilusion, de la raiz may, ‘obrar’, ‘mover’ y ‘traer a co-
lacion’. Tal vez los asiaticos que partieron en busqueda de América la
dejaron alli para volver a encontrarnos buscandola cuando Colén-nizé
Abya Yala.

La magia es una alianza entre el saber y el poder de obrar. La magia
es el arte del dominio, de saber esconder las falsas intenciones y exte-
riorizar los significados de la forma. Es el arte de invocar y superar las
moscas, lo superfluo, la astucia, lo banal para llegar a la ofredad de la
verdad a través del convencimiento. Es el arte de ir mas alla del conflicto
objeto-sujeto, bien-mal, asco-placer, para saltar al abismo de la otredad.
La magia es el arte de la metonimia, de la metafora y de hacer los vin-
culos correctos: de hacer aparecer algo donde no habia nada, de hacer
aparecer nada donde habia algo, es sintropia, es el complacerse en ha-
cerle sexo a la primera ley de la termodinamica sin obviar su multivoca
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existencia, es seducir violentamente.

El mago aspira develar, aprender y manipular lo que presumible-
mente estaria oculto a los sentidos, supuestamente impalpable a la
obviedad positivista, intragable por la percepcion sensorial de los cin-
co sentidos que nos mal-ensefiaron en la escuela, incompresible por la
|6gica tradicional del buen criterio de la razoén.

No ensefiaron mal, nos engafaron bien, pues los maestros que no
creen en la magia, en realidad nunca creyeron en dios, pero ya es tarde
pues dios ha muerto y reencarnado hecho hijo, hecho mago entre las
cosas vivas y las cosas no vivas, duefio de la unicidad de todas ellas. La
magia es una sombra que se oculta asechando la luz que renace de la
vida en otra vida.

¢ No es cierto? ;No es verdad? ... ;Oh, no se cree? ;No se puede
convencer? ;No se puede enganar? Qué importa de verdad, a quién le
importa realmente si solo se trata de mentiras mas o menos verosimiles
que nadie realmente ha verificado su exactitud.

El epigrafe de La muerte y otras sorpresas de Mario Benedetti,
Antonio Machado reza asi: Se miente mas de la cuenta por falta de fan-
tasia: también la verdad se inventa.

Cientificamente hablando: no hay pruebas fehacientes e irrefutables,
no esta demostrado que sea cierto, pero, no lo puedes negar, pues lo
dicho o escrito aparenta ser verosimil, incluso razonable, tan bello como
bien intencionado. Pero siendo sinceros, por llamar las cosas por su
nombre alguien nos esta engafiando. No nos confiemos, alguien nos lle-
va a su mundo, a su Umwelt, que para nosotros no es real, al menos que
asi lo permitamos. Tengamos cuidado pues entramos a cierta semios-
fera, nos acercamos a la noosfera sin percatarnos.

El riesgo es grande. Pudieramos acercarnos un centimetro mas, y el
fuego quemar nuestras carnes. Digamosle a nuestros lideres en Roma
o en Washington que dios ha muerto que la razén agoniza, que el dios
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dinero la azota. Que mil r-evoluciones dan a la materia magica forma,
vida y creacion. Que la época y espacio geografico ya han girado, es
cuestién de percatarnos.

Dijo Bruno éstas ultimas palabras antes de ser quemado en la
hogera: “jAhl... Temblais... Es porque os falta la fe que a mi me sobra...
Miradme... Yo no tiemblo... Y soy quien va a morir!”.

La quema de herejes por razones positivas, ayer en Roma hoy en
Venezuela, son las consignas politicas y religiosas que desde hace muy
poco venimos escuchando, son presagios que sefalan la eclipse de la
ciencia vetusta y todo lo que es cultura de animales humanos, tal como
las conocemos hoy en dia; de la cultura como fuerza y forma que permea
desde las cosas vivas y las cosas no vivas. Es el alba del superhombre,
del super-cosa-humana, y de la super-forma lo que del futuro nos trae
sus consecuencias. Es la fé que renace de las cenizas en un eterno re-
torno.

La sabiduria es requisito indispensable para esgrimirse como corre-
sponsable de la interpretacién de los significados. El mago es sabio o no
es mago. Si miramos una célula, sus organelas, su membrana plasmati-
ca, su nucleo, y cada una de sus cositas, que la hacen a ella cosa en si,
veremos a través de su cosmos una forma que le es propia, y mirandola,
a través de un microscopio disefiado para ver su microcosmos querre-
mos irremediablemente apoderarnos de su magia fantaseando con la
idea de convertirnos en lideres de la interpretacion de sus significados.
Algunos de ellos se nos resbalaran de la retina, que también esta ella
misma siendo un tejido de células con heptahelicales opsinas, unas co-
nos para ver colores otras bastones para ver en las tinieblas. Todas ilu-
siones que se arremolinan frenéticamente sin perder su justo equilibrio,
y fuera de él, para conseguir su camino como potenciales de accién has-
ta alcanzar diferentes grupos de células cada vez mas complejamente
organizadas, hasta llegar a ese espacio-tiempo donde la diferencia, el
plagio de la imagen, se hace forma en nuestra mente como cosa bella;
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aesthesis de la célula.

La belleza, esa gran mentira, solo apartarse de la sabiduria lo hace a
uno creer en ella. Dice Heinrich Boll en su novela El payaso lo siguiente:
“A los estetas lo mejor es romperles en la cabeza un valioso objeto de
arte, con lo cual sufren, aun al morir, por el crimen artistico. [...] Podria
yo raspar la pintura de un cuadro valioso y estrangularle o asfixiarle a
el con la tela: ningun crimen perfecto, pero un perfecto crimen estéti-
co.” La belleza es la tristeza, es la felicidad, una ilusion como cualquier
otra, como el triangulo espacio + forma + tiempo, como un vaho sobre el
verdadero significado. La belleza es falsedad encarnable en verdad por
tres metalenguajes: matematica + arte + genética (Otalora-Luna et al.
2017a, Otalora-Luna et al. 2017b). Solo el amor, mago por excelencia,
pone a la disposicion del imperio de nuestros sentidos todos los medios
de persuasién para robar y manipular, para sacar partido del hechizo. No
fue por nada que quemaron vivo a Giordano Bruno comenzando el siglo
nuevo, el 17 de febrero de 1600. Asi como Bruno, por motivos similares
murié aquella hermosa mujer cuyo cabello dada su atormentadora belle-
za nunca dejo de crecer, como un Angel que surca el cielo sin nada que
se le asemeje fue asesinada por Gabriel Garcia Marquez, quien como
un profeta jugando a ser Dios confabulado con la inquisicion espafola
en Cartagena de Indias, escribié una historia del amor y otros demo-
nios. Pudo haber escrito, la belleza y otros demonios, pero su intuicién
no le fallo, pues la belleza ni siquiera es un demonio. Cuenta él como
periodista que el demonio era un perro rabioso que asesind a una nifa
cuya tumba exhumada descubria un cabello que nunca habia dejado de
crecer. El cabello de la nifia eran células muertas remontadas en un cre-
cimiento eterno, desdoblando la infranqueable latitud entre la cosa viva
y la cosa muerta.

La estructura, esa que divina-mente se sabe a si misma y como tal
sabe que todo lo asecha, hecha de numeros que conjuran la realidad
detras de nuestros ojos. Dice Carlos Castaneda (1991) sobre la estruc-
tura en la pagina 258 de Una realidad aparte, en uno de sus momentos
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dionisiacos de embriaguez, que en un momento dado los hoyos, las pau-
sas, cristalizan en la mente y forman una especie de malla sélida, una
estructura, que no se ve ni se oye, que se siente con una parte descon-
ocida de uno mismo.

Sugiere este relato de percepcién acrecentada que la mente no re-
side solo en la caja craneal.

Si miramos a una célula, ya no con un microscopio 6ptico o elec-
trénico, sino con la mirada cuantica de Euripides, veremos esa dinamica
revoloteante de atomos y sus componentes infinitamente elementales,
sub-elementales, veremos su estructura. Entonces ya no es célula, es
materia. No. Panteismo de dos particulas subatémicas que parten en
una sola que son dos, en dos espacios y tiempos distintos. Es una con-
cepcion del mundo, esa de la mecanica cuantica segun la cual el univer-
so, la naturaleza y la deidad son entes que pueden mudar, viajar o diver-
gir sobre la inercia de lo pequeno, fuera del alcance de la gravedad. Ya
quisieran los expertos cuanticos que las mismas leyes operaran en todas
partes y en los mismos tiempos. Ya quisieran. Pero no es asi. Tenemos
saltos (cuanticos, ja,ja.) entre uno y otro cuerpo de conocimiento. Lo muy
pequefio y lo muy grande no dejan de ser pequefio porque es materia,
y la materia no es relativa, como lo es el espacio-tiempo donde aparece
la forma.

Newton y Einstein, lumbreras de la fama cientifica, no estaban en lo
cierto, nos trajeron la maquina y luego la bomba atémica, y lo peor, ya
teniamos la crucifixion. Y también Darwin. Genios todos ellos, a los que
como no, se les rinde tributo. ¢ Pues quien es uno para inquirir sendas
especies de filosofar? Muy pocos no conocen sus hombres, como Mac
Donald y Coca-Cola. Profanaron lo sagrado, pero a ellos no los quema-
ron, como no quemaron a Galileo. ¢Por qué? Pues tenian conviccion,
fueron unos bandidos, geniales bandidos, proxenetas de la sabiduria.
Mentes brillantes, almas sensibles, ahogados en una soledad indecible,
presa de la libertad, sin ninguna fe.
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‘La materia es energia multiplicada por el cuadrado de la velocidad
de la luz’ es un decir de analogias fisico-semioticas. ‘Omnis cellula ex
cellula’ es un decir de analogias bio-semidticas. Y sentenciar en pro-
sa divina que ‘la cosa no viva y la cosa viva ambas tienen alma’ es un
decir de analogias profanas. Imanishi anatemiza al ser, al organismo,
lo hechiza, lo transforma en cosa (Imanishi 2011). Al fin y al cabo, el
alma es eterna. La materia hace a la célula, y no al revés. La materia
microscopica hace a la vida macroscépica. Qué hay entre lo material
y lo divino, entre el sentido fisico y el sentido biolégico? La respuesta
correcta es: magia. Magia es la interfase entre la fisica y la biologia.
Existen tres metalenguajes: la matematica, el codigo genético y el arte
que consiguen sus analogos correspondientes en las esferas de la na-
turaleza (physis), la historia (bioldgica o natural) y la cultura (noosfera).
A diferencia de la perspectiva que nos presenta Edgar Morin (2009) con
su Physis, Biologia, Antropologia, en este trabajo se presenta la cultura
mas alla de la antropologia, es decir, mas alla de los animales humanos,
para incluir asi no solo a los animales no humanos sino a los 8 reinos
vivos como representaciones de voluntad y magia.

Bruno habia esperado horas por esto. Tanto que enfermaba de in-
somnio. Trataba de ver en la oscuridad, bajo las sombras de las ideas,
tan solo trataba de hacer que funcionara, y por eso en un juicio politico-re-
ligioso ardieron sus carnes. Como arrebatado de sus 21 afios Figuera,
golpeado, apunalado y quemado vivo en guarimba inquisidora, bajo gri-
tos aterrorizados. Aquel en 1600 y éste en 2017. Pero ya él sabia que
era algo mas que un sueno. Que con él ardiamos todos, fisicos, bidlogos
y toda suerte de fildsofos, hechos aficos en diversidad de tipos proletar-
iados, hechos todos, un poemario infinito, garantizando asi que mas alla
del fuego continuaran las tribulaciones, las palabras trepidantes, mecién-
dose y reencarnando en la eternidad.

Volviendo entonces a la idea anterior. ;Qué hay entre lo material
y lo divino? Dijimos que magia. Pero, jcuidado!, la vida es..., -nos lo
recuerda la tragedia que nos asecha- ... una especie de injerto, un giro
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inesperado. La vida no se da por necesidad (magica). La vida se da por
que si. Esa es la tradicion que heredamos del cristianismo. El Dios que
nos viene desde Zaratustra, quien hace las cosas porque le da la gana.
Y asi ocurre en muchas otras religiones primitivas, los dioses asiati-
cos, africanos, australianos y americanos, aun actuando por necesidad,
son caprichosos. La vida es espontaneidad, no requiere de motivos ra-
zonables, sensatos, cuerdos. Sin embargo hemos querido en nuestra
tradicion heredada desde la colonia catélica darle necesidad positiva al
milagro vivo, y Santo Tomas de Aquino, a partir de Aristételes, ha conse-
guido método teoldgico muy elegante para tal fin. Y en parte hemos de
allanar la realidad dramatica con explicaciones elocuentes. Sin embargo,
las explicaciones tienen sus limites, pues no son mas que mentiras, y
cada quien cree lo que quiere creer, desde su Umwelt (sensu Uexkull
1982). De modo que la vida no solo es magia, es dramatica, magia de
hogueras, de hechizos inesperados,..., de misterio y maravilla.

Epilogo

Se percibe en el horizonte una revolucién, un cambio de época, que
viene ya trascendiendo la ciencia, que hace metamorfosis para un renac-
er del Ser mago, que nos lleva a Estar brujo, que se involucra él mismo
en la transformacién del mundo con sabiduria, técnica y liderazgo, que
se avoca a la caceria del poder mismo, haciendo vinculos remotos, que
resuenan, con un motivo que se escapa a las palabras, y que por ahora
llamamos amor.
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Da experiéncia estética

a experiéncia religiosa: a
beleza simbdlica das imagens
marianas como mediagao

da experiéncia religiosa
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Resumo

O presente artigo visa analisar a beleza
das imagens marianas como possibilidade
de mediagdo da experiéncia do sagrado em
sua forca de expressao simbdlica. Para isso,
o texto ira considerar a beleza das imagens a
partir de duas perspectivas: a experiéncia es-
tética imediata, apontando o aspecto narrativo
do simbolo, e a experiéncia estética mediata,
apresentado o simbolo como possivel lugar
de encontro com o Mistério na contemplagao
da beleza da imagem. Para alcancar este ob-
jetivo, serd tomado como base o pensamento
do teodlogo Bruno Forte, a fim de apresentar a
beleza das imagens marianas, como simbo-
lo que sinaliza e evoca a Beleza do Mistério,
se apresentando como possivel lugar de uma
auténtica experiéncia religiosa.

Palavras-chave: Imagens marianas.
Beleza. Simbolo. Experiéncia
religiosa.

Abstract

The present article aims to analyze the
beauty of the Marian images as a possibility
of mediation of the experience of the sacred in
its force of symbolic expression. For this, the
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text will consider the beauty of the images from two perspectives: the immediate
aesthetic experience, pointing the narrative aspect of the symbol, and the media-
te aesthetic experience, presented the symbol as a possible place of encounter
with the Mystery in the contemplation of beauty of image. To achieve this goal,
the theologian Bruno Forte’s thought will be taken as a basis for presenting the
beauty of the Marian images as a symbol that signals and evokes the Beauty
of the Mystery, presenting itself as a possible place for an authentic religious
experience.

Keywords: Marian images. Beauty.Symbol.Religiousexperience.

INTRODUGAO

aria é figura presente na experiéncia de fé cristd e em torno

de sua eleigao e participacao na histéria da salvagao se cons-

truiu um imaginario religioso expresso em diversas devogoes
marianas ao longo da historia, em contextos e configuragdes culturais
diferenciadas, que contribuiram para uma vasta expresséao religiosa. A
devocao construida em torno de Maria se inspirou a comegar em cenas
da histdria da salvagdo na narragéo biblica, até experiéncias misticas
de aparigoes como Aparecida, Fatima, Nossa Senhora da Piedade, ce-
lebradas neste ano mariano pelo jubileu de 300 anos da apari¢do da
imagem de Aparecida no Brasil, os 100 anos da aparigao de Fatima, em
Portugal e os 250 anos de peregrinagdo ao Santuario de Nossa Senhora
da Piedade do Caeté-MG. Este imaginario simbdlico construido por meio
destas inspiracdes se manifesta em diferentes expressoes e praticas de
fé, onde uma das principais mediagbes da experiéncia religiosa mariana
€ aimagem.

Aimagem religiosa é essencialmente simbolica e opera em uma du-
pla funcdo na expressado de seus elementos, “a imagem (...) atua no
duplo registro (‘dupla realidade’) de uma presenca e de uma auséncia”
(AUMONT apudLOPES, 2003, p.1). Portanto, as imagens apresentam-
-se como expressao simbdlica que atua na transmissao de uma mensa-
gem, enquanto presenga expressa nos elementos de sua representagao,
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e uma auséncia que se reconhece no significado que sua forma evoca.
Neste sentido se torna possivel lugar de manifestagdo do Mistério Infinito
que ela figura na forma finita da imagem.

E na experiéncia estética de contemplacdo da beleza da imagem
que esta conjugada a experiéncia religiosa da beleza que se deixa
alcangar pela Beleza do Mistério que irradia no fragmento e alcancga
a alma humana. Assim como Maria foi terreno onde o Eterno pousou
suas asas no fragmento do tempo, manifestando a Beleza na beleza
humana e histérica, no encontro da configuragéo simbdlica da beleza de
Maria nas imagens e o encontro de sua figura com o Mistério Infinito, a
contemplagédo das imagens marianas se torna um espago de encontro
com a Beleza, na beleza da imagem que figura a beleza de Maria e é
lugar de manifestagao da Beleza do Eterno.

Este artigo tem por objetivo apresentar uma reflexdo acerca da be-
leza das imagens marianas como possibilidade de mediagdo da expe-
riéncia religiosa na expressao e contemplagao de seus elementos sim-
bélicos. Justifica-se este objetivo dada a importancia deste elemento na
experiéncia religiosa expressa em devogdes marianas, onde a imagem
é relevante elemento de mediagao desta experiéncia na representagao
e contemplacio de sua beleza. Para isso, o trabalho tera como base o
pensamento do tedlogo Bruno Forte que apresenta a beleza como porta
de acesso a Beleza, considerando a obra de arte um possivel lugar da
experiéncia religiosa na expressdo de sua beleza e a figura de Maria
como icone da Beleza do Mistério na leitura da mariologia simbdlico-
-narrativa proposta pelo autor, considerando-a simbolo que concentrou a
densidade teoldgica da histéria da salvagéo (FORTE, 1991). Para atingir
este propdésito o artigo refletira a beleza das imagens em dois aspectos:
a experiéncia estética imediata, considerando o simbolo como transmis-
sor de uma mensagem na expressao da totalidade de seus elementos, e
a experiéncia estética mediata, considerando o simbolo como mediagao
da experiéncia religiosa, no que tange a representagao simbdlica como
possivel local de manifestagdo ou encontro com a Beleza na beleza das
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imagens marianas.

1. A beleza como mediagao
da experiéncia religiosa em Bruno Forte.

Arte e religidao possuem aproximacoes e semelhangas visiveis quan-
to a sua forma de expressdo mediada pelo simbolo. Na arte e na religiao
o conjunto de simbolos expressos em obras, imagens, totens, transmite
mensagens impressas pelo artista que compde a obra, autor que figura
uma imagem, ou compde um totem ou elemento religioso. Considerando
a dupla funcdo do simbolo apontada por Jacques Aumont', estas ex-
pressdes simbdlicas narram uma mensagem em sua forma e na unidade
de seus elementos, em seu aspecto de presenca dada em sua forma, e
ainda é possivel espaco de manifestacido de um mistério no seu aspecto
de auséncia, dada no significado ou sentido que ela evoca em sua repre-
sentagao (LOPES, 2003,p.1).

Bruno Forte?apresenta esta ideia ao apontar a beleza como caminho
que conduz a experiéncia da Beleza do Mistério, considerando a obra de
arte em suas diferentes linguagens um possivel lugar de uma auténtica
experiéncia religiosa, na verdade que ela narra na unidade e beleza de
seus simbolos e a Beleza que ela pode evocar na beleza da obra. Maria
€ apresentada como icone do Mistério (FORTE, 1991, p.148), destacan-
do sua figura como simbolo, de uma beleza finita na histéria que conden-
sou nas entranhas de sua humanidade a Beleza, sem exaurir a Infinitude
e revelando sua face humana sem esgotar o seu Mistério.

1.0 autor destaca uma dupla fungédo no simbolo: uma presenca e uma auséncia na
forma que expressa e evoca um sentido ou o significante a qual ele figura. Cf. LOPES,
2003, p.1.

2.Bruno Forte, tedlogo e filésofo contemporaneo, possui formagéo e doutorado nas duas
areas do conhecimento, em 1974 conclui doutorado em teologia, e em 1977 o doutorado
em filosofia. Publica reflexdes acerca de diferentes tematicas, com énfase em teologia,
filosofia, ética, arte e cultura. Possui uma ampla e consistente produgédo académica atra-
vés do didlogo entre diferentes areas do conhecimento. E arcebispo de Chieti-Vasto na
Italia, membro do Conselho Pontificio para a Cultura.




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

Ao apresentar Maria como icone, Bruno Forte ressalta o simbolo
como um importante elemento de transmissdo de uma mensagem, pois
comunica e evoca um sentido ou significado sem esgota-lo, assim “no
simbolo percebe-se mais significado do que o que pode ser articulado e
compreendido, suscitam-se novos impulsos de pensamento e de vida, o
homem sente-se alcangado por uma alteridade que o provoca” (FORTE,
1991, p.15), e ao evocar “junta o que € infinitamente distante” (FORTE,
1991, p.15). A partir desta afirmagéo o tedlogo apresenta Maria como
simbolo que integrou em seu fragmento a densidade teoldgica da histo-
ria da salvagao, revelando o Mistério sem esvazia-lo, mas se tornando
uma beleza finita no fragmento do tempo que aponta para uma Beleza
infinita.

Bruno Forte apresenta assim a figura de Maria e toda mariologia
como resumo denso da experiéncia de fé cristd na histéria da salvacao,
onde em Maria se encontra de alguma forma “o Todo no fragmento: sua
autonomia relativa ndo é absolutizagéo indevida ou separacéao arbitraria,
mas espaco para se delinearem os tragos de um icone no qual se reflita
a totalidade” (FORTE, 1991, p.34-35) e no estudo que se constituiu so-
bre sua figura “um compéndio argumentativo, narrativo e simbdlico, rico
de forca evocativa(...)” (FORTE, 1991, p.35). Assim Maria é apontada
como icone, e todo estudo ou representagado de sua figura possui esta
forga simbdlica narrativa e evocativa.

E devido & sua forga simbdlica que Maria é apresentada como icone
do Mistério, consistindo em um caminho de fecundidade existencial que
aproxima do coragao do Mistério Infinito (FORTE, 191, p.36). Ela é porta
da beleza, pois “espelha de modo singular “a Beleza que salvara o mun-
do™ (FORTE, 1991, p.36,). Em Maria a funcao narrativa e evocativa do
simbolo se integram “exprimindo em seu conjunto o dinamismo que atra-
vessa o mistério da virgem Mae(...), a mulher concreta de Nazare, o ico-
ne de todo o mistério cristao.”(FORTE,1991, p.37). Assim, por ser simbo-
lo concreto, é caminho que conduz ao Mistério, e icone da Beleza que se
revela na beleza humana, pela densa e profunda Verdade que revelou
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e evocou em sua historia. Maria possui em sua densidade teoldgica a
mesma caracteristica do icone, pois nela ocorre o duplo movimento de
descida de Deus e subida do homem, ela é fragmento finito de mediacao
entre o Eterno e o tempo, assim € “esse jogo de concretude visivel e de
profundidade invisivel que faz falar de Maria como de icone” (FORTE,
1991, p.147).

Bruno Forte apresenta que a beleza da obra de arte, em sua fungao
narrativa que revela uma Verdade, e evocativa, que é possivel lugar de
manifestacdo ou encontro com o Mistério, € porta de acesso a Beleza.
Assim na experiéncia religiosa mediada pelas imagens marianas que
figuram a beleza iconica de Maria em um simbolo, encontramos um pos-
sivel espaco de manifestacdo ou encontro com o Mistério.

No centro da experiéncia mediada pelo simbolo encontramos o ob-
jeto (objetos religiosos: imagens, mitos, ritos, textos sagrados, gestos; e
objetos artisticos: musica, forma, danga, pintura, escultura) que conden-
sa significados, sugere ou transmite um sentido (ELIADE,1979, p.18).
Em ambas as dimensdes a experiéncia ocorre na contemplagao deste
objeto na experiéncia religiosa, € na apreciacdo de uma obra de arte na
experiéncia estética. Bruno Forte apresenta que é na beleza do frag-
mento da obra que irradia a Beleza do Mistério, assim como esta Beleza
fulgurou em Maria, ela fulgura no fragmento finito e toda a antinomia que
ele possui, revelando uma beleza ulterior e infinita, assim, na contem-
placdo de uma imagem ou obra de arte ocorre a experiéncia estética
religiosa.

A beleza da obra de arte pode transmitir uma mensagem e hospedar
o Mistério. Neste sentido a experiéncia estética através das imagens
religiosas e a arte se encontram, uma vez que o simbolo é elemento
substancial para expressao de uma ideia ou significado. Assim como
elementos de uma expressao religiosa nascem a partir de um imagina-
rio, uma obra produzida pelo artista é criada a partir de um imaginario,
constituido e expresso em imagens e simbolos que em sua dimensao
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de beleza é porta para o Mistério, se constituindo ambas como possivel
local de uma experiéncia religiosa.

2. A beleza das imagens marianas
na experiéncia estética imediata.

A palavra Imagem n&o possui uma simples definicdo, visto que ao
longo da histéria, em diferentes contextos e areas do conhecimento
recebeu diversos e divergentes significados, na filosofia, arte, religiao.
Porém mesmo diante de semelhangas e divergéncias na significagdo
da palavra pode-se compreender que imagem “designa algo que, em-
bora ndo remetendo sempre para o visivel, toma de empréstimo alguns
tragos ao visual e, em todo caso, depende da produgdo de um sujeito:
imaginaria ou concreta, a imagem passa por alguém, que a produz ou a
reconhece” (JOLY, 2007, p.13).

Na filosofia antiga, duas grandes defini¢oes se apresentaram no pen-
samento de Platdo, que definia imagem como reflexo, imitagédo, copia do
mundo perfeito das ideias, podendo desviar a alma humana da Verdade,
e no pensamento de Aristételes que definia a imagem como represen-
tacdo mimética do real. Para Platdo, imagem natural, que é reflexo ou
sombra do mundo das ideias, é “a Unica imagem graciosa” (JOLY, 2007,
p.19), pois pode converter-se em instrumento da filosofia, sendo toda
criagcao(copia imperfeita) que pode enganar a alma humana e desvia-la
do caminho da Verdade. Enquanto para Aristoteles a imagem “é eficaz
pelo préprio prazer que nos proporciona” (JOLY, 2007, p.19) podendo,
instruir e direcionar ao conhecimento. Ambas divergem quanto ao que é
a imagem e sua fungao, e convergem no aspecto que considera a ima-
gem um recorte, que n&o representa a totalidade do real ou a plenitude
da perfeigao.

A nocao de imagem constituida pela tradi¢cao judaico-crista apresen-
ta algumas aproximagdes com a filosofia ocidental. Entre a teoria de
Platdo que defende imagem como reflexo, ou cépia do mundo perfeito
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das Ideias, e a definigdo biblica que apresenta 0 homem como imagem
e semelhanca de Deus; o conceito de imagem se aproxima na defini¢cao
de imagem como semelhanga. Em ambas a imagem se apresenta como
semelhanca de uma perfeicao absoluta, portanto se aproxima, é reflexo
desta perfeicao e nao a totalidade dela. Nesta definicao a prépria huma-
nidade € imagem, constituida como “seres que se assemelham ao Belo,
ao Bem, e ao Sagrado.” (JOLY, 2007, p.16).

No inicio, havia a imagem. Para onde quer que nos vire-
mos, existe a imagem. Por todo lado através do mundo,
o0 homem deixou vestigios das suas faculdades imagi-
nativas sob a forma de desenhos feitos na rocha e que
vao desde os tempos mais remotos do paleolitico até a
época moderna (JOLY, 2007, p.18).

A humanidade desde seus inicios deixou vestigios de seu existir e
de seu imaginario representando fatos e tragos do real, o cotidiano, as
relagdes, criacdo, imaginario simbdlico, religioso, imagens ludicas, atra-
vés de desenhos, pintura, escultura, como forma de comunicacio de
mensagem e fatos, e expressado de seu ser. A imagem foi e é tema de
reflexdes e conceituacgdes, esteve “presente na origem da escrita, das
religides e da arte” (JOLY, 2007, p.19). Desta forma, a presencga da ima-
gem nas religides de tradigdo judaico-cristd possuem uma importancia
central, “Nao apenas porque as representagdes religiosas se encontram
amplamente presentes em toda a historia da arte ocidental mas, de um
modo mais profundo, porque a nogao de imagem, assim como O seu
estatuto, constituem um problema chave da questao religiosa” (JOLY,
2007, p. 18). Assim, afirma Martine Joly:

Instrumento de comunicagao, divindade, a imagem as-
semelha-se ou confunde-se com aquilo que ela repre-
senta. Visualmente imitadora, pode tanto enganar quan-
to educar. Reflexo, ela pode conduzir ao conhecimento.
Avida no Além, o Sagrado, a Morte, o Saber, a Verdade,
a Arte, tais sdo os campos para os quais o simples ter-
mo imagem nos remete, se tivermos nem que seja s6
um pouco de memdria. (JOLY,2007, p.19)
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Um dos principais elementos que compdem uma imagem religiosa é
o simbolo, capaz de transmitir ou sugerir um sentido. Ele aponta para a
ansia que o ser humano possui em prolongar uma manifestagéo, expe-
riéncia ou intuicdo do sagrado, assim como a eternizagao de uma ideia,
intuicdo ou experiéncia artistica no mundo e na histéria. O complexo
simbdlico que compde a unidade de uma obra ou imagem n&o narra uma
significagdo fechada, uma vez que o simbolo possui uma dupla fungao:
comunicar um sentido e evocar um significado. O simbolo é elemento
que dialoga com a pessoa que contempla uma obra ou uma imagem,
que comunica e “da a pensar’ (RICOEUR, 1978, p. 243), sugere um sig-
nificado e possibilita a construgéo de sentido pelo observador, uma vez
que “a sentenga sugere, pois, a0 mesmo tempo, que tudo ja esta dito em
enigma e que, contudo, é preciso sempre tudo comecgar e recomecar na
dimensao do pensar” (RICOEUR, 1978, p.243).

A experiéncia estética dada pelo simbolo ocorre numa dupla fungao,
onde a primeira delas é a forma imediata, na captacio objetiva de uma
mensagem expressa na unidade de seus elementos,“todavia estas ima-
gens aproximam os homens mais eficazmente e mais realmente do que
uma linguagem analitica. (ELIADE,1979, p.18)".0 simbolo possui uma
densidade de sentido com significado que nao se encerra nele mesmo,
mas é condensacdo de um sentido que subjaz o complexo simbdlico
expresso na obra de arte, e transmite uma mensagem na expressao de
beleza representada numa forma que remete ao significante que repre-
senta na sua funcao de presenca, assim “a experiéncia estética é a mais
imediata de todas as experiéncias” (EVDOKIMOV, 1990, p. 397).

Ao dialogar com a imagem o devoto ou observador recebe a men-
sagem expressa em seus simbolos e interpreta a partir de seu universo
de significados, num duplo movimento: “A devogao vai, pois, compon-
do a representacédo, alterando a imagem, aproximando-a do presente
e do que faz sentido, carregando-a de simbolos faceis de reconhecer”
(LOPES, 2003, p.13). Deste modo, molda-se assim a mensagem rece-
bida a sua compreensao de mundo, e isto ocorre através da experiéncia
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imediata oferecida pela fungao narrativa do simbolo, sendo esta relagéo
o fundamento que conduz a devog¢ao a uma representacido mariana ex-
pressa nas imagens.

A imaginagdo que recebe a mensagem do simbolo e a interpreta,
se apresenta como uma faculdade que possibilita a ampliagdo dos hori-
zontes do tempo e do espaco, propiciando o conhecimento profundo da
realidade na constru¢do de imagens e simbolos. Assim a imaginagéo
se apresenta como a capacidade de contemplar o mundo em plenitude,
pois “0 poder e a missdo das imagens consistem em mostrar o que per-
manece refratario ao conceito. Assim se explica a desgraca e a ruina do
homem que ndo tem imaginacgéo: ele esta isolado da realidade profunda
da vida e da sua propria alma.” (ELIADE, 1979, p. 20-21).

Assim a experiéncia estética imediata das imagens marianas acon-
tece no aspecto narrativo dos simbolos que a compdem. Na contempla-
¢ao, o devoto ou observador pode captar a mensagem narrada na cena
ou significado expresso na unidade simbdlica de sua forma, onde entre o
simbolo narrado e o imaginario simbdlico do observador se constréi uma
coeréncia que permite a sua compreensao deste dado imediato.

3. A beleza das imagens na experiéncia estética mediata.

O simbolo expresso nas imagens cristds em seus diferentes esti-
los artisticos, ndo se restringe a uma funcéo pedagdgica, mas comporta
essa dupla funcéo de comunicacgao e dialogo. Ao apresentar elementos
que narram a unidade de uma cena ou figura religiosa, assim como nas
obras de arte as imagens possuem perspectiva narrativa e evocativa em
sua expressao simbdlica, se configurando como aquele que comunica e
evoca uma Presencga inexprimivel.

Esta dupla func&o do simbolo e sua densidade que agrega signifi-
cados na unidade de seus elementos, também se encontra presente na
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obra de arte e nas imagens religiosas®, entrelagados a uma narrativa
expressa em sua cena, se apresentando como um importante elemen-
to de mediagdo da experiéncia religiosa, enquanto aquele que evoca
sem exaurir e revela sem esgotar, se tornando lugar de encontro com o
Mistério (FORTE, 2006).

O simbolo expresso nas imagens cristds em seus diferentes estilos
artisticos, ndo se restringe a uma fungédo pedagodgica, mas acompanha
uma porgao de mistério, e é lugar de manifestacao ou encontro com a
Beleza do Mistério. Albert Durand afirma que: “Nao podemos figurar a
infiguravel transcendéncia, a imagem simbdlica é transfiguracao de uma
representagcado concreta através de um sentido abstrato. O simbolo é,
portanto, uma representacao que faz aparecer um sentido secreto; ele é
a epifania de um mistério.” (1988, p. 15).

A captacdo das mensagens e significados expressos nos simbo-
los na experiéncia estética mediata ocorre tanto na experiéncia religiosa
quanto na arte (ELIADE, 2010, p. 355). Na religido, as experiéncias me-
diadas pelos simbolos ocorrem em forma de cratofanias, hierofanias, ou
teofanias “obtidas por meio de uma participacao ou de uma integracao
num sistema magico-religioso que € sempre um sistema simbdélico, quer
dizer, um simbolismo” (ELIADE, 2010, p.355). Esse simbolismo atribui
um sentido e um valor ao objeto e se torna lugar de manifestagdo do
sagrado, ultrapassando seu aspecto narrativo.

O simbolo na arte, assim como na religido, revela um sentido ou
significado no conjunto de seus elementos, assim “é impossivel ‘con-
tar’ a poesia, ‘decompor’ uma sinfonia ou ‘arrancar’ uma pintura”
(EVDOKIMOQV, 1990, p. 403), mas apreender seu sentido no conjunto
de seus elementos simbdlicos pela apreciacido da obra de arte. Desta

3. E importante destacar que nem sempre obra de arte e imagem religiosa coincidem
num mesmo objeto, podem ser criadas e existir com perspectivas distintas, mas ainda
possuir a dupla funcdo do simbolo. Ou podem coincidir quando uma imagem religiosa é
uma obra de arte, e posteriormente pode gerar muitas reprodu¢des da mesma obra, em
imagens, impulsionadas por uma devida devogédo, como ocorre com muitas das repre-
sentagdes marianas.
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forma, através da linguagem simbdlica uma imagem religiosa comunica
e expressa significados, pois enquanto expressao simbdlica “usando os
elementos deste mundo, a arte revela-nos uma profundidade que é logi-
camente inexprimivel.” (EVDOKIMOV, 1990, p.403). Na obra de arte, ou
numa imagem religiosa o simbolo pode sugerir, indicar, evocar um sen-
tido, que nao se encerra no objeto significante (DURAND, 1988, p.20).

O simbolo expresso numa imagem, ou numa obra de arte possui
uma importancia que ultrapassa sua capacidade de prolongar a comu-
nicagao de um sentido para além dos limites do espago e do tempo,
por vezes ele proprio “revela uma realidade” (ELIADE, 2010, p. 364),
um sentido, como nenhuma outra forma de linguagem revela, assim “o
simbolo, o mito, a imagem, pertencem a substancia da vida espiritual, se
pode camufla-los, mutila-los, degrada-los, mas que nunca se podera ex-
tirpa-los” (ELIADE, 1979, p.12). Constituindo um elemento sempre pre-
sente nas mais diferentes configuragdes sociais e periodos historicos, o
simbolo é elemento central em especial na arte e religido que expressam
um imaginario artistico ou religioso, de uma comunidade, sociedade, fi-
gurado na linguagem simbdlica.

O simbolismo possui uma fung¢ao unificadora, se apresenta nas ima-
gens religiosas como um conjunto de elementos que significam e apon-
tam uma unidade de sentido na harmonia de suas partes, compondo
uma totalidade de sentido. Na religido o simbolo perdura a comunicagao
de uma hierofania ao transformar objetos profanos em algo diferente do
que ele figura, ou ainda apontar um aspecto transcendente a imanén-
cia do fragmento e assim “ao tornarem-se simbolos, quer dizer, sinais
de uma realidade transcendente, esses objetos anulam os seus limites
concretos, deixam de ser fragmentos isolados para se integrar num sis-
tema.” (ELIADE, 2010, p.369), revelando na unidade dos fragmentos um
significado mais abrangente e totalizante e se constituindo num possivel
espaco de manifestacdo do Mistério que simboliza.
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4. A beleza das imagens marianas
como mediagao da experiéncia religiosa.

A devocgao a Maria foi difundida pelo mundo com a expansao do
cristianismo. Entre as maneiras pelas quais se propagou esta veneragao
podemos observar a devogao as imagens religiosas, cantos com temas
marianos e a oragao da ave-maria como principais meios de difusao des-
ta devogao. Assim, com a popularizacao desta devogao “Maria € o nome
feminino pronunciado com maior frequéncia em todo mundo ocidental.
Certamente ela foi a personalidade feminina mais representada na histo-
ria, ndo apenas nas artes plasticas mas também na musica.” (PELIKAN,
2000, p.16).

Afigura de Maria foi inspiragdo para a criagao de muitas obras de arte,
como representacdes de imagens de devogado marianas, em pinturas e
esculturas. Nestas representacgdes, a figura de Maria sempre é figurada
por conjuntos simbdlicos expressivos. Estas ilustragbes sdo compostas
por elementos que representam sentimentos, qualidades, e caracteris-
ticas que apresentam a figura de Maria na histéria e nos lugares onde
cada devocgao se origina. Desta forma podemos observar representagdes
de atitude de compaixao, docgura, forga, acolhimento, libertagcdo, como no
exemplo da representacdo de Nossa Senhora de Guadalupe “a represen-
tacdo de Maria, de acordo com essa imagem mexicana, “contém(...) os
temas bésicos da libertagédo™. (PELIKAN, 2000, p.17).

Maria & descrita por Jaroslav Pelikan como a face que mais se as-
semelha a Cristo, pois foi aquela em que primeiro ocorreu 0 que acon-
tecera com todos os cristdos. Nela, a semelhanga a Deus a qual todos
foram criados, segundo a teologia crista, ocorreu de forma integral na
trajetoria histérica com sua participacdo no mistério da salvagao. Ele
aponta que a condi¢ao de ser humana de Maria de Nazaré a torna uma
figura acessivel e préxima, por isso € considerada mediadora. O autor
aponta Maria como modelo humano onde a integralidade da experiéncia
da salvagao que acontecera com todos nela ocorreu, assim é espelho e
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arquétipo. A partir desta reflexao Jaroslav Pelikan menciona o poema de
Dante Alighieri ,A divina comédia, mostrando que Maria € o arquétipo de
todos os que foram salvos. Pois, “pela virtude de se encontrar mais perto
do plano humano, ela é mais acessivel para aqueles que tem razao de
temer-ou que ndo podem compreender o inefavel mistério de Deus ou a
severa autoridade de Cristo.” (PELIKAN, 2000, p.190).

Jaroslav Pelikan destaca que o lugar de Maria como mediadora

se justifica devido ao fato de ter sido em tudo humana. Desta forma a

mediacao da experiéncia religiosa pela figura de Maria ocorre devido a

sua condi¢cao que a aproxima da humanidade e se torna exemplo de fé,

esperanca e caridade. Estas virtudes que impulsionam o ser humano

a viver integralmente conforme a plenitude do projeto para o qual foi

criado, na trajetéria histérica de Maria foram vividas inteiramente a partir

de sua decisao de participar do mistério da salvagdo. Segundo o autor,

este titulo de Mediadora surgiu primeiramente no Oriente, e somente no

século VIl chegou no ocidente, encontrando grande consideracéo e di-

fusao do titulo a partir do século Xll no Ocidente latino. O titulo de Maria

Mediadora buscava fazer uma sintese dos conceitos teoldgicos sobre
sua participagao na histéria da salvacao.

Seus titulos foram um meio de sintetizar o que passara

a ser considerado sua dupla funcao: ela fora “o caminho

pelo qual o Salvador pudera chegar” até a humanidade

pela encarnagao; na redengao, sua figura representava

a mulher “por meio de quem nds elevamos a Ele, que

desceu através dela(...), e por quem ndés podemos ter

acesso ao Filho(..) para que por meio de sua pessoa,

Ele, que por ela nos foi dado, pudesse nos levar a Ele”.

O termo Mediadora se referia a esses dois aspectos da

condicdo de Maria como mediadora. (PELIKAN, 2000,
p. 178)

A condigdo de mediadora de Maria, segundo Pelikan, foi especial-
mente representada a partir da ldade Média e um grande numero de
obras com esta tematica pode ser encontrado na poesia, na prosa e nas
artes visuais. Neste periodo a definicao de Maria como mediadora de for-
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ma sistematica pela teologia foi um consideravel subsidio que dialogou
com o crescimento de expressdes devocionais subjetivas gerando “uma
conexao criativa com o crescimento de sua mais importante expressao
subjetiva, da forma literaria da Mater Dolorosa” (PELIKAN, 2000, p.172).
Esta representagao figura a dor e a alegria de Maria, que diante da morte
do Filho sofre a dor da perda e se compadece, mas simultaneamente se
alegra em funcado do cumprimento da profecia, do mistério da Salvagao
que doa a vida Eterna na Beleza que transcende a morte. Ele afirma que
a partir deste periodo, encontram-se representagdes que figuram “Maria
como Mater Dolorosa (Mae Sofredora) e na doutrina correlata que a con-
siderava Mediadora” (PELIKAN, 2000, p.171).

Bruno Forte destaca esta condigdo arquetipica de Maria, ao apre-
senta-la como icone do Mistério. A condigdo de mediadora, para Bruno
Forte ocorre devido ao encontro entre o Eterno e a finitude humana que
se deu em Maria. Ele enfatiza que ela foi territério de manifestagao da
Beleza do Eterno, e lugar onde o mistério da Encarnagdo se consumou
nas entranhas do tempo. Por isso Maria € icone do Mistério e irradia
a luz do Eterno que nela habitou. Assim sendo, Maria é mediadora da
experiéncia religiosa devido a sua condicdo humana traspassada pela
Beleza divina, de onde irradia a luz da Beleza que salva “na qual os raios
da beleza humana se encontram com os sobre-humanos, mas acessi-
veis, da beleza sobrenatural” (FORTE, 1991, p.17). Este encontro do
Eterno no tempo, presente na humanidade de Maria, a tornou a criatura
humana mais préxima da densidade do Mistério revelado.

A mediacdo da experiéncia religiosa pela beleza das imagens ma-
rianas ocorre em duas dimensdes. A primeira devido a representacao da
figura de Maria, que para Bruno Forte € em si um icone da Beleza divina,
e irradiada em sua beleza humana ela “devera remeter continuamente a
excedéncia da vida” (FORTE, 1991, p.16) e ao Mistério que a envolveu.
A segunda ocorre pela dimensao simbdlica das imagens, que para ele
se tornam lugar de manifestacdo do sagrado, por evocar o Mistério que
simboliza e representar um icone da beleza divina. Por isso, “o simbolo e
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o mito- exprimem o significado transcendente de Maria” (FORTE, 1991,
p.16). Ao apresentar Maria como mediadora, ele a apresenta como porta
da Beleza, pois ndo aponta para si, mas sinaliza a beleza do mistério
que nela habitou, desta forma ele afirma: “A via da beleza, unida a via da
verdade, impele assim a se reconhecer em Maria o valor de um icone,
figura que remete densamente a Transcendéncia entrada na imanéncia
do mundo, precisamente pela ‘porta da salvacao, que foi a Virgem Mae”
(FORTE, 1991, p.18).

As imagens marianas se tornam um possivel elemento de mediagao
da experiéncia religiosa, pela sua dimensao simbdlica e pela dimensao
da beleza da composigao da representagao em sua materialidade, como
fragmento. Desta maneira, a reflexdo sobre a beleza divina revelada no
fragmento do tempo se aplica }as imagens marianas, onde nelas se
oferece de algum modo, o “Todo no fragmento”: a sua autonomia rela-
tiva ndo é absolutizagao indevida ou separacao arbitraria, mas espago
para se delinearem os tragos de um icone no qual se reflita a totalidade”
(FORTE, 1991, p.34-35).

Consideragoes finais

As imagens marianas representam um importante elemento de me-
diacao da experiéncia religiosa. Em suas diferentes representagoes, a
beleza das imagens diz mais que o conceito e a mariologia simbdlica
comunica de forma profunda a densidade teolégica que condensa a fi-
gura de Maria. Assim, Bruno Forte afirma o simbolo como: “um modo
pelo qual a fadiga do conceito da gléria ao Eterno” (1991, p.11). Desta
forma a experiéncia estética da beleza simbdlica expressa nas imagens
se constitui em auténtica experiéncia religiosa no que ela narra e evoca.

Em sua dupla fungéo, as imagens marianas proporcionam uma ex-
periéncia religiosa,

Possibilitando ao devoto ou observador assimilar mensagens que
constituem um imaginario religioso simbdlico estabelecido em torno das
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devogdes marianas através do dialogo com a imagem, e integrar a men-
sagem narrada no simbolo a seu imaginario. Desta forma, entre a beleza
daimagem e o observador se estabelece “um campo de trocas de sentido
entre sujeitos devotos e o campo imagético devocional” (LOPES, 2003,
p.8). E na beleza simbdlica da imagem ainda se encontra um possivel
espaco de manifestagdo do Mistério, através da contemplagéo aberta a
escuta do Outro que se revela na beleza do fragmento da imagem.

Ao propor um caminho de reflexdo sobre a beleza, Bruno Forte
aponta a experiéncia estética como possivel caminho de encontro com
o Mistério. O autor mostra que a experiéncia da beleza na contemplacao
de uma obra de arte acontece na escuta docil do devir do advento da
Beleza. Portanto, uma obra de arte é fragmento que se torna possivel
espaco de manifestagcado e acolhida do Mistério, e a imagem se configu-
ra um espaco de encontro coma Beleza que ela evoca nos elementos
simbdlicos expressos em sua forma.Na contemplacdo do fragmento das
imagens marianas,que figuram de forma simbdlica a densidade teoldgica
de Maria e sua beleza icénica, fulgura uma luz que irrompe e transcende
a finitude do tempo, revelando uma Beleza que penetra as profundezas
da alma humana e deixa marcas em seu fragmento, que se configuram
em marcas de beleza.

Desta maneira, a contemplagédo das imagens marianas pode condu-
zir a uma experiéncia estética religiosa auténtica e profunda. Pois, assim
como a Beleza traspassou a finitude de Maria e habitou nas entranhas
do tempo, a beleza das imagens marianas marcadas pela presenga da
Beleza se torna mediagdo de uma experiéncia religiosa, pois € simbolo
que diz, sinal que evoca, e porta que conduz ao Mistério.

Referéncias:
DURAND, Gilbert. A imaginag¢do simbdlica. Sdo Paulo: Cultrix, 1988.

ELIADE, Mircea. Imagens e simbolos. Traducdo de Maria Adozinda Oliveira
Soares. Lisboa: Arcadia. 1979.




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

. Tratado de Histdria das Religides. Traducdo de Fernando Tomaz. Sdo
Paulo: WMF, 2010.

EVDOKIMOV, Paul. The Art of the Icon: a theology of beauty. Translated
Fr.StevenBigham. Pasadena, CA: Oakwood Publications. 1990.

FORTE, Bruno. A porta da beleza: por uma estética teolégica. Aparecida:
Ideias&Letras, 2006.

FORTE, Bruno. Maria, a Mulher icone do Mistério: ensaio de mariologia simbd-
lico-narrativa. Sdo Paulo: Paulinas, 1991.

JOLY, Martine. Introdugdo a analise da imagem. Lisboa: Ed. 70, 2007.

LOPES, José Rogério. Imagens e devocgGes no catolicismo brasileiro: fundamen-
tos metodoldgicos e perspectivas de investigacdes. REVER, n.3, 2003,
p.1-29.

PELIKAN, Jaroslav. Maria através dos séculos. Seu papel na histdéria e na cultura.
Sao Paulo: Companhia das Letras, 2000.

RICOEUR, Paul. O conflito das interpretacdes: ensaios de hermenéutica. Rio de
Janeiro: Imago, 1978.

— 64 —




Arquivo enviado em
24/04/2018

e aprovado em
28/06/2018.

V.8-N.15- 2018

DOI - 10.19143/2236-9937.2018v8n15p65-91

* Professora do Programa
de Pds-Graduagdo e
Graduacdo da Universidade
Catdlica de Pernambuco.
Mestre em Teologia
Universidad San Ddmaso
Madrid Espanha. Doutora
em Teologia Université
Catholique de Louvain
Bélgica. Membro da
Société International
Théologie Pratique

France (SITP). Contato:
alzirinharsouza@gmail.com

Formacgao de “missionarios
profetas”: a centralidade das
narrativas no método de formagao
das EFM do Nordeste do Brasil

Formation of “missionary prophets”:
the centrality of the narratives

in the formation method of the

EFM in Brazilian Northeast

Prof.@ Dr.2 Alzirinha Souza *

Resumo

Entre as diversas formas de desenvolvi-
mento do processo de evangelizagao, encon-
tra-se a formacgao, tema continuamente impor-
tante e pertinente. Nesse sentido, apresenta-
mos no presente artigo a primeira parte de
nossa pesquisa de pds-doutorado, para a qual
utilizamos ndo somente os referenciais teori-
cos, mas — e sobretudo — elementos de entre-
vistas realizadas com participantes desse pro-
cesso de formagao. Para tanto, centramo-nos
na analise do processo de formagéao de leigos
missionarios no Nordeste do Brasil, no projeto
das Escolas de Formagado Missionaria, fun-
dadas por José Comblin. Como estruturagao
do texto, partimos da histéria da construgao
das escolas, da analise teoldgica-contextual,
para finalmente entrarmos na analise de sua
metodologia e da centralidade das narrativas
nesse processo, que demonstra a compreen-
sdo que José Comblin tinha do “fazer teol6-
gico”, dada pela prioridade de fazer cumprir
‘o papel social da teologia”, isto é, fazer-se
entender por seus destinatarios a partir de
seus referenciais. Para a analise dos elemen-
tos narrativos, associamos o instrumental de
Paul Ricceur, principalmente no que tange a
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compreensao das narrativas proféticas.

Palavras-chave: José Comblin, método, narrativas, leigos, formacao,
profecia

Absctract:

Among diverse forms to develop the process of evangelization there is the
formation which is continuously important and relevant. This way, the present
work presents the first part of our post-doctoral research for which we use not
only theoretical references, but — and above all — elements from interviews with
participants of the referred formation process. So, the present work focuses the
analysis of lay missionaries’ formation process in Brazilian Northeast regarding
to the project Missionary Formation Schools (Escolas de Formagao Missionaria),
founded by José Comblin. The structure of the text starts with the history of the
construction of these schools, establishes a theological-contextual analysis, and
finally analyses its methodology and the centrality of narratives in the process,
that demonstrates the understanding of “theological labor” José Comblin had,
given by the priority of accomplishing the “social role of theology”, i.e., being
comprehended by its receptors from their references. To analyse the narrative
elements we use Paul Ricceur’s instrumental, mainly what relates to the unders-
tanding of prophetic narratives.

Keywords: José Comblin, Method, Narratives, Lay People, Formation,
Prophecy

Introdugao

ste texto nasce da pesquisa realizada no contexto de meu projeto

de pés-doutorado, cuja proposta central € buscar compreender o

impacto e a importancia das narrativas no processo de formagao
de leigos e leigas missionarios(as), realizado nas Escolas de Formacéo
de Base, criadas por José Comblin no Nordeste do Brasil.

Alocalizacdo delas nessa regidao do Pais é determinante para o sen-
tido eminentemente missionario das formacgdes ai oferecidas. Comblin
acreditava que, devido a extensao geografica, a distancia e até mesmo a
auséncia de interesse de sacerdotes pelas areas mais remotas, a evan-
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gelizagao por misséo era o processo mais efetivo para essa regiao: lei-
gos evangelizando leigos; leigos que pudessem ter a possibilidade nao
apenas da formagao teoldgica, notadamente biblica e da racionalizagéo
da propria fé, como também de compreender a formagao dos contextos
nos quais viviam e iriam evangelizar e, a partir dai, apropriar-se de suas
proprias identidades.

Tal como as particularidades geograficas e sociais dessa regido, a
evangelizacao ai realizada também traz consigo suas especificidades.
Contudo, é no Nordeste brasileiro que José Comblin decide instalar-se
desde 1965, quando, a convite de D. Hélder Camara, chega a cidade do
Recife para iniciar uma nova etapa de sua vida na América Latina que
viria a ser, apesar do intervalo forcado pela ditadura entre 1972-1980,
sua residéncia definitiva. Inicialmente, dedica-se a formacéo académica,
na qual vai compor a equipe de formadores do recém-formado ITER
(Instituto de Teologia do Recife), juntamente com D. Marcelo Carvalheira,
René Guerre, entre outros. Nessa instituicdo, dedica-se a estruturacao
dos cursos de Filosofia e Teologia. Este ultimo ndo s6 atenderia os es-
tudantes seminaristas do Nordeste, mas também os leigos(as), sendo o
primeiro curso de Teologia a abrir-lhes espaco.

Desde os primeiros anos, buscando estar em linha com as novas
perspectivas do Concilio Vaticano Il, que se findara em 1965, a equipe
do ITER buscava abertura e inovagdes para seus alunos. Podemos di-
zer que Marcelo Carvalheira, coordenador da equipe de formacéo, tra-
duz bem o que se esperava como resultado final da formagao oferecida:
“Que sejam profetas do meio popular. Que vejam o que os outros néo
veem e promovam nao somente palavras que consolam, mas também
as que incomodam contra todas as desordens estabelecidas de toda
sorte”’(CARVALHEIRA, 1966, p.356).

Comblin entra nessa dindmica para colaborar na construcdo de uma
Igreja renovada e contextualizada. Denominamos as iniciativas por ele
realizadas para esse processo “a pratica de Comblin”. Estas podem




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

ser subdivididas principalmente em trés: CEBs, Teologia da Enxada e
Escolas de Formagao Missionaria. Dentre elas, nesta pesquisa nos cen-
traremos na ultima e analisaremos o processo ai aplicado a luz do pen-
samento de Paul Ricceur.

1. Elementos da pratica de Comblin

Antes de entrar especificamente na pratica de Comblin, é necessa-
rio, em nossa opinido, considerar um elemento essencial e norteador
de todo o seu trabalho: o vinculo entre acdo humana e esperanca. Para
Comblin, é a partir do encontro com o Evangelho, em processo de con-
versao e impulsionado pelo Espirito, que a humanidade é capaz de agir
de nova forma. Esses elementos (Evangelho e Espirito) capacitam cada
pessoa a redirecionar sua pratica e a transformar-se a partir dessa nova
referéncia, transformando os contextos por onde vive. Em suma, é pela
acao humana que o “Homem Novo” (Souza, 2014, p.380) se constroi e
transforma a si mesmo, bem como a sua realidade no presente da his-
toria, tornando-se colaborador ativo do desvelamento do Reino de Deus
na historia.

E igualmente importante ressaltar como a pratica de Combilin reflete
a sua teoria. Podemos dizer que, de um modo geral, esta compreende
o sentido mesmo de sua teologia que o préoprio autor defende: é a teoria
posta em pratica para estar a servico das pessoas concretas de tal for-
ma que as aproxime e as ajude a compreender sua relagdo com Deus
(ComBLIN, 1977, p.63). Sao praticas que buscam colocar as pessoas em
contato com o Evangelho, dando-lhes um caminho de conversdo que
Ihes possibilite o inicio de uma nova construgdo humana.

Em linha com a Teologia da Libertagdo, podemos dizer por ultimo
que sua pratica: 1) parte da realidade, trazendo consigo a preocupacgao
com ela para que se possa em momento segundo emitir uma resposta
teoldgica que contribua para o novo, para a transformacéao; 2) tem como
centralidade, parametro, prioridade e destinatarios os pobres, os eleitos
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de Deus que estao continuamente abertos a esperancga e a transforma-
¢ao do mundo; 3) pde a Igreja em movimento continuo de aproximagao
com a realidade, refletindo o que Comblin chama de “outro projeto” de
Igreja, inclusivo e comunitario, e 4) finalmente reflete o que chamamos
de trés notas’ de acao, isto é, trés caracteristicas essenciais que mar-
cam as acgdes de esperancga e libertagdo. Estas devem ser necessaria-
mente: proféticas, missionarias e comunitarias, acontecendo de forma
inter-relacionada e complementar.

Ora, o conjunto de atividades desenvolvidas por Comblin, que de-
nominamos “as praticas de Comblin”, responde a uma perspectiva teo-
I6gica, dentro da qual associamos a perspectiva profética a Teologia da
Enxada, a perspectiva comunitaria as CEBs e a perspectiva missionaria
as Escolas de Formacao de Base. Sem serem excludentes entre si, elas
guardam em comum o trago combliniano da centralidade antropoldgica.
E a partir dessa compreens&o que neste texto nos deteremos na analise
das Escolas de Formacgao de Base, em especial no papel da linguagem
nesse processo formativo de leigos e leigas.

1.1. Os Centros de Formagao Missionaria:
a perspectiva missionaria

Se a Experiéncia da Enxada? se centrava na formagao conjunta de
seminaristas e leigos, ressaltando sua perspectiva profética; se as CEBs
se tornaram espagos de vivéncia de diversas vocagdes, denotando a
perspectiva comunitaria, os Centros de Formacao Missionaria (CFM)

1. Este termo “frés notas” é de minha criagéo para identificar as trés principais caracteris-
ticas que, para Comblin, devem estar presentes na acgao realizada.

2. Trata-se da experiéncia de formacao de seminaristas do ITER, criada por Comblin em
conjunto com o pastoralista francés René Guerre, que primava pela ruptura indispensa-
vel com a formacao sacerdotal em vigor, herdada da romanizagdo da segunda metade
do século XIX e que representava a copia do modelo europeu burgués para a realidade
brasileira. Essa experiéncia foi desenvolvida com énfase nas nogbées de Homem e rea-
lidade, com atengéo especial para a Pastoral, buscando integrar formagao teoldgica,
formacdo humana e especialmente o conhecimento da realidade em que futuramente
eles trabalhariam.
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possibilitaram o avang¢o no processo de evangelizagéo, tornando-se es-
pacos de referéncia de formacgao para a vocacao laical missionaria.

Em sentido oposto ao das CEBs, onde os leigos assumem a respon-
sabilidade da animagao das comunidades em movimento intracomuni-
tario, as EFM encarnam o novo ministério nascido na América Latina: o
missionario leigo. Trata-se de pessoas enviadas por suas comunidades
para evangelizar os que n&o pertencem a ela, configurando uma Igreja
itinerante até o descobrimento do desconhecido, em movimento no es-
paco e em saida para o encontro de pessoas novas.

Para Comblin, os missionarios como expressao de uma Igreja itine-
rante, renovada e profética constituem uma expansao do movimento das
CEBs. Nesse sentido, eles sdo novidade e mudam sensivelmente sua
figura quase tradicional. Trata-se, agora, de uma realidade nova a qual
nao ha alusdo nos documentos da Igreja do Brasil. A figura de ministros
itinerantes completa a imagem das CEBs e corrige 0 que elas poderiam
ter de rigido ou fechado em si mesmas (ComMBLIN,1980,p.627). Comblin
registra que existem casos de animadores de comunidade das CEBs
que descobriram sua vocagao missionaria (CoOMBLIN, 1980, p. 627), re-
velando que sao efetivamente formas distintas de vivéncia da fé.

Os missionarios impulsionados pelo Espirito de Jesus assumem es-
pontaneamente um modo de viver itinerante e comegam a evangelizar
0s pequenos povoados e lugares isolados, reunindo pessoas nas pracas
e nas ruas. Certamente com permissao eclesial, mas com iniciativa e
disponibilidade pessoal, trata-se enfim de uma nova expresséao de Igreja
itinerante que circula pelos caminhos do mundo.

De fato, a pratica missionaria ndo € nova na Igreja. Pelo contrario, ela
encontra a fundamentagao de sua vocagao na pessoa mesma de Jesus,
que € o primeiro missionario itinerante, exemplo seguido por seus dis-
cipulos. Ainda que essa experiéncia tenha sido reforgcada pelos escritos
paulinos e finalmente pela Didaqué (11-15), os missionarios judeu-cris-
taos foram a primeira realizagdo do seguimento de Jesus e o0 mais antigo
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modelo de cristianismo e de seus discipulos (COMBLIN,1980,p.644).

Ora, no Nordeste Brasileiro, os leigos também comeg¢aram a tomar
a iniciativa de visitar as comunidades isoladas. E a partir dessa identi-
ficagdo que Comblin da inicio, em 1989, as EFM que até esta data se
encontram em atividade.

Histoérico das Escolas de Formagao Missionaria

Foi em 1989, a partir da reflexdo sobre a realidade nordestina, que
Comblin, juntamente com D. Mathias Schmidt, bispo de Rui Barbosa, e
os bispos das Dioceses de Juazeiro, Senhor do Bonfim, Paulo Afonso,
Barra, Vitéria da Conquista, Guarabira e Picos, inicia o desenvolvimento
de uma formagéo para os leigos®.

Da analise da realidade sugiram as questbes de fundo que motiva-
riam a estruturagcdo do projeto. A primeira questao, que € a mesma que
se coloca atualmente, é o baixo nimero de sacerdotes para fazer frente
a todas as pardquias e comunidades que se situam em regides isoladas.
Para avancgar na evangelizacao, era necessario pensar uma formagéao
estruturada para os leigos de forma que eles pudessem sustentar as
comunidades na auséncia dos padres. A segunda questao, e a principal,
foi criar um espago de formagao adequado aos leigos nordestinos, isto
€, gente simples da regido, seja na questao pedagdgica, seja na ques-
tédo geografica. A terceira questdo ou motivagao, descrita por Comblin
em 1991, trata de formar leigos capazes de fazer frente ao avanco dos
novos movimentos religiosos pentecostais sobre as classes pobres?, ra-
zao pela qual as EFM se destinariam prioritariamente aos leigos(as) que

3.BARRA. ARQUIVO PESSOAL MONICA MUGGLER (AMM). Documento Il, Formando para a
misséo, p. 1.

4.LEUVEN. ARQUIVO PESSOAL CARL LAGA (ACL). Lettre de José Comblin, 27/11/1991.
Afirma Comblin: “No Nordeste os padres sédo tdo escassos que sdo como maquinas de
fazer sacramentos. Nao se lhes pode pedir mais que isso. As religiosas sao dispersas en-
tre tantas congregacdes distintas. Mas trabalham mais que os padres com o povo. Agora,
quem esta mesmo conquistando a América Latina sdo as Igrejas do tipo pentencostal.
Ali ha um avanco fulminante. A Igreja perdeu o controle das massas e estas buscam a
primeira Igreja que se apresenta a eles em suas culturas”.
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estavam assumindo compromissos em suas comunidades®.

Estrutura

A partir de entédo, foram estruturadas seis EFM que reagrupavam
em seus cursos leigos vindo de todas as regides. Atualmente, elas
sdo compostas por seus centros de formacao, localizados em diversos
estados da regiao Nordeste.

Com a ajuda de organismos internacionais®, doagdes, recursos pro-
prios de Comblin e principalmente o trabalho dos préprios leigos, as
EFM foram se constituindo. A primeira foi inaugurada em 1989 na cidade
de Juazeiro, recebendo leigos das Dioceses de Rui Barbosa, Juazeiro,
Senhor do Bonfim, Paulo Afonso, Barra, Vitéria da Conquista e Picos.
A segunda inaugurada em 1991, funcionando na cidade de Mogeiro,
Diocese de Guarabira. A terceira, inaugurada em 1991, esta localiza-
da na cidade de Miracema do Tocantins. Em 2004, nasce a Escola de
Jatoba, na Diocese de Floresta, que atende a Pernambuco, Alagoas,
Sergipe e Paraiba. Em 2006, foi inaugurada a Escola de Esperantina no
Piaui, para atender as Dioceses de Parnaiba (Pl) e Brejo (MA). Em janei-
ro de 2011, dois meses antes da morte de Combilin, ele mesmo participa
da inauguragado da EFM de Barra, na Diocese de mesmo nome, onde
vivia, e finalmente em janeiro de 2017, foi inaugurada a EFM da Prelazia
de Sao Félix do Araguaia, no Mato Grosso’.

Estrutura da formacgao

Nesta pesquisa, deter-nos-emos na experiéncia e no método de
formagao utilizado nas seguintes EFM: Mogeiro, Floresta, Juazeiro,

5.BARRA. ARQUIVO PESSOAL Mbnica Muggler (AMM). Documento Il, Formando para a
misséo, p. 2.

6.BARRA. ARQUIVO PESSOAL MONICA MUGGLER (AMM), Documento V, Escolas de
Formacgéo Missionaria Terceiro Seminario 2001, p. 5. Los érganos extranjeros son espe-
cialmente Adveniat Alemania y CMC Holanda.

7.BARRA. ARQUIVO PESSOAL Ménica Muggler (AMM). Documento |, Formando para a
misséo, p. 1.
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Barra, Serra da Catita e Prelazia de Sao Félix®. Contudo, as entrevis-
tas realizadas durante a pesquisa nos revelaram outro dado importan-
te. Com a exigéncia e a identificagdo de novas vocagodes, as EFM se
estruturaram nos seguintes polos de formagéo: Centro de Formacgao
missionaria para homens e mulheres em Serra Redonda, inaugura-
da em 1983, do qual posteriormente nasceu a Associagado Missionaria
Feminina de Mogeiro; Centro de Formagéo Missionaria de Tacaimbo e
Salgado de Sao Félix; Associacdo de Missionarios e Missionarias do
Campo (Colbnia Leopoldina); Associagao Missionarios do Nordeste para
as periferias urbanas (AMINE), Associacdo das Arvores em Bayeux, e
Grupos de Peregrinos e Peregrinas do Nordeste®.

O objetivo da formagao pode ser apresentado em sete pontos es-
senciais: 1) oferecer formagao a cristdos de classe popular, de forma
a prepara-los para atuar no mundo a maneira de Jesus; 2) priorizar a
formagédo humana que desenvolve a personalidade, trabalhando o ser,
o ver e o atuar das pessoas; 3) formar para a liberdade e com liberdade
no Espirito de Jesus; 4) desenvolver o espirito missionario e a mistica
da missao entre os pobres além das fronteiras eclesiais; 5) realizar a
formacéao através do testemunho de educadores, com uma metodologia
simples e orientada para a cultura popular e 0 mundo dos pobres; 6)
manter a perspectiva de um novo caminho para a Igreja, que sustenta
a participacao e a comunhao, modelo estudado e vivido na convivéncia
de um més intensivo de formagao, e 7) finalmente manter uma formacao
constante que seja sobretudo estimulo, espacgo de troca de experiéncias
e desafios que levem ao mutuo estimulo entre os participantes.

Método de formagao

Algumas caracteristicas sao marcantes no processo de formacao
das EFM. Dentre elas, podemos destacar: 1) a necessidade e realizagao

8.LEUVEN. ARQUIVO PESSOAL CARL LAGA (ACL). Lettre de José Comblin, 27/11/1991.
9.CALADO, Aldo Julio. Entrevista realizada em 12/10/2017, em Joao Pessoa.
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de uma formagao permanente; 2) o vinculo entre formagéao e cotidiano;
3) a formacao tem momentos fortes no periodo de um més em conjunto,
mas é seguida de encontros mensais que inspiram uma espiritualidade
de partilha de experiéncias, de conhecimento, de oracao e necessidades
fisicas', 4) “Nao é uma formagao estritamente teoldgica. E uma forma-
¢ao humana, formacdo com compromisso de um processo de humani-
zacao, buscando o ser humano como um todo e sendo todos os seres
humanos chamados a experimentar esse mesmo processo. E claro que
dentro disso ha um lado mistico, da espiritualidade, que vai atravessan-
do esses momentos todos também. Entdo isso € uma coisa que marca
dentro da experiéncia das Escolas de Formagédo Missionaria'”, e 5) a
forma particular de trabalhar a compreenséo do Reino de Deus (que &
maior que a Igreja mesma): ali se trabalha a Igreja como instrumento a
servico do Reino de Deus, em compromisso com a causa de libertacédo
dos pobres. Segundo Calado, nesse sentido o pensamento de Comblin
e o tom dado as EFM ajudam a elucidar. Dird Calado: “Uma das entre-
vistas tantas que ele deu, delas eu recolho uma coisa importante, quan-
do perguntado pelo entrevistador sobre 0 que € mesmo esse Reino de
Deus. Ele dizia que a expressao mais forte para resumir era a categoria
Libertagcdo, compromisso com as causas dos pobres, nao vistos como
alvo de comiseragéo, como coitadinhos, mas como protagonistas de seu
processo de libertagdo a partir do chamamento do Reino de Deus. Do
chamamento tao presente de Lc, 42,

Para tanto, foi estruturada uma pedagogia de longo prazo. A forma-
¢ao é constituida em quatro anos, organizada em duas etapas: a pri-
meira, realizada a distancia, com acompanhamento de monitores locais,

10. CALADO, Aldo Julio. Entrevista realizada em 12/10/2017. Destaca o entrevistado:
“Quando vocé tem aqueles momentos mais fortes ndo somente na EFM, mas em todas
as experiéncias. As Romarias a Sdo Félix sdo um grande momento de partilha, oragéo
e reecontro (...). Como ouvi de uma pessoa: ‘Eu ndo entrei nessa escola, mas continuo
nela. Ela marcou a minha vida’'. Sdo um testemunho esses casais missionarios e missio-
narias que andam fazendo comunidades e o conteudo estudado nao fica parado. Trazem
experiéncias fortes para prehar como roetiro o cotidiano”.

11.CALADO, Aldo Julio. Entrevista realizada em 12/10/2017 em Jo&o Pessoa.

12. CALADO, Aldo Julio. Entrevista realizada em 12/10/2017 em Joao Pessoa.
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compreende os temas de informagdo mais que formagao, ou seja, tra-
ta de temas da doutrina cristad trabalhados com material popular em 24
cadernos™. A segunda etapa consiste em um periodo intensivo de ex-
periéncia comunitaria e de imersao de 30 dias, em que sao desenvolvi-
dos os seguintes temas: espiritualidade, conselho pastoral, celebragbes
populares, liturgia e analise da situac&do social e politica do Nordeste
brasileiro.

Para o acompanhamento dos que “concluiram” a formagao, nasceu
a Unido dos Missionarios, criada em 1993, contando hoje com mais de
200 menbros que se encontram regularmente para intercambiar expe-
riéncias e renovar a missao.

Analise teoldgica

E importante destacar que a estrutura das EFM reflete a compreen-
sao de Comblin acerca da missdo. Também é necessario recordar que,
ainda que Combilin tenha concluido seu Doutorado em Estudos Biblicos,
seu trabalho académico e pastoral realizado na América Latina o condu-
ziu ao desenvolvimento de uma perspectiva missionaria antes que a bi-

13.Neles Comblin exercita o tipico do servigo teolégico que para ele significa tradu-
zir a doutrina cristd para os pobres, publicando uma sequéncia de livros na qual utili-
za uma linguagem popular baseada em metéforas. Entre alguns podemos citar: José
CoMBLIN, Curso basico para animadores de comunidades, Sdo Paulo, Paulinas, 1987;
Id. A Novidade de Jesus, Sdo Paulo, Paulinas, 1986 (dividida em oito temas: Jesus e a
preferencia pelos pobres, Jesus missionario, Jesus forma missionarios, Jesus luta contra
os falsos pastores, Jesus e a Lei, Jesus e a sabedoria da cruz, Jesus e a ressurreicao, e
Jesus: o mensageiro do Pai); Id. Curso Popular de Histéria da Igreja, Sdo Paulo, Paulus,
1993 (dividida em oito temas: Missdo, Martirio, Comunidade, Hierarquia, Profetismo,
Sacramentos, Peregrinagdes e Divisdes). Finalmente a colegédo Breve curso de Teologia
foi dividida em quatro tomos: José CoMBLIN, Jesus Cristo e sua missdo, Sao Paulo,
Paulinas, 1983; Id. O Espirito Santo e sua missdo, Sao Paulo, Paulinas, 1984; Id. A Igreja
e sua missdo no mundo, Sao Paulo, Paulinas, 1985; |d. A sabedoria crista, Sdo Paulo,
Paulinas, 1986.

BARRA, ARQUIVO PESSOAL MONICA MUGGLER (AMM), Breve histérico das Escolas de
Formagéo Missionaria, p.1. Esse material foi adaptado do curso de catequese organiza-
do em Talca (Chile) e novamente revisado e reestruturado durante o Terceiro Seminario
das Escolas de Formacao Missionaria, realizado em agosto de 2011.
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blica'™. Tendo isso em conta, apresentamos a compreensido de Comblin
sobre a miss&o.

Uma vez mais, o autor se coloca em linha com sua propria com-
preensdo da centralidade do homem e sua acao transformadora de si
e do mundo, a partir da construgao da identidade do missionario que é
dada pelo seguimento de Jesus. A concepgao de missionario que reflete
a formacao oferecida pelas EFM parte da singularidade proposta em
LG31, da especificidade de que cabe aos leigos, por vocagao proépria,
buscar o Reino de Deus, ocupando-se das coisas temporais e ordenan-
do-as segundo Ele.

Em convergéncia com esta ideia, Comblin compreende também a
vocagao leiga missionaria na Igreja: o lugar dos leigos € estar no mundo.
Por isso a formagéo deve ajuda-los a atuar no meio das coisas tempo-
rais. Trata-se de mudar o mundo pela for¢a do testemunho de vida. Essa
€ a razao pela qual o programa da formagao € adaptado e diferente do
programa aplicado a padres e religioso(as). A finalidade da formagéao
dos leigos € atuar no mundo popular (pobre), pois ja estdo em movimen-
tos ou atividades humanas em geral, naquilo que constitui o mundo. As
instituicdes (sacramentos, culto, catequese, pastorais) devem constituir
uma ajuda a quem é enviado ao mundo. Em nenhum momento, essa es-
trutura supde o enfrentamento ou separacao da Igreja institucional, mas
antes supde a complementariedade na evangelizagéo entre dois polos
que tém como ponto em comum os pobres. Segundo Comblin, apesar
das atitudes que podem dificultar o processo, quando existe a opcgao
pelos pobres de ambas as partes, ha colaboragdo muitua na missao’s.

Na formacao das EFM, os leigos sao preparados para buscar espa-

14.LEUVEN, ARQUIVO PESSOAL CARL LAGA (ACL), Lettre de José Comblin, 20/09/2000.
Afirma Comblin: “Em novembro terei que ir ao Congresso de Missiologia em Minster
(-..)- Faz anos que insistem e finalmente eu cedi, mesmo que n&o goste de falar somente
de América Latina. Ja faz 40 anos que falo disso e sei cada vez menos (...). Tive que
aceitar”.

15.BARRA, ARQUIVO PESSOAL MONICA MUGGLER (AMM), Documento lll, Escolas de
Formacgéo Misionaria. Relatério do Seminario de avaliagdo. 10 a 12 de abril de 2007, p. 6.
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¢o de agao fora dos circulos eclesiais. Elas buscam preparar os leigos
que estdo no mundo popular e cuja missao consiste em transformar, de
acordo com a vontade de Deus, esse meio. Segundo Comblin: “O lugar
do missionario € no mundo, mas muitas vezes este se reduz a grupos in-
traeclesiais (as pastorais, o servigo da liturgia e a catequese). Devemos
defender-nos do modelo que consiste em integrar o maior nimero pos-
sivel de leigos em fungdes paroquiais ou de culto, deixando o mundo
abandonado™®.

O autor afirma que o verdadeiro ministério missionario consiste em
estar presente onde a Igreja esta ausente: nas fabricas, nas prisdes, nos
sindicatos, entre os politicos, nos meios ou grupos em risco. H4 muitos
espacos aonde a mensagem do Evangelho ndo chega, por isso € neces-
sario sair da Igreja, entrar no mundo e tornar posi¢des cristas nos diver-
sos meios. E ali, segundo Comblin, que devem nascer as novas Igrejas.
Esse é verdadeiramente o ministério do missionario. Insiste Comblin:

Se queremos assumir o ministério de missionarios nas
pardquias e dioceses, é preciso aceitar que os leigos
se dediquem a fazer presencga fora dos espacos ecle-
siais. Nao estao a servigo das comunidades paroquiais.
A pardquia deve dizer: estéo liberados (no sentido de
nao assumir tarefas interparoquiais) para fazerem-se
presentes no mundo, exercitarem a criatividade, des-
pertarem a populagdo para uma vida de fé, suscitarem
comunidades. E nesse sentido que se propde a oficia-
lizacdo do ministério missionario. Trata-se de um reco-
nhecimento no sentido de dar espago e valorizar a agéo
missionaria17.

Em suma, Comblin sustenta, em sua pratica, a coeréncia com sua
teoria eminentemente paulina de compreensao da missdo como teste-
munho. A partir da proximidade e da compreenséao da realidade, defende
a necessidade de estar no mundo em sentido literal, isto é, de interferir

16.BARRA, ARQUIVO PESSOAL MONICA MUGGLER (AMM), Documento I, Escolas de
Formagéo Misionaria. Relatério do Seminario de avaliagdo. 10 a 12 de abril de 2007, p. 6.
17.BARRA, ARQUIVO PESSOAL MONICA MUGGLER (AMM), Documento lll, Escolas de
Formacgéo Misionaria. Relatério do Seminario de avaliagdo. 10 a 12 de abril de 2007, p. 7.




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

para transforma-lo. A salvacado ndo é abstrata, mas passa pelo conhe-
cimento essencial que considera as estruturas de pecado existentes no
mundo. O testemunho assume, pois, a perspectiva de denuncia e de
palavra expressada publicamente que pretende enfrentar e vencar tais
estruturas (COMBLIN,1973,p. 61).

O testemunho, no pensamento combliniano, é palavra dirigida (como
acao impulsionada pelo Espirito) aos homens que estdo organizados no
mundo compreendido e por isso é transformador a medida que é dado
pelas pessoas que se libertaram igualmente das estruturas.

Essa liberdade ndo consiste simplesmente na rejeicdo de depen-
déncias exteriores, mas na emancipag¢ao do Espirito das forgas de cum-
plicidade com a dominacdo que o homem traz em si mesmo. Dai a ne-
cessidade de trabalhar de maneira mais profunda a personalidade do
missionario para que ele seja capaz de dar testemunhos, seja pela forca
da Palavra que destrdi as estruturas, seja pela capacidade de lutar con-
tra as dominag¢des sem as armas dos dominadores, seja por se tratar de
um cristianismo que finalmente cré e que esteja encarnado na histéria.
Afirmara Combilin:

O testemunho faz com que o cristianismo seja criador de
histéria. Se fosse somente palavra mediatada no intimo
da consciéncia e aplicada a vida individual, o cristianis-
mo n&o engendraria a histdria: seria apenas uma repeti-
¢ao dos mesmos fatos ocultos, desses fatos que nao fa-
zem a historia e permanecem desconhecidos. Contudo,
ha uma histdria cristd e essa resulta do choque entre o
mundo e o testemunho (Comblin, 1973,p.64).

E essa historicidade que faz com que a missdo seja possivel e
concreta: a agao do missionario-profeta ndo é repeticdo de modelos,
mas invencdo de um modelo que responda ao ponto de impacto da
mensagem para o tempo presente no qual é realizada, associada ao
conhecimento critico da realidade, que permite efetivar a agao teoldgica
posterior.
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Dentro da dindmica de formagao das EFM, seu método privilegia em
especial a linguagem expressa pelas narrativas de seus participantes.
O primeiro momento das formacgdes é dado notadamente ao reencontro
de seus participantes e a troca de experiéncias trazidas de suas praticas
missionarias. E a partir dessa “contextualidade expressada e narrada”
que as formagdes sao realizadas. Ha uma inversdo metodoldgica: os
participantes nao estao ali somente para adquirir conceitos. Pelo contra-
rio: a partir daquilo que eles mesmos sao e do que se transforma pelo
processo da experiéncia missionaria, encontram-se para aprofundar e
sistematizar aquilo que ja construiram. Para a dindmica que se apresen-
ta entre narragdo, compreensao e acgao, as EFM apresentam-se como
espacos de escuta, apoio, sistematizacdo e compreensdo, visando a
renovacgao da pratica missionaria. Ora, dada essa centralidade, nossa
pesquisa se debruca sobre a compreensio e a analise da linguagem,
especialmente da linguagem narrada.

2. Os processos da linguagem

O estudo sobre a linguagem abre uma enorme gama de abordagens
e nos permite uma infinidade de compreensdes sobre o tema. Marcel
Viau nos lembra em geral que linguagem é “todo sistema de signos que
podem servir a produzir uma infinidade de discursos” (Viau, 2007,p.41).
Ora, o discurso, por sua vez, pode ser entdo “todo evento do linguajar
determinado que supde um interlocutor e um ouvinte onde o primeiro
tem a intengdo de influenciar o outro” (DucroT, 1997, p.1323). Entre
linguagem e discurso, encontra-se a nogao de signo, uma unidade lin-
guistica da base de toda linguagem que comporta duas dimensdes: a
primeira, material, fisica ou sensivel (o significante) e a outra, abstra-
ta, conceitual e inteligivel (o significado). Um discurso & perceptivel em
suas dimensdes de significante e significado, a partir do momento em
que ele toca a seu destinatario. Um discurso somente existe quando é
enderecado e faz sentido a alguém, e ao final influencia alguém. Para a
estruturacdo da linguagem e do discurso, é essencial a interagdo entre
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as partes, a argumentacdo de cada uma destas que se engaja nesse
processo comunicativo.

Ora, o mesmo se passa com o discurso teolégico. Ele igualmente se
compde de uma materialidade, objetos fisicos, linguagem e simbolos.
Da mesma maneira, ele deve tocar a seus ouvintes (de maneira nega-
tiva ou positiva) e gerar uma reagdo. O discurso teoldgico é discurso
exatamente porque visa influenciar seus ouvintes e seus leitores. Por
outro lado, se o discurso fica na estante dentro de um livro que nao é
lido, podemos dizer que ha unicamente uma linguagem teoldgica e nao
um discurso teolégico.

A medida que a linguagem se estrutura em discurso, este se trans-
forma em “artefato teoldgico” (ViAu, 2007,p.41). Tomando em considera-
¢ao que o ser humano se expressa por diferentes formas (oral, escrita,
gestual, com todas suas variagdes), o artefato teoldgico cumpre o papel
de ampliar a compreensao da linguagem de forma inclusiva a todas as
formas de expressao.

Ora, esse artefato teolégico se compée essencialmente por trés uni-
versos ligados: epistemoldégico, retdrico e estético. Para o primeiro, Viau
afirmara que todo artefato teolégico é estético a partir do momento em
que é experimentado por seu destinatario: “o objeto fisico € sempre o
mesmo, mas a maneira como o individuo entra em interagdo com este
objeto gera alguma coisa radicalmente nova que ndo existia antes. Este
passa a ser um material formado por um produtor pela construcdo de
uma experiéncia adequada por parte daqueles que Ihe complementarao
(V1AU,2007,p.49). Essa complementacao se da naturalmente a partir de
todas as referéncias que o interlocutor traz consigo.

O segundo, o universo retodrico, trata da questao de “como esperar
que o outro acredite no artefato teoldgico, a tal ponto de o transformar
em seu sentido pessoal e préprio?” (ViAU,2007,p.50). Qual o papel da
linguagem no processo de estabelecimento de confianga entre emissor
e receptor? O discurso é sempre uma interagao particular da linguagem,
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sempre ligado a uma crenca que nos apreendemos por ele e que nos
leva a agir. De certa maneira, passamos a acreditar naquilo que se rece-
be pelo discurso. Nesse sentido, a funcao do artefato teolégico é trans-
ferir a crencga religiosa de um individuo a outro sem perder de vista que
a crencga ndo é um objeto, mas uma disposicao a agir.

Aterceira e ultima perspectiva toca ao universo estético. Um artefato
teoldgico € um objeto poliforme sucetivel de ser percebido por diversas
maneiras, mesmo se somente uma face se apresenta a um observador
particular, a cada vez, e que por isso esta em constante construgao. Por
tras de cada artefato, havera sempre um artesao consciente de seus
meios.

Ao final, concluira Viau (2007,p.52):

Ao se construir um artefato teolégico, notadamente em
teologia pratica, ndo se busca simplesmente dar conta
da realidade que nos supera. Trata-se antes de recrear
o mundo, ou se prefere modificar dentro de seus limites
aquilo que somos”.

E nessa perspectiva que na presente pesquisa analisamos um “ar-
tefato teoldgico” particular: aquele que é construido pelas e a partir das
narrativas de troca de experiéncias realizadas entre homens e mulheres
do Nordeste brasileiro, especialmente durante o periodo de formacao
intensiva realizado nas EFM.

3. As narrativas proféticas:
o “artefato teolégico” de Paul Ricceur

Para compreendermos o sentido mais profundo da importancia da
linguagem, em especial o sentido das narrativas expressadas, pelas

quais Comblin constroi seu processo de formacgéo, utilizaremos o instru-
mental de Paul Ricceur.

Cientes da densidade e da complexidade de seu pensamento, que
se confronta com diferentes correntes intelectuais do século XX, insis-




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

timos em nossa eleicdo, considerando uma de suas abordagens que
julgamos poder aproximar ao pensamento do tedlogo José Comblin: o
agir humano na histéria. Ora, se o primeiro (Ricceur) sistematiza as es-
truturas da acao vinculada a expressdo humana dada pelas narrativas, o
segundo (Comblin) se apropria das narrativas para ajudar a repensar e
reconfigurar a consciéncia, visando uma nova acgao de seus formandos.

Muito ja se afirmou sobre a centralidade das narrativas no pensa-
mento Ricceuriano. Por isso, em nosso estudo, ofereceremos a seguir
os elementos gerais sobre as fungbes das narrativas segundo Ricceur,
para em segundo momento nos determos especialmente nas narrativas
proféticas e em como essa reflexdo pode oferecer elementos a analise
do processo de formagado das EFM™8,

3.1. Fungdes das narrativas segundo Ricceur

A centralidade das narrativas no pensamento do autor se da prin-
cipalmente a partir de trés fungdes essenciais para a constituicdo do
humano. A primeira fungdo € operar uma mediacdo indispensavel
entre a descricdo e o julgamento moral que se pode fazer sobre essa
acao e seu autor. Uma narrativa, por meio da invencéo da intriga, “reu-
ne e integra em uma histéria inteira e completa os eventos multiplos
e dispersos”(RICOEUR,1983,p.12). E uma operacdo de sintese original
que, pelo trabalho da imaginacgao, faz brotar o novo, o inaudito e o sen-
tido de personagens, finalidades, meios, circunstancias, acidentes etc.
A narrativa € o instrumento que permite ter em conta a agcdo humana no
tempo para além da analise de atos isolados. Uma pratica humana so-
mente pode ser descrita no cerne de uma sequéncia temporal narrativa
que combina atos, circunstancias e pessoas.

Além do mais, somente a narrativa concede a identidade das pes-

18.Além das leituras realizadas para este estudo, tomaremos como base a Conferéncia
do Prof. Dr. Alain Thomasset s.j, (Centre Sévre, Paris), realizada em 24/11/2017 na
UNICAP com o titulo Paul Ricoeur na base de uma ética hermenéutica e narrativa, enrai-
zada em uma ontologia da a¢do. Texto ndo publicado.
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soas uma capacidade de descricdo que permite levar em conta a varia-
¢ao do tempo. Uma pessoa nado é uma substancia invariavel, mas um
ser capaz de mudangas, por vezes de conversdes. A identidade narrati-
va, atribuida pela intriga (CARVALHO,2018,p.3) ao personagem de uma
narrativa, opera essa mediagdo que permite ao sujeito narrador de sua
prépria histéria adquirir uma identidade (RICOEUR,1990,p.75). E a narra-
tiva que pode descrever a agao em um nivel no qual a pessoa pode ser
adequadamente identificada e que, de alguma maneira, “forma” o sujeito
ético.

Em O si-mesmo como outro, Ricceur tracga o retrato do homem capaz

sob a forma de quatro capacidades: “poder dizer”, “poder fazer”, “poder
narrar”, “ser responsavel” ou “a imputabilidade”. A dimensao ética do si
vem de alguma maneira encerrar essa série de capacidades que descre-
vem a identidade-ipse do sujeito, compreendida a partir de uma dialética
entre identidade e alteridade. Cada uma dessas capacidades € uma ma-
neira para o sujeito, por meio de um retorno reflexivo, de reconhecer a si
mesmo em sua identidade (narrativa) e sua responsabilidade (que nao
¢é ilimitada). Em A memoria, a histéria e o esquecimento, Ricceur (2007)
continua essa fenomenologia e acrescenta as quatro capacidades des-
critas anteriormente outras duas figuras: a memoéria e a promessa. Em
O percurso do reconhecimento, sublinha a importancia dessas novas
figuras que obrigam a considerar a fragilidade das formas de reconheci-

mento associadas as capacidades. Afirmara o autor:

[Em O si mesmo como outro] somos autorizados a tra-
tar os diversos modos do poder fazer, da aptidao para
poder dizer e poder fazer, da aptiddo para narrar e até
a imputabilidade, sem conceder um peso igual aos nao-
-poderes que lhes correspondem [...]. Mas ndo pode-
mos nos permitir um tal impasse com a memoaria e a
promessa; seus contrarios fazem parte de seu sentidos:
lembrar-se € nao esquecer; sustentar sua promessa
significa nao trai-la (Ricoeur,2004,p.166).

A adicdo da memdria e da promessa coloca em evidéncia as de-
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ficiéncias, os menosprezos, os face-a-face negativos desses poderes,
como mostra o0 esquecimento ou abuso da memoria, a traicdo de sua
palavra. Toda fenomenologia do homem capaz é, assim, colocada em
relacdo com a necessidade do reconhecimento. Cada uma das capaci-
dades que tornam o homem finalmente responsavel é colocada diante
a um face-a-face que obriga a pensar a reciprocidade exigida pelo reco-
nhecimento. Para Thomasset, o autor o expressa claramente em um de
seus ultimos textos de 2005:

[...] o discurso é dirigido a qualquer um que seja capaz
de responder, de questionar, de estabelecer uma con-
versagao e um dialogo. A agado se faz com outros agen-
tes, que podem ajudar ou atrapalhar; a narrativa retne
multiplos protagonistas em uma intriga Unica; uma his-
téria de vida é composta por uma multiddao de outras
histérias de vida; quanto a imputabilidade, frequente-
mente suscitada pela acusacédo, ela me torna respon-
savel diante do outro; mais especificamente, ela torna o
forte responsavel pelo débil e pelo vulneravel. Enfim, a
promessa exige um testemunho que a receba e registre;
além disso, ela tem por finalidade o bem do outro, caso
ela ndo vise a maldade e a vingancga. O que, todavia, fal-
ta a essas implicagdes de outro, na certeza privada de
poder fazer, é a reciprocidade, a mutualidade, as que na
verdade permitem falar de reconhecimento em sentido
profundo.(Ricoeur,2005,p.125).

Por estas razdes, para Ricceur, somente a narrativa permite estabe-
lecer um laco sdlido entre uma acéo e a pessoa que pode ser tida como
responsavel por ela. E a narrativa que permitira julgar a decis&o de tal
pessoa tendo em conta o ambiente, os diferentes atores, suas agoes etc.
Por isso é imprescindivel escutar atentamente para poder reconstruir a
narrativa mais verossimil. Nesse sentido, a(s) narrativa(s) nos permite(m)
ampliar o olhar, sair de uma visao unica, ampliar a consideragao de seus
agentes, de suas intengdes, atitudes inscritas na histéria. Elaborar uma
narrativa significa fazer um trabalho de interpretagao, significa perceber
que ela traz em si uma revisdo e uma evolugao.

Além disso, como dira Thomasset, as narrativas sao as principais

— 84 —
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portadoras das tradicdes culturais pelas quais temos acesso a nossos
ideais éticos, a nossos desejos e a nossas visdes da vida boa. Para
Ricceur, nds nao temos acesso imediato as convicgdes, as imagens, as
praticas e aos simbolos que estruturam nossa maneira de ser no mundo
e que lhe d&o seu sentido ético, mas somente gragas as obras da cultura
e aos textos fundadores de nossas tradigbes. A teoria hermenéutica de
Ricceur nos indica como os textos da literatura sdo portadores de “mo-
dos possiveis” (RICOEUR, 1991,p.482).

Por isso, a interpretacdo ndo consiste tanto em buscar a intencao
do autor por tras do texto, mas, sobretudo, a explicitagdo do mundo do
texto, isto €, a maneira de ser no mundo que o texto propde diante dele e
no qual o leitor se expde. Compreender-se é compreender-se diante do
texto. Ora, as narrativas sao, no conjunto dos géneros literarios, aqueles
particularmente adaptados a agdo humana no tempo. Elas sdo, como
diz Aristoteles, imitacdes criadoras da agao, mimesis praxeos. Por meio
de seu poder “poético” de criar novos mundos, elas podem suscitar no
leitor, que delas se apropria, “variagdes imaginativas” de nossa vida, que
corresponde a uma “poética da existéncia” (por sua vez, a resposta do
leitor a suas proposi¢cdes de mundo).

Finalmente, as narrativas servem de propedéutico a ética, segundo
Thomasset. Elas permitem, especialmente no momento da deliberacéo,
exercer o julgamento ético sob um modo hipotético. Nenhuma narrativa
é eticamente neutra. Estimativas, julgamentos de aprovag¢ao ou conde-
nacao estdo sempre implicados na propria estrutura do ato de narrar.
Como afirma Ricceur, a narrativa € o “primeiro laboratorio do julgamento
moral” (RICOEUR,1990,p.167). Narrar “é desdobrar um espago imagina-
rio para experiéncias de pensamento, no qual o julgamento moral se
exerce a partir de um modo hipotético” (RICOEUR,1990,p.200).

E o contato com narrativas tanto histéricas quanto ficcionais que nos
obriga a considerar nossas agbes como associadas as de outros no cer-
ne de uma intriga. Esse contato abre nossos olhos para a reciprocidade
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da agéo feita pelos agentes e também por aqueles que sofrem a agéo.
No plano das institui¢des sociais, a interpretagdo sempre nova dos even-
tos fundadores ou dos momentos simbdlicos da histéria de um grupo
humano, alimenta o lencgol freatico do “querer viver junto” no fundamento
de todo poder e de toda vida social.

Em ultima analise, essas diversas funcbes da narrativa estdo cor-
relacionadas entre si, pois a narrativa opera uma fungcdo mediadora de
constituicdo do sujeito capaz de se decidir e de agir no mundo. As nar-
rativas da cultura, das quais o sujeito se apropria, podem ter uma in-
fluéncia sobre sua maneira de agir e viver; a narrativa, e em particular
0s personagens construidos pela intriga, contribuem para a “formacao”
ética dos sujeitos (THOMASSET, 2005, p.73). Dito isso, a narrativa nao
esgota a ética, pois vem o0 momento n&o narrativo da decisido, no qual o
sujeito escolhe sua tradicédo e sua agao.

3.2. A chamada profética da linguagem

Iniciamos nosso texto apresentando trés caracteristicas teolégicas
marcantes das praticas de Comblin: comunitaria, profética e missionaria
que, sem serem excludentes entre si, se revelam como elementos da
construcao do artefato teolégico da linguagem de Comblin, dando voz
a homens e mulheres do Nordeste brasileiro. Além disso, creio ndo es-
tarmos equivocados ao afirmarmos que a articulagao se revela na forma
como 0s missionarios, suportados por suas comunidades e pelas que os
recebem, se tornam profetas de seus contextos.

Ligado ao tema da construgcéo de profetas e de profecia, encontra-
mos no pensamento de Ricoeur um sentido mais especifico das narra-
tivas. Além do sentido que apresentamos anteriormente, as narrativas
trazem em si o papel profético da linguagem narrada, expressada pelo
“sujet convoqué” (RICOEUR,1988,p.83), ou seja, aquele que expressa
sua vocacao profética através de suas narrativas.

As narrativas proféticas, segundo o autor, constituem uma sequén-
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cia de narrativas bem delimitadas, que demonstram seus emissores
como mediadores de uma histéria em marcha, de uma histéria ima-
nente que somente eles veem e interpretam segundo seu julgamento
(RICOEUR,1988,p.85). Uma linguagem que se inicia com um individuo
que é membro de uma comunidade e que € posteriormente deslocado a
um papel especifico e pessoal de uma vocagao que o torna a excecgao
(RICOEUR,1988,p.85), arraigado na condicéo de realizacéo de seus de-
sejos proprios em favor de uma comunidade.

Neste sentido, dira Ricceur, a narrativa profética pode ser analisada
em trés fases: a primeira, dentro de uma estrutura de confrontagao entre
realidade e Deus; a segunda, em uma estrutura de memoria no sentido
de origem, e a terceira no sentido de envio. Tomando consciéncia da
realidade, guardando sua origem, o profeta se assume como enviado a
expressar-se, mesmo se antes apresenta obje¢des que serdo superadas
(RICOEUR,1988,p.86-87). A narrativa se faz humana. Dira Ricceur: “Tal
esquema de ‘moi prophétique’ é perfeitamente singularizado pelo chama-
do, pela resposta, pela resisténcia. O chamado o distingue da comunida-
de do povo e o constitui em excegao dentro do sentido mais alto, e o cha-
mado o reenvia e o prende de novo a seu povo. (RICOEUR,1988,p.88)".

Dessa dindmica surge um novo paradigma sobre o Soi: “a transfor-
macao cristica” daqueles que anunciam. Retomando a ideia da imagem
de Deus (Gen 1, 26 e 2 Cor 3, 18), a que todos sdo chamados, o autor
ressalta que o homem cristao se transforma em christomorphe, ou seja,
a imagem da imagem por exceléncia, construida pela triade gléria de
Deus, gldria de Cristo e gloria do homem. Dira o autor: “Ao fim da ca-
deia, da mediacdo que remonta a sua origem, o ‘Soi christomorphe’ é a
vez plenamente dependente e plenamente consistente: imagem sempre
mais gloriosa segundo o apéstolo”’(RICOEUR,1988,p.90).

Por ultimo, completara Ricceur sua analise ao incluir o dado da cons-
ciéncia. Se uma interpretagao teoldgica da consciéncia é possivel, ela
supde precisamente a intimidade do Soi mesmo e da consciéncia.
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E sobre o didlogo consigo mesmo que se transplan-
ta a resposta do Soi profético e cristoféormico. Nessa
transplantagao, os dois 6rgaos vivos trocam de um ao
outro: de um lado, o chamado de “Soi a soi-méme” é in-
tensificado e transformado pela figura que lhe serve de
modelo e arquétipo e de outro a figura transcendéncia
€ interiorizada pelo movimento de apropriagdao que La
transforma em voz interior. (Ricoeur,1988,p.94).

E pela consciéncia que se realiza a reinterpretagdo simultanea do
fendbmeno da consciéncia do Kerigma, e por isso este pode ser anun-
ciado de forma contextualizada e atualizada. A fé cristd ndo consiste em
dizer simplesmente tudo o que Deus diz na consciéncia.

Ao contrario, dira o autor: “O cristao é aquele que discerne a ‘con-
formidade a imagem do Cristo’ dentro do chamado da consciéncia.
Esse discernimento € uma interpretacdo. E essa interpretacdo € ori-
ginaria de um combate pela veracidade e honestidade intelectuais.
(RICOEUR,1988,p.99)".

Conclusao:

Nossa intengao neste percurso historico, teoldgico e filosoéfico foi
propor uma reflexdo sobre a centralidade e o impacto das narrativas no
processo formativo das EFM do Nordeste do Brasil. O processo de ex-
pressao oral é privilegiado desde o primeiro momento, em que essa for-
macao abre espaco a integracao de seus participantes. Os que chegam
pela primeira vez sao acolhidos por aqueles que ja estdo na caminhada,
ao passo que os que ja estdo no processo se reconhecem, se reinte-
gram e partilham experiéncias vividas em comunidade. Especialmente
as EFM, antes de serem uma formacao “académica”, caracterizam-se
por serem uma formag¢ao humana critica a partir do exercicio do encon-
tro que permite expressar-se comunitariamente. Nesse sentido, caracte-
rizam-se por serem um espago relacional préprio para recontar a vida e
fazer comunidade.

Ora, da mesma forma que as narrativas de julgamento iniciam as
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carreiras dos profetas, muitas vezes as narrativas apresentadas por
aqueles estdo no processo de formacgado das EFM sao expressodes de
um julgamento livre e critico sobre situa¢des concretas de injustica que
estdo em suas realidades. Apoiados pela partilha comunitaria, cada for-
mando missionario, ao expressar-se a si mesmo e — de certa forma — ex-
pressando a consciéncia que tem de sua dura realidade do meio rural e
das lutas por seus direitos a luz do Evangelho, constréi de forma critica
um artefato teoldgico, consistente, contextualizado, colocando-se como
mediadores da histéria que ajudam a construir.

Seu método propicia a seus participantes o engajamento num per-
curso que os ajuda a apropriar-se de sua vocagao missiondria, desve-
lando junto com esta o sentido profético de sua missao. Expressar-se
narrando-se permite ao sujeito a tomada de consciéncia de si, de seu
contexto, e a apropriagao de sua identidade cristica a partir do Evangelho
que anunciam. A partir da consciéncia adquirida das escutas das narra-
tivas criticas, seus participantes tornam-se “sujeitos convocados”, trans-
formados pelo Evangelho e prontos para o anuncio e a denuncia, gestos
tao proprios do “Soi profético”.

Em termos estritamente teolégicos, a construcdo de um “Soi pro-
fético evangélico”, neste caso, ndo passa pelos canais tradicionais da
formagéo, mas pela disponibilidade de homens e mulheres simples do
Nordeste brasileiro de se colocarem na dinamica e na abertura, impul-
sionados pela agao do Espirito Santo, tornando-se sujeitos convocados
a defesa da vida e da justica em suas realidades concretas.
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Entre o dizer e o nao-dizer: por
uma epistemologia da revelagao

nos limites da linguagem

Between the saying and the non-
saying: for an epistemology of the

revelation in the limits of the language
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Resumo

O artigo pretende discutir a revelagdo no
espago que se constréi entre o dizer e 0 nado
dizer sobre Deus; entre a necessidade cons-
titutiva de se compreender Deus e a impos-
sibilidade de se falar dele de forma absoluta.
Propbée uma metafora (a epistemologia do fil-
tro) para se compreender o processo que cha-
mamos de revelagao, assumido dentro dos li-
mites da linguagem. A partir da compreensao
de Deus como evento, tal como sugerido por
John Caputo, o artigo propée uma epistemo-
logia fragil, capaz de suscitar uma teologia
dialogal, em que os conceitos e formulagdes
sejam “albergue” e ndo “carcere” daquele que,
embora compreendido na linguagem, nao se
deixa por ela reduzir.

Palavras-chave: Revelacao;
Epistemologia; Linguagem.

Abstract

The article aims to discuss the revela-
tion in the space that is constructed between
saying and not saying about God; between the
constitutive need to understand God and the
impossibility of speaking of Him in an absolute
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way. It proposes a metaphor (the epistemology of the filter) to understand the
process we call revelation, assumed within the limits of language. From the un-
derstanding of God as an event, as suggested by John Caputo, the article pro-
poses a fragile epistemology, capable of constructing a dialogical theology, in
which the concepts and formulations are sheltered and not imprisoned by the
one who, although understood in language, is not left reduce it.

Keys-words: Revelation; Epistemology; Language.

Introdugao

mbora a filosofia contemporanea, sobretudo em sua matriz pos-

-metafisica, trabalhe com a ideia de que o mundo existe nos li-

mites da linguagem — o que aqui nos serve de inspiragdo para
pensarmos a revelacdo —, deve-se fazer a distingdo entre a necessi-
dade humana de interpretagdo da realidade e sua impossibilidade de
aludi-la plenamente. Ai, nesse sentido, de fato nada mais pode ser dito
além daquilo que esta nos limites da linguagem e o mundo (essa produ-
¢ao de sentido) passa a ser uma construcao linguistica. A formulacao de
teologias, por outro lado, parece ser tanto uma necessidade quanto uma
ousadia humana, resultantes de um desejo constitutivo e inevitavel. Mas,
nao se pode ignorar o perigo de se construir teologias muito ao largo da
finitude humana e da incapacidade de se construir conceitos acabados.
Como lidar com o paradoxo que surge do desejo de significar o absoluto
e, ao mesmo tempo, da incapacidade de se compreendé-lo?

Se é inevitavel fazer teologia a partir de impressées do Deus que re-
verbera no mundo dos humanos, entédo, urge a necessidade de se cons-
truir uma “teologia de textos escritos” ' a partir da reflexdo que surge da
ambiguidade entre o dizer e o ndo-dizer. Tal reflexao exige que se consi-
dere tanto a “natureza” desse Deus que se pressupde revelavel quanto o

1. Com essa expressao, pretende-se apenas fazer a distingdo entre uma “teologia de
textos escritos” e uma “teologia de textos vivos” (pessoas). Embora se reconhega que a
construcdo de teologias deva ser feita em ambas as frentes, sob o risco de reducionis-
mos, neste artigo pretende-se focar apenas a primeira delas.
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processo epistemoldgico através do qual ele nos chega. O pressuposto
aqui é que tais reflexdes pavimentem o caminho rumo a uma teologia
mais dialogal.

O presente artigo se divide em duas partes: na primeira, pretende-se
discutir as possibilidades de uma revelag&do que se construa entre o dizer
e o nao-dizer. Admite, nesse sentido, a inevitabilidade do dizer, desde
que somos seres que dao sentido ao mundo e nos construimos, em
grande medida, a partir desse sentido. Isso, é claro, inviabiliza algumas
propostas que ja tiveram lugar na histéria, tais como a teologia negati-
va. Entretanto, por outro lado, reconhece a fragilidade do conhecimento
humano e coloca em termos especificos a urgéncia em se construir uma
epistemologia “fragil”. Na segunda parte, investigam-se as possibilida-
des de se pensar a revelagao assumindo como referencial uma herme-
néutica do evento, tal como sugerida em John Caputo. Espera-se que
essa teoria do evento subsidie a teologia, na medida em que o nome de
Deus seja visto como uma linguagem que abriga um evento que, por sua
prépria natureza, ndo se deixa por ela limitar. A teologia da revelagao,
nesse sentido, caberia libertar esse evento de seu nome.

1. Epistemologia kenética: entre o dizer e o nao-dizer

Falar de uma epistemologia como parte integrante na construgéo de
uma teologia da revelagao pode parecer problematico, sobretudo, em
dois aspectos: em primeiro lugar, ndo se pode ignorar o desde onde a
epistemologia se constréi — isso quase equivaleria a buscar-se uma
epistemologia da epistemologia. Conforme ressalta Johannes Hessen,
uma teoria do conhecimento, enquanto disciplina filoséfica independen-
te, ndo deve ser buscada nem na Antiguidade, nem na Idade Média. De
fato, podem-se encontrar diversas reflexdes epistemolégicas na filosofia
antiga, sobretudo em Platdo e em Aristoteles. Entretanto, tais investiga-
¢oes filosoficas sdo ainda completamente reféns de contextos psicologi-
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cos e metafisicos, 2 o que significa que € s6 na Modernidade que a teo-
ria do conhecimento surge como disciplina independente (1999, p. 14.).
Portanto, a epistemologia é filha da Modernidade e como tal carrega
suas marcas, algumas das quais em franco confronto com a base a partir
da qual se propde aqui “caminhos” para a construgdo de uma teologia
da revelacido. Basta lembrarmos que a teoria do conhecimento figura
como uma espécie de “corte” da realidade que favorece a compartimen-
talizacao e o consequente dominio da res cogitans sobre a res extensa.
E claro que o problema aqui ndo é o fato de se construir conhecimen-
tos a partir desses recortes, afinal, isso € inevitavel quando se fala de
epistemologia. O problema da Modernidade parece muito mais o de se
acreditar demasiadamente e sem suspeitas nos recortes feitos. Trata-
se, portanto, de um conhecer que se expressa como representagao que
um sujeito pensante (o res cogitans) realiza sobre um objeto dado (a res
extensa). ®* Ou seja, a Teoria do Conhecimento certamente catalisou os
ideais da Modernidade, comprometidos que sdo com o exercicio desme-
dido da raz&o sobre a totalidade da realidade. A maxima de Bacon “saber
é poder” sintetiza o afa da Modernidade — em que a aposta num saber
sem limites acaba por desrespeitar os limites da propria “coisa” — e uma
teoria do conhecimento passa a ser um importante instrumento a partir

2. Embora isso ndo seja levado em conta por Hessen, com tal afirmativa ndo se quer
dizer que a Modernidade n&o tenha, a seu préprio modo, operado dentro de bases meta-
fisicas. Temos um deslocamento da metafisica classica para a metafisica moderna que
nao pode ser ignorado. Embora tal deslocamento seja de propor¢des enormes, isso ndo
pode ofuscar nosso olhar quanto ao fato de que, no que se refere ao horizonte metafisi-
co, s6 se tem na Modernidade uma mudancga de fundamento. Nao é mais a I/deia, como
em Platdo, nem mesmo Deus, como no cristianismo, mas pode-se falar de um sujeito
auténomo como fundamento da Modernidade. Muitas coisas mudam, inclusive o tipo de
fundamento, mas o que é comum a Modernidade e ao periodo precedente é que pres-
supdem um fundamento.

3. E desse paralelismo — res cogitans e res extensa, o “dentro” e o “fora” — que surge
a disciplina “Teoria do Conhecimento”. Ou seja, o conhecimento, no contexto da epis-
temologia, figura como intermediario ou instrumento que estabelece a conexao entre o
sujeito e o objeto — &, portanto, compreendido como uma espécie de epifenémeno. Em
grande medida, portanto, o esforgo dos tedricos do conhecimento é por determinar de
que forma e por quais mecanismos o sujeito apreendera o seu objeto. A apreensdo do
cogito daquilo que Ihe é externo foi conhecido no contexto da Teoria do Conhecimento
como “o problema da ponte”.
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do qual esse “sonho” moderno sera buscado. Percebe-se, entdo, que a
Teoria do Conhecimento, como disciplina auténoma e geneticamente li-
gada a Modernidade, ajuda a estabelecer uma cultura que se acostumou
a dizer o que as coisas sao.

Em segundo lugar, ndo se pode ignorar o esgotamento e limite des-
sa pretensao de objetividade e o ressurgimento de outra tradigdo que
“corre por fora”, desde os primordios da Idade Média: trata-se da teologia
negativa. Pode-se dizer que ela marca o inicio da questao da negativida-
de no discurso e embora se distinga da mistica, de certo modo, também
se relaciona com esta no sentido de uma “mistica especulativa” ou “filo-
séfica”. Dionisio Areopagita (ou Pseudo-Dionisio Areopagita) # aparece
na histéria como o principal expoente dessa teologia, seguido, dentre ou-
tros, por Meister Eckhart, Sao Joao da Cruz, Nicolau de Cusa e Angelus
Silesius. A teologia negativa consiste num modo de se abordar Deus
aplicando-lhe proposi¢cdes negativas. Ou seja, em vez de proceder por
analogias ou mesmo atribuir-lhe qualidades positivas, esse método, tam-
bém conhecido como apofatismo, consiste em dizer aquilo que Deus nao
é, recusando-lhe, assim, qualquer predicado. Para Jacques Derrida esse
método foi amplamente usado também por Sdo Tomas de Aquino e, para
ele, apesar das pretensdes da teologia negativa de se querer racional,
deve, no entanto, ser relacionada ao “misticismo”. Ou seja, pertence a
intuicido de uma realidade transcendente que extrapola as possibilidades
da linguagem (1995, p. 7-8.).

Nao se pode deixar de notar que a atual discussdo sobre a reli-
gido, incluindo sua reflexao filoséfica pés-metafisica — por exemplo, em
Habermas, Putnam, Derrida e outros —, passa, de algum modo, pela
teologia negativa. Além disso, ela € pressuposto para quem se interes-
sa pela discussao das relagdes entre Modernidade, religido e teologia
(LOSSO, 2007, p. 259-260.).

4. No ambito da filosofia e da literatura Dionisio Areopagita € considerado por alguns
como o pai da teologia negativa e da mistica ocidental crista.
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A teologia negativa, com seu método de falar de Deus a partir do
que ele nao é, contribuiu de alguma forma para uma compreensao do
absoluto a partir de baixo, ° ou seja, a partir do modo como ele é rece-
bido. Destaca-se a consciéncia de que o conhecimento de Deus nao se
da apenas pelas vias racionais, além do fato de que a mente humana
€ incapaz de acessa-lo com suas préprias categorias. Nesse sentido,
0 mérito da teologia negativa tem sido o de ajudar a desembaracgar o
intelecto das imagens falsas, abrindo caminho para a possibilidade de
um acesso a Deus de forma imediata e essencial, tal qual proposto pela
tradicdo mistica. A teologia negativa, sobretudo via Plotino e Dionisio
Areopagita, nega tanto as imagens e o culto a estas quanto a possibili-
dade de qualquer atributo divino (LOSSO, 2012, p. 284.).

Digno de nota s&o alguns tragos essenciais que, segundo Derrida,
estdo presentes em qualquer teologia negativa: “a passagem no limite,
depois a travessia de uma fronteira, inclusive aquela de uma comunida-
de, portanto de uma razédo ou de uma razéo de ser sociopolitica, insti-
tucional, eclesial” (DERRIDA, 1995, p. 9). Derrida nota a ténue relacao
entre a teologia apofatica e o ateismo, pois tal teologia ndo apenas se
coloca no limite entre a razdo e a “experiéncia mistica”, ® mas, também,
entre a ortodoxia e a heresia e entre a crenga e a ndo crencga. Ou segja,
a teologia negativa, e mesmo a mistica, caracteriza-se por uma ousa-
dia nas declarag¢des, normalmente incompativeis com a teologia oficial,
sobretudo aquela que se alimenta das certezas que derivam de funda-
mentos.

Derrida marca o carater ndo estritamente racional da teologia apofa-
tica ao analisar as Confissdes de Agostinho. Para ele,

5. Quanto as perspectivas “de baixo” e “de cima”, ver artigo “O Deus que vem a nos...”
(Cf. ROCHA, A. S. O Deus que vem a nos: reflexdes hermenéutico-teoldgicas da reve-
lagéo desde cima e desde baixo. Horizonte, Belo Horizonte, v. 15, n. 47, p. 974-996, jul./
set. 2017.).

6. Com relacéo a “experiéncia mistica” ou “religiosa” e sua distingéo da “experiéncia de
Deus” (também a narrativa no contexto desta atualmente) e da “experiéncia crista de
Deus”, ver BINGEMER, M. C. O mistério e o0 mundo: paixdo por Deus em tempos de
descrenca. Rio de Janeiro: Rocco, 2013.
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[...] o essencial da confissao ou do testemunho ndo con-
siste em uma experiéncia de conhecimento. Seu ato
nao se reduz a informar, a ensinar, a anunciar. Estranha
ao saber, portanto a qualquer determinagéo ou a qual-
quer atribuicdo predicativa, a confissdo divide essa
destinacdo com o movimento apofatico. A resposta de
Agostinho inscreve-se como ordem cristd do amor ou
da caridade: como fraternidade [...] A confissdo n&o con-
siste em anunciar — e por meio disso ensina que o en-
sino como transmissado do saber positivo ndo é essen-
cial. A confissdo nao pertence essencialmente a ordem
da determinacdo cognitiva. Em relacdo a isso, € quase
apofatica. Nada tem a ver com o saber — enquanto tal.
Enquanto ato de caridade, amor e amizade em Cristo,
destina-se a Deus e as criaturas, ao Pai e aos irmaos
para “excitar” o0 amor, para aumentar um afeto, o amor,
entre eles, entre n6s (DERRIDA, 1995, p. 13-14).

Mas, apesar da enorme contribuicdo que a teologia negativa trouxe
a reflexao filosdfica e teoldgica e que, de alguma maneira, ajuda-nos na
construgdo de uma teologia da revelagao, é preciso dizer que seu modo
de se propor é insuficiente para uma abordagem que se pretenda a partir
de baixo, ou seja, a partir da recepgdo. Neste momento, é preciso nos
recordar da assertiva de Heidegger quanto ao dasein. Segundo o filésofo
alemao, o dasein € o0 Unico para quem a pergunta a respeito do sentido
do ser se coloca como uma questdo. 7’ Ou seja, Heidegger sugere que o
ser humano € incuravel em sua necessidade de indagar pelo sentido das
coisas e, consequentemente, incuravel em sua necessidade de dizer.
O ato de dizer, que sempre mantém no horizonte o ngo-dito, partindo
€ ao mesmo tempo direcionando-se a este, também é uma agdo com
densidade ontoldgica, constitutiva. Ou seja, é na palavra que o ser hu-
mano significa o mundo e ao fazé-lo também se constréi nesse vir-a-ser,
nesse constante sendo. Portanto, afora os beneficios que apontamos a
pouco, o método da teologia negativa € apenas uma maneira de ignorar

7. A obra mais importante da primeira fase de Heidegger, que comumente se convencio-
nou chamar de “primeiro Heidegger”, € Ser e Tempo. Esta obra foi publicada em 1927
e expde sua ontologia fundamental, no contexto do qual desenvolveu sua compreenséo
do dasein, o ser-ai, ou seja, o ser do ser humano ou o ser humano em seu modo de ser
(HEIDEGGER, 2005).
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aquilo que nao é possivel: o dizer. Dizer o que Deus € ou dizer o que
ele ndo é sempre sera o dizer e, nesse sentido, sempre mostrara essa
incondicionalidade. Parece-nos que a teologia negativa poderia ter sido
mais efetiva se simplesmente seguisse sua intuicdo de fundo — que
€ a consciéncia da impossibilidade de se compreender plenamente a
Deus e traduzi-lo num discurso —, ndo necessariamente recorrendo a
uma fala indireta, mas, assumindo o dizer, porém fazendo-o de maneira
fragil, considerando qualquer simbolo ou imagem do divino com a sus-
peita necessaria. 8 Provavelmente por isso Heidegger tenha proposto um
questionar dos entes e uma escuta do ser.

Neste momento, gostariamos de propor alguns caminhos para a
construgcao de uma epistemologia fragil. As metaforas geralmente sao
uma boa maneira de se falar daquilo que se mostra de dificil compreen-
sao quando acessado pela via da razdo. No horizonte teérico a partir do
qual aqui se fala, as metaforas sdo de particular importancia, na medida
em que nos aproximam do objeto pretendido de uma forma “aberta” e
“indireta”, propicio a nossa abordagem. Por essa razao, neste artigo,
se recorrera de modo especial a uma metafora. Na esperanca de se
explicitar melhor a maneira como se da o conhecimento no d&mbito da
revelacao, sugere-se aqui uma metafora para se compreender as bases
epistemoldgicas a partir das quais se poderia falar de um processo re-
velacional, a luz da hermenéutica contemporanea. Consideremos, pois,
a metafora do filtro — digamos, um filtro de café —, conforme a figura a
sequir:

8. John Haught faz mencéo da atitude de “suspeita” com a qual disciplinas tais como
a filosofia, a psicologia, a sociologia, a antropologia, a critica literaria e a teologia con-
sideram a expressao simbolica atualmente. Em sua opinido, boa parte dessa suspeita
com relagdo aos simbolos € util, razdo pela qual sugere que a chamada “hermenéutica
da suspeita”, na acepgao de Paul Ricoeur, deve tornar-se um componente do exercicio
teoldgico contemporaneo (ver REAGAN, C. E.; STEWART, D. (Orgs.). The philosophy of
Paul Ricouer: an anthology of his work. Boston: Beacon Press, 1978, p. 213-222.). Para
Haught, a “suspeita” sempre foi um elemento essencial da auténtica religido, assim como
pode ser visto, por exemplo, no apofatismo. O “siléncio” proposto pela teologia apofatica,
nesse sentido, seria o desestimulo ao excesso de confianga depositado em nossos sim-
bolos, cuja radicalizagéo frequentemente anula o mistério (Cf. HAUGHT, J. F. Mistério e
promessa: teologia da revelagéo. Sao Paulo: Paulus, 1998, p. 18).
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A revelopdo ndo ¢ um elemento
do processo, & o processo todo

{Agua) (@ coisa-em-si)

_ Tradigio Religiosa {Filtro de Café) Relacionamentos Pessoais
Correspondéncia?
Educagdo Quadro Leituras

Interpratativo

Cultura Experiéncias

Bule de Caté)

Figura 1: epistemologia do filtro

O processo de realizagao do café, em seu modo mais tradicional, co-
nhecemos bem: introduz-se agua, mais ou menos entre 90° e 100°, num
filtro que contenha o pé de café, e o contato da agua fervente com esse
po produz uma bebida apreciada por muitos, ndo sé no Brasil como tam-
bém em outras partes do mundo. Nesse processo, algumas coisas inte-
ressantes saltam aos olhos: o liquido que se encontra no fim do proces-
SO e que, no final das contas, é o que todos saboreardo, ndo € o mesmo
que se encontra no inicio do processo, embora também o pressuponha.
Ou seja, o café ndo é a agua, embora a contenha! O que faz com que
o liquido inicial ndo seja o liquido final € exatamente o “caminho” que a
agua precisa percorrer — ou seja, o filtro com o p6 de café — para que
se alcance o fim do processo. Nessa metafora, chamaremos a agua de
“coisa-em-si”, o café de “conhecimento final” e o filtro com o p6 de café
de “quadro interpretativo”. Vejamos, entdo, cada um desses elementos:

Do que estamos falando quando nos referimos a coisa-em-si? Para
se buscar uma epistemologia que facga jus ao carater da revelagao, con-
cebida desde baixo (desde o modo como é recebida), &€ preciso man-
ter a vista o niilismo de Nietzsche, que nasce, de certo modo, de suas
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leituras de Schopenhauer. °® Nessa perspectiva, o mundo em-si-mesmo
independe do sujeito que o conhece e diferencia-se, nesse sentido, do
fendmeno. A coisa-em-si, aqui simbolizada na agua, tem a ver com a
realidade nela mesma, ou seja, fora de nossa subjetividade, de nossa
linguagem, portanto, fora de nossa interpretagao. E claro que tanto para
Schopenhauer quanto para Nietzsche, isso significaria a prépria ausén-
cia de valores absolutos e auséncia de uma ordenagado moral do mun-
do, ja que esses elementos sdo o produto do sentido humano, presente
apenas no fendmeno. Para Nietzsche igualmente, o0 mundo-em-si, sem
o0 humano, ndo € nem bom, nem ruim, n&o erra, nem mente, n4o possui
valores, afinal, em suas palavras, “tudo somente — humano, demasiado
humano”. '° Nas palavras de Nietzsche:

No “em-si” ndo ha “lagos causais”, nem “necessidade”
[...] Somos os Unicos que criamos as causas, a suces-
sao, a reciprocidade, a relatividade, a coagado, o nume-
ro, a lei, a liberdade, o motivo, a finalidade; e sempre
que introduzimos e entremesclamos nas coisas esse
mundo de signos, como se fosse algo “em-si”, agimos
como sempre fizemos, ou seja, de maneira mitoloégica
(tradugdo nossa). ™

E claro que para além do niilismo (non sens) de Schopenhauer e
Nietzsche, ha embutidos pressupostos e conclusdes que nao sao com-
partilhados pelos crentes em geral, e nem deveriam ser, se se acredita
na possibilidade de uma revelacdo. Também para além da teologia ne-
gativa, partimos do pressuposto de que € possivel se falar da coisa-em-

9. Ver, por exemplo, §357 de “A Gaia Ciéncia” (Cf. NIETZSCHE, 2006, p. 228-229.).

10. A frase “humano, demasiadamente humano” nomeia uma das obras de Nietzsche
e se encontra presente no proélogo desse livro, §1, onde supostamente, nas palavras
do fildsofo, descreveria o suspiro de seus leitores em face da leitura de seus livros (Cf.
NIETZSCHE, F. Humano, demasiado humano: um livro para espiritos livres. Sao Paulo:
Companhia das Letras, 2005.).

11. “En lo ‘em-si’ no hay ‘lazos causales’, ni ‘necesidad’ [...] Nosotros somos los Unicos
que hemos inventado las causas, la sucesion, la reciprocidade, la relatividade, la coac-
cion, el nimero, la ley, la libertad, el motivo, la finalidade; y siempre que a este mundo de
signos lo introducimos ficticiamente y lo entremezclamos, como si fuera un ‘en-si’, en las
cosas, continuamos actuando de igual manera que hemos actuado siempre, a saber, de
manera mitoldgica” (NIETZSCHE, F. Mas ala del bien y del mal: preludio de una filosofia
del futuro. Madrid: Alianza Editorial, 1997, §21, p. 46).
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-si se se admite que a realidade extrapola a linguagem, ou seja, se se
pressupde que a linguagem é limitada para abarcar todas as coisas,
incluindo nossas experiéncias. Ao contrario de nossos filésofos, nao é
preciso pressupor que no mundo-em-si ndo haja “contetdos ordenados”,
sobretudo se se acredita na existéncia de um Deus, e tal suspensao de
juizo faria mais jus a um discurso que provém de baixo. Afinal, se se leva
Nietzsche e Shopenhauer as ultimas consequéncias, do ponto-de-vista
epistemolégico, ndo se poderia afirmar que no em-si ndo ha nada, ja que
nao se tem acesso a tal. Entédo, € razoavel acreditar que ha algo para
além dos limites do meu “mundo” (“mundo de sentido”, na acepgao de
Heidegger, por exemplo), algo que o transcende, e a prépria experiéncia
humana da testemunho disso. Parece-nos que o mundo cristdo nao tem
muitas dificuldades para compreender o conceito de coisa-em-si — para
além dessa perspectiva de Schopenhauer e Nietzsche, é claro —, ja
que trabalha com pressupostos que incluem a nogéo de absolutos. Um
absoluto, por assim dizer, € sempre algo cuja realidade independe dos
sujeitos envolvidos. Ent&do, o problema com o qual nos debatemos nao
é se existem absolutos ou ndo — muitos da tradicdo pds-metafisica
concluiram que ndao —, mas se temos acesso a eles absolutamente.

O que queremos dizer quando nos referimos ao quadro interpreta-
tivo? Nosso “quadro interpretativo”, que designa os filtros que formam
nossa subijetividade, é configurado ao longo de nossa vida e determi-
nado por varios elementos, tais como: tradigéo religiosa; educagao; cul-
tura; relacionamentos pessoais; experiéncias, etc. Determina-se, tam-
bém, pelas contingéncias que atravessam os seres humanos, como, por
exemplo, suas interrogagdes e respostas, suas duvidas e certezas, sua
procura e posse, sua necessidade e gozo, seu fracasso e triunfo e até
mesmo sua afirmagdo ou negacao. Gadamer chamava o quadro inter-
pretativo de “horizonte” (2003) e Thomas Kuhn de “paradigma” (2007).
Ou seja, designa o “lugar” a partir de onde interpretamos o mundo, que
sempre é um “lugar” subjetivo, constituido por nossos pressupostos e
por nossas experiéncias da realidade. O quadro interpretativo faz com
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que a experiéncia seja experimentada diferentemente. H4 um condicio-
namento mutuo entre o “objeto”, que normalmente ja vem interpretado
por alguém — a menos, é claro, que haja uma experiéncia “direta”, epi-
fanica —, e o quadro interpretativo. Gadamer chamou isso de “fusdo de
horizontes”, querendo se referir a fusdo entre o horizonte do intérprete e
o horizonte do autor expresso no texto. Nossa experiéncia interpretativa,
entdo, é epocal, histérica. Gadamer fala de um “circulo hermenéutico”
(1997, p. 400-416), em que ha uma determinagao reciproca entre intér-
prete e texto, respectivamente uma relagéo entre o fodo (cosmoviséo do
intérprete) e a parte (o texto). Ou seja, quando vamos ao texto, levamos
conosco nossa subjetividade constituida de pressupostos, que de algu-
ma forma afeta esse texto. Por outro lado, o texto ou a realidade experi-
mentada goza de certa autonomia (que pode ser respeitada ou nao), e
quando o deixamos falar, isso também tem o poder de afetar nossa visao
de mundo (pressupostos), ja que nem sempre a realidade experimentada
corresponde ao que o “quadro interpretativo” espera dela — nesse caso,
ela extrapola e explode o “modelo”. Nesse sentido, o “quadro interpreta-
tivo” sera corrigido e até substituido. '?> Tanto o “quadro interpretativo” co-
loca limites ao objeto interpretado, como o contrario também é verdadei-
ro. Entdo, o “circulo hermenéutico” pressupde que o intérprete com sua
cosmovisao afeta o texto e o texto em sua autonomia afeta o intérprete.

Finalmente, o que queremos dizer quando nos referimos ao conhe-
cimento final, representado na metafora pelo café? Para Schopenhauer,
toda ordenacao do mundo e seu significado sdo manufaturas humanas,

12. John Haught introduz o conceito de “experiéncia-limite” no contexto da tematica so-
bre o mistério. Segundo ele, 0 senso de mistério se apresenta mais explicitamente a par-
tir de “experiéncias-limite” e “perguntas-limite”. Para ele, trata-se de “[...] acontecimentos
em nossa vida que nos chocam, levando-nos ao reconhecimento de que nossa existén-
cia comum esta cercada por um reino do desconhecido, anteriormente nao percebido.
Muitas vezes coincidem com momentos de tragédia ou de perplexidade, mas também
podem surgir inesperadamente em tempos de alegria e de éxtase e até nos momentos
mais normais [...] Em meio a essas experiéncias-limite encontramo-nos entre uma deci-
séo de confiar no mistério, ou talvez entregar-nos a desespero que nos liga ainda mais
estritamente ao que é familiar’ (HAUGHT, p. 61-62.). Esse conceito parece interessante
para se compreender essa reestruturagdo do “quadro interpretativo”, na medida em que
este é confrontado e fraturado a partir de experiéncias nao previstas.
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pois como se viu anteriormente, para ele o mundo-em-si é desordenado
e sem-sentido (non sens). O nosso mundo, portanto, € uma sucessao de
representagdes de nossa consciéncia — o sentido do mundo, entéo, so
existe no fenémeno, € uma padronizagdo humana e nao uma propriedade
do mundo-em-si. O que chamamos de realidade, portanto — esse mundo
humanizado —, resulta de um processo interpretativo. Em “A Gaia ciéncia”
Nietzsche pergunta o quanto o mundo humano equivale ao mundo em-si.
Sua resposta é uma afirmagao de que nao se pode conhecer o mundo real
sem o acréscimo humano. Tal consciéncia esteve ausente do mundo oci-
dental por muito tempo, raz&o pela qual Nietzsche deseja instruir seu leitor
a nao confundir o mundo em-si, tanto com sua antropomorfiza¢gdo quanto
com sua divinizagdo. Partindo de nossa metafora, entdo, é possivel dizer
que assim como aquilo que chega no bule de café ndo é agua — embora
a contenha —, mas trata-se do café que também é o produto da mediacao
do coador, assim o mundo que nos chega nunca é o mundo epistemolo-
gicamente puro — embora contenha indicios da realidade-em-si —, mas
sempre ja mediatizado pelo nosso quadro interpretativo.

Se Deus assume o lugar da coisa-em-si, entdao também havera im-
plicagbes para a maneira como entendemos a revelagao. O cristianismo,
por exemplo, pressupde que exista um Deus-em-si, que por ser uma
realidade que reverbera no mundo deve se constituir pressuposto para
todas as elaboragdes teoldgico-religiosas. Mas, se a base hermenéutica
sobre a qual repousa a epistemologia que propomos é correta, entao
isso implicaria em se pressupor que o Deus que nos chega também
nao é epistemologicamente “puro” e essa suposta “impureza”, que em
nada depde contra a revelagdo na acepgao que aqui estamos propondo
— desde baixo —, proporciona que Deus sempre se manifeste abscon-
ditamente. Parece 6bvio, mas muitos lidam com isso como se o Deus
a quem servimos ou do qual falamos identifica-se com o Deus-em-si. E
como se a agua que é langada no coador chegasse ao bule com suas
propriedades inalteradas, a despeito do p6 de café que reside o coador.

Como se sinalizou anteriormente, o problema n&o esta em se pres-
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supor que exista uma realidade absoluta assim como um Deus abso-
luto, mas em como se experimenta humanamente essa absolutidade.
Contudo, nao fazemos a experiéncia do absoluto, ja que toda experién-
cia é relativa por definicdo. Nesse sentido, ndo acessamos o Deus abso-
luto absolutamente — acessamos o Deus absoluto relativamente. Nosso
acesso é sempre por “imagens”, sendo isso ndo so6 legitimo como inevi-
tavel. O problema é quando acreditamos que uma dessas imagens, ou
um conjunto delas, corresponde ao Deus-em-si — nesse caso, incorre-
mos em “idolatria”. Sempre que o cristdo em geral, ou mesmo a reflexao
teoldgica lida com esse para-nés como se fosse um em-si, nas palavras
de Nietzsche, incorre-se numa agao mitologica. Trata-se do velho afa por
se estabelecer uma correspondéncia entre a realidade em-si e nossas
descricbes da realidade, entre 0 mundo tal como é e 0 nosso cédigo
linguistico. O conceito correspondentista da verdade, embora seja uma
pratica antiga e de certa forma tenha sido drenado para o universo da
teologia, ainda determina boa parte de nossas formulagdes teoldgicas.

13. Muitos inadvertidamente admitem uma relagéo de correspondéncia entre o Deus-em-
si e 0 Deus-em-nos. Nas teorias da linguagem, essa versao correspondentista pressupde
que a verdade se estabelece na medida em que o signo corresponda a coisa significada,
ou seja, pressupde que a formulagéo linguistica, conceitual, traduz fielmente a realidade
em relacédo a qual pretende falar. A linguagem, nesse caso, seria uma “radiografia” da
realidade. Pode-se regressar no tempo, até as versdes metafisicas que remontam os pri-
meiros fildsofos que se debrugaram sobre o tema, na busca pelos elementos genéticos
dessa predisposicdo & correspondéncia no ambito da linguagem. E possivel perceber os
tracos metafisicos dessa semantica tradicional ja em Platdo. No “Cratilo”, por exemplo,
apresentam-se duas teorias da linguagem que servirdo de base para inumeras releituras
posteriores que, todavia, se manterao no horizonte metafisico platonico: o naturalismo e
0 convencionalismo. A tese naturalista advoga a ideia de que ha uma afinidade natural
entre a coisa-em-si e a linguagem que a expressa — portanto, entre o signo e a coisa
significada. Nesse sentido, supostamente a linguagem traria a tona a propria coisa. Por
outro lado, o convencionalismo ignora que haja uma afinidade natural entre a realidade
e a linguagem, postulando, portanto, a ideia de que os nomes e conceitos sao arbitrarios
e se estabelecem por convengéo, o que significa que ndo obedecem a qualquer suposta
relagao intrinseca e nem revelam conhecimento a respeito da coisa-em-si. Enquanto a
tese naturalista avangara para conceitos mais elaborados, porém circunscritos ao univer-
so metafisico, a tese convencionalista, embora originalmente também opere dentro de
uma logica metafisica, paulatinamente inspirara elaboragées posteriores de cunho pds-
-metafisico (quanto a essa discussdo que caracteriza a semantica tradicional na pers-
pectiva platonica, ver OLIVEIRA, Reviravolta linguistico-pragmatica na filosofia contem-
porénea. 3. ed. Sao Paulo: 1996, p. 17-23.).
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E é por isso que um dos grandes desafios da teologia, nas palavras de
Joseph Moingt, consiste em reconciliar o para-nés com o em-si de Deus:

Os tedlogos [...] interessaram-se pelos mistérios da eter-
nidade mais que pelas realidades da histéria, e foi desta
maneira que a ideia de Deus terminou por se obscure-
cer nas especulagdes da metafisica. A tarefa da teologia
hoje — e numerosos tedlogos se engajaram nessa via
— €& reconciliar o em-si de Deus e seu para-nos, sua
eternidade e sua presencga no tempo. E a condi¢ao para
reconciliar o pensamento da modernidade com a revela-
¢ao cristd compreendida sob esta nova luz. E também a
condicao para fundar sobre Deus mesmo a autonomia e
a consisténcia do mundo (MOINGT, 2010, p. 437).

Se nao ha correspondéncia entre a linguagem e a realidade-em-si,
entdo isso significa que seria absurdo absolutizar qualquer conhecimen-
to, mesmo que se trate do conhecimento teolégico. Chegariamos a con-
cluséao, entéo, de que a realidade extrapola os limites da linguagem. Por
outro lado, teriamos que concluir também que s6 temos algum controle
sobre o que esta nos limites da linguagem, sendo esse 0 nosso mundo.
Eis ai um paradoxo! Isso implicaria — & preciso reafirmar isso — em
se abandonar a ideia de falar desde cima, ou seja, desde o mundo de
Deus, e se contentar em falar desde baixo, do mundo humano que nos
chega e que nos atravessa. Seria, portanto, lidar com a revelagao nao
na perspectiva de sua emissdo, mas de sua recep¢ao, pois é sobre esse
conhecimento mediado por todos os condicionamentos humanos que,
de fato, podemos falar. Isso, obviamente, implica em humildade. Implica,
também, num constante “estar a caminho”, na esperancga de que a via-
gem construa o viajor. A teologia que dai resulta necessariamente sera
uma teologia humana, proviséria e criativa.

Quando se diz que Deus usa 0os mecanismos humanos, com suas
contingéncias, para se revelar ao ser humano, fala-se de um conheci-
mento que nos vem a partir de um processo que aqui chamamos de
revelacdo. Assim como quando falamos do café nao nos referimos ape-
nas a agua nem mesmo ao café, mas pressupomos todo o0 processo,
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a revelagado também nao se resume ao Deus-em-si e também nao se
refere ao conhecimento final que dele obtemos, mas a todo o processo
que inclui os elementos originarios e divinos bem como os contingentes
e humanos, além das relagdes que derivam dai. Nesse sentido, somente
uma epistemologia kendtica, que construa o conhecimento a partir dessa
vulnerabilidade humana, seria capaz de contribuir para a compreensao
de uma revelagao divina que se realize permanentemente no mundo dos
seres humanos.

2. Hermenéutica do evento
como condigao para uma teologia dialogal

Martin Heidegger, fildsofo alemao, tem sido considerado um dos
mais proeminentes pensadores a discutir a questao do ser no contexto
da filosofia. Para ele, ha uma significativa diferenca entre o propor-se
silencioso do ser, o que invariavelmente demandaria a escuta de um ou-
vinte, e o questionar dos entes (Cf. HEIDEGGER, 2005). '* Bruno Forte
nos lembra que a histéria do pensamento tem mostrado que o questionar
dos entes é, ha muito, caracteristica determinante do pensar:

[...] o esquecimento do ser e a concentragdo sobre os
entes, tipicos da metafisica ocidental, que, nesse sen-
tido, € a histéria do niilismo, do abandono do ser em
favor das esséncias dominaveis do pensamento, induzi-
ram o existir, que € o homem pensante, a posicionar-se
como o questionador, que pretende conhecer nao o ser
da coisa, mas “o que ela é”, justamente para domina-la.
A superagdo da metafisica, entendida como retroces-
sdo (“Schritt zuriick”) na diregdo do originario, exigira
necessariamente o abandono dessa atitude pretensiosa
e dominadora do existir, para chegar a uma atitude de
acolhida radical do ser que se doa, em que o questionar

14. Esse tema atravessa Ser e Tempo, como, por exemplo, a seguinte afirmagéo de
Heidegger: “[...] O barulho do siléncio constitui a forma originaria de dizer. No siléncio,
o sentido do ser chega a um dizer sem discurso nem fala, sem origem nem termo, sem
espessura nem gravidade, mas que sempre se faz sentir, tanto na presenga como na au-
séncia de qualquer realizagéo ou coisa. Aqui o discurso simplesmente se cala por nao ter
o que falar e, neste calar-se, tudo chega a vibrar e viver na originalidade de sua primeira
vez. E o tempo originario do sentido.” (Heidegger, 2005, p. 15).
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cede lugar ao ser questionado, a pergunta instrumental
converta-se em escuta silenciosa e recolhida, o dizer
torne-se o deixar-se dizer por quem escuta a linguagem
(FORTE, 2003, p. 105).

E significativo que Heidegger tenha proposto uma relagdo dialética
entre 0 mostrar-se e o retrair-se do ser, movimento esse que se mani-
festa concomitantemente na relacao entre o dizer originario e o siléncio
originario. A linguagem, portanto, é o lugar do advento e do éxodo, ja que
esse movimento dialético faz a palavra surgir do siléncio e a ele retornar
(FORTE, 2003, p. 109). Entretanto, a reflexdo heideggeriana nos alerta:
a manifestacdo do ser em seu dizer — assim como a manifestagdo do
divino em seu processo revelacional — pode seduzir as pessoas a querer
reté-lo, se ameacadas pela possibilidade de se perder sua presenca e
vigor, tal como nos adverte a narrativa biblica do mana, em Exodo 16:1-
36. ' Uma vez que se ceda a tal apelo, assim como em grande medida
procedeu a cultura ocidental, resulta-se numa entificagao do ser, ou seja,
em sua coisificacdo. Esse mesmo afa pela reificagao do ser se verificou
na teologia e, na opinido de Heidegger, na ansia por se absolutizar a
manifestacao do divino acaba-se por coisifica-lo também. Forte sintetiza:

[...] o pensamento da coisificagdo ou da entificagdo de
Deus ndo é sendo um caso singular, e talvez o mais
exemplar, do niilismo do Ocidente, lugar do ocaso, do

declinio no esquecimento do ser. Reduzir Deus a um
objeto entre objetos do pensar, explica-lo com a ideia

15. Essa narrativa deflagra a dificuldade humana em lidar com os escapes divinos pelo
receio de se perder as “garantias” que asseguram a estabilidade. “A orientacéo de Javeé
aos filhos de Israel era que recebessem a porgdo de cada dia e ndo retivessem o mana
para o dia seguinte. Nesse sentido, a atitude divina, ao mesmo tempo em que mostrava
que deveriam confiar em seu Deus, na certeza de que aquilo que se manifestou “hoje” se
manifestaria também “amanha”, mostrava também que seria insensata toda tentativa de
garantir com as proprias maos o sustento do futuro. Levando-se em conta o fato de que
Javé se manifestava por meio da provisdo do mana, pode-se pensar que uma tentativa
de controle dessa provisdo, num primeiro momento, certamente facilitaria aquela atitude
(por vezes inconsciente) que até hoje se manifesta numa relagdo com a divindade mar-
cada também pela tentagédo de domina-la por meio de praticas religiosas. Ao contrario,
portanto, em vez de a reterem, deveriam acolhé-la em sua subversao” (Cf. nota “283” em
ROCHA, A. S. Hermenéutica do cuidado pastoral: lendo textos e pessoas num mundo
paradoxal. Sdo Leopoldo: Sinodal/EST, 2012, p. 270.).
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de causa sui, significa simplesmente esvazia-lo de toda
a santidade e sublimidade, de todo carater misterioso
de seu ser outro, para fazer dele um ente disponivel ao
jogo instrumental do conceito de existir’ (FORTE, 2003,
p. 107).

Recentemente John Caputo, filésofo e tedlogo norte-americano, in-
fluenciado pelas reflexdes de Heidegger, procurou pensar uma teologia
do evento. A semelhanca do filésofo alemao, Caputo propde uma inter-
pretacao de Deus, ndo como substantivo, mas como verbo, como evento.
Para ele, uma maneira de caracterizar aquilo que se poderia chamar de
teologia pds-moderna é dizer que é uma teologia do evento. Entretanto,
para Caputo, evento ndo deveria ser traduzido como aquilo que ocorre,
como sugere o inglés event. Muito para além desse sentido, evento deve
ser visto como “algo dado no que acontece”, ou seja, algo expresso ou
percebido a partir do que acontece; algo moldado no que acontece. Nao
se trata de algo presente, mas de algo que se entrega ao que esta pre-
sente. Caputo deseja distinguir entre um nome e o evento (esse vigor do
acontecer que nao se confunde com o ocorrido) que esta acontecendo
em um nome. Entado, se o nome é uma espécie de formulacio provisoria
de um evento, relativamente estavel para ser uma estrutura em evolucéo,
o evento, por sua vez, nunca descansa, mas, procura formas inéditas de
se propor. Vé-se, portanto, que para Caputo os nomes sao histéricos,
contigentes, meras expressdes provisorias daquilo que nunca cala, ao
passo que o evento é aquilo que os nomes intentam nomear ou denotar.
Embora o evento ndo seja uma coisa, deve ser visto como algo que atua
numa coisa, ou seja, algo que se realiza, se atualiza e se presencia e,
paradoxalmente, se oculta nelas. Toda inquietude expressa no fluir das
coisas se explica a partir do evento que alberga. Mas, apesar do carater
desconstruivel das coisas ou das palavras, o evento por elas acolhido
ndo se desconstroi, afinal, nunca esta acabado, formado, realizado. Além
disso, afirma Caputo, a temporalidade do evento é tal que mesmo sem
nunca se fazer presente, enquanto provocacéo e promessa nos reivindi-
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ca de longe; nos convoca e nos evoca, levando-nos para o futuro. '®

O nome de Deus, portanto, € um evento ou, como em Heidegger,
uma linguagem que abriga um evento (“a linguagem é a casa do ser”).
A teologia, nessa perspectiva, seria a hermenéutica desse evento, e sua
tarefa consistiria em libertar do nome esse acontecimento originario, com
vistas a sua propria autonomia. Embora se diga que o nome contenha um
evento, nao se pode ignorar que, em principio, tal é impossivel, ja que no
evento ha sempre algo de incontrolavel e incondicional que escapa as
determinagdes linguisticas, como ja vimos. Para Caputo, entao, o evento
se manifesta como promessa em aberto que se encontra albergada num
nome, mas que, no entanto, pode ser liberado sob outros nomes, outras
condigbes, outros tempos e culturas, o que também inclui outros nomes
que ainda estéo por vir — na verdade, o proprio “porvir’ é visto como cons-
titutivo do evento, na perspectiva de Caputo. Além disso, interpretar Deus
como tal implica, também, em se abrir mao de sua soberania em intervir
fisica ou metafisicamente na natureza e no curso da historia, ja que é o
Deus dos escravos, das viuvas, dos 6rfaos e isso exige uma ética que se
presta a sobrevivéncia da humanidade (CAPUTO, 2006, p. 1-20).

Tomando como base essa relagado proposta por Caputo entre o nome
e o0 evento — ou seja, Deus enquanto cadigo linguistico e Deus enquanto
ser que nao se deixa reduzir aos signos — resta-nos apontar para algumas
consequéncias que derivam de se propor uma compreensao da revelagao
que nao se arvore para além dos limites da linguagem humana, embo-
ra abra caminho para reelaboragdes cada vez melhores. Se ndo temos
acesso a realidade-em-si, mas apenas aquilo que dela se circunscreve a
linguagem, isso inviabiliza o falar do absoluto absolutamente, inviabiliza
qualquer teologia que se construa sobre esse “mito” 7 e, consequente-
mente, inviabiliza as relagdes humanas que se legitimam em fungao de al-

16. John Caputo se aproxima de Gianni Vattimo em muitos aspectos, sobretudo no que
respeita a perspectiva heideggeriana do ser como evento. Muitas dessas aproximacdes
podem ser vistas na obra “Depois da morte de Deus: conversas sobre religido, politica e
cultura” (Cf. VATTIMO; CAPUTO, 2010, p. 75-77).

17. A palavra “mito” aqui esta sendo usada em sentido nietzschiano (ver nota 11).
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gum conteudo teoldgico especifico e que, por isso, tornariam as relagbes
fraternais entre cristdos e adeptos de outras religides algo impossivel.
Inviabiliza, por assim dizer, o discurso apologético. '® Embora epistemo-
logicamente ndo se sustente qualquer discurso baseado na absolutidade
do conhecimento do mundo, esse € o grande problema que se apresenta
quando se fala no dialogo das religides. Onde ha sistemas que se colocam
em relagdo baseados em pressupostos absolutos, ali nao ha dialogo.

A abordagem excessivamente apologética sustentou perspectivas
equivocadas sobre a revelagao durante muito tempo. E tal postura esteve
presente tanto entre catélicos quanto entre protestantes. Do lado catdli-
co, a abordagem apologética se verificou em trés momentos: 1°) primei-
ramente surge do confronto entre os catdlicos e a Reforma Protestante:
enquanto os catélicos acentuaram os aspectos objetivos da fé, os pro-
testantes ressaltaram os aspectos subjetivos; além disso, o tema princi-
pal da controvérsia foi a questao da Igreja; 2°) num segundo momento,
no qual a preocupagéao foi com os varios tipos de irreligido, destaca-se
a disputa contra os libertinos do século XVII, caracterizados pela eman-
cipagao em relagao as crengas cristas e conhecidos por se tornarem os
precursores dos chamados “livre-pensadores”; 3°) num terceiro momen-
to, destaca-se o enfrentamento dos deistas e enciclopedistas do século
XVIII, que forca a revelagao a se justificar dentro dos limites da razao,
o que significou reducao das verdades da fé a verdades racionais e de-
monstraveis. Nesse momento, catodlicos e protestantes uniram-se em
prol da sistematizacdo de uma ciéncia apologética, tornando-se reféns
do proprio racionalismo que buscavam combater. Finalmente, buscou-se
afirmar tanto a soberania absoluta de Deus quanto a liberdade e capa-
cidade cognitiva do homem — por isso, a busca por uma justificacao
epistemoldégica da fé. °

18. Embora se possa argumentar que a apologética possua outros sentidos possiveis, a
expressao “discurso apologético” aqui € usada em sentido pejorativo, ou seja, em con-
traponto ao dialogo.

19. Para uma perspectiva detalhada desses trés momentos, considerar a obra de Joao
Batista Libanio (LIBANIO, Jodo Batista. Teologia da revelagdo a partir da modernidade.
6. ed. Séo Paulo: Loyola, 2012, p. 33-37).
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Do lado protestante, sobretudo na segunda metade do século XX,
autores norte-americanos esforgcam-se por elaborarem argumentos ra-
cionais em favor dos varios elementos constitutivos da fé crista. Alguns
temas incluem: argumentos em favor da credibilidade, inerrancia e infa-
libilidade das Escrituras; evidéncias que comprovam a divindade e res-
surreicao de Cristo; a questdo do “Jesus historico”; a plausibilidade dos
milagres e do sobrenaturalismo e insuficiéncia do naturalismo; a supe-
rioridade da fé crista frente as demais religides; justificativas quanto as
chamadas “dificuldades” biblicas; desenvolvimento e sistematizagado do
criacionismo, etc.

Com relacao a isso se pode dizer que em todos os varios momentos
nos quais se verificou o discurso apologético, o que esta na base desse
posicionamento “forte” € o “mito” que se funda na ideia de que se detém
a verdade absoluta, seja a que autoriza a fé ou a que legitima a nao-
-fé; também no pressuposto de que se pode compreender aquilo que
esta para além dos limites da linguagem a partir do equivoco de que o
cédigo linguistico traduz plenamente a coisa-em-si, ou seja, 0 equivoco
de que é possivel construir uma linguagem que suporte a complexidade
da realidade, seja Deus ou o mundo. Ha implicito sempre um recorrente
dualismo no discurso, expresso nos seguintes impasses: a Tradigdo ou
as Escrituras, o objetivo ou subjetivo, ou mesmo onde esta a salvagao,
dentro ou fora? Conservadores ou “livres-pensadores”, religido ou irreli-
giao? Deismo ou teismo, razado ou fé? Crenga ou nao crenca? Verdade
ou mito? Criacionismo ou evolucionismo?

Foi (e ainda tem sido em muitas esferas) esse o quadro que permeou
as discussdes sobre a revelagao. A “forga”, no entanto, ndo nos parece
a melhor “abordagem” para propormos uma teologia da revelagao que
se construa no terreno entre o dizer e o n&o-dizer, ja que n&o se trata
apenas de uma questao de desavengas entre o cristianismo e as demais
religibes ou mesmo entre o cristianismo e o ateismo e/ou agnosticismo.
Trata-se de um ingrediente que tem o poder de afetar epistemologica-
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mente o tema. Ou seja, o préprio modo como construimos uma teologia
pode conter os elementos da forga e da violéncia que se entremesclam
na constituicdo de um conceito de revelagdo. Se quisermos libertar a
revelacdo dessa matriz altamente violenta, urge a necessidade de tra-
balharmos numa teologia mais dialogal, que abandone suas matrizes
fundacionais e metafisicas que representam — até onde podemos enxer-
gar — os principais mecanismos de pujanga e domesticagdo da cultura
ocidental. Entao, se falamos de uma teologia dialogal, o que isso pressu-
pde, afinal? Eis algumas sugestdes:

Em primeiro lugar, o didlogo pressupde uma autopoiese, um movi-
mento que se faca desde dentro, das proprias entranhas. A despeito dos
muitos exageros que se cometem em relagéo a isso, nao se pode negar
que ha uma chamada ao novo que exige uma superagao da reagao apo-
logética, tanto na forma mais extremada do fundamentalismo quanto nas
formas mais brandas de um endurecimento institucional. Quanto a isso,
assim se expressa Queiruga:

Areacao crista s6 sera crivel se conseguir acolher o que
de genuino ha nestas chamadas do novo e de mostrar-
-se capaz de integra-lo, dinamiza-lo e enriquecé-lo des-
de seu projeto especifico. Condigéo indispensavel para
isso é a de se deixar questionar honestamente e, reno-
vando o contato com suas raizes, mostrar-se dispos-
tos a mudancga e a renovacao: a “conversao” (TORRES
QUEIRUGA, 2003, p. 117).

O termo grego poiésis, que esta na origem da palavra “poesia”, sig-
nifica fabricagdo, criacdo. Diz respeito a uma acdo que transforma e
assim fazendo da continuidade ao mundo. Inspirado na palavra grega,
o conceito de autopoiese foi criado pelos cientistas chilenos Humberto
Maturana e Francisco Varela (MATURANA; VARELA, 2003). Segundo
esse conceito, os seres vivos sao sistemas que, em interagcdo com o
meio ambiente, produzem a si mesmos continuamente. Com capacida-
de de criar, inventar e reinventar a si préprio, um sistema autopoiético
€ “produtor” e “produto” ao mesmo tempo. Ou seja, diferentemente das
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maquinas, que sempre produzem algo distinto de si mesmas, os seres
vivos produzem também a si proprios a partir dessas relagdes. Os seres
Vivos sao sistemas autopoiéticos na medida em que possuem a capaci-
dade de recompor-se continuamente em funcido de componentes des-
gastados. Presente nos estudos de Maturana, a partir de suas pesquisas
sobre o sistema nervoso e os fendmenos da percepgao, esta a ideia de
que o “externo” ndo determina a experiéncia, por si s6, mas o sistema
nervoso funciona também a partir de correlagdes internas. Os estudos
de Maturana, assim, o levam a distanciar-se da maneira tradicional de
se compreender o ato cognitivo, enquanto restrito a influéncia de algo
externo ao sujeito. Na verdade, para Maturana, ha um paradoxo — que
se manifesta no fato de os seres vivos operarem a partir de um “centro
da dindmica constitutiva” e o fazerem tanto de forma autbnoma quanto a
partir de recursos do meio ambiente — que n&o pode ser compreendido
a partir da binariedade linear (sim/ndo, ou/ou), caracterizada pela analise
das partes separadas. Tal paradoxo, antes, deve ser entendido dentro
de uma perspectiva sistémica. Autonomia e dependéncia, portanto, tra-
duzem a dinamica autopoiética. 2° O conceito de autopoiese, compreen-
dido fenomenologicamente, ou seja, da forma como se nos apresenta,
conduz-nos a uma compreensao da vida como um constante vir-a-ser
nos dominios da existéncia.

A partir dessa capacidade interna de se reconfigurar, de se criar e se
reinventar, o conceito de autopoiese nos ajuda a entender melhor essa
vocagao do cristianismo de se reconfigurar criativamente diante da crise,
inspiracao para a propria teologia. 2! Queiruga esclarece:

20. Cf. MARIOTTI, H. Autopoiese, cultura e sociedade. Disponivel em: http://bit.
ly/11QqOas. Acessado em: 22-05-2015.

21. N&o nos parece equivoco a utilizagdo de um conceito oriundo da biologia para se
compreender o carater dialogal da teologia, ja que os autores do conceito de autopoiese,
Humberto Maturana e Francisco Varella, também o elaboram a partir de uma perspectiva
transdisciplinar. Ndo sé os conhecimentos da biologia sdo movimentados nesse conceito,
mas, também, os da cibernética, da epistemologia, da psicologia, etc. (Cf. MATURANA,
H. Autopoiese e cognigdo. Sdo Paulo: Record, 1972.).
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Fiel a sua origem, o cristianismo & uma religido proféti-
ca e de resposta a crise: seu Fundador rompeu confor-
mismos (que lhe custaram a vida) e iluminou um futuro
repleto de possibilidades de experiéncias radicalmente
novas e fecundas em um mundo angustiado, deslum-
brado diante de uma nova era. E quanto a mensagem, o
cristianismo demonstrou ser capaz de criatividade e re-
novagéo histérica, desmentindo sempre as profecias de
um final que tantas vezes parecia evidente [...] E preciso
buscar hoje aqueles vetores que, desde sua prépria en-
tranha, se mostram capazes de enfrentar criativamente
o novo desafio (TORRES QUEIRUGA, 2003, p. 118).

O que Queiruga parece indicar é a capacidade do cristianismo em
langar mao de uma criatividade que lhe possibilita experiéncias que tam-
bém destoam do entorno e que, portanto, Ihe € interna, surge desde
dentro. Essa perspectiva, compreendida pela via epistemoldgica, é in-
teressante na medida em que ndo reduz a identidade do sujeito, seja
este o ser humano, o cristianismo ou a teologia, as influéncias externas,
ainda que isso seja também uma realidade. # Isso nos remeteria a pen-
sar o cristianismo e mesmo a teologia a partir de um dialogo que nao
se dé apenas com aquilo que lhes é externo, mas, também, um didlogo
entre os elementos que constituem o seu “interno” e que, igualmente, lhe
proporcionem novas e criativas reconfiguragées. Afinal, embora o cris-
tianismo e a teologia tenham se embrenhado por caminhos tortuosos,
produzindo em muitos momentos mais prejuizos do que beneficios, ndo
se pode negar que os elementos para sua reinvengéo se encontram nao
apenas do lado de fora, mas, também, dentro de sua prépria estrutura
constitutiva. Uma teologia dialogal, portanto, que faga jus ao carater ma-
nifestacional e abscéndito da revelagao, inevitavelmente requer que se
busquem nos elementos que compdem sua tradicdo, novas e criativas

22. Pode-se pensar a construcado dessa identidade também na perspectiva da ansia
pela defesa e manutencao de si mesmo, normalmente presente no discurso apologé-
tico. Entretanto, uma postura autopoiética deveria incluir uma defesa contra si mesmo,
ou seja, uma atitude de suspeita que opere também dentro dos préprios portdes. Uma
apologia que nos protejesse de nés mesmos, embora quase que totalmente ausente no
trato com as tradigdes, deveria se constituir em postura capaz de impedir que caiamos
em sono dogmatico.
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relacoes. 23

A semelhanca do cristianismo, que pode ser visto como um organismo
que nasce com a proposta de renovagdo do ambiente religioso judaico
do primeiro século, deve fazer parte de uma teologia dialogal o ideal de
transformacgao. Apesar da lentidao em assimilar mudangas, dado que
historicamente contradiz o que parece ser uma vocagao do cristianismo
e da propria teologia, felizmente nos ultimos tempos algumas respostas
histéricas positivas ja se fazem sentir. No plano teérico, a assung¢ao da
critica historica e reconhecimento da legitimidade das novas filosofias
(desde as transcendentais até as hermenéuticas) rumo a atualizagéo da
inteligibilidade da fé, ja demonstra essa capacidade autopoiética; tam-
bém no plano pratico, a partir de uma consciéncia geografica maior, o
aparecimento de teologias contextuais; em ambos os planos, verifica-se
a gestagdo de uma nova espiritualidade, “visivel nos esfor¢os de reno-
vagao querigmatica, liturgica e pastoral, assim como na vivificagdo da
dogmatica, que, por um lado, reconheceu seu ‘déficit de experiéncia’[...]”
(TORRES QUEIRUGA, 2003, p. 119).

Esse ideal de renovagado também deve estar presente na propria
linguagem a partir da qual a teologia se constroi. Ou seja, faz-se neces-
sario que a teologia que se pretenda dialogal esteja disposta a mudar
sua linguagem e suas “imagens” para continuar tendo a forga motivadora

23. A propria ideia de uma “recepgao” da tradi¢gdo, remete-nos a uma “inovagéo” da
mesma, ja que se pressupdem contetidos que foram gestados por determinadas pessoas,
num certo ambiente, que operam a partir de certas expectativas, e que sdo legados a
outras pessoas, que se encontram imersos em outro ambiente e que se movem a partir
de outras expectativas. Claude Gefré fala de uma “hermenéutica conciliar’, a partir da
qual se pode compreender que a tradigdo ndo se opde a “inovacao”. Nesta, a ideia de
um surgimento da verdade (que € de ordem operatdria) liga-se essencialmente a nossa
experiéncia histérica e por esta é condicionado. Ou seja, ha um passado que nos afeta
ao mesmo tempo em que se requer uma postura responsavel diante da recepgao ativa
desse passado, que se faz inevitavel. Ha, portanto, um dialogo ativo que se constroéi na
tensdo entre um espaco de experiéncia que nos antecede, e que por vezes opera mes-
mo sem dele possuirmos qualquer consciéncia, e um horizonte de expectativas, que nos
convocam ao futuro. O didlogo, entdo, se manifesta numa fidelidade ao passado que
necessariamente é uma fidelidade criativa (Cf. GEFFRE, C. Crer e interpretar: a virada
hermenéutica da teologia. Petropolis, RJ: Editora Vozes, 2004, p. 65-69.).
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que ja teve. Vale salientar que mudar a linguagem nao significa apenas
mudar o “médium”, mas implica numa mudanca do “mundo de sentido”.
Quando mudamos a linguagem ou as “imagens”, incorremos na possibi-
lidade de conceber a realidade de outra forma, no entanto, a coragem da
mudanca deve se fundar na consciéncia de que mudar a linguagem ou
as imagens a respeito de Deus, por outro lado, ndo mudam o Deus-em-
si, 0 Deus-evento, apenas nossa compreensao dele. Uma teologia nos
limites da linguagem, o que em certo sentido a torna dependente de uma
visdo hermenéutica do mundo, também estara em melhor posi¢cao para
respeitar o carater elusivo do sagrado.

Mas, o didlogo ndo se realiza apenas internamente, a partir da re-
lagdo entre os elementos constitutivos da propria identidade. Ele se faz
também a partir do outro. Portanto, em segundo lugar, o dialogo pressu-
pde alteridade. Nao se trata apenas de um didlogo com o outro, mas um
didlogo desde a relacdo com o outro. Uma teologia dialogal também sera
aquela capaz de respeitar as diferengas a partir da compreenséao de que
iSso n&o é necessario apenas por uma questao de conceder ao outro o
lugar que Ihe é devido, mas, também, porque identidade se constréi na
alteridade. O dialogo pressupde, nesse sentido, a consciéncia de que
0 si-mesmo nao se basta, quer se tratem de individuos, instituicdes ou
mesmo do discurso teoldgico. Nosso discurso nao faz sentido se nao se
constréi nos “embates” com o outro, se ndo se apropria dessa interacao.
Nés e nossas elaboragdes teolégicas sempre seremos devedoras do
outro, compreendido em toda a sua irredutibilidade, afinal, o dialogo parte
do principio de que por mais diferente que o outro seja do mim-mesmo,
pode-se por ele ser interpelado, questionado, consolidado ou mesmo
completado, de maneira que por todos esses movimentos é possivel
crescer para além do que se é.

A partir do momento em que se compreende a importancia do ou-
tro no processo constante de construgdo do humano, conclui-se que as
identidades, conquanto pressuponham certa “durabilidade” — senao
nao seriam identidades —, ndo sao tao perenes assim. Nos termos de
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Bauman, posto que o sujeito contemporaneo sofra os efeitos da globali-
zacao, do deslocamento, da fragmentacgao, as identidades se tornaram
“liquidas” (BAUMAN, 2005.). Bauman afirma que “é realmente um dile-
ma e um desafio para a sociologia — se vocé lembrar de que, ha apenas
algumas décadas, a ‘identidade’ ndo estava nem perto do centro de nos-
so debate” (BAUMAN, 2005, p. 22-23.). Areflexdo em torno desse tema,
portanto, em grande medida se justifica na proximidade cada vez maior
que somos obrigados a ter com o outro. Da imigracdo na Europa e as
superpopulagdes das grandes metrépoles até o fendbmeno mais recente
das Tecnologias da Informacgédo e Comunicacéao (TIC’s), somos crescen-
temente desafiados em face do encurtamento das distancias que nos co-
locam diariamente frente ao diferente. Muitos se preocupam em “perder”
a identidade diante da possibilidade de ter que dialogar com o diferente.
Mas, esse receio quase sempre ignora que nossas identidades estao
em permanente construgdo. Uma teologia dialogal, nesses termos, cer-
tamente n&o se ressentira de seu constante vir-a-ser.

Considerar uma teologia dialogal na perspectiva da alteridade passa
também pelo respeito a outros “sistemas de verdade” — tais como as ou-
tras religides, a filosofia, a arte e a prépria ciéncia — e pela consciéncia
de que a propria identidade se forja nas relagcbes com esses sistemas.
24 Quanto mais a histéria caminha e quanto mais se tornam complexas
as culturas e as sociedades, mais surgem questdes nao previstas nos
varios discursos religiosos e que poderiam ser tratadas a partir de uma
analise multidisciplinar. E inegavel, também, as contribuicdes que tanto
a filosofia quanto a arte em geral podem oferecer a constru¢gao de uma
teologia mais humana e afeita as necessidades da sociedade. Além dis-
so, deparamo-nos a todo o momento com “questdes-limite”, que se co-

24. Sao cada vez mais comuns no mundo contemporaneo propostas de teologia que
procuram dialogar com outras “ciéncias”: desde as ciéncias humanas, tais como a
filosofia, a histéria, a sociologia, a antropologia, a psicologia, até as chamadas “ciéncias
duras”, tais como a fisica, quimica, biologia, neurociéncia e etc. Esse dialogo tem sido
significativo para uma compreens&o mais critica e criativa da teologia, que aqui constitui
base para nossa abordagem.
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locam na fronteira entre a teologia e a ciéncia. Trata-se de questbes que
nao deveriam ser colonizadas nem por uma area, nem por outra, pois
demandam uma abordagem mais ampla, para além dos limites que con-
figuram cada uma dessas instancias. A existéncia, pois, dessas ques-
tdes de fronteira deveria ser motivo mais do que suficiente para o dialogo
entre as partes.

Conclusao

Heidegger utilizou-se da metafora da “casa” para falar sobre a rela-
¢ao entre a linguagem e o ser. Em suas palavras: “A linguagem é a casa
do ser”. Entretanto, uma casa pode ser tanto albergue quanto carcere;
pode ser simbolo de protecdo ou de opresséao; pode liberar, mas, tam-
bém, pode reter. E claro que se ndo Iéssemos o contexto em que essa
frase foi dita, poderiamos concordar com ela e ainda assim encontrar
legitimagao tanto para a ideia de albergue quanto de carcere; de pro-
tecdo ou mesmo de opressao. O proprio Platdo e a tradicdo ocidental
metafisica que nele se inspira ndo teria dificuldades em aceitar tal as-
sertiva. Mas, parece ser o modo como se compreende o papel da casa
na metafora que faz surgir duas tradicdes amplamente distintas e que
pensaram e ainda pensam Deus dentro de suas respectivas categorias.

Uma dessas tradigdes, a mais antiga, acostumou-se a valorizar mais
a casa do que as pessoas que nela vivem. E quase como se afirmasse
que a propria casa traduz fielmente as pessoas que nela estdo. Outra
tradicdo, mais nova, deseja focar nas pessoas e tende a considerar a
casa apenas do ponto-de-vista funcional. Para os primeiros, a casa é de-
masiado importante para que nao tenha o papel principal, para que nao
seja tombada como patriménio histérico e se torne um fim em si mesma.
Para o segundo grupo, por outro lado, casas so se legitimam na medida
em que cumprem seu papel de proteger e servir aqueles que nela se
refugiam, e quando isso ndo mais acontece, € preciso ter coragem para
dela se libertar.
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Mas, e quando o morador da casa é o préprio Deus? Quais as im-
plicacbes de se pensar um Deus que habita e alberga a linguagem?
Também aqui os modos de se responder a essas perguntas variam de
acordo com nossas duas tradi¢des. Ha aqueles que acreditam que a lin-
guagem traduz o divino e por isso deve ser levada a sério até o ponto de
sua sacralizacdo. A necessidade de manutencao dessa ordem faz surgir,
inclusive, a figura dos protetores do nome, guardides da linguagem e da
doutrina. Ha, porém, os que acreditam que a linguagem é arbitraria e
s6 tem sentido e validade dentro dos limites do didlogo que se constroi
no contexto de determinada comunidade linguistica. Esses acreditam
que ser guardidao do nome nao passa de uma maneira de aprisionar o
divino dentro de esquemas preé-fabricados. Para os primeiros, a teologia
consiste em conservar Deus em sua casa, huma busca constante pela
simetria de ambos; para o segundo grupo, a teologia consiste numa lem-
branca constante da assimetria inevitavel, consiste em libertar Deus do
nome, ou seja, buscar abrigos cada vez mais apropriados que fagam
jus a vocagao eventual do divino. O presente artigo, portanto, se propde
como uma reflexdo sobre revelagdo a partir dessa segunda tradi¢ao.
Busca, nesse sentido, por uma teologia que se arrisque na agao do di-
zer, mas, consciente dos seus proprios limites.
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Hermenéutica a brasileira:

guem disse que indio nao pensa?

Hermeneutics in a Brazilian way:

who said that indians don’t think?

Flavio Schmitt*
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Resumo

O objetivo deste trabalho é propor um
caminho hermenéutico a brasileira. Para isso,
extrair-se-a reflexdes hermenéuticas a partir
das provocacgdes presentes na narrativa sobre
o indio Isaias,no livro Maira de Darcy Ribeiro.
A metodologia valer-se-a de elementos da re-
flexdo pos/des-colonial. Primeiro, do texto a
possibilidade de uma nova histéria. Toda her-
menéutica é contextual, por isso, a imposi¢cao
de uma perspectiva externa configura ato de
violéncia. Segundo, a narrativa nos provoca a
questionar o método. O objetivo é estabele-
cer uma vigilancia epistémica capaz de per-
ceber as estruturas universalizantes ocultas
no proprio método. Terceiro, as provocagdes
nos levam para o elemento central na elabo-
racdo de uma hermenéutica a brasileira: a
perspectiva vivencial retratada por uma leitura
pluralista. Ao término, constatar-se-a4 que uma
hermenéutica a brasileira surge como propos-
ta a um caminho de interpretagao plural, nao
sem ambiguidades, mas direcionado a pratica
da incluséo e do dialogo inclusive com outras
hermenéuticas.

Palavras Chave: Hermenéutica, con-
texto, colonialidade
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Summary

The objective of this work is to propose a hermeneutic road in a Brazilian
way. For this, it will be extracted hermeneutic reflections starting from the pre-
sent provocations in the narrative about the indian Isaias, in the Darcy Ribeiros’s
book Maira. The methodology will be been worth of elements of pés/des-colonial
reflection. First, the possibility of a new history from the text. Every hermeneutics
is contextual, so the imposition of an external perspective configures a violence
action. In second, the narrative provokes us to question the method. The objec-
tive is to establish a epistmic surveillance capable to notice the universalizing
occult structures in the method itself. Third, the provocations take us for the cen-
tral element in the elaboration of a hermeneutics in a Brazilian way: the vivencial
perspective portrayed by a pluralist reading. In the end, it will be verified that a
hermeneuticsin a Brazilian way appears as a proposal to a plural interpretation
road, not without ambiguities, but directed to the practice of inclusion and dialo-
gue including other hermeneutics.

Words Key: Hermeneutics, context, coloniality

Introdugao

histéria da relagao entre os povos tem sido marcada por encon-

tros e desencontros. Os momentos de maior desencontro sédo

caracterizados pela assimetria nas relacbes. Os momentos de
maior encontro sdo marcados justamente pela superagcéo desta assime-
tria, seja no terreno pratico ou tedrico.

Nesse trabalho pretende-se apresentar uma leitura da obra Maira de
Darcy Ribeiro. Para nossa analise utilizarei o texto sobre o indio Isaias.
Por meio de um olhar critico e pés/des-colonial, pretendo tragar algumas
provocacdes a nossas hermenéuticas e sua relagdo com outras litera-
turas. No método de apresentacdo proponho uma leitura a partir das
provocagdes que Darcy apresenta pelo seu personagem, o indio Isaias.
Os desafios e provocacdes servem de base para construgdo de uma
hermenéutica que resgate a brasilidade de nosso povo. Neste, pretende-
-se revelar as imposicoes e constru¢gdes dominadoras presentes na epis-
temologia imposta pela légica colonial. Nesse percurso, a sabedoria de
Isaias se revela sabedoria do povo brasileiro, real base para construgao
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de uma hermenéutica que faca sentido para nossa forma de ler Deus, as
Escrituras Sagradas e a prépria vida.

Todos os homens nascem em Jerusalém. Eu tamhém?
Colonialidade hermenéutica: Importadores de consciéncia enlatada

Todos os homens nascem em Jerusalém. Eu tam-
bém? Padre serei, ministro de Deus da Igreja de Nosso
Senhor Jesus Cristo. Mas gente, eu sou? N&o, n&o sou
ninguém. Melhor que seja padre, assim poderei viver
quieto e talvez até ajudar o préximo. Isto €, se o proximo
deixar que um indio de merda o abencgoe, o confesse,
o perdoe.’

Na primeira pergunta da narrativa sobre o indio Isaias, Darcy Ribeiro?,
confronta nossa forma de olhar e interpretar o mundo. Por que nao pode-
mos ser diferentes? Por que é preciso nascer em outro lugar? Essa for-
ma de olhar é também forma de pensar, por isso, hermenéutica. Nao por
técnicas e manuais densos com linguajar pesado e distante, mas pelo
ato de perceber a vida como verdadeiro manual de interpretagcao, esse
€ 0 caminho que o indio Isaias nos provoca a percorrer. Mas, por que é
importante nascer em Jerusalém? Nao poderia nascer no Brasil? Sera
que indio nao pode fazer hermenéutica? Sera que para fazer uma boa
interpretagdo temos que nascer em outro mundo? Mas, gente, eu sou?
Néo, nédo sou ninguém. Pode até ser que sejamos interpretes, isso é
claro, se o proximo deixar que um indio de merda produza hermenéutica.

Em seu discurso produzido pela TED, Tecnology, Entertainmentand

1. RIBEIRO, Darcy. Maira. Sdo Paulo: Circulo do Livro. 1977, p.19.

2. Darcy Ribeiro, nascido em 1922, teve uma vida de intensa atividade. Em 1946,
Bacharelou em ciéncias sociais pela USP e no ano seguinte ja trabalha como etné-
logo do Servico de Protegéo ao Indio. Em 1953,criou o museu do indio. Professor de
Etnografia e linguistica tupi. Em 1961 ocupou o cargo de ministro da educagéao e cultura
do governo Goulart. Foi o primeiro reitor da universidade de Brasilia, chefe da casa civil
da presidéncia em 1964. Atuou nas aldeias indigenas do Brasil central e Amazénia, rea-
lizou pesquisa de campo com diversas tribos no Brasil e foi ainda professor de diversas
universidades fora do Brasil. Publicou inUmeros artigos e revistas, do qual Maira (1977)
marca sua estreia como romancista e mostra a profundidade de sua experiéncia indigena.
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Design, realizado em 2009 e publicado posteriormente no Youtube?, a
escritora nigeriana Chimamanda Adichie discorreu sobre os perigos de
uma histéria unica. Apresentou como o olhar universalista exerce do-
minio, principalmente epistemoldgico, na formagdo do ser humano.
Discorreu sobre como sua infancia, devido a invasao britanica, foi mar-
cada por personagens todos brancos e de olhos azuis que brincavam
na neve, comiam magas e falavam sobre os dias ensolarados, o que
destoava muito da realidade nigeriana. Esse tipo de influéncia fez com
que Chimamanda olhasse o mundo de outra perspectiva, ao ponto de
achar que pessoas pobres fossem inferiores e incapazes. Esse ¢é o peri-
go de uma histdria Unica, ela define a realidade. Da mesma forma, ficou
chocada quando uma colega da faculdade, nos EUA, pediu para ouvir
uma musica tribal e descobriu que Chimamanda ouvia Mariah Carey.
Isso também ocorre nos estranhamentos culturais produzidos por agbes
nao demarcadas pela “sabedoria” colonial, como os indios que usam
ténis Nike e 6culos Ray Ban. Aimpressao colonial é que isso esta errado.
indio “verdadeiro” tem que andar de tanga e usar cocar de penas. S&o
todas histérias unicas, grandes narrativas que nao perderam sua credi-
bilidade, apenas mudaram seu discurso* e continuam a subordinar, orga-
nizar e explicar outras narrativas.

A narrativa sobre o indio Isaias é uma provocacgido para se aban-
donar o mundo de Alice®, a imposig¢ado da histéria-Unica, a colonialidade
do Ser, do Poder e do Saberé. Pensamento decolonial” que ndo surge

3. TED. Chimamanda Adichie: o perigo de uma unica historia. Disponivel em <http://www.
youtube.com/watch?v=D9lhs241zeg>. Acesso em 01/10/2016.

4.LYOTARD, Jean-Francois. La condiciéon postmoderna. Informe sobre el saber. Buenos
Aires: Catedra, 1991, p.31.

5. Teoria desenvolvida por Boaventura de Souza Santos onde se refere a obra Alice no
Pais das Maravilhas para identificar a colonialidade como a imposi¢do de uma visao de
mundo opressora e castradora da realidade.

6. BALLESTRIN, Luciana. América Latina e o giro descolonial. Revista Brasileira de
Ciéncia Politica n.11. Brasilia, maio — agosto de 2013, pp. 89-117.

7. Em linhas gerais, convencionou-se dizer que o inicio dessa reflexdo surgiu com
Gayatri Chakrabarty Spivak, Homi Bhabha e Edward Said, ou ainda, pouco mais cedo
com os livros Retrato do colonizado precedido de retrato do colonizador (1947), de Albert
Memmi, Discurso sobre o colonialismo (1950), de Césaire, e Os condenados da terra
(1961), de Franz Fanon.
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como uma escola ou um pensamento categorico, pelo contrario, torna-se
critica a esse tipo de pensamento universalista e excludente das diferen-
¢as. Ja o conceito de colonialidade foi desenvolvido por varios teoricos,
dentre os quais Anibal Quijano® desenvolveu a critica a colonialidade
como uma forma de poder, dominacdo econdmica e cultural presente
nas ex-colénias mesmo quando o colonizador ja se foi, produzindo uma
espécie de sub-pensamento, a colonialidade do saber®, situagdo onde
a pessoa vé a si mesma de forma inferior, a colonialidade do ser, um
olhar de si mesmo filtrado pelo olhar do outro™. Nesse sentido as ques-
tdes do indio Isaias nos provocam para construirmos uma hermenéutica
capaz de perceber a colonialidade envolta nas ilusées ocultas na logica
da casa grande. Uma hermenéutica capaz de confrontar a continuidade
dos mecanismos de exploragdo e dominio sem chicote e sem senza-
la. Hermenéutica atenta ao poder drénico', a dominacgao invisivel'?, ao
mercado total'®, ao totalitarismo'™. Poder de tornar legal a exploragao
e inclusive a morte'™. Poder classificador, por isso, excludente, seleti-

8. QUIJANO, Anibal. Colonialidad del poder, Globalizacién y Democracia. In: Utopias,
nuestra bandera: revista de debate politico. N.188. 2001. pp 97-123.

9. Essa forma de colonialidade é estudada em diversos pensadores da teoria decolonial.
Dentre as principais obras destaque-se a obra La colonialidad Del Saber: Eurocentrismo
y ciéncias sociales perspectivas latinoamericanas, de Edgardo Lander (Org), Buenos
Ayres: Clacso, 2000.

10. Dentre os criticos da colonialidade do ser destaque-se as obras de Franz Fanon e o
livro O Retrato do colonizado precedido de Retrato do colonizador de Albert Memmi. Rio
de Janeiro: Civilizagao Brasileira, 2007.

11. ALICE CES. 2016 _Master Class #1 - Epistemologias do Sul: Desafios Tedricos e
Metodolégicos. Disponivel em <https://www.youtube.com/watch?v=q75xWUBI8aY>.
Acesso em 01/10/2016.

12. O conceito de mercado total desenvolvido por Quijano apresenta a ideia de domi-
nacgao colonial estendida pela imposigédo do mercado. Como se nao existisse vida fora
do mercado. Uma forma de dominacgéo diferente, oculta, por isso Boaventura de Souza
Santos denominou-a drdnica, invisivel, que subjuga e controla o outro por meio da mer-
cadoria. No caso das col6nias, um poder e dominagao exercido por meio das demandas
do mercado. QUIJANO, Anibal. 2001. pp 97-123.

13. HINKELAMMERT, Franz J. Democracia y Totalitarismo. Costa Rica: Editorial Dei,
1990, p. 168.

14. ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. Séo Paulo: Cia das Letras, 2012. p. 442.
15. ITE. Escuela Dominical con Franz Hinkelammert. Disponivel em <https://www.youtu-
be.com/watch?v=

HJQUjt7LMVQ>. Acesso em 01/10/2016.
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vo € opressor. Poder que esvazia as formas populares de poder. Poder
etnocéntrico e eurocéntrico'®que anula a criatividade, que escraviza o
pensamento, que, parafraseando o manifesto antropofagico de Osvaldo
de Andrade'” nos torna importadores de consciéncia enlatada, como se
nossos pensamentos fossem inferiores, como se indios ndo pensassem.
Precisamos de uma nova hermenéutica, que seja nossa, que repro-
duza a Revolugao Caraiba, que reencontre seu poder, a nossa Nueva
Coronica y Buen Gobierno’, a hermenéutica de pindorama.

Sera que s6 existe uma histéria da hermenéutica? Essa historia
tem que comecgar em Jerusalém? Ou na Grécia Antiga? Por que ndo no
Brasil? Por que somos indios? Por que néo temos tradicao? Mas raizes
nos temos, estamos cheios!

“Um indio convertido?”
Primeiro Passo: Descolonizar o método

Nesse manual de hermenéutica a brasileira, o discurso do indio
Isaias nos provoca a questionar o método, pois, pressupde logicas de
poder e dominacao.

Muitos até se comovem: “um indio convertido?” Quase
sempre se espantam: “vai receber ordens?” E todos
concluem: “para se dedicar as missdes?” Nessa altu-
ra perguntam: “vai voltar ao seu povo?” Querem dizer:
“a sua tribo”. “aos seus selvagens”. Eu vou? Nao vou?
Belga ou holandés pode catequizar indio. Espanhol e
italiano e até norte-americano pode pregar na ltalia, na
Franca, no Brasil, onde quiser. Mas eu, indio mairum,
posso ser sacerdote deles? Nunca!'®

16. Conceito fundado pelo pds/des-colonialismo que apresenta a logica colonialista
como doadora de sentido global. Centraliza a visdo de mundo a partir do pensamento
Europeu, uma construgéo ideoldgica/epistémica de dominagéo, o controle da produgéo
de verdades.

17. ANDRADE, Oswald de. Manifesto Antropofago. In: Revista Antropofagia. Ano 1, n.1,
1928. Disponivel em < http://www.brasiliana.usp.br/handle/1918/060013-01#page/1/
mode/1up >. Acesso em 03/10/2016.

18.AYALA, Felipe Guaman Poma de.Nueva Coronica y Buen Gobierno. Disponivel em
<http://www.biblioteca.org.ar/libros/211687.pdf>. Acesso em 03/10/2016.

19.RIBEIRO, Darcy. Maira. Sao Paulo: Circulo do Livro. 1977, p.19.
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Quem no Brasil ao elaborar um artigo ndo baseia primeiro suas te-
ses nos pressupostos das “grandes” escolas europeias e norte-america-
nas? Triste “elite de vegetais™, o problema ja foi definido pelo método,
e a pesquisa, destinada a reproduzir conceitos alienigenas?' e exaltar o
dono do chicote. Tal é o controle da colonialidade que se fossemos os
dinossauros, votariamos no meteoro! Somos indios convertidos e vive-
mos como se nossa reflexdo nao servisse nem para nés mesmos. Na
hermenéutica do meteoro nao ha liberdade para novas histoérias, s6
ha espacgo para quem reproduz ideais e conceitos alienigenas. O método
indica o caminho, o problema é que o caminho condiciona o0 método.

Os métodos hermenéuticos percorrem caminhos particulares e con-
textuais, por isso, sua universalizag&o, por si, constitui ato de violéncia
para com outras realidades. O método de interpretagdo gramatical tem
sua raiz no desenvolvimento cultural e literario da Grécia antiga, a her-
menéutica da reforma teve suas bases no desenvolvimento literario ad-
vindo do humanismo e dos confrontos, reelaboragbes e aproximagdes
com a religidao e as ciéncias. O método sociolégico de Marx depende
da industrializagao e dos conflitos entre empregado e patrdao. O método
de libertacdo latino-americano, nasce no confronto com as ditaduras de
direita. Todos os métodos e seus desenvolvimentos tiveram contextos
especificos. Toda hermenéutica é contextual. Entretanto, a construgcao
das grandes narrativas, da histéria-unica, surge com o nascimento das
primeiras id-entidades: a Europa e a América?. |deais globalizantes e
totalizadores que passaram a ser usados como epistemologia. O uni-
versal como forma de dominacgao substituiu o contextual. Em relagao as
colbnias, a Europa tornou-se “detentora” do saber verdadeiro, enquanto
que todos os conhecimentos locais e diversos foram desprezados ou

20.ANDRADE, Oswald de. Manifesto Antropofago. In: Revista Antropofagia. Ano 1, n.1,

1928. Disponivel em <http://www.brasiliana.usp.br/handle/1918/060013-01#page/1/
mode/1up>. Acesso em 03/10/2016.

21. RAMOS, Guerreio. A Redugao Sociolégica. Rio de Janeiro: UFRJ, 1969. p. 10.

22. QUIJANO, Anibal. Colonialidade do poder, Eurocentrismo e Ameérica Latina. Buenos
Aires: Clacso, 2005. p. 117.
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usurpados. Realidade colonial que ainda exerce influéncia devido a acéo
invisivel da colonialidade.

Seguindo a légica de Boaventura?, a solugéo seria desenvolver her-
menéuticas que valorizem as epistemologias do sul**. Hermenéuticas
que valorizem os saberes populares, que invertam o processo de uni-
versalidade para pluriversalidade, de con-céntrico para ex-céntrico.
Ideais universalistas ndao dao conta da realidade,sdo classificadores e
excludentes,caracteristicas do saber universal. Precisamos de novas
hermenéuticas atentas a voz dos subalternos?®, que ougam a diversida-
de e afrontem as ideologias classificatdrias que reduzem o saber mun-
dial a cinco paises?®. Parafraseando o Guerreiro Ramos, é preciso que
uma nacao tome consciéncia de sua condigdo, que ouca sua voz diante
das muitas vozes externas que tentam dirigir o discurso. Sé assim po-
demos construir um pensamento realmente critico, capaz de pensar a
realidade?.

Descolonizar o método hermenéutico comega com a compreensao
de que os métodos de pesquisa e as epistemologias ndo sao inocentes.
E preciso desenvolver uma agdo continua de critica para com elementos
alienigenas, com a percepc¢ao de formas ocultas de dominagao e contro-
le, como a farda de alferes e o espelho da corte de D. Jodo VI, narrados

23.ALICE CES. 2016 _Master Class #1 - Epistemologias do Sul: Desafios Tedricos e
Metodolégicos. Disponivel em <https://www.youtube.com/watch?v=q75xWUBI8aY>.
Acesso em 01/10/2016.

24 .As epistemologias do sul € um termo cunhado por Boaventura de Souza Santos para
indicar os saberes locais, ndo-colonizados, como saberes reais e valiosos. Uma espécie
de desobediéncia epistémica, para usar um termo comum a decolonizagéo, onde a epis-
temologia do sul pretende assumir seu papel central e descentralizar as epistemologias
do norte, uma referéncia a universalizagao epistémica do saber de cinco ou seis paises
(o famoso grupo dos cinco) que de certa forma orientam a pesquisa e o pensamento
mundial.

25.SPIVAC, Gayatri Chakravorty. Pode o Subalterno Falar? Belo Horizonte: UFMG,
2010.

26. ALICE CES. 2016_Master Class #1 - Epistemologias do Sul: Desafios Tebricos e
Metodolégicos. Disponivel em <https://www.youtube.com/watch?v=q75xWUBI8aY>.
Acesso em 01/10/2016.

27. RAMOS, Guerreio. A Redugédo Socioldgica. Rio de Janeiro: UFRJ, 1969. p.48.
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no conto “O espelho” de Machado de Assis?®. As hermenéuticas coloniais
séo formas externas que vestimos para nos transformar em quem néo
somos,com o objetivo de falar o que ndo nos diz nada, para quem nao
nos houve. E preciso romper com as universalizagdes, com as literaturas
de referéncia e aprender a ouvir os diferentes, valorizar a pluralidade,
porque a referéncia é plural.

“Belga ou holandés pode catequizar indio. Espanhol e italiano e até
norte-americano pode pregar na Italia, na Franga, no Brasil, onde quiser.
Mas eu, indio mairum, posso ser sacerdote deles? Nunca!’Parece que
ainda hoje os invasores continuam usando espelhos europeus para rou-
bar as almas dos indios e as fardas de nossa hermenéutica se tornaram
estruturas que, diante de espelhos europeus, nos fazem sentir alguém
importante, sem as quais parecemos desaparecer.

Obrinha de merda, Deus que me perdoe.
Segundo Passo: Critica Vivencial

Preciso encontrar na fé a confiancga e a aceitagdo de mi-
nha estampa e de minha esséncia. Mas rezo cada vez
menos e com menos fé. Minha fé esta minguando. Sera
de tanto pedir o que ela ndo me pode dar? N&o tenho
direito de esperar milagres. Ainda ha milagres? Talvez
nunca tenha havido. E afinal o milagre que peco, qual
€? E que Deus mude minha substancia, me faca geno-
vés ou congolés ou brasileiro ou um homem qualquer.
Isto ndo é problema pra Deus. E problema meu. Tenho é
que me aceitar tal qual sou, para mais respeitar em mim
a sua obra. Obrinha de merda, Deus que me perdoe?.

Em sua critica a colonialidade e ao método, Darcy Ribeiro, por meio
das reflexdes do indio Isaias da pistas de um fazer hermenéutico condig-
no a realidade brasileira. A principal pista é a centralidade da vida como

28.ASSIS, Machado de. Obra completa. VI 2.Rio de Janeiro: Nova Aguilar, 1994.
Disponivel em <http://machado.mec.gov.br/images/stories/pdf/contos/macn003.pdf>.
Acesso dia 05/10/2016.

29.RIBEIRO, Darcy. Maira. Sao Paulo: Circulo do Livro. 1977, p.20
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base do fazer hermenéutico. A vida e suas experiéncias sdo o centro da
interpretacdo para o indio Isaias, assim como a raiz do problema é toda
hermenéutica que nega a diversidade e emergéncia da vida.

A compreensao de hermenéuticas contextuais coloca a realidade
brasileira/latino-americana em posigao diferente das perspectivas euro-
peias. E uma realidade de exploracdo, escravidao que foi sentida na pele
de varios indios que morreram de esgotamento fisico devido ao excesso
de trabalho para acumular riqueza para os estrangeiros. Realidade de
engano e violéncia que se faz sentir tdo vividamente nas gravuras de
Felipe Guaman Poma de Ayala. Violéncia, exploragao e necessidade que
conduzem nossa realidade para o vivencial, para o emergente. Nessa
realidade nédo ha tempo para sentar e ler um livro, todo tempo precisa
ser usado para que haja alguma qualidade e dignidade de vida. Nao é
a falta de cultura que faz o brasileiro nao ler, ou nao ir ao teatro, mas a
emergéncia da vida. N6s temos cultura, mas nossa cultura € diferente,
esta direcionada para a manutengao da vida. Rezar e interpretar s6 tem
sentido se for para a vida.

Todos somos interpretes do vivencial. O que nos habilita a interpreta-
¢ao é a vida. Nao ha leituras profundas, nem sabedorias orientais, muito
menos tradicdes orais. A experiéncia na diversidade é nossa interpre-
tacdo, nossa verdadeira historia. Toda interpretagdo que nao esteja di-
recionada ao aspecto vivencial perde o sentido, é alienigena a nossa
realidade. “Mas rezo cada vez menos e com menos fé. Minha fé esta
minguando. Sera de tanto pedir o que ela ndo me pode dar? Ndo tenho
direito de esperar milagres. Ainda ha milagres? Talvez nunca tenha ha-
vido”

Como brasileiros, gostamos de ousar, de mudar, diversificar, provar
novos sabores, conceber novas formas, novos aromas, novas sensa-
¢des, e ao mesmo tempo odiamos as tabelas, os métodos, as regras,
as férmas, as métricas, os livros estrangeiros que fazemos de conta que
lemos, as teorias alienigenas que usamos para fundamentar nossas te-
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ses a fim de agradar os professores gringos e atender padrdes interna-
cionais.No fundo todo esse tratamento alopatico apenas para tentar se
estabelecer no mundo, para ser aceito, para tentar mudar nossa subs-
tdncia em genovés ou congolés, ou europeu ou ainda em norte-ameri-
cano. Precisamos entender que a diversidade de nosso pais aliada as
l6gicas de exploragao fizeram com que a experiéncia de vida fosse a
razao maior de nossa hermenéutica.

Esse saber popular deve ser a base do fazer hermenéutico. Nao é
pensar a vida pela vida apenas, mas perceber a realidade como local da
interpretagao, principalmente na América-Latina, repleta de mecanismos
de exploracdo e estruturas de dominio.Por isso precisamos exercer o
que os pensadores do pds/dés-colonialismo chamam de desconfianga
epistémica®’, desconfianga que, devido as exploragdes, ja é presente
na vida do brasileiro, mas que deve ser direcionada as epistemologias,
as formas de saber dominadoras presentes principalmente no discur-
so cientifico, nas academias e universidades. Parafraseando Guerreiro
Ramos?®!, precisamos construir nosso pensamento auténomo, aceitar
quem somos, assumir a postura caraiba contra os invasores ocultos nas
formas variadas de discurso.

Portugal vestiu o selvagem. Cumpre despi-lo. Para que
elle tome um banho daquella “innocencia contente” que
perdeu e que o0 movimento antropophago agora lhe res-
titue. O homem, (falo o homem europeu, cruz credo!)
andava buscando o homem fora do homem. E de lanter-
na na mao: philosophia.N6s queremos o homem sem a
duvida, sem siquer a presumpcao da existéncia da duvi-
da: nu, natural, antropophago. Quatro séculos de carne
de vacca! Que horror!*?

30.A necessidade de vigilancia ndo apenas para com as estruturas, mas também com as
epistemologias ocultas nas relagbes e na propria linguagem que fogem a compreensao
perpetuando a dominagéo colonial de forma invisivel.

31. RAMOS, Guerreio. A Redugao Sociolégica. Rio de Janeiro: UFRJ, 1969. p.48.

32. COSTA, Oswaldo. A “Descida” Antropophaga. In: Revista Antropofagia. Ano 1, n.1,
1928. Disponivel em <http://www.brasiliana.usp.br/handle/1918/060013-01#page/1/
mode/1up>. Acesso em 03/10/2016.
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Devemos superar as hermenéuticas universalistas, alienigenas a
realidade brasileira. Sera que realmente precisamos estudar as escolas
criticas europeias para encontrar o sentido do texto biblico que, a propé-
sito, também é refém das ideologias eurocéntricas? Sera que precisa-
mos da duvida filoséfica? Devemos aos nossos antepassados caraibas,
pelo menos, a formacao de uma disciplina hermenéutica antropéfaga,
onde a base da interpretacao seja o pensamento brasileiro e os estran-
geiros, apenas tira-gosto. Enfim, ndo podemos reclamar da auséncia de
um pensamento brasileiro enquanto as universidades sao reféns da re-
flexdo europeia.“Tenho é que me aceitar tal qual sou [...]".

Nos esforcamos para aprender a interpretar como os europeus e nos
esquecemos de quem sSomos, por isso, precisamos da critica vivencial,
precisamos de uma critica que nos ensine a interpretar sem negar nossa
realidade.

Cada um de nés, povos inviaveis, & uma face de Deus.
Terceiro Passo: Interpretacao da realidade a partir da diversidade

Este é o Uunico mandamento que me comove todo: o
de que cada povo permanecga ele mesmo, com a cara
que Ele Ihe deu, custe o que custar. Nosso dever, nos-
sa sina, néo sei, é resistir, como resistem os judeus, os
ciganos, os bascos e tantos mais. Todos inviaveis, mas
presentes. Cada um de nds, povos inviaveis, € uma face
de Deus.®

Nesse ponto esse trabalho pretende propor outro padrao de analise
da realidade. Os padrdes “antigos” tém por base uma universalizagao
conceitual e com isso produzem exclusao das diferengas, principalmente
sociais. Esse processo de encontrar uma verdade universal é racionali-
zante e reducionista, por isso também excludente e superficial.

Os padrdes universais, foram tragados a partir de pesquisadores que
tinham uma visao de mundo, influenciada pelo racionalismo modernista

33.RIBEIRO, Darcy. Maira. Sao Paulo: Circulo do Livro. 1977, p.22.
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europeu. Dessa perspectiva o desenvolvimento das ciéncias assumiu
carater universal ndo por pesquisa, mas por redugdo das sociedades
“avangadas” aos colonizadores, enquanto os indios sao os “ndo-desen-
volvidos”, os barbaros. Assim, quando estuda-se sociologia, por exem-
plo, parte-se do pensamento europeu como se fosse orientador da reali-
dade, universal. Essa légica reducionista aniquila a diversidade. A falacia
dos universais esta no fato da sociedade brasileira ser muito diferente
da européia. Assim, parafraseando Boaventura®4, deveriamos comecar
por uma revolugdo universitaria. Nao apenas sociologia, mas sociologia
européia, brasileira, africana. Nao apenas filosofia, mas filosofia euro-
péia, latino-americana, etc. O mesmo se diga das outras disciplinas. Elas
como nés sdo uma face de Deus, ndo a unica face de Deus.

O que isso muda? Muito. A episteme se rompe e passa-se a ver a
realidade muito mais ampla. Plural. Esse € o mundo, ndo uma realidade
Unica, mas uma realidade plural. Percebe-se entdo que a maioria dos
problemas que se enfrenta na atualidade nao diz respeito a necessidade
de aceitar os diferentes, mas de romper com as ideologias reducionistas
que negam o diferente para legitimar uma universalidade utépica. O que
fica claro nessa postura é a identificacdo do universal como forma de
dominio, controle e exclusao.

E preciso que as universidades se tornem pluriversidades. O saber
nao é universal, mas plural. Quando olhamos para o mundo atual, perce-
bemos que as ciéncias desenvolvidas em cinco paises foram propaga-
das como universais, excluindo o pensamento e as diversidades de to-
dos os outros paises. A verdade nao esta limitada a estes cinco paises®.
A realidade mundial é muito maior. Um conceito universal construido a
partir da maioria, ndo pode se limitar ao saber desenvolvido por cinco

34. ALICE CES. 2016_Master Class #1 - Epistemologias do Sul: Desafios Teoricos e
Metodolégicos. Disponivel em <https://www.youtube.com/watch?v=q75xWUBI8aY>.
Acesso em 01/10/2016.
35.ALICE CES. 2016 _Master Class #1 - Epistemologias do Sul: Desafios Tedricos e
Metodolégicos. Disponivel em <https://www.youtube.com/watch?v=q75xWUBI8aY>.
Acesso em 01/10/2016.

— 134 —




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

paises usados como centros universais que nao representam nem trinta
por cento da humanidade. A grande maioria da humanidade é plural, o
que nos leva a uma nova episteme, uma nova forma de compreender
a verdade pelo plural. E na riqueza da diversidade de pensamentos e
relacdes que esta a sabedoria e a verdade, n&o na exclusdo dominadora
dos diferentes.

A pluriversidade deve servir de base conceitual para o fazer herme-
néutico. Toda interpretacdo deve partir da diversidade, compreender a
face de Deus como uma realidade plural. Qualquer leitura fora dessa
perspectiva torna-se classificadora® e excludente.

No olhar plural a hermenéutica ndo deve buscar as definigbes nos di-
cionarios, que por si ja definem a realidade por meio de discursos exclu-
dentes, precisamos de pluriversionarios que nao limitem o sentido, mas
que expandam. Para executar uma hermenéutica pluriversal e inclusiva
podemos pensar em trés procedimentos: O primeiro é o de questionar as
formulas classificadoras e excludentes. Deve-se questionar os conceitos
universalizantes, as verdades particulares, os conceitos absolutos. Isso
porque a realidade nao é universal, mas pluriversal. O segundo proce-
dimento trata-se de dar voz aos excluidos. Perceber a realidade plural
como doadora de sentido. Encontrar a verdade nas mdltiplas vozes. E
preciso perceber os detalhes e as formas populares como verdades pes-
soais doadoras de sentido. Olhar para o sentido negado e questionar a
negacao de sua validade. O terceiro procedimento esta em olhar para o
todo como doador de sentido. Deve-se perguntar inclusive por aqueles
que nao foram citados. A pergunta pelo que esté faltando tem o poder de
desvelar estratégias universais de negacao da realidade.

No discurso do indio Isaias, uma nova hermenéutica transparece
pela diversidade como centro da interpretagéo. A resisténcia como forma
de questionamento das logicas classificadoras. Ouvir a voz dos exclui-

36. QUIJANO, Anibal. Colonialidade do poder, Eurocentrismo e América Latina. Buenos
Aires: Clacso, 2005. p. 117.
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dos pela compreensido de que todos somos face de Deus e por isso
valiosos demais para ser usurpados e, por ultimo, o olhar do todo. A pro-
posta de uma hermenéutica que restitua a dignidade roubada daqueles
que sao tidos por inviaveis, uma hermenéutica dos inviaveis: “Cada um
de nés, povos inviaveis, é uma face de Deus.”

Isto vou dizer ao padre Ceschiatti, invertendo o seu argumento.
Quarto Passo: Dialogar com outras hermenéuticas

Isto vou dizer ao padre Ceschiatti, invertendo o seu ar-
gumento. Sim, meu confessor, ndés 0s mairuns, somos
uma face de Deus, nosso criador, digna face d’Ele, que
temos o mandado de preservar, em toda a sua singula-
ridade, tal qual Ele nos fez. Qual a consequéncia des-
se mandado para mim? Eu que sou o Isaias da Ordem
Missionaria e ao mesmo tempo o Ava do cla jaguar, do
povo mairum? N&o, jamais. Longe de mim esta ambi-
guidade.®

O Manifesto Antropofagico de Oswaldo de Andrade, um dos princi-
pais momentos da literatura brasileira. Descolonialista no amago. Critico
as estruturas alienigenas e a colonialidade/dominagéo cultural presen-
tes do dia-a-dia do povo brasileiro vitimado pela sindrome do vira-lata.
Impresso em 1928 na Revista de Antropophagia, apresenta um jogo de
palavras no qual procura resgatar a brasilidade. Usa as descrigdes eu-
ropeias, que descreviam os nativos brasileiros como antropéfagos, para
reavivar aquilo que da medo nos europeus. Esse manifesto nos desafia
a ressuscitar a revolugao caraiba e deglutir toda colonialidade presente
na literatura brasileira.

Esse sentimento do indio Isaias reflete nossa realidade. Nao pode-
mos simplesmente aceitar as imposi¢des externas. O hermeneuta bra-
sileiro precisa preservar sua singularidade “[...] tal qual Ele nos fez [...]".
Devemos inverter o processo e ndo incluir a perspectiva latino-america-
na nos métodos europeus, mas incluir o método europeu na perspectiva

37.RIBEIRO, Darcy. Maira. Sao Paulo: Circulo do Livro. 1977, p.23
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latino-americana. A hermenéutica que proponho a partir das provoca-
¢des do indio Isaias, ndo deve abster-se das realidades externas, ndo é
um chamado para o meio do mato, um isolamento académico. Pelo con-
trario. Trata-se de uma proposta hermenéutica que seja pluriversal, que
valorize as conexdes e ndo as cisbes, por isso devemos, ndo apenas
incluir as propostas européias, mas olhar para todas as formas possiveis
de interpretagdo. Nossa proposta é ser um método plural, por isso deve
olhar para outras formas de interpretagao.

Assim, na montagem de uma analise hermenéutica devemos:

1) Descolonizar os conceitos

2) Usar a critica vivencial

3) Interpretar a realidade a partir da diversidade
4) Dialogar com outras hermenéuticas

Apo6s entender o sentido para nossa realidade, exploramos outras
perspectivas, outras propostas de compreensao do sentido, respeitando
inclusive os contextos em que cada proposta foi construida. Dessa forma
construimos uma hermenéutica que valorize a diversidade da face de
Deus representada na criagao.

Conclusao: E o indio comeu o catequista

De forma critica e brincalhona, tipica do brasileiro, nos aproximamos
da narrativa do indio Isaias que, em suas palavras finais, comeu o cate-
quista e inclusive deglute até mesmo o proprio Isaias, produto europeu,
restando apenas Ava®® do cla jaguar, do povo mairum.

Brincadeiras a parte, Darcy Ribeiro, reproduz o ideal da Revista
Antropofagia. E o indio Isaias, agora Ava, nos sinaliza com clareza que a
hermenéutica brasileira deve ser antrop6faga. Em nossa analise, a her-

38. Ava, que no romance de Darcy Riberio parece tratar-se do nome de nosso per-
sonagem também é um possivel trocadilho, uma vez que para os guarani significava
homem indigena, apds a invasdo passou a significar selvagem, bestial, ndo humano.
CHAMORRO, Graciela. Terra Madura, yvy araguyje: fundamento da palavra guarani.
Dourados/MS, Ed. UFGD, 2008, p.210.
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menéutica brasileira precisa parar de refletir apenas os ideais europeus
e se concentrar em sua realidade. E preciso reencontrar o Ava em cada
um de nos.

Primeiro, pela compreensao de que existem historias unicas, moldes
que sequestram nossa alma tornando-nos em importadores de cons-
ciéncia enlatada.Por isso é preciso desenvolver uma acéo continua de
critica para com elementos alienigenas presentes nos meétodos cientifi-
COs € suas universalizagdes, porque a realidade € plural.

Segundo, nao precisamos de estruturas ideoldgicas europeéias para
construir uma reflexao hermenéutica. Devemos parar de nos esforcar
tanto para aprender a interpretar como os europeus. Ja é passado o
tempo de valorizar nossa forma de interpretar, nosso pensamento critico
que tem a vida como elemento central, uma hermenéutica que nao nega
nossa realidade, que aceita a face de Deus em nds, povos “inviaveis”.

Terceiro, uma hermenéutica que respeite quem somos. Nossa ori-
gem e historia. Uma hermenéutica brasileira, guiada pela diversidade
como guia da interpretacdo. Por isso precisamos: 1) Questionar logicas
classificadoras e excludentes. 2) Ouvir a voz dos excluidos. 3) Olhar do
todo sempre a partir da vida.

Quarto, somente apds entender o sentido para nossa realidade é
que devemos explorar outras perspectivas, outras propostas de com-
preensdo do sentido, respeitando inclusive os contextos em que cada
proposta foi construida.

O Ava em noés precisa deglutir o Isaias e seus continuos catequi-
zadores ocultos na cultura. Dessa forma poderemos construir uma her-
menéutica que valorize a diversidade da face de Deus representada em
cada um de nds, sua criagao.
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“O SENHOR é 0 SENHOR” (Ex 34,6c¢)
Insisténcia no nome

visando a relagao

“The LoRD is the LORD” (Ex 34:6c)
Insistence in the name to

aim at the relationship
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Resumo

A literatura biblica nhomeia Deus, sendo
que a tradicdo judaico-cristd pronuncia tal
nome como SENHOR. O nome do Deus de
Israel ganha sua carga semantica especial-
mente no livro do Exodo. Nele alguns discur-
sos diretos atribuidos ao SENHOR insistem,
com toda a sua forga poético-retérica, na pre-
senca e no significado do tetragrama, apre-
sentando ao ouvinte-leitor as quatro consoan-
tes hebraicas que formam o nome de Deus.
A investigacao aqui apresentada se dedicara
a interpretacdo do inicio de um desses dis-
cursos diretos. Far-se-a, primeiramente, uma
analise linguistico-literaria da frase contida
em Ex 34,6c, a qual, em hebraico, é formada
somente pela dupla presenga do tetragrama.
Em seguida, visar-se-a a fungdo que o nome
de Deus assume nesse discurso. Com isso,
talvez seja possivel vislumbrar a intencao
que, desde as suas origens na literatura bi-
blica, acompanha a tradicéo judaico-cristd ao
ela se propor a nomear Deus.

Palavras-chave: Literatura biblica,
Exodo, discurso direto, tetra-
grama, nome de Deus.
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Abstract

Biblical literature names God, and the Jewish-Christian tradition pronoun-
ces such name as LORD. In particular, the name of Israel’s God gains his se-
mantic burden in the book of Exodus. In it, some direct speeches attributed to
the Lord, the God of Israel, insist with all their poetic-rhetorical force in the pre-
sence and the meaning of the Tetragram, bringing decisively toward the reader-
-listener the four Hebrew consonants that form the name of God. The research
presented here will be dedicated in interpreting the beginning of one of these
direct discourses. It will be sought first by a linguistic-literary understanding of
the phrase in Ex 34,6¢, and this, in Hebrew, is formed only by the dual presence
of the Tetragram. Then it will be focussed the function that God’s name assumes
in this discourse. Thus, it may be possible to discern the intention accompanying
the Judeo-Christian tradition since its origins in biblical literature, when it insists
in naming God.

Keywords: Biblical literature, Exodus, direct speech, tetragramma-
ton, name of God.

Introducao

ma das caracteristicas marcantes do SENHOR, Deus de lIsrael,

como personagem-protagonista na narrativa sobre o éxodo —

contada nos ultimos quatro livros do Pentateuco — é que ele fala.’
Focando somente o livro do Exodo, trata-se, pois, da agao mais frequen-
te de Deus:

1. Neste estudo, o nome do Deus de Israel é grafado com letras maiusculas. Ou seja,
escreve-se e |é-se SENHOR. Com isso, segue-se a tradicdo judaica que ndo pronuncia
o tetragrama. Trata-se, sobretudo, de uma “compreensao rigidamente consequente da
imparidade dessa divindade”, no sentido de “praticar-se linguisticamente o monoteis-
mo”, sendo que os mais diversos termos substitutos do nome de Deus empregados pelo
judaismo — como, por exemplo, SENHOR ou, em hebraico, Adonai —, em principio “ndo
afirmam nada sobre as caracteristicas da divindade, mas sobre quem faz uso deles”
(BROCKE, 2012, 68-70). O cristianismo na versao catdlica acolheu o mesmo costume.
Em vez de escrever e pronunciar o tetragrama como ‘lahweh’, ‘Javé’, ‘Yahwe’ ou ‘Geova’,
por orientagdo através de uma carta da Congregacao para a Liturgia e a Ordem dos
Sacramentos (29/06/2008), ele também o substitui pela palavra SENHOR. Em todo caso,
“um critério importante para a captagdo do nome de Deus é a distingdo entre nome
préprio (como Jhwh) e apelativos”, sendo que o Antigo Testamento guarda “aproxima-
damente vinte nomes diferentes de Deus” (JANOWSKI; SCHOLTISSEK, 2016, p. 248).
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Setenta e sete introducdes aos discursos diretos cha-
mam a atencéo do ouvinte-leitor para os discursos divi-
nos; além disso, mencionam-se simplesmente discursos
de Deus sem que seus conteudos sejam apresentados
(por exemplo: Ex 33,9.11), ou, de forma retrospectiva,
constata-se que tudo ocorreu como Deus tinha dito (por
exemplo: Ex 7,13.22; 8,11.15; 9,12.35). Fazem parte
dos discursos do SENHOR também seus clamores, seja
quando ele conclama alguém ou clama a alguém (Ex
3,4; 19,3.20; 24,16), seja quando ele proclama algo (Ex
33,19; 34,5-6) (GILLMAYR-BUCHER, 2016, p. 59).

Como os demais, também os discursos diretos atribuidos ao SE-
NHOR se destacam por sua linguagem e seus efeitos retdricos. Pensan-
do, pois, no género literario das narrativas (poesia épica), existem di-
ferengas marcantes entre os trechos de narragao, nos quais se ouve
a voz do narrador, e os discursos diretos, em que o narrador empresta
sua voz as personagens participantes da trama. Certas formas verbais
e determinados tipos de frases somente ocorrem em discursos diretos
(GRENZER, 2016). Por si s, os discursos diretos sao semelhantes aos
poemas e/ou discursos poéticos, que pertencem aos outros dois géne-
ros literarios maiores, a dizer, a poesia lirica e ao drama. No mais, “o
conteudo do discurso direto é estreitamente ligado a fungéo dele: a) ex-
pressar emogodes, b) acordar posturas, c) motivar alguém a agir ou d)
transmitir informacao” (BAR-EFRAT, 2006, p. 81).

Dentro da macronarrativa sobre o éxodo, alguns discursos dire-
tos do SENHOR adquirem importancia impar pelo fato de neles Deus se
referir a seu nome e, assim, insistir em sua presencga e disposicdo de
relacionar-se com seu povo. Nesse sentido, também o que se ouve ou |1é
em Ex 34,6-7 chama a atencao do ouvinte-leitor. De um modo especial,
chama a atencéo, logo no inicio do discurso, a dupla presenca do tetra-
grama (hwhy), conjunto de quatro consoantes hebraicas que formam o
nome de Deus. O que, porém, a primeira vista, se revela chamativo e até
favoravel a memorizagao, carece de explicagbes. Um estudo pormeno-
rizado de Ex 34,6¢, no entanto, ha que se dedicar a questdes referentes
ao texto provavelmente mais original, a configuracao linguistico-literaria
e ao significado teoldgico da simples ou dupla presenga do tetragrama.
A pesquisa aqui apresentada procura discutir cientificamente tais assun-
tos, a fim de favorecer uma compreensao mais adequada do nome do
Deus de Israel, assim como do inicio do discurso sinaitico dele sobre a
graca (Ex 34,6-7).
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Texto e estudo linguistico-literario

Embora a intengdo aqui seja apenas estudar o inicio do discurso
direto do SENHOR em Ex 34,6¢, é importante compreender a expressao
ou frase dentro de seu contexto imediato, contemplando a provavel con-
figuracdo de todo o discurso direto do SENHOR, inclusive a introducao
dele. Segue-se o texto hebraico segundo a edigao critica da Biblia He-
braica Stuttgartensia, com atencao aos acentos massoréticos, a fim de
acompanhar como essa tradicao judaica pertencente a Idade Média pro-
pde juntar ou separar as palavras, indicando a entonagéo de cada uma
delas e, dessa forma, a melodia da leitura, sendo que assim, em certos
momentos, ocorre a determinagao das relagdes sintaticas entre os ele-
mentos que compdem as frases (FRANCISCO, 2008, p. 202-213; TOV,
1997, p. 54-58). Para facilitar a compreensao da analise a seguir, o texto
biblico é apresentado aqui de forma segmentada, sendo que a respeito
da segmentacdo nao existem paradmetros mais definidos no mundo do
estudo da Biblia Hebraica.

13850 |70 93w | v- 62 | 0 Senwor passou diante da face dele

:N'IP?I v. 6b [ e proclamou:

P 7970 | v 6c | “O Sewwon & o Sewwon,

‘7;.3 13317 0InY | v- 6d [ um Deus compassivo e misericordioso,
:NARY TON™27) O'AR TN | V- 8¢ | longdnimo e abundante em lealdade e fidelidade,

Dvg‘yg% Ton Y3 | v. Ta | guardido de lealdade a milhares,
NIRVMI YWY 1ip K3 | V- Tb | carregador de culpa, rebeldia e pecado;
n@gj x'—; hl?ﬂ v. Tc | mas, inocentar, ndo inocenta,

m‘j;;z 10 TR | V- 1d | preocupado com a culpa de pais
junto a filhos e junto a netos,

032 125 onua-Hw o .
T : . junto a terceira e junto a quarta (geragao)”.

:DW275Y) WHYHY

Acompanhando somente os acentos disjuntivos, os massoretas
indicam, através do silldq, a maior pausa no final do v. 6. A segunda
maior pausa — o ‘atnah — figura debaixo da palavra aqui traduzida como
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“misericordioso” (v. 6d), sendo que o versiculo se divide aqui em duas
metades. Enquanto esses dois acentos formam as duas pausas maio-
res do grupo dos acentos chamados de “imperadores”, outros acentos
do grupo dos “reis” indicam pausas um pouco menores (TOV, 1997, p.
56). Nesse sentido, podem ser observados o zarqa’ junto a expressao
“diante da face dele” (v. 6a), o segdleta’ junto ao termo “e proclamou” (v.
6b), 0 zagép gatan com o segundo tetragrama (v. 6¢) e o fippha junto as
palavras “compassivo” (v. 6d) e “longanimo” (v. 6e), sendo que esta ulti-
ma, em hebraico, é formada por dois termos, que também poderiam ser
traduzidos como “lento na ira”.

Em vista da dupla presenca do tetragrama no v. 6¢, por sua vez,
€ importante observar que os massoretas ndo optaram por indicar uma
pausa entre as duas presengas do nome de Deus. Pelo contrario, um
acento conjuntivo — ver o munnah embaixo do primeiro tetragrama no
v. 6¢ — favorece justamente a juncéo dos dois tetragramas, sem que se
interrompa a melodia da leitura. Mais ainda, “a pontuagdo massorética
separa o termo ‘e proclamou’ no v. 6b dos dois tetragramas no v. 6¢, op-
tando, assim, por um inicio do discurso direto com a dupla presenca do
nome de Deus” (SCORALICK, 2002, p. 78).

Como, no entanto, compreender a sintaxe em Ex 34,6¢? Quais as
funcdes que pertencem as palavras em vista da construgéo das frases,
seguindo-se a subdivisdo aqui proposta? A repeti¢cao do tetragrama, mui-
tas vezes, é compreendida como énfase, semelhante a presenca dupla
de outros nomes em alguns lugares (ver “Abrado” em Gn 22,11, “Jacd”
em Gn 46,2, “Moisés” em Ex 3,4 e “Samuel” em 1Sm 3,11). Afirma-se
que “o staccato na linguagem sublinharia a dramaticidade do momento”
(FRANZ, 2003, p. 165). Nesse sentido, 0 que se segue ao v. 6¢ seria
atributivo, em forma de aposicao — “O SENHOR, 0 SENHOR, um Deus

2. Na mesma publicagéo, Scoralick comenta também a nota de rodapé na Biblia Hebraica
Stuttgartensia, segundo a qual o texto original da Septuaginta somente mencionaria uma
vez o nome de Deus em Ex 34,6¢: contudo, segue-se aqui “a edicao de Rahlfs, baseada
no texto do cédice do Vaticano”, sendo que “a edicdo de Gottingen da Septuaginta &
diferente, mantendo um duplo SENHOR (kurioj) como texto original” (2002, p. 79).
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compassivo e misericordioso, longanimo e abundante em lealdade e fi-
delidade” (v. 6¢-e) —, ou predicativo — “O SENHOR, 0 SENHOR é um Deus
compassivo e misericordioso, longanimo e abundante em lealdade e
fidelidade” (v. 6¢-d). No primeiro caso, ndo se teria uma frase comple-
ta, mas um substantivo seguido por uma lista de atributos. No segundo
caso, se leria uma frase nominal, na qual os dois tetragramas no v. 6¢
formariam o sujeito, e o que se |é a partir do v. 6d, o predicado do sujei-
to. Contudo, esse tipo de énfase parece ndo se encaixar bem, porque
quem discursa — ver “0 SENHOR” no v. 6a — pronuncia seu proprio nome
(SCORALICK, 2002, p. 41). Quer dizer, o locutor ndo se dirige a outro
para, de forma reforgada, chamar a atengao dele.

Existe, no entanto, ainda outra forma de compreender o inicio do
discurso direto de Deus em Ex 34,6. Os dois tetragramas podem for-
mar uma frase nominal com sujeito e predicado do sujeito, sendo que
0 segundo elemento é seguido por atributos em forma de aposigéo: “O
SENHOR é 0 SENHOR, um Deus compassivo e misericordioso, longanimo
e abundante em lealdade e fidelidade” (v. 6¢-e€). Nesse caso, 0 SENHOR,
Deus de Israel, também insiste enfaticamente em seu nome. Contudo,
nao no sentido de chamar sua propria atengcdo, mas, aparentemente,
para destacar a diferenca entre seu nome — inclusive aquilo que tal nome
representa, algo explicitado novamente nos atributos que se seguem — e
nomes pertencentes a outros deuses.®

3. A compreensao de Ex 34,6¢c aqui favorecida ndo costuma ser encontrada nas tra-
ducdes da Biblia em lingua portuguesa: ver BIBLIA DE JERUSALEM, 2008 — “lahweh!
lahweh ...” —; BIBLIA DO PEREGRINO (Luis Alonso Schékel), 2002 — “O SENHOR, 0
SENHOR ..." —; BIBLIA SAGRADA (Nova Almeida Atualizada), 2017 — “O SENHOR! O
SENHOR ..." —; BIBLIA SAGRADA. Tradugéo da CNBB, 2008 — “O SENHOR, 0 SENHOR ...”
—; BIBLIA SAGRADA AVE MARIA, 2011 — “Javé, Javé ...” —; NOVA BIBLIA PASTORAL,
2014 —“Javé, Javé!”; BIBLIASAGRADA, 2001 — “SENHOR, SENHOR!” —; BIBLIA (Tradugao
Ecuménica), 1994 — “O SENHOR, 0 SENHOR, ...”. No que se refere a historia da tradugéo
da Biblia no Brasil, conferir Claudio Vianney MALZONI, 2016. Uma traducao alema re-
centemente revista, com a primeira edicdo publicada em 2016, acolhe, por sua vez, a
compreensao aqui defendida: DIE BIBEL (Einheitsiibersetzung), 2017 — “Der HERR ist
der HERR, ...”.
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O SENHOR discursa sobre si mesmo

Verificando os noventa e um discursos diretos que, no livro do
Exodo, sdo atribuidos ao SENHOR, Deus de Israel, observa-se primei-
ramente que, em vinte e dois deles, quem fala ndo se refere, de forma
expressa, a si mesmo (Ex 3,4.5; 4,2.3.4.6.7.8-9.19.27; 6,11.26; 7,9.19;
8,1.12; 9,8-9.22; 10,12.21; 14,26; 32,27). Em outros sessenta e nove
discursos pertencentes a0 mesmo personagem, por sua vez, ocorre o
contrario. De compreensao mais simples sao aquelas falas nas quais o
SENHOR Deus se refere a si mesmo usando a primeira pessoa do sin-
gular, seja através do verbo finito na primeira pessoa, seja por meio de
um sufixo pronominal na primeira pessoa, sendo que este encontra seu
ponto de referéncia em quem discursa (Ex 3,6.7-10.14a-b; 4,11.14-17;
51; 6,1.2-8.29; 7,1-5; 10,1-2; 11,1-2.9; 13,2; 14,1-4.15-18; 16,4-5.1-
12; 17,5-6.14; 19,3-6.9; 24,12; 30,23-33; 32,7-8.9-10.13.33-34; 33,1-
3.5.12.14.17.20.21-23; 34,1-3.27; 40,2-15). Sao contemplados aqui
também aqueles discursos divinos que o SENHOR, dentro de seu pro-
prio discurso, apresenta a Moisés, a fim de que este, posteriormente, os
transmita a outros.

Entretanto, em vista da presente investigacdo sobre Ex 34,6¢, ou-
tros discursos diretos do SENHOR surpreendem ainda mais o ouvinte-lei-
tor do livro do Exodo. Em alguns momentos, o Deus de Israel fala sobre
si mesmo fazendo uso da terceira pessoa. Ora esse fendmeno ocorre de
forma misturada, alternando o uso da primeira e da terceira pessoa (Ex
3,12.15-22; 4,21-23; 7,14-18.26-29; 8,16-19; 9,1-4.13-19; 12,1-20; 15,26;
16,28-29; 20,2-17; 20,22-23,33; 25,2-30,10; 30,34-38; 31,2-11.13-17;
33,19; 34,10-26). Ora 0 SENHOR, Deus de Israel, insiste somente no uso
da terceira pessoa para referir-se a si mesmo (Ex 13,14d-e; 4,5; 9,5;
12,43-49; 16,23; 19,10-13.21-22.24; 24,1-2; 30,1-16.17-21; 34,6-7).

Além disso, uma determinada expressao caracteriza os discursos
diretos de Deus referentes a si mesmo. Trata-se de uma autoafirmagao

formulada como frase nominal: “Eu [sou] o0 SENHOR!”, seja com a forma
curta do pronome pessoal da primeira pessoa singular (x1* 'nin) em Ex
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6,2.6.7.8.29; 7,5.17; 8,18; 10,2; 12,12; 14,4.18; 15,26; 16,12; 31,13, seja
com a forma longa do pronome (x33' 'nin) em Ex 20,2.5. Por causa das
repeticoes, tal expressao ganha as caracteristicas de uma férmula litargi-
ca. Além disso, uma pergunta retorica de Deus guarda semelhangas com
a formula mencionada: “Por acaso, ndo sou eu 0 SENHOR?” (Ex 4,11).

Enfim, ao observar essas multiplas e diferentes autoreferéncias nos
discursos divinos, surge novamente a pergunta teoldgica a respeito do
significado mais exato do nome do Deus de Israel e, por consequéncia,
a respeito do sentido da repeticdo constante dessa nomeacgéo de Deus.

O SENHOR diz que e quem ele é

Somente no livro do Exodo, o tetragrama esta presente trezentos
e noventa e oito vezes, sendo que, em Ex 15,2; 17,16, aparece duas
vezes a forma curta do nome de Deus, constituida somente pelas pri-
meiras duas das quatro consoantes. Em toda a Biblia Hebraica, o nome
do Deus de Israel consta seis mil, oitocentos e vinte e oito vezes (ver a
tabela em JENNI, 1984, p. 704). Ao procurar o significado desse nome
proprio, no entanto, é de fundamental importancia acolher o que, como
parte da histéria sobre a vocagao de Moisés, é narrado em Ex 3,13-14:

3 Moisés disse a Deus: “Quando eu for aos filhos de
Israel e lhes disser: ‘O Deus de vossos pais me enviou
a vos!’, e me disserem: ‘Qual € o nome dele?’, o que
Ihes direi?” * Entdo Deus disse a Moisés: “Serei quem
serei!” Disse mais: “Assim diras aos filhos de Israel: ‘O
Serei me enviou a vos!”

Literariamente, a narrativa biblica em questao explora a semelhan-
¢a entre as quatro consoantes que formam o nome de Deus (hwhy) —
por isso, tetragrama, termo grego que significa “quatro letras” — e as trés
consoantes que constituem a raiz verbal comumente traduzida como

“ ” o LT

ser”, “estar”, “acontecer” ou “ocorrer” (hyh). Surge, com isso, a impres-
sao de que a origem do tetragrama se encontre em tal verbo. No entanto,
nao é possivel comprovar historicamente essa hipotese. Seguindo, pois,

a proposta cronoldgica indicada pelas tradi¢cdes biblicas e localizando o

— 147 —




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

evento do éxodo no final do século Xlll a.C., sabe-se que tais textos fo-
ram compostos apenas em séculos posteriores. Mais ainda, ndo existem
fontes extra-biblicas mais antigas que dessem outro acesso a vocagao
de Moisés, ao evento do éxodo e, com isso, a origem, a pronuncia € a
uma compreensao inicial do nome de Deus por parte de Israel, eventual-
mente diferente daquela favorecida por Ex 3,14. Nao obstante, a confi-
guracao dos textos biblicos em séculos posteriores, por si s6, também
nao é um argumento contra a historicidade do éxodo (FREVEL, 2015, p.
58-65). Enfim, sera explorado aqui o que o préprio livro do Exodo propde
a seus ouvintes-leitores em relagdo a compreensao do nome do Deus
de Israel.*

No que se refere a Ex 3,14, observa-se com nitidez que a narrativa
trabalha com “o recurso da etimologia: o verbo ‘ser’ (hyh), que sonora-
mente se aproxima as consoantes contidas em Jahwe, serve para expli-
car o nome de Deus” (FISCHER, 1989, p. 147). No caso, a raiz verbal em
questao é apresentada duas vezes na conjugacao dos prefixos, sempre
na primeira pessoa do singular, com um pronome relativo responsavel
pela ligagado entre os dois verbos. Ao respeitar a conotagao futura da con-
jugagao dos prefixos (BARTELMUS, 1983, p. 110 e 228; BARTELMUS,
2009, p. 81-82.201-205), a frase relativa, que é paronomastica em razao
de uma semelhanga fonica (7R WX MAR), € mais bem traduzida da
seguinte forma: “Serei quem serei!” (Ex 3,14). O que, por sua vez, esse
verbo propde em relacédo a carga semantica do tetragrama?

Através do contexto imediato, percebe-se primeiramente que o ser

do SENHOR indica o companheirismo dele ou sua qualidade de relacio-
nar-se. Justo em seu discurso anterior, pois, o Deus de Israel dirige a

4. Tentando compreender o tetragrama a partir do arabe antigo, chegou-se a hipétese de
que nome do Deus de Israel signifique “ele venta” e indique, originalmente, “o nome de
um deus do tempo” (KNAUF, Yahwe, p. 469). Tal hipotese se baseia em estudos linguis-
ticos, focando o valor semantico da raiz verbal hwy. Contudo, ndo existem textos mais
antigos do que as tradicées da Biblia Hebraica aqui investigadas. No mais, o presente
estudo imagina que o livro do Exodo goze de certa autonomia literaria, sendo que o escri-
to, em principio, se propde a explicar-se a si mesmo, sem que aquilo que quer comunicar
dependesse, contrariamente ou de forma distante ao que apresenta a seu ouvinte-leitor,
do conhecimento de tradi¢gdes pertencentes a outras culturas.
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seguinte promessa a Moisés, sendo que, em hebraico, a mesma raiz
verbal aparece exatamente na mesma forma: “Certamente, estarei con-
tigo! (7nY NR™3)” (Ex 3,12). Ou seja, o “ser” do SENHOR precisa ser
pensado a partir do anterior “estar com” (JANOWSKI; SCHOLTISSEK,
2016, p. 248).

No segundo momento, Ex 3,14 da a entender que 0 SENHOR in-
siste em sua “futura e livre existéncia”, no sentido de existir “uma énfase
no ser, mas com abertura ao como” (FISCHER, 1989, p. 152). Assim,
de Moisés exige-se que se mantenha aberto para a atuagao poderosa e
surpreendente desse Deus na histéria do povo que sofre.

Finalmente, o contexto imediato também esclarece que o
SENHOR, por mais que esteja absolutamente livre e que somente a
historia ira revelar sua atuagao poderosa, se relaciona com seu povo
através de profetas como Moisés, pessoas sensiveis as suas palavras.
De novo, a narrativa em Ex 3,14e apresenta a raiz verbal aqui discuti-
da na conjugacao dos sufixos e, outra vez, na primeira pessoa do sin-
gular, embora o discurso divino a ser transmitido por Moisés ao povo
se torne, dessa forma, de dificil compreensao: “O Serei me enviou a
vos!” (MR 09K INYY).

Resumindo: ao pensar na carga semantica do tetragrama a partir
de sua semelhanca com a raiz verbal aqui traduzida como “ser” ou “es-
tar”, seguindo a reflexdo proposta pela narrativa biblica em Ex 3,12-14, o
nome de Deus adquire conotagdes que dao destaque ao SENHOR como
quem, em sua mais absoluta liberdade, se relaciona com o profeta, a fim
de insistir, dessa forma, na libertacdo do povo oprimido. Para as tradi-
¢des do Pentateuco, o tetragrama como nome proprio de Deus se en-
contra especificamente vinculado “a histéria de Israel, isto é, ao periodo
da histéria do povo ligado a Moisés, ao éxodo e ao Sinai” (JANOWSKI,
SCHOLTISSEK, 2016, p. 248). Nesse sentido, ouve-se ou |é-se em outro
discurso divino a respeito dos patriarcas: “Meu nome SENHOR nao se
tornou conhecido a eles” (Ex 6,3).

O SENHOR insiste em seu nome

O nome “é o mais importante marcador de identidade” na cultu-
ra do antigo Israel, sendo que “uma pessoa e o home dela, em muitos
sentidos, sdo uma so realidade” (NEUMANN, 2016, p. 347). O que, no
entanto, vale para o homem também ganha sua relevancia no que se re-
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fere a Deus. Conforme Moisés, o povo de Israel ira perguntar a respeito
de Deus: “Qual é o nome dele?” (Ex 3,14). Com isso, por sua vez, nao se
visa a simples informagao de “como Deus se chama, mas ao significado
do nome dele”, ou seja, “ao programatico do nome” e “a relagéo entre
Deus e Israel, focando-se a expectativa que os israelitas poderao cultivar
em relacdo a esse Deus” (DOHMEN, 2018, p. 98). Quer dizer, o nome de
Deus ganha relevancia a medida que se reconhece a representatividade
do tetragrama.

Justamente o meio-versiculo aqui investigado (Ex 34,6c) revela
outra vez como a narrativa biblica em questdo se interessa pelo Deus
de Israel como quem investe em seu proprio nome. Tal insisténcia ja
comega com a noticia introdutéria, quando o narrador conta em relagao
a Moisés que “0 SENHOR passou na frente da face dele” (v. 6a). A face,
mais do que qualquer outra parte do corpo, esta a servico da comunica-
¢ao. Nesse sentido, estar na frente da face de alguém, em principio, cor-
responde a um pedido de atencdo, exatamente pela tentativa de atrair
o olhar e a escuta desse alguém. Logo depois, ainda se narra que o
SENHOR “proclamou” (v. 6b) o que, logo a seguir, se ouvira ou lera como
discurso direto dele (v. 6¢-7d). Quer dizer, a narrativa ndo apresenta so-
mente um simples “dizer” ou “falar”, mas algo que, aparentemente, se
imagina como anunciado em voz alta e, portanto, celebrado, solene e,
com isso, mais chamativo e decisivo.

Em seguida, comega, no texto hebraico, o discurso direto do
SENHOR com a dupla presenga do tetragrama, algo que, de acordo com
o estudo linguistico anteriormente apresentado, se compreende bem
como frase nominal: “O SENHOR é 0 SENHOR” (v. 6¢). Nesse sentido, a
formulagdo em Ex 34,6¢ é singular e impar (SCORALICK, 2002, p. 41).
Ou seja, por referir-se a si mesmo, com o uso da terceira pessoa do sin-
gular, o Deus de Israel insiste, de forma retoricamente realgada, em seu
préprio nome. Além disso, a frase aqui analisada se torna chamativa por
criar certo suspense ou mistério. “O que, pois, deve ser explicado é expli-
cado através do mesmo elemento, ou seja, a partir de si mesmo — idem
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per idem” (DOHMEN, 2018, p. 99). Nesse sentido, a explicagdo em Ex
34,6c¢ trabalha com a repetigdo do vocabulo decisivo, semelhantemente
a Ex 3,14 — “Serei quem serei” — ou Ex 33,19 — “Terei misericérdia de
quem tiver misericérdia e terei compaixao de quem tiver compaixao”.

Enfim, ao observar em Ex 34,6c como o Deus de Israel insiste em
seu proprio nome, as seguintes duas qualidades ganham maior desta-
que: de um lado, a disponibilidade do SENHOR em relacionar-se e visar,
através de seus profetas, a liberdade de quem nao esta livre; de outro
lado, a indisponibilidade do SENHOR, no sentido de nao abrir-se espaco
para o uso magico do nome dele. Sempre sera preciso respeitar o misté-
rio da mais absoluta liberdade do Deus de Israel, sendo que, conforme a
narrativa do Exodo, Moisés foi o primeiro a experimentar que 0 SENHOR
€ 0 SENHOR.

Consideragoes finais

A cultura religiosa do antigo Israel valoriza os nomes, sendo que, a
partir deles, surgem relagdes. Sirva como exemplo como “os nomes dos
filhos de Israel”, gravados nas ombreiras e no peitoral do sacerdote, tém
a tarefa de se tornarem um “memorial permanente diante do SENHOR”
(Ex 28,9-12.17-21.29). Insiste-se, nesse caso, nos nomes dos israelitas
para assim visar, de forma constante, a consciéncia e a lembranca da
relacdo existente entre 0 SENHOR e seu povo.

Em Ex 34,6¢, por sua vez, se narra como o0 Deus de Israel insiste
em seu nome: “O SENHOR € 0 SENHOR”. De acordo com o estudo aqui
apresentado, tanto a carga semantica do tetragrama como a formulagao
da frase em questado indica que o dito quer favorecer a relagao entre
quem se pronuncia e quem € o ouvinte-leitor do discurso pronunciado.
Percebe-se que a iniciativa cabe inteiramente ao SENHOR. No entanto,
em sua mais absoluta liberdade, 0 SENHOR oferece sua palavra e, com
isso, seu nome como defesa a quem se sente indefeso.
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Resumo

O presente texto analisa as possibilida-
des de um discurso teolégico com base em
critérios publicos de argumentagao a partir do
pensamento de David Tracy, em dialogo com
a area de Teologia e Literatura, bem como
com aquilo que se tem produzido sob o titu-
lo de teologia publica no contexto brasileiro.
Desta forma, por meio de uma analise de ma-
peamentos sobre teologia publica percebem-
-se dois movimentos que a identificam: 1. A
produgédo de um discurso que atende aspec-
tos publicos de validacao; 2. A relagao entre
teologia/religido e espacgo publico. Desta for-
ma, a hermenéutica ensejada neste contex-
to haure das tradi¢cdes teoldgicas (classicos,
literaturas) traduzindo-as a distintas interlocu-
¢bes, sendo eleito aqui o publico académico.
Assim, o percurso desenvolvido inicia-se com
uma apresentacdo da teologia publica com
base em autores que se ocuparam em sis-
tematiza-la no contexto nacional; segue com
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uma andlise de elementos do pensamento de D. Tracy que podem auxiliar a
embasar uma fala teoldgica publica; percebe a experiéncia da area de Teologia
e Literatura em seu foco antropolégico como importante contributo a teologia
publica; por fim, estabelece-se uma relagéo entre os elementos anteriormente
dispostos, concluindo-se com a proposi¢éo de uma teologia fundamental como
teologia publica no horizonte do ambiente académico.

Palavras-chave: Teologia Publica. David Tracy. Teologia e Literatura.
Hermenéutica teoldgica.

Abstract

The current text analyses the possibilities of a theological discourse based
on public argumentation criteria relying on David Tracy’s thought in dialogue with
the published works on public theology in the Brazilian context and the area of
Theology and Literature as well . So, through an analysis of the works that ma-
pped public theology two movements were identified: 1. The construction of a
discourse that comprehends public validation aspects; 2. The relation between
theology/religion and public space. This way, the desired hermeneutics on this
regard draws from theological traditions (classics, literatures) translating them
accordingly to different interlocutions, here the academic public is referential.
Thus, the work presents public theology based on researches that systemized
it in Brazil; it follows analyzing elements of D. Tracy’s thought that may found a
public theological speech; it realizes the experience of Theology and Literature
field on its anthropological focus as important contribution to public theology;
afterwards it establishes the relation of the former elements, concluding with
the proposition of a fundamental theology as public theology in the academic
environment.

Keywords: Public Theology. David Tracy. Theology and Literature.
Theological Hermeneutics.

Consideragoées iniciais

debate acerca do papel da teologia na universidade passa pela
discussdo de qual linguagem poderia ser adequada ao ambito
da convivéncia e didlogo das ciéncias. Por um lado, uma fala
triunfalista ao modo de rainha das ciéncias ou ainda de uma ciéncia sui
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generis parece insuficiente diante de um quadro de pluralidade e parida-
de académica dos diferentes saberes na atualidade. Por outro lado, sub-
jugar a fala teoldgica ao espaco eclesial compreendendo-a irrelevante a
comunidade académica e a sociedade ampla também n&o parece uma
saida acertada.

Com o intuito de contribuir a este debate, apresenta-se de forma su-
cinta, no formato de afirmacdes sintetizadoras, o estado da questao das
pesquisas sobre teologia publica no Brasil com base nos mapeamentos
e sistematizacdes de autores que se ocuparam de tal tarefa. Em seguida,
David Tracy serve como autor referencial a fim de que se compreenda
a publicidade teoldgica como fator passivel de traducdes e adequacgdes
em virtude dos publicos com que dialoga. Além disso, a experiéncia do
campo de Teologia e Literatura em sua énfase antropoldgica emerge
como contributo a correlagdo ensejada. Por fim, com base nos passos
anteriores, pensam-se caminhos e possibilidades de uma hermenéutica
teoldgica atenta a critérios publicos de validagdo de sua argumentacao
diante do ambito académico.

Teologia publica no Brasil: uma sintese

Com um debate iniciado em contexto brasileiro no inicio do presente
século pelo Instituto Humanitas da UNISINOS (IHU), a teologia publi-
ca tem sobretudo sido compreendida como um movimento teoldgico do
contexto eclesial para fora, isto &, trata de forma geral da relagdo entre
fé crista (catdlica romana) e a sociedade. O que é confirmado por grande
parte dos mais de 130 numeros ja publicados nos Cadernos Teologia
Publica da UNISINOS que se trata da publicagao referencial do progra-
ma Teologia Publica da instituicao'. Com efeito, pode se dizer que esta
relacao entre fé crista/teologia cristad e sociedade é o eixo balizador da

1. ISTITUTO HUMANITAS UNISINOS. Programa Teologia Publica do IHU. Disponivel
em: http://www.ihu.unisinos.br/programas/teologia-publica. Acesso em: 07.06.2018.
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compreensdo de teologia publica do IHU. Por outro lado, também em
Sao Leopoldo no Rio Grande do Sul as Faculdades EST tem sido res-
ponsaveis pela edi¢do da Colecao Teologia Publica, que conta com seis
volumes editados em pareceria com a Editora Sinodal, bem como um
outro texto editado em formato e-book. Em grande parte, também en-
sejam o debate da teologia em relagdo com temas de fronteira, além de
pensar aspectos de ordem epistemoldgica (esp. v. 1 e 5). Contudo, ndo
€ possivel limitar os estudos sobre teologia publica no Brasil a estes dois
referenciais, cabe ainda citar a série da Garimpo Editorial que ja conta
com textos relacionando autores como Tillich, Moltmann e Bonhoeffer
com o tema, bem como eventos da SOTER e da ANPTECRE que as-
sumiram a relagéo teologia/religido e espago publico como referenciais
para alguns de seus congressos. Além destes, ha toda uma série de ar-
tigos, teses e dissertagdes que se ocupam da tematica. Com isso, trata-
-se ja de uma tarefa laboriosa o levantamento de dados, catalogagéao e
sistematizac&o da teologia publica no Brasil.

Diante deste contexto, cabe indicar que alguns autores se ocuparam
de mapear estes movimentos. O presente texto parte destas analises
para conjugar o status quaestionis da referida tematica. O formato esco-
Ihido para a apresentacdo deste quadro sao afirmacgdes sintetizadoras
embasadas nos esforgos de mapeamento e sistematizagdo do assunto.

1. O termo feologia publica é recente no contexto brasileiro, contudo
ja conta com consideravel material bibliografico, além de estudos em va-
rios paises de diferentes continentes (CALDAS, 2016, p. 40; JACOBSEN,
2011, p. 53).

2. O Instituto Humanitas da Unisinos, bem como as faculdades EST,
ambas de Sao Leopoldo, integram a vanguarda na discussdo (SINNER,
2012, p. 18-19; CUNHA, 2016, p. 264; GONGCALVES, 2017, p. 31-32;
CALDAS, 2016, p. 56-66; 85).

3. Nao existe uma definicdo dura de teologia publica. Ha pluralidade
de abordagens, bem como diversidade conceitual (JACOBSEN, 2011, p.
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54; 66; CUNHA, 2016, p. 268; ZABATIERO, 2011, p. 7; SINNER, 2011,
p. 19-20; SINNER, 2012, p. 24-25; CALDAS, 2016, p. 15).

4. Teologias com interface politica, como a Teologia da Libertacao e
a Teologia da Missao Integral, podem ser consideradas teologias publi-
cas (CUNHA, 2016, p. 270).

5. Compde o pano de fundo do campo de pesquisa a ideia de inci-
déncia publica das religides. A teologia publica se ocupa, portanto, da
presenca da religido no espaco publico (SINNER, 2011, p. 12; SINNER,
2012, p. 13-17).

6. A teologia publica pode configurar um “conceito agregador’, sen-
do “mais uma dimensao do que uma linha especifica de pensamento”
(SINNER, 2011, p. 19). Ademais, para von Sinner, a teologia publica
pode ser um “termo guarda-chuva” que abarque as teologias de interface
publico-politica (como as de libertagéo) (SINNER, 2012, p. 27).

7. Stackhouse propde que a teologia seja capaz de tratar de temas
publicos, em dialogo com a sociedade em geral, propondo um discurso
razoavel neste contexto (SINNER, 2011, p. 24).

8. David Tracy estabelece a igreja, a sociedade e a academia como
publicos da teologia (SINNER, 2011, p. 29; CALDAS, 2016, p. 84).

9. R. von Sinner compreende que a teologia crista é publica, deven-
do falar francamente (parrhesia) acerca de temas publicos, buscando o
bem comum. Assim, apesar de possiveis identificacbes com determina-
das comunidades religiosas, o fazer teoldgico publico ndo deveria pautar
ganho proprio, mas o bem de todas e todos (SINNER, 2011, p. 33-34;
SINNER, 2012, p. 29-30).

10. A teologia que pensa a pessoa de Jesus, desenvolvera um pen-
samento autocritico, modesto e quendtico (SINNER, 2011, p. 33-34).

11. A teologia publica ocupa-se de singularidades, particularidades e
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contextualidades, sem deixar de lado a necessidade de um discurso que
tenha por base a pluralidade (SINNER, 2012, p. 29).

12. As institui¢des religiosas possuem grande capilaridade no cena-
rio nacional, bem como contam com prestigio e credibilidade (SINNER,
2012, p. 31).

13. O cenario académico tem evoluido na discussao acerca do papel
da teologia, desde seu reconhecimento em 1999, bem como a partir de
recentes discussdes acerca de seu curriculo (SINNER, 2012, p. 32).

14. R. von Sinner identifica quatro tipos de teologia publica no con-
texto brasileiro: 1. Acerca da cidadania académica da teologia e sua
epistemologia; 2. Resgate de tradigdes teoldgicas no confronto com fun-
damentalismos; 3. Acerca da presenga da religido/teologia no espacgo
publico; 4. Teologia publica com enfoque na cidadania (SINNER, 2012,
p. 20-24).

15. O assunto da teologia publica é a res publica (ZWETSCH;
CAVALCANTE; SINNER, 2011, p. 6).

16. Jacobsen separa os tipos de teologia publica em: 1. Modelos de
fundamentagado: modelo de divulgagdo, modelo universal, modelo fac-
tual; 2. Modelos de atuagao: modelo de audiéncia, modelo apologético,
modelo contextual (JACOBSEN, 2011, p. 55-66).

17. O modelo de divulgacgao parte da ideia de que a teologia publica
€ impulsionada pelo ser publico de Deus (JACOBSEN, 2011, p. 55-57).

18. O modelo universal pensa as questdes universais/existenciais do
ser humano (JACOBSEN, 2011, p. 55; p. 57-58).

19. O modelo factual parte da nogéo de que a presenca das religides
no espacgo publico € um fato, ndo carece de publicizagdo (JACOBSEN,
2011, p. 59-60).

20. O modelo de audiéncia parte da no¢ao de publicos da teologia

— 189 —




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

(JACOBSEN, 2011, p. 61-62).

21. O modelo apologético procura a razoabilidade do discur-
so teolégico sem apelar para uma determinada autoridade dogmatica
(JACOBSEN, 2011, p. 63-64).

22. O modelo contextual, como bem diz 0 nome, ocupa-se das ques-
tdes praticas de cada contexto. Também tem a ver com o posicionamen-
to das igrejas diante de questdes publicas (JACOBSEN, 2011, p. 65-66).

23. Carlos Caldas fala de casos de teologia publica no Brasil, antes
que o termo fosse utilizado: 1. O movimento ecuménico, em especial
por meio da diaconia; 2. As campanhas da Fraternidade e a atuacao
da CNBB; 3. A teologia contextual da Fraternidade Teoldgica Latino-
Americana — Setor Brasil (FTL-B); 4. A Teologia da Libertacao; 5. A pro-
posta de fé cidada de Clovis Pinto de Castro (CALDAS, 2016, p. 41-55).

24. AANPTECRE e a SOTER exercem um papel de promog¢éo no
debate de teologia publica, como tema principal de seus eventos ou nas
reflexdes de seus grupos tematicos (CALDAS, 2016, p. 75-82; CUNHA,
2016, p. 264-265).

25. O dialogo com os outros saberes, sem que a teologia perca seu
especifico, € desafio que emerge na atualidade para a teologia publica.
Desta forma, a questdo da epistemologia teolégica diante das variadas
formulagdes de teologia publica € uma questao na pauta atual desta dis-
cussao (CALDAS, 2016, p. 84).

Estas teses permitem afirmar que a teologia publica no Brasil € um
campo de pesquisa que esta se consolidando. As elaboragdes tedricas
analisadas acima sao resultado de pesquisas de doutorado, pés-douto-
rado, projetos de grupos de pesquisa dedicados a teologia publica etc.
Com efeito, estas contribuigdes demonstram que se trata de um tema
atual e pertinente.

Neste contexto, as formulagdes de R. von Sinner e Eneida Jacobsen
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se destacam enquanto tentativa de sistematizagao daquilo que tem sido
produzido sob o nome de teologia publica?. Compreende-se que suas
definigbes de tipos de teologia publica podem ser sintetizadas em duas
perspectivas: 1. Aspectos ligados ao discurso teoldgico e sua cidadania
académica por meio do resgate das tradi¢gdes teoldgicas: modelos de
fundamentagéo (JACOBSEN, 2011, p. 55-60; SINNER, 2012, p. 20-21);
2. Relacbes entre religido/teologia e espago publico: modelos de atuagao
(JACOBSEN, 2011, p. 60-66; SINNER, 2012, p. 21-24). Efetivamente,
nao sao perspectivas estanques, independentes uma da outra, pelo con-
trario, ha continua interrelagdo. Com efeito, cada fipo alocado no se-
gundo ponto, carece de uma forma de discurso para sua articulagao.
O que se quer frisar aqui € a necessidade da construcdo de um modo
proprio de se falar que considere o publico nao apenas como assunto,
mas como critério que molda a prépria fala teolégica. Adiante, pensa-
se esta possibilidade de fala teolégica no espago publico a partir das
formulagdes de David Tracy.

Discurso publico da teologia a partir de David Tracy

Com base no que foi tratado até aqui, dois principais movimentos

2. Ainda acerca das formulagdes sobre teologia publica € necessario indicar alguns as-
pectos de disputa, isto &, formulagdes que confrontam o quadro que vem sendo construi-
do por autores que se entendem sob a gramatica de uma teologia publica. Desta forma,
nota-se uma suspeita de homogeneizagédo do discurso teoldgico em relagéo ao espago
publico, seja por meio de uma determinada tentativa de adequacao a contextos interna-
cionais de discussao como o europeu e estadunidense que pouco se relacionam com as
questdes latino-americanas, ou mesmo na possibilidade de ndo atengao as peculiarida-
des das lutas sociais compreendendo-as como que resolvidas em formulagdes como ci-
dadania, o publico, o politico, miss&o integral, entre outras propostas teolégicas. Ao mes-
mo tempo, ao se propor a teologia publica como um termo guarda-chuva cabe verificar
se autores e autoras de formulagdes que conjugam teologia e questées do espacgo pu-
blico sentem-se representadas/os por esta definigdo. Acerca destas analises criticas ver:
PEREIRA, N. The Old New Words for an Economy of Life: Sumak Kawsay, Kabuhanan,
Kalusugan, Kalikasan. The Ecumenical Review, v. 67, n. 2, p. 214-221, 2015; PEREIRA,
N.; ALMEIDA, F. Ecologia profunda: por uma ecologia do proletariado — kabuhanan, ka-
lusugan, kalikasan. Voices, v. 37, n. 2-3, p. 309-322-322, abr./set., 2014; CARVALHAES,
C.; ALMEIDA, F. Teologia da Libertagéo: Histéria, Temas e Nomes. CrossCurrents, v. 67,
p. 340-364, mar., 2017.
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acerca das formulagbes sobre teologia publica se destacam: 1. A pos-
sibilidade da formulagdo de um discurso adequado ao contexto aca-
démico; 2. As relagdes entre teologia/religido e espaco publico. Assim,
nota-se que a formulagao do discurso teoldgico diante de seus publicos
(igreja, academia, sociedade) exige uma determinada adequagao. Neste
sentido, cabe investigar que tipo de discurso teoldgico se quer desenvol-
ver. Também se tornou visivel desde as elaboracdes de Jacobsen, a im-
portancia da contribuicdo do tedlogo jesuita estadunidense David Tracy
para o desenvolvimento de uma teologia publica, sendo uma proposta
consolidada e referencial de um discurso publico para a teologia. Dito
isso, cabe agora uma analise mais pormenorizada de Tracy afim de que
se estabeleca o que se quer dizer com critérios publicos de argumenta-
¢do para a fala teoldgica.

O caminho aqui ensejado, portanto, parte do texto de 1981, a saber,
A imaginagéo analogica, do qual utiliza-se aqui a versao em portugués
(2006), bem como a partir de um artigo mais recente publicado também
em lingua portuguesa, no qual o autor se dedica a questao da publicida-
de em teologia. O presente momento desta andlise busca compreender
as nogoes de publicos, disciplinas teoldgicas, discurso publico e clas-
sicos no tedlogo estadunidense, enquanto perspectivas que ajudam a
pensar os resultados acima elencados do estado da arte das pesquisas
em teologia publica no Brasil.

Aspectos introdutorios

Uma elucidagéo acerca do pano de fundo do pensamento de Tracy é
valida na medida em que auxilia no processo de compreensao do mes-
mo. Assim, cabe formular que o autor parte de duas nogdes basilares.
A primeira diz respeito ao pluralismo como um “enriquecimento funda-
mental da condigdo humana”, ao que “afirmar o pluralismo responsavel-
mente deve incluir a afirmacao da verdade e dos critérios publicos para
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tal afirmagao” (TRACY, 2006, p. 11). O segundo se refere as questbes
existenciais do ser humano bem como a propria questdo de Deus que,
como temas da teologia, requerem que se desenvolvam “critérios e dis-
curso publicos, e n&o privados” (TRACY, 2006, p. 11-12).

Compreende-se, portanto, que Tracy tem como base de seu desen-
volvimento teolégico o reconhecimento e o respeito aos pluralismos e,
simultaneamente, parte de uma nogao teoldgica, a universalidade de
Deus, como elemento que legitima que tudo que tem a ver com Deus
tem a ver com o mundo todo, sendo, portanto, publico. Isto é corroborado
pelo que estabelece como um corte antropoldgico-existencial enquanto
viés a partir do qual a teologia deve concentrar seus esfor¢os, questdes
como o sentido da vida, por serem fundamentais a existéncia humana
também o sao para a existéncia teoldgica (TRACY, 2006, p. 21-22). Ha,
portanto, para Tracy, correlagdes entre teologia e vida, ou ainda, entre as
questdes tratadas teologicamente e aquelas tratadas por distintas cién-
cias, como sociologia, filosofia, histéria entre outras.

Os publicos da teologia

Quanto aos publicos do fazer teoldgico, compreende Tracy que “todo
tedlogo se dirige a trés realidades sociais distintas e relacionadas: a so-
ciedade mais ampla, a academia e a igreja. Um desses publicos sera o
destinatario principal, ainda que raramente exclusivo” (TRACY, 2006, p.
23). Uma vez reconhecidos os publicos, o autor também compreende
que as falas teolégicas podem estar localizadas em um, mais que em ou-
tro, contudo, “qualquer que seja o lugar social de uma teologia particular,
esse compromisso comum demanda um compromisso com a dimensao
publica auténtica, a tentativa de falar a partir de um /ocus social particu-
lar de uma maneira tal que esse falar cruze por todos os trés publicos”
(TRACY, 2006, p. 24).

Dentro do mundo das falas teoldgicas, isto €, hermenéuticas, Tracy
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compreende que

[...] se qualquer ser humano, se qualquer pensador reli-

gioso ou tedlogo produzir alguma expressao classica do
espirito humano numa jornada particular dentro de uma
tradigdo particular, essa pessoa revela possibilidades
permanentes para a existéncia humana tanto pessoal
como comunal. Qualquer classico [...] € sempre publico,
jamais privado” (TRACY, 2006, p. 41).

Desta feita, a relagao do tedlogo com a realidade é sempre herme-
néutica, conjugando aspectos ligados a interpretacdo das distintas tra-
dicbes, bem como desde um local especifico a partir de e para uma de-
terminada comunidade. Para a presente leitura cabe dizer que também
a comunidade académica se configura, utilizando a linguagem de Tracy,
um Jocus social desde o qual se pensa a realidade. Os classicos, por sua
vez, assim o sdo também em virtude de sua profundidade antropoldgica,
que sempre podera ser reacessada em diferentes tempos e ocasides.

Adiante, Tracy introduz a légica de inter-relagéo entre os publicos ao
enunciar que enquanto intérprete da tradicao eclesial o tedlogo conside-
ra também compreensdes da contemporaneidade em dindmica critica.
Com efeito, “ainda que a autocompreensao do tedlogo nao inclua um
reconhecimento explicito dos publicos ‘sociedade’ e ‘academia’ (e, assim
da importancia teolégica do ‘mundo’ como /ocus teoldgico), as influén-
cias dos outros dois publicos permanecem efetivas”. Isto €, “mesmo que
as relagdes com a sociedade ou a academia sejam negativas, o tedlogo
estara interiormente relacionado com as estruturas de plausibilidade da-
quela sociedade, especialmente a medida que essas estruturas forem
formuladas e refinadas em argumentos de plausibilidade e critérios de
adequacao pela academia” (TRACY, 2006, p. 63). Decorre disso, por-
tanto, que os publicos teolégicos se inter-relacionam, independente do
locus referencial do tedlogo, os demais publicos incidem em sua for-
mulagdo. Em virtude disso, o autor estabelece que em alguma medida
nogdes de correlagao e interacdo sao evocadas:
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Na maioria dos casos, de fato, algum modelo teoldgico
de correlagado sera empregado para estabelecer uma
relacdo entre essas afinidades e para dirimir os con-
flitos entre as estruturas de plausibilidade. De manei-
ra similar, algum modelo socioldgico de interagao sera
usualmente empregado para entender quais relagdes
do tedlogo com os trés publicos da teologia: sociedade,
academia e igreja (TRACY, 2006, p. 67).

Dito isso, 0 processo de correlagao ou interagéo precisara ser tradu-
zido em forma de linguagem, a partir dai, torna-se inerente a exigéncia
de publicidade. Tracy (2006, p. 68) estabelece aspectos que compdem
o processo de publicizagdo do fazer teoldgico, os quais sdo apresenta-
dos de forma numerada com a finalidade de maior elucidacao de sua
proposta:

1. “Na medida em que os tedlogos precisam tornar explicitas as mais
importantes alegacdes e contra-alegac¢des de cada um dos trés publicos,
eles contribuem para a causa da clareza com o publico mais amplo”.
Assim, o proprio processo dindmico de reflexdo acerca da logica inter-
na das afirmagdes teoldgicas requer uma determinada elaboragao cujo
evento compdem uma publicizagido. Assim, “o tedlogo, ao menos, nao
tem de fato outra escolha real senao tornar-se explicito”.

2. Ao ocupar-se da “questao da verdade da religido [...] as estruturas
de plausibilidade tém de tornar-se explicitas”. Assim, “o impulso para os
argumentos de plausibilidade se tornara urgente”. O processo de publi-
cizagao da fala teoldgica, portanto, € por si s6 dinamica de explicitagéo.
A pergunta pela verdade, contudo, poderia ser elucidada pelo que Tracy
chama de “pretensdes a sentido e verdade”, ao que serve a prépria for-
mulagéo grega do termo enquanto aletheia, o que estaria préximo de um
desvelamento de sentido. Assim, cabe ao teélogo ocupar-se das légicas
internas das alegacdes de sentido das tradi¢cdes teoldgicas. Desta for-
ma, “todo tedlogo deve encarar honestamente as pretensdes a sentido
e verdade de todos os trés publicos”, considerando “os paradigmas da
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verdade na tradicdo da igreja, os paradigmas dos empreendimentos ra-
cionais na academia, os modelos de racionalidade nos trés dominios
coincidentes da sociedade contemporanea”.

3. “A necessidade de refletir criticamente sobre reais ou aparentes
conflitos de alegagao nos diferentes publicos torna-se crucial”. A interre-
lagdo dos distintos publicos teoldgicos ocupa-se também da incidéncia
argumentativa de uns nos outros. Ao que um exercicio de criticidade e
cuidado intelectual é exigido, isto ocorre também em virtude da nogéo
de tradugdo ou adequabilidade implicada nas formulagdes dos distintos
discursos teoldgicos ao que se coloca a percepgao de que possuem dis-
tintas formas de dizer e traduzir uma mesma alegacéo de sentido.

Ainda no horizonte das interrelagdes dos publicos teoldgicos diante
da necessidade de uma fala plausivel que as abarque de forma adequa-
da, Tracy (2006, p. 71) desenvolve dois aspectos que caracterizam esta
fala:

1. Cabe “[...] explicar as estruturas basicas de plausibilidade de todos
os trés publicos [...]”, o que pode ser desenvolvido “[...] mediante a for-
mulacéo de argumentos de plausibilidade e critérios de adequagdo como
um modelo teoldgico geral para discussdes abalizadas sobre conflitos
aparentes ou reais a respeito de questdes particulares” (italico nosso).
Cada publico requer um discurso embasado em determinada racionali-
dade, ao que se exige uma formulagdo adequada e plausivel que possa
ser utilizada na abordagem dos temas oriundos das distintas audiéncias.

2. “Eles devem dar continuidade ou recuperar os recursos classicos
da tradicao da igreja em aplicagées genuinamente novas para o dia de
hoje”. O dado dos classicos retorna na dimenséo das tradi¢cdes teologi-
cas enquanto lidos diante dos contextos sempre novos que requerem
também uma tradugdo, na medida em que dois ambientes ou mundos
distintos sédo analisados critica e dialogicamente.

David Tracy, portanto, estabelece que a fala teoldgica carece de cri-
térios em sua construgdo, sendo que cada publico exigiria uma forma
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propria de argumentagéao, o que ele identifica com disciplinas teoldgicas
especificas.

As disciplinas teolégicas

Diante do processo de construgao teoldgica Tracy recorre ao que
chama de disciplinas teoldgicas. Para ele, “a teologia €, de fato, um ter-
Mo genérico, nao para uma unica disciplina, mas para trés: teologia fun-
damental, teologia sistematica e teologia pratica”. Ademais, “cada uma
dessas disciplinas necessita de critérios de adequacgao explicitos. Cada
uma delas tem a ver com os trés publicos”. Assim, “cada uma esta irrevo-
gavelmente implicada em pretensdes a sentido e verdade. Cada uma é,
de fato, determinada pelo impulso incessante na dire¢cao da publicidade
genuina de e para todos os trés publicos” (TRACY, 2006, p. 72).

Quanto as formas de desenvolvimento tedrico das trés disciplinas
teoldgicas propostas pelo autor, ele as apresenta em cinco pontos:

1. O primeiro diz respeito aos publicos da teologia, para ele, “[...] as
teologias fundamentais estao relacionadas, em primeira linha, com o pu-
blico representado, mas ndo esgotado pela academia”. Por sua vez, “as
teologias sistematicas estao relacionadas, em primeira linha, com o pu-
blico representado, mas nao esgotado pela igreja, entendida aqui como
comunidade do discurso moral e religiosos e da agao correspondente”.
Finalmente, “as teologias praticas estao relacionadas, em primeira linha
com o publico ‘sociedade’, mais exatamente com as preocupagdes de
algum movimento ou de alguma problematica particular de cunho social,
politico, cultural ou pastoral [...]" (TRACY, 2006, p. 88). Em resumo, iden-
tifica a teologia fundamental com a academia, a teologia sistematica com
a igreja e a teologia pratica com a sociedade.

2. Os modos de argumentagao séo o segundo topico tratado pelo au-
tor. De acordo com Tracy, “[...] as teologias fundamentais estardo preo-
cupadas principalmente em oferecer argumentos que todas as pessoas
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razoaveis, quer ‘religiosamente envolvidas’ ou ndo, possam reconhecer
como razoaveis”. Em virtude disso, afirma ele, “[...] elas assumem o sen-
tido mais usual do discurso publico” (TRACY, 2006, p. 88-89), pois trata-
-se de um “[...] discurso acessivel (em principio) a todas as pessoas
e explicado mediante o apelo a experiéncia, inteligéncia, racionalidade
e responsabilidade das pessoas [...]”, sendo “[...] formulado em argu-
mentos cujas alegagdes sao estatuidas por procedimentos apropriados
de argumentagdo, fundamentacgéo e refutacdo” (TRACY, 2006, p. 89).
E justamente este modo de argumentagdo que parece mais adequado
ao intento de uma teologia publica no contexto da universidade, como
pontua o proprio Tracy ao identifica-la com o publico academia. Ja “as
teologias sistematicas nao estarao ordinariamente tao preocupadas com
tais modos de argumentagao obviamente publicos”. Por outro lado, “elas
terdo como sua maior preocupacgido a re-apresentacao, a re-interpre-
tacdo do que se assume ser o poder revelador e transformador sem-
pre presente da tradigio religiosa particular a qual o tedlogo pertence”
(TRACY, 2006, p. 89). Ainda cabe dizer que “as teologias praticas mos-
trardo ordinariamente uma preocupacdo menos explicita com todas as
teorias e argumentos tedricos”. De acordo com Tracy, “elas assumirao a
praxis como critério apropriado para o sentido e a verdade da teologia”
(TRACY, 2006, p. 89-90). Para uma teologia latino-americana, em que
a praxis é fundamental para o desenvolvimento teolégico, caberia uma
inquiricdo mais aprofundada acerca das distingdes propostas pelo autor
para verificar se uma certa adequabilidade conceitual devido ao contexto
indicado nao seria necessaria. Percebe-se no autor uma pretensao de
universalidade em sua definicdo das disciplinas teolégicas, com isso,
algumas particularidades, uma vez explicitadas suas alegacbes de sen-
tido, podem fazer com que se repense o edificio teolégico proposto.

3. O terceiro ponto destacado pelo autor diz respeito a ética. Para ele,
“as teologias fundamentais ocupar-se-ao principalmente com a postura
ética da inquiricao honesta, critica, propria do seu contexto académico”.
Por sua vez, “as teologias sistematicas ocupar-se-ao principalmente com

— 168 —




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

a postura ética da lealdade ou da fidelidade criativa e critica a alguma
tradi¢ao religiosa classica prépria de sua relagcéo eclesial”’. Finalmente,
“as teologias praticas ocupar-se-ao principalmente com a postura ética
do compromisso responsavel com a situagao da praxis e, as vezes, até
do envolvimento nela” (TRACY, 2006, p. 90). Com efeito, a ética emerge
como elemento comum entre as disciplinas teologicas, sendo, também,
viés referencial para uma teologia que, além de estar ocupada com seus
critérios de publicidade, pensa as questdes do espaco publico que, ndo
raro, sdo questdes de ética, basta enumerar temas em voga na atualida-
de — como a crise ecoldgica, corrupg¢éao politica, desigualdade social, cri-
se humanitaria de pessoas refugiadas — para se perceber que sao temas
que giram em torno da ética e, desta forma, também uma fala teoldgica
adequada e plausivel se torna requisitada.

4. O quarto ponto tem a ver com uma determinada identificagdo
religiosa. Para Tracy, “tanto os tedlogos sistematicos como os praticos
assumirdo ordinariamente um envolvimento pessoal e um compromis-
so com uma tradigao religiosa particular ou com um movimento pratico
particular que possua um sentido religioso”. Por outro lado, “as teologias
fundamentais de fato compartilham ordinariamente esse compromisso,
mas, em principio, abstrairdo a si proprios de todo “compromisso de f&”
religioso em favor dos propdsitos legitimos da analise critica de todas as
alegacodes religiosas e teolégicas” (TRACY, 2006, p. 90). Assim, as teo-
logias fundamentais tém liberdade para “[...] articular os argumentos do
discurso teolégico como argumentos abertamente publicos no sentido
6bvio das posi¢cdes argumentadas, razoaveis, abertas a todas as pes-
soas inteligentes, razoaveis e responsaveis” (TRACY, 2006, p. 90-91).
Ao nao optar por um discurso que requeira uma espécie de adesao de
fé para que sua plausibilidade seja legitimada, o discurso teoldgico se
habilita ao debate publico. Isto ndo quer dizer, contudo, que aspectos
de confessionalidade sejam negligenciados, trata-se, isto sim, de com-
preendendo a heranga confessional como um classico haurir dela em
sua poténcia antropoldgica que ajuda a pensar as questdes publicas da
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atualidade por meio de uma traducéo plausivel as suas interlocugoes.

5. Por fim, o quinto ponto tem a ver com o que o autor chama de
“[.--] pretensbes a sentido e verdade — alegag¢des que, por isso mes-
mo, possuem um carater genuinamente publico” (TRACY, 2006, p. 91).
Neste contexto “as teologias fundamentais, em geral, estarao preocupa-
das principalmente em mostrar a adequacao das alega¢des de verdade,
usualmente os postulados cognitivos, de uma tradi¢ao religiosa particu-
lar”. Com isso, tendem a empregar “[...] algum paradigma explicito do
que constitui a argumentag&o objetiva em alguma disciplina reconhecida
pela comunidade académica mais ampla”. Por isso mesmo, tende a in-
terdisciplinaridade e a percepg¢ao de pertenga ao conjunto mais amplo
das ciéncias, ao que o autor destaca a contribuicdo do pensamento filo-
soéfico (TRACY, 2006, p. 92). Quanto as teologias sistematica e pratica,
o autor ainda destaca que em virtude uma identificagdo mais direta com
a igreja, “as teologias sistematicas assumirdo ordinariamente [...] o ca-
rater portador de verdade de uma tradicao religiosa particular” (TRACY,
2006, p. 92). Por sua vez, para as teologias praticas “a nogao de verdade
implicada mostrara ser uma nocao determinada pela praxis, transforma-
dora” (TRACY, 2006, p. 93). Novamente fazendo a mencéao da aplicabi-
lidade da assim denominada teologia fundamental para aquilo que se
quer desenvolver como teologia publica, cabe dizer que anterior ao texto
de Tracy aloca-se a tese doutoral de Clodovis Boff de 1976, publicada
em portugués em 1978, a qual se dedica a pensar as mediagdes da
teologia do politico, a primeira destas mediagdes, nominada de Sécio-
Analitica (MSA), ocupa-se justamente do apoio das demais ciéncias na
compreensdo da realidade para que a fala teoldgica ocorra informada
e, se enfatizaria hoje, em didlogo com os demais saberes. Em prefacio
autocritico na edigdo de 1993, o autor chega a propor que uma mediagao
filoséfica precisaria ser melhor desenvolvida neste contexto. Com efeito,
o trabalho de traducdo das alegacdes de sentido das tradigbes teoldgi-
cas requer esforco critico e, na medida do possivel, interdisciplinar.
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Constantes da fala teoldgica

David Tracy reconhece duas principais constantes nos movimentos
teoldgicos. A primeira seria a interpretacdo de uma determinada tradicao
religiosa enquanto exercicio hermenéutico desenvolvido desde critérios
de adequabilidade a partir dos quais “[...] suas interpretagdes especificas
da tradicao possam ser julgadas criticamente pela comunidade teoldgica
mais ampla” (TRACY, 2006, p. 94). A segunda constante seria a interpre-
tacdo do mundo, isto &, da situagdo contemporanea (TRACY, 2006, p.
95-96). Desta forma, compreende o autor, “todo tedélogo fornece tanto in-
terpretagdes da tradigao religiosa como interpretagdes da dimensao reli-
giosa da situagcado contemporanea. Por essa razdo, todo teélogo fornece
alguma interpretacao do sentido e da significancia da tradicao religiosa
para a presente situagao” (TRACY, 2006, p. 98). Diante desta elabora-
¢ao, Tracy corrobora a leitura anteriormente feita acerca das pesquisas
sobre teologia publica no Brasil, na medida em que justamente estes
mesmos dois pontos sao identificados como caracteristicos das publica-
¢bes voltadas ao tema, a saber, razoabilidade publica da fala teoldgica
e relagao entre teologia/religiao e espago publico (mundo/situagéao con-
temporanea). Contudo, sua no¢ao de publicidade esta atrelada a ideia
de universalidade de Deus, para ele “O carater teocéntrico de qualquer
assercao genuinamente teoldgica, quer explicita quer implicitamente
tratado, impele todo tedlogo a alegagdes de verdade que demandam
publicidade e, no seu extremo, universalidade” (TRACY, 2006, p. 131).
Isto acontece também porque conjuga simultaneamente as trés disci-
plinas teoldgicas. Neste contexto, uma critica que pode ser feita a 16gi-
ca tracyana, portanto, € justamente se a dependéncia teolégica de sua
publicidade na universalidade de Deus nao contradiria de imediato sua
elaboracao de uma teologia fundamental que nao exige um compromis-
so de fé. Isto &, o que define o teolégico em Tracy? E sua tematizagdo
das grandes questdes do ser humano a partir das tradi¢cées religiosas,
como aponta em outro momento, ou seria a logica da derivagao divina
das alegacdes de sentido a serem explicitadas? Com efeito, a primeira

— 171 —




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

opgao parece mais condizente a sua propria proposta de teologia funda-
mental, bem como aquilo que se quer desenvolver como uma teologia
publica no contexto da presente pesquisa.

Colocadas as duas constantes, Tracy pontua que “[...] cada disciplina
na teologia de fato apela para interpretacdes legitimas, ainda que possi-
velmente parciais, tanto da tradicido cristd como da situagao contempo-
ranea, tanto da igreja como do mundo, e, as vezes, para compreensoes
distintas de Deus” (TRACY, 2006, p. 132). Além disso, o autor percebe
que a teologia ndo deve ser vista como disciplina isolada. Para ele, cabe
ao fazer teolégico, “[...] no trabalho cooperativo, interdisciplinar [...] per-
guntar qual é [...] o sentido e a verdade presentes da tradi¢ao interpreta-
da e da situacdo contemporanea interpretada”, é interessante ver que o
autor aponta aspectos de verdade e sentido presentes tanto na tradigédo
teoldgica quanto no contexto social, ndo denominando um dos horizon-
tes como a verdade decisiva diante da qual o outro horizonte poderia
apenas ser iluminado, com isso um processo de inter-relacéo € basilar.
Neste sentido, o autor percebe que a pergunta pelo sentido se realiza
“ao enfocar aquelas questbes fundamentais que constituem as tradicoes
religiosas particulares e ao estabelecer correlagdes mutuamente criticas
entre os dois conjuntos de interpretacao” (TRACY, 2006, p. 133).

Palavra-chave, neste contexto, € justamente a interpretagéo.
Ademais, o autor enfatiza sua compreensao da teologia sistematica
como teologia hermenéutica, o que, na presente pesquisa, poderia ser
estendido a teologia como um todo. Nesta dire¢do, o autor percebe que
as tentativas de interpretagao da tradi¢ao cristd podem vir a ser consi-
derados classicos cristdos, ao que as contribuicdes de Karl Rahner, Karl
Barth, Bernard Lonergan, entre outros se destacam (TRACY, 2006, p.
145, 149). Assim, autores da envergadura de Rahner e Barth podem ser
revisitados em busca do sentido mais profundo de suas formulacoes,
vendo-o0s como classicos, sem necessariamente ter de se replicar suas
fundamentacgdes epistemologicas. Com isso, a ideia de classicos em sua
reserva de sentido e enquanto fradigcao religiosa faz ver que o exercicio
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teologico na atualidade se da sempre nesta tensdo entre a historia da
interpretagao teoldgica e a necessidade de interpretagdes novas a cada
novo tempo. Novamente cabe ver que o pensamento tracyano embasa a
proposi¢cao do fazer teolégico como dindmica que conjuga tradigédo, res
publica e critérios publicos de argumentacdo. Neste contexto, cabe tra-
zer a luz também outra formulagao do tedlogo estadunidense, esta bem
mais recente, ao que o autor se empenha na definicao das publicidades
teolégicas no contexto dos classicos.

Os classicos

As tradigbes teoldgicas, passando pelos intérpretes dessas tradi-
¢des que paulatinamente vao sendo incorporados a essas tradi¢des e,
assim, ja podendo ser considerados classicos, fazem parte daquilo que
David Tracy chama de Publicness, o que autor desenvolve trés formas, a
primeira diz respeito a razdo investigativa, a segunda a razdo dialégica,
e a terceira trata daquilo que, segundo o autor, as duas racionalidades
anteriores ndo comportam, sendo algo de suprarracional. No presente
contexto cabe atentar a assim chamada Publicness Dois.

A segunda Publicness esta relacionada ao “fendbmeno do dialogo
com todas as expressoes classicas (de qualquer texto, evento, simbolo,
histéria, imagem, musica; seja na arte, na ética ou na religido)”. Para o
autor, € necessario ver que “sem uma noc¢ao de razdo mais ampla do
que a moderna racionalidade cientificista e meramente técnica no espa-
¢O publico aberto da esfera politica”, o debate ficara restrito, pois “sé o
debate técnico sobre meios eficientes pode ser debate racional, o resto
sendo questao de preferéncia pessoal” (TRACY, 2012, p. 34). Neste sen-
tido, existe uma tens&o de racionalidades. Percebe o teélogo norte-ame-
ricano que “a esfera publica corre o risco de se tornar comercializada (ou
colonizada?) pelo rolo compressor [...] dos poderes tecnoeconémicos e
tecnoldgicos do capitalismo tardio, que esmaga qualquer realidade al-
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ternativa — religido, arte, ética e, eventualmente, a razdo como tal”. As
religibes, neste contexto, podem “[...] mostrar sua relevancia como razao
publica”. Isto é, “Tal entrada na esfera publica da religido baseada na
razao publica pode acontecer por meio de debates [...]", o que se identi-
fica com a razédo investigativa denominada como Publicness Um, “[...] ou
através do didlogo com os grandes classicos, especialmente os classi-
cos religiosos para as visées do Bem, incluindo a vida boa do individuo
e da sociedade”.

Desta forma, se compreende que a Publicness Dois tem a ver com a
recepcao de narrativas, compreendidas pelo autor, como “grandes clas-
sicos religiosos” que podem ser “textos, eventos, pessoas, rituais, sim-
bolos”, os quais, “mesmo para o nao crente, ttm muito a sugerir para a
reflexao de qualquer pensador sério na esfera publica” (TRACY, 2012, p.
35). Assim se reconhece uma determinada forga de sentido presente nas
tradi¢des religiosas que pode auxiliar a pensar a vida na atualidade. Na
medida em que fala da experiéncia humana esta aberta a todas e todos,
nao restrita a uma comunidade de fé especifica. As religides, desta
forma, podem aprofundar “[...] a discussdo publica sobre os fins (por
exemplo, uma sociedade boa, promovendo o bem comum, a dignidade
humana e os direitos de cada pessoa) [...]", €, a0 mesmo tempo, “e pare-
ce irbnico dizé-lo — ajudar a propria esfera publica para que ela mesma
resista a continua colonizacéo tecnoecondmica”. Neste contexto, indica
que “aqui, nem o otimismo, nem o pessimismo é totalmente adequado.
Ambas as perspectivas, das quais ora uma, ora a outra parecem plau-
siveis, sdo baseadas em evidéncias sociais e histéricas parciais, bem
como no estilo e na histdria de vida do autor que as evoca”. Para a fé
crista, Tracy pondera, “a esperanga (com a fé e o amor) é uma virtude
sobrenatural, ndo natural. A esperanca é puro dom da graca”. Baseado
na esperancga, portanto, o cristdo pode “encontrar melhores modos de
comunicar publicamente a singularidade e a necessidade dessa espe-
ranga para todo otimista ou pessimista que se disponha a ouvir’ (TRACY,
2012, p. 36). Neste horizonte, para além da racionalidade tecnicista,
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Tracy aponta para a importadncia de uma racionalidade sensivel ao hu-
mano em sua profundidade de sentido, sendo que os classicos tratam
desse sentido mais profundo:

Um classico € um fendmeno cuja propria extraordina-
riedade e manutengéo de significado resistem a inter-
pretacao definitiva. Os classicos da arte, da razao e da
religido sao fendbmenos cujo valor-de-verdade depende
das possibilidades desveladoras e transformadoras que
tém para seus intérpretes. Isto significa que os classicos
da arte, da razao e da religido sao susceptiveis de ma-
nifestar significados desveladores e transformadores,
bem como verdade, num modo que nao é redutivel ao
debate (TRACY, 2012, p. 37).

A verdade, aqui, € compreendida como “desvelamento-transforma-
¢ao”, que esta “disponivel, em principio, a todos os que arriscam en-
trar em uma auténtica conversacado com os classicos e com suas visoes
desveladoras-transformadoras do Bem”. O hermeneuta é visto, portanto,
como alguém que “[...] entra com alguma pré-compreensao dessas ques-
tdes e mantém sua atencgao critica ao longo da conversa, reconhecendo,
por exemplo, que se apresenta uma visao classica do Bem necessitando
critica mais séria”. As nogdes de diadlogo e conversa sdo basilares na re-
lagdo com os classicos, cabe ver que o hermeneuta sempre esta social e
culturalmente localizado, levando consigo toda uma contextualidade que
se comunicara com o classico em sua profundidade de sentido € em sua
contextualidade, como disposto anteriormente, trata-se da correlagao
entre o classico e a situagao contemporanea. “Nao obstante, o intérprete
pode arriscar esta pré-compreensao, quando percebe a necessidade de
atentar ao classico como auténtico outro. Esta necessidade de atencao
pode variar num espectro largo, desde uma tentativa de ressonancia a
um choque de reconhecimento”. Este choque poderia também ser com-
preendido como um espanto, na medida em que se trata de “[...] uma
categoria estética analoga a graga da fé como reconhecimento da reve-
lagao” (TRACY, 2012, p. 37). Assim, o classico n&o é relegado ao dmbito
tedrico, mas elevado a uma experiéncia humana. “A experiéncia origi-
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naria de qualquer classico auténtico € a de uma realidade que é primei-
ramente reconhecida como importante e verdadeira na experiéncia de
conversacao com o classico” (TRACY, 2012, p. 37-38). Renova-se aqui a
perspectiva de que um classico nunca esta estrito a um determinado pu-
blico, mas “todas as pessoas razoaveis (ndo so os crentes) podem, em
principio, fazer parte da conversacdo ampla com um classico religioso”.
Isto é, “todos os classicos auténticos, de todas as tradicbes, sdo candi-
datos ao desvelamento de alguma verdade na esfera publica”. Diante
disso, “todos os grandes tedlogos e filésofos (por exemplo, Agostinho,
Anselmo, Tomas de Aquino, Simone Weil, Edith Stein) buscam a com-
preensdo”. Contudo, acena o autor, “[...] nesse empreendimento deli-
cado de investigacao critica teoldgica, havera erros (como aconteceu
para Agostinho, Anselmo, Tomas de Aquino)”. Contudo, isto faz parte da
pesquisa e, assim, “[...] pode-se confiar que a grande comunidade de
investigagao teoldgica detectara, se for o caso, 0s erros — assim como a
comunidade da esfera publica pode detectar quais classicos religiosos
séo susceptiveis de ajudar na questao dos fins, dos valores e do Bem”,
o que exemplifica com a possivel cooperacgao do “[...] budismo e tacismo
nas questdes ecoldgicas; judaismo, cristianismo e islamismo nas ques-
tdes de justica” (TRACY, 2012, p. 38).

A relacao dialégica com os classicos, portanto, € enriquecida pelas
questdes atuais, de relevancia publica e assim, atualizam os sentidos
das tradi¢des teoldgicas. Neste contexto Tracy (2012, p. 44) destaca
dois aspectos:

1. “[...] o questionamento publico ndo se constitui apenas no debate,
mas num modelo mais amplo e flexivel de questionamento publico, o
dialogo com os classicos”.

2. “[...] todos nés estamos sempre interpretando a fim de buscar a
compreensao — portanto, questionando —, e por isso devemos considerar
o0 modelo de questionamento na esfera publica ndo apenas como deba-
te, mas como dialogo”.
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Estabelece-se assim a relacéo entre a Publicness Um e a Publicness
Dois, isto &, entre a racionalidade investigativa e a dialégica. “O ques-
tionamento publico como didlogo com os classicos, quando bem mon-
tado, ajuda qualquer comunidade publica de investigacao [...]", numa
esfera publica, isto é, “[...] numa esfera onde todos sdo em principio
iguais, todos devem ser ouvidos e todos sdo chamados a responder na
conversagao, cada um respeitando cada outro diferente”. Ademais, este
“[.--] questionamento publico — tanto a “Publicness Um” como debate e
a “Publicness Dois” como didlogo com os classicos — poderia granjear
um ganho modesto, mas real, mostrando como os classicos religiosos
podem funcionar na esfera publica” (TRACY, 2012, p. 44).

Assim, numa relagdo entre racionalidade investigativa e racionalida-
de dialégica, o contato com os classicos se mostra via possivel de redes-
coberta dos sentidos mais profundos presentes nas tradi¢oes religiosas,
as quais podem ser traduzidas com base em critérios publicos de argu-
mentacao e em dindmico contato com a situacao contemporanea. O viés
antropoldgico, por sua vez, também corrobora a possiblidade de uma
via publica, pois comum. Diante dessa relagao entre classicos e teolo-
gia que encontra no ser humano seu ponto de contato, parece bastante
apropriado trazer ao dialogo as pesquisas sobre Teologia e Literatura.

Teologia e Literatura:
aportes para a fala publica da teologia

A nocéo tracyana de classicos se destaca como possibilidade de
revisitacdo das tradi¢des teoldgicas a partir de uma chave de leitura ndo
dogmatica, mas antropoldgica. Isto é, desde as questdes existenciais
da vida humana, da busca de sentido no sentido dos classicos, torna-se
possivel um fazer teoldgico publico porque comum. Esta percepgao cha-
ma ao dialogo aspectos das pesquisas sobre Teologia e Literatura. Com
efeito, a proépria literatura como tema teolégico, com alguma frequéncia,
esta alocada no ambito de uma teologia publica. De modo recorrente a
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UNISINOS tem ensejado tal debate, seja por meio de seus Cadernos
Teologia Publica (CALDAS FILHO, 2004; EUVE, 2011; GIANI, 2009;
KUSCHEL, 2009; 2011; LIMA, 2012; LUCCHESI, 2011; MACHADO,
2014; MOONEY, 2017; SANTOS, 2006; SCHLEGEL, 2012; THEOBALD,
2007; 2011; WILFRED, 2011), ou desde uma publicagao voltada a in-
troducao do tema da teologia publica em seu Cadernos IHU em forma-
¢éo (MORI, 2006, p. 54-56). Também a Colegcéo Teologia Publica das
Faculdades EST em parceria com a Editora Sinodal, reserva espacgo
para a literatura (REBLIN, 2012 p. 181-200; SALDANHA, 2012, p. 187-
201; SILVA, 2012, p. 73-89). Nesta relacao entre literatura e teologia
publica € comum a abordagem de obras literarias; da teologia narrativa;
da literatura como meio para o dialogo inter-religioso; de producdes para
cinema e TV; musica; teatro; relagdo com a cultura. Desta forma, torna-
-se possivel compreender as literaturas, de modo amplo, dentro daquilo
que Tracy propoe por classicos.

Com efeito, a partir da necessidade de se fazer inteligivel para outra
area de pesquisa, a Literatura, a teologia foi levada a adequar sua fala.
Com isso, a antropologia como ponto de contato se tornou central. A
aplicagao da virada antropolégica — que pode ser identifica do lado caté-
lico no contexto do Concilio Vaticano Il em especial por meio de autores
como Rahner (1969); também do lado protestante, esta antropogénese
da fala teolégica pode ser identificada nos esforgos de Schleiermacher
(1993, texto original de 1799) ao buscar compreender o que seria o cen-
tro da religiao enquanto sentimento (Gefiihl) de dependéncia ultima, cujo
acento esta no sentimento, isto €, na experiéncia® — na relagdo com a
literatura, ao menos no contexto brasileiro, é trabalhada desde Manzatto
(1994).

Assim como Tracy que percebe as questdes existenciais como
grande tema teoldgico, também Villas Boas (2011b, p. 6-8) percebe a

3. Para uma abordagem sobre a hermenéutica teoldgico-antropolégica de Schleiermacher
ver A relagédo entre teologia e espiritualidade a partir de uma consciéncia historica: dialo-
go entre Schleiermacher e Vattimo (ZILSE, 2016, p. 62-84).
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inquietagcao da pergunta pelo sentido da vida como matriz da reflexao
teoldgica e da literatura e, na medida em que tematizam Deus, se encon-
tram na pergunta por um mistério experimentado na prépria existéncia.
“Ademais, a Literatura, em sua centralidade antropolégica, sempre sera
uma instancia critica que alerta a responsabilidade com e do humano”
(VILLAS BOAS, 2011b, p. 9). Mais, “Este € o dogma que as Literaturas e
as Teologias comungam, que a vida tem sentido e é o que nos faz huma-
nos” (VILLAS BOAS, 2011b, p. 10). Estabelecida a experiéncia humana
como constante antropoldgica mais fundamental que permite correla-
¢des entre as ciéncias, parte-se para outra constante tdo basica quanto,
que é a linguagem. “A linguagem nao € uma questao qualquer a existén-
cia humana, mas é exatamente sua condi¢ao de possibilidade enquanto
permite a fundagao da consciéncia e de construcao do entendimento de
sua histéria e da histéria do entendimento” (VILLAS BOAS, 2011a, p. 5).
Com isso, a relagao entre linguagem e antropologia é também fundante
de uma fala teolégica publica, na medida em que sao disposi¢bes uni-
versais, comuns a todas e todos: “[...] no ser da linguagem se esconde
o mistério de sentido da existéncia humana a ser desvendado, o enigma
da vida de cada um” (VILLAS BOAS, 2011a, p. 6).

Esta nocéo de mistério, por sua vez, emerge como possivel via de
relacao entre literaturas e teologias, uma vez que a prépria existéncia
nao € redutivel a categorias cientificistas e tecnicistas. Ha, outrossim,
uma dimensao mistérica na existéncia. Contudo, ndo se deve assumir
mistério “[...] como economia preguicosa de compreensao” (MANZATTO,;
VILLAS BOAS, 2016, p. 6). Em religidao, corre-se o risco, diante de certos
temas, de se partir para rapidas rotulacdes de mistério, dispensando “[...]
o trabalho intelectual de quem afirma no sentido de querer compreen-
der ao que o dogma se refere efetivamente, o que, sem duvida, deixa
margem para todo tipo de fundamentalismo fideista”. Diferente dessa
ideia de um Deus das lacunas, evocado toda vez que limites cientificos
ou intelectuais acontecem, uma abordagem mais sensivel de mistério o
percebe enquanto “[...] fonte inesgotavel de significagdo, o que implica
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em reconhecer que todas as compreensdes, explicacbes e experiéncias
vivenciadas ndo esgotam a capacidade de o Mistério significar”. Nesta
direcao, “o Mistério nos ultrapassa como ultrapassa também nossa sim-
ples linguagem, e por isso mesmo sua percepc¢ao se pode dar em figu-
ras, textos e estilos literarios que a ele remetem como o oculto que ilu-
mina, o desconhecido que aponta para sentidos de existéncia humana”.
Também aqui é afirmada a relagdo com a nog¢ao tracyana de classicos
enquanto estes espagos que ao serem revisitados compreendem signi-
ficativa profundidade de sentido justamente por falarem do sentido da
existéncia humana. “A literatura torna-se, entdo, mais do que lugar e vei-
culo de afirmacao do humano, ambiente em que se pode ultrapassa-lo,
de novo, ndo com sua negagao ou diminuicdo, mas ecoando a amplitude
de sua significagao”. Mais, “ela se converte em auténtico locus revela-
tionis do significado do humano enquanto expressdo do Mistério que
0 envolve e o ultrapassa, o define e o qualifica, o percebe e o significa
(MANZATTO; VILLAS BOAS, 2016, p. 7).

Das pesquisas em Teologia e Literatura, portanto, percebe-se im-
portante contribui¢gdo para a formulagao de uma teologia publica. O que
se traduz nos seguintes pontos: 1. Enfase na experiéncia humana como
locus privilegiado de correlagao entre os saberes que se propdem a dia-
logar; 2. Compreensao da linguagem como meio de expressao dessa
busca de sentido que permite a relagao entre as diferentes ciéncias; 3. A
ideia de mistério como nogao de um sentido que compreende o humano
e o ultrapassa, apresentando-se sempre de forma nova, o que aponta
para a nogao tracyana de classicos enquanto dimensao de releitura da
experiéncia humana.

Teologia Publica:
elementos para o discurso teolégico na academia

No inicio da presente inquiricao estipulou-se que o publico referen-
cial seria o ambito académico. Neste horizonte, buscou-se demonstrar
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0 que se tem compreendido por teologia publica no Brasil, em seguida,
analisou-se a formulagao tracyana com especial destaque ao que chama
de teologia fundamental e a interpretacao das tradi¢gbes religiosas, ao
que se conjugou a experiéncia do foco antropoldgico da area de Teologia
e Literatura. Cabe agora retomar alguns dos principais aspectos destas
perspectivas com foco no discurso teolégico.

A compreenséo anteriormente frisada e estipulada — desde o estado
da questao das publicacdes sobre teologia publica no Brasil e em espe-
cial a partir das conceituagcdes de modelos de teologia publica elabora-
dos por Jacobsen e von Sinner — serve de referéncia para o resgate dos
aspectos ligados ao discurso teoldgico nos elementos caracteristicos da
teologia publica anteriormente apresentados.

1. Teologia publica como relagao entre teologia/religiao e espa-
¢o publico. Com efeito, a teologia publica, entendida como um conceito
amplo da relagao entre teologia/religido e espacgo publico, pode ser vista
como um “termo guarda-chuva” (SINNER, 2012, p. 27). Dito de outra
forma, é possivel pensar a teologia publica como campo de pesquisa
que conjuga as correlagdes acima mencionadas. Ainda neste contexto,
cabe ver que o aspecto publico da teologia, para von Sinner, funda-se
ja na postura franca, modesta e quendética de Jesus, ao que assumiria o
desafio de pautar, por meio de um pensamento autocritico, assuntos pu-
blicos no horizonte do bem comum e, desta forma, sem granjear ganhos
préprios em detrimento de outros. Ao tratar de assuntos publicos, por
sua vez, a teologia deve considerar aspectos de singularidade, particula-
ridade, contextualidade e pluralidade (SINNER, 2011, p. 33-34; SINNER,
2012, p. 29-30).

2. A teologia publica articula seu discurso com base em crité-
rios publicos de argumentacao. Diante do exposto nas afirmagdes
sintetizadoras, destacam-se as nog¢oes de razoabilidade, interdisciplina-
ridade e contexto académico: razoabilidade — Stackhouse ecoa Tracy
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ao falar de um discurso teolégico razoavel no dialogo com a sociedade
geral (SINNER, 2011, p. 24); interdisciplinaridade — A fala interdisciplinar
evocada por Tracy € também ressaltada por Caldas ao compreender
o didlogo com os outros saberes como desafio para o fazer teoldgico
(CALDAS, 2016, p. 84); contexto académico — O discurso teoldgico, tam-
bém em relagdo ao ambiente académico, deve considerar suas contex-
tualidades. No contexto brasileiro, portanto, cabe ressaltar que sede o
reconhecimento da Teologia pelo MEC em 1999, a discussao acerca do
papel da teologia tem evoluido (SINNER, 2012, p. 32). Contudo, néo se
trata de uma discussao terminada, pelo contrario, é tema candente e re-
levante ao espacgo publico da academia, das igrejas e para a sociedade
como um todo, uma vez que os publicos teoldgicos se inter-relacionam.

A distingao proposta ndo estabelece muros intransponiveis, apenas
ressaltam-se algumas énfases, sendo que ha, também aqui, inter-relagao
e intercambio. E possivel tratar da relacdo entre teologia/religido e espa-
GO publico com base em critérios publicos de argumentagao. Ademais,
a propria busca por critérios publicos ja esta dimensionada pela relagao
entre teologia e espaco publico.

O movimento seguinte retoma Tracy em seus aspectos principais
para que se possa pensar adiante o que se quer entender por teologia
publica no sentido de uma fala que atenda os ja referidos critérios publi-
cos de argumentagao®.

1. Os publicos da teologia. A igreja, a academia e a sociedade séo
os publicos da teologia. Pode acontecer que se assuma um destes como
“destinatario principal”, contudo dificilmente sera exclusivo, uma vez que
se parte da nogao da correlacido entre eles. Neste sentido, inclusive as
falas a cada publico precisam ter uma logica interna de argumentagao

4. Esta breve sistematizacado se da com base na mesma estrutura anteriormente dispos-
ta com alguma realocagéo de afirmagdes acerca do pensamento do autor privilegiando
a continuidade tematica.
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que possa ser considerada pertinente aos demais publicos (TRACY,
2006, p. 23-24). Deste modo, é possivel afirmar que ha profunda inter-
-relacao entre os publicos teoldgicos, uma analise nunca estando desin-
formada das outras, sendo que suas formulagcées possuem implicagoes
mutuas. Neste contexto, ao comentar Tracy destaca Zeferino:

Os publicos da teologia identificados por Tracy (1989)
— Igreja, Academia, Sociedade — sao interlocutores que
requerem uma constante dialogicidade, sendo que exis-
te uma ressonancia entre eles, sédo relagdes dinamicas,
nao estanques. Com isso, os dialogos teologia-igreja,
teologia-academia, teologia-sociedade nao ficam res-
tritos em si, mas possuem incidéncia uns nos outros
(ZEFERINO, 2017, p. 31).

Em resumo, os publicos teolégicos ndo existem alienados uns dos
outros, e inclusive a loégica de argumentacao do fazer teolégico que se
especializa em um determinado publico também precisa atender uma
determinada plausibilidade aos demais. Soma-se a isto a proposi¢ao de
que diferentes disciplinas teoldgicas se orientam a distintos publicos.

2. As disciplinas teolégicas. Na abordagem de cada publico cor-
responde uma disciplina teoldgica, a saber, teologia sistematica — igreja;
teologia pratica — sociedade; teologia fundamental — academia. Esta ulti-
ma, justamente por privilegiar o ambiente académico, é aquela que mais
se aplica ao que se propde aqui como teologia publica, uma vez que se
pensa a presente contribuicdo no horizonte do lugar da teologia na uni-
versidade. A teologia fundamental se ocupa da razoabilidade do discurso
tedrico que possa ser inteligivel a todas as pessoas, estando isenta de
um determinado compromisso de fé (TRACY, 2006, p. 88-90).

Ademais, cabe notar que em seu exercicio de publicizacao, a teolo-
gia fundamental tende a uma fala interdisciplinar, inclusive utilizando-se
de mecanismos de outras ciéncias, amplamente aceitos no meio acadé-
mico, para que sua fala atenda aos critérios de razoabilidade pretendidos
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(TRACY, 2006, p. 92). Efetivamente, o préprio processo de publicizagao
da fala teolégica faz com que se reflita acerca da argumentacgao utilizada
em vistas de sua plausibilidade. O processo de publicizagéo, portanto,
ocupa-se com a explicagao das estruturas basicas de plausibilidade dos
publicos teoldgicos. Este movimento busca recuperar os sentidos proé-
prios das tradigdes teoldgicas em dinamica de atualizacéao e dialogo com
a situacdo contemporénea (TRACY, 2006, p. 71).

Além disso, Tracy destaca a ética como elemento transversal das
trés disciplinas, ao que a teologia fundamental enfatizaria a ética intelec-
tual (TRACY, 2006, p. 90). Contudo, justamente ao ser empreendimento
tedrico, a teologia fundamental poderia assumir o tema da ética em sua
profundidade e multiplicidade contextual. A prépria demanda para que
se pense 0 mundo e a situagdo contemporanea faz com que se trate de
questdes que exigem reflexdes éticas. Ao tratar do ambito social amplo,
a racionalidade teoldgica, para Tracy, estabelece seu servigo ao espago
publico na medida em que por meio de sua publicidade investigativa e
dialégica oferece elementos para a superagdo de uma racionalidade tec-
noecondmica. Assim, a for¢ca de sentido das tradi¢gdes teoldgicas, uma
vez atualizadas, podem auxiliar a pensar contextos para que n&o sejam
reduzidos a uma légica tecnoecondmica (TRACY, 2012, p. 34-36). Isto
€, combate uma tendéncia de precificagao de tudo que existe, insistindo
que ha aspectos que transcendem esse tipo de légica. A propria ques-
tdo da dignidade humana emerge como elemento de contestagao diante
deste quadro, bem como elemento constituinte de uma ética teoldgica.

3. Constantes da fala teolégica. Como constantes da fala teolégica
Tracy estabelece a interpretagcéo das tradi¢des religiosas com base em
critérios de adequabilidade, bem como a interpretagao do espaco publi-
co, ao que nomeia de mundo ou situagado contemporanea (TRACY, 2006,
p. 94-98). Outras constantes que poderiam ser indicadas no pensamento
tracyano, séo as ideias de universalidade de Deus, e o pluralismo como
enriquecimento da condi¢do humana que precisa ser tratada com argu-
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mentagao adequada. Neste contexto, Deus e as questdes existenciais,
sdo vistas como temas teoldgicos de interesse de todas e todos (TRACY,
2006, p. 11-12; 21-22). Como ja acenado anteriormente, a nogao da uni-
versalidade de Deus enquanto prerrogativa para a legitimidade da fala
publica teoldgica parece um tanto inadequada ao menos diante do que é
proposto como teologia fundamental.

4. Os classicos. Um classico, em sua profundidade de sentido an-
tropolégico é sempre publico (TRACY, 2006, p. 41), sendo que as gran-
des interpretagbes das tradigbes teoldgicas também compdem o quadro
dos classicos (TRACY, 2006, p. 149). Soma-se a isto, a nogao de que a
articulacédo das pretensées de sentido e verdade de cada tradicdo teo-
l6égica no didlogo com a situagao contemporanea requer um esforgo de
correlagdo e adequacéao (TRACY, 2006, p. 68). Isto é, a fala teoldgica
ocupa-se sempre de correlagdes e tradugoes.

A forga de sentido do classico esta relacionada com sua dindmica de
desvelamento-transformacdo, isto é, a ideia de verdade enquanto des-
velamento de sentido ligada a uma determinada agao transformadora
(TRACY, 2012, p. 37). Este movimento pode ser identificado com o que
propde Alex Villas Boas com sua nocgao de teopatodiceia:

Aqui se situa o que é proposto como teopatodiceia como
analise e producdo de linguagem teoldgica [théo] que
produza um imaginario integrador do processo de sub-
jetivacao [pathos] e uma agéo responsavel e consciente
de seu tempo [diké] [...], de modo que a forma mentis do
pensamento teolégico ndo se restringe a uma questao
de significado, mas de apropriagao existencial do sen-
tido, que vincula individuo e realidade, em uma alianca
de compromisso decorrente da propria experiéncia de
fé (VILLAS BOAS, 2016, p. 70).

Corrobora a identificagdo acima a nogao assumida por Tracy (2012,
p. 37) como choque de reconhecimento enquanto uma espécie de es-
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panto — o que se poderia relacionar com a ideia de thaumazein. Neste
contexto, torna-se possivel recorrer a famosa hermenéutica de liber-
tacao representada pela dindmica ver-julgar-agir habilmente traduzida
como Mediagao Sécio-Analitica, Mediacao Hermenéutica e Mediacao
Pratica por Clodovis Boff. Isto &, a experiéncia humana (pathos - desve-
lamento) diante do espanto (choque de reconhecimento — thaumazein)
da realidade (ver — Mediagao Sécio-Analitica — interpretagao da situagao
contemporéanea) elabora uma leitura das tradi¢cbes teoldgicas em busca
de sua forga de sentido antropoldgica (theos — Mediagdo Hermenéutica
— interpretacao dos classicos) que é traduzida numa atualizagdo do sen-
tido para o espaco publico que pode assumir a forma de praxis (diké —
Mediagao Pratica — agao transformadora).

Esta elaboracdo pode ser pensada no horizonte do que Tracy cha-
ma de busca por compreensdo. Ao que as racionalidades investigativa e
dialégica se mostram basilares. Neste movimento de criticidade e busca
de sentido na leitura dos classicos € que se torna possivel haurir das
distintas tradicdes suas contribuicdes mais notdrias as questdes publi-
cas (TRACY, 2012, p. 38). No horizonte dos classicos a relagdo com as
pesquisas em Teologia e Literatura emerge como experiéncia consolida-
da de afirmagao da base antropolégica que se articula por meio de uma
linguagem publica, pois comum de dois saberes, bem como percebe o
sentido da vida, também em sua dimens&o mistérica, como constante
antropoldgica que permite a interpretacdo da situagdo contemporéaneo e
das literaturas (classicos).

Em resumo, autor pensa um complexo teolégico no qual os distintos
publicos sdo pensados por disciplinas especificas, sendo que tanto os
publicos quanto as disciplinas se inter-relacionam. Baseia esta tarefa
teoldgica da dinamica publico-disciplina a nogao de publicizagdo, bem
como busca de compreensao da forga de sentido das tradigdes religio-
sas (classicos) e da situacado contemporanea. Desta forma, a formulagao
tracyana é aqui pensada enquanto contribuicdo ao aprofundamento das
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discussbes sobre teologia publica no Brasil, tanto no viés da relagéo en-
tre teologia/religidao e espaco publico, quanto na tentativa de formulacao
de uma fala teoldgica publica em sua argumentacao.

Consideragoées finais

O presente trabalho estabeleceu que a teologia publica no Brasil
possui duas principais caracteristicas: 1. A construcdo de uma fala teo-
I6gica que atenda critérios publicos de argumentacao; 2. As elaboragdes
que conjugam teologia/religiao com questdes do espaco publico. Diante
deste quadro, da formulagéo tracyana haurem-se elementos que pos-
sam auxiliar neste debate. De imediato, o que o autor apresenta como
constantes da fala teolégica, a saber, interpretagao das tradi¢oes religio-
sas e interpretagcao da situagao contemporénea, corroboram a possibili-
dade de sistematizacao da teologia publica nos dois movimentos acima
mencionados. Além disso, aquilo que chama de teologias fundamentais,
no crivo do presente trabalho, parece ser intento bastante adequado ao
que se pretende construir como teologia publica que pense a res publica
ou o mundo (sociedade, academia, situagcao contemporanea) por meio
de critérios publicos de argumentagao (plausibilidade, adequabilidade).
Junta-se a isso, a percepgao de que os classicos (tradicbes teoldgicas;
literaturas) sao elementos importantes para ajudar a pensar o contexto
presente. Também se destaca a transversalidade da ética entre as dis-
ciplinas teolégicas enquanto constituinte de uma fala teoldgica publica.

Assim, o pensamento de David Tracy fornece as bases para que
se construa uma fala teolégica ambientada na universidade. Isto é, pri-
vilegiando o horizonte da academia como publico referencial, nota-se
uma possibilidade de construgcédo teoldgica por meio da teologia fun-
damental como teologia publica. Com efeito, esta apreciagdo de Tracy
ocorre também ja com os devidos distanciamentos, como citado, o autor
funda a relevancia publica da teologia, justamente na universalidade de
Deus. Contudo, sua proépria definicdo de teologia fundamental serve de
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referéncia para que se critique este pressuposto, apontando para uma
construcao tedrica nao restrita a uma confissao religiosa, mas que pode
resgatar a forca de sentidos das distintas confessionalidades enquanto
classicos numa dindmica de tradugao por meio de critérios de plausibili-
dade, razoabilidade e adequabilidade tematizando questdes publicas a
luz do bem comum.
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Resumo

O campo de conhecimento cunhado de
Teopoética, relativo as interfaces entre lite-
ratura e o ambito geral das ciéncias que es-
tudam a religido e o sagrado, produziu nas
ultimas quatro décadas, no Brasil, grande nu-
mero de eventos e publicagdes.Este relato de
pesquisa apresenta uma “radiografia” da pro-
ducéo bibliografica no campo da Teopoética,
com foco em dois aspectos: i) quem s&o os
pesquisadores em Teopoética no Brasil (for-
macgao académica, publicagbes na area, prin-
cipais pesquisadores); e ii) que “modelos” de
leitura das relagbes entre literatura e sagrado
subjazem a sua produgao (escritores e poe-
tas mais lidos, aportes tedricos, tendéncias ao
viés teoldgico, tendéncias a critica literaria). O
trabalho de pesquisa se desenvolveu a partir
de uma lista de 129 pesquisadores, 72% de-
les doutores, vindos em geral da Teologia e/
ou das Letras, com producéo bibliografica de
1175 titulos (artigos, livros, capitulos, anais de
congressos) e mais de 100 dissertaces e te-
ses na area.

Palavras-chave: Teopoética. Teologia.
Literatura. Producdo bibliogra-
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Abstract

The field of knowledge named Theopoetics, associated with the interfaces
between literature and the general scope of the sciences that study religion and
the sacred, has produced a large number of events and publications in the last
three or four decades in Brazil. This report presents radiography of bibliographic
output within Theopoetics, focusing on two aspects: i) who are the researchers
on Theopoetics in Brazil (academic background, publications in the area, main
investigators), and ii) which models of reading concerning relations between lite-
rature and sacred underlie their production (world’s most widely-read writers and
poets, theoretical contributions, tendencies towards political bias, tendencies
towards literacy criticism). This research was developed from a list of over 129
researchers (72% of whom were doctors, usually of Theology and / or Literature)
whose bibliographic production was close to 1175 titles (articles, books, book
chapters, annals of congress) and nearly 110 dissertations and theses in the
area.

Keywords: Theopoetics. Theology. Literature. Bibliographic output.
Models of reading.

Introducao

dialogo entre a literatura e a teologia, ou mais amplamente, en-

tre a literatura e o &mbito mais geral dos estudos sobre religido

e espiritualidades, constituiu um novo campo de conhecimento
cunhado de Teopoética, marcado por variados modos de “leitura religio-
sa” do texto literario. O interesse pela literatura em suas interfaces com
as variadas facetas das religibes e das espiritualidades organizou, nos
ultimos trinta anos, dentro e fora do Brasil, numerosos eventos académi-
cos e produziu grande numero de publicagdes bibliograficas.

A pesquisa, cujos resultados parciais se apresentam neste relato,
propbs-se a mapear a producao bibliografica de carater académico no
campo da Teopoética, no Brasil, e identificar categorias interpretativas
(modelos de leitura) que subjazem a essas leituras.

O trabalho de pesquisa se fez obedecendo aos seguintes passos:
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(i) Levantamento e leitura de textos tedricos (10 no total) acerca das
relacdes entre religido e literatura; e, a partir deles, estabelecimento de
critérios para identificagdo do tema; (ii) Levantamento da producao bi-
bliografica brasileira relacionada a Teopoética e leitura de amostra repre-
sentativa da produgéao (72 produgdes, dentre livros, capitulos, artigos e
publicagcdes em anais de eventos); (iii) Proposta, de carater didatico, de
modelos de leitura subjacentes a producao bibliografica.

Este texto apresenta dados relativos ao projeto de pesquisa Interfaces
entre religiao e literatura: a produgdo académica em Teopoética
no Brasil e modelos de leitura, financiado pelo Conselho Nacional de
Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico (CNPq). O projeto participou do
edital representado pela Chamada Universal — MCTI/CNPq N° 14/2014,
recebeu aprovacao (Processo 442.705/2014-0) e foi executado durante
os anos de 2015 a 2017. Este relato revé dados coletados em pesquisa
anterior, que cobria os anos 1998 a 2012.! E amplia a pesquisa anterior
com dados que cobrem até o primeiro semestre de 2017.

Este relato de pesquisa apresenta, pois, um “mapa” sobre a pes-
quisa em Teopoética no Brasil, com foco em dois aspectos principais: i)
quem sdo os pesquisadores, qual sua titulagdo, em que areas fizeram
sua formagao académica e qual o volume de sua producéo bibliografica:
e ii) que modelos de leitura das relagbes entre literatura e sagrado sub-
jazem a sua producéo (escritores e poetas mais lidos, aportes tedricos,
tendéncias ao viés teoldgico, tendéncias a critica literaria).

1 Pesquisadores em Teopoética

Esta secdo se constitui de alguns graficos com dados relativos a

1. Os dados da pesquisa anterior foram publicados em Horizonte, v. 12, n. 36, p. 1228-
1252, out./dez. 2014. A estrutura e a linguagem deste relato seguem de perto aquelas da
pesquisa anterior. Os dados numéricos sao, entretanto, diversos. A segéo relativa aos
modelos de leitura foi totalmente reformulada.
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uma lista de 129 pesquisadores em Teopoética no Brasil. Os dados € os
respectivos graficos se fazem acompanhar por comentarios, ora apenas
traduzindo a informagao geral que o grafico ilustra, ora destacando al-
gum aspecto ou detalhe considerado de importancia ou que, no proces-
so da pesquisa, trouxe interrogacgdes e estranhamento.

A lista de pesquisadores foi construida sobre um critério fundamen-
tal: que o pesquisador tivesse pelo menos 01 (uma) publicagéo na area.

1.1. Identificagdo dos pesquisadores

a) Titulagao dos pesquisadores em Teopoética

Em relagao a titulagdo maxima dos pesquisadores, foram conside-
rados os titulos efetivamente ja obtidos. Sob o critério quantitativo da
titulagdo, o campo de estudos da Teopoética apresenta-se com alto ni-
vel de preparagdo académica. Dos 129 pesquisadores registrados pela
pesquisa, cerca de 3/4 (trés quartos) tém a titulagdo maxima de doutor.
Cerca de 1/4 (um quarto) tem o grau maximo de mestre. E apenas seis
pesquisadores situam-se no grau de bacharel/licenciado.

O acesso a pos-graduacao stricto sensu, da parte dos pesquisado-
res em Teopoética, é relativamente recente (Grafico 1, abaixo). Mais de
2/3 (dois tercos) dos pesquisadores que tém apenas o mestrado tiveram
seu titulo obtido depois de 2010. No caso dos que ja tem o titulo de
doutor, apenas menos de 1/5 (um quinto) dos titulos foi obtido antes do
ano 2000. Mais de 70 titulos de doutor vieram depois do ano 2000, sen-
do que quase 1/3 desses (total de 29 titulos) foi obtido depois de 2010.
Pode-se observar, pelas linhas do grafico 2, o crescimento vertiginoso da
busca pela pés-graduacéo stricto sensu por parte dos pesquisadores em
Teopoetica. Esta linha de crescimento acompanha uma tendéncia geral
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de acesso aos mestrados e doutorados nos ultimos anos, no Brasil. A
queda desenhada pelo grafico, para os anos 2016 e 2017, explica-se,
em parte, pela falta de dados relativos ao ano de 2017 (muitas produ-
¢des ainda n&o langadas na plataforma Lattes).

Grafico 1: Linha de tempo da titulagdo maxima dos pesquisadores

15
e W LTS

10 Doutores

Nimero de defesas

~_
1980 1985 1990 1995 2000 2005 2010 2015 2017

Ano de obtengdo da titulagio maxima

Fonte: Dados da pesquisa

b) Areas de formacdo académica

O gréfico 2, abaixo, refere-se as areas de conhecimento de onde
provém os pesquisadores em Teopoética. Observe-se que os dados
desse grafico ndo sao percentuais, mas indicam a concentracao total
de pesquisadores em cada area. Isto porque certo numero de pesqui-
sadores (certa de 1/4 do total) passou por mais de uma graduagéo, em
geral pelos cursos de Filosofia e Teologia, fato relativamente comum na
formacgao seminaristica tanto no contexto catélico como no evangélico.
Em alguns casos, o pesquisador passa primeiro pela Teologia e depois
por Letras. Da graduacao ao doutorado, a maior concentracao de pes-
quisadores se da na area de Letras.
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Gréfico 2: Areas de conhecimento em que se concentram os pesquisadores,
da graduacdo ao doutorado
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Fonte: Dados da pesquisa

Em relacido a formacao no nivel da graduacao, observa-se que nao
aparece a area de Ciéncias da Religiao, Isto se explica pela quase total
auséncia de cursos dessa area no nivel da graduacgéo, quando da gradu-
acao da maioria dos pesquisadores. Na graduagao, ha um namero rela-
tivamente grande de pesquisadores (mais de 1/4 deles) que fizeram sua
formagao em outras areas, algumas vezes como segunda graduacao
além da Teologia. Distribuem-se entre areas diversas como Comunicagéo
Social, Ciéncias Sociais, Psicologia, Servigo Social, Histéria, Pedagogia
e Educacéo Artistica, sem que nenhuma dessas areas se destaque nu-
mericamente.

No nivel do mestrado, a area de maior concentracdo de pesquisa-
dores continua a ser a de Letras. Observa-se que os mestres em Letras
(37 pesquisadores) ultrapassam em cerca de 30% o numero de mestres
em Ciéncias da Religido (23). Observe-se, no entanto, que a soma dos
pesquisadores que fizeram mestrado em Ciéncias da Religido com os
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que fizeram Teologia ultrapassa o montante de Letras.

Também no nivel do doutorado, a area de Letras apresenta-se como
aquela que concentra maior numero de pesquisadores. Até o ano de 2012,
a area de Letras ultrapassava em cerca de 30% as areas de Ciéncias
da Religiao e Teologia juntas. Atualmente, o nimero de pesquisadores
em Teopoética que fizeram seu doutorado em Letras apresenta-se pra-
ticamente o mesmo que o de Ciéncias da Religido e Teologia juntas. De
qualquer modo, o numero de doutores em Letras é proporcionalmente
maior que o de outras areas (quase 40% do total de pesquisadores).

Alguns cotejos entre a area de Teologia e a de Ciéncias da Religiao
mostram que, até o ano de 2012, as teses em Teologia somavam o dobro
das teses em Ciéncias da Religido. De |a para ca, observa-se um relativo
equilibrio numeérico entre as duas areas.

Vale completar esta secdo com um destaque: o “transito” entre as
areas. O “transito” entre a area de Letras, de um lado, e as de Ciéncias
da Religido e Teologia juntas, de outro, mostra-se relativamente pouco
frequente. Dos 129 pesquisadores listados pela pesquisa, quase 60%
passou pela area de Teologia ou de Ciéncias da Religiao, em algum mo-
mento de sua formacéo (graduacéo, mestrado ou doutorado). Da mesma
forma, do total dos pesquisadores, a metade passou pela area de Letras,
em algum momento de sua formagao académica. Apenas 16% do total
de pesquisadores transitou pelas duas areas. Curiosamente, cerca de
10% dos pesquisadores ndo cursou Letras nem alguma das duas areas
ligadas ao campo religioso.

1.2. Producao bibliografica
dos pesquisadores em Teopoética

Os dados sobre a producao bibliografica dos pesquisadores em
Teopoética impressionam por seu volume. Em pouco mais de 15 anos
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(descontando-se o periodo anterior a 2000, quando a produgao mostra-
-se parca), os 129 pesquisadores listados ofereceram nada menos que
1175 publicacdes, dentre livros, capitulos de livros, artigos e textos com-
pletos publicados em anais de eventos.

Além desse volume de publicagdes, 82 de nossos pesquisadores
escreveram 62 dissertacbes de mestrado e 49 teses de doutorado ver-
sando sobre tematicas que configuram o campo da Teopoética, confor-
me os critérios considerados no processo da pesquisa. Desses 82 pes-
quisadores, 29 dedicaram-se ao assunto no mestrado e no doutorado.
Isso amplia o cOmputo para o total de 1286 produgdes bibliograficas. (Os
graficos 3 a 6, abaixo, destacam aspectos da producao bibliografica dos
pesquisadores em Teopoética. Com excegdo do grafico 3, todos os de-
mais graficos excluem do codmputo as teses e dissertagdes, limitando-se
as 1175 publicacbes mencionadas anteriormente).

Grafico 3: Numero de publicagcdes conforme o tipo de producao bibliografica
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Fonte: Dados da pesquisa

Dentre os diversos tipos de producao bibliografica, os artigos apare-
cem em maior quantidade (523 do total de 1175), seguidos dos capitulos
de livros (306), das publicagdes em anais de congresso (203) e, final-
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mente, dos livros individuais ou coletivos (143).

Certamente, ndo se pode considerar cada uma dessas publicagdes
bibliograficas como um produto singular e original. Com certa frequén-
cia (que nao foi medida pela pesquisa), o pesquisador apresenta sua
pesquisa de pés-graduagao, ainda em andamento, no formato de comu-
nicagéo, em algum congresso, fazendo originar dai uma publicagdo em
anais de congresso. Seguem-se a escrita e a defesa da dissertagédo ou
tese, da qual podem nascer posteriormente alguns artigos ou capitulos
de livros. Ha situagdes em que um livro resulta da coleta de artigos ja pu-
blicados. Ocorrem também situacées em que se publica 0 mesmo texto
(ou o texto com pequenas variagdes) como artigo de periddico e como
capitulo de livro. Ha também muitos casos em que o pesquisador langa
na plataforma lattes uma produgao na rubrica “Artigos completos publi-
cados em periddicos”, quando de fato seu texto configura uma pequena
coluna de jornal, cujo registro ficaria mais bem alocado em “Educacao
e popularizagdo de C&T”. Na impossibilidade de mensurar tal dinami-
ca, e seguindo o sistema de registro da plataforma Lattes, a pesquisa
optou por contabilizar cada produgao bibliografica, independentemente
de duas ou trés publicacbes de um mesmo autor versarem sobre um
mesmo assunto, sob um mesmo foco. Entretanto, para corrigir excessos
(encontramos autores que registraram 40 “artigos” num mesmo ano!),
excluimos do codmputo total das publicagbes cerca de 23% (268 produ-
¢des), chegando ao numero de 1175 producdes.

Considerando-se a distribuicdo da producgao bibliografica pelo nu-
mero de autores (grafico 4, abaixo), pode-se dizer que a produ¢gdo mos-
tra-se restrita. Cerca de 44% dos pesquisadores (57 do total) ndo foi
além de 1 ou 2 producgbes bibliograficas. Pouco mais de 1/3 dos pesqui-
sadores (47 do total) limitou-se a no maximo 5 produgdes. Cerca de 85%
dos pesquisadores (109 do total) assinam nao mais que 43% do total de
publicacbes.
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Grafico 4: Distribuicdo da producdo bibliografica por autores
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Fonte: Dados da pesquisa

No outro extremo, um numero reduzido de pesquisadores (25 do
total) responsabilizou-se por nada menos que 669 produgdes bibliogra-
ficas. Mais: os 18 pesquisadores (ou 14% do total) que assinam, cada
um, vinte ou mais producodes, produziram a soma de 556 producdes bi-
bliograficas (47,32% do total). Infelizmente, desses 18 pesquisadores,
treze registram acentuada queda na produgédo académica a partir do ano
de 2013.

Afirmamos anteriormente que a producao bibliografica dos pesquisa-
dores em Teopoética impressiona por seu volume. Mais: acompanhan-
do a tendéncia geral da educagéo superior no Brasil, o interesse pela
pesquisa nessa area e sua correlata producido académica revelam-se
fendmenos relativamente recentes. A producao bibliografica dos ultimos
quatro anos (2013 a 2017) quase repete em volume (43%) a produgao
de uma década inteira (de 2003 a 2012). A linha que registra o cresci-
mento da produgao bibliografica mostra-se, assim, em franca ascenséo.
O gréfico 5, abaixo, desenha a linha geral de crescimento da producao
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bibliografica entre 1998 e 2016.

Grafico 5: Volume de publicacdes entre 1998 e 2016
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Fonte: Dados da pesquisa

Por alguma razdo que a pesquisa ndo conseguiu detectar, nos
anos de 2009 e 2010 registra-se queda na produgdo bibliografica.
Curiosamente, a diminuicdo das publicagdes se da em todos os tipos
de publicacao (artigos, anais de congresso, capitulos de livros e livros).
Levantou-se a hipétese de que nao teriam sido organizados congressos
e coléquios naqueles dois anos. Mas a hipotese nédo se confirmou. A
queda da produgado nio se deveu a falta de eventos na area. Em con-
trapartida, os anos 2009 e 2010 mantiveram a dindmica de aumento das
teses e dissertagdes, cuja relativa diminuigdo ocorrera nos anos de 2011
e 2012. O volume de publicacdes volta a crescer de forma acentuada a
partir de 2012.

O grafico 6 apresenta a mesma linha do volume de publicagées, re-
presentada pelo grafico anterior, distribuindo-as agora por tipo.
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Grafico 6: Distribuicdo das publicages por tipo de 1998 a 2016
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Fonte: Dados da pesquisa

Observa-se, em relacdo aos ultimos anos, uma queda nas publica-
¢des de anais de eventos, em oposi¢cao ao acentuado crescimento do
namero de artigos. Arrolamos a hipotese de que tal contraste se deve
ao maior valor que se atribui ao artigo, enquanto que a participagdo em
eventos com publicacdo em anais ainda ndo recebe pontuag¢ao nos sis-
temas de avaliagdo dos programas de pos-graduacéo.

1.3 Principais pesquisadores em Teopoética

Conforme foi salientado acima, ao apresentar a correlagcédo entre o
numero de pesquisadores e o volume de publicagdes, um numero relati-
vamente pequeno de pesquisadores (cerca de 1/7 deles) foi responsavel
por quase a metade da producao bibliografica na area de Teopoética.
Sob o critério quantitativo da producgao bibliografica, procuramos identifi-
car quem seriam o0s principais pesquisadores na area.

Em vista de ndo permitir muitas ressalvas em relagéo ao critério ado-
tado, estabelecemos o critério a partir de um nivel relativamente eleva-
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do: produgao bibliografica igual ou acima de 15 publicagbes na area.
Isso nos levou a uma lista de 25 pesquisadores, responsaveis por 669
produgdes bibliograficas na area. Em outras medidas: cerca de 20% dos
pesquisadores encarregaram-se de 57% da produgao bibliografica em
Teopoética.

Sem desmerecer a importancia ou a qualidade do trabalho de ou-
tros pesquisadores, sob os critérios acima descritos, constituem a lis-
ta dos principais pesquisadores em Teopoética (em ordem alfabéti-
ca organizada pelo sobrenome): José Carlos Barcelos, Mauro Rocha
Batista, Maria Clara Luchetti Bingemer, Carlos Ribeiro Caldas Filho,
Carlos Eduardo Branddo Calvani, Antonio Geraldo Cantarela, Douglas
Rodrigues da Conceicao, Geraldo Luiz De Mori, Salma Ferraz, Joao
Cesario Leonel Ferreira, Silvana de Gaspari, Eduardo Gross, Waldecy
Tendrio de Lima, Antonio Carlos de Melo Magalhaes, Antonio Manzatto,
Antonio Augusto Nery, Alex Villas Boas, Cleide Maria de Oliveira, Cristina
Bielinski Ramalho, Alessandro Rodrigues Rocha, Luciano Costa Santos,
Anaxsuell Fernando da Silva, Eli Brandao da Silva, Suzi Frankl Sperber
e Pedro Lima Vasconcelos.

Uma caracterizagao geral dos que compdem a lista dos 25 principais
pesquisadores em Teopoética pode ser traduzida por estes numeros:
Sao 19 homens e 6 mulheres. Todos s&o doutores. Dentre os vinte e
cinco, 17 tém dissertacao ou tese na area. Desses dezessete, 8 tém dis-
sertacao e tese em Teopoética. Doze passaram pela area de Letras em
algum momento de sua formagao. Dezesseis passaram por Teologia ou
Ciéncias da Religido em algum momento de sua formacgao.

O interesse dos principais pesquisadores em Teopoética por deter-
minados autores e obras mostra-se bastante diversificado, como se vera
adiante. Ainda que sua produgao seja diversa em relacdo a autores e
temas, quase todos esses pesquisadores compartilham um trago em co-
mum: o interesse em discutir e buscar sustentagao tedrica para o traba-
Iho de estabelecer interfaces entre religido e literatura.
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Apresentado o0 mapeamento dos pesquisadores e de sua produgcao
académica, passamos agora aos modelos de leitura que subjazem a
produgdo académica na area da Teopoética.

2 Modelos de leitura

Um dos principais objetivos desta pesquisa, expresso no projeto,
formulou-se em termos de identificar categorias interpretativas ou mo-
delos de leitura que subjazem a produgao bibliografica em Teopoética
no Brasil. Se o levantamento da produgao, por si, representou tarefa
relativamente complexa, a busca por modelos de leitura revelou uma teia
ainda mais intrincada de possibilidades, frente as quais obrigamo-nos a
algumas escolhas certamente limitadas frente ao objetivo proposto.

Descrevemos, nesta sec¢ao, os caminhos feitos pela pesquisa em
vista de identificar modelos de leitura subjacentes a produgéao bibliogra-
fica em Teopoética. Ou, quiga, indicar algum critério para a construgéao
de um sistema classificatério capaz de apontar as tendéncias da produ-
¢ao académica em Teopoética.

2.1 Discussoes tedricas e metodoldgicas existentes

Propusemo-nos, inicialmente, a nos orientar pelas discussoes teori-
cas e de carater metodolégico presentes em varias publicacées objeto
de nossa pesquisa. Em vista de caracterizar o campo da Teopoética e,
na pratica, identificar os textos que poderiam ser nele alocados, escolhe-
mos para leitura inicial 10 producdes bibliograficas de autores ja consa-
grados na discussao do tema, a saber: Barcellos, 2008; Bingemer, 2015;
Brandao, 2006; Conceigao, 2010; Ferraz; Magalhdes; Conceicao, 2008;
Gross, 2012; Magalhdes, 2009; Manzatto, 1994; Sperber, 2011; Villas
Boas, 2013. (As referéncias completas encontram-se na lista final).

As discussdes tedricas e metodolégicas trazidas por essas obras
revelam, ja de comeco, a riqueza de modos de construir interfaces entre
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religido/teologia e literatura. E indicam igualmente grande diversidade
de principios e fundamentos para o fazer teopoético. Dentre as diversas
propostas, podem ser destacados dois caminhos mais representativos
das discussodes: i) aquele que estabelece, a um s6 tempo, correlagao
e contraste entre o fazer teoldgico e o fazer literario; ii) e o que segue
um percurso histérico com as sucessivas tendéncias das relagbes entre
teologia e literatura.

O modelo da correlagao/contraste entre o fazer teoldgico e o fazer
literario foca, em geral, as conexdes possiveis entre o literario e o teolo-
gico. Parte do pressuposto de que ha uma imprecisao de limites entre o
discurso literario, objeto da fruicdo estética e da critica literaria, e o dis-
curso religioso, objeto da fruicao religiosa e da teologia. O texto literario
nao se oferece como objeto de leitura apenas a critica literaria, assim
como o texto de carater religioso ndo se reduz a mero objeto de estudo
da teologia. Assim, por exemplo, antes de ser interpretado como palavra
de Deus, o texto biblico se entende como mito, saga, lenda, canto. E,
nesse sentido, pode interessar ao leitor de literatura. Da mesma forma, a
literatura, ao “redescrever” o mundo com seu poder heuristico, se ofere-
ce como fértil terreno para a teologia.

O modelo do percurso histérico das tendéncias apresenta algumas
etapas pelas quais vém se dando, ao longo da histéria ocidental, os en-
contros e desencontros entre religiao/teologia e literatura. As obras con-
sultadas referem-se a quatro, cinco ou até seis etapas, dependendo do
modo como as etapas sao caracterizadas. A primeira etapa (ou uma das
primeiras) representa um momento da histéria em que a dicgédo poética,
em sua forma oral ou escrita, praticamente pertence ao ambito da reli-
gido e do sagrado. Em seguida, numa dindmica em que os dois campos
ja se apresentam de forma distinta, a literatura representara o lugar das
perguntas, para as quais a teologia oferecera respostas. Depois vira a
etapa da divisao radical entre literatura e teologia: o rigor doutrinario nao
permitira qualquer forma de dialogo com a liberdade da arte; da renas-
cenga ao século XIX, na Europa, os embates se caracterizardo, em ge-
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ral, por uma critica a religido e ao seu papel em relagc&o a cultura. No sé-
culo XX, ainda que o distanciamento e a desconfianca reciproca entre os
dois campos continuem a se manifestar, a relagao conflitiva vai cedendo
espago a uma correlagdo que tendeu para o dialogismo. Em invejavel
esforgo para dialogar com a criagao cultural, Rudolf Bultmann, Romano
Guardini, Hans Urs von Balthasar, Paul Tillich e outros teélogos compre-
endem a literatura sob perspectiva teoldgica, destacam obras literarias
como “literatura cristd”, atribuem a obras literarias o carater de “revela-
¢ao”. Mais recentemente, essa tendéncia de correlacao radical entre te-
ologia e literatura da espaco a um modelo de didlogo criativo em que as
obras literarias, na sua autonomia, adquirem relevancia para a reflexao
sobre o fato religioso. Ha finalmente, hoje, uma tendéncia que anuncia o
esgotamento e a impossibilidade do dialogo. Um panorama conciso des-
se percurso pode ser encontrado na introdugéo escrita por Paulo Astor
Soethe para o livro Aragem do Sagrado (DE MORI; SANTOS; CALDAS,
2011, p. 11-23).

Nas etapas subsequentes da pesquisa, lemos mais 72 (setenta e
duas) produgdes bibliograficas (dentre livros de autores individuais, ca-
pitulos de livros, artigos e textos de anais de eventos). Vale observar
que a maior parte do material pesquisado refere-se a capitulos de livros
e artigos, o que faz com que o volume de produgdes lidas, ao fim e ao
cabo, nao seja assim tdo grande como pode parecer a primeira vista.
Observam-se ainda, em relacao ao material lido, da parte de um mesmo
autor, certas repeti¢cdes de temas e de abordagens metodoldgicas.

Em relagdo ao nosso objetivo geral de identificar modelos herme-
néuticos subjacentes a produgcao em Teopoética, a leitura daquele volu-
me de publicagdes trouxe a lume varios aspectos e questdes. A primeira
constatagcido geral diz respeito a grande diversidade de modos de ler
obras literarias na interface com o campo religioso. Outra questao rela-
ciona-se com o fato de muitos textos ndo apresentarem expressamente
um substrato tedrico para a leitura que realiza, o que dificulta a identifica-
¢ao de categorias interpretativas subjacentes a producao. Essas ques-
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tdes, por si, sugerem a impossibilidade de construir qualquer taxonomia
da producdo em Teopoética no Brasil, a nao ser em moldes “hibridos”.

Apresentamos, nos proximos itens, algumas contribui¢gdes oriundas
da leitura do material: i) Informacgbes sobre autores e obras mais lidos;
ii) A proposta de uma classificagdo “hibrida” da produgéo em Teopoética
(que chamamos modelos de leitura), onde uma mesma publicagdo pode
estar presente em diferentes classes.

2.2 Obras literarias e autores mais lidos

A ampla gama de autores de literatura encontrada na producao bi-
bliografica em Teopoética revela grande diversidade de interesses e,
certamente, de possibilidades de construcdo de interfaces entre religido
e literatura. A lista traz mais de trinta literatos. Seguindo a ordem estabe-
lecida pela preferéncia dos pesquisadores, os autores/obras de literatu-
ra mais presentes na Teopoética sdo: a Biblia, Guimaraes Rosa, Adélia
Prado, Clarice Lispector, Machado de Assis e José Saramago, lidos por
seis ou mais pesquisadores. Em seguida, presentes nas publica¢des
de pelo menos trés pesquisadores, encontramos: Carlos Drummond de
Andrade, Fernando Pessoa, Jorge de Lima, Jorge Luiz Borges e Friedrich
Nietzsche.

Aparecem nas publicagdes de pelo menos dois pesquisadores:
Cecilia Meireles, Dostoiévski, Graciliano Ramos, Hilda Hilst, Mario de
Andrade, Mia Couto e Dante. Aparecem pelo menos uma vez nas pu-
blicagcbes em Teopoética: Agostinho de Hipona, Ariano Suassuna, Alceu
de Amoroso Lima, Cruz e Souza, E¢a de Queiroz, Euclides da Cunha,
Gabriel Garcia Marques, Jorge Amado, Julien Green, Juan Rulfo, Jodo
Cabral de Melo Neto, Lars von Trier, Luis Fernando Verissimo, Murilo
Mendes, Manoel de Barros, Mario Quintana.

Em relagcao as obras mais lidas, destaca-se o Grande Sertao de
Guimaraes Rosa (aparece nas publicacées de pelo menos 18 pesqui-
sadores). O tema de maior interesse dos pesquisadores, em sua leitura
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de Grande Sertdo, é a questdo do confronto entre o bem e o mal. Em
relacdo a Biblia, cujo interesse iguala-se numericamente a Guimaraes
Rosa, os temas sao variados: o éxodo, Sansio e Dalila, Cohélet, Jo, as
narrativas dos evangelhos.

Em relacdo aos temas tratados em Teopoética, sua variedade im-
pede qualquer tentativa de quantificagdo sob algum critério taxonémico.
Destaca-se, no entanto, o tema Satad e seus correlatos Lucifer, Diabo,
Deménio, Inferno, que aparecem nas publicacbes de pelo menos 18
pesquisadores.

2.3 Proposta de modelos de leitura

Apresentamos agora nossa proposta de modelos de leitura subja-
centes a producao em Teopoética no Brasil. Nossa proposta de clas-
sificacdo levou em consideracao alguns pressupostos tedricos e me-
todoldgicos, relacionados a uma concepgdo mais ou menos ampla de
teologia, bem como a debates sobre religido e espiritualidade, e a espe-
cificidade do mister literario, a sua relagao com a realidade histérica e as
possibilidades de dialogo entre religido e literatura. A discussao desses
pressupostos aparece, em maior ou menor dose, em publicagdes sobre
Teopoética, particularmente aquelas de carater mais teorico.

Reiteramos que ndo ha como classificar uma determinada publica-
¢ao em Teopoética em apenas um desses tipos. Os modelos mostram-
-se imbricados. No maximo poderiamos falar da “tendéncia” de uma pu-
blicagao situar-se neste ou naquele modelo. Observa-se ainda, em rela-
¢ao ao conjunto do material pesquisado, que poucos textos se ocupam
das questdes tedrico-metodoldgicas envolvidas nas interlocugdes entre
literatura e teologia. Essa omissao dificulta ainda mais a identificagdo do
foco de leitura adotado.

Quando aparecem nas publicagdes, as justificativas tedricas para as
interlocugdes entre literatura e teologia sdo buscadas, em geral, em duas
fontes distintas: na tradi¢ao fundadora da Teopoética e em teorias criti-
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cas de literatura. Destacamos, no primeiro caso, as referéncias aqueles
que poderiamos eleger como “pais fundadores” da Teopoética. Citam-se,
dentre outros nomes: Pie Duployé, Marie-Dominique Chenu, Jean Pierre
Jossua, Ernst Josef Krzywon, Karl-Josef Kuschel, Paul Tillich, Rudolf
Bultmann, Romano Guardini, Hans Urs von Balthasar, Paul Ricoeur.

A segunda fonte de fundamentagéao teérica da Teopoética filia-se as
mesmas teorias criticas de literatura. Assim, encontramos com alguma
frequéncia, nas produgdes bibliograficas da area, referéncia a autores
e a tracos tedricos do formalismo russo, do new criticism americano, do
estruturalismo francés, da tradigdo hermenéutica alema, particularmente
da estética da recepcao.

Indicamos, em seus tracos essenciais, sete possiveis “tipos” ou “mo-
delos de leitura” da produgdo em Teopoética: a) Subordinacdo da lite-
ratura pela teologia; b) Destaque de temas religiosos por conexdes su-
perficiais; c) Texto biblico considerado em sua forma literaria; d) Estudo
da recepcgao de textos ou temas biblicos pela literatura; e) Literatura
compreendia como “lugar teolégico”; f) Literatura como forma poética de
pensar o Theos; g) Consideragao da forma literaria como sacralidade.
Seguem-se os modelos de leitura.

a) Subordinagao do texto literario pela teologia

Este modelo de leitura subordina o texto literario aos interesses da
teologia. Pressupde uma oposicéo entre o texto literario, compreendido
como palavra humana, e a palavra divina, representada pelas escritu-
ras sagradas. (Cf. KUSCHEL, 1999). Pressupde o conteudo da fé como
corpus plenamente acabado. Pensa, de modo reducionista, a literatura
como a instancia que propde certas perguntas para as quais o discurso
teoldgico da revelagao oferece respostas. Ainda que foque questbes de
grande profundidade — como o sentido da existéncia, a dor, a morte, a
esperanca em outra vida etc —, presentes no texto literario, esse modelo
de leitura ndo reconhece o campo da literatura na sua autonomia. O
modelo caracteriza-se ainda por pensar a literatura como provedora de
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exemplos didaticos em vista de ilustrar determinado discurso teoldgico.
(Cf. CANTARELA, 2010, p. 129).

Exemplos dessa subordinagcdo podem ainda ser encontrados em al-
gumas produgdes académicas do ambito da Teopoética. Mas nao repre-
sentam senao residuos de um modelo de leitura certamente em fase de
superacao. Observa-se, finalmente, que o reducionismo representado
por esse tipo de leitura apresenta-se com gradagado variada em dife-
rentes textos. Em raros casos, a instrumentalizagdo mostra-se extrema,
com tendéncia ao fundamentalismo. Mas, em geral, o modelo tende a ler
o texto literario com certa dose de simplismo académico.

b) Destaque de temas religiosos da literatura
por conexdes superficiais

Este modelo representa um nivel relativamente menos reducionista
que o modelo anterior. Mas carrega ainda uma tendéncia a instrumen-
talizacao do texto literario pela teologia. Tende, em geral, a uma leitura
comparada do texto literario com textos das tradigbdes religiosas, esta-
belecendo paralelismos no dmbito do que aflora a superficie dos textos.
Diferentemente do modelo anterior, que tem como ponto de partida o
discurso teoldgico da revelagao, este modelo pode ter como ponto de
partida o texto literario.

Neste modelo, as correlagdes entre o texto literario e o texto teologi-
co (mais especificamente da Biblia judaico-cristd) podem ser explicadas,
no plano mais geral, pela recorréncia de certos temas na literatura de
todos os tempos e de todos os povos, assuntos da experiéncia humana
universal: amor e 6dio, alianga e traicdo, duvida e esperanga, dominacao
e resisténcia. Mais particularmente, seguindo a tese de Northrop Frye,
em sua obra Cdédigo dos Cédigos, a Biblia pode ser compreendida como
cédigo de interpretacao da cultura ocidental. Assim, mesmo ao destacar
do texto literario temas religiosos muito especificos (como pecado, sal-
vacao, messianismo, apari¢des, curas, fim do mundo etc), eles poderao
ser cotejados com passagens das escrituras sagradas.
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Este modelo compreende a literatura como “lugar teolégico”, no sen-
tido de que ela serve como mediagao para a leitura teologica da reali-
dade humana. O grande limite deste modelo reside no fato de sacar do
texto literario apenas aqueles elementos que interessam a construgao
do discurso teoldgico, sem considerar o texto literario em seu todo, ou
sem correlaciona-lo com o conjunto da obra de determinado escritor.

c¢) Consideragao do texto biblico em sua forma literaria

Este modelo considera o texto biblico enquanto obra literaria.
Certamente, o carater de sagrado de que a Biblia se reveste a distingue
de outras literaturas em geral. O mesmo se pode dizer, em geral, das
escrituras sagradas de outras tradi¢cdes religiosas que nao o judaismo e
o cristianismo.

O canone biblico resultou de lento e complexo processo de formacao
e recepcao. E foi a titulo de Lei e Profecia, isto é, no contexto de experi-
éncias religiosas, que os textos biblicos foram coletados, transmitidos e
recebidos, tanto na sinagoga judaica como na igreja cristd dos primeiros
tempos. Entretanto, antes de serem compreendidas como livro sagrado
e serem associadas a categoria “palavra de Deus”, as narrativas bibli-
cas foram contadas e recontadas, e depois lidas e relidas como sagas,
contos, lendas, etiologias, cantos, casos com valor de jurisprudéncia...
enfim, literatura.

Para muitos cristdos, a recepgao critico-literaria dos textos canéni-
cos coloca em cheque a verdade da Biblia. Conforme analisa Tosaus
Abadia (2000, p. 20-21), “para algumas pessoas, o estudo literario da
Biblia € uma tentativa de solapar a historicidade das passagens bibli-
cas”, pondo em duvida a verdade das Escrituras. “Também pode ocorrer
que alguém ache que admitir que certas partes da Biblia foram escritas
como ficgao enfraquece ou questiona sua inspiragao.”

Em que pesem as dificuldades apontadas por esse autor, tem-se
assistido nas ultimas décadas, a publicagao de inumeros titulos de livros
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e artigos que destacam no texto biblico seus tragos literarios. No campo
de estudos da Teopoética, o texto biblico ocupa quantitativamente gran-
de espaco. Ainda que nesse campo a recepcao critico-literaria do texto
biblico ndo seja o viés mais frequente, encontramos varios trabalhos que
destacam aspectos formais e estéticos dos escritos biblicos.

d) Estudos sobre recepgao de textos biblicos pela literatura

Este modelo de leitura se define pelo interesse em obras literarias
que tomam dos textos biblicos, de forma mais ou menos expressa, o
substrato basico de seus temas. Quem n&o enxergaria a expressa refe-
réncia a Biblia, a comecar do titulo, no romance Esaii e Jaco, de Machado
de Assis? A propdsito, inumeros contos de Machado tém na Biblia seu
ponto de partida. Lembramos, dentre outros: Na arca; A igreja do diabo;
Addo e Eva. Do mesmo modo, quem poderia ler com o minimo de acuida-
de o Caim, de José Saramago, sem conhecer as narrativas biblicas pelas
quais passeia Saramago? Como ler de forma proveitosa 4 mulher que
escreveu a Biblia ou 0 Manual da paixdo solitaria, do gaucho Moacir Scliar,
sem ter em conta as sagas biblicas ou, no caso particular do Manual da
paixdo solitaria, a histéria de Juda e Tamar, que constitui o capitulo 38 do
livro biblico do Génesis? Os exemplos sao sem conta.

Neste modelo podem ser incluidos aqueles estudos de obras litera-
rias nas quais o material biblico ndo aparece de forma tao evidente; ou
aquelas abordagens em que, no extremo das possibilidades do ato da
leitura, as conexdes entre Biblia e literatura podem ser construidas pelo
leitor. Situam-se ai, a guisa de exemplo, estudos sobre a obra de Clarice
Lispector, mais particularmente 4 macd no escuro € A paixdo segundo GH,
lidas como palimpsestos respectivamente das mensagens centrais do
Velho e do Novo Testamento biblicos.

Poderiamos classificar neste modelo também aquelas producbes
que buscam em outras obras do passado, que nao a Biblia, uma interlo-
cucao livre para a construgao do discurso teoldgico e/ou literario. Assim,
Origenes, as Confissées de Agostinho de Hipona, a Divina Comédia de
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Dante, Lutero, dentre outros autores e obras, aparecem em algumas
publicagbes na area da Teopoética. Poderiam ser incluidos no modelo
também os inumeros estudos sobre mistica e poesia que tém como polo
de comparacéo textos de misticos cristdos como Teresa de Avila e Jodo
da Cruz.

Ainda que, no conjunto, os estudos sobre a recep¢ao da Biblia pela
literatura possam ser incluidos em outros modelos de leitura, optamos
por categoriza-los num tipo especifico, em vista do grande volume de
produgdes com tal viés.

e) Compreensao do texto literario como “lugar teolégico”

Este modelo de leitura compreende a literatura como interlocutora
privilegiada para mediar o discurso teolégico. Pressupbe que, através
da literatura, a teologia teria acesso a esferas do real que escapam a
andlise das ciéncias, de modo particular aquelas que se dedicam ao
estudo do ser humano. Neste sentido, a utilizagcéo da literatura pela teo-
logia aparece com mais evidéncia no ambito de estudos da antropologia
teoldgica. Trata-se, em geral, de destacar pelo viés teoldgico valores e
também limites humanos expressos pela literatura.

O modelo se sustenta, pois, no pressuposto de que a leitura da obra
literaria pode revelar a teologia tracos profundos da experiéncia humana
que outros discursos ndo seriam capazes de realizar. Utiliza, assim, o
texto literario como etapa util e criativa do método teoldgico. Justamente
porque se apropria do literario em favor do discurso teoldgico, este mo-
delo de leitura pode ser tachado de reducionista.

Entretanto, por considerar o texto literario em seu todo e por cor-
relaciona-lo ao conjunto da obra do escritor, 0 modelo n&o chega a ser
tdo instrumentalizante como aquele que apenas destaca de uma obra
literaria, de modo superficial, temas de interesse a consecugao do dizer
teoldgico. Justifica-se: a consideragao da literatura em si mesma, em
sua autonomia, em sua multiplicidade de realizagao, torna-se condicao
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indispensavel para o didlogo criativo com a teologia. A obra literaria tera
relevancia para a reflexao teoldgica se for respeitada em sua especifici-
dade.

Este modelo de leitura apresenta-se com grande frequéncia nas pro-
dugdes bibliograficas em Teopoética.

f) Literatura como forma nao-tedrica de teologia

Este modelo de leitura parte do pressuposto de que a obra literaria
configura um modo poético de pensar e dizer o Theds, no sentido de que
s6 a literatura — e nenhuma teologia conceitual — seria capaz de dizé-lo
com eficacia. (JOSSUA; METZ, 1976). Nao se trata, pois, como no mo-
delo anterior, de compreender a literatura como interlocutora privilegiada
da teologia, mas de ler a literatura como teologia. Tal perspectiva se
sustenta no pressuposto de que na leitura das obras literarias — enquan-
to obras literarias — o leitor tedlogo podera fazer crescer e aprofundar o
sentido da revelagao e das verdades da fé.

Nesse modelo, o texto literario ndo sera reduzido a mera fonte do dis-
curso teoldgico, ou “lugar teoldgico” de mediacdo, instrumentalizado em
maior ou menor medida, mas sera lido como instancia critica da teologia.
Reiteramos: ndo se trata de abordar teologicamente temas trazidos pela
literatura, mas também (e talvez principalmente) de, pelo viés da leitura
critica da obra literaria, destacar e assumir as ambiguidades e as contra-
dicbes das vivéncias, das instituigdes e dos discursos religiosos.

O método pressupde que a revelagao divina configura ndo uma res-
posta aos problemas humanos, mas antes uma pergunta — que pode
ser formulada pela literatura. (KUSCHEL, 1999). Muitas produgdes bi-
bliograficas que seguem esse modelo, o fazem em correlagdo com a
tematica religiosa da mistica.

Enquanto discursos que se encontram ‘nas fronteiras dos saberes
— conforme expressao de Magalhaes (2009) — teologia e literatura transi-
tam entre a liberdade do imaginario e as instituicdes religiosas e sociais
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sob as quais elas se fazem. Enquanto processo comunicativo, enquanto
caminho de entrada para a realidade encenada pelo texto, a escrita — a
escrita ficcional, particularmente — lida como fonte de desafios e questio-
namentos, pode tornar-se espaco de inscricao da vida.

g) Consideragao da forma literaria como sacralidade

Este modelo assenta-se sobre o pressuposto fundamental de que
toda obra literaria porta um valor de transcendéncia, de sacralidade, con-
figurado nao (apenas) nos valores existenciais manifestos pelo conteudo
da obra, mas primordialmente no seu aspecto formal, estritamente es-
tético, artistico. Tal perspectiva se coloca em linha de continuidade da
compreensdo teoldgica da criagdo cultural, herdada particularmente de
Paul Tillich. Segundo a “teologia da cultura”, proposta por Tillich e outros
tedlogos, consideram-se teoldgicas, em sentido amplo, aquelas criagoes
culturais que tratam seu objeto enquanto ele pode se tornar questédo de
preocupacao ultima para nossa existéncia.

Observe-se, todavia, que a “teologia da cultura” proposta por esses
tedlogos ainda se mostra marcada por certa preocupagao com o conte-
udo da obra de arte. Sob o foco do conceito muito amplo e dinamico de
teologia que propugnam, pode-se inferir que o leitor-tedlogo esta a pro-
cura de formular sua experiéncia religiosa a partir da realidade histérica
em que esta inserido e dos anseios e desafios que o conhecimento des-
sa realidade lhe impde. Para ele, entdo, a literatura — qualquer literatura
— podera oferecer-se como interlocutora na busca.

Para além de qualquer interesse contenudista, compreendemos que
a teologicidade das formas poéticas nao se limita ao poder de expressar
os conteudos de nossa preocupacao ultima. Sob o foco de uma compre-
ensao teoldgica da existéncia, as formas poéticas serao, elas mesmas,
enquanto poesia, expressdes do sagrado. Serao teolégicas ndo porque
falam expressamente de Deus, dos deuses ou de alguma ‘preocupacao
ultima’. Serao teoldgicas porque sua beleza é capaz de iluminar o misté-
rio humano. Serao teoldgicas — falarao de Deus — simplesmente porque
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séo poesia. (CANTARELA, 2010, p. 164).

Conclusao

Este relato de pesquisa mapeou a producéo bibliografica de carater
académico no campo da Teopoética, no Brasil; e identificou tragos dessa
producdo que permitiram pensa-la numa tipologia construida por sete
distintos modelos de leitura.

O mapeamento da producéao bibliografica trouxe informacgbes sobre
os pesquisadores relativamente a titulacdo, formagao académica e, de
particular importancia para os objetivos da pesquisa, a sua produgao
bibliografica. Identificamos, a partir de alguns critérios construidos por
esses dados, os principais pesquisadores em Teopoética no Brasil.

Em relacdo aos modelos de leitura que subjazem a producdo aca-
démica em Teopoética, destacamos algumas aspectos das discussoes
tedricas e metodoldgicas ja existentes, os autores e obras literarias mais
lidos e, finalmente, apresentamos nossa proposta de sete modelos de
leitura sob os quais se poderia “classificar’ a produgéo bibliografica da
area.
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Muralhas religiosas

dentro do seminario
catolico:homoafetividade e
religidao na obra Em nome do

desejo, de Joao Silvério Trevisan

Religious walls within a catholic
seminar:homoaffectivity and
religion in Em nome do desejo, a

book by Joao Silvério Trevisan

Emerson José Sena Silveira*

O olhar homossexual tende
a ser um olhar das margens.
Jodo Silvério Trevisan

Resumo

A homossexualidade, sob ética conserva-
dora, nao seria “natural” e, por isso, passivel
de condenagéo, cura ou repressao. Por outro
lado, a literatura romanesca moderna sobre o
tema abriu um novo espacgo além da literatu-
ra sagrada do cristianismo, tornando-se uma
forma de compreender a religido repressora
e a expressao das liberdades das minorias,
alcangadas no contexto das lutas sociais tra-
vadas na democracia presente no Ocidente.
Nesse sentido, a tematica homoafetiva na li-
teratura romanesca em portugués ainda que
incomum, possui uma histéria centenaria. O
objetivo deste artigo é apresentar o estatuto
do desejo homoafetivo em romances do sé-
culo XX cujo pano-de-fundo seja religioso.
Assim, abordamos o romance Em Nome do
Desejo, de Joao Silveira Trevisan, cuja trama
se passa em um seminario catdlico figuran-
do o amor entre dois seminaristas. Através de
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analise literaria e do discurso, identificando o conflito entre o desejo homoafetivo
e a teologia conservadora-hegeménica, apresentaremos as tramas do roman-
ce, a forga da represséo eclesiastica e a imposig¢ao/interiorizagao dos dogmas.
Destacamos a importancia desse romance, apesar da tragédia, como espago
de enfrentamento das violéncias religiosas sobre o desejo — e sua internalizagéo
— e da abertura para a experiéncia do desejo-amor que conduz os protagonistas
além dos “vales da sombra da morte”.

Palavras-chave: Religiao. Romance. Literatura homoafetiva.

Abstract

Homosexual desire, according to a conservative reading, would be unna-
tural and therefore subject to condemnation, cure or repression. On the other
hand, the modern literature that deals with these affective sensitivities has ope-
ned a new space beyond the sacred literature of Christianity, becoming a way of
understanding the relationship between repressive religion and the expression
of the freedoms of minorities, observed within the context of the social stru-
ggles waged in the democratic West. In this sense, the homoaffective theme
in Portuguese literature is still uncommon, but it has a centennial history. This
paper seeks to question about the status of homoaffective desire on 20™ century
religious novels through the analysis of Em nome do desegjo, by Jodo Silvério
Trevisan. Its plot takes place in a Catholic seminary featuring the love betwe-
en two seminarians. Using methods of literary analysis and discourse analysis,
glancing at theology, we present the story of the novel, the force of ecclesias-
tical repression and the imposition/internalization of dogma. This highlights the
importance of this novel as a space of confrontation between religious violence
against desire, and the openness to the experience of desire and love that leads
the protagonists through the “valley of shadow of death”.

Keywords: Religion, Romance. Homoaffective Literature.

Introdugao

presenca do desejo e sentimento homoafetivo é constantemente
invisibilizada em muitas analises historicas, literarias e teolégicas
(TREVISAN, 1986). Essa orientac&o ou inclinacéo afetivo-sexual
foi registrada por historiadores, antropélogos, socidlogos e criticos litera-
rios que apontam para as delicadas relagdes densas e complexas entre
a homoafetividade e as religibes reveladas, em especial, o cristianismo.
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Nao é nossa intengao oferecer uma discussao e um encadeamento
histérico linear dessas relagbes e da tematica homoafetiva na literatura
ou tampouco aprofundar discussdes tedricas sobre sexo-género', mas
chamar atencdo para a dimensao simbdlica contida em algumas bali-
zas temporais com a finalidade de tecer o pano-de-fundo deste artigo: a
apreciagao analitica do romance “Em nome do desejo”, de Joao Silvério
Trevisan. Nosso objetivo neste artigo € compreender os personagens
homoerdticos e suas relagdes densas e tensas com as representacoes
da religido catdlica que brotam das linhas agressivas de seu autor. A
verve de Trevisan se volta contra o que apresenta, sob a forma de fic-
¢ao literaria, como sendo as “muralhas catélicas” de um seminario, que
apertam, reprimem e transformam em patologia temida, mas ansiada,
os desejos e os amores homossexuais. De acordo com a visado do ro-
mancista, ha uma confusa relagao entre os protagonistas do romance,
que finda de forma tragica e mistura sexo, desejo e amor homoeraético
com liturgias hipocritas, sermdes camuflados, cinismo moral, censuras e
pressoes eclesiasticas latentes e manifestas.

Antes de adentrarmos os vestibulos do romance, apresentamos al-
gumas ideias sobre o quanto o desejo homoerdtico é um fato na histéria
religiosa e nao-religiosa?. Havia, por exemplo, nos livros histéricos do
Antigo Testamento, em particular no Deuteronémio, procedimentos de
puni¢do aos individuos homoeroticamente orientados por meio da morte

1. Nao aprofundaremos a discussao tedrica ligada a Foucault e a outros autores, pois
isso conduziria o texto a outra diregdo. Se assim o fizéssemos, nos desviariamos do
objetivo, a saber, apreciar o romance de Joao Silvério Trevisan (1982; 2001) que entre-
cruza a tematica da homoafetividade e a tematica da religido. Por isso, os autores sédo
referenciados e alinhavados ao argumento do artigo: o desejo e o0 amor homossexual
tornaram-se, no caudal que formou o Mundo Moderno, metonimia do desvio e do peca-
do. Por fim, ndo custa lembrarmos que Foucault, em uma de suas entrevistas, disse que
suas ideias e escritos poderiam ser usados como uma caixa de ferramentas conceituais.
2. E vasta a literatura e os exemplos histéricos sobre as complexas relacdes entre se-
xualidade, cultura e sociedade. Por exemplo, a questdo da pederastia entre os gregos,
a questdo do pensamento vitoriano, a ambiguidade entre culpa e desejo etc. (VEYNE,
1987). Mas, por conta do espaco deste artigo, ndo nos é possivel aprofundar exemplos
e discussodes tedricas dessa tematica, pois, se assim o fizermos, fugiriamos do objeto,
que é tomar o romance Em nome do Desejo’, como exemplo de literatura homoerotica
relacionada as expressoes religiosas, no caso o catolicismo.
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por apedrejamento (CROMPTON, 1978). A partir de um olhar teoliterario,
as leis punitivas que pesam sobre a sodomia — como era entdo chamada
a homoafetividade no contexto da religido judaico-crista e suas institui-
¢des — entdo constantes nas letras sagradas da Biblia, sdo como o olhar
severo, violento e dominador de uma divindade absoluta e ciumenta que
nao hesita em castigar os rebeldes e desviantes com fogo, sal, morte e
praga.

Nesse sentido, a partir desse primeiro fio condutor, os exemplos his-
téricos se acumulam, apesar da dificuldade de encontrar registros mais
detalhados: o primeiro decreto do Império Romano de 342 d. C., de con-
denacgédo da “sodomia”, a Inquisi¢do na Espanha e Portugal, que levou a
morte individuos inclinados aos desejos e afetos homoeréticos; a “caca
as bruxas” na Holanda em 1730, que levou a morte por enforcamento e
fogo dezenas de homens jovens, entre outros (CROMPTON, 1978).

A histéria homossexual é “a cicatriz de duas histérias: insisténcia e
escamoteacéo, brilho e negagao, e as formas da escamoteagao foram
tdo variadas como o jogo erético dos poetas com os cagadores de me-
taforas” (QUIROGA, 2004, p. 12, tradugéo livre)®. A literatura ficara inde-
levelmente marcada por essas duas cicatrizes. Diante disso, a “proble-
matica da identidade sexual ganha sentido e relevancia em um contexto
histérica e culturalmente delimitado” (HEILBORN, 1996, p. 138). A pro-
blematica sexual “se ancora e se impregna do lugar que a sexualidade
desfruta/ocupa na cultura ocidental como locus privilegiado da verdade
do sujeito” (HEILBORN, 1996, p. 138). No mundo moderno em forma-
¢ao, a prépria literatura sagrada tornou-se objeto de novas leituras que a
dessacralizavam, trazendo-a para a arena da arte

Ahetero-norma, ou seja, a heterossexualidade viril naturalizada como

3. “[...] la cicatriz de dos historias: insistencia y escamoteo, brillo y negacion, y las formas
del escamoteo han sido tan variadas como el juego erético de los poetas con los cazado-
res de metaforas. Mas aun, el escamoteo no proviene del texto sino de sus lectores, que
han insistido en taimarlo para obligar a que su rebelidon se acople a las buenas costum-
bres” (QUIROGA, 2004, p. 12).
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padrao unico e estrutura do desejo e do afeto, ocupa um grande espaco
socio-historico-religioso sobre o qual pouco se analisa e, ao mesmo tem-
po, pelo efeito de poder, langa o desejo homoafetivo no vale obscuro do
exoético, do siléncio ou da negagado (BUTLER, 2003; TREVISAN, 1998).

A hetero-norma, que adquiriu o carater de instituicdo natural, esta
fortemente associada ao binarismo de género — entendido como um sis-
tema e uma classificagdo social que naturaliza sexo e género em duas
formas distintas, opostas e desconectadas de masculino e feminino; ho-
mem e mulher — e a ideologia patriarcal — uma estrutura ideoldgica de
dominacéo transcultural (LEITES, 1987; CABRAL, 1999; ARIES; BEJIN,
1987). Ha, entdo, um tripé de constru¢des sociais: o binarismo de gé-
nero, a ideologia patriarcal e a heterossexualidade viril, vistos como na-
turais, arraigados na natureza humana por muitos grupos conservado-
res. Entretanto, esses aspectos inextrincavelmente associados, podem
ser entendidos como construgdes discursivas e praticas socioculturais
que sofrem as injungdes dos contextos histéricos e culturais em seus
processos de disputa com outras praticas sociais e de tentativa de per-
manecer como uma ‘natureza’ real e unicamente verdadeira. Giddens
(2004), por exemplo, analisa como no mundo capitalista a sexualidade
se pluralizou, tornou-se elemento fundamental nas definicbes do self e
da individualidade (o si-mesmo) e ganhou relevancia no espago publico
por diversos motivos, um deles, as lutas identitarias de minorias “sécio-
-sexuais-género”.

Um dos resultados dessas transformagdes, que nos interessa frisar
neste artigo, € que no mundo ocidental moderno capitalista, de forma
quase paradoxal, as artes e as literaturas se revelaram espacos privi-
legiados para a reflexdo homoafetiva e para as teorias desconstrutoras
daquilo que foi tomado como verdade, norma Unica e natural, inques-
tionavel, a sexualidade heterossexual vinculada ao sistema patriarcal-
-reprodutivo (FOUCAULT, 1999; CABRAL, 1999; ARIES; BEJIN, 1987;
LEITES, 1987).
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Em especial nos romances, o desejo homoerdtico vive e ocupa um
espaco fundamental, embora ainda a margem das analises académi-
cas e do mercado editorial.* Nos romances em que o0 homoerotismo se
faz presente no enredo ou é assumido por personagens protagonistas,
constatamos uma espécie de “violéncia simbdlica, violéncia suave, in-
sensivel, invisivel a suas proprias vitimas” e que se exerce “pelas vias
puramente simbdlicas da comunicagdo e do conhecimento, ou, mais
precisamente, do desconhecimento, do reconhecimento ou, em ultima
instancia, do sentimento” (BOURDIEU, 2003, p. 7-8).

O fio condutor dessa literatura, pelo menos no Brasil, é antigo, e re-
monta ao final do século XIX, com o romance O Bom Crioulo (1895) de
Adolfo Caminha. Mais adiante falaremos dessa linhagem literaria pouco
conhecida. Por ora, basta afirmar que nos textos desde o final do sé-
culo da Belle Epoque, e em outros, o pecado e a transgressdo, em sua
relacdo com o desejo homoeroético, estdo mesclados, alicercados em
uma complexa trama metaférica e alegérica. Nessas tramas narrativas,
a escamoteacgdo, as ambiguidades, as sutilezas, os escondimentos, as
escaramucas, os disfarces e os ocultamentos no texto literario homoa-
fetivo as vezes provém do proéprio texto, mas em geral vem de muitos
leitores, que insistem em ludibria-lo, adocica-lo e doma-lo, obrigando-o a
se adaptar aos bons costumes, as boas maneiras, as normas heteroafe-
tivas (TREVISAN, 1986; VENTURELLI, 2001; QUIROGA, 2004).

E nesse contexto que propomos analisar alguns aspectos de um
romance homoeratico que articula catolicismo e homossexualidade: Em
nome do desejo, escrito por Jodo Silvério Trevisan — autor brasileiro pou-
co conhecido, diretor e roteirista de cinema, tradutor e jornalista. O titulo
romanesco parodia o titulo do credo cristdo, Em Nome do Pai. E, no cor-
po do romance, apontaremos a interseccao entre desejo, religidao e re-

4. Sabemos que ha um rol de personagens e livros na literatura universal que falam
da tematica homoerdtica, porém, para delimitarmos a abrangéncia de nosso estudo,
nos restringimos a literatura brasileira contemporanea e, dentro desta, ao escritor Jodo
Trevisan e, ainda mais especificamente, ao seu livro Em nome do Desegjo.
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pressao, que se passa em um seminario da Igreja Catdlica (o amor entre
dois seminaristas), expressa um dificil, ou melhor, impossivel, equilibrio
entre o desejo homoeraético e as regras religiosas ditas e nao-ditas.

A regulacao dos corpos e dos afetos estabelece um cédigo de con-
duta esquizofrénico que se evidencia em discursos e falas ambiguas,
nos duplos sentidos das aproximagdes, no ocultamento e nas explosbes
furiosas do desejo (TREVISAN, 1986, 1998; CROMPTON, 1978). Essa
codificacao esta relacionada as estruturas sociais que sustentam a he-
gemonia masculina heterossexual e aprofunda as violéncias, inclusive a
violéncia simbdlica (BOURDIEU, 2007 a; 2007 b).

A estrutura social de género e sexo, com suas contradigbes e re-
pressdes, encontra-se incorporada nos corpos de homens e mulheres
e exerce, por meio de propaganda e midia, por exemplo, a redugao
do afeto homossexual a condi¢cao desvio e patologia (CABRAL, 1999;
HEILBORN, 1996). Porém, sendo a literatura uma dimensao ou esfera
de valor na qual essas violéncias sdo pensadas e ressignificadas, pre-
tendemos fazer aflorar os efeitos perversos de ordens simbdlicas que
tornam impositivo um determinado padréo de afetos e desejos (ideo-
logia patriarcal e hegemonia masculina heterossexual) que determina
divisdes e classificagdes de como se deve sentir, ter prazer, gesticular,
amar, transar, vestir, dizer, relacionar-se (binarismo de género).

Da literatura e suas interfaces

Assim como a arte, a religido, a ciéncia e a cultura; a literatura nao
pode ser apreendida sendo por uma gama de conceitos que, mesmo
assim, abarcam-na parcialmente. Em seus multiplos desdobramentos,
em prosa ou verso, a literatura de teor biografico mantém um flerte com
o ficcional constituindo-se, portanto, autoficcionalmente, ocupando ha
muito um lugar privilegiado nos estudos da contemporaneidade. E isto,
obviamente, ndo é recente.

Uma das grandes vantagens da Literatura, como arte,
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como ciéncia, é a sua abrangente capacidade de dia-
logar com todas as demais areas do conhecimento hu-
mano. Quer diretamente, quer sub-repticiamente, como
representacao sociocultural, a Literatura abre portas
para um dialogo problematizador, pondo em cheque,
denunciando, retratando, confirmando, contrapondo
polifonicamente vozes e discursos, questionando os
mais diversos aspectos do fazer e da conduta humana.
’A vida torna-se espago para as mediocridades, que al-
guns acham bom e outros nao suportam’ (TREVISAN,
2001, p. 14)5.

Como bem sabemos, “a literatura assume muitos saberes”
(BARTHES, 1997). Diversificada, descompromissada — no sentido de
nao ser um soldado de nenhuma ortodoxia ou instituicado autoritaria —
com o que quer que seja, multipla, abrangente, extrapola os limites da
nossa realidade imediata. Todos os temas, nela, se fazem presentes: o
bem e o mal, o vicio e a virtude, o profano e o sagrado, o certo e o errado.

Os pares, dicotomicamente, poderiam se multiplicar ad infinitum.
Para exemplificar, afirma-se que “hum romance como Robinson Crusoé,
ha um saber histérico, geografico, social (colonial), técnico, botanico, an-
tropolégico (Robinson) (sic) passa da natureza a cultura” e conclui-se,
“se, por ndo sei que excesso de socialismo ou de barbarie, todas as
nossas disciplinas devessem ser expulsas do ensino, exceto uma, é a
disciplina literaria que devia ser salva, pois todas as ciéncias estio pre-
sentes no monumento literario” (BARTHES, 1997, p. 15-19).

Antiga, a histéria da homoafetividade® acompanha a trajetéria huma-
na. Em algumas culturas, como a grega, o afeto homoerético foi aceito

5. As citagdes do romance que apresentarem apenas o numero de pagina pertencem ao
livro Em nome do desejo, de Jo&o Silvério TREVISAN, 2001, em sua terceira edi¢do pela
Editora Record. Este romance, que alcangou inegavel sucesso, foi langado pela primeira
vez em 1983, pela editora. Por vezes, extrairemos também citagcées da primeira edi¢ao,
referida na linha anterior.

6. Karoly Maria Kertbeny, “em correspondéncia trocada com Ulrichs, usa pela primeira
vez, em maio de 1868, as expressdes homossexual e heterossexual. No ano seguinte,
esta designagao aparece pela primeira vez a publico, num folheto anénimo, proclamando
liberdade para as sangdes legais para os homens homossexuais na Prussia” (MOITA,
2001, p. 77).
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sob determinadas condigbes’, com naturalidade, porém, na maioria das
vezes, foi acerbamente discriminada. A histéria nos mostra uma osci-
lacao entre tolerancia e aceitagdo e nao-aceitacdo e intolerancia. Em
todas as sociedades e culturas, inclusive as indigenas, as relagdes se-
xuais, amores e desejos, inclusive homoerdticos, foram regulados, es-
tabelecidos, construidos, legitimados ou deslegitimados socialmente.
Muitas vezes, essas relagcdes e amores eram espelhos e reflexos das
estruturas sociais. Por exemplo, entre os romanos, em especial na épo-
ca do Império, a sociedade era escravocrata, hierarquizada fortemente e
com predominio masculino (VEYNE, 1987). Os cidadaos, homens livres,
deveriam ter iniciativa, lideranca, voz de comando, dominador, enfim,
“ativos”. Escravos e mulheres deveriam ser o oposto. Veyne (1987, p.
40), cita o poeta Artemidoro para quem: “as relagdes sexuais podem ser
“com, a, esposa, com uma amante, com um escravo, homem ou mulher.
Todavia, ser penetrado por seu escravo nao € bom; € uma investida e
isso, indica desprezo por parte do escravo”. A homofilia era regulada
socialmente, nesse caso, e baseada em forte hierarquia.

Tentando colocar ordem no caos, com o advento do Cristianismo
oficial, os dogmas em relagdo ao tema se tornaram explicitos. Quando
o cristianismo surgiu como forga e a igreja se afirmou como uma das
raras instituicdes universais, apos a desintegragao do Império Romano,
iniciou-se uma longa e tortuosa relagdo entre sexo, poder e socieda-
de, em especial quando se travava dos afetos e amores homossexuais
(FOUCAULT, 1999; 2003; 2014). Apesar da afirmacgao preponderante de
uma teologia dogmatica, baseada em um naturalismo binario de género
(mulher e homem criados para casamento e criagdo da familia), sempre
houve sombras e discordancias, proposi¢cdes as margens dos poderes
teoldgicos instituidos.

7. E classica a figura da pederastia que nos é apresentada por Platado. Na cultura grega,
o amor entre um homem mais velho e um homem mais novo, antes de entrar na vida
adulta, devia ser vivido sob condi¢cdes bem especificas. Em geral, a figura desse amor
carnal foi vista pela filosofia platbnica como um degrau das escadas que levam a contem-
placdo do sumo bem (FOUCAULT, 1999).
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Onfray (2008), filésofo francés, recupera um cristianismo hedonista
(os prazeres da carne com o evangelho de Jesus) e nos apresenta um
panorama da diversidade de seitas cristds e gndsticas, e de tedlogos
e sacerdotes inclusive, que pululavam em torno dos primeiros séculos,
prolongando-se no tempo e espaco até chegarem a Idade Moderna.
Talvez um dos exemplos mais interessantes, para nossa discussao, seja
os “Irmaos do Livre Espirito”, um conjunto de pequenos movimentos e
seitas, muito dispares: “um certo numero de homens e mulheres que
ensinavam em relativa clandestinidade durante quatro séculos: do sé-
culo Xlll de Sao Boaventura ao século XVI de Rabelais e Montaigne”.
(ONFRAY, 2008, p. 78). Uma quantidade consideravel, varios milhares,
com formacéo diversificada (clérigos, artesaos, letrados e iletrados) e com
uma presenca espraiada por extensos territorios, “da Italia a Escocia, da
Espanha dos Alumbrados aos picardos e adamitas da Boémia, passan-
do pelos beguinos e beguinas dos Paises Baixos, os da Bélgica e outros
libertinos da Franga e da Alemanha” (ONFRAY, 2008, p. 79). No centro
de gravidade do diverso e amplo panorama gnaostico e cristdo hedonista,
uma “teologia” simples:
[...] o ser-deus do homem, uma vez que sua divindade
desde a crucificagao de Jesus resgatou todos os peca-
dos do mundo, de todas e de todos, e para sempre. A

partir desse dia, mais nenhuma agéo pecadora é possi-
vel ou pensavel (ONFRAY, 2008, p. 79).

Um pensamento e uma pratica que desafia os canones teolégicos da
ortodoxia estabelecida e instituida®. Dai:

[...] O homem se redescobre entdo divino [...] Nao se
pensa Deus de maneira separada do real, uma vez que
ele é o real em todas as suas modalidades: uma indivi-
dualidade, suas palavras, seus gestos, seus siléncios,
uma pedra, uma arvore, todas as pedras, todas as arvo-

8. Sabemos que o processo de constru¢édo da ortodoxia cristad € longo, tumultuado, osci-
lando entre aliangas com poderes politicos e econdmicos das elites e camadas dirigentes
e reacgdes populares com leituras libertadoras, como a teologia da libertagdo. Mas, nos
limites deste artigo, ndo poderemos aprofundar uma perspectiva
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res, nada escapa a Deus, pois tudo & Deus (ONFRAY,
2008, p. 79).

Uma teologia hedonista, se isso pudesse ser dito, pois, “esse pan-
teismo acaba com a moral, aniquila os valores e torna caducos os vicios
e as virtudes” (ONFRAY, 2008, p.79). Aos olhos desses movimentos e
seitas:

[...] o plano de Deus é menos linear, como ensina o ca-
tolicismo apostdlico e romano, do que ciclico. [...]. Uma
inversdo dos valores € induzida e legitimada por esta
Iégica singular: enquanto a Igreja ensina a pobreza, a
castidade e a obediéncia para os membros do clero e
para seus fiéis, os partidarios do Livre Espirito [...] cele-
bram o luxo, o refinamento, os prazeres, a sexualidade
absolutamente livre e a recusa em reconhecer qualquer
autoridade que seja [...] (ONFRAY, 2008, p. 83).

Sabemos que nao foram a gnose crista e o cristianismo hedonista
que se tornaram influentes e abarcaram a cultura e a sociedade ociden-
tais. Contudo, Foucault (1990; 1999; 2003; 2014) nota que é nas culturas
cristds que a sexualidade se conectou a subjetividade e a verdade e
tornou-se uma ontologia, ou melhor, o lugar mais profundo em que o ser
humano poderia encontrar sua identidade. As tecnologias e dispositivos®
de producgao da verdade de si mesmo através do sexo e do amor produ-
ziram uma mistura entre repressao, culpa, censura e desejo.

Nao a toa, no romance que apresentaremos, as vertigens do desejo
homoerdtico estao ligadas inextricavelmente as rotinas religiosas vividas
dentro das muralhas de um seminario religioso. Preconceito e desejo
irmanam-se nas penumbras dos muros da instituicao catélica. Por ou-
tro lado, os preconceitos em relagdo aos relacionamentos homoeréticos
sempre, de alguma forma, existiram. Mesmo quando individuais eles se
formam e proliferam socialmente, e passam a fazer parte principalmente
das esferas da vida cotidiana dos cidad&os.

9. Essa questao no Cristianismo € ampla e remete, por exemplo, a recuperagao e rede-
finicao das tecnologias do eu nascidas na cultura grega (a analise de si ao fim do dia): a
confissdo sera um dos pontos fulcrais segundo Foucault (1990; 2014).
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Somos socialmente regidos por leis e normas que nos sao impostas
e sobre as quais ndo questionamos. Sao verdades que aceitamos taci-
tamente. Por outro lado, a sexualidade e suas diferentes manifestagoes
sdo aceitas ou rejeitadas a partir dos costumes de uma sociedade. E a
literatura é, nesse interim, um espaco no qual as sexualidades abrem-se
€ as barreiras sociais e histéricas séo interrogadas.

Contrapondo-se a esse espaco livre, ha o discurso das instituicdes
religiosas hegemonicas que tendem a basear-se em um direito “natural”,
ou melhor, em uma concepg¢ao de humano e de desejo fundamentada
historica, religiosa e culturalmente. Neste sentido,

O discurso das instituicoes religiosas sobre a homosse-
xualidade e, mais especificamente, o da Igreja Catdlica,
tem esse carater poderoso, que serve a multiplas ra-
zdes: [...] criar e manter a fronteira entre o ‘nés’ — deter-
minando o que é normal, portanto aceito e valorizado
— e 0s outros, os que fogem a normalizacdo e devem
ser rejeitados; criar condi¢gdes de controle das sexuali-
dades e dos corpos, €, portanto, de comportamentos e
pensamentos; oferecer alternativas sagradas, dentro de
um vasto mercado religioso, de redencao dos pecados
e salvagao (BUSIN, 2008).

A partir do Cristianismo'®, o Ocidente ndo parou de dizer ‘para saber
quem és, conhece o teu sexo’. O sexo sempre foi 0 nucleo onde se aloja,
juntamente com o devir de nossa espécie, nossa ‘verdade’ de sujeito
humano (FOUCAULT, 2007, p. 229-300).

Em instigante ensaio, o psicanalista Jurandir Costa (1998, p. 135),
analisa as implicagdes da questao sexual em Foucault: “O monge cristao

10. Para ndo sermos injustos com o Cristianismo, é preciso citar, por exemplo, as gran-
des heresias que atravessaram a histéria e procuravam fugir ou romper com as ortodo-
xias, inclusive do ponto de vista do afeto e do desejo. Contemporaneamente, é preciso
citar as igrejas inclusivas cristas e os grupos e padres catdlicos que acolhem a popula-
¢ao LGBT sem restricdo. Algumas liderangas sacerdotais, como o padre jesuita norte-
-americano James Martin adotam uma postura mais aberta, sem condenagédo moral. O
sacerdote jesuita lancou um livro chamado Building a Bridge (Construindo pontes, em
tradugéo livre). O livro propde um didlogo entre os catodlicos LGBTs e a Igreja. Em breve,
o padre e o livro foram objeto de intensa critica por parte dos setores reacionarios do
catolicismo norte-americano.
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deixou de olhar para o alto, como o fildsofo grego, e passou a olhar para
dentro de si, com o objetivo de controlar sem cessar, seus pensamentos,
de sonda-los para ver se eram puros, de verificar se ndo dissimulavam
ou ocultavam algo de perigoso”. Na teoria de Foucault, a enorme impor-
tdncia da sexualidade que vivemos hoje derivaria, em alguma medida,
da interpretacao crista da libido e de seu papel na formagao da subjetivi-
dade (COSTA, 1998). Mas, Costa (1998, p. 135) avanca a hipotese fou-
caultiana: o surgimento da nova moral cristd ndo deve ser visto apenas
como a afirmacgao da fraqueza da vontade e de sua natureza pecamino-
sa, mas também como um elogio do amor, “no quadro da nova estratégia
de salvacao espiritual’.

Como efeito dessas novas configuragdes da subjetividade (controle
do pensamento e do exame de si), a literatura moderna tornou-se um es-
paco de manifestagdes dos desejos, subjetividades, tragédias e dramas
homoerdéticos apds a separacao das esferas de valor e do desencanta-
mento do mundo.

No caso do Brasil, apesar de romances com ou sobre personagens
homoerdticos existirem desde o século XIX, a literatura homoafetiva é
descontinua, com momentos de concentracao e dispersdo, embora tra-
zendo questdes e acdes fundamentais, dentre elas, a recusa da morda-
¢a anti-homoerdtica familiar, religiosa ou social (TREVISAN, 1998).

A obra que aborda essas questdes de forma ousada e precurso-
ra € Bom Crioulo (1895), de Adolfo Caminha, um romance tao singular
que foi desprezado profundamente pela critica literaria, enxergando nele
apenas um forte naturalismo quando, trata-se da paixao de um escra-
vo negro fugido por um adolescente, abordando questdes de género. E
significativo que a tematica homossexual se cruze com a racial-étnica:
crioulo, o fruto da mesticagem entre os “brancos” colonizadores catolicos
e o negro africano trazido a ferros para trabalhar nas lavouras de cana-
-de-agucar e depois de café. Ha, neste quesito, a convergéncia de duas
fortes exclusdes, a do desejo homoerdtico e a étnica,
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Em 1906, Machado de Assis publica Reliquias da Casa Velha, com
um conto, Pilades e Orestes, que narra a histéria de dois senhores que
se tratam e vivem amorosamente, mas com uma sutileza especifica que
suscitou poucas criticas diretas e reagdes apaixonadas. Logo a seguir,
emerge a figura de Jodo do Rio, que em plena Belle Epoque brasileira,
assumiu sua condigdo de homossexual, escrevendo alguns contos em
que o desejo homoerético oscila entre a insinuagdo e o ocultamento,
ligado a sua vivéncia, é explicitado ou insinuado.

Nas décadas entre 1920 e 1930, Mario de Andrade, com Frederico
Paciéncia (1997), apresenta o tema com um jogo de ocultamentos e
sutilezas semanticas por medo do preconceito. Somente ap6s os anos
1960, surge com mais for¢a, uma linha narrativa homoerotica. Citamos
aqui, Lampido da Esquina, um tabloide mensal, que surge em 1978
e era editado por Aguinaldo Silva como um jornal que dava voz e ex-
pressao a “minoria” sexual. Impulsionado por ele, houve a publicacao
de varias obras menores, de teor confessional e baixa qualidade litera-
ria, aproveitando a visibilidade que os homossexuais comeg¢aram a ter
(VENTURELLI, 2001).

Sao obras dentro da industria cultural que visavam a venda facil e o
lucro imediato, dentro de um publico agora mais vasto. Aguinaldo Silva,
antes de optar pela telenovela, que marcou sua carreira na Rede Globo
de Televisao, foi um autor marcante com as narrativas Primeira carta
aos androginos (1975) e Labios que beijei (1992), entre outros. Todavia,
a figura mais emblematica da literatura homoerdtica é Caio Fernando
Abreu, que expressa o arquétipo do “Peter Pan” gay, o eterno adolescen-
te em crise e em busca de identidade, que marca sua produgao literaria.
Em Morangos mofados (1982), Caio gira em torno de si préprio e do
seu discurso desencantado e, no ano seguinte, em Tridngulo das aguas,
temos pelo menos a histéria de um desencontro amoroso entre Pérsio e
Santiago (VENTURELLI, 2001).

Por fim, para finalizarmos a breve apresentacido sobre a literatura
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homoerdtica, citamos os personagens com forte acento homoerético:
Bembem, de O menino do Gouveia (publicado originalmente em 1914, na
revista Rio Nu), de Capadécio Maluco; Aleixo de O Bom-Crioulo (1895),
de Adolfo Caminha; Juca, de Frederico Paciéncia (1997), de Mario de
Andrade, e Riobaldo, de Grande sertdo: veredas (1956), obra referencial
de Jodo Guimaraes Rosa. Além disso, ha contos e novelas como Pilades
e Orestes (conto que compde as narrativas de Reliquias da Casa Velha,
1906), de Machado de Assis e Pela noite (In: Tridngulo das Aguas, de
1983), de Caio Fernando Abreu.

Um outro nome fundamental é o de Joao Gilberto Noll cuja produ-
¢ao, mais antenada com o pds-moderno, questiona os limites do roman-
ce com uma escrita minimalista e uma personagens deslocando-se pelo
vasto mundo, sem Norte e sem Sul. Nesse enredo, o corpo é uma chaga
viva e os encontros sao fortuitos e dolorosos. Entre sua producéo, cita-
mos, Bandoleiros (1985), que possui uma forte pulsdo cinematografica e
uma iconografia similar a do estilo western; Rastros de verao (1986), um
travelling sobre o absurdo do mundo e Hotel Atléantico (1989), com seu
personagem desnorteado e sem destino, sdo obras que merecem ser
lidas e relidas (VENTURELLI, 2001).

Nesse breve giro literario, podemos citar Marcio El-Jaick com seu
ultimo romance, Para sua Jukebox (2011), que pde em cena o discurso
de um adolescente de 17 anos, cheio de girias e dizeres tautoldgicos, e,
assim, alcanga uma estética fascinante porque nos faz entrar em cheio
no universo do jovem garoto que vive um caso térrido com um dentista
casado.

Podemos dizer, tentando conectar o tema deste artigo ao projeto

11.VENTURELLI, Paulo. Onde esta a literatura homoerética brasileira? S. d Disponivel em:
<http://www.candido.bpp.pr.gov.br/modules/conteudo/conteudo.php?conteudo=704>.
Acesso em: 17 Ago. 2017.
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teoliterario'?, que

A Literatura é coleta e invengao intimamente mescladas,
[...] ndo é puro delirio, porque o verdadeiro romancista,
que escuta sua imaginacgéo, sabe muito bem que algo
se impde a ele. Ele inventa, mas ndo inventa uma coisa
qualquer. E por isso — e entrevemos agora o elo que
pode haver entre literatura e teologia — que o romance
nao é uma aventura ao acaso para o teélogo [...]. Ha na
descoberta romanesca, uma analogia com o que o teé-
logo chama de revelagéo: uma visitagdo. O encontro de
algo inesperado, subito, ‘revelado’, fora do real cotidia-
no e, entretanto, inscrito nele (GESCHE, 2005, p. 150).

No entanto, se a literatura € o momento de uma revelagao imanente
irrompida na intersecao entre vida e histdria, diferente de uma teologia
cristd classica enquanto revelagédo transcendente, isso ndo quer dizer
que o que é revelado leva a uma redencdo, salvacdo ou remissdo. E
importante dizer que a teologia tradicional, enquanto l6cus do transcen-
dente, negadora da carne e do prazer, em especial o0 homoerético, ndo
esgota o campo teoldgico e é desafiada por novas ideias. Ha uma in-
fluéncia dos novos modos de ser e de amar homoeréticos, com suas
lutas e movimentos, no préprio campo teoldgico.

O tedlogo André Musskopf (2012) apresentou uma consistente refle-
xao sobre essas novas teologias: teologia gay, homossexual e queer. “A
emergéncia de uma Teologia Gay, de cunho liberacionista”, nas palavras
de Musskopf (2012, p. 189), mostra a amplitude dos processos de trans-
formacgéo social, cultural e teolégica que estdo em andamento.

12. A pesquisa em teopoética consolida-se no Brasil, segundo Cantarela (2014). Porém,
a lista de obras e autores ainda é restrita: “Seguindo a ordem estabelecida pela prefe-
réncia dos pesquisadores, os autores/obras de literatura mais presentes na Teopoética
sdo: a Biblia, Guimarades Rosa, Adélia Prado, Clarice Lispector, Machado de Assis e José
Saramago. [...].” (CANTARELA, 2014, 1247). De acordo com Cantarela (2014, p. 1248):
“Em relagéo as obras mais lidas, destaca-se o Grande Sertdo de Guimaraes Rosa [...]. O
tema de maior interesse dos pesquisadores, em sua leitura de Grande Sertéo, é a ques-
tdo do confronto entre o bem e o mal. Em relagéo a Biblia [...], os temas sado variados:
0 éxodo, Sansao e Dalila, Jo, as narrativas dos evangelhos.”. A tematica e autores que
trabalham os fendbmenos homoafetivos estdo completamente ausentes. Por isso, este
artigo justifica-se como uma contribuicao.
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Porém, nos quadros da teologia dogmatico-oficial, o revelar do dese-
jo e da carne pode ser terrivel, tragico, sombrio e intenso, como é o0 caso
do romance que analisamos a seguir.

Do autor, sua trajetéria e da critica a sua obra

Joao Silvério Trevisan, autor brasileiro ainda pouco conhecido, mas
dos mais significativos no panorama da nossa Literatura, é natural de
Ribeirao Bonito, uma pacata cidadezinha do interior do Estado de S&o
Paulo, nascido em 1944 (VENTURELLI, 1993).

Atuante, inquieto, irreverente; é, além de escritor, diretor e roteirista
de cinema, dramaturgo, tradutor, ativista LGBT e jornalista. Oriundo de
uma familia pobre, lutou para encontrar o rumo que queria imprimir a
sua histéria. E autor de uma obra extensa; escreveu Seis Balas em um
Buraco S¢6 (ensaios, 1998), Ana em Veneza (romance, 1994) Trocos e
Destrogos (contos, 1997), publicados pela Editora Record. Para teatro,
escreveu Heliogabalo & Eu. No cinema, Trevisan, em 1969, produziu
e dirigiu um filme de curta duragéo, Contestagdo (1969) e outro, ago-
ra, um longa-metragem intitulado Orgia ou o Homem que Deu Cria.
(VENTURELLI, 1993).

Escritor que assumiu publicamente a sua homossexualidade, luta
pelos direitos das minorias e foi um dos fundadores do Grupo Somos,
criado em 1970, um grupo que, entre outras atividades, procura debater,
questionar conceitos e ideias para conscientizar quanto aos direitos dos
homoafetivos.

Contudo, temos, no panorama da literatura brasileira, poucas obras
que versam sobre a tematica homoafetiva. Na Arte, de uma forma geral,
os criadores optam por outros temas, passando ao largo da abordagem
da homossexualidade. Quando o fazem, talvez até inconscientemente,
tratam-na de maneira discriminatéria ou superficial, de forma que se evi-
denciam resquicios preconceituosos nas obras. Isso fica muito evidente,
por exemplo, se pensarmos no nosso Cinema, no Teatro — em que pe-
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sem algumas produgdes notaveis quanto a tematica; e na TV.

Se consultarmos a trajetéria dos nossos grandes escritores, nao
vamos encontrar a tematica homoafetiva abordada seriamente. Em
Guimaraes Rosa, por exemplo, com o romance Grande Sertdo: Veredas,
temos a personagem Riobaldo que, ao se apaixonar pelo jagungo
Diadorim, entra num processo de autoquestionamento, num interminavel
monologo existencial, que, no final, se resolve favoravelmente a perso-
nagem, uma vez que Diadorim era mulher.

Talvez como reflexo de sua propria existéncia, a obra de Caio
Fernando Abreu também aborda, corajosamente, em muitos momen-
tos, a tematica de forma convincente. Jodo Silvério Trevisan e Caio
Fernando Abreu, foram, por algum tempo, contemporéneos. Por outro
lado, a emergéncia de um revelar do desejo que mesmo assumido torna-
-se um sinal de discérdia, faz emergir uma teologia tragica do afeto: “Mas
nao haveria demasiada complexidade nos subterraneos do dia-a-dia?
Um instante de vida ndo seria um emaranhado digno de reveréncia, jus-
tamente por causa da paix&o nele sufocada?” (TREVISAN, 2001, p. 18).
Os deuses abscénditos do homoerotismo afloram por entrelinhas, nas
linhas de uma literatura ousada.

Da filosofia a vida... nos bastidores...

O romance em questdo se passa em um tempo reprimido e de re-
pressoes, quando os padres usavam batina e escutavam radio. O am-
biente do romance evoca os anos 1940-1950. O ambiente tétrico e sen-
sual do seminario perpassa e engolfa todo o romance. Paginas e paginas
de uma estranha mistura entre o dever religioso e o fascinio do desejo.
Os amores entre os meninos seminaristas extrapolam o ambito discente.
Também vicejava entre os orientadores espirituais, um medo, o de ter
prazer com as confissées dos adolescentes, mas ao mesmo tempo, um
ardente desejo de ouvir e tocar a carne — tais relagbes seriam pecados
ou nao, fica a ambiguidade —, que atuavam como tutores dos aprendi-

— 239 —




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

zes de padres. Quem ainda duvidava? Poderiamos perguntar. “O sexo
constituia o assunto mais corrente, mais saboroso e mais cochichado
daqueles tempos” (TREVISAN, 1982, p. 65).

As proibi¢des faziam com que os seminaristas encontrassem tacita-
mente maneiras de ludibriar a realidade, de esconder intencionalidades.
Quando algum dos meninos formulava o convite “Vamos andar?” obvia-
mente, a pergunta “significava de tudo um pouco: namorar, ficar perto,
matar as saudades, amar-se, se olhar, gozar” (TREVISAN, 1982, p. 68).
Sempre presente a necessidade de salvar as aparéncias, o que, no fun-
do, significava que os garotos sabiam que estavam infringindo alguma
norma tacita. Os padres eram adorados e idealizados. Representavam
os paradigmas. Ostentavam poder. Eram temidos. Amados. Odiados:

O Senhor moreno (ou, digamos, a representagdo mo-
rena do Senhor) chamava-se Padre Augusto ou Padre
Reitor. O Senhor loiro (imagem do lado mais delicado
da divindade) cumpria as fungdes de Diretor Espiritual e
chamava-se Mario, mas preferia atender pelo nome de
Padre Marinho — “marinho azul”, como gostava de brin-
car, em alusao a cor dos seus olhos. Dizem que tinha
estudado com as carmelitas, dai o seu gosto acentuado
pela vida mistica (TREVISAN, 1982, p. 87).

O amor entre os meninos era considerado pecaminoso, ndo obs-
tante, determinadas “paixdes (...) comecavam evidentemente em Deus;
dai o Unico amor legitimo (porque sagrado) era aquele entre os meninos
e seus superiores — reflexo do contato entre a criatura e seu criador”
(TREVISAN, 1982, p. 88).

Assim, “Padre Augusto, por exemplo, gostava de eleger os seus pre-
diletos” (TREVISAN, 1982, p. 88). Ja “Padre Marinho dedicava-se mais
aos Menores, enquanto Padre Augusto preferia os Maiores” (TREVISAN,
1982, p. 96). Padre Augusto, a pretexto de ensinar normas de higiene,

esmerou-se em ensinar 0s meninos a baixar o prepucio
de seus genitais e lava-los com sabonete, sem receio
de perderem a virilidade. Fazia tudo isso com extrema
objetividade, mas seus gestos profissionais ndo con-
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seguiam ocultar inten¢des subjacentes que os alunos
mais sensiveis captavam. De modo que nao era inco-
mum os exames terminarem em malcontidas eregdes
dos pequenos membros alvorogados pelo contato rapi-
do e experiente do querido Reitor (TREVISAN, 1982, p.
97).

O toque fisico oscilava entre o prazer e a higiene. '* Mas, néo era
apenas o corpo em um cultivo supostamente correto, o que preocupa-
vam os senhores padres, mas a alma, que deveria ser cultivada com
afinco. Por isso a formagao cristd se aliava a algumas outras praticas
artistico-filosoéficas, cujo propésito facultava o desenvolvimento da sensi-
bilidade dos pequenos. Desse modo, algumas associagdes inusitadas e
originais, por forga das circunstancias, aconteciam: “o desejo € antes de
tudo musical” (TREVISAN, 1982, p. 105).

Na rede em que se entrecruzavam medos, desejos, culpa e pra-
zer, a musica, a mais etérea das artes, se presta a marcar situagoes
significativas em nossas vidas. Porém outras divagacdées advinham
paralelamente. Elucubragdes, conjunturas inevitaveis: “Que disposi¢ao
gostaria de ter, ao morrer? - Desejaria amar mais do que nunca, antes
de cair nos bragos do seu Amado Eterno” (TREVISAN, 1982, p. 136). O
amor carnal se confundindo com as aspirac¢des espirituais.

Da obra e seus meandros

“Vejo-me entrando no escuro, como quem penetra em um santuario,

13. A esse respeito, na histéria da formagao cultural brasileira, Gilberto Freyre (1984)
aborda a profunda cultura patriarcal sexual misturada com raizes religiosas catélicas que,
por sua vez, estavam embebidas na mistura entre culpa, castigo e prazer. Observemos
alguns trechos: “Com o aparecimento de maior nimero de colégios, um assunto que
comecou a preocupar os higienistas da época foi o da higiene escolar; particularmente
a higiene dos internatos” (FREYRE, 1984, p. 418). E a seguir: “Outro trabalho sobre os
colégios [...] versa de preferéncia o problema da moralidade e da higiene sexual nos
internatos’. (FREYRE, 1984, p. 418). E, para completar essas questdes: “Nos antigos
colégios, se houve por um lado, em alguns casos, lassidao — fazendo-se vista grossa a
excessos, turbuléncias e perversidades dos meninos — por outro lado abusou-se crimino-
samente da fraqueza infantil.” (FREYRE, 1984, p. 419). Segundo Freyre (1984, p. 419):
“Houve verdadeira voltupia em humilhar a crianga”.
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ansioso por certa luz. Quando acendo a lampada sobre a mesinha, levo
um susto.” Estas sao as palavras iniciais do livro. (TREVISAN, 1982, p.
10).

Na realidade, todos ndés transitamos pela vida afora “como quem
penetra em santuarios” (TREVISAN, 2001, p. 14). Se cada ser humano
se vé, a si mesmo e aos demais; se percebe e se situa no mundo através
dos olhos da sua sexualidade, como preconizava Freud, a forma de ser
e estar no mundo dos homossexuais €, necessariamente — para que se
viabilize convincentemente — uma forma particular, transgressora, ousa-
da, principalmente se levarmos em consideracado a realidade que nos
circunda, no caso, uma realidade altamente conservadora, marcada por
dogmas que se constituem como verdades absolutas. Por se posicionar
contra a corrente é, por exceléncia, uma forma de ser na qual o indivi-
duo, desde o inicio, se questiona e se realiza sob o signo da tristeza, da
marginalidade, do excepcional. Das primeiras percep¢des de si mesmo
a aceitacdo ha uma longa distancia, porque esse processo denso, tao
necessario quanto inevitavel, perpassa pelo social, pela heranga das co-
brancas socioculturais, pelo inevitavel confronto com a tradicdo, com o
peso que a nogao da propria diferenca impde. E sempre inquietantemen-
te desconfortavel saber-se e sentir-se diferente.

Romance de tematica homoeroética, de teor autobiografico, Em
nome do desejo € um dos mais contundentes textos em que se
evidencia o desabrochar do universo complexo, sofrido e (in)explicavel
da sexualidade homoerdética em confluéncia com expressodes religiosas.
Como ex-seminarista, o autor conhece de perto o universo de que trata
nesta obra.

O ambiente austero de um seminario, marcado por uma disciplina
ostensivamente rigida, € o local em que, ao mesmo tempo, se revezam
o desejo de santificacdo e o de transgressao — imposto pelas paixbes
sexuais nascentes. Nesse palco travam-se lutas entre o corpo e o espiri-
to, entre o proibido e o permissivel, entre o material e o espiritual. Nesse

— 242 —




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

sentido:

A confissdo, o exame de consciéncia, toda uma insis-
téncia sobre o0s segredos e a importancia da carne nao
foram somente um meio de proibir o sexo ou de afasta-
-lo 0 mais possivel da consciéncia; foi uma forma de
colocar a sexualidade no centro da existéncia e de ligar
a salvagao ao dominio de seus movimentos obscuros.
O sexo foi aquilo que, nas sociedades cristas, era preci-
S0 examinar, vigiar, confessar, transformar em discurso.
(FOUCAULT, 2007, p. 229-230).

Em nome do desegjo, em sua sexta sessao intitulada “Do mistério da
santissima paixao”, inicia a narrativa do amor entre Tiquinho, 0 menino
de 13 anos que é nosso protagonista e o seu amor impossivel por Abel
— a quem denominava o seu “Jardineiro Espanhol”, garoto da mesma
faixa etaria de Tiquinho, apenas com um ano a mais. Na visdo do nar-
rador, Abel se assemelhava a “um Jesus Cristo de olhos ligeiramente
amendoados, cabelos muito negros, corpo ereto, feicdes bondosas e
um vigoroso brilho no olhar” (TREVISAN, 1982, p. 141). Abel passa a
ser para Tiquinho o “seu ima e bussola. E [a partir de entdo] a vida de
Tiquinho adquiriu um brilho extraordinario a partir daquela revelagao”
(TREVISAN, 1982, p. 143).

Porque ingénuas, porque veementes, porque fruto de desejos des-
conhecidos e incontrolaveis, as paixdes adolescentes sao descobertas
avassaladoras. A entrega a elas se da de forma total: “o convivio diario
com Abel e o usufruto de sua amizade traziam-lhe, ao contrario, uma fe-
licidade quase maior do que podia suportar” (TREVISAN, 1982, p. 143).
Todo amor € um mito de contrastes. O amor-paix&o €, via de regra, uma
tentativa, quase sempre frustrada, de tentarmos conciliar opostos. Bem
sabemos que “(...) ndo existe amor que nao seja obsessao” (TREVISAN,
1982, p. 151). Quem ama sé vé o que deseja ver. O amor — transfigura-
do na paixao - faz leituras préprias. Tiquinho pressupunha, cegamente,
que era amado por Abel. De inicio, Tiquinho encontra consonéancia dos
seus desejos no companheiro eleito: “Quanto tempo passaram assim
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ninguém nunca soube. Mesmo porque a eternidade, ambos pressupu-
nham, como € natural, a auséncia de tempo” (TREVISAN, 1982, p. 166).

As relagdes entre Tiquinho e Abel se concretizaram comportando os
equivocos que acompanham as relagdes dessa modalidade. Relagbes
carregadas de regras tacitas, inquestionaveis, em que os papeis se con-
figuravam, tradicional e preconceituosamente, conforme os modelos so-
cioculturais. Era “a mesma entre o macho (Abel) e a fémea (Tiquinho),
coisa que o torturava e enchia de ressentimentos” (TREVISAN, 1982, p.
194). E, como sempre, 0 macho, hierarquicamente, dominando a fémea,
0 que nos remete para a ideologia patriarcal, o binarismo de género e a
hegemonia da heterossexualidade viril-bélica. Isso causava, como nao
poderia deixar de ser, um desconforto. “Assim, por exemplo: ‘chupa’, or-
denava Abel. ‘Nao’, balbuciava um Tiquinho inseguro. ‘Se vocé gosta de
mim, entdo chupa’ — insistia Abel” (TREVISAN, 1982, p. 194).

O fato de estarem sempre juntos, motivou, como habitualmente
ocorre nestas situacoes, alias, em qualquer comunidade, boatos incri-
minadores. “A amizade particular entre Tiquinho e Abel ja fazia parte do
repertorio de fofocas prediletas da comunidade. Corriam boatos sobre
suas fugas noturnas. (...) quando passeavam, mesmo separados, era
comum provocarem cochichos e piadinhas — constantes demais para
nao incomodar” (TREVISAN, 1982, p. 196). A paix&o nao vé sendo aqui-
lo que obijetiva ver.

Os perigos, a volta de ambos, aumentavam. E, como nao poderia
deixar de ser, “a situagdo chegou a um ponto critico, justamente no final
da Quaresma”. Como autoridade que busca preservar néo s6 a ordem,
mas, principalmente, as aparéncias, “o reitor chamou ambos separada-
mente” (TREVISAN, 1982, p. 197).

Somos seres falhos, carentes, necessitados do aval do outro. Essa
necessidade pode converter-se numa dura provacao. A instancia mate-
rial € ponte para que cheguemos ao espiritual. O corpo € o templo da
alma. Assim, Tiquinho sofria das agruras dos desejos carnais. “O encan-
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tamento pela nudez mesclava-se a proximidade quase fisica do sofri-
mento de Jesus” (TREVISAN, 1982, p. 211).

Normalmente tomado como uma paixao irrefreavel, o amor, na maio-
ria das vezes, se caracteriza por um qué indefinivel, incerto, inexplicavel.
Esse nao-saber, nao raro, se apresenta como um possivel enigma que
jamais se deixa decifrar inteiramente. Impossivel saber porque quero
tanto e a tal ponto disso dependo, porque ele me ama ou é ele que amo.
As paixdes nos tornam imprudentes, ousados. Por amor, somos capazes
das coisas mais inusitadas. Por ele, vivemos e, por vezes, morremos.
O amor pode converter-se em paixao. E quando isso acontece, normal-
mente, de forma irreversivel, ele torna-se egoista, tirano e, ndo raro, isto
mata a espiritualidade caracterizadora do amor.

Voltemos, pois, a nossa histéria: Mandado para casa, por ter adoeci-
do, Tiquinho nao suporta permanecer distante de Abel e, por conta pro-
pria, retorna ao Seminario. Encontra o seu amado na sala de jogos. O
encontro, tdo ansiosamente desejado, toma rumos diferentes do espera-
do. Ao se deparar com Abel, “Tiquinho permaneceu estatico alguns se-
gundos, recusando-se a admitir. S6 voltou a si quando o siléncio invadiu
a bolaria. Todos tinham se retirado, inclusive Abel — que néo |he dirigira
um unico olhar de amor” (TREVISAN, 1982, p. 214).

Sentir-se rejeitado é doloroso, e, para o garoto, sobretudo nas cir-
cunstancias em que se deu, era inadmissivel. Amor e édio, reza o dito po-
pular, sdo faces de uma mesma moeda. Magoado, todo o amor que sen-
tia, de imediato, se transformou no seu oposto. “Dali por diante, Tiquinho
entregou-se totalmente a tarefa da vinganga” (TREVISAN, 1982, p. 215).
Tudo se deu em uma baderna promovida pelos alunos, que, aproveitando
a falta de luz nas dependéncias do Seminario, se despiram e promove-
ram a maior algazarra. Isso aconteceu, coincidentemente, durante uma
das auséncias do Reitor. De posse de uma lanterna, Tiquinho, tendo divi-
sado Abel, persegue-o inclementemente. lluminando-o insistentemente,
coloca-lo em evidéncia, e consegue, diante dos olhos dos superiores,
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fazé-lo culpado, sendo apontado como um dos promotores da confusao
ocorrida. Em decorréncia disso, Abel é expulso do Seminario.

Tiquinho conseguiu, finalmente, vingar-se de Abel. O feitico, no
entanto, volta-se contra o feiticeiro: “Sem Abel, tornava-se um ser mi-
seravelmente desamparado” (TREVISAN, 1982, p. 222). Chegou, no
seu desespero a planejar “a morte de Abel e seu suicidio simultdneo”
(TREVISAN, 1982, p. 223). Como consequéncia, Tiquinho adoece gra-
vemente e é, também, mandado para casa. “Na maca, enquanto atraves-
sava o corredor central em direcdo a ambulancia, Tiquinho teve a vaga
impressdo de ouvir sons de sino. Pareciam distantes sinos do Angelus,
mas Tiquinho nunca soube ao certo. Foi essa a derradeira lembranca
daqueles tempos” (TREVISAN, 1982, p. 226). Um tom tragico coroa o
fim do romance.

Concluindo

O romance mostra paradoxos, chagas, ocultamentos, indecisdes e
intensidades da e na carne e na alma. Nesse sentido, o desejo homos-
sexual abordado no romance de Trevisan (1982; 2001) torna-se um inc6-
modo, um estorvo, mas ao mesmo tempo um refugio da carne diante da
severidade da expressao religiosa que nao admite nem a ternura nem o
sexo entre homens. Nas entrelinhas da narrativa, o desejo homoafetivo
percorre situacdes nas quais deixa de ser a metafora do belo e do amor
(perspectiva platonica) para ser a metonimia do desejo e do amor n&o-na-
tural, encarnando um dos desdobramentos do pecado original. Trevisan,
conduz a delicada e lugubre trama da tragédia a morte, ressoando uma
ambiguidade, a do desejo e do amor que se tornam tumulos. O salario
do pecado é a morte, diz a teologia paulina, mas questionamo-nos o que
seria o pecado nas entrelinhas do romance. Nesse caso, “pecar” é fazer
viver o amor e o afeto homossexuais como uma metafora do belo, mas
decaida, ou melhor, transformada em tragédia.

Nesse sentido, escrever a histéria € mais do que realizar uma ex-
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posicdo de achados. E o efeito de uma transformacéo pela qual pas-
samos enquanto sujeitos que nos assumimos e assumimos 0S riscos
pressentidos na escrita. E dialogar, ndo exatamente com os outros, mas
com nosso proprio pensamento. Por esse motivo, escrever é tao delicio-
samente perturbador (NUNES, 1990, p, 42). E preciso dizer, ainda, que
“se o carater imutavel do sexo & contestavel, talvez o proprio construto
chamado ‘sexo’ seja tdo culturalmente construido quanto género”
(BUTLER, 2003, p. 25). Por esse aspecto, a literatura homoafetiva € a
epitome do construto do sexo e do género porque sempre aponta para
0 embate entre a norma moral hegeménica e a possibilidade do amor
como superagado da ordem hetero-patriarcal-viril estabelecida. A litera-
tura funciona, nesse sentido, para além de uma mera denuncia, como
um espago de encontros e desencontros que desnaturaliza construgdes
sociais, como a ideologia patriarcal e o binarismo de género.

Por outro lado, a vida dos homossexuais continua, a despeito dos
avancos ja alcancados, sendo uma trajetéria dificil e a literatura homoafe-
tiva o demonstra. Ha, ainda que de forma sutil e escamoteada, barreiras
e obstaculos a serem transpostos todos os dias. Nas praticas religiosas
advindas do Cristianismo, e, como tratado neste artigo, do Catolicismo,
perduram dogmas que — a espera de uma revisao, de uma reavaliacédo —
ainda incluem os chamados pecados da carne e, entre eles, as praticas
homoafetivas. Estas, por sua vez, estdo entre as mais discriminadas,
mais contundentemente apontadas e punidas, tornando os seres parias
em suas tarefas mais simples e cotidianas.
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Resumo

O artigo “Etica e estética no universo
Gentileza. Profecia na cena urbana do Rio
de Janeiro” analisa o universo gentileza, ou
seja, o locus de atuagéo do personagem José
Datrino, conhecido como Profeta Gentileza,
bem como sua performance estética e lete-
raria! na cena urbana do Rio de Janeiro. Ao
longo do artigo dialogaremos com esse per-
sonagem da cultura de forma intertextual, re-
lacionando a figura do profeta Gentileza com
profetas da tradigao biblica. O objetivo princi-
pal sera mostrar que na figura do profeta, éti-
ca e estética se relacionam constituindo uma
est-ética. Portanto, o teolégico (em perspec-
tiva popular) e o literario (em sua expressao
marginal), se imbricam na afirmacao de uma
discursividade teoliteraria. Para tanto percor-
reremos 0 seguinte caminho: em primeiro lu-
gar a proposi¢ao de uma estética critica como

1. A dimensao literaria do Profeta Gentileza justi-
fica-se em funcdo de sua escrita original deixada
nos pilares do viaduto do Caju, no Rio de Janeiro.
Tal escrita € complexa tanto em sua textualidade,
quando na criacdo de um léxico simbdlico que
acompanha toda a sua agéo.
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superagdo da descontinuidade Etica Estética; em segundo lugar a indicag&o da
estética critica como chave hermenéutica para a existéncia profética, o que sera
feito a partir de uma leitura intertextual da existéncia profética.

Palavras-chave: Profeta Gentileza, Estética, Interdisciplinaridade.

Abstract

The article “Ethics and aesthetics in the universe kind. Prophecy in the ur-
ban scene of Rio de Janeiro” analyzes the universe kind, i.e., the locus of activity
of José Datrino, known as Gentileza, as well as your performance aesthetics and
literary form in the urban scene of Rio de Janeiro. Throughout the article enter
into with this character of intertextual form, relating to the figure of the Prophet
kindness with prophets of biblical tradition. The main goal will be to show that
the figure of the Prophet, ethics and aesthetics are constituting a est-ethics.
Therefore, the theological (in perspective) and the literary (in your marginal ex-
pression) if cross in asserting a discursivity teoliteraria. To this end we will go
through the following path: firstly the proposition of critical aesthetics as overco-
ming the discontinuity Aesthetic Ethics; Secondly the indication of critical aesthe-
tics as the key to prophetic interpretation, what will be done from an intertextual
reading of prophetic existence.

Keywords: Gentileza, Aesthetics, Interdisciplinarity.

Introdugao

Cada elemento de uma obra nos é dado na resposta
que o autor lhe d3, a qual engloba tanto o objeto
qguanto a resposta que a personagem lhe da

(uma resposta a resposta); neste sentido, o autor
acentua cada particularidade da sua personagem,
cada trago seu, cada acontecimento e cada ato

de sua vida, os seus pensamentos e sentimentos,
da mesma forma como na vida ndés respondemos
axiologicamente a cada manifestagdo daqueles
que nos rodeiam; na vida, porém, essas respostas
sdo de natureza dispersa, sdo precisamente
respostas a manifesta¢Ges particulares e ndo ao
todo do homem, a ele inteiro; e mesmo onde
apresentamos definicdes acabadas de todo o
homem — bondoso, mau, bom, egoista, etc. -,
essas definicdes traduzem a posicdo pratico vital
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que assumimos em relacdo a ele, ndo o definem
quanto fazem um certo progndstico do que se
deve e ndo se deve esperar dele, ou, por ultimo,
trata-se apenas de impressdes fortuitas do todo ou
de uma generalizagdo empirica precdria; na vida
ndo nos interessa o todo do homem mas apenas
alguns de seus atos com os quais operamos na
prdtica e que nos interessam de uma forma ou

de outra (...) Ja na obra de arte, a resposta do
autor as manifestacGes isoladas da personagem

se baseiam numa resposta Unica ao todo da
personagem, cujas manifestacGes particulares

sao todas importantes para caracterizar esse todo
como elemento da obra. E especificamente estética
essa resposta ao todo da pessoa-personagem,

e essa resposta reune todas as defini¢cdes e
avaliagGes ético-cognitivas e lhes da acabamento
em um todo concreto-conceitual singular e Unico

e também semantico (BAKHTIN, 2003, p.34).

ikhil Bakhtin, introduzindo o capitulo O autor e a personagem,

observa que ha uma topografia prépria para a vida e outra para

a arte. A vida se destina o fragmentario: os atos alheios que
nos interessam porque sao também os nossos; a obra de arte, porém,
dirige-se a ocupagao com o todo, mesmo que a partir do particular, na
perspectiva de integragao estética da personagem.

Este acento topografico marca certa descontinuidade entre acao-re-
flexdo e a contemplacgao, e, por decorréncia, entre ética e estética. Esta
descontinuidade, porém, e 0 que é mais grave, nao se da em segmentos
distintos e distanciados da vida, mas no préprio individuo que percebe
seu ser cindido entre o que € e o0 que cria.

Em face de tal distingdo entre agao e contemplacio e, sua decor-
rente distingdo entre estética e ética, emerge na historia da cultura um
personagem que desafia tais esquemas dualistas. Tal personagem é o
profeta. Proprio das tradi¢coes religiosas, mas nao exclusivo delas, o pro-
feta integra em sua performance o ser e a representacao.

— 2502 —




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

Ao longo desse artigo trabalharemos com esse personagem da cul-
tura de forma intertextual, relacionando a figura do profeta Gentileza®
com profetas da tradi¢cao biblica. O objetivo principal sera mostrar que
na figura do profeta ética e estética se relacionam constituindo uma est-
-ética. Para tanto percorreremos o seguinte caminho: em primeiro lugar
a proposi¢cao de uma estética critica como superacéo da descontinuida-
de Etica Estética; em segundo lugar a indicagdo da estética critica como
chave hermenéutica para a existéncia profética, o que sera feito a partir
de uma leitura intertextual da existéncia profética.

1 — A Estética Critica
como superacgio da descontinuidade Etica Estética.

Essa descontinuidade entre estética e ética, contemplacéo e acao,
criado e vivido — que para alguns deve ser criticada e superada — presen-
te nas diversas formas de discurso artistico, em alguns momentos, toca
em seus limites ultimos. Surge uma nova forma de ser no mundo, um ou-
tro jeito de lidar com a realidade (que agora é tanto aquela determinada
quanto a que se imaginava imagindria). Nasce um outro tipo de discurso
que rompe com o esteticamente aceitavel e com o topograficamente se-
guro. Uns diriam que nesse momento (que nao € aquele instante, mas
uma eternidade que encarna um tempo concreto) nasce um louco, ou-
tros (mais sabios quem sabe), testemunhariam o vir-a-ser de um profeta.

Essa agao discursiva que emana da integralidade do ser do louco/

2.José Datrino, mais conhecido como Profeta Gentileza nasceu em Cafelandia, 11 de
abril de 1917. Foi uma personalidade urbana carioca, reconhecido por suas agdes e
pregacdes centradas no lema “Gentileza gera Gentileza”. Teve uma infancia de muito
trabalho. Para ajudar a familia, puxava carro¢ca vendendo lenha nas proximidades. Por
volta dos treze anos de idade, passou a ter premonigbes sobre sua missao na terra, na
qual acreditava que um dia, depois de constituir familia, filhos e bens, deixaria tudo em
prol de sua missdo. Mudando-se para o Rio de Janeiro, constitui familia e tornou-se um
pequeno empresario do ramo de transporte. Em 29 de Maio de 1996, o José profeta da
gentileza morreu em Mirandopolis. No Rio de Janeiro, vivendo na periferia e constituido
como pequeno empresario, tem sua vida transformada e passa a se apresentar como
profeta Gentileza. Sua agéo e seu pensamento notabilizaram-se nas ruas do Rio e nas
colunas do viaduto do Caju.
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profeta, marca certa fusdo da vida e da obra de arte, que se encon-
tram em tal coeréncia que uma e outra sdo tanto éticas quanto estéticas.
A este momento limiar de superacao linguistico-existencial chamamos
Estética Critica. A distancia entre a vida do “autor” e de seu “persona-
gem” é resumida ao espago de um devir onde é a mesma a topografia
do vivido e do criado. O criado é a exteriorizagao do vivido (ou do desejo
de), e o vivido é a propria ontologia do criado.

Quando contemplo no todo um homem situado fora e
diante de mim, nossos horizontes concretos efetiva-
mente vivenciaveis ndo coincidem. Porque em qualquer
situagao ou proximidade que esse outro que contemplo
possa estar em relagdo a mim, sempre verei e saberei
algo que ele, da sua posicao fora e diante de mim, ndo
pode ver: as partes de seu corpo inacessiveis ao seu
proprio olhar — a cabega, o rosto, e sua expressao -, o
mundo atras dele, toda uma série de objetos e relacdes
que, em funcdo dessa e daquela relagao de reciproci-
dade entre nds, sdo acessiveis a mim e inacessiveis a
ele. Quando nos olhamos, dois diferentes mundos se
refletem na pupila dos nossos olhos. Assumindo a devi-
da posicao, é possivel reduzir ao minimo essa diferen-
¢a de horizontes, mas para elimina-la inteiramente urge
fundir-se em um todo Unico e tornar-se uma s6 pessoa
(BAKHTIN, 2003, p.21).

Na existéncia de um profeta essa “urgente fusdo” do vivido e do cria-
do, da ética e da estética, acontece definitivamente, marcando no mundo
um lugar possivel a ela. O profeta toma toda realidade cindida, a integra
em sua existéncia e, mostra ao mundo a possibilidade de integragdo. No
mundo surge um ndo-mundo que o chama a converter-se aquilo que de-
veria ser. Por isso o profeta precisa ser um louco, ao menos para os que
desejam permanecer em sua “sanidade”. Pois seu ser-no-mundo afirma
que o nao-mundo é precisamente o mundo-pleno.

Aqui se encontra o peso da existéncia profética: sua fala nao é lan-
¢ada ao futuro, ela ndo se dirige ao ndo-tempo que se poderia apreender
pela descomprometida contemplagcao. Antes, ela fala do, e, sobretudo,
para o agora, no sentido de chama-lo a conversao, a fim de que se cons-
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titua num devir planificado.

O termo “profeta” — tomado do grego para designar uma
condigao estranha a cultura grega — nos enganaria se
nos convidasse a fazer do nabi aquele que diz o futuro.
A profecia ndo é apenas uma fala futura. E uma dimen-
sao da fala que a compromete em relagdes com o tem-
po muito mais importantes do que a simples descoberta
de certos acontecimentos vindouros. Prever e anunciar
algum futuro é pouca coisa, se esse futuro se insere no
curso ordinario da duragdo e se exprime na regularida-
de da linguagem. Mas a fala profética anuncia um futuro
impossivel, que nao poderiamos viver e que deve trans-
tornar todos os dados seguros da existéncia. Quando a
palavra se torna profética, ndo é o futuro que é dado, é
o presente que é retirado, e toda a possibilidade de uma
presenca firme, estavel e duravel (BLANCHOT, 2005,
p.114).

Compreendemos que é exatamente a Estética Critica que possibilita
ao profeta tomar aquilo que estava destinado a relagao estética, portanto
contemplativa, e, vazando-a pela dimensao ética, apresenta-la como o
devir kairolégico que constitui o mundo-pleno. O estético e o ético, na
perspectiva da Estética Critica, formam o binémio ontolégico da existén-
cia profética. Mais do que isto, estético e ético fundem-se para gerar a
est-ética.

Segundo a Estética Critica a existéncia profética € est-ética, as-
sumindo nela mesma o “mundo impossivel’, o ndo-mundo, e fazendo
deste, numa dindmica integradora, a unica possibilidade de vivéncia do
mundo-pleno: “o profeta de Deus é um louco, 0 homem inspirado é um
maluco” (BLANCHOT, 2005, p.125).

2 — Estética Critica
como chave hermenéutica para a existéncia profética:
lendo intertextualmente a existéncia profética.

A Estética critica, que estamos propondo, € uma ferramenta para a

critica teoliteraria, uma perspectiva de abordagem a literatura capaz lidar
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com determinados espagos (ou as vezes géneros) literarios limitrofes,
onde o fulgor revela sua densidade teoldgica, que consciente ou nao,
irrompe no discurso, marcando-o em sua totalidade.

Esta ferramenta constitui-se também numa hermenéutica teolitera-
ria. Ha, portanto, um lugar de leitura especifico a ser afirmado, um ponto
de vista sobre a discursividade literaria (em suas experiéncias de fulgor)
que marca a superacao do binbmio estética—ética, pela expressividade
sintético-integradora est-ética.

A Estética Critica, como hermenéutica da experiéncia teoliteraria,
tem um olhar especifico sobre a vivéncia profética e toda a discursivi-
dade que dela advém. Tendo dito que o profeta (o Gentileza, mas antes
dele varios outros companheiros seus) assume a dramaticidade de seu
espaco de missao, integrando-a em sua existéncia, para a partir dela
criticar esse espacgo, propondo um outro como o proprio da vida plena, é
preciso ainda afirmar, que a interpretacédo desta existéncia deve superar
a leitura simbdlica.

A experiéncia do profeta com a realidade ndo é simbdlica, isso ja
seria afirmar uma percepc¢ao dicotdmica acerca do real. Antes, o profeta
e sua profecia devem ser lidos com a forga densa da concretude de sua
visdo e, de suas atitudes.

A leitura simbdlica é provavelmente o pior modo de ler
um texto literario. Cada vez que somos incomodados
por uma leitura mais forte, dizemos: € um simbolo. Esse
muro que € a Biblia se tornou, assim, uma suave trans-
paréncia em que se colorem de melancolia as pequenas
fadigas da alma (...) Entretanto, se as palavras profé-
ticas chagassem até nos, o que elas nos fariam sen-
tir € que ndo contém nem alegoria nem simbolo, mas
que, pela forga concreta do vocabulo, elas desnudam
as coisas, nudez que € como a de um imenso rosto que
nao vemos e que, como um rosto, é luz, o absoluto da
luz, assustadora e encantadora, familiar e inapreensi-
vel, imediatamente presente e infinitamente estrangeira,
sempre por vir, sempre por descobrir € mesmo por pro-
vocar, embora tdo legivel quanto pode ser a nudez do
rosto humano: nesse sentido somente, figura. A profecia
€ uma mimica viva (BLANCHOT, 2005, p.122).
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E exatamente essa literalidade, que marca o profeta em seu ser-no-
-mundo, que precisa estar presente na atitude hermenéutica de quem
se coloca diante de seus textos, ditos, artefatos, siléncios...E isso que
queremos fazer, em dindmica intertextual, a partir da est-ética do profeta
Gentileza, e de um profeta da tradigcdo biblica. Comegaremos por este
ultimo: Oséias. Nossa intengao, com esse exercicio, ndo é outra senao
perceber brevemente a superac¢ao do distanciamento entre o estético e
o ético, do autor (entorno) e de sua personagem (miss&o).

O quadro no qual Oséias desenvolveu sua existéncia profética era
0 seguinte: o povo estava se desviando de sua relagdo com Javé e sua
lei e, adorando outros deuses. Esse afastamento significava todo um
processo de corrupg¢ao no seio daquela sociedade. Airton José da Silva
percebe trés categorias negativas relacionadas com o entorno da profe-
cia de Oséias:

 Afalta de conhecimento de Deus, que se manifesta como auséncia de
fidelidade e solidariedade;

» As desordens sociais, causadas pela falta de conhecimento: perjurio,
mentira, assassinio, roubo, adultério, homicidio;

* A morte, com a degradagao do universo. As feras, passaros e 0s pei-
xes desaparecem. O homem fenece (SILVA, 1998, p. 76).

Essa situacao é descrita pelo profeta Oséias nos seguintes termos:

O vinho e o licor tiram a razao.

O meu povo consulta um pedago de madeira, e seu bas-
tdo lhe da uma resposta, porque um espirito de prosti-
tuicdo os extravia e eles se prostituem, afastando-se do
seu Deus.

Vivem oferecendo sacrificios nos altos dos montes,
queimando incenso sobre as colinas ou debaixo de um
carvalho, de um salgueiro ou de um terebinto, cuja som-
bra Ihes agrade. Por isso, as filhas de vocés se prosti-
tuem e as suas noras cometem adultério.

Eu nédo vou castigar suas filhas por se prostituirem, nem
suas noras por cometerem adultério, pois vocés mes-
mos andam com prostitutas e sacrificam com as pros-
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titutas sagradas. Um povo sem entendimento caminha
para a perdigao.

Se vocé se faz de prostituta, 6 Israel, que nio caia Juda
no mesmo pecado! Deixem de fazer romarias a Guilgal
(...) Efraim se aliou aos idolos, e se fez acompanhar de
beberrdes; entregaram-se a prostituicdo, preferiram a
desonra a dignidade (Os 4, 11-18).

Esse é, portanto, o entorno no qual o profeta estava vivendo sua
miss&o. E o ndo-mundo que Oséias deveria assumir, ndo s6 em sua
mensagem, mas na vida, como experiéncia sua, para somente a partir
dai poder formular seu discurso profético. Nao ha uma realidade a ser
contemplada para a qual se poderia dirigir um juizo ético. A realidade
deveria ser assumida em sua prépria estética, pois sé desta forma a fala
de Oséias representaria uma fala profética.

Esse ndo-mundo de Oséias € identificado pelo texto que citamos
acima, pela prostituicao. Prostituicdo é a categoria de vida que tanto o
povo quanto o Estado estavam vivendo: “...vocés mesmos andam com
prostitutas...”, ...vocé se fez de prostituta ¢ Israel...”. Esta é a realidade
que deveria ser tocada pela fala profética. Esse era o ndo-mundo que
deveria ser tornado mundo-pleno. Como fazé-lo?

Comego das palavras de Javé por intermédio de Oséias.
Javé disse a Oséias: “Va! Tome uma prostituta e os fi-
Ihos da prostituicdo, porque o pais se prostituiu, afas-
tando-se de Javé”.

E Oséias foi e tomou Gomer, filha de Deblaim. Ela ficou gravida e lhe
deu um filho (Os 1, 2-3).

O ndo-mundo de Oséias ndo esta somente em seu entorno, sua
prépria condicdo passa a se identificar com sua exterioridade. Nem seria
mais adequado falar de exterioridade e interioridade, ndo ha mais entor-
no e vivéncia privada. Toda a realidade se constitui num n&do-mundo, que
0 é em fungao da condenacgao de Deus.

Oucam a palavra de Javé, filhos de Israel!
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Javé abre um processo contra os moradores do pais,
pois ndo ha mais fidelidade, nem amor, nem conheci-
mento de Deus no pais.

Ha juramento falso e mentira, assassinio e roubo, adul-
tério e violéncia; e sangue derramado se ajunta a san-
gue derramado.

Por isso, a terra geme e seus moradores desfalecem; as
feras, as aves do céu e até peixes do mar estao desapa-
recendo (Os 4, 1-3).

O profeta ndo contempla esse ndo-mundo, antes ele o faz seu (ou
dele é feito em virtude de sua existéncia profética), ndo simplesmente
para condena-lo, mas para exortando-o lhe mostrar o mundo-pleno, que
mesmo parecendo impossivel, ganha lugar na histéria a partir da vida
mesma do profeta. Aos que perguntarem se seria mesmo possivel viver
tal coisa, o profeta pode testemunhar de sua possibilidade mostrando-a
concretamente em sua prépria vida.

Diante de todo o povo de Israel Oséias vive os sabores e dissabores
daquela relacdo-evento, mostrando os caminhos para a superagao de
toda desordem causada pela prostituicao (em todas as suas formas de
presencga), a partir de seu convivio com Gomer. O ndo-mundo foi ceden-
do espago ao mundo-pleno, mesmo que vivenciado nuclearmente no
horizonte existencial de Oséias.

Foi na superagado da dicotomia estética/ética, que pode ser instau-
rada outro tipo de realidade possivel. A partir da existéncia profética de
Oséias, Javé pode anunciar a Israel (sua propria noiva prostituta) aquilo
que ja havia visto na vida de seu profeta.

Agora, sou eu que vou seduzi-la, vou leva-la ao deserto
e conquistar seu coragao.

(...) Nesse dia, farei deles uma alianga com as feras,
com as aves do céu e com os répteis da terra. Eliminarei
da terra o arco, a espada e a guerra; e, entéo, vou fazé-
-los dormir em seguranca.

Eu me casarei com vocé para sempre, me casarei com
vocé na justica e no direito, no amor e na ternura.

Eu me casarei com vocé na fidelidade e vocé conhecera
Javé (Os 2, 16-22).
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A existéncia profética € o espaco de antecipagao da fala profética.
O mundo-pleno acontece antes mesmo de ser anunciado. Seu anuncio
€ de tal forma impactante, porque ha uma realidade que o antecede. A
existéncia do profeta é um devir Kairolégico que da autenticidade a sua
fala.

A existéncia do profeta Gentileza € um devir que da autenticidade
a sua fala. O cenario de sua existéncia profética foi a cidade do Rio de
Janeiro, com todos os desencontros (e alguns encontros) que fazem de
uma metrépole um espaco fértil para o cultivo dos nao-lugares, das nao
pessoas, das nao identidades. Nessa cidade os encontros, os toques, se
dao mais por atropelos do que por afagos. A presenca de tdo numerosa
multiddo ndo se converte em companhia, por vezes faz aprofundar o
vazio da solidao.

O bom humor do carioca vai cedendo espaco a certo ar de descon-
fianca, que teme a violéncia desmedida. O gesto afavel é confundido
com a abordagem fortuita. A beleza presente em todo lugar (todo = luga-
res acessiveis a certa classe social) encontra-se em abrago promiscuo
com os nao-lugares onde vive boa parte da populacédo dessa cidade ma-
ravilhosa. Pena que a maravilha da cidade esta cada vez mais vinculada
como reluzir do vil metal.

Nesta ambiéncia “o profeta Gentileza semeou bondade nos cora-
¢cbes de quem o conheceu” (OLIVEIRA, 2007, p. 12). Desde sua presen-
¢a na terra ressequida do circo queimado, pode-se notar a superacgao da
dicotomia estética/ética, propria da existéncia profética. Em sua prépria
interpretagao sobre o incéndio, ja é possivel perceber sua visao integra-
dora da realidade: “(...) A derrota de um circo queimado em Niterdi € um
mundo representado, porque o mundo € redondo e o circo arredondado”
(GUELMAN, 2000, p.45).

Ao assumir aquele nao-lugar com seu mesmo, ele o transformou em
um paraiso, “o paraiso Gentileza” (GUELMAN, 2000, p.28). Nao pala-
vreou sobre o incéndio, ndo assuntou sobre sua causas, hao apregoou
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nenhuma palavra religiosa, em suma nao precipitou nenhum juizo éti-
co distanciado, como quem contempla de fora uma situagao. Foi para
aquele ndao-mundo destruido e o recriou solidariamente construindo um
poco, um jardim, uma horta, elementos de vida presentes nas tradi¢coes
religiosas. O ndo-mundo tornou-se protologicamente um mundo pleno.

As palavras de Jodo a respeito de Jesus podem ser parafraseadas
para o profeta gentileza: Ele assumiu a “nossa” condi¢do e armou sua
tenda (caminhao) entre nés. Depois de mostrar um mundo-pleno possi-
vel construido sobre a partir do ndo-mundo, Gentileza “tomou uma barca
e foi para o outro lado do Rio”. La chegando pds-se a anunciar a boa
nova do Reino: gentileza gera gentileza. Esse ndo é qualquer anuncio,
nao constitui qualquer palavra daquelas que sao ditas sem maior im-
portancia nas esquinas ou nos botecos. Gentileza é palavra-conteudo,
mundo-pleno, contra o0 ndo mundo.

Aos poucos foi assumindo em sua existéncia profética, da mesma
forma que Oséias foi recebendo sua amada prostituta, os tracos da urba-
nidade. Assumiu-os e ressignificando-os. S6 quem vé como é tratado um
morador de rua (embora o profeta ndo o fosse de fato) no Rio de Janeiro
ou em qualquer outro lugar, pode imaginar o que o José da trindade vi-
veu nos primeiros momentos de sua trajetdria profética.

Certamente acolheu em si mesmo a agressividade urbana que se
radicaliza naqueles que menos podem reagir, e, condenou-a como a
ruina da sociedade atual. Porém, sua condenagao nao toma a estraté-
gia do agressor, antes, a subverte; estampado em sua tunica estava o
veredicto: “ Gentileza é o remédio de todos os males, amorrr e liberda-
de”, “Nao usem problemas, ndo usem pobreza, usem amorrr Gentileza”
(GUELMAN, 2000, p.62).

Ele proprio, na totalidade est-ética de sua existéncia profética, era o
devir que conferia peso e densidade a sua fala. Comentando outra sinte-
se discursiva presente em sua tunica, Leonardo Guelman afirma:
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Em Gentileza E Recordagéo s6 podemos recordar algo
que ndo mais esta presente ou plenamente visivel no
mundo. E este o seu reclame. O profeta visa a devolver
ao mundo um principio de totalidade calcado na cordia-
lidade e na convivialidade enquanto uma expressao afe-
tiva das relagbes entre os homens, a luz de uma primor-
dialidade divina. Embora a gentileza se concretize numa
pessoa, ela ndo se constitui num objeto de adoragao
(GUELMAN, 2000, p.63).

Sua pré-sencga reclama a superagao do ndao-mundo. Seu léxico ini-
cial: Gentileza e agradecido, em relagao antitética com o Iéxico superficial
da vida urbana: por favor e obrigado, provoca uma agao afetiva concreta,
a pré-seng¢a do mundo-pleno. Na verdade, a pré-senca do Gentileza ja é
a pré-senga do mundo-pleno por ele anunciado. Mundo pleno que o pro-
feta iniciou mudando a linguagem (do muito obrigado ao agradecido) e,
a partir dai mudando todo um conjunto de relacdes atravées agdes éticas.

A integralidade est-ética assumida na existéncia do Profeta esta
presente em todos os seus gestos, atos, objetos e escritos. Nenhum
elemento é supérfluo, nenhuma palavra é prolixa, nenhum objeto é des-
cartavel. Com lucidez advinda de sua intima relagdo com o univvverso,
que ele entende como trinitario, Gentileza revela o significado de parte
dos elementos que compde seu mundo plenificado.

As flores é porque eu sou o jardim ambulante. Vocés
sdo flor do meu jardim... tem que se entregar ao dono do
jardim. Tem que passar o visto no jardim.

Depois de eu passar o visto no jardim, vocés vao ser os
jardineiros(...)

Agora o catavento é para refrescar a mente da humani-
dade. Para que todo o mundo ande coma mente fresca
e positiva(...)

E a bandeira, a nossa bandeira brasileira, é a mais linda
do universo (...)

E o profeta é patriota até no pé (GUELMAN, 2000, p.63).

A esta ultima referéncia: “o profeta é patriota até no pé”, poderia se
acrescentar o que se disse o outro profeta: “como sao belos os pés do
mensageiro que anuncia a paz” (Is 52,7). Os pés do profeta, seus sa-
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patos, revelavam a origem e o destino de suas pegadas. Neles estava
grafado o mesmo que em sua certiddo de nascimento: as letras F P E,
Pai, Filho e Espirito Santo. Quem sabe esse seja o elemento teoldgico
de mais densidade na existéncia profética do Gentileza.

E, porém, a sua grafia (seu estilo, mas principalmente o local escolhi-
do para sua escrita) que mais radicalmente revela a integracao est-ética
de sua existéncia profética. Sobre o estilo e a codificagdo de sua escrita,
o trabalho de Leonardo Guelman é insuperavel (GUELMAN, 2000, p.72-
94). O que gostariamos de frisar aqui € o lugar que essa escritura, sobre-
tudo as “tabuas sagradas” do viaduto do Caju, estao grafadas.

Do ponto de vista de nossa proposi¢ao acerca da Estética Critica, as
55 “tabuas sagradas” que formam o canon profético-urbano do Gentileza,
tomam o n&o-lugar para fazer dele um lugar sagrado.

‘ﬁ’q:‘!hﬁﬂ:ﬁ
BOSHEU-ESTE
Sl

Aquelas pilastras marcam duas cenas que cada pessoa € capaz de
reconhecer: a primeira faz parte da construgao da urbanidade; aquelas
pilastras sustentam a vida apressada pouco dada aos contatos pesso-
ais. Cada uma delas pode contar as histérias de tantos ndo-homens que
deixaram parte de suas vidas partidas para a construgdo de uma cidade
que so fez rejeita-los atirando-os as favelas. Cada pilastra sustenta o

— 263 —




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

toldo de concreto que n&o permite que o sol toque 0 ndo-solo impermea-
bilizado por grossas camadas de asfalto por histérias desumanizadoras.
Elas sao guardides de uma cultura de superficialidades, de desencon-
tros, de relagdes rasas como as pogas de urina que regam suas bases.

A segunda cena é incomodamente paradoxal. Aquelas pilastras que
simbolizam com tanta concretude as superficialidades e desencontros
da vida urbana servem também de Unico teto para muitas ndo-pessoas
que se escondem do frio, da chuva e do abandono a que sao sujeitas.
Nao-pessoas fazem desses ndo-lugares um nao-mundo que |hes relega
a uma nao-existéncia. Possivelmente a Unica relagao afetiva constante
que mantém, se da com os muitos cachorros que teimam, contra toda a
l6gica, em permanecer-lhes fiéis.

Esse espaco nao-espago, marcado por tantas contradicoes, é as-
sumido e integrado na existéncia profética do Gentileza, para entao ser
denunciado. Quem passando por ali, vir a um s6 tempo as Palavras
Sagradas do Profeta e as superficialidades das relagdes que atiram as
pessoas as margens da vida, ndo pode deixar de ser tocadas. E este to-
que semeia o mundo-pleno, fazendo-o entédo existir concretamente (me-
Ihor seria substantivamente).

O nao-lugar se auto-denuncia. O nao-mundo exige forgadamente
sua superagao. O mundo-pleno se impde pela forca da integracao est-
-ética. Nisto consiste o peso e a densidade da existéncia profética. Ela
rasga o presente com uma pré-senga que nao deixa iludir quanto a pos-
sibilidade de um real para além do que imposto. O real é também tudo
aquilo que ¢é interditado e nomeado como imaginario.

Essa pré-senca é tao forte que nao se pode deixar de vé-la, de ser
tocado por ela. Ela é tao radical que a vida trata de protegé-la, desta
forma, protege a si mesma. Os mecanismos de protecdo sdo varios:
Oséias foi acolhido na fé e na experiéncia de um povo que com ele se
identificou, e nele ressignificou sua prépria existéncia.

Gentileza foi agarrado por certa sensibilidade que indica que suas
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palavras tem sido inspiradoras para iluminar o caos em que estamos
vivendo na cidade. Suas palavras tém inspirado homens e mulheres,
fermentado a cultura que as reconhecem, provocado um censo critico
sobre a existéncia em espacos urbanos. Em suma, céus e terras passa-
rao, mas as palavras (substantivas) que tomam carne numa existéncia
integrada, nunca passarao.
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atheism in network times
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dos outros”

Leon Eliachar

RESUMO

O artigo discute a partir da personagem
do Pastor Adélio o ateismo nos tempos de
Rede. Assim, inicialmente apresenta-se a per-
sonagem do Pastor Adélio e consideragdes
sobre o ambiente virtual em que ela esta in-
serida. Faz-se uma breve contextualizagéo
do “mundo virtual’”, bem como dos espagos
virtuais destinados a falar de religido - a ciber-
teologia -, e dos espacos virtuais que contra-
pdem o discurso religioso — o ciberateismo.
Além dessa contextualizagdo, o artigo tam-
bém traz em seu desenvolvimento breves
consideragdes acerca do ateismo e o neoa-
teismo. Tendo como base para as discussdes
suscitadas autores como Georges Minois com
sua obra Histéria do Ateismo, o Padre Antonio
Spadaro com a obra Ciberteologia: Pensar o
Cristianismo em Tempo de Rede, Pierre Levy
com Cibercultura, entre outros.
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Ateismo, Religido, Pastor
Adélio




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

ABSTRACT

The article discusses atheism in times of Network drawing from Pastor
Adélio’s character. Thus, initially the text presents Pastor Adélio’s charac-
ter as well as considerations about the virtual environment in which it is in-
serted. Afterwards, the current work establishes a brief contextualization of
the “virtual world”, of virtual spaces destined to speak of religion - cyberteo-
logy -, and of virtual spaces that oppose the religious discourse - the cybera-
theism. Besides this contextualization, the article also develops brief conside-
rations about atheism and neoatheism. The basis for the discussions are rai-
sed from authors such as Georges Minois with his work History of Atheism,
Priest Antonio Spadaro with the work Cyberteologia: Thinking the Christianity in
Network Time, and Pierre Levy with Cyberculture, among others.

Key Words: Cyberatheism, Atheism, Religion, Pastor Adélio

INTRODUGAO

tualmente, o uso das midias eletrénicas pelas igrejas tem de-

monstrado uma transmutag¢ao na experiéncia religiosa, apontan-

do assim para um novo paradigma religioso. As novas midias,
em especial a internet, mostram-se como um meio interessante de dis-
cuss3o. E nesse ciberespaco que as mais variadas formas de manifes-
tacdes religiosas vém aparecendo.

Nesse sentido, é possivel perceber de forma paradigmatica que o
olhar religioso dos tempos tradicionais para os novos tempos digitais
vislumbra as transformagdes de identidade religiosa no Brasil. Pelo di-
namismo que incutiu na vivéncia cultural ao longo da histéria, os textos
sagrados, a constru¢ao de um novo paradigma para esses textos garan-
te uma dose de representatividade bem notéria. Como afirma Ferraz':

[...] nos ultimos 30 anos, dezenas de programas de hu-
mor ao redor do mundo, na televiséo e na internet, tem
no Cristianismo uma fonte inesgotavel de pardédia e riso.
Cito alguns: Monty Python, George Carlin, South Park,

1. Revista IHU — Online — Unisinos. Entrevista com Salma Ferraz. Disponivel em: http://
www.ihu.unisinos.br/564507-0-humor-salva-entrevista-especial-com-salma-ferraz, publi-
cado em 17 de fevereiro de 2017. Acesso em 19/02/2017.
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Os Simpsons, Porta dos Fundos, Pastor Adélio, Um sa-
bado qualquer.

Corroborando com o que diz Ferraz, pode-se dizer que estamos vi-
venciando o surgimento de uma Teologia do Riso, em que todos, sem
excegoes, poderao fazer parte, “na qual ninguém herde pecado original
e nenhum outro pecado que nao |lhe pertenca [...] E que cada um seja
responsavel pelos seus atos]...]"

Para elucidar tais apontamentos, € necessario compreender e co-
nhecer a personagem do Pastor Adélio: o pastor mais sincero do mun-
do. Além de conhecer esta personagem cujo discurso apresentado tem
como referéncia direta o texto biblico e que os videos postados na in-
ternet estdo ligados a um humor satirico ateu. Apresenta-se uma bre-
ve contextualizagdo do “mundo virtual”, bem como dos espacgos virtuais
destinados a falar de religido - a ciberteologia -, e dos espacos virtuais
que contrapdéem o discurso religioso — o ciberateismo. Além dessa con-
textualizagéo, apresentam-se breves considera¢des acerca do ateismo
e o neoateismo. Tendo como autores base para a discussao suscita-
da: Georges Minois com sua obra Histéria do Ateismo, o Padre Antonio
Spadaro com a obra Ciberteologia: Pensar o Cristianismo em Tempo de
Rede, Pierre Levy com Cibercultura entre outros.

1. PASTOR ADELIO: UM CIBERATEISTA

Pastor Adélio € um ciberateista, pessoa que utiliza as redes mundial
de computadores para manifestar a sua descrenca e ou contestar a cren-
¢a do outro. O termo ciberateismo fora cunhado pela professora doutora
Salma Ferraz durante discussao em palestra na Semana de Letras da
Universidade Federal de Santa Catarina no ano de 2016, o qual teve seu
significado desenvolvido por mim e pela referida professora - orientanda
e orientadora - durante discussdes sobre minha pesquisa de mestrado.

2. ldem.
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Nesse sentido, considera-se a personagem do Pastor Adélio que
fora criada pelo humorista paranaense, da cidade de Londrina, Marcio
Américo Alves® um ciberateista. Marcio diz que suas leituras sobre reli-
gido, em especial sobre as seitas pentecostais e neopentecostais, fize-
ram com que resolvesse discutir o assunto de maneira mais ostensiva,
usando as ferramentas digitais e que naturalmente acabou chegando a
personagem do pastor. Segundo o humorista, “sempre soube que as-
suntos como religido e politica podem ser discutidos através do humor,
€ um tipo de discussao que facilita o entendimento e atrai um outro olhar
das pessoas.™

Marcio Américo afirma que:

Como humorista pensei em falar deste assunto, a reli-
gido, de forma que néo ficasse muito magante, depois
de ver os videos de alguns comediantes norte-america-
nos que defenestram Deus e a Igreja, pensei em fazer
algo nesta linha, mas acabei desistindo, achei que fi-
caria parecendo proselitismo, entdo imaginei um pastor
que pudesse falar destes assuntos, um pastor ateu, e ai
me veio o Pastor Adélio, o pastor que s6 fala a verdade.®

Quando perguntado sobre o que ele pensa sobre a Biblia, o humo-
rista responde da seguinte maneira:

[...] a biblia € como um livro dos irmaos Grimm... deve-
ria ser assim, mas gracas a Constantino, o Imperador,
ela acabou virando um negécio muito perigoso, um li-
vro facil de manusear, facil de usar, é possivel provar
qualquer merda dentro da biblia, veja, todas as religides
cristds sairam deste livro. Mantenha distancia.®

3. Pastor Adélio, portanto, € uma personagem criada pelo “humorista, dramaturgo, es-
critor, roteirista e ator”. O autor possui trés livros langados: Preciso Dar um Jeito na Vida
(poesia — 1998), Meninos de Kichute (romance — 2003), adaptado para o cinema pelo
diretor Luca Amberg e Coragbes de Aluguel (romance policial — 2007).

4. Entrevista concedida por e-mail em 25/06/2014.

58 http://marcioamerico.wordpress.com/2011/05/11/pastor-adelio/  Acesso em:
01/07/2014.

6. Entrevista enviada por e-mail: 25/06/2014
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Marcio Américo € um viogueiro” ateu, ele mesmo se define ateu em
sua pagina na internet.

Sou ateu a maior parte do tempo, quando tenho alguma
recaida basta ler algumas paginas de Deus uma iluséo
de Richard Dawkins ou fazer algumas perguntas per-
tinentes envolvendo sofrimento, tragédias naturais [...]
que volto logo ao normal. Ser ateu tem vantagens e
desvantagens. Uma das vantagens € que posso viajar
sozinho, deus nunca me acompanha, e tem desvanta-
gem, tenho que pagar minhas contas, ndo posso sim-
plesmente dizer: “deus Ihe pague”.?

No entanto, Marcio afirma que:

[...]lem relacdo a Deus, sou tranquilo, nem entro numas
com os crentes e teistas de plantao, [...]. eu hunca disse
a um teista: vocé pode até dizer que cré em Deus, mas
ele nao existe! Em contrapartida os crentes vivem me
dizendo: vocé pode até nao crer em Deus, mas ele cré
em vocé!®

Ainda segundo o criador do Pastor Adélio, seu questionamento é

para com a religido:

Os exegetas podem até entrar numas comigo, porém a
histéria mostra que, quanto menos invasiva é a religiao
na vida das pessoas, melhor elas vivem, experimentam
com mais intensidade e rapidez os avangos cientificos,
vivem a arte e a cultura plenamente.®

7. Vlogueiros sdo pessoas que acabam fazendo um video de curta duragdo para o
YouTube, acabam discutindo e dando opinido para diversos assuntos. Vlog é a abreviagéo
de videoblog (video + blog), um tipo de blog em que os conteudos predominantes séo os
videos. A grande diferenga entre um viog e um blog esta mesmo no formato da publica-
¢ao. Ao invés de publicar textos e imagens, o viogger ou viogueiro, faz um video sobre
0 assunto que deseja. A plataforma, ou seja, o site que os internautas mais utilizam para
publicar os seus videos é o YouTube. Para isso, o vlogger precisa criar um canal no site,
que funcionara como um viog para seus videos.

8. http://marcioamerico.wordpress.com/2011/05/11/pastor-adelio/ Acesso em: 01/07/2014

9. Idem.
10. Idem.
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Atualmente, o Pastor Adélio esta presente YouTube'’, com o seu vi-
deoblog (Vlog) “Pastor Adélio”:

Figura 1 - Pagina do Canal do YouTube do Pastor Adelio:

Bk e rewede o Vow bk’ L

Py PASTOR ADELIO

R

im

Fonte: https://www.youtube.com/channel/UCEBa7ZsquEUi_1d9TCtYS0Q Acesso em 19/01/2017

Nesse espaco virtual € que se materializa o Pastor Adélio: o pastor
mais sincero do mundo! Um pastor ateu, que interpreta um pastor neo-
pentecostal — evangélico — e analisa trechos da Biblia com humor satiri-
co, numa linha critica, com um discurso pesado e fazendo uso de muitos
palavrées. No YouTube o Pastor Adélio tem mais de 70 mil seguidores'?,
0s quais participam de discussdes sobre os videos ou solicitam mais
postagens.

Analisando a pagina do YouTube do Pastor Adélio encontramos va-
rios videos com tematica biblica, sendo que o video mais visualizado é

11. YouTube é um site que permite que os seus usuarios carreguem e compartilhem
videos em formato digital. Foi fundado em fevereiro de 2005. O YouTube utiliza os forma-
tos Adobe Flash e HTML5 para disponibilizar o contetido. E o mais popular site do tipo
devido a possibilidade de hospedar quaisquer videos. Hospeda uma grande variedade
de filmes, videoclipes e materiais caseiros. O material encontrado no YouTube pode ser
disponibilizado em blogs e sites pessoais através de mecanismos (APIs) desenvolvidos
pelo site.

12. Ultima visualizagao feita por mim fora em 20/02/2017.
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o intitulado Estupro — fala da violéncia sexual sofrida por Dina, perico-
pe biblica encontrada em Génesis (Gn 34,1-31) —, que conta hoje com
quase meio milhao de visualizagdes. O segundo video mais visualizado
dentro dessa tematica é o intitulado Como Falar em Linguas, com
359.239 visualizac¢des. Esse video trata das passagens biblicas do livro
de Atos, em (At 2, 1-11), onde podemos ver que o fendmeno produzido
pelo Espirito Santo foi o falar nas linguas dos outros homens que haviam
peregrinado até Jerusalém no Dia de Pentecostes para a adoracdo. O
terceiro mais visualizado é o video cujo titulo é L6 e suas Filhas Taradas,
que esta com 326.539 visualizagdes, nesse video o Pastor Adélio fala da
passagem biblica de Génesis (Gn 19,30-38). Ha também o video intitula-
do Detonando Os Ursinhos Carinhosos, pericope biblica encontrada em
Il Reis, (2° Rs 2, 23-25), com 94.622 visualizagbes.?

Ha ainda uma série de videos publicados pela personagem do Pastor
Adélio, tanto no YouTube quanto linkados ao Facebook’, que falam so-
bre religido, no entanto, os videos ora mencionados sado os de maior
relevancia para a pesquisa por se tratar de videos com tematica biblica,
vislumbrando lacunas no texto sagrado as quais o Pastor Adélio encon-
trou e a forma como as utiliza para produzir um tipo de humor, um humor
irbnico-satirico, cuja intencao é fazer uma critica a sociedade.

O Pastor Adélio também esta no Facebook, sua timeline conta com
75.204 curtidas e 1 milhdo de seguidores, conforme publicagao datada
de 14 de janeiro de 2017. Na sua timeline o Pastor vincula seus videos,
de tematicas diversificadas, sendo que os que mais nos interessam para
esta pesquisa sdo os de tematica crista, que abordam pericopes bibli-
cas. Atualmente, Marcio Américo tem disponibilizado videos curtos, com
média de 6 minutos cada, nos quais fala sobre religido e politica.

13. Ultima visualizacdo dos videos mencionados feita por mim fora em 20/02/2017.

14. Facebook é uma rede social langcada em 4 de fevereiro de 2004, operado e de
propriedade privada da Facebook Inc. Em 4 de outubro de 2012, o Facebook atingiu
a marca de 1 bilhdo de usuarios ativos, sendo por isso a maior rede social em todo o
mundo.
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Figura 2- Facebook Oficial do Pastor Adélio
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Fonte: https://www.facebook.com/PastorAdelio/?fref=ts Acesso em 20/01/2017

Além dessas redes sociais, o ciberateista Marcio Américo também
tem conta no Instagram', local em que faz postagens sobre seus shows
e fotos do Pastor Adélio, estando ha menos de um ano no Instagram,
nao o movimenta muito e conta com 553 seguidores.

Ha também uma conta no Twitter’, pouco usada, que conta com

15. Instagram é uma rede social de fotos para usuarios de Android e iPhone. Basicamente
se trata de um aplicativo gratuito que pode ser baixado e, a partir dele, é possivel tirar
fotos com o celular, aplicar efeitos nas imagens e compartilhar com seus amigos. O
Instagram foi criado por Kevin Systrom e Mike Krieger, langado em outubro de 2010. O
servigo rapidamente ganhou popularidade, com mais de 100 milhdes de usuarios ativos
em abril de 2012. https://pt.wikipedia.org/wiki/Instagram . Acesso em 16/12/2016.

16. Twitter € uma rede social e servidor para microblogging, que permite aos usuarios en-
viar e receber atualizagbes pessoais de outros contatos, em textos de até 140 caracteres.
Além das micro-mensagens, o Twitter atualmente disponibiliza a opgao de também com-
partilhar imagens e videos, através de encurtadores de URL'’s. Foi criado em 2006 por
Jack Dorsey. https://www.significados.com.br/twitter/. Acesso em: 16/12/2016.
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apenas 304 seguidores. Nela ha uma frase que representa bem a per-
sonagem do Pastor Adélio, uma “figura” que nao acredita em Deus ou
deuses e muito menos na Biblia. “Leio a biblia como um advogado I1é o
Cddigo Penal, procurando brechas pra me dar bem”. Essa frase repre-
senta bem a parodia que o Pastor Adélio faz em relacdo aos pastores
evangelicos, os quais utilizam a Biblia para convencer o seu publico. A
personagem de Marcio Américo faz exatamente isso, mas ao inverso,
pois deixa claro que esta “ludibriando” quem o esta ouvindo.

Além da Internet, o Pastor Adélio também utiliza a ferramenta do
WhatApp'”, na qual criou um grupo intitulado “Adelistas” para se comuni-
car mais diretamente com o seu publico. O grupo durou cerca de 8 me-
ses, porém em novembro de 2016 o Pastor Adélio achou melhor cance-
lar o grupo, que contava com 250 participantes (limite maximo permitido
para um grupo), pois nao estava dando conta de administrar o volume de
postagens que ocorriam. Nesse espaco, a discusséo sobre religido era
mais aflorada, o ateismo era a marca do grupo.

A personagem do Pastor Adélio levanta questionamentos por meio
de um discurso embasado pelas pericopes biblicas, com as quais ele
vai induzindo seus ouvintes/ espectadores ao questionamento sobre o
significado dos escritos da Biblia. Em suas pregagdes ha uma marca
constante que € a negagao da existéncia de Deus, e isso vai ao encontro
do neoateismo e consequentemente do ciberateismo, posto que a dis-
cussao se da dentro desse ambiente virtual. Pode-se dizer que o cibera-
teismo traz consigo uma intrigante provocacao que nos leva a repensar
o discurso da tradigao religiosa, em que a comunicagao da fé precisa ser
renovada, pois ha uma fragilidade no velho discurso religioso. Sendo as-
sim, compreende-se que o fendmeno do ciberateismo € uma realidade

17. O WhatsApp Messenger € um aplicativo de mensagens instanténeas para
Smartphones. Com ele, os usuarios podem se comunicar com seus contatos que tam-
bém tém esse software em seus smartphones, sem precisar telefonar ou enviar sms.
Este aplicativo movel existe para BlackBerry, iPhone, Nokia e Android. A empresa foi fun-
dada em 2009 por Brian Acton e Jan Koum. Informagdes disponiveis em: http://g1.globo.
com/tecnologia/noticia/2014/02/criado-em-2009-whatsapp-cresceu-mais-rapido-que-fa-
cebook-em-4-anos.html. Acesso em: 09/01/2017.
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complexa, repleta de questionamentos, que por falta de uma literatura
especializada, que dé conta do assunto, acaba por deixa-lo adormecido.

2. INTERNET

A Internet é parte ativa da vida contemporanea. Ela tem o poder de
formar novas culturas, de exercer influéncia no modo de pensar de uma
sociedade e ou de grupos. A Rede Mundial de Computadores é a atual
responsavel por disseminar informagdes de forma rapida pelo mundo,
podendo assim atuar no comportamento de milhdes de internautas. Esta
ideia corrobora com o que diz Antonio Spadaro (2013, p. 7): “a internet
nao é um simples ‘instrumento’ de comunicacdo que se pode usar ou
nao, mas um ambiente ‘cultural’ que determina um estilo de pensamento
e cria novos territérios e novas formas de educagéo [...]”

Pode-se dizer que as interagdes realizadas por individuos da nos-
sa sociedade estdo cada dia mais ligadas com a Internet, acarretando
inclusive feitos sociais importantes e transformadores. A exemplo, po-
demos citar um dos movimentos sociais organizados e levantados por
meio da Redes Sociais Facebook e Twitter no ano de 2010, a chamada
“Primavera Arabe”, que foi uma onda de protestos organizados por in-
ternautas, no Oriente Médio e no norte do continente africano. Pode-
se citar ainda as manifestagdes politicas organizadas pelos internautas
no ano de 2013 no Brasil, assim como as manifestacdes disseminadas
desde entdo, no pais, tanto pela direita — que buscava o impeachment
da Presidenta Dilma Rousseff -, como pela esquerda — que buscava a
manutencao da Presidenta, eleita pela maioria dos votos populares. As
chamadas a populacao pelos movimentos sociais para irem as ruas se
deu nas paginas das redes sociais. O que se percebe é que todos os
movimentos sociais organizados pelos internautas tinham uma motiva-
¢ao em comum, um sentimento de insatisfacdo para com os politicos de
seus respectivos paises.

Nesse aspecto, constata-se que a Internet nao é apenas uma for-
ma de acesso a informacgao. Ela tem um poder de unir ou separar uma
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sociedade e por isso precisa ser vista como poderosa o bastante para
promover mudancgas significativas em qualquer parte do mundo. Pina
Riccieri (2012 p. 8) afirma que a Rede Mundial de Computadores é um
“novo espacgo antropolégico com impacto direto e envolvente na vida
das pessoas, portadora de ameacas e de potencialidades”. Corrobora-
se com a ideia da pesquisadora, pois a vida moderna hoje gira em torno
do mundo tecnoldgico, e a Internet € o carro chefe.

Vérias sdo as instituicdes religiosas que ja se deram conta dessa
potencialidade e do poder da Rede Digital, varios grupos pertencentes
a Igreja Catdlica possuem paginas na Internet, como a Biblia Online; o
proprio Papa Francisco possui uma pagina na rede social Facebook’.
Porém, ndo so a Igreja Catdlica esta vendo na Internet uma possibili-
dade para ampliar os seus fieis, assim como de “comercializar a fé”, as
religides neopentecostais também vém aderindo a Rede, sdo paginas
€ mais paginas nas Redes Sociais, no ciberespaco, local em que todos
podem ter paginas com videos, blogs com depoimentos, e transmissdes
online de missas e cultos.

3. CIBERESPACO

William Gibson em 1984, no romance Neuromancer, apresenta pela
primeira vez o termo “ciberespacgo” (ou cyberspace). Na obra, o autor
retrata um futuro dominado por microprocessadores em que a informa-
¢ao é um produto de primeira necessidade. O pesquisador Pierre Lévy
(1999, p. 17), define o ciberespago como “o0 novo meio de comunicagao
que surge da interconexdao mundial de computadores”. Lévy (1999, p.32)
afirma que “as grandes tecnologias digitais surgiram, entdo, como a in-
fraestrutura do ciberespaco, novo espago de comunicacdo, de sociabi-
lidade, de organizacao e de transagédo, mas também novo mercado de
informacao e do conhecimento.”

18. Disponivel em: https://www.bibliaonline.com.br Acesso em: 05/04/2014

https://www.facebook.com/Papa-Francisco-I-El-Jesuita-Pagina-Oficial-
552418514789818/?fref=ts Acesso em: 10/08/2016
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Dessa forma, a Internet pode ser vista como a infraestrutura de co-
municac¢ao que sustenta o ciberespaco, fornecendo a sustentabilidade
de se montar diversos ambientes, como a Web, os féruns, blogs, os chats
e o correio eletrénico, esses ainda sdo os exemplos mais comuns e dis-
seminados. Em sintese, o ciberespago € o ambiente e a /nternet uma
das infraestruturas. Para Lévy (1999), o ciberespaco é definido como o
espaco de comunicagao formado pela interconexdo mundial dos com-
putadores e das suas memodrias, constituindo-se num espaco virtual de
trocas simbdlicas entre pessoas podendo ser entendido como o espago
de troca de informacgao na cultura contemporanea.

Um dos fenbmenos mais intrigantes deste fim de século é sem du-
vidas a relagdo da cultura com a tecnologia, varios setores da vida con-
temporanea estao sendo modificados, substituidos, complementados
e ou articulados pelas tecnologias digitais. O ambiente virtual torna-se
local de interagao social. Nos ciberespacos ha a constituicdo de relacio-
namentos os quais ganham a cada dia dimensdes nao s6 sociais como
também de produgao e de pesquisa nas mais diversas areas, transfor-
mando-se em uma ampla rede de comunicac¢ao e difusdo de conheci-
mento. O ciberespaco ndo possui fronteiras.

4. CIBERTEOLOGIA

Hoje, o maior desafio para a Igreja
ndo é aprender a usar a web para
evangelizar, mas sim viver e
pensar bem — até mesmo a fé —

no tempo da rede”

Antonio Spadaro?®

19. http://www.ihu.unisinos.br/noticias/508828-a-ciberteologia-das-redes Acesso em:
03/01/2017.

20. Antonio Spadaro é padre jesuita, editor da revista italiana La Civilta Cattolica e pro-
fessor de literatura da Universidade Gregoriana, em Roma. Formado em filosofia, teolo-
gia e comunicacao social, € mestre em teologia pela Universidade Lateranense e dou-
tor na mesma area pela Gregoriana. Entrevista disponivel em: http://migre.me/dH7zH.
Acesso em: 01.09.11.
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O vocabulo “ciberteologia” ja fora utilizado para designar qualquer
conteudo teoldgico publicado na rede. Entretanto, é certo que a ciber-
teologia vai muito além da simples comunicagdo em rede, ela tem muito
mais a contribuir com a sociedade quando nao se a utiliza como forma
de manipulagdo de massa.

A Internet tem hoje um grande impacto na vida moderna, ela tem
o poder de modificar os pensamentos dos internautas, de modificar
a forma como se pensa a fé. Para o Padre Spadaro, escritor do livro
Ciberteologia: pensar o cristianismo nos tempos da rede, talvez seja a
hora de se considerar a possibilidade de uma “ciberteologia” entendida
como uma inteligéncia da fé (intellectus fidei) no tempo da rede. A ciber-
teologia n&o é apenas um estudo social sobre Internet e religidao, mas:

[...] permanece teologia no sentido em que correspon-
de a férmula fides quaerens intellectum. A ciberteologia
nao é, pois, uma reflexdo socioldgica sobre a religio-
sidade na internet, mas resultado da fé que libera de
si mesma um impulso cognitivo num tempo em que a
l6gica da rede assinala o modo de pensar, conhecer,
comunicar, viver. (SPADARO 2012 p.41)

Na visao do autor, a ciberteologia € pensar a fé no tempo de rede, ela
nao é teologia da comunicagédo, mas sim um conhecimento que nasce
da experiéncia da fé, a fé que busca compreender. Conforme o autor?',
o estudo ciberteoldgico é a experiéncia da fé e da Rede. Quando néo se
faz experiéncia da rede ndo se pode compreendé-la e nem realizar uma
reflexdo teoldgica expressiva.

No entanto, a Igreja ao se fazer presente no mundo virtual demons-
tra que ha uma coexisténcia entre as diferentes midias, uma vez que
as “antigas” ainda continuam em cena. Na verdade, o que acontece é
a existéncia da cultura da convergéncia??, “onde as velhas e as novas

21. Conferéncias ministrada por Antonio Spadaro, 2013. Disponivel em: https://www.you-
tube.com/watch?v=T86F2-_G-4g Acesso em: 03/01/2017

22. Por convergéncia, Jenkins (2012, p. 29) conceitua: Convergéncia € uma palavra que
consegue definir transformagdes tecnoldgicas, mercadologicas, culturais e sociais, de-
pendendo de quem esta falando e do que imaginam estar falando.
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midias colidem, onde midia corporativa e midia alternativa se cruzam,
onde o poder do produtor de midia e o poder do consumidor interagem
de maneiras imprevisiveis” (JENKINS, 2008, p. 29). Sendo assim, pode-
-se perceber que o discurso da Igreja Catdlica, nos meios midiaticos
da atualidade e ainda nos tradicionais, estda em convergéncia, e essa
convergéncia consegue definir transformagbes tecnoldgicas, mercado-
I6gicas, culturais e sociais. Fala-se claramente do mundo digital como
um ambiente, ndo como um instrumento de um ambiente comum, mas
onde as pessoas vivem, se expressam, pensam, se interrelacionam. A
Igreja acaba por se inserir nesse ambiente, ndo simplesmente para usar
a rede, mas sim viver neste ambiente, virtual, mas também real. E isso
nos faz acreditar em uma mutacao, a Igreja esta se transformando, se
moldando, para que a rede seja um espacgo verdadeiro de vida. Isso
significa que é preciso vivenciar a rede, sentir e compreender como as
questdes religiosas hoje também se exprimem na rede.

Visto que ha uma significativa mudanca no modo de se fazer religido
nos dias atuais, percebe-se que os eventos religiosos, como cultos, no-
venas, homilias que no passado poderiam ser “assistidos” somente nas
igrejas, nos templos, em conjunto com a comunidade, no meio tecnolo-
gico poderiam ser assistidos pela televisao, ouvidos no radio ou lidos no
jornal, hoje as tecnologias digitais estdo ai ocupando esses espacos de
fé. Na contemporaneidade, com os avangos tecnoldgicos, as religides
perderam as fronteiras, pois hoje os eventos religiosos podem ser vistos
com interatividade na internet, como por exemplo em blogs pentecos-
tais e neopentecostais onde o fiel pode comentar, sugerir, reclamar ou
elogiar os assuntos ali tratados, as programagoes religiosas chegam as
pessoas, que antes tinham poucas chances de conhecé-las, por meio
de canais de internet, como as redes sociais, blogs, youtube, sites, entre
outros.

Na visdo de Spadaro?®, o bem e o mal, no fundo, encontram-se na

23. Conferéncias ministrada por Antonio Spadaro, 2013. Disponivel em: https://www.you-
tube.com/watch?v=T86F2-_G-4g. Acesso em: 03/01/2017
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rede como se encontram na vida fisica. Por isso, para a Igreja estar na
Rede significa, em primeiro lugar, escutar, ouvir o que dizem as pessoas,
como vivem neste ambiente, quais sédo as tensdes profundas da huma-
nidade que emergem, sem se deixar amedrontar pelo mal, procurando
também perceber o bem, procurando ter uma visdao evangélica do modo
como o homem se exprime hoje, inclusive no ambiente digital.

Por outro lado, o que se verifica € uma banalizagao da fé e a mercan-
tilizacdo da graca. Segundo Azevedo?:

A graca ja nao é concedida por Deus, ela é conquistada
por um baixo prego através da manipulagéo de jejuns,
“correntes de oragdes,” “cultos de descarrego”, “cultos
da conquista” das “novenas”, etc. Tem sempre uma “noi-
te” para cada necessidade. O que vocé quiser € so fre-
quentar o culto certo, e Deus n&o tem escolha, tem que
atender. A igreja ja nao é o lugar “aonde vocé vai para
servir’ ela se tornou a prateleira onde se vende bén-
¢aos, milagres, curas, CDs, DVDs, livros de todo tipo,
objetos ungidos e sagrados e todo tipo de bugigangas
que alimentam a volupia de alguns que enriquecem en-
quanto prometem prosperidade para os outros.

Desse modo, percebe-se que o sagrado passou a ser uma merca-
doria comercializada como qualquer outro produto nos meios digitais.
Ha uma utilizagdo capitalista do fendbmeno religioso virtual por muitas
sociedades, as sociedades atuais e ditas ocidentais regem-se num sis-
tema aonde o dinheiro e o capital sdo uma manifestacao de poder. Por
isso, Divindade, Profetas e Simbolos tornam-se, literalmente, moedas
de troca. No entanto, sabe-se que a comercializagdo da fé ndo é algo
somente do nosso tempo, pois encontra-se na Biblia uma passagem que
ja indica o uso da fé como comércio, em Mateus 21, 12-13, no episddio
Os vendedores expulsos do Templo?:

12. Entao Jesus entrou no Templo e expulsou todos os
vendedores e compradores que la estavam. Virou as

24. Azevedo, Neilton Santos. O FENOMENO RELIGIOSO NA POS-MODERNIDADE
(2008) disponivel em: http://religare.blogs.sapo.pt/35170.html Acesso: 12/12/2016
25. Biblia de Jerusalém, p. 1741.
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mesas dos cambistas e as cadeiras dos que vendiam
pombas. 13. E disse-lhes: “Esta escrito: Minha casa
sera chamada casa de oragéo. Vés, porém, fazeis dela
um covil de ladrbes!”

Desse modo, pode-se dizer que a comercializacdo da fé, ou a ex-
ploracao dela ja vem dos tempos dos escritos biblicos, o que mudou é a
forma como ela esta sendo feita. Ha a modernizagdo da comercializagcao
da fé nos tempos de Rede. Dentro de um paradigma de evolugao digi-
tal da religidao, pautado no principio de oferta, proveniente da abertura
do mercado religioso, tornou o mercado mais competitivo, deixando as
organizacoes religiosas mais ativas na mobilizagdo de seus fiéis, com o
intuito de manté-los, e na conquista de novos adeptos, que do ponto de
vista mercadoldégico tende a incrementar as taxas de participagao religio-
sa da populacgao.

No entanto, para Spadaro, o ambiente digital ajuda em nossas co-
municacgdes, ainda que vivamos de um modo diferente, conseguimos co-
municar-nos, sem as barreiras do espaco e do tempo, gracgas a Internet.
Para o autor ainda € preciso compreender que o ambiente digital ndo
substitui 0 ambiente fisico, que ndo ha substituicdo, mas sim uma con-
vergéncia. Ainda segundo o autor:

[...] a tecnologia exprime o desejo do homem por uma
plenitude que sempre o supera tanto em nivel de pre-
sencga e relagdes quanto em nivel de conhecimento: o
ciberespaco ressalta nossa finitude e exige operar num
campo em que a espiritualidade e a tecnologia se cru-
zam.?

A afirmacéo acima nos faz pensar que Spadaro, teélogo e padre
jesuita, pode ter uma visao “romantica” do mundo virtual em relagéo a
Igreja, posto que nesse ambiente a espiritualidade esta na maioria das
vezes em busca de congregar mais fiéis e em ampliar a sua divulgagao,
assim como a comercializagéo de indulgéncias.

26. Conferéncias ministrada por Antonio Spadaro, 2013. Disponivel em: https://www.you-
tube.com/watch?v=T86F2-_G-4g Acesso em: 03/01/2017
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Pensar a Igreja com o olhar de Spadaro ¢ acreditar que a Igreja, com
cerca de dois mil anos de experiéncia ligada a comunicagado de mensa-
gens e as relagdes pessoais e comunitarias, e a Internet, estavam desti-
nadas a relacionar-se, porque aquilo que funda a Rede sao as relacgoes.
Pensemos nas amizades, nas relagdes entre pessoas, € a comunicagao
de uma mensagem. E aquilo que funda a Igreja sao as relagdes de co-
munhao e a comunicacdo da mensagem evangélica. Portanto,

A Igreja esta naturalmente presente onde o homem de-
senvolve a sua capacidade de conhecimento e de re-
lagdes; desde sempre ela possui no anuncio de uma
mensagem e nas relacées de comunhao os dois pilares
fundamentais de sua existéncia. Eis porque a Rede e a
Igreja sdo duas realidades “desde sempre destinadas a
se encontrar (SPADARO, 2012, p. 24)

Ainda segundo o Padre “para a Igreja nao basta a conexao. Diria que
a Igreja ndo pode reduzir as relagdes eclesiasticas a meras conexdes, a
Igreja tem consciéncia de que a experiéncia de comunhao que vive € um
dom do Espirito.”?” No entanto, o fato € que as organizagdes religiosas
estdo procurando explorar as novas ferramentas digitais que as incluem
no mundo virtual, como, por exemplo, a propria Igreja Catdlica, que ja
utiliza os mais diversos meios digitais para atrair e/ou manter os fiéis
em comunhao com os pensamentos religiosos. Sendo assim, podemos
falar em varios “cibers” da Igreja Catdlica. Ciberteologia (que é também
o nome de uma revista). Ciberigreja. Cibercatequese e Ciberpastoral.
O Padre Spadaro nesse ambiente cibernético foi o criador do blog
Cyberteologia.it, uma pagina do Facebook intitulada Cybertheology, uma
conta no Twitter (@antoniospadaro), o diario The CyberTheologiy Daily.?®

Nesse interim, caminhamos para uma mudanga paradigmatica no
modo de evangelizacdo da Igreja Catdlica, pois vivemos na atualida-
de um processo de midiatizacdo da sociedade, em que, por meio das

27. |dem.
28. http://www.cyber-theology.net E um servico de curador de contetdo. (SPADARO
2012 p. 13)
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tecnologias digitais e da internet, uma nova relagao fiel-igreja se torna
expressiva e cada vez mais visivel. Ja para Spadaro:

[...] arede ndo € um novo “meio” de evangelizagdo, mas
antes de tudo um contexto no qual a fé é chamada a se
exprimir ndo por uma mera vontade de presenga, mas
por uma conaturalidade do cristianismo com a vida dos
homens”. (SPADARO (2012, p. 25)

Ainda segundo o padre, o desafio da Igreja ndo deve ser de que
modo “usar’ bem a Rede, como se acredita, mas é como “viver’ bem
na época da Rede. “Este é o verdadeiro desafio: aprender a ser wired,
conectado, de maneira fluida, natural, ética e, até mesmo, espiritual; ex-
perimentar a Rede como um dos ambientes da vida”.?°De toda forma,
dentro do tema Igreja Catdlica e Internet, percebe-se como a instituicao
religiosa, ndo perdendo a sua esséncia, esta tentando se adaptar a esta
realidade de redes sociais digitais e de web.

Portanto, para Spadaro®, a ciberteologia ndo € uma teologia da
comunicagao, nem uma teologia contextual. Ela € fundamental para um
didlogo da fé com o ser humano e o mundo de hoje, portanto, ela é
dialdgica.

5. ATEISMO E NEOATEISMO: BREVES CONSIDERACOES

Diz o insensato em seu
coragdo: ndo ha Deus
Salmo 14, 1
O que se pretende aqui é apresentar uma breve consideracao sobre
o ateismo e o neoateismo, para se fazer compreender o surgimento do
ciberateista.

O termo ateu vem do grego, atheos, significa “sem deus”, é a rejei-
G¢ao ou a negagao na crenca em divindades ou seres superiores. A cren-

29. Conferéncias ministrada por Antonio Spadaro, 2013. Disponivel em: https://www.you-
tube.com/watch?v=T86F2-_G-4g Acesso em: 03/01/2017
30. Idem.
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¢a no divino, no sobrenatural, no sagrado e no transcendental € algo que
para muitas pessoas parece ser estranho, antinatural e muitas vezes
incompreensivel, essas sao as percepgodes sentidas por aquele que nao
cré, o ateu.

A histéria do ateismo é bastante vasta e vem de longa data. O
Ateismo na Antiguidade nao era definido como a total negacéo de um
Deus, mas como uma forma de impiedade, ndo porque o acusado era
um descrente em Deus, apenas nao acreditava nos deuses do acusador.
Porém, as pesquisas sobre essa forma de ateismo sao raras. Corrobora
com essa ideia o historiador Sergio da Mata, quando afirma que a defini-
¢ao de ateu na Antiguidade ndo era muito clara, soando como uma acu-
sacao vaga de impiedade que persistiu durante a Idade Média e parte da
Idade Moderna. (MATA, 2010, p. 96)

Ser ateu sempre teve uma conotacgao negativa, podendo ser eviden-
ciada pelos termos que designam a descrenga, os quais tém em sua for-
macao “um prefixo privativo ou negativo: a-teismo, des-crenca, a-gnos-
ticismo, in-diferenca” (MINOIS, 2014 p. 12). Essa conotagao pejorativa,
segundo Minois, se deve a “heranca de muitos séculos de perseguicao
de desprezo e édio por todos aqueles que negam a existéncia de Deus e
se viam, assim irremediavelmente amaldigoado.” (Ibid. p. 2).

O ateismo atual pode ser definido como uma negacao da existéncia
de Deus ou deuses, que surge com o lluminismo dos séculos XVII e
XVIII. E a partir dos filésofos iluministas que a ndo crenca em Deus se
estabelece. Para Minois (2014, p.3): [...] o homem ateu nega a existéncia
de um ser sobrenatural que intervenha em sua vida, mas seu comporta-
mento ndo se apoia em tal negacgéo; ele a assume, seja como um dado
fundamental (ateismo tedrico), seja inconscientemente (ateismo pratico).

Assim, o ateismo pratico foi negligenciado. Para Minois, cada civili-
zacao traz em si referéncias a descrenca e a crenca no materialismo. “O
ateismo, independente das religides, pode ser concebido como a gran-
diosa tentativa do homem de criar um sentido para si mesmo, de justifi-
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car para si mesmo a sua presenca no universo material, de nele construir
um lugar inexpugnavel”. (MINOIS, 2014, P.4).

Foi a partir do século XIX, com a Revolugao Industrial, que o ateismo
ganhou mais forca, pelas teorias da evolugao de Darwin, pelo socialismo
de Marx e o materialismo de Feuerbach, em que as informagdes e pen-
samentos cientificos aparecem colocando em duvida a real existéncia
divina. Para Sartre, no ateismo ndo ha regras a priori ou valores absolu-
tos que podem ser invocados para governar a conduta humana e que os
humanos estao ‘condenados’ a inventar estes por si mesmos, tornando
0 “homem absolutamente responsavel por tudo que ele faz” (SARTRE,
2001, p.32). Conquanto, o ateu seria a pessoa que afirma ndo ter religido
e/ou nao ter crencgas teistas; sdo os que rejeitam uma divindade e uma
religido.

Atualmente, religides estdo se moldando a economia de mercado
para atender as necessidades de uma sociedade contemporanea, pois é
preciso seguir os avangos em nivel tecnolégico bem como de comunica-
¢ao. Corrobora-se dessa forma com a afirmacéo de Galindo:

A religiao como produtora de sentido encontra-se ago-
ra diante de "novos concorrentes” que falam sobre o
tempo presente. Isso € um novo habitar da contempo-
raneidade, onde a busca por experiéncias maximas foi
deslocada da religido, para instituicbes nao religiosas
ou ainda por uma religido privatizada, pensada aos mol-
des do mercado e do consumo, atendendo ao fiel con-
sumidor e na busca por torna-lo em um consumidor fiel.
(GALINDO, 2013,p.11)

E claro que estamos diante de novos cenarios, onde ha novos fiéis,
novas formas de cultuar, e novos “perfis” de Deus. Faz sentido ressaltar
que o ateismo que é apresentado nas Rede Mundial de Computadoresjaé
um efeito das mutacées do ateismo no tempo, e apresenta-se como uma
forma popularizada de autores contemporaneos. E essa popularizagcao
nada mais € que o retrato da leitura de autores neoateistas, os quais
adequaram os discursos a fim de torna-los mais simples e consequente-
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mente mais acessiveis aos leitores.

O ateismo no ambiente virtual trabalha com conceitos do senso co-
mum. O termo neoateista é basicamente um neologismo, entretanto, se
justifica mais por causa das polémicas e militAncia provocadas, em que
0 neoateismo teve uma divulgagdo maior com o advento das midias ele-
trénicas, principalmente na Internet. Para a pesquisadora Clarissa De
Franco, o neoateismo tem como caracteristicas cinco fatores:

1)caracteristicas de movimento social; 2) estado secu-
lar que da protegéo e forga aos ateus, relegando os re-
ligiosos para lugar da obsolescéncia; 3) passagem do
paradigma filoséfico para o cientifico na defesa do ate-
ismo, com penetragao pelo senso comum; 4) cenario de
terrorismo religioso, que assustou 0 mundo com mais
intensidade desde 11/09/2001, e 5) Internet, que possi-
bilita a formagao de redes e o espraiamento das ideias
ateistas, focando no publico jovem (FRANCO, 2014, 13)

Tais fatores nos fazem pensar a Rede Mundial de Computadores
como um espacgo social. Nesse aspecto corrobora-se com a ideia de
Galindo, quando afirma que: “esta é a sociedade do agora, do presente,
da cotidianidade, do instantaneo, da velocidade dos fatos e dos acon-
tecimentos, sem passado e sem futuro, apenas do aqui e agora” (2013,
p.3). E a sociedade do mundo conectado.

6. CIBERATEISMO

Pode-se correr o risco em afirmar que a civilizagao do século XXI é
ateia, sim, ja que o conteudo do discurso, mesmo quando ainda se fala
de Deus, ndo é mais religioso, mas politico, econdmico, socioldgico. Nao
se trata, porém, do ateismo racional, sonhado por muitos, que traria or-
dem e progresso a humanidade. Por certo, a fragmentacao da razdo nao
favoreceu nem as religides, nem o ateismo tedrico, enquanto visdo do
mundo, no qual o proprio ser humano autojustifica a sua existéncia e a
do conjunto do universo. Porém, o que se verifica € um ateismo descren-
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te da razédo, um ateismo que nao pronuncia seu home, conquistador sem
o querer, sem premeditacido, € sem mesmo ter consciéncia da sua forga.

Muito embora a obra do pesquisador George Minois ndo contemple
0 movimento neoateista, pois sua obra “Histéria do Ateismo” é anterior
aos ataques de 11 de setembro de 2001, considerado um marco para o
inicio do neoateismo, Minois retrata os dois ultimos decénios do século
XX que sdo marcados pelo declinio do combate contra a religido. Para
0 pesquisador, as duas ultimas décadas do século XX foram marcadas
pelo sentimento de impoténcia e de inutilidade que deixaram os espiritos
apaticos. Nao obstante, tem-se uma exacerbagao no sentimento antirre-
ligioso, no inicio do século XXI. (2014, p. 594).

E justamente nesse periodo que, no do Brasil, o ateismo/neoateismo
comega a se organizar, embora que tardiamente. Ndo porque nao
tivéssemos ateus antes, mas a organizagao do ateismo em associagdes
surge somente com o advento da internet, uma vez que esta propiciou a
um pequeno grupo, e espalhado territorialmente, o poder para se conta-
tar e se organizar. AATEA®' & um exemplo disso.

31. A Associacao Brasileira de Ateus e Agnésticos é uma entidade sem fins lucrativos
sediada virtualmente no site https://www.atea.org.br/, registrada na Receita Federal -
Cadastro Nacional de Pessoa Juridica (CNPJ) sob o numero 10.480.171/0001-19 e no
1° Oficial de Registro de Sao Paulo/SP. A ATEA surgiu da necessidade crescente de
ateus se organizarem e conta atualmente com mais de 12500 associados de todo Brasil
(dados de Abril de 2014). Foi criada em 31 de agosto de 2008 por Daniel Sottomaior,
Alfredo Spinola e Mauricio Palazzuoli. E uma associacéo de direito privado, constituida
por tempo indeterminado, sem fins econdmicos, de carater organizacional, filantrépico,
assistencial, promocional, recreativo e educacional, sem cunho politico ou partidario,
com a finalidade de desenvolver atividades no campo da ordem social q ue busquem
promover o ateismo, o agnosticismo e a laicidade do Estado. A ATEA esta representada
na Comissao de Direito e Liberdade Religiosa da OAB/SP, no Centro de Promogéo da
Liberdade Religiosa & Direitos Humanos do governo do Estado do Rio de Janeiro e no
Comité de Liberdade Religiosa do Estado do Rio Grande do Sul. E uma associagdo
de direito privado, constituida por tempo indeterminado, sem fins econdémicos, de cara-
ter organizacional, filantrépico, assistencial, promocional, recreativo e educacional, sem
cunho politico ou partidario, com a finalidade de desenvolver atividades no campo da
ordem social que busquem promover o ateismo, o agnosticismo e a laicidade do Estado.

Disponivel em: https://www.facebook.com/pg/ATEA.ORG.BR/about/?ref=page_internal .
Acesso em 10/12/2016.
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Figura 3 - Uma das capas da pdgina oficial do Facebook ATEA

Fonte: http.//www.atea.org.br Acesso em 20/01/2017

Figura 4 - Pagina de Facebook Oficial da ATEA

ATEA -
Associacho
Brasileira de
Aleus &
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Fonte: https.//www.facebook.com/ATEA.ORG.BR/?fref=ts Acesso em 20/01/2017

E possivel perceber confrontos antirreligiosos nas redes sociais.
Com o surgimento de pessoas e ou grupos com contestacées em torno
do texto biblico e das praticas neopentecostais - os pastores e suas pre-
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gagodes -, que utilizam videos no Youtube para divulgar suas opinides,
tornando-os famosos dentro da rede, muitas vezes, por suas irreverén-
cias e ou humor satirico, como é o caso do Pastor Adélio, objeto de pes-
quisa dessa dissertacao.

Por meio de blogs, paginas na Internet, posteriormente, em redes
sociais, renova-se um movimento antirreligioso, que contrapde a “pa-
lavra de Deus” no universo virtual, do século XXI. Surge entdo essa
nova vertente dentro do proprio ateismo/neoateismo, aqual chamamos
de Ciberateismo. Nesse espaco virtual, em que se pode falar de tudo,
as criticas as religides sdo fortemente desenvolvidas, no entanto, o que
mais interessa para a pesquisa aqui desenvolvida sdo as paginas ateias
que falam de religido, com enfoque nos textos biblicos, mas que usam
o humor como dispositivo para o riso e para a critica social. Algumas
paginas estdo nas redes sociais, outras no canal do Youtube; séo elas:
Humor Ateus Sem Censura, nela ha uma variedade de imagens que es-
tdo relacionas a religido, a politica e principalmente a uma critica aos
pastores evangélicos, observemos a imagem a baixo:

Figura 5 - Pagina de Facebook do Humor Ateu sem Censura

Fonte: https://www.facebook.com/humor.ateu.sem.censura . Acesso em: 19/11/2016
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Podemos observar na imagem a representagéo da Santa Ceia, que
originalmente fora pintada por Leonardo Da Vinci, sendo uma encomen-
da da Igreja de Santa Maria Delle Grazie, a tela retrata 0 momento em
que Jesus Cristo aponta seu traidor segundo a passagem biblica Jodo
13: 21. No entanto, na pagina do Humor Sem Censura a imagem esta,
humoristicamente, com novos personagens, com rostos de pessoas co-
nhecidas da atualidade, representantes religiosos que se destacam por
suas pregagdes como é o caso dos pastores evangélicos aqui repre-
sentados, os padres catélicos mais bem quistos na atualidade e o Papa
Francisco que vem tendo grande popularidade mundial, os quais repre-
sentam a igreja catdlica, ha também jornalistas e politicos representa-
dos; no centro, no lugar da personagem principal que € Jesus Cristo, a
imagem traz um humorista vestido de Diabo com uma expressédo de hu-
mor satirico. No entanto, a tela esta representada com apenas 11 “apés-
tolos”, discipulos do diabo, ja a imagem original tem os 12 apéstolos. A
imagem original segue abaixo:

Figura 6 - Pintura Santa Ceia de Leonardo Da Vinci

Fonte: http://www.infoescola.com/pintura/a-ultima-ceia/ Acesso em: 19/11/2016
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Observando as duas imagens percebe-se que a intengao do mode-
rador da pagina Humor Sem Censura q chamar a atengao de seus leito-
res para o que vem ocorrendo com os seguidores das religides — cristas
e neopetencostais - 0 endeusamento de seus representantes. Apresenta
outros personagens como a midia que hoje tem o poder de guiar os
pensamentos da populagao e o politico pertencente a “bancada evangé-
lica” na cAmara dos deputados, estes com o poder de decidir a vida do
povo. Sendo assim, o moderador da pagina se mostra incrédulo com as
religides, a midia e a politica nacional, e utiliza o humor para expor suas
ideias. A pagina tem diversas postagens nessa linha de pensamento.

Outra pagina no Facebook interessante é a Inca Venusiano, onde
em sua timeline apresenta imagens de humor criticando as religides e
com um alvo principal os evangeélicos.

Figura 7 - Facebook Inca Venusiano

Fonte: https://www.facebook.com/oincavenusiano/photos Acesso em: 10/01/2017

Na imagem, observa-se que o titulo da Biblia esta escrito de forma
equivocada “BiBRA CRENTI”, que esta sendo segurada por homem que
por suas vestes pode-se inferir que seria um pastor ou um fiel neopen-
tecostal e ou pentencostal. A crianca faz uma pergunta “PAIEE, QUAIS
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MIiNORIAS NOSSA RELiGIAO DiSCRIMINA? Mas néo ha resposta, ape-
nas o olhar do pai. Esse tipo de imagem é comumente encontrado nes-
sa pdagina, bastante polémica, pois ela tem como caracteristica principal
demonstrar por meio de caricaturas o evangélico como um ser inculto e
intolerante para com as minorias religiosas, mas que tem grande preo-
cupacgao com a “salvacao”.

Também encontramos paginas que falam sobre religidao, com uma
critica mais sutil, um humor mais brando, como é o caso de Um Sabado
Qualquer do cartunista Carlos Ruas que em sua pagina de Facebook e
em seu site na Internet o desenhista criou uma série de tirinhas temati-
cas com personagens biblicos como por exemplo: Deus, Jesus, Caim,
Luciraldo (o diabo), entre outros. Quase sempre, suas tirinhas apre-
sentam personagens das religides, seu principal personagem é o Deus
judaico-cristdo. Nessas tirinhas pode-se perceber o uso de passagens
biblicas para levantar questionamentos recorrentes a partir dos dogmas
cristdos, bem como pontos de vista desenvolvidos com muito humor,
mas criticos.

Figura 8 - Facebook Um Sabado Qualquer

NI, MENNE...
MR BRIGUEM FOR MM,

Fonte: https://www.facebook.com/umsabadoqualqueroficial/photos Acesso em: 22/01/2017

Saindo das paginas da rede social, indo para o Youtube, ha o canal
de video mais visitado, no Brasil, que é o do coletivo “Porta dos Fundos”
com mais de 12 milhdes de inscritos. O grupo posta em média dois vi-
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deos por semana no seu canal no Youtube, os quais ganham facilmente
grande repercusséo tanto entre brasileiros quanto estrangeiros. Boa par-
te dos videos postados pelo coletivo sdo videos de tematica crista.

Nesses videos a critica ao cristianismo é uma das marcas, utilizando
algumas passagens biblicas as quais sao parodiadas com humor, mas
com referéncias consistentes e muitas vezes polémicas, como forma de
expor questionamentos pertinentes com o momento social, politico e re-
ligioso vivido pelo Brasil. Sobre o Coletivo Porta dos Fundos ha uma
dissertagéo de mestrado que faz um estudo sobre o grupo, desenvolvida
pelo pesquisador André Silveira, intitulada Riso e subverséo: O cristia-
nismo pela Porta dos Fundos, a qual pode servir para maiores esclareci-
mentos e ou aprofundamentos.*

Figura 9 - Canal do YouTube do Coletivo Porta dos Fundos

v = a

Wl :

AR

Porta dos Fundos i

Fonte: Disponivel em: https://www.youtube.com/user/portadosfundos Acesso em 22/01/2017

Nessa linha de humor, mais pesado, entra o Pastor Adélio. Um cibe-
rateista que vai utilizar das facilidades que a Internet proporciona para
dar visibilidade aos seus videos e difundir o seu discurso. O que vai

32. Silveira, André Luiz da Silveira. Riso e subversao: O cristianismo pela Porta dos
Fundos. Floriandpolis, 2016, UFSC. Disponivel em https://repositorio.ufsc.br/xmlui/bits-
tream/handle/123456789/167729/339984.pdf?sequence=1&isAllowed=y Acesso em
06/06/2016
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marcar o ciberateismo é justamente o uso dessa facilidade, como, por
exemplo, nos videos do Pastor Adélio, que geralmente sdo mondlogos,
discursados para uma camera, antes chegar a seus espectadores/fiéis,
onde o seu discurso pode ser visualizado antecipadamente, para se fa-
zer as adaptagdes, escolher as melhores falas, e regrava-las, se for o
caso, para entdo postar o video no ciberespago. Tudo pode ser editado,
diferentemente dos cultos feitos ao vivo, em que os pastores dialogam
diretamente com seus fiéis.

A Internet oferece diversos recursos ao ateu/neoateu para difundir
0s pensamentos, mensagens e questionamentos aos mais diversos lu-
gares. O poder de alcance da internet € ainda inigualavel, a rede mundial
de computadores tornou-se uma “arma” que pode ser usada por qual-
quer pessoa, e é justamente com essa arma que pastores humoristas
vao utilizar para propagar os pensamentos ateistas por meio de um hu-
mor, no caso do Pastor Adélio, um humor satirico e irbnico. Adélio foi o
primeiro personagem brasileiro a utilizar desse espago virtual para dar
visibilidade ao seu discurso ateista, contestador sobre religido.

Figura 10 - Canal do YouTube do Pastor Adélio

PASTOR ADELIO
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Fonte: https://www.youtube.com/user/mateusbalves/about Acesso em 15/02/2017

Na imagem acima, pode-se observar a quantidade de inscritos, as
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visualizacbes da pagina e a data da primeira postagem. Também os
links que estao vinculados ao canal do Pastor Adélio, como o Facebook,
Twitter, Google+ e WordPress. Esses dados demonstram a visibilidade
da pagina, e como ha adeptos a novos questionamentos ao texto biblico.
Um detalhe que chamou a atencgao, que daria um novo estudo, é em
relacdo os comentarios e aos inscritos nas paginas do Pastor que sao
na sua grande maioria homens, os quais corroboram com o pensamento
questionador e inquietante do discurso do Pastor Adélio.

Com os avancos tecnologicos, dentro desse universo virtual, paginas
ateias que tratam de religiao de forma critica e humoristica nao faltam,
a intencado aqui foi de apontar algumas das mais paginas virtuais mais
visualizadas e curtidas no momento. Ha, porém, outras de menor re-
percussdo como: Eu, ateu; Em nome do troll; Bar do Ateu; Os Crente
Pira; Cansei de Religiao;, Sem Deus no Coragédo; Evangelize-me Se For
Capaz; Canal AntiFé do Youtube (pagina pouco acessada, mas relacio-
nada a vlogs); ARCA - Associagdo Racionalista de Céticos e Ateus (pa-
gina do Youtube com pouco acesso, mas de viogueiros). Em todas essas
paginas seus moderados podem ser considerados ciberateistas.

Presencia-se, portanto, uma mudanca paradigmatica na forma de
se comunicar, pois ha uma consolidacdo no uso das novas tecnologias,
mais precisamente com o uso da internet, ja que nesse espago virtual
0 processo de comunicagado acaba por se tornar mais rapido, de facil
acesso e disponivel para aqueles que queriam emitir opinides e oferecer
conteudo sem qualquer tipo de restricdo. Essa rede de informacao de-
mocratizou os acessos, diversificou os assuntos e informacdes em todo
0 mundo e muitas vezes instantaneamente.

Assim sendo, nesse universo, o ciberateista tem a liberdade de parti-
cipar, ler e escrever mensagens, postar imagens e até construir websites
para se posicionar sobre a sua visao das religides e emitir opinides do
porque ndo seguem nenhuma delas. Os ciberateistas podem ser en-
contrados nesse universo virtual em grupos organizados, comunidades
virtuais, ou na forma individual. Certamente a facilidade de encontrar
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pessoas com pensamentos semelhantes e a possibilidade do anonimato
tornou a Internet um local propicio de encontro para aqueles que nao
creem em um deus.
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de Gilka Machado

The Transgressive Poetic
of Gilka Machado
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“os degredados filhos de Eva”
Salve Rainha

Resumo

A poética de Gilka Machado é transgres-
sora a medida que nao se adequa as expec-
tativas sociais de sua época referentes ao que
uma mulher poderia dizer/escrever. Nos ver-
sos dessa autora vemos ser constante a te-
matica do desejo, o que lhe causou arudez da
critica, por romper com os pudores que con-
denavam que a mulher expressasse desejar,
restando-lhe o lugar de esperar ser desejada
pelo homem. Neste artigo buscamos ler os
poemas de Gilka Machado relacionando-os
com os mitos de transgressdo. Verificamos,
curiosamente, que quando nesses mitos é
um homem que transgride a sua acgéo é vis-
ta como positiva e heroica, ainda que sofra
sangdes, ja a transgressao feminina é sempre
malvista. Propomos entdo que se leia a trans-
gresséao feminina de forma positiva.

Palavras-chave: poesia feminina,
erotismo, transgressao, Gilka
Machado.
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Abstract:

The poetic of Gilka Machado is transgressive due to the fact that it does not
adequate itself to social expectations from its time concerning to what an woman
could speak/write. In verses of this author, the theme o desire is constant, re-
sulting in the rudeness of criticism because she transgressed prudishness that
condemns women who express their desires: she should wait to be desired by
the man. In this paper, we intended to read Gilka Machado’s poems in connec-
tion with myths of transgression. Curiously, it verifies that, in these myths, when
a man is the transgressor, his actions are seen as positive and heroic, even
suffering sanctions, but feminine transgression is always considered bad. Our
purpose is to read feminine transgression in a positive way.

Keywords: feminine poetry, erotism, transgression, Gilka Machado.

Primeiras Palavras

omamos o termo “poética da transgressdo” de Viviana Gelado

(2006) que o usou para se referir as vanguardas literarias dos

anos 20 do século passado na América Latina. Aprendemos com
Bataille (1980, p. 13) que o erotismo transforma o que é meramente
sexual (e portanto, meramente animal) em “uma busca psicolégica” (por-
tanto, humana), em que se questiona o ser (BATAILLE, 1980, p. 27).
Assim, o erotismo é um aspecto da vida interior sempre vivido como
transgressao (BATAILLE, 1980, p. 27-35; p. 56-62). A poesia de Gilka
Machado é eminentemente erética e, por conseguinte, eminentemente,
transgressora.

Tendo estreado ruidosamente em 1915, aos seus vinte e dois anos,
com o livro Cristais Partidos, Gilka Machado chocou o publico com sua
lira amoroso-erética. Na época em que publica seu primeiro livro, duas
mulheres ja tinham alcangado destaque no mundo das letras brasileiras:
Francisca Julia (1871-1920) e Julia Lopes de Almeida (1862-1934), am-
bas nao revelam, entretanto, como Gilka Machado o fez, um Eu feminino
que se declara e se revela intimamente. A poesia gilkiana mostra-se, en-
tdo, mais do que erdética, um “pioneirismo na abertura de espagos contra
o paradigma masculino dominante” (SOARES, 1999, p. 93).
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Em 1933, foi eleita “a maior poetisa do Brasil”, por concurso da revis-
ta O Malho. A marginalizagdo em que caiu sua obra se deve a atuacao
da critica que a considerou uma “matrona imoral” (MACHADO, 1978, p.
IX). Muitas das controvérsias envolvendo seu nome surgiram nao basea-
das no conteudo de seus versos, mas por terem confundido o eu-lirico
neles expresso com a vivéncia da autora, quando, na verdade, “a autora
de Mulher Nua praticava a sinceridade fingida ou o fingimento sincero”
(MOISES, 1984, p. 257).

Sobre Mulheres e Serpentes

Sobre “O enigma” freudiano, “Ser mulher” e “sobre o qual os homens
sempre meditaram”, Lacan escreve: “Nao € vao observar que o desven-
damento do significante mais oculto, que era o dos mistérios, era reser-
vado as mulheres” (LACAN apud AULAGNIER-SPAIRANI, 1990, p. 69).
A questao é que a mulher tém sido um ser sempre dito pelos homens, o
que nos leva a pensar que as imagens criadas da mulher dizem pouco
da realidade e que, assim, a simples autoria feminina ja seria uma forma
de resisténcia a dominagao masculina: “a feminidade €, antes de mais
nada, uma invengao dos homens e, se nao chegarei a dizer como Freud
que para as mulheres ‘a questdo nao se coloca, pois sao elas proprias o
enigma do qual falamos™ (AULAGNIER-SPAIRANI, 1990, p. 69).

Mas, se era permitido & mulher escrever e publicar, ndo significava
que elas poderiam se colocar na posicdo de desejante sem sofrer san-
¢bes sociais. A poesia feminina nos fins do século XIX era vista como
0 “sorriso da sociedade”, representando conforme um critico da época,
“eterna mesmice” (COELHO, 2001). Michelle Perrot em sua obra Minha
Histéria das Mulheres nos afirma que:

Entao as mulheres tém uma alma. Mas teriam espiri-
to, isto é, a capacidade da razdo? Sim, diz Poulain de
la Barre, um dos primeiros a afirmar, no século XVII,
a igualdade dos sexos, na esteira de seu mestre
Descartes, para quem “o espirito ndo tem sexo”. (...) Mas
as mulheres sdo suscetiveis de criar? Nao, diz-se fre-
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quente e continuamente. Os gregos fazem do pneuma,
o sopro criador, propriedade exclusiva dos homens. (...)
[Assim, durante muito tempo] Recusam-se as mulheres
as qualidades de abstragédo (as ciéncias matematicas
Ihes seriam particularmente inacessiveis), de invengao
e de sintese. Reconhecem para elas outras qualidades:
intuicdo, sensibilidade, paciéncia. (...) Escrever, pensar,
pintar, esculpir, compor musica... nada disso existe para
essas imitadoras. (...) Escrever, para as mulheres, ndo
foi uma coisa facil. Sua escritura ficava restrita ao do-
minio privado, a correspondéncia familiar ou a contabi-
lidade da pequena empresa (PERROT, 2008, p. 96-97).

Se escrever era dificil, devemos considerar que “Outras fronteiras
sao ainda mais resistentes: as ciéncias, principalmente a matemati-
ca, cuja abstragao foi, por muito tempo, considerada um redibitério ao
exercicio das mulheres. E a nata do pensamento: a filosofia” (PERROT,
2008, p. 100). De modo que, conquistar a fronteira da literatura deve
ser considerado como um passo importante para que outras fronteiras
fossem conquistadas. “Assim, o papel das mulheres na criagao artistica,
ontem e hoje, precisa ser reavaliado” (PERROT, 2008, p. 106). A grande
transgressao de Gilka Machado se caracteriza pela ousadia da mulher
em suas poesias atrever-se a falar aos homens o que deveria esperar
que os homens falassem a ela, ou seja, o lugar da mulher é o lugar da
espera. Tendo ficado viuva cedo, a motivacao erotica de Gilka Machado
talvez seja a auséncia e ndo a presencga, lembremos pois que a auséncia
usualmente faz parte do discurso feminino:

Historicamente, o discurso de auséncia & sustentado
pela Mulher: a mulher € sedentaria, o Homem é caga-
dor, viajante; a Mulher ¢ fiel (ela espera), o homem &
conquistador (navega e aborda). E a mulher que da for-
ma a auséncia: ela tece e ela canta (...) De onde resulta
que todo homem que fala a auséncia do outro, feminino
se declara: este homem que espera e sofre esta mila-
grosamente feminizado (BARTHES, 2000, p. 53).

O que é ser mulher? Conforme Chaui, “A mulher, ambiguamente, &
vista essencialmente como corpo (virgem, mae, esposa, prostituta) ou
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como “fémea” — isto €, como um ser que permanece determinado pela
Natureza — e, ao mesmo tempo, como um “bem” — isto &€, como coisa
natural” (apud DURIGAN, 1986, p. 16). Assim, a obra de Gilka Machado
representa uma “corajosa transgressao das expectativas sociais com
respeito a mulher” (MOISES, 1984, p. 255), ao ousar romper com a mes-
mice em que se encontrava a literatura produzida pelas mulheres, tida
como “sorriso da sociedade” e sempre como de leitura amena: “E contra
0 panorama dessa ‘mesmice’ (...) que vao se fazer ouvir as primeiras
vozes transgressoras, - as que expressam um eu que se busca dono de
sua propria verdade” (COELHO, 2001). A voz de Gilka é transgressora
a medida que se diz por si mesma e a si mesma, vejamos 0 poema se-
guinte:

Ser mulher, vir a luz trazendo a alma talhada
Para os gozos da vida: a liberdade e o amor;
Tentar da gloria a etérea e altivola escalada,
Na eterna aspiragdo de um sonho superior...

Ser mulher, desejar outra alma pura e alada

Para poder, com ela, o infinito transpor;

Sentir a vida triste, insipida, isolada,

Buscar um companheiro e encontrar um Senhor...

Ser mulher, calcular todo infinito curto
Para a larga expansao do desejado surto,
No Ascenso espiritual aos perfeitos ideais...

Ser mulher, e oh! Atroz, tantalica tristeza!
Ficar na vida qual uma aguia inerte, presa
Nos pesados grilhdes dos preceitos sociais!
(MACHADO, 1978, p. 56)

Assim, Gilka Machado se mostra consciente da sua situagao de gé-
nero. Todo poema se constréi na base da antitese entre o desejo e a for-
¢a da lei que interdita a sua execugao. O uso das reticéncias frequente
nas estrofes parece indicar, todavia, que mesmo sofrendo a repressao o
desejo permanece. O que Gilka Machado parece querer nos mostrar &
que além da repressao do super-ego e da repressao externa imposta pe-
las varias instituicdes sociais, a mulher sofre a carga repressiva de que
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as leis sempre foram feitas pelos homens (SOARES, 1999. p. 97). Sua
critica a condi¢ao social da mulher aparece em imagens fortes, como
a referéncia que ela faz a um mito de transgressado, o mito grego de
Tantalo que “castigado por roubar os manjares dos deuses e entrega-los
aos homens, ndo podia mais beber agua nem comer frutos, ja que os
rios se retraiam e as arvores encolhiam os galhos, a sua aproximagao”
(HOUAISS, 2001) e a imagem da aguia presa por grilhdes enormes.

No poema Volupia outro mito de transgressao € evocado, o mito do
Eden' (ou de Eva):

Tenho-te, do meu sangue alongada nos veios,
a tua sensacao me alheio a todo o ambiente;
0s meus versos estao completamente cheios
do teu veneno forte, invencivel e fluente.

Por te trazer em mim, adquiri-os, tomei-os,

o teu modo sutil, o teu gesto indolente.

Por te trazer em mim moldei-me aos teus coleios,
minha intima, nervosa e rubida serpente.

Teu veneno letal torna-me os olhos bagos,
e a alma pura que trago e que te repudia,
inutiimente anseia esquivar-se aos teus lagos.

Teu veneno letal torna-me o corpo langue,
numa circulagao longa, lenta, macia,

a subir e a descer, no curso do meu sangue.
(MACHADO, 1978, p. 71)

Nesse poema, vemos ser retomada a figura biblica da serpente vista
sempre como tentadora. Nado podemos nos esquecer também que é a
serpente um simbolo eminentemente falico. A volupia ai é recriada pela
sensagdo do veneno percorrendo todo o corpo, essa sensacgao parece
reforcada pelo recurso das anaforas, a aliteracdo do “I" e a repeticédo
constante de vogais nasais contribui para a sensagéo de amolecimento
e languidez. Porém, a alma pura repudia essa volupia, consciente, ao

1. Ou da Queda, ou de Eva. Esse mito é narrado em Génesis 2 - 4. A palavra Eden
significa “delicias”. Outras religides tém também mitos de um paraiso perdido, ideia que
segundo Karen Armstrong (2005) acompanha a humanidade desde o periodo paleolitico.
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contrario de Eva? no mito biblico, da letalidade que a tentacao oferece,
porém mesmo assim a alma cede a tentagao, arrisca-se, sem poder ou
sem querer resistir-lhe para o desgosto da critica da época.

Vemos, o eu-lirico (feminino) se unir a serpente (simbolo do mascu-
lino) e desse adquirir algo: “Por te trazer em mim, adquiri-os, tomei-os,/
o teu modo sutil, o teu gesto indolente”. Uma das formas que Freud viu
da mulher resolver seu Complexo de Castracao foi o dela se unir ao ho-
mem para assim possuir o seu falo. Parece ser isso que € apontado nes-
se texto. Porém, em Gilka Machado o sujeito feminino aparece sempre
como desejante e 0 homem normalmente como seu objeto. No poema
Ser Mulher, contudo, o verso “Buscar um companheiro e encontrar um
Senhor”, parece ja fazer eco ao mito edénico, quando Deus dirigindo-
-se a mulher fala: “teu desejo sera para o teu marido e ele te dominara”.
Essa fala, tao amplamente tomada para justificar dominagéo masculina,
seria o castigo da transgressao feminina, no entanto, atentemos para
ambiguidade dela: por quem a mulher sera dominada? Por seu marido?
Ou pelo desejo que ela sente? Em um verso de Gilka Machado lemos
“Cedo casei. Fui pelo sexo vencida™ (MACHADO, 1978, p. 274), assim
a mulher vive o paradoxo de que viver o desejo ndo € goza-lo, mas ser
vencida por ele, o que constituiria uma “gloriosa ruina”.

Mas evoquemos outro mito de transgressao, o de Pandora que mo-
vida por sua curiosidade abre a caixa que lhe foi dada espalhando males
por sobre a Terra, e ainda lembremos o mito de Prometeu, que rouba o
fogo dos deuses para da-lo aos homens e como castigo € amarrado e

2. Vide 1 Timéteo 2,14: “E Adao nao foi enganado; mas a mulher é que foi enganada e
caiu em transgressao.” Milton imagina, em seu Paradise Lost, que Addo comeu o fruto
proibido por ndo suportar a ideia de ser separado de Eva, sobre quem ja caia a conde-
nacéao de ser expulsa do paraiso. Um ponto interessante € que Deus nao dissera a Eva,
mas a Adao, que néo lhe era permitido comer do fruto.

3. “Na Nova Alianca, o dever conjugal parece mera concessao a sensualidade, ‘pois &
melhor casar do que arder’ (1 Corintios 7,9). Esse desinteresse pela sexualidade e pela
procriagao pode estar relacionado com o ambiente apocaliptico da época: muitos, certos
de que o fim dos tempos se aproximava e a volta do Messias era iminente, nao se preo-
cupavam com o futuro de suas familias e de seu povo” (VALLET, 2002, p. 69).
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uma ave lhe come todo dia o figado, que apds regenerar-se a noite, €
comido novamente no dia seguinte. Assim, temos mitos de transgressao
onde as personagens sao tanto homens como mulheres, no entanto,
enquanto os homens sao heroicizados pelas suas agdes, embora sofram
sangoes do parto dos deuses, as mulheres sio vistas sempre de forma
negativa. Parece que isso demonstra o pensamento de que transgredir €
préprio dos homens que sdo movidos pelo impeto e pelos ideais de cora-
gem e virilidade, mas a transgressao nao pode ser aceita quando vinda
da parte das mulheres, pois a elas cabe ser submissas (Efésios 5,22).
Cientes disso, ndao deveriamos ler os mitos de transgressao femininos
de uma forma positiva? Esse € um desafio:

A narrativa mitolégica contada a partir do seu final nos
diz: Adao e Eva, fora do Jardim, fizeram sexo e desta
relagcdo de amor nasceu o seu primeiro filho. Este pri-
meiro orgasmo da vida humana mitoldgica sé6 foi possi-
vel porque Adao e Eva transgrediram a ordem de Javé
e foram expulsos do Jardim. O decreto de expulsao de
Javé ocorreu porque Eva e Adao tiveram, dentro do
Jardim, desejo sexual um pelo outro. Este desejo nas-
ceu em razao de terem comido do fruto da arvore do
bem e do mal, que lhes era proibido e Ihes foi ofertado
por um Deus concorrente, em forma falica de Serpente,
0 qual despertou neles o desejo da sexualidade. Antes
do desejo, a vida de Adao e Eva era sem graca, eles
nao tinham identidade, ficavam nus um diante do outro
e nada sentiam. Esta castragdo era promovida pela 16-
gica da ordem e da obediéncia cega imposta por Javé
dentro do Jardim. Ficar no Jardim significaria morrer. A
vida em plenitude estava fora dele. E possivel perce-
ber nesta narrativa que ha uma grande alternativa reli-
giosa que mora fora do Jardim e ndo dentro dele. Esta
alternativa proposta pelo Deus Serpente, alimentada
pelo sentimento do desejo, fez romper ndo sé com a
ordem imposta pela tirania do Deus Javé, mas também
Ihes permitiu desfrutar da sexualidade e, mais ainda,
Ihes abriu o portal para um novo mundo, muito mais
amplo do que a morada restrita e restritiva do Jardim.
(VERGARA, 2011, p. 351).

Claro que ler ou sugerir ler de outra forma um mito de transgressao
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€ também uma transgressao, dessa vez contra a ortodoxia, esta consiste
na interpretacao oficializada por uma tradi¢cao, que se esforga por fazé-
-la parecer a mais natural e a unica possivel. A ortodoxia é reducionista,
porque contraria o principio de que o texto é polissémico. Ela se estabe-
lece ndo por ser a interpretagcdo mais coerente, mas pelo “poder dizer”
que tém os que a sustentam: os que nao concordaram foram mortos,
assim que nasceu a sa doutrina. Mas pode ser sa uma doutrina que nao
promova uma vida sa? Baseado na transgresséo de Eva, ou na narrati-
va dela ter sido criada a partir da costela de Adao*, tem-se justificado a
dominagao masculina e “os pesados grilhdes dos preceitos sociais” im-
postos a mulher dos quais Gilka fala: “as grandes religides monoteistas
fizeram da diferenca dos sexos e da desigualdade de valor entre eles
um de seus fundamentos. A hierarquia do masculino e do feminino lhes
parece da ordem de uma Natureza criada por Deus” (PERROT, 2008,
p. 83). No entanto, isso n&o seria considerar que a mulher seja menos
imagem de Deus do que o homem? O que significa que “macho e fé-
mea os criou, a imagem de Deus os criou”? Isso n&o significa que toda
humanidade, composta dos elementos feminino e masculino, compéem
o retrato de Deus? Ou devemos manter unicamente uma imagem mas-
culina de Deus?

A transgressao de que falamos é o “pecado original”. Original nao
por ser o0 primeiro, mas por ser a partir dele que se origina nossa exis-
téncia como ela é: ja nascemos culpados na doutrina crista, e uma das
consequéncias do pecado original é a concupiscéncia que todos carre-
gamos, isto &, o pecado habita nossa vida fazendo-nos querer pecar®.
Vista como responsavel pelo pecado original € natural que a mulher se
sinta como pecadora. E isso que vemos neste soneto de Gilka Machado:

4. Uma versao do mito biblico da criagdo mostra homem e mulher sendo criados ao mes-
mo tempo (Génesis 1,27), noutra versao (Génesis 2,21-22) a mulher teria sido criada a
partir do homem “vinda de um osso sobressalente’, como lembra Bossuet para incita-las
a humildade, tendo a Igreja Catdlica [e grande parte do mundo cristdo] adotado essa
segunda visao” (PERROT, 2008, p. 84).

5. O apéstolo Sao Paulo trata deste ponto na epistola aos Romanos 5 - 7.
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REFLEXOES (IV)

Eu sinto que nasci para o pecado,
se é pecado, na Terra, amar o Amor;
anseios me atravessam, lado a lado,
numa ternura que NAo pPoOSSO eXPOr.

Filha de um louco amor desventurado,
trago nas veias lirico fervor,

e, se meus dias a abstinéncia hei dado,
amei como ninguém pode supor.

Fiz do siléncio meu constante brado,
e ao que quero costumo sempre opor
0 que devo, no rumo que hei tragado.

Sera maior meu gozo ou minha dor,
ante a alegria de néo ter pecado

€ a magoa da renuncia deste amor?!...
(MACHADO, 1978, p. 151)

Neste soneto, ha a confissdo do pecado, mas o pecado no decorrer
do texto se transforma em virtude, a maior das virtudes: o amor. No en-
tanto, embora se assuma a virtude e o pecado, ambos nao estao pacifi-
cados, 0 que se assume ¢é o conflito e a angustia que causa, ndo a sua
resolucdo. Cria-se um paradoxo entre erotismo e pudor: amor e pecado
estdo em conflito, mas ndo se abre méo de um em prol de outro, o que
seria mutilar a personalidade que € composta pelos dois:

Reflexodes VI

O meu santo pecado, 6 pecadora

virtude minha! 6 minha hesitagao!

bem diferente esta existéncia fora,
ermo de ti tdo fragil coragao!...

Se ora és sensualidade cantadora,
instinto vivo, alegre volicao,

logo és consciéncia calma, pensadora,
silenciosa tortura da razao.

Contudo, eu te bendigo, eu te bendigo,
6 dubio sentimento, que comigo
vives, minha agonia e meu prazer!

Quanto lourel minha existéncia junca,
por ti, pecado, que nao foste nunca,
por ti, virtude, que ainda sabes ser!
MACHADO, 1978, p. 152)
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Como numa alternativa ao soneto Volupia, aqui é a virtude que e
mantém vencedora, embora o “pecado” que nunca concretizado pareca
também sair vitorioso: justamente porque nunca realizado que ele per-
manece sempre presente na alma e no pensamento.

Ja no poema Carne e Diabo, a poética da transgressao de Gilka
Machado “afronta ousadamente a costumeira exaltacao da virtude, con-
siderando, paradoxalmente, que o diabo, autor de todos os males, deve
ser bendito por essa mesma razéo, pois da ao homem e a mulher motivos
para fortalecerem suas virtudes - a virtude sé6 se fortalece com o exemplo
do vicio, parece dizer” (PY, 1978, p. XXVI). Assim, Gilka Machado faz o
que propomos fazer aqui: ler o mito de transgressédo de uma forma posi-
tiva, ou seja, “tresler” o mito.

A carne

€ o céu do Diabo

e o Diabo é a mais terrivel
€ a mais possante

das criagdes divinas

(...)

o velho anjo rebelado

- criagdo invejosab

de seu proéprio Criador -
comegou a plagia-lo,

e, ansiando ineditismo,
deu ao corpo a volupia,
deu ao espirito a astucia,
num e noutro encerrando
todas as seducgdes
terrenas

e celestes.

e, olhos tediosos

a passear

pelas distancias,

subito, estremeceu de pasmo,
divisando

a obra-prima de Deus,

6.Vide Sabedoria 2,24: “Mas, pela inveja do diabo a morte entrou no mundo e a experi-
mentaram os que sao do seu partido”. Uma tradi¢gao diz que o Diabo teria tido inveja do
homem, que Deus elegera como principe da criagdo, mas também se diz que a queda de
Lucifer se deu por sua ambicéo de querer ser igual a Deus (Isaias 14,12-15).
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a inspiragao suprema,

na fresca e fragil

formosura de Eva.

E monologou

num sorriso:

- Carne, a terra seras

onde minha semente

maligna

langarei

para eterna vinganga;
florescerei nos teus olhos,

nos teus movimentos

e nas tuas quietudes,

nas tuas frases

e nos teus siléncios:

nessa paradisiaca beleza

hei de ter meu jardim

de corolas inférias

e o perfume de tua florescéncia
ha-de, por certo,

envenenar o mundo”.

(...)

Deus criou o céu,

a terra,

(...)

o Diabo engendrou

apenas o pecado,

com ele revolucionando

toda a epopéia divina.

O Diabo é para Deus

0 que € a luta para os herdis,
0 que é a treva para a luz,

0 que é a morte para a vida.

O Diabo é o estimulo de Deus:
nao existisse 0 monstro encantador,
e, ensimesmado,

em tudo e em todos se encontrando,
nunca evoluira Deus em sofrimento,
descendo a humanidade

em Jesus

em perdao.

Carne

bendiz o Diabo que te espia

do fundo de teu ser

e faz com que te vengas

a timesma

e faz com que a ti mesma nao meregas.
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Mulher

bendiz o Diabo

que te embeleza a beleza:

por ti quantos subiram,

em quedas,

as alturas celestiais!

quantos, por teu abismo, os céus venceram,
pois a rubra semente da volupia,

floresce em gozo

e frutifica em magoa.

Bendito seja o Diabo

que investindo

contra o poder criador

soube excedé-lo,

pois, o pecado criando,

fez Deus maior,

humanizou-o,

sugeriu-lhe a ternura
sugeriu-lhe a piedade

e 0 homem divinizou com o sofrimento,
e as almas deu uma alma nova
- 0 amor.

(MACHADO, 1978, p. 208-211)

Fernando Py (1978, p. XXVI, grifo do autor) considerou esse poe-
ma como “o ponto crucial da sublimagdo”. Neste poema, a transgressao
engendrada pelo Diabo passa a ser o climax de toda epopeia humana,
e mesmo da teodiceia: pelo pecado nao é sé o homem que evolui, mas
o préprio Deus se vé desafiado e evolui — passa do iracundo Jeova do
Velho Testamento para o amoroso e acolhedor Jesus cristdo. Assim que
0 mea culpa pode ser visto na verdade como felix culpa: expulsa do pa-
raiso a humanidade pode cumprir melhor seu papel de dominar a natu-
reza, passou de estar confinada a um ‘jardim’ para se expandir por todo
0 mundo.

O poema Carne e Diabo é seguido no livro Sublimag¢do por outros
dois cujos titulos também dao sugestbes de tema religioso: Quarta-Feira
de Cinzas e Viagem ao Sétimo Céu. Em Quarta-Feira de Cinzas ha o
encontro do santo e do profano, pois nesse dia a0 mesmo passo que
os amados acordam ressacados de prazer e da folia de Carnaval, é o

— 309 —




ISSN - 2236-9937

Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

dia que na tradicdo cristd comegam as peniténcias para a Pascoa, a

Quaresma: a alegria € uma mascara da Magoa, € hora de tirar a mas-

cara, de pagar a peniténcia que é a propria vida, na qual amar & dar as
ma&os e juntar as tristezas:

- “Mas os bragos estendes para mim

e guardas minhas mdos nas tuas presas;
vao ser mais tristes nossas tristezas,
juntas assim.”

(MACHADO, 1978, p. 212).

Ja Viagem ao Sétimo Céu é um poema orgasmico: o éxtase religioso

€ tomado como metéafora do orgasmo sexual.

e em toda a espiritualidade
do infinito

vislumbrei o desejo humano
de se precipitar

sobre o céu novo da cidade
infernalmente iluminada.

E em meus membros senti

uma subita fuga,

um desagregamento de mim mesma,
uma ansia de adormecer

nos teus bragos

esta velha fadiga de ser alma.
(MACHADO, 1978, p. 213, 214).

Enquanto no cristianismo, “com suas ideias neoplatbnicas sobre a
dualidade do espirito e da matéria” (VALLET, 2002, p. 196), o sexo é
falado lembrando pecado, os religiosos da india, desenvolveram a “ora-
¢ao do corpo”, que se da através da pratica do ioga e do tantrismo: “Na
comparagao com a ascese crista dos Pais da Igreja, a ioga e o tantrismo

pressupdem que é preciso dominar o corpo, mas sem modificar a car-

ne (...) relacionam-se mais a pratica do que com a renuncia” (VALLET,
2002, p. 196). Assim, “Essa interioridade nao separa o aspecto sensivel
do inteligivel” (VALLET, 2002, p. 197). As “ideias neoplatdnicas sobre a
dualidade do espirito e da matéria”, € que causam a “fadiga de ser alma”,

precisando descansar sendo corpo junto a outro corpo: “uma ansia de
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adormecer nos teus bragos”. Assim, como na espiritualidade indiana, a
Viagem ao Sétimo Céu aparece como uma oragao do corpo, num desejo
que opostos se completem: “sobre o céu novo da cidade/ infernalmente
iluminada”. O inferno e o Diabo s&o reabilitados, entédo, na poesia gilkia-
na, que aceita elementos do paradoxo sem tentar resolver o paradoxo.

Se é verdade que a exigéncia de submissao feminina foi legitimada
pela religido, a poética gilkiana é transgressora ao ousar uma nova for-
ma de dizer os termos da religido, uma nova forma de dizer “Deus”, é o
que vemos no soneto seguinte, que foi dedicado ao critico Joao Ribeiro,
um dos poucos a falar em defesa de Gilka Machado quando a maioria a
condenava, onde ela questiona a metafora de Deus como luz:

Deus é luz? mas por que? (minha razao trepida,
e, exanime, baqueia, e desfalece quase).

Deus é causa da luz, Deus € causa da vida,

a luz vem pois de Deus, sem que lhe seja a base.

Nunca pude descrer, por uma longa fase
desse oculto criador que a ama-lo nos convida;
quem podera rasgar a misteriosa gase

que enubla sua forma etérea, indefinida?

Sinto Deus, muita vez, ougo-lhe a voz sombria,
mas na treva compacta e na calma absoluta,
nao ao fulgor do Sol, aos ruidos do dia.

Veras a gestacao da vida, a tua alma eleva,
Homem! penetra a noite, o amplo siléncio escuta:
nao poderas negar que seja Deus a treva.

A luz, normalmente associada a Deus, € um elemento-simbdlico
masculino, como a chuva, desce dos céus, onde esta o “Pai nosso”.
Ja associar Deus a treva é associa-lo a um elemento feminino, o que
para nés € muito importante, na medida que permite ao self identificar-
-se como imago Dei. Mas o poema nao se constitui apenas da oposicao
entre luz e trevas. Nele também esta a oposigao equivalente de siléncio
e som. E na treva e no siléncio que se ouve “a voz sombria” de Deus.
Esta ndo € uma imagem intra-uterina?
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Mea Culpa, Felix Culpa — ou Juizo Final

O dultimo livro de Gilka Machado, Velha Poesia, foi publicado em
1965, “ja velha e doente, ainda assim, Gilka Machado inseriu grande
copia de inéditos no volume, os quais sem excegao, falam de seus de-
senganos, suas reminiscéncias, da proximidade da morte” (PY, 1978,
p. XXVII). Um dos ultimos poemas desse livro chama-se, o que é muito
sugestivo, Juizo Final:

Juizo Final

Aqui me tens horrivelmente nua,
liberta e levitante,

sem atitudes, sem mentiras,
sem disfarces,/

ante o infinito da bondade tua
Perdoa-me Senhor,

o sonho de outro mundo
(meu pobre mundo téao
efémero e inferior)
desdenhosa do teu

perfeito e eterno!

Perdoa-me Senhor,

por meus excessos

de timidez e de audacia,

de 6dio e paixao,

de acolhimento e de repudio!
Perdoa-me Senhor,

pelos impetos que nao refreei,
pelas lagrimas que provoquei,
pelas chagas que néo curei,
pela fome que ndo matei,
pelas faltas que condenei,
pelas idéias que transviei
Perdoa-me Senhor,

por ter amado tanto o amor
com toda sua falsidade,

com todo seu infernal encanto
que ainda perdura

nesta saudade!

Perdoa-me Senhor,

pelo que sou

sem que o tivesse desejado,
pelo que desejei e ndo fui nunca,
pelo que ja ndo

mais poderei serl...
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Perdoa-me Senhor,

0s pecados conscientes
que te trago de cor!
Perdoa-me Senhor,
porque nao te perdbo

0 ndao me haveres feito
um ser perfeito,

uma criatura melhor

E forte a imagem da mulher “horrivelmente nua”, uma vez que,
“a novidade do cristianismo era justamente a afirmag¢ao da igualdade
espiritual entre homens e mulheres, que estardo iguais e nus no Juizo
Final” (PERROT, 2008, p. 83). Mas agora, dirige-se a Deus “ndo mais
aquela que cantava outrora o seu belo corpo despido e jovem” (PY, 1978,
p. XXVII), mas a senhora da “velha poesia”, cheia de memodrias de seus
tempos de juventude e a espera da morte, vista num de seus ultimos
poemas como um passaro que ja levara suas amigas.

Entre pedir perdao e n&o perdoar (nos ultimos versos) vemos a ra-
zao que move a transgressao: o espirito feminino ndo cabe nos planos
predestinados para ele. Transgredir, em sua etimologia, pode ser enten-
dido como ir além, e neste sentido que pode ser visto como uma acgao
positiva. A transgressao que Gilka Machado empreendeu é de ousar di-
zer de si, do desejo e de coisas intimas, ousar dizer de coisas que s6 aos
homens era permitido dizer.

Mas no decorrer de seus poemas transgressores aparece o tema da
transgressao biblica, e ndo somente isso, mas o tema da espiritualidade
e da religiao, “rastros de sagrado”, sao relativamente recorrentes em sua
obra sem que ainda, embora ja muitos pesquisadores tenham se debru-
¢ado sobre sua obra no intento de reabilita-la, tenha recebido a atencao
devida.
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El libro, al objetivar la memoria,
materializandola, la hace, en principio,
ilimitada y pone los decires de los siglos

a la disposicién de todo el mundo.

Pero ¢es esto de verdad asi? ¢Tiene el alfabeto
tan magico poder que logre, sin mas, salvar
lo viviente de su ingénito morir? ¢ El decir que
se escribe queda por ello vivo? [...] O, lo que
es igual, ¢sigue diciendo lo que quiso decir?
Todo lo que el hombre hace, lo hace

en vista de las circunstancias. Muy
especialmente cuando lo que hace es decir.

José Ortega y Gasset.!

n joven profesor de la Universidad

de Alberta se embarca en el estu-

dio de tradicién milenaria. Abrira la
Biblia, no obstante, de una forma muy di-
ferente a la que se ha hecho regularmen-
te. El no se interesa por succionar teolo-
gias para nuestros dias, ni desmontar on-
tologias personales ni colectivas, ni hacer
computos de versiculos para calendarios
anticuarios. El, mas bien, quiere observar
la observacion. Se propone entender a
quienes compusieron un texto que preva-

1. ORTEGA Y GASSET, José, Misién del biblio-
tecario (1935). Obras Completas. Tomo V (1933-
1941), Madrid, Revista de Occidente, 1964, 233.
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lecio por las décadas de los siglos. Esta heteropsia echara mano de un
instrumento principal: la memoria.

Wilson se aferrara al propésito de penetrar en el recuerdo que los
literatos de la Judea postmonarquica proyectaban en sus producciones
textuales de la Realeza. Someramente dicho, intentara responder a la
pregunta por la identidad politica de unos redactores de un texto que fue
condenado a la mas grande de las pervivencias.

Sera la época del Segundo Templo, esto es, del siglo V al lll a.C.,
cuando el Pentateuco y la Historia Deuteronomista quedaran fijados
en forma literaria. Para Wilson, todo aquello que evoque el pasado es
prueba de que los literatos judaitas tenian conciencia histérica. De modo
que la narracion de tiempos anteriores no es sino la inscripcion de la
memoria.

El autor sostiene que el marco referencial para el recuerdo de los
reyes es el que establece Deuteronomio 17:14-20. Dios manda que el
rey ha de ser austero, ha de orientar su proceder con la instruccion divina
(Torah, en hebreo), ha de ser hebreo de nacimiento y su reinado habra
de ser dinastico (=perpetuo). Wilson se dedicara a la faena de responder
a qué se deben las inconsistencias entre estas condiciones divinamen-
te instruidas y las caracteristicas especificas de cada rey, como Sadl,
David, Salomén, y Ciro. Salomén, por ejemplo, tuvo como don de Dios
la inigualable sabiduria, y anejo a ella su equivalente monetario, contra
la demanda de austeridad. Y Ciro, el rey de los literatos judaitas, era un
persa, y no, mas bien, un hebreo de nacimiento. Saul no tuvo un reinado
dinastico, antes bien, su enemigo David obtuvo el beneplacito de Dios.
Y David, se sabe, no vivié conforme a la instruccién de Dios, sino que la
transgredié.

La nula correspondencia entre las narraciones de los reyes y el rey
deuterondmico son resueltas prosaicamente por Wilson: se trata de una
contradiccion (doublethink) propia de la memoria.

Incursiona, después, por los relatos que describen las precedentes
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autoridades de Moisés y de Josué. Ambas se aproximan, mas que
aquellos reyes, a lo mandado por el Deuteronomio. Aunque con seferos
matices, como el pecado de la incredulidad infligido por Moisés. Se
pregunta Wilson por qué, si éstos cumplen mejor los requisitos, no son
proclamados reyes. Nuevamente, su respuesta pareceria flotar en la
redundancia: se trata de la contradiccion perpetrada narrativamente por
las divergentes posturas entre los literatos.

Esa recurrente respuesta de Wilson empieza a ser predecible en su
texto. Cada personaje analizado es entendido desde esa trinchera, desde
su ambivalencia. Asi pasa con su analisis de los jueces, como Gedeodn,
cuyo nombre se compone de vocablos hebreos que connotan realeza y
que, sin embargo, no es rey y no actua conforme a Dios. Lo mismo con
Samuel, quien ostenta autoridad para mandar y quien inviste a regentes,
pero es reticente a la idea de que los hebreos sean gobernados por un
rey. Continuas paradojas.

En suma, ésa es la argumentacién de Wilson. El primer efecto que
causa en el lector es el asombro por la novedosa metodologia. Los
ulteriores capitulos desencantan. Promete insistentemente, en el curso
de sus capitulos, que los libros Proféticos conciliaran la contradiccion
inherente al concepto que de la Realeza tiene la memoria colectiva. No
obstante su insistencia —signo de desesperacion—, al llegar al penultimo
de los capitulos, descuella su logomaquia y nada mas. La realeza que
se desprende del discurso de los profetas, previsiblemente, es también
polivalente.

Wilson se limita a decir que los libros proféticos contribuyen a la
constitucion identitaria porque prometen una monarquia futurible. Pero
repercute con estupefaccion que concluya que “asi como el discurso
judeano no sabe qué hacer con la realeza pasada, tampoco puede
decidirse sobre la realeza futura” (p. 222).

A pesar de que el autor cede un espacio considerable para acla-
rar su postura metodolégica, a lo largo de su estudio prevalece, a ese
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respecto, una incomodidad irremediable. Pareciera como si existiera una
nubosidad, o quizas una treta —a juzgar por la calidad intelectual del
escritor—, en sus concepciones sobre la memoria. Mas especificamente,
en su entendimiento de la articulacion de la memoria y la escritura. Esto
es, en la fijacion del recuerdo. Si penetrar en estos dominios desde la
actualidad es faena, regularmente, laberintica, tanto mas resulta hacerlo
para los tiempos biblicos. El principal accidente que obstaculiza este
ensayo de entender la memoria postmonarquica consiste en la llana,
y comoda, rehuida de la forma de perpetuar el recuerdo. El autor, en
suma, elude el indispensable analisis de la escritura del recuerdo.

Un lector que desconoce la alteridad del pasado facilmente caeria
en la ingenuidad de pensar que la operacion de escribir se limita a la
tinta y al papel. Poco se imagina que los materiales, tales como el rollo,
el junco, el tiesto, la tinta (cada uno con sus complejidades fisicas) son
en el siglo IV a.C. tan s6lo un momento de dicha operacion. La rica
conjugacion de los materiales, de la letra —el alefbet y el alfabeto—, y
su aneja numinosidad, y, desde luego, la cognicion de la reminiscencia
en nada se parece a la operacion de nuestros dias.? Y, sin embargo, a
Wilson le tiene sin cuidado.

Subyace, debido a esa evasion, un terrorifico reduccionismo. Si un
versiculo evoca la anterioridad, sea ésta alabada o condenada, para el
autor esto no quiere decir sino que los judaitas gozaban de conciencia
de su propio pasado. El vago reduccionismo hace que se igualen la con-
ciencia historica con la produccion de recuerdos.

Si, sin dudarlo siquiera un poco, los judaitas debieron de pensar que
todo relato sobre sus jueces, su juez-sacerdote-profeta Samuel, sobre
sus reyes Saul, David y Salomén, y sobre sus monarcas secesionados

2. La complejidad se ilustra al recordar que si un escritor (o, mejor, un inscriptor) buscaba
corregir una Unica palabra, tenia que reescribir el texto entero, en un pergamino total-
mente nuevo, en lugar de poner tachaduras. Encima, cualquier avezado exegeta sabra
que no pocas son las intervenciones correctoras. Cf. TOV, Emmanuel, “The Writing of
Early Scrolls: Implications for the Literary Analysis of the Hebrew Scripture”, in Hebrew
Bible, Greek Bible and Qumran: Collected Essays. Mohr Siebeck, 2008, 220.
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fueron descripciones de personas que realmente mandaron en el
pasado. Que sus regencias fueron, pues, hechos acontecidos en el
pasado. Hoy sabemos que la narracion de la Jerusalén pujante y del
magnifico reinado de Salomén no corresponde con lo sucedido en esa
region, en esa precisa época. No hay ni rastro de una urbe semejante en
la estratigrafia.®

Todo esto Wilson prefiere ignorarlo —aun cuando cita uno de los
multiples estudios que lo afirma—. Acaso argumentara diciendo que él
no se interesa por la correspondencia del relato con el pasado como
fue de suyo. Dird que él busca, mas bien, navegar por la forma de re-
cordar esos hechos, pues para los judaitas efectivamente acontecieron.
Sin embargo, a sabiendas de que el relato es una fabricacion —parcial
o integra— de un remoto pasado, una proyeccién del presente en el
pasado, en suma, una mitificacion, sacaso no complica mas el asunto?
¢Acaso, pues, se trata de un sencillo ejercicio de recordar y de un simple
dispositivo de transmision, de una tradicion?

Ya sabemos que la Historia es un producto griego. En su primaria
acepcion, también lo sabemos, Historia supuso dilucidacién, busqueda,
interrogacion. La conciencia histérica de los griegos les condujo a ensayar
respuestas a ese pretérito misterio. Los judaitas no se interesaron por
develar el pasado. Acaso porque éste no estaba velado. El velo reposaba
sobre el presente y el incierto futuro. Pero ellos no necesitaban develarlo,
pues Dios lo revelaba. Este “régimen de historicidad” no se contenta con
llamarse conciencia histérica, mucho menos recuerdo. Mas que observar
al judaita postmonarquico, Wilson observé a un literato mas semejante
a él que a aquél.

La lectura de lan D. Wilson desliza su mirada sobre la Biblia y no,
mas bien, sobre los rollos de los Malajim, de Shmuel, o de los Nevi'im.
Abre el libro de pasta gruesa y recorre sus paginas de izquierda a dere-

3. Cf. FINKELSTEIN, Israel and Neil Asher Silberman, David and Solomon. In search of
the Bible’s Sacred Kings and the Roots of the Western Tradition, New York, New Press,
2006, 543-556 (paginacion de eBook).

— 320 —




ISSN - 2236-9937 Teoliterdria V. 8 - N. 15 - 2018

chay, en el mejor de los casos, de derecha a izquierda. Asi es, desafor-
tunadamente, cuando, en su lugar, deberia estar desplegando un rollo e,
inclusive, recitando sus vocablos —que no palabras—. Es pesadamente
fatigoso tener que leer, de inicio a fin, el inveterado descubrimiento del
autor: la contradiccion de la Biblia.

Hasta el individuo mas profano sabe ya eso. Todo detractor barato
de las tradiciones monoteistas tira de su arma con ese gatillo. Qué
vergonzoso error es querer reconstruir una comunidad de lectores de
los ultimos siglos a.C. con los andamios de la lectura moderna. Wilson
busca, sin provecho, desde luego, la consistencia en una produccién
textual deliberadamente inconsistente.

Al constantemente iterar la contradiccion (the doublethink) en la tex-
tualizacién de la realeza biblica, ignora dos condiciones basicas de esa
especifica textualizacion: (1) que la escritura de la Biblia es una aglutina-
cion, accidentalmente fijada, de estratos redaccionales temporalmente
distantes, y (2) que la politica es, a la postre, disension y disputa. En
otras palabras, los aleatorios y anénimos redactores de los libros bibli-
cos, al meter su pluma antes de la canonizacién —antes, pues, de la
inmutabilizacion— , expresaron su opinién politica. ;Puede esperarse
que en libros tales haya consistencia?

Una empresa mas sensata, y mas conmovedora, sin duda, habria sido
entender como los judaitas postmonarquicos leian esas inconsistencias.
Pero no, por supuesto, bajo esa mirada. Pues calificar un texto de
inconsistente es tener en mente la naturaleza ordenada de un texto. Es
pensar en términos de sentido moderno un texto que, evidentemente,
carece de él. Y digo evidentemente porque la pista reside en que la
Biblia permanecié asi, con lineas y parrafos de rompecabezas, por poco
menos de dos milenios. Hay que aventurarse a historiar la Biblia, no
bajo el signo de la contradiccion, sino bajo el de la perduracion. Roland
Barthes, con su ciencia de la literatura, abrié la vereda a la que aspira
una historizacion tal: hay que descubrir “segun qué logica los sentidos
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son engendrados de una manera que pueda ser aceptada por la logica
simbdlica de los hombres”.#
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